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I
INTRODUCCION

En septiembre de 1985 presenté en la Facultad de Filosofia y Ciencias de la
Educacion de la Universidad de Salamanca, bajo la direccién de D. José Luis Ro-
driguez Molinero, lo que popularmente denomindbamos “tesina” y que tras multi-
ples cambios ha venido a llamarse mds recientemente “Tesis de Grado”. La preten-
sion que me guiaba cuando inicié su redaccién era la de profundizar lo més que pu-
diera en el fenémeno de la llamada “‘brujeria vasca”, hasta alcanzar un exhaustivo
conocimiento de la misma. Varios profesores con los que tuve la oportunidad de ha-
blar, asf como algunos amigos me advirtieron, con razén, de la soberbia inherente
a la reciente titulacion y de la consecuente necesidad de abordar cualquier investi-
gacion con “humildad”. El sentido comtin parecia recomendar que hiciera caso a ta-
les consejos y fue asf como el tema de ese mi primer trabajo qued6 acotado a lo que
su titulo indicaba: “Brujeria y mitologia vascas en Julio Caro Baroja”.

Durante gran parte de mi vida, yo habia dedicado numerosos fines de semana a
caminar por las mentafas vascas proximas al lugar en que habia nacido. En ese de-
ambular habia oido hablar de todo tipo de nimenes que habitaban supuestamente
por los lugares por los que anddbamos. Mari parecia presidirlo todo. Pero lo que
mds me habia llamado la atencion era la facilidad con la que los interlocutores sal-
taban de unos temas a otros, como si, en realidad, fueran el mismo. Asi, en una mis-
ma conversacion informal podian salir a relucir entremezclados el yarleku, como
prolongacion del exte, las lamias, el centralismo, la arraigada religiosidad catdlica,
el movimiento cooperativo de Mondragén, los jesuitas de Deusto, Mari, la reina de
las brujas, los “ninos de la guerra”, el abandono de los caserios, el “Arbol de Guer-
nika” y los procesos de Zugarramurdi con las consecuentes quemas de mujeres. Por
supuesto, todo en presente. Fue asi como la lectura de las obras de Caro Baroja, y
en especial Las brujas y su mundo (1966), se volvieron recurrentes.

El acercamiento a la antropologia social tuvo lugar de forma muy indirecta
durante mis estudios de filosofia en Salamanca. A pesar del evidentemente esco-
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ramiento hacia esa parte de la filosoffa que Max Scheler denominaba “antropo-
logia filos6fica”, y en el que las lecturas del autor de El puesto del hombre en el
cosmos se conjugaban con las de Buber, Cassirer o Gehlen, el continuado inten-
to de marcar distancias con esas “ciencias positivas” que se ocupan de carac-
teristicas sociales y no de esencias metafisicas, me fue proporcionando paulati-
namente un conocimiento tangencial de la antropologfa social. Diversas “‘excur-
siones de campo” a los Ancares leoneses o a la riojana Tierra de Cameros donde
la alteridad era presentada bdsicamente como “curiosidad”, incrementaron mi de-
seo de profundizar en una ciencia, la antropologia social, con la que me topé de
bruces al interesarme por la brujeria. De esta forma, las numerosas obras, que me
parecian infinitas en aquel trance, de Caro Baroja, Barandiardn, Satristegui, asi
como los clasicos de Tylor, Malinowski, Lévi-Strauss, Turner, etc., pasaron por
mis manos para producirme la primera “sorpresa antropoldgica™: la mayor parte
de las frases que habia oido a los pastores y campesinos vascos durante afios
podian hallarse tal cual en dichas obras. No se trataba, como pude comprobar, de
que los “informantes” de Caro Baroja o Barandiarin hubieran sido las mismas
personas con las que yo habia hablado, sino de algo mds sencillo: las ideas de és-
tos eran tan populares que se encontraban ya dentro del acervo de conocimientos
de las gentes del pais, hasta el punto de que parecia que la “tradicion™ habia sido
creada por los mencionados.

Empujada por el éxito de mi trabajo, a pesar de la incontrovertible audacia de
sentar en un tribunal que habia de juzgar un escrito “contra inquisidores™ a un re-
presentante de la Orden de Predicadores, me dispuse a proseguir en mis investiga-
ciones sobre la brujeria vasca. Cuantas instituciones recorri por el Pais Vasco para
recabar apoyo financiero para desarrollar el trabajo de campo preciso, se ofrecieron
para ayudarme en todo lo que quisiera y adn mds, siempre, eso si, que cumpliese
con una pequena condicion: la presentacion final de la investigacion debiera reali-
zarse en euskera.

En esta situacién me encontraba cuando tuve la oportunidad de participar en un
multidisciplinar proyecto de “Recuperacion del patrimonio cultural en espacios na-
turales”, que promovia el Ministerio de Cultura, y que me permitié desarrollar un
breve pero intenso trabajo de campo en la soriana Tierra de Pinares. Los insonda-
bles caminos de la burocracia hicieron que el programa que iba a durar dos afios se
interrumpiera antes de concluir el tercer mes.

En esta tesitura, en 1987, el director del Centro de Cultura Tradicional de la Di-
putacién Provincial de Salamanca, el recordado amigo Angel Carril, conocedor de
mi interés por la antropologia, me invité a participar en un proyecto de “recupera-
cién etnogrifica” en la fronteriza comarca salmantina de El Rebollar. Aunque mi
concepcion de la antropologia, atin no depurada, distaba mucho de los objetivos del
proyecto, este supuso un auténtico bautismo de “campo”. Asi, tras tanta inmersién
en las veleidades de una ética especial presentada bajo el rétulo de antropologia, el
campo ha operado desde entonces como una perpetua vacuna que, tras cada abs-
traccion alejada de la realidad, me obliga a recordar las palabras que, en la (inica
ocasién en que pude hablar con €], me dijera enfiticamente el aita Barandiarin: “la
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etnograffa se hace primero con los pies y luego con la cabeza”. Estos iniciales mo-
mentos de mi andar investigador me permitieron descubrir que el trabajo de campo
ni es tan idilico como aparece en los documentales televisivos ni las comidas de los
nativos son siempre recomendables para quienes les visitan. Pero, sobre todo, me
mostré la necesidad de una adecuada planificacién y de una disciplina intelectual,
si se pretende lograr lo que se persigue.

En esos pueblos, “dejados de la mano de Dios”, tuve una doble sacudida cultu-
ral. Originaria de una zona fronteriza, tenia suficiente entrenamiento vital para
comprender que cada uno ha de hablar la lengua de sus padres y que éstas no tie-
nen por qué ser parecidas. Sin embargo, jamds habia pensado que alguien me ha-
blaria en mi propia lengua sin que yo fuera capaz de entender una sola palabra,
Cuando mi oido se fue haciendo al habla de El Rebollar', sobrevino la segunda con-
mocion, cuando una mujer con la que hablaba a la puerta de su casa en el pueblo
de Villasrubias me invit6 a entrar en su hogar porque “n’un verbu vinia una bruja™.
Entré en la casa sin ver a nadie en la calle y con mi mente a punto de efectuar lo
que George M. Foster denomina “mecanismo de gatillo™ (Foster, 2000c.405). La
“bruja” en cuestion resulté ser un remolino de polvo, pues tal nombre reciben en
dicha comarca, tal vez en recuerdo de la creencia de que las brujas los aprovecha-
ban para huir. En todo caso, la anécdota me llevé a percatarme del etnocentrismo
de mi punto de partida, o lo que es lo mismo, a considerar que era factible estudiar
determinados aspectos relacionados con la brujerfa sin necesidad de circunscribir-
se al Pais Vasco. Pronto comencé a descubrir topénimos o costumbres relacionadas
directa o indirectamente con la brujeria en diversos lugares de Castilla y Ledn, de
modo que en 1988 ya habia tomado la determinacion de hacer mi tesis doctoral so-
bre la brujeria en esta region.

Ahora bien, existia entre los profesores de educacion secundaria un dicho que
afirma que “el hombre propone y el Ministerio dispone™. Tal disponibilidad es la
que me llevé a vivir a Avila a finales de ese mismo afio. Como boecianamente pa-
recia prudente no contradecir a esa particular “rueda de la fortuna”, cref oportuno
centrar mi trabajo en la provincia de Avila. Dos publicaciones del Centro de Cul-
tura Tradicional de la Diputacion de Salamanca parecian confirmar lo idéneo de tal
decision. Por una parte, en las respuestas a la famosa encuesta que desarrollara en
1901 el Ateneo cientifico, literario y artfstico de Madrid, se sefialaba que

“el Sr: Dorado Montero conoce a un hombre a quien le hizo mal de ojo
una bruja, llamada la tia Menora, persiguiéndole y medio ahogdndole por
las noches; se libré del maleficio ddndele una paliza y yéndose €l a que le
leveran los Evangelios. También conoce a otra que, segiin su familia, se vol-
vié gato, costando trabajo volverla a su primitivo estado. Este embruteci-
miento fue obra de la tia Claudina en San Bartolomé, pueblo de la provin-
cia de Avila, cercano a la Sierra de Béjar”. (Blanco, 1986.33)

' Existen diversas obras dedicadas a analizar los comportamientos lingiiisticos de esta comarca salmantina.
Un léxico bastante ajustado de la misma puede hallarse en Iglesias Ovejero (1990).
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Por otra parte, Fuencisla Martin Hernindez en un articulo titulado “Practicas y
creencias supersticiosas en la villa de Bohoyo (Avila)” indicaba que varia$ mujeres
del pueblo le habian hecho saber que en el vecino Encinares habia muchas brujas,
y mencionaba lo siguiente:

“contaba una sefiora que cuando nacié su hijo (ahora tiene tres anos),
no dejé que ninguna mujer vieja entrase a verlo, ni tampoco nadie de Enci-
nares, porque en una ocasion, fueron unas sefioras a ver un nifio recién na-
cido del pueblo y mientras le miraban, la madre se dio cuenta de que se le
estaban cerrando los ojos con una ‘cosa blanca’, entonces ddndose la vuel-
ta, pegé en la pierna a una de las mujeres que alli estaban, que lanzando un
grito salio junto a las demds, casi a palos, de la casa”. (Martin Herndndez,
1987.203)

Estas noticias me permitieron darme cuenta de dos cosas: que la intervencion
de la Inquisicién, en primera instancia, no hubiera sido necesaria si todos los que
se hubieren topado con alguna bruja hubiesen reaccionado como los mentados; vy,
en segundo lugar, que contaba con suficientes indicios de que una investigacion co-
mo la que yo me proponia podia llevarse a cabo en la provincia de Avila,

Esta se inicié con un andlisis macrotoponimico, Pretendia averiguar en qué lu-
gares de la provincia habfa referencias nominales a la brujeria para comenzar por
esos pueblos. Salvo un topénimo menor en Diego Alvaro, pueblo del municipio de
Diego del Carpio, no encontré nada. Asi pues, decidi arrancar mis trabajos en los mu-
nicipios de la Sierra de Béjar y los del Alto Tormes -donde se hallan los menciona-
dos San Bartolomé de Béjar, Encinares y Bohoyo-. Mi experiencia de campo, atin
insuficiente, me habfa ensefiado que, si querfa saber algo sobre las brujas. éste era un
término que debia utilizar con excesivo cuidado para no inducir erréneas respuestas.
Por tal motivo, procuraba siempre referirme a mujeres con unas determinadas ca-
racteristicas: solitarias, independientes, con fama de sabias o sanadoras, no muy j6-
venes, etc. Para mi sorpresa, esa perffrasis hallaba dos tipos de respuestas recurren-
tes: 0 me hablaban de alguna “curandera” o me respondian con historias de santas.

En las primeras ocasiones en que mis preguntas por brujas encontraron como
respuesta las vidas de santas pensé basicamente en mi impericia interrogadora.
Ademés, algunos tépicos excesivamente extendidos, como el conservadurismo y
catolicismo de los hombres y mujeres del campo o la omnipresencia en la provin-
cia abulense de Santa Teresa, vinieron a ejercer mds que como hipétesis ad hoc, co-
mo meras justificaciones. Sin embargo, la excesiva recurrencia de este tipo de res-
puestas me obligé a reflexionar mis acerca de lo que me decian y no queria oir: ;se
podia establecer un cierto y arriesgado paralelismo entre la vida de algunas santas
y la de algunas mujeres consideradas brujas? A fin de cuentas, tanto el prototipo de
la bruja o curandera-sanadora, como el de la santa, nos permite identificarla como
una mujer que frecuentemente vive sin ningtin tipo de atadura familiar, marginada
¢ independiente, con poderes que le permiten entrar en comunicacion con el més
alld. Es mds, al conocer la vida de las santas de las que la gente me hablaba y cu-
yas imdgenes encontraba en las iglesias parroquiales, descubri, no sin sorpresa, que
de no mediar eleccion divina, muchas de esas mujeres hubieran sido otrora candi-
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datas a alguna hoguera expiatoria, Sin saber c6mo, cuando me quise percatar, bru-
jas y santas se hallaban por igual en el ambito de mis preocupaciones.

Llegados a este punto de la encrucijada, consideré que la historia del Santo Ofi-
cio podria arrojar luz sobre la posibilidad de investigar fenémenos de brujerfa en la
provincia de Avila. No en vano, en la capital de la provincia vino a crearse de la
mano de Torquemada uno de los primeros tribunales inquisitoriales y no eran po-
cas las personas que en voz baja me habian recordado, para bien o para mal, al mas
conocido de los inquisidores. No es extrafio encontrarse en Avila con personas que
utilizan adn hoy la figura de Torquemada con fines diversos. Asi, entre gentes de
izquierda es frecuente oir que la primera medida que tomdé el gobierno municipal
liberal que logré hacerse con el poder en el siglo XIX fue la de exhumar el caddver
del inquisidor y aventar sus cenizas en todas direcciones para que de él no queda-
se rastro (salvo, supongo, la memoria reiterada de este hecho y con ello el recuer-
do perenne del mentado). Desde otro punto de vista, Torquemada es recordado co-
mo el principal impulsor en la ciudad del convento de Santo Tomds que trajo cier-
ta fama y riqueza a la ciudad en su dfa como morada veraniega de los Reyes Cat6-
licos y actualmente como centro de atraccion turistica.

El breve recorrido histérico me llev6 de pasmo en pasmo. El nimero de muje-
res de fama reconocida que han vivido en la provincia de Avila y que han sufrido
persecucion eclesidstica es realmente elevado. Pero no es su nimero lo que més
sorprende. sino el hecho de que la mayor parte de las perseguidas hayan sido teni-
das por santas. Tal ocurrié con Sor Maria de Santo Domingo, mds conocida como
la beata de Piedrahita, cuyas llagas y visiones no dieron con ella en la cdrcel, tras
varios procesos inquisitoriales, merced a la proteccion del Duque de Alba y del car-
denal Cisneros’, e incluso a la de Fernando el Catdlico después de que le augurase
en pleno éxtasis que s6lo moriria cuando hubiera recuperado para la cristiandad la
ciudad de Jerusalem. Igualmente, tuvo problemas con el santo oficio la andariega
Santa Teresa, considerada por algunos de los inquisidores sevillanos como un
auténtico peligro para todas las mujeres y un notorio ejemplo de iluminismo. Cla-
ro que la santa abulense por antonomasia, era cotidiana participe, con alguna de sus
hermanas del Carmelo, de la tertulia de Dofia Guiomar de Ulloa. Viuda heredera de
un mayorazgo que le propiciaba ricas rentas, dofia Yomar (Jer6nima) propicié en
torno suyo una tertulia de “santas”, tenida en alguna ocasién por concidbulo de pro-
testantes, entre las que se encontraban tres mujeres de nombre Ana que estarian en
la mira de los inquisidores por haber escuchado a herejes de diversos lugares del

Por lo demds, puestos a buscar conexiones “demoniacas”, ésta beata pasa por ser de las pocas personas que
confiesa haber tenido didlogo con el diablo. En la trascripeion de uno de sus juicios inquisitoriales se indi-
ca que “otro dia, en la misma iglesia, se le aparecié un crucifijo, el cual no la puso el espanto que solfa pro-
ducirla en otras ocasiones y que su color era como el cielo cuando estd nublado a la hora de ocultarse el
sol, cuyo crucifijo la dijo: ‘Yo soy el demonio gue te ha engafiado y las otras visiones que vistes no era
Dios, ni la Virgen, sino vo, pues Dios te tiene para el infierno’, Y ella entonces se santigud y dijo ‘Dios
que me crid me puede enviar donde quisiere, pero tw no me enganards mds. Vere’". (Lunas Almeida,
1930,162) (Cursiva en el original).
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reino: Ana Wasteels, a quien por su origen los abulenses conocian como la “fla-
menca”, Ana de Santo Domingo y Ana Reyes quien, ademds. era tenida por disci-
pula de Mari Diaz. Esta tltima habia causado en los afos precedentes un gran re-
vuelo en la ciudad con su fama de santidad y los prodigios que le acompanaban.

Un aspecto particularmente notable parecia, a primera vista, comun en todas las
historias y leyendas que se han escrito acerca de estas mujeres: tal era la fortaleza
de su dnimo y cardcter que varias de ellas, y en ocasiones diversas, aparecian so-
brenombradas como “mujer fuerte”. Esta peculiar caracteristica, tan alejada de la
t6pica sumisién que hoy dia se espera que tuvieran las religiosas de épocas pretéri-
tas, parecia extenderse a la totalidad de las santas abulenses, o de las que por tal
fueron tenidas. No parece haber santa de esta tierra a la que no se le pueda atribuir
esta caracteristica: Santa Teresa, Marfa Vela, Mari Diaz, Santa Sabina, Santa Cris-
teta, Santa Paula Barbada, etc.

El nombre y la historia de esta dltima llamaron poderosamente mi atencion pues
resulta ser enormemente variada por las posibilidades interpretativa. Témese por
donde se quiera, ofrece multitud de pormenores y particularidades que la hacen in-
teresante, razon por la que comencé a recabar informacién sobre la misma. Los re-
latos y las historias sobre la santa de Cardenosa comenzaban a acumularse en mi
mesa cuando hube de tomar la decisién de centrar mi investigacion si queria cul-
minar en algiin momento, mds o menos lejano, mi tesis doctoral. A estas alturas,
tanto la bibliografia sobre la santidad femenina como la pertinente en los estudios
sobre brujeria llenan anaqueles de numerosas bibliotecas, pero la posibilidad de es-
tudiar la figura concreta de una supuesta mujer resultaba, para mi, enormemente
mds atractiva que volcar mi mirada sobre difusas figuras de mujeres reales,

Tal vez pueda extrafiar el amplio recorrido efectuado sobre los inicios de la in-
vestigacion. No obstante, considero que es necesario mostrar algunas de las etapas
mds importantes de tal decurso debido a que la ciencia social, como en su dia sefia-
lara K.O. Apel, se caracteriza bdsicamente por poseer un cardcter autorreferencial.
Por tal motivo, el cientifico social comparte con los miembros de su sociedad un
saber pre-tedrico, que algunos denominan “realidad simbdlicamente pre-estructu-
rada” y otros, de forma mds sencilla pero confusa, “cultura”. El problema con el
que las ciencias sociales se enfrentan, como pusiera de manifiesto Giddens (1987)
en Las nuevas reglas del método sociologico es que el cientifico social toma de la
misma sociedad que analiza el lenguaje con que lleva a cabo su indagacién. La con-
secuente imposibilidad de neutralidad no es un problema de indole psicolégica, si-
no un hecho que afecta irremisiblemente a cualquier contexto de justificacion o
descubrimiento. Pues bien, el amplio recorrido mostrado hasta el momento preten-
de, al menos parcialmente, elucidar de qué forma esta “cultura” compartida ha con-
dicionado toda la investigacién y no sélo su redaccion final. En este sentido, hay
que recordar que ya Alfred Schiitz puso de manifiesto que el cientifico social toma
una serie de “predecisiones metodoldgicas™ antes incluso de elegir los conceptos
bisicos de su teoria. Tales predecisiones vendrian justificadas por la necesidad de
establecer una adecuada correspondencia entre los procesos de toma de datos y las
teorias dentro de las cuales son comprensibles.

16



= e

En dltima instancia, al poner de manifiesto las condiciones primeras que dieron
origen a la investigacién, pretendemos ser especialmente conscientes de esa nece-
sidad de adecuacién entre los datos, la metodologia utilizada, la teorfa que la ex-
plica y contextos sociales en que éstas se han producido. Al abordar cualquier tra-
bajo de investigacidn social, todo un sedimento vital, académico, institucional,
cientifico, social, etc. condiciona decisivamente la eleccion de los objetos de estu-
dio. La necesidad de explicitar, en lo posible, las limitaciones existentes para elegir
hacia qué parcela de la realidad social debe dirigirse la vista puede, por tanto, con-
tribuir de forma decisiva a comprender algunos de los procesos de toma de datos
que posteriormente se describen, asi como algunas de las conclusiones que se ge-
neran.

Consciente de tales circunstancias, comencé a abordar la figura de Santa Bar-
bada de acuerdo con el plan trazado. Las entrevistas se sucedfan y paulatinamente
el trabajo de campo comenzaba a dar frutos que ora eran alentadores ora desespe-
ranzadores. Asi, la mayor parte de los asistentes a la celebracién del Dos de Mayo
en la ermita de San Segundo, en la que estd enterrada, eran capaces de recordar fiel-
mente la historia de la santa en cuestién. Sin embargo, ninguno de mis alumnos de
la ciudad, lo que ain era mds interesante, parecfa haber ofdo hablar de ella. Entre
los que conocian la historia de Santa Paula Barbada, los mds consideraban que se
trataba de una leyenda sin mayor fundamento. No obstante, en Cardefiosa, el lugar
en el que la mayor parte de los escritos la hacen originaria, la certeza sobre la san-
tidad de su paisana es indubitable. En esta tesitura decidi que, a la par que el traba-
jo de campo se desarrollaba, necesitaba precisar mds los elementos histéricos refe-
ridos a Santa Barbada. Ahora bien, eso significaba considerar la cuestion de la tem-
poralidad sobre la que, como han mostrado Ramén Ramos Torre (1992) y Enrique
Luque Baena (1996), tanto se ha escrito en la antropologia.

Por otra parte, mi incursién por los archivos mds variados chocaba frontalmen-
te con muchas de las afirmaciones que escuchaba y me obligaba a plantearme la
cuestion de la inmemorialidad autoasignada y, como sugiere Enrique Luque, “a
asumir de algin modo el papel del historiador”. (Luque, 1997.16) Este tipo de apre-
ciaciones han llevado a autores como Augé a hablar de “una ciencia sintética -an-
tropologfa e historia- de los hombres en sociedad”. (Augé, 1979.7)". Desde otra
perspectiva, Emiko Ohnuki-Tierney defiende opiniones semejantes. Considera Oh-
nuki que la “historizacién de la antropologfa” y la “antropologizacién de la histo-
ria” (Ohnuki, 1990b.19) han eliminado las diferencias entre el quehacer antropolé-
gico y el del historiador pues el distintivo trabajo de campo hace tiempo que ha de-
jado de ser exclusivo de la antropologia. Como anos antes habia afirmado E.R.
Wolf (1987), Ohnuki considera que el fracaso de los antropologos para tener en

' Traduccién nuestra. Por otra parte, esta sintesis ha sido llevada a la prictica con admirable rigor por Julio
Caro Baroja al menos desde 1961, afio en que escribe Las brujas v su mundo. Como sefiala Carmen Ortiz
en un artfculo titulado precisamente “Julio Caro Baroja, antropdlogo e historiado social”, el interés que
perseguia Caro Baroja en su obra era “la historia social o, si queremos, la antropologia histérica”. (Ortiz,
1996.292)
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cuenta la historia se asentaba en prejuicios coloniales y etnocéntricos basados en la
creencia, de que los pueblos dgrafos no tenfan historia (Ohnuki, 1990b. 2). Con to-
do, el interés de esta afirmacién radica en el corolario que de ella se deriva. De ser
cierta, la contemporénea insercion de planteamientos historiogrificos en el dmbito
antropologico estarfa denotando un replanteamiento de la antropologia basado en la
conviccion de que no hay cultura sin historia.

En todo caso, sea cual sea el centro de interés de cualquier andlisis histérico-an-
tropolégico, la interpretacién de la historia que se lleve a cabo tendrd que ver inex-
cusablemente con la visién que el antropélogo tenga de su propia disciplina.

Sea como fuere, compartimos la afirmacién de Augé en el sentido de que “el an-
trop6logo que tiene y debe tener intereses histéricos no es, sin embargo, stricto sen-
su, un historiador”™.(Augé, 1995.17). Nuestra referencia a sucesos relevantes de la
vida de los dltimos siglos de la ciudad de Avila debe entenderse desde la perspec-
tiva de la radiografia del presente (0 mds bien de como se estd intentando proyec-
tar éste hacia el futuro) ya que, como ha mostrado W. Christian (1991), cualquier
acontecimiento historico, al exhibir las reacciones, las tomas de posicion y la for-
ma como se conceptiia por los distintos sectores de la sociedad, pone de manifies-
to caracteristicas notorias de la comunidad referida. Como ha sefialado reciente-
mente S. Narotzky, “no se trata, sin embargo, de convertirnos en historiadores, se
trata simplemente de comprender el presente dentro de la historia para poder ubi-
car correctamente los problemas que estudiamos”. (Narotzky, 2001.69)

Con tales planteamientos comencé a buscar las noticias que ha habido a lo lar-
go de la historia de la Santa Barbada, descubriendo en ellas una suerte de “sindro-
me del Guadiana™, pues ora era inexcusable referencia a la que todos los escritores
de una época acuden, por ejemplo, los primeros setenta y cinco aiios del siglo XVII,
ora desaparecia por completo de escritos y aun de archivos, como ocurre en los pri-
meros setenta y cinco afos del siglo XVIII. Aun a riesgo de caer en la elaboracion
de una Historia General de Avila, cosa totalmente alejada de mis pretensiones, me
embarqué en la tarea de elaborar el discurso histdrico habido en relacién a Santa
Barbada siguiendo el discurrir cronolégico con el objeto de descubrir qué Idgica lo
explica.

Cuando, en la actualidad, la Barbada se habia ya constituido en un pélido refle-
jo en la mente de la mayor parte de los abulenses, el Ayuntamiento de la ciudad de-
¢idi6 incluir su historia, en junio del 2002, dentro de las representaciones anuales
que, con el titulo “Leyendas de Avila”, celebra para mayor divertimento de ciuda-
danos y transedntes. Una vez mads, la joven doncella de Cardefiosa era reconocida
en la ciudad. Claro que ahora en forma de leyenda y pasada por el tamiz de la per-
cepeidn que el grupo de teatro “Jufran” , encargado de la representacion, tenfa de
ella. Ahora al repasar este texto en el 2003, compruebo que en esta temporada, la
“leyenda” de la Santa Barbada ha vuelto a desaparecer del programa. De todas for-
mas, supuse que tampoco la reaparicion de la Barbada a finales del milenio, des-
pués de décadas de ausencia, era necesariamente interpretable al margen de la 16-
gica que habia hecho que a lo largo de la historia apareciera y desapareciera en in-
contables ocasiones.
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En definitiva, las paginas que siguen pretenden exponer c6mo se gener6 el re-
lato de Santa Barbada y cudl fue su desenvolvimiento histérico hasta finales del si-
glo XVII. Con dicha exposicién se persigue, ademds, descubrir cual ha sido la 16-
gica historica, no necesariamente legaliforme, que ha posibilitado la creacion de de-
terminados contextos culturales en la ciudad de Avila y, especialmente, cudles han
sido los intereses que han entrado en conflicto y armonia en dicha 16gica “cultural”.
Por lo mismo, uno de los elementos que de forma reiterada aparecera es el conti-
nuo desbordamiento del contexto local debido a su insercién en otros de mds am-
plio alcance que influyen sobre él y lo modifican prescindiendo, en ocasiones, de
las necesidades e intereses de los propios agentes sociales abulenses. Por tiltimo, el
descubrimiento de esa l6gica, a la que finalmente denominaremos como de “doble
engano’”’, nos mostrard de qué forma se ha ido construyendo una determinada ima-
gen de las mujeres y de la feminidad.
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II
TRAS EL RASTRO DE LA SANTA BARBADA

Los primeros relatos de la Santa Barbada que fui escuchando de labios de algu-
nos abulenses con los que me entrevisté me parecian muy semejantes. Sin embar-
go, a medida que su nimero iba en aumento, descubria que las divergencias tam-
bién crecian en la misma proporcion. Por una parte, la época en que supuestamen-
te habia acontecido el milagro de la protagonista era enormemente variable e in-
clufa pricticamente todos los siglos desde que el cristianismo estuvo presente en la
Peninsula Ibérica (y, en alguna ocasion, épocas anteriores al origen del propio cris-
tianismo). Tan pronto era mujer romana como visigoda o medieval. Por otra, las di-
vergencias respecto del tiempo en que la historia aconteci6 se acompafaban, igual-
mente, de las referidas al lugar en que ocurrié el milagroso hecho, ya que aunque
escuchaba frecuentemente que habia acontecido en San Segundo, en no pocos re-
latos histéricos que habia lefdo se citaba a la ermita de San Lorenzo como el lugar
milagroso. Estas discrepancias no resultan especialmente sorprendentes y, ademas,
su andlisis puede arrojar cierta luz sobre los objetivos que nuestra indagaci6n esta
persiguiendo.

Sucesivas entrevistas con estudiosos de la historia local abulense confirmaron la
pertinencia de estudiar la figura de Santa Barbada y los elementos simbélicos a ella
asociados para comprender ciertos procesos sociales que pudieran estar ocurriendo
en la Avila contempordnea. Tal conviccién no nacié de lo que los citados historia-
dores -o periodistas histéricos, en algunos casos- resaltaran la importancia de dicha
figura en los procesos simbolizadores contemporineos sino, justamente, de la una-
nimidad de su desprecio. Aunque la mirada que sobre ella deslizaban mostraba una
amplia gama de matices que, en no pocas ocasiones, se hacian depender de la ads-
cripeion religiosa del entrevistado, una asombrosa unanimidad parecia presidir todas
esas visiones: los intentos de dar una explicacion a la historia de “eso”, indefinido
siempre marcando una cierta distancia con respecto al objeto, como si éste fuera al-
go neutro, inexcusablemente hablaban de algo propio de la “religiosidad popular”,
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concepto utilizado despectivamente. Con las consabidas excepciones, los historia-
dores catélicos parecen mirar a la Barbada con un deje de desdén, refiriéndose a ella
como un personaje propio de “cronicones”, con la que mds vale no perder tiempo
alguno, porque supone un desvio respecto de la “auténtica fe”; desde el otro lado,
aquéllos que no manifestaban filiacién religiosa alguna, incrementaban su menos-
precio, considerdndola como “algo tipico de la Iglesia” para “entretener a la gente”.
Sea como fuere, de unos y otros obtuve la impresién de que, por una parte, una ex-
plicacién tan “simple” y reducida no tenfa que ver con cartesiano intento, sino con
la incomodidad del personaje en cuestion y, por otra, que la incomodidad nacfa jus-
tamente de la necesidad de negar que es posible aplicar a la Santa Barbada las ca-
racteristicas que, segtin Turner, estdn presentes en todo “simbolo dominante™ 1)
condensacion; 2) unificaciéon de significados dispares en una tnica formacién
simbdlica; 3) polarizacién de sentido (Turner, 1999.33)". Pero ;por qué aparece tal
necesidad de negar el cardcter simbélico de dicha figura? Obviamente, este interro-
gante debe insertarse dentro de uno mas amplio: qué significa hoy para la ciudad de
Avila la Santa Barbada y qué revela y oculta tal significacién.

Con el objeto de llegar a proporcionar una respuesta, siquiera aproximativa, in-
tenté determinar, en primer lugar las transformaciones habidas en los espacios y
rastros materiales vinculados a la historia de la Santa Barbada, para abordar, poste-
riormente, diversos elementos relacionados con las mutaciones operadas diacréni-
camente en los relatos y la percepcion social de la Santa Barbada. En relacién con
las variables espaciales procedi a verificar los vestigios materiales a los que hacen
referencia los relatos y que se pudieran encontrar en la ciudad. La cuestién de la
temporalidad, abordada en capitulos siguientes, pretende averiguar no en qué mo-
mento histdérico supuestamente han acontecido los sucesos narrados en el relato, si-
no cudndo ha surgido éste, como y por qué se ha propagado y, especialmente, los
cambios que, con posterioridad, ha ido sufriendo en relacién con los usos sociales
del mismo.

Las primeras referencias escritas acerca de la Santa Barbada aparecen en 1519
en una obra de Gonzalo de Ayora, a la que mas adelante nos referiremos. Aunque a
lo largo de ese mismo siglo, y en los siguientes, las referencias a la santa se irdn re-
pitiendo, serd, sin embargo, el texto que publicara Antonio de Cianca en 1595 el
que mayor repercusion tendrd en cronistas e historiadores posteriores, de forma tal
que, en muy buena medida, serd seguido casi como paradigma. Aunque posterior-
mente reproduciremos integramente el capitulo VIII del libro 11 de la Historia de la
vida, invencion, milagros y traslacién de San Segundo, primero obispo de Avila, de
Cianca, adelantamos ahora la parte fundamental del escrito a fin de posibilitar una
mejor comprension de las piginas siguientes:

“En la misma iglesia del bienauenturado san Segundo de Auila, junto a
su sepulcro, estd otro donde estd sepultado el cuerpo de la bienauenturada

° Ciertamente, no se puede menospreciar el hecho de que estas propiedades de las que Turner estin referi-
das a simbolos incardinados en procesos rituales, lo que no es el caso de la Barbada.
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virgen Santa Barbada, asst llamado por el milagro que Dios nuestro Sefior
fue seruido obrar, ddndola en el rostro barbas como si fuera hombre, para
la librar de vn cauallero que violentamente el onor desta santa virgen
queria quitar, cuya historia y naturaleza desta santa, segtin por tradicion en
Auila estd recebido, decendida de tiempo en tiempo desde que se dize auer
sucedido hasta agora, y segiin los tratados del cronista Gongalo de Ayora,
y del Maestro Auila de la Compaiiia del nombre de lesiis. Esta santa virgen
Barbada era vna donzella labradora, natural del lugar de Cardeniosa, aldea
de Auila, y a dos leguas de esta ciudad, y viniendo de ordinario de su aldea
a la ciudad, yua a visitar la iglesia del bienauenturado san Segundo: y an-
tes de las aduocaciones dichas, y auiéndose desta santa donzella aficiona-
do el cauallero que es dicho, y con promessas y halagos perseguia a la san-
ta donzella para reduzirla a su voluntad: pero como la de la santa virgen
estaua fuera de aquel intento daua de mano a aquella torpe pretension: Su-
cedio pues, que viniendo vn dia la santa donzella para la iglesia de san Se-
gundo a su acostumbrada deuocion cerca de la de san Lorengo que estd en
el campo, vio venir por fuera de la ciudad de Auila a aquel cauallero que la
perseguia, yua puesto en un cauallo a caca, y el vno al otro (aunque buena
distancia desviados) se conocieron: y la santa donzella viéndose sola, v en
el campo, y la instancia con que aquel cauallero la perseguia, v temiéndo-
se dél no la violentasse alargo el passo a la santa donzella, porque estimaua
mas la hermosura del alma que la exterior de su cuerpo, y a gran priessa
desvidndosse de aquella ocasion presente, se entré en la iglesia de san Lo-
renco, y alli puesta de rodillas delante de un deuoto crucifixo, con vna ve-
hemente oracion suplicé a nuestro Sefior la diesse alguna fealdad en el ros-
tro, creyendo con aquello librarse de alguna ocasion y peligro en que es-
taua puesta. Fue nuestro Seiior seruido que al instante la santa donzella se
le poblo el rostro de barba tan espessa, y tan compuesta, como si fuera
varon: cuyo admirable y celestial fauor, la santa virgen viendo dio por él in-
[initas gracias a nuestro Sefior: y disimuladamente saliéndose de la iglesia,
allf junto a ella se puso sentada en vna piedra, de tal manera que mostraua
ser hombre, El cauallero llegé a ella ciego y desatinade de aquel su pre-
tenso intento, ¥ la preguntd, si auia visto vna donzella de las sefias della que
la dio: a lo cual la santa donzella, diziendo verdad, le respondio que no auia
visto otra persona después qite aqui llego sino a ella: con lo cual quedé ase-
gurada en su limpieza, y aquel cauallero burlado.

No se halla en el tiempo que este milagro sucedio, ni ay rezado desta
santa, ni se halla en el calendario, sino que por pia deuocion Christiana, y
la tradicion antigua que es dicha en Auila, y por los autores que son dichos
en sus tratados citados se testifica el milagro referido: y también por vn re-
tablo que estd en la misma iglesia de S. Lorengo de Auila pintada en él al
olio esta historia de la bienauenturada Santa Barbada, con vnas letras al
temple: por las quales se declara la historia sustancialmente referida. El
qual retablo solia estar y estuno afios en vna capillica que estd arrimada
Jjunto con la misma iglesia de san Lorenco, adonde se dize auer estado la
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bienauenturada santa sentada, quando la pregunté aquel cauallero por
aquella muger que buscaua. Agora el retablo y capilla estd dentro desta
iglesia de san Lorenco de Auila.” (Cianca, 1595.115v-116r)

Al margen del contenido del texto, que posteriormente serd analizado con dete-
nimiento, en el mismo se mencionan una serie de elementos materiales de los que
pudieran quedar vestigios que podrian rastrearse. Tal es el caso de la ermita de San
Lorenzo donde acontecié el milagro, la piedra sobre la que sentada esperé al caba-
llero que la pretendia, el retablo en el que la historia se narra y, por supuesto, el se-
pulcro en el que estaria enterrada la Santa en la ermita de San Segundo.

Considerando que la ciudad de Avila posee unas reducidas dimensiones y que
entre el vecindario es reiterado hasta la saciedad el topico de que “aqui no cambia
nada”, no parecia. en una primera impresion, que la tarea de verificar la existencia
de tales vestigios pudiera encerrar dificultades especiales. Sin embargo, las com-
plicaciones se acrecentaban a cada paso. De la misma forma que los historiadores
consultados la obviaban, tal pareciera que la afirmacion que Cianca escribiera a fi-
nes del siglo XVI siga siendo vilida hoy y sélo “segtin por tradicion en Auila estd
recebido™. La ambigiiedad de estos términos, que nos obligard a volver a ellos mds
adelante, nos lleva a aventurar una hipétesis utilizando un léxico diferente: duran-
te varios siglos ha existido en ciertos agentes sociales, que habrd que identificar,
una deliberada intencién de suprimir todo lo relacionado con la Barbada.

De hecho, el deseo de supresién de la barbada de Cardefosa se ha visto refleja-
do incluso en las dificultades que para verificar el contenido de la historia de Cian-
ca ha habido hasta 1993. Asi, por ejemplo, en el Archivo Histérico Provincial no
existe ningiin ejemplar original del texto de Cianca (aunque si una fotocopia in-
completa). Por su parte, aunque existe un ejemplar del citado libro en la Biblioteca
Nacional, en Madrid, atin hoy no aparece el menor rastro de €l en los catdlogos in-
formatizados. En relacion con esta misma cuestion, Marfa Cétedra sefiala lo si-
guiente: “Cianca se refiere a la Barbada en el cap. VIII, libro segundo (1595:115-
117). Curiosamente estas pdginas faltaban del manuscrito de Avila que yo he ma-
nejado (y también don Emilio Sdnchez), aunque he consultado el de la Biblioteca
Nacional”. (Catedra, 1997 a. 146n)’

Afortunadamente para investigadores y curiosos, en 1993 la Institucién Gran
Duque de Alba edité una edicién facsimilar del texto que Jesis Arribas encontrd
“milagrosamente”, segiin sus propias palabras, en el “almacén de un chamarilero,
donde la humedad le amenazaba de muerte” (Arribas, 1993 a. iv) y de la cual estd
tomado el relato mencionado anteriormente.

Ademas de miiltiples referencias ocasionales en varios de sus textos, Maria Citedra ha escrito de forma
especifica acerca de la Barbada en varios de sus trabajos. (1995, 1997 a, 1997b, 1998) Aunque es imposi-
ble enumerar. si quiera de forma sucinta, todo lo que le debo, de justicia es dejar constancia de ello.
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1.- La ermita de San Lorenzo

Como ya hemos indicado, Antonio Cianca afirma que el milagroso suceso ocu-
rri6 en la ermita de San Lorenzo:

“ y a gran priessa desvidndosse de aquella ocasién presente, se entro en
la iglesia de san Lorenco, y alli puesta de rodillas delante de un deuoto cru-
cifixo, con vha vehemente oracion suplicé a nuestro Seiior la diesse alguna
fealdad en el rostro...” (Cianca, 1595.116r)

Buscar hoy en la ciudad de Avila los restos de esta ermita es quimera vana, Por
mds que pregunté, la mayor parte de las gentes con las que pude hablar no podian
darme razon de la existencia de la susodicha. Eso sin contar aquéllos que porfiaban
que “jamds ha habido en Avila una iglesia con ese nombre”. Por otra parte, cuando
azuzaba la memoria de las personas con las que hablaba y que se encontraban ata-
cadas por el sindrome “tenerlo en la punta de la lengua”, indicdndoles la zona en
que aproximadamente podia haber estado, hallaba una invariable respuesta del si-
guiente tenor; “jAh!, Usted dice San Ldzaro. Pero eso no fue una ermita, era el ce-
menterio que dicen que antiguamente estaba por ahf”.

Una investigacién sobre las representaciones pictéricas de la ciudad tampoco
parece arrojar mucha luz sobre la ermita en cuestion. Ciertamente, el aspecto “fo-
togénico” de Avila ha hecho que la ciudad haya sido retratada en infinidad de oca-
siones por pintores de todas las épocas y lugares y desde los mds variados puntos
de vista. Y, sin embargo, solamente contamos con un cuadro en el que la misma
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(Ermitas de San Segundo (D) y San Lorenzo (E) dibujadas por Van den Wyngaerde en 1570)



pueda verse. Se trata de un mapa que en 1570 hiciera de la ciudad el flamenco Van
den Wyngaerde. En el mismo, dibujado desde el poniente urbano, en concreto des-
de una elevacion conocida como Cerro de San Mateo, se puede divisar en lonta-
nanza, y sin excesivos detalles, una iglesia de planta rectingular en la que destaca
por su lado oriental una torre no muy elevada. Junto al tejado, como se observa en
la imagen, aparece la letra “E” que nos remite a la leyenda de la parte inferior en la
que se senala sencillamente “E. San lorente”.

La desaparicion material de la ermita en el siglo XIX ha tenido su primera re-
percusion en el contenido de la leyenda, segtin es contada hoy dia por numerosos
abulenses: desaparecida en la ciudad la memoria de la ermita de San Lorenzo, San
Segundo ha venido a ocupar el lugar en el que aconteciera el milagro de la pilosi-
dad. Este hecho es comtn a algunos de los contemporéneos recopiladores de le-
yendas abulenses. Asf, la recopilacion que hiciera José Belmonte en 1945 de las Le-
yendas de Avila da a entender que el milagro ocurri6 en la iglesia de San Segundo,
si nos basamos en las descripciones del paisaje que hace, si bien nunca llega a nom-
brar la ermita en la que entr6 la joven Por su parte, Juan Grande Martin, en Casti-
llos en la Tierra de Avila y emocién de la ciudad, publicado en 1976, o la més re-
ciente obra de A. Sdnchez de la Cruz (1997), Del aver de Avila ¥ Su provincia, no
parecen albergar duda alguna de que ocurrié el milagro en San Segundo. Mencidn
aparte merece la version de Levendas Tradicionales, publicado por Joaquin Diaz en
1996, en el que se hace referencia al hecho de que la joven se dirigia a la ermita del
santo el dia de San Llorente.

Si dejamos de momento los textos y volvemos nuestras miras a la ciudad actual,
podemos encontrarnos con diversos sacerdotes, con los que me fui entrevistando
durante el periodo que duré el trabajo de campo, que insisten en que la ermita de
San Lorenzo desaparecid, “cuando la francesada”, en expresion de uno de ellos. La
reiteracion de la fecha de 1808 para explicar la inexistencia actual de la ermita es
comuin a varios historiadores locales y a la mayor parte de los miembros de la co-
fradia de San Lorenzo de la que, mas adelante, hablaremos.

No seria de extraiar que esta fecha se hubiese institucionalizado a partir de la
recopilacién de leyendas locales que, con el titulo de Tradiciones de Avila, llevé a
cabo en 1888 Valentin Picatoste. El relato de la historia de “La aldeana de Car-
defiosa” que aparece en dicha obrita, arranca con las siguientes palabras: “La de-
sastrosa guerra de la Independencia Espafiola concluyé en Avila con muchos mo-
numentos artisticos y arrastré en su devastadora corriente la humilde ermita de San
Lorenzo, martir”. (Picatoste, 1888.101) Conviene sefialar al respecto que Valentin
Picatoste ha ejercido una considerable influencia en cronistas y recopiladores de le-
yendas del siglo XX por varios motivos. En primer lugar, era suficientemente co-
nocida la extension de la biblioteca del historiador y, por ende, su fama de persona
“leida” que traspasé los dmbitos locales, especialmente cuando se convirti6 en co-
laborador habitual de La Ilustracién Nacional. En segundo lugar, es notorio el espi-
ritu “critico” con el que abordaba las leyendas y tradiciones, lo que le otorgaba un
“plus de veracidad”. De hecho, Picatoste dedica mds espacio a intentar demostrar a
los criticos la veracidad de la leyenda reconociendo los parecidos que tiene con
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otras y asumiendo que algunos de sus propaladores en épocas remotas, como el ar-
cipreste Julidan Pérez, han sido “justamente” acusados de inventores de “falsas his-
torias”, que a la narracién de la propia leyenda. En dltima instancia, todos sus ar-
gumentos vienen a coincidir con la taxativa “Dedicatoria” de la obra mencionada
en la que se sefala que lo narrado “no son, ciertamente, estos hechos la historia de
la Ciudad; pueden sf constituir la historia legendaria”.(Picatoste, 1888.7)

Por su parte, José Mayoral Ferndndez, cronista de la ciudad. en una nota pe-
riodistica dedicada a Santa Barbada en 1957 insistia igualmente en la tesis de los
desmanes franceses: 'y destruida la ermita por los franceses de Napoledn a princi-
pios del anterior siglo...”(Mayoral, 1957)

Ahora bien, sabido es que en numerosos lugares de Espafia se hace a los fran-
ceses responsables de cualquier tropelia imaginada, ocupando asi éstos el lugar que
otros colectivos marginados han dejado vacantes en la construccién de una memo-
ria social en la que participan recuerdos, olvidos y sus transformaciones en funcién
de las necesidades locales de presente. Por tal motivo, no parece excesivamente
prudente dar por vélida dicha informacion sin proceder a efectuar algtn tipo de in-
vestigacion que permita contrastarla.

Por sugerencia de estudiosos y conocedores del arte local y de la historia de la
muralla de Avila, busqué los restos de la ermita de San Lorenzo en las sucesivas
obras por la que durante la primera mitad del siglo XIX pasé la muralla’. Sin em-
bargo, por mds que buscamos, no hallamos indicio alguno de que la muralla fuera
reforzada en 1808, de la misma forma que lo habia sido en 1792 o, mds tarde, en
1822. No ocurre lo mismo cuando se analiza lo que ocurre en la turbulenta ciudad
de Avila entre 1834 y 1837 con motivo de las guerras carlistas. Un detenido andli-
sis del Boletin Oficial de la Provincia de Avila muestra cémo las autoridades loca-
les se encontraban muy preocupadas por la aparicién de potenciales focos que des-
de dentro de la ciudad se pudieran sumar a los partidarios de Don Carlos. Por otra
parte, las escaramuzas y combates se sucedian en las comarcas de El Barco de Avi-
la, Piedrahita, Valle del Tiétar y, especialmente, Arévalo. La cercanfa de este lugar
y la continua presencia de “gavillas de facciosos™ en los Pinares de Coca, asf como
en otros lugares proximos a la Morana, llevaron a la ciudad a acometer un refuer-
zo de la muralla en prevencion de ataques desde el norte. Para que la defensa de la
ciudad fuera mds efectiva, gran parte del septentrion de la muralla fue limpiado de
posibles parapetos. Fue asi como desaparecié la ermita de San Lorenzo. Gutiérrez
Robledo ha escrito recientemente lo siguiente:

“Entre 1836 y 1837 se vuelven a acometer obras de refuerzo de los mu-
ros motivadas por la presion del ejército carlista. (...) Se levantaron puen-
tes levadizos utilizando las cadenas de la cdrcel y de los leones de San Pe-
dro, se demolieron las ermitas de San Lorenzo, San Mateo, San Benito y la

“ Citedra y De Tapia han mostrado fehacientemente como “a través del andlisis de las murallas o de la docu-
mentacion generada en torno a ellas se puede apreciar como se ha ido elaborando la imagen de la ciudad
a lo largo del tiempo.” (1997.177)
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Trinidad para utilizar sus materiales en las fortificaciones”. (Gutiérrez Ro-
bledo, 2000 a. 510)

Estas palabras no hacen sino confirmar lo que en 1868, sélo veinte afios antes
de que Valentin Picatoste escribiera la mencionada obra, José Moreno Guijarro de
Uzabal daba a conocer en La Azucena del Adaja, la version mds extensa que cono-
cemos del relato sobre la Barbada, y tnica obra que estd destinada exclusivamente
a la glorificacion de la misma. En la misma la destrucciéon de San Lorenzo encuen-
tra responsables muy diferentes a los senalados franceses:

“esta ermita ya no existe; fue destruida en este mismo siglo, el afio 35,
con motivo de la guerra civil, siendo alcalde de Avila el cirujano D. Fran-
cisco Gonzdlez Beato, para hacer fortificacion con la piedra. Solo se cono-
ce hoy el sitio que ocupé por los restos de sus cimientos”. (Moreno,

1868.39-40)

Hay que reconocer que el mensaje de Picatoste y todos cuantos después lo han
repetido, resulta mds fdcil de asumir por la poblacién abulense que el de Moreno
Guijarro de Uzabal: si éste hace culpables a los propios vecinos de la ciudad de ha-
ber destruido un “milagroso” templo cargado de historia, aquél atribuye tal culpa-
bilidad a “invasores” forasteros’. No obstante, no resulta irrelevante tener en cuen-
ta que los escritos del mencionado Moreno Guijarro rezumaban “patriotismo, entu-
siasmo por la historia y las tradiciones y siempre acendrada religiosidad™ (Fernén-
dez Ferndndez, 1998.223), lo que le llevé a dirigir un periédico como El Tostado
de nitida inspiracién tradicionalista. La relevancia de esta acotacion sobre la ideo-
logia del personaje debe vincularse al hecho de que fue un gobierno “liberal” el que
acometié el derribo de la iglesia tantas veces mencionada’. Es m4s, el propio Mo-
reno Guijarro inclufa bajo su nombre en la presentacién de La Azucena del Adaja
el titulo de “Caballero de la insigne Orden Militar del Santo Sepulcro de Jerusa-
lem”, una de las 6rdenes religiosas que expresamente se habian suprimido en 1835
tal y como se habia hecho publico en la ciudad mediante un Parte Oficial del Go-
bierno Civil de la Provincia:

“1°- Quedan suprimidos todos los monasterios, conventos, colejios,
congregaciones y demds casas de comunidad o de institutos relijiosos de va-

" Eduardo Cabezas (2000) en una reciente obra ha mostrado la importante relacién de la dicotomia “los de
aqui”- “los de fuera” en la construccion de un abulensismo construido al servicio de los inspiradores de tal
discurso (vid. especialmente pig. 254).

Una tan apresurada como inexacta identificacion de los términos “liberal” y “anticlerical’ ha sido frecuente
en periodistas de filiacién tradicionalista de diversas épocas posteriores a la contienda. El recuerdo de la
disolucion de la Compaiifa de Jesis (Boletin Oficial de la Provincia, BOPA, 21 de julio de 1835), la decla-
racion de venta de “todos los bienes raices de cualquier clase, que hubieren pertenecido a las Comunidades
v Corporaciones relijiosas extinguidas™” (BOPA, 26 de febrero de 1836), parece ser mucho mds vivo que el
de la celebracion mediante misa solemne en la catedral de la recuperacion de la vigencia de la Constitucion
aprobada en Cédiz el 19 de marzo de 1812, incluyendo la tan patriética como liberal lectura, por parte del
dedn, del cédigo que se juraba y, por supuesto, el apotedsico Te deum final. (BOPA, 26 de agosto de 1836)



rones, inclusas las de clérigos seglares, y las de las cuatro érdenes milita-
res 'y San Juan de Jerusalen.”(BOPA, 1 de abril de 1836)

Aunque, los motivos esgrimidos para justificar la demolicién pudieran parecer
razonables, Moreno Guijarro sospecha, en uno de sus muchos acostumbrados ata-
ques de nostalgia por la Avila que nunca fue, que se trata inicamente de pretextos:

“mas jay! que ya no existes, que desapareciste en nuestros dias; que la
demoledora pigueta se ha cebado en tus sagrados muros, tal vez con fiitiles
pretestos”. (Moreno, 1868.38)

La sospecha de la existencia de una cierta intencionalidad en tal desaparicién
puede inferirse en otros lamentos del mismo Moreno Guijarro:

“y en ese sitio donde se celebraban los sacrosantos misterios de la Re-
ligion, pastan ahora y le huellan desgraciadamente, lo mismo la timida ove-
Jja, que el cansado buey, que el mas inmundo animal ;hasta el hombre pasa
por él, indiferente! Que no existe ni una cruz con un letrero que nos indique
haber sido alli un Templo cristiano, y realizindose en él el pasmoso mila-
gro referido”. (Moreno, 1868.39)

Sea como fuere, lo pertinente para el objeto de nuestras deliberaciones, es la cons-
tatacion de que la desaparicion de la ermita vinculada al “milagroso” suceso ocurri-
do a la Santa Barbada, fue decisién de las autoridades de la ciudad y no un supuesto
anhelo destructor de los invasores. Si los que arrancaron las pdginas del texto de Cian-
ca pretendieron que la historia de la Santa Barbada pasara desapercibida, la demoli-
cién del lugar donde acontecié pudo contribuir a que la misma historia cayera en el
olvido.

2.- La “Peiia de Santa Barbada™

Como acabo de indicar, Moreno Guijarro de Uzabal se lamenta en La Azucena
del Adaja de que no exista ningin rastro material, “ni siquiera una cruz” de la er-
mita de San Lorenzo. Sin embargo, aunque no alude en ninglin momento a ella, de-
bi6 conocer la llamada “Pena de Santa Barbada™, pues autores posteriores a él dan
cuenta de su existencia.

Una vez que el milagro tuvo lugar, siguiendo el relato de Cianca, la Santa Bar-
bada salié de la ermita de San Lorenzo y se sent6 sobre una piedra que habia en las
cercanias:

“y disimuladamente saliéndose de la iglesia, alli junto a ella se puso
sentada en vna piedra, de tal manera que mostraua ser hombre.” (Cianca,

1595.116r)

Si bien, no hay referencia alguna a la susodicha piedra ni en los relatos de Ariz
(1607), ni de Gil Gonzdlez Davila (1645), ésta vuelve a aparecer investida de ma-
yor dignidad en la Historia y grandezas del insigne templo, fundacion milagrosa,
basilica sagrada y célebre santuario de los Santos Mdrtires Hermanos San Vicen-
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te, Santa Sabina y Santa Cristeta que escribiera en 1676 Bartolomé Ferndndez Va-
lencia. En esta obra, tras describir el acontecimiento y las reliquias que en la ciu-
dad quedan de la Santa Barbada, se sefiala lo siguiente:

“también se halla la memoria de su milagrosa vida en la iglesia de san
Lorenzo, y junto a ella hay una peiia de cuyas vetas estd formada una per-
Jectisima cruz adonde seglin tradicion la Santa se arrodillaba y hacia ora-
cion a Dios. Llamdronla la Pefia de Santa Barbada, y es venerada de todos
lo moradores de la ciudad”. (Fernandez Valencia, 1992.118)

Por tanto, si hemos de creer a Ferndndez Valencia, la piedra debiera ser facil-
mente reconocible entre los restantes canchales fruto del afloramiento batolitico por
la “natural” cruz que sefalaria el hecho milagroso. Esto explicaria que. en escritos
posteriores, la citada pefia haya dejado de ser la de la “Barbada™ para ser la de la
“Cruz”, Tal ocurre, por ejemplo, dos siglos después en las narraciones que del re-
lato hacen Martin Carramolino (1872.11.211) y Valentin Picatoste (1888, 112) don-
de es llamada la “‘Cruz milagrosa”. La descripcién mds exhaustiva de la misma se
debe justamente al citado Juan Martin Carramolino quien, ademds, indica su exac-
ta ubicacion:

“nuestros lectores reconocerdn, si les place, la existencia de una piedra
berroqueria, llamada de la Cruz Milagrosa, porque lo cierto es que d la dis-
tancia de doscientos setenta pasos desde el cubo Noroeste de la muralla,

(En el siglo XIX Martin Carramolino situaba la *‘cruz milagrosa” junto a la ermita de San Lorenzo, a
doscientos setenta pasos del cubo noroeste de la muralla. Dibujo de Van den Wyngaerde en 1570 en el
que se observa la ubicacién de ambos edificios: B= San Bartolomé [hoy Santa Maria de la Cabeza] , C
=San Martin , D= San Segundo, E= San Lorenzo [hoy desaparecida], F= La Encarnacién, G= San Ju-
lian [hoy desaparecida] )
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llamado de San Segundo, siguiendo la pared del cercado que d San Loren-
zo conducta, y ya cercana d esa ermita, se halla esa piedra alli nacida, que
he hecho notar d muchos amigos mios; la cual, elevdndose muy poco sobre
la superficie del terreno en forma de ancha baldosa, siendo como es berro-
queria 6 de granito, presenta una perfecta cruz de relieve, formadas por li-
neas de cuarzo ¢ pedernal, que hacen resaltar muy claramente y con gran
exactitud el signo de nuestra Redenciéon. Casualidad serd para unos, lo que
para otros es motivo de religiosa piedad; porque se supone que esta es la
piedra donde se senté la santa al hablar al mancebo, y que después, duran-
te su vida, siempre sobre ella se postraba a orar”. (Martin Carramolino,
1872.11.121)

Resulta pues extraio que Moreno Guijarro, devoto de la Santa Barbada no ha-
ga ninguna referencia a la llamada “Cruz milagrosa™ que atn existiria a finales del
primer tercio del siglo XX. De hecho, todavia en 1928 Salvador Garcia Dacarrete
daba noticias de la famosa “pefia”: “saliendo presto del templo cerca del cual se
sento sobre una roca, que todavia existe, y que presenta en su fondo obscuro una
cruz de pedernal.” (Garcia Dacarrete, 1928.18). Sin embargo, lo cierto es que ya
Valentin Picatoste habia advertido en 1888 de la ausencia de signos sobrenaturales
en la roca en cuestion:

“ninguna particularidad ofrece la piedra de la cruz milagrosa; es una
simple cruz formada por dos vetas de cuarzo, cortadas perpendicularmen-
te, y que la fe de un pueblo religioso ha hecho brotar de la roca, y la consi-
dera como testigo del prodigio verificado en aquel sitio, en obsequio de su
venerada paisana, la aldeana de Cardefiosa”. (Picatoste, 1888.112)

Entrecruzamiento natural de vetas o simbolo religioso, o las dos cosas a la vez,
lo cierto es que hoy dia no queda rastro alguno de la citada piedra. A pesar de ha-
ber reconocido minuciosamente los alrededores hoy visibles del lugar mas préximo
al que supuestamente estuvo la ermita, ninguna de las lanchas graniticas que pue-
den observarse en las proximidades del rio Adaja en el actual mercado de ganados
de la ciudad se corresponde con la descripcion que hace Martin Carramolino. De
existir la dicha piedra, lo mds probable es que se halle bajo ingentes toneladas de
escombros que fueron depositadas en la zona con motivo de la construccién del in-
dicado mercado de ganados.

Una entrevista con una persona que participé directamente en la construccién
del mercado de ganados a mediados de los sesenta (1966-1967) insiste en la au-
sencia de la pefia y de su devocion:

“yo nunca he oido hablar ni de cruz milagrosa, ni de una pena de al-
guna santa, ni de nada por el estilo. Porque, si hubiera estado alli' y alguien
nos lo hubiera dicho, porgue nadie nos dijo nada, ni nadie protesté ni nada
por el estilo, que, ademds, ios de Patrimonio, bueno de Bellas Artes, siem-
pre estaban mirando, no como éstos, que bueno, mejor me callo, la hubié-
ramos sacado para el via crucis que estabamos haciendo al cementerio, va-
mos digo yo. Porque, si no recuerdo mal, las obras del cementerio y las del
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mercado de ganados las hicimos casi a la vez y para dignificar el camino al
cementerio hicimos un via crucis entero desde el humilladero [de San Vi-
cente] hasta el cementerio por el Pradillo y por la Academia [del Ejército].
Y tuvimos que comprar las cruces, que algunas las mandamos hacer nuevas
y otras, las del Calvario que estd arriba, donde la curva, que, aunque digan
que allf se fusilaba cuando la guerra, no es verdad, que no estaban, ésas,
las trajimos de un pueblo, que tuvimos que ir de madrugada y todo con una
brigada del ayuntamiento en un camion, y eso que las habiamos pagado. Si
hubiéramos tenido una cruz, pues la habriamos aprovechado, vamos digo
vo."

Si una decisién municipal adoptada para “salvar a la ciudad” en tiempo de gue-
rra, convirtié la ermita de San Lorenzo en un puro recuerdo, otra decisién del mis-
mo concejo, ahora en aras de la “modernidad”, concretada en un mercado de gana-
dos. acabé definitivamente con el recuerdo que de ella pudiera haber.

3.- Un retablo

Si bien no siempre lo consiguid, Antonio de Cianca pretendid ser un historiador
riguroso’. Su relato de la Santa Barbada parte de la asuncién de la inexistencia de
pruebas que lo confirmen, mds alld de la devocion popular y de algunas autorida-
des que a ella se han referido. Por tal razén, incluye una descripcién de un retablo
en el que la historia vendria narrada y que, en su opinion, seria prueba de la vera-
cidad de la historia:

“No se halla en el tiempo que este milagro sucedid, ni ay rezado desta
santa, ni se halla en el calendario, sino que por pta deuocion Christiana, y
la tradicion antigua que es dicha en Auila, y por los autores que son dichos
en sus tratados citados se testifica el milagro referido: y también por vn re-
tablo que estd en la misma iglesia de S. Lorengo de Auila pintada en él al
olio esta historia de la bienauenturada Santa Barbada, con vnas letras al
temple: por las quales se declara la historia sustancialmente referida. El
qual retablo solia estar y estuuo anos en vna capillica que estd arrimada
Junto con la misma iglesia de san Lorengo, adonde se dize auer estado la
bienauenturada santa sentada, quando la pregunté aquel cauallero por
aquella muger que buscaua. Agora el retablo y capilla estd dentro desta
iglesia de san Lorengo de Auila.” (Cianca, 1595.116r)

Pocos aiios después, en 1607, serd el padre Ariz quien se fije en el retablo para
garantizar la veracidad de la historia";

.

Angel Barrios indica que algunas de sus afirmaciones son “atrevidas”, “de su propia cosecha” e “inde-
mostrables” y que en su obra aparecen miiltiples “fabulaciones”. (Barrios, 2000b,196)
* Reproducimos sin mds comentarios lo que opina Angel Barrios de este historiador: “para fabulador el
benedictino Ariz. Si su monografia tiene ya el titulo sintomético de Historia de las grandezas de la ciudad
de Avila, no cabe duda de que su contenido supera, v con mucho, las intenciones proclamadas en su cabe-
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“aungue en ningun Martirologio, ni leyenda, se haze mencion desta san-
ta, llamada y pintada en Retablos, Santa Barbada. Como esta en la Antigua
Parrochia de San Llorente, en vna Capilla. Que era estancia antiguamente
de las Emparedadas. Esta pintado en su Retablo, vin Cauallero a cauallo,
hablando con vna donzella, assentada en vna piedra, los cabellos algo cre-
cidos, y la barba larga, y en el friso del Retablo, declara el milagro. Y en-
medio esta vna Targeta, con las Armas de la casa de los Braquemontes, y
Balderrabanos. Que dice se hizo el afio. 1530, Y asi se manifiesta ser teni-
da por santa.” (Ariz, 1607.54)

Si hemos de creer a José Moreno Guijarro de Uzabal, dicho retablo posible-
mente pudo ser restaurado con el resto del altar en que se encontraba en 1838. Tras
describir el contenido del retablo, Moreno Guijarro indica que el mismo fue ejecu-
tado en 1530

“y se conservé muchos arios en la iglesia de San Lorenzo: antes habia
estado en una capillita arrimada a la misma ermita de este Santo, que era
estancia de las emparedadas. (...) Destruida tiltimamente la ermita de San
Lorenzo, se traslado este altar d la parroquia de San Andrés, en donde per-
manece ahora de colateral al lado de la Epistola.”(Moreno Guijarro,
1866.55-56)

Pocos afios después, tanto el historiador Juan Martin Carramolino como el ya
resefiado Valentin Picatoste insistirdn en el traslado del retablo hasta la no tan cer-
cana iglesia de San Andrés. Asf, en 1872 Martin Carramolino informaba que el re-
tablo

“de la antigua capilla donde se supone hizo oracion la santa se traslado
a la ermita o iglesia mayor, que después se hizo; y que destruida en nues-
tros dias ha dado ocasion a que se lleve a la inmediata parroguia de San
Andrés.” (Martin Carramolino, 1872.11.119)

Por su parte, la narracién de “La aldeana de Cardefiosa™ que hace Picatoste,
concluye afirmando lo siguiente:

“mencionaremos el antiquisimo retablo, llevado a la iglesia de San
Andrés, cuando fue destruida la ermita de San Lorenzo, y en el cual se re-
presenta a la doncella Barbada conversando con el rico caballero de Avi-
la.” (Picatoste, 1888.112)

Del mentado retablo, que tantos avatares parece haber pasado, nada podemos
decir hoy dia. En las Leyendas de Avila que publicara en 1945 José Belmon-

cera, Las dos primeras partes de su libro, segtin el propio autor declara, son una copia muy libre de la suso-
dicha Segunda Levenda de Avila, que €l suele denominar “leyenda antigua™ y atribuir su autorfa, quizis
para dar mds crédito a su narracion, al archiconocido falsario Pelayo, obispo de Oviedo en la primera mitad
del siglo XII. Pero es tan libre la utilizacién que hace de la fuente basica que maneja que cambia su texto
cuando le viene en gana...."(Barrios, 2000b.197)
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te(1998), no habia ninguna mencién, al narrar la historia de “La Santa Barbada™, a
la ermita de San Lorenzo ni, por supuesto, al indicado retablo, En 1976 Juan Gran-
de Martin se limitaba a sefialar que

“en la ermita romdnica de San Segundo y en el también romdnico tem-
plo de San Andrés se hace su memoria: un cuadro de los que debajo suelen
tener explicacion de lo que representan, se veia en este templo.” (Grande
Martin, 1976.223)

Algo semejante dird dos décadas después A. Sdnchez de la Cruz al sefialar que

“en las iglesias de San Pedro y San Andrés de la ciudad de Avila se ex-
hibieron en el pasado recuerdos pictéricos colgados de sus muros”. (San-
chez de la Cruz, 1997.72)

La ultima referencia escrita que tenemos del mencionado retablo se debe a José
Mayoral quien, en 1957, indicaba que la historia fue representada en un cuadro por
“un pintor bisofio en 1530,” y que “el cuadro atn se conserva en la iglesia de San
Andrés cerrada al culto”.(Mayoral, 1957.6)

Sea como fuere, hoy no hay rastro del retablo. Desde luego, en la ermita de San
Andrés no se encuentra. Tampoco lo hemos podido hallar en su iglesia matriz, San
Vicente. La iglesia de San Andrés dej6 en su dia de ser parroquia y toda su docu-
mentacion fue al archivo de la parroquia de San Vicente, en la que se integrd. Sin
embargo, tampoco en los archivos de ésta aparece la menor mencién al retablo.
Ninguno de los sacerdotes que se encargan de la parroquia de San Vicente sabe na-
da acerca del cuadro. La misma respuesta se puede obtener de historiadores loca-
les. Lo tnico cierto es que se ha perdido.

La iglesia de San Andrés permanece hoy dia cerrada al culto y se abre espora-
dicamente para celebrar esponsales y, ocasionalmente, algtin funeral. En determi-
nados momentos del afio, especialmente en verano, si la parroquia de San Vicente
cuenta con posibilidades, se abre durante algunas horas para que pueda ser visitada
por los turistas. Este momento suele ser aprovechado por la gente més anciana del
antafio barrio morisco de Ajates para entrar en la iglesia en la que durante décadas
cumplieron sus débitos religiosos.

De ser cierta la afirmacién de Mayoral de que en 1957 atn se conservaba el re-
tablo en la iglesia, ha de haber numerosas personas en el barrio indicado que lo ha-
ya conocido. Por tal motivo, el conocimiento que tienen de la ermita de San Andrés
fue para nosotros objeto de curiosidad. Sin embargo, entrevista tras entrevista, el
resultado segufa siendo infructuoso y los que conocfan la historia de la Santa Bar-
bada, una gran mayorifa, sugerfan una y otra vez que de existir tal retablo estarfa en
la ermita de San Segundo “que es donde estd enterrada”, matizando a continuacion,
no saber nada del mismo. A pesar de la informacién de Mayoral, la mayor parte de
los entrevistados sostenia que en la década de los cincuenta el retablo de la Santa
Barbada ya no estaba en la iglesia y no falté quien nos aseguré que el cuadro fue
quemado por “los enemigos de la religion” durante la guerra civil.
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En el colmo de las paradojas, s6lo una persona, tan anciana que, desgraciada-
mente, ya ha fallecido, recordaba algo del retablo: se trataba de un viejo militante
clandestino del Partido Comunista de Espafia. Este hombre que allf vivié, asegura-
ba que pasé gran parte de la postguerra asistiendo a misas para que nadie en el ba-
rrio recordara su pasado: “era una forma de disimular, ya me entiende”. En su opi-
nién, por lo demds facilmente contrastable, la iglesia de San Andrés no sufrié
ningtin dafo durante la guerra. No ocurrié lo mismo en algunos de los pueblos de
la cercana Morafia en los que si se incendiaron algunas iglesias. Lo que nos sugeria
el viejo militante comunista, “aunque algunos se crefan que era uno de esos mea-
pilas, que hasta sacristin me quisieron hacer”, es que a la finalizacién de la con-
tienda y habiendo tantos templos sin retablo en los pueblos morafiegos y, simulti-
neamente, abundancia en los de Avila, muchos cuadros fueron a parar a aquellos
pueblos: “'se los llevaban los curas y decian que era pa tal pueblo”, anadiendo no
sin malicia “claro, que seguro que alguno aproveché para venderlos y quedarse con
el capital”.

Aunque la hipétesis de que el retablo de Santa Barbada haya ido a parar a algtin
pueblo de la Moraiia, en el que posteriormente se le haya dado la vuelta para pin-
tar por su parte de atrds otros motivos, no pueda ni afirmarse ni descartarse, (lo cier-
to es que hemos recorrido una veintena de pueblos sin haber encontrado rastro al-
guno de él), resulta indudable que nos hallamos ante otro de los vestigios materia-
les del relato de Santa Barbada que ha desaparecido'.

4.- Apropiacion de espacios via retradicionalizacion.

A pesar de la desaparicidn de la ermita de San Lorenzo, la cofradia dedicada a
la memoria de dicho santo sigue estando presente en la ciudad, si bien vinculada
ahora a la ermita de Nuestra Sefiora de la Cabeza, cercana al lugar en que otrora es-
tuvo la primera. Diversas entrevistas fueron envolviendo a esta cofradia en lo que
para mi era un halo de misterio. Un laureado pintor me insinué a media voz que la
cofradia en cuestién era una “especie de masonerfa” que habia servido para unir a
los “intelectuales” de Avila que durante siglos se habian ido transmitiendo infor-
maciones discretas sobre la ciudad. Pos;blememe, el hecho de que actualmente la
cofradia radique en la ermita de Nuestra Sefiora de la Cabeza, que extiende su pa-
tronazgo sobre abogados, poetas y fildsofos, haya contribuido a acrecentar el este-
reotipo convenientemente reforzado por sus cofrades. La proteccién intelectual de
la imagen de “la Cabeza”, como popularmente se la denomina, se extiende a los en-

" Elinico vestigio de la Santa Barbada que hemos logrado hallar fuera de Avila o Cardefiosa es una pequeia
escultura tallada en madera que estd en el pueblo de Salobral, en el Valle Amblés, a unos 10 kilémetros de
Avila. La misma se encuentra encima de un retablo de corte renacentista totalmente restaurado junto a San
Martin, obispo, v a Santa Badrbara, Como quiera que en Salobral siempre las han visto juntas, y “Santa
Barbada” carece de vello facial, las personas del pueblo con las que hemos hablado no saben distinguir a
ciencia cierta cudl es una y cudl es otra,



demoniados, tal y como lo atestigua el exvoto que atn pende en una de las colum-
nas de la ermita.

No son pocos los interrogantes historicos que esta cofradia presenta. Una re-
ciente obra sobre las cofradias abulenses insiste sobremanera en esta cuestion: “el
origen de la iglesia - sede estd claro. Lo que no estd tanto es el origen de la cofradia
de San Bartolomé y San Llorente, arcaismo que se convirtié en San Lorenzo. Su
nacimiento es anterior a 14835, pero hasta esa fecha no podemos afirmar que existe
abundante documentacién sobre la misma, los aspectos doctrinales de la misma son
difusos. De hecho, “no hay huellas de las constituciones de la cofradia, pudiéndo-
se dudar que hayan existido alguna vez.”(Sabe, 2000. 82)

A pesar de todo lo anterior, hemos de decir que el halo mistérico de la cofradia
se desvanecfa con la misma rapidez con que se desarrollaban las entrevistas con sus
actuales cofrades. Aunque la vida de la cofradia es muy escasa, existe una celebra-
cién que permite establecer una posible relacién entre esta cofradia y la Santa Bar-
bada: la conmemoracion de la festividad de San Lorenzo, fecha en la que una ima-
gen del santo titular de la cofradia es sacada en procesion por las calles de la ciu-
dad. Un primer acercamiento a dicha procesion pareceria desaconsejar el estableci-
miento de esta relacion, pues en principio, nada tiene que ver con la santa de
Cardefiosa.” Sin embargo, al seguir los pasos procesionales se recorre el mismo ca-
mino que, a decir, de Cianca, recorriera la joven al llegar a la ciudad.

La mayor parte de los participantes en la procesion de San Lorenzo insisten en
que, “menos algin afo suelto, siempre se ha celebrado™. Lo tajante de la afirma-
cién reiterada me hizo dudar de mis propias notas, pues no tenfa ninguna referen-
cia de la misma en los primeros afios en que desarrollé el trabajo de campo. Tras

“ El origen de la procesion de San Lorenzo se relaciona con un entramado de leyendas abulenses que se
retrotraen a la época en que Avila fuera zona de frontera y que entremezclan las conflictivas relaciones
interétnicas entre castellanos y leoneses, por una parte, y cristianos y musulmanes, por otra, con la expli-
cacion de determinados topénimos, como el monte Barbacedo, la dehesa de Pancaliente, o la existencia de
emblemiticas construcciones como el humilladero de los Cuatro Postes. Una apretada sintesis del conte-
nido de las mismas, sin atender a los multiples detalles relevantes cuyo tratamiento debiera ser objeto de
estudio distinto, seria como sigue: Tras una de las muiltiples derrotas que los caballeros ‘avileses’ infligie-
ran a los moros, Dios puso a prueba a la ciudad envidndole una pestilencia. Como quiera que las medidas
higienizadoras no tuvieran el efecto esperado se acudid a la celebracion de rogativas en la iglesia de San
Leonardo, distante poco mds de media legua de la ciudad 1y sita en el barrio anexionado llamado hoy
Narrillos de San Leonardo. Toda la ciudad participé de estas rogativas, lo que fue aprovechado por la
“morisma’. Con la ciudad vacia y los caballeros entretenidos en sus rezos, no tuvieron aquellos problema
alguno para saquearla y huir nuevamente hacia la sierra. Raudo se arm6 un ejército cristiano que salié en
persecucion de sus enemigos con quienes se enfrentaran en las proximidades de Solosancho. Aunque,
como era de esperar, la victoria fue total, los caballeros cristianos se llevaron una gran sorpresa a su regre-
50 a la ciudad amurallada: los que no habian participado en la persecucién habian aprovechado la ocasién
para concluir el trabajo que aquellos en su precipitada huida no pudieron acabar y se habian hecho con la
posesion de las escasas riquezas que quedaban en la ciudad. Tomada ésta como rehén, los “traidores” de
dentro exigieron para liberarla que se le restituyera todo o que habian perdido en el saqueo primero y,
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diversas indagaciones pude, por fin, constatar que la antigiiedad de la celebracién
en su actual forma se remonta a 1994, afio en que fue re-instituida después de dé-
cadas de olvido. Esta refundacién implic6, entre otras cosas, la implantacién de un
nuevo recorrido procesional. No es ésta la primera refundacién del recorrido de la
procesion. En la mencionada obra de Ana Maria Sabe sobre las cofradias abulenses
se pone de manifiesto su intermitencia durante al menos varios siglos como conse-
cuencia de los vaivenes econémicos por los que pasara la cofradia organizadora. La
misma autora indica lo siguiente:

“En el siglo XVIII la fiesta volverd a su esplendor antiguo. En 1729 se
decide volver a hacer la procesion ‘como antiguamente se hacia’(...) el re-
corrido serd: cuesta del Carmen, - ¢/ Andrin- Catedral, donde el cabildo la
acompana por el claustro, - ¢/ San Segundo, - convento de Gracia, donde
habrd un sermon y se quedard hasta la tarde. Por la tarde, procesion de
nuevo. Hospital de la Magdalena, - San Pedro, -Santa Catalina, Santo
Tomé, -¢/ Ancha de San Francisco, La Concepcion, - San Andrés, - San
Martin, - La Cabeza.” (Sabe, 2000.95)

Esto significa que el recorrido que se hacia en el primer tercio del siglo XVIII,
“restituyendo” el mas antiguo que dejé de desarrollarse por un indeterminado tiem-
po, tenia su origen y término en la ermita de San Lorenzo y discurria por el interior
de la ciudad. Esta apropiacién del centro ciudadano estaba reforzada no sélo por el
hecho de que la procesion franqueaba las puertas de la muralla por el Arco del Car-
men, junto al convento intramuros del mismo nombre, sino, sobre todo, por el re-
corrido por el interior del claustro catedralicio, el edificio simbélicamente mds “al-
to” de la ciudad. En este caso, la altura de la alta dignidad que representa, alcanza
concrecion material en el hecho de que la catedral, ain hoy, sigue siendo la mayor
altura de la ciudad.

Frente a este recorrido que atraviesa toda la ciudad, el que hoy se hace discu-
rre enteramente extramuros, como la vida de la Santa Barbada. No pudiéndose ini-
ciar en la ermita de San Lorenzo, que, como ya hemos sefalado, fue demolida en
su dia, tiene principio y fin en la cercana de la Cabeza. Pero, tal vez, para mostrar
esta apropiacion de espacios que acontece en la procesién actual sea de mds utili-
dad transcribir literalmente las notas, aunque dispersas y fragmentarias, que tomé
en mi diario de campo durante el transcurso de la celebracién de San Lorenzo en
1999.

“Avila, 10 de agosto de 1999. Festividad de San Lorenzo. Procesion

ademds, participar del proporcional reparto del botin que los perseguidores habian arrebatado a los “infie-
les". La decisiva actuacién del rey castellano supuso el fin del conflicto que concluyé cuando éste despo-
sey6 a los “traidores”™ de todos sus titulos -razén por la que algunos se alistaron entre las huestes del rey
leonés- y abandonaron la ciudad. La aplastante triple victoria -contra la epidemia, los moros v los traido-
res- se celebrd instituyendo una romeria de cardcter anual a la ermita de San Lorenzo que incluiria una pro-
cesion del santo hasta los Cuatro Postes.
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Nos dirigimos hacia la iglesia de Santa Maria de la Cabeza, pues el co-
frade de San Lorenzo con el que hemos estado hablando estos dias (...) nos
ha dicho que la misa de San Lorenzo se va a celebrar a las ocho de la tar-
de en dicha ermita, pues ésta asume “como propia” la antigua fiesta de San
Lorenzo “que estaba ahi al lado”.

Cuando llegamos a la iglesia, sobre las siete y veinte, nos encontramos
que la misma ya estd abierta y que un grupo de gente mayor se encuentra
en su interior rezando el rosario. Es, sin embargo, sobre menos diez cuan-
do comienza a llegar bastante gente hasta la puerta. Reconozco de vista a
algunos de los que han venido. Son gente que vive por los alrededores de la
ermita. Le pregunto a una mujer que si pertenece a la cofradia de San Lo-
renzo o a la de la de Santa Maria de la Cabeza, a lo que me responde que
a las dos, pues “casi todos los cofrades de san Lorenzo lo son de la Cabe-
za”. A las ocho en punto suena la campana y vamos entrando.

El cura que oficia la misa habla de la historia de San Lorenzo. También
hace referencia a las Virgenes mds importantes, en su opinion, de Avila: la
Antigua, la de las Vacas y Santa Maria de la Cabeza. Al acabar, un grupo
de jovenes, algunos poco mds que adolescentes, sacan el estandarte de la
cofradia y a San Lorenzo en sus andas por la puerta oeste de la iglesia. Sue-
na el himno nacional mientras la imagen cruza la puerta y las campanas re-
pican por encima de ella. Los que llevan al santo tal pareciera que fueran
uniformados: gesto adusto, gafas oscuras y camisa azul. Tienen todo el as-
pecto de haber salido del No-Do en color. (...)

Entre tanto, en el descampado, entre las cestas preparadas para jugar
al baloncesto y con la curiosidad de algunos vecinos de los “chaléts” re-
cientemente inaugurados que se asoman a los balcones, otros jovenes api-
lan restos de “palés” para preparar una pira.

La procesion se dirige a la muy préxima iglesia de San Martin. Antes de
penetrar en la puerta recién restaurada de la misma, vuelve a sonar el him-
no nacional. (Ne encuentro un adjetivo apropiado para describir la impre-
sion de la banda tocando el himno nacional junto al enorme cartel en que
figuran todas las empresas, algunas multinacionales, que han pagado la
restauracion de la iglesia).

Sélo cuando acaba el himno de Espaiia entra el santo en la iglesia bajo
los acordes desafinados de una “salve” que interpretan los concurrentes.
Finalizada ésta, el santo es izado y “bailado” frente a una imagen de la Vir-
gen. Tras el zarandeo, se lanzan sonoros vivas a Nuestra Seiiora de la Ca-
beza, a la Virgen de la Misericordia y a San Lorenzo. Nuevamente los acor-
des del himno nacional suenan al salir el santo de San Martin.

La procesion desanda el camino pasando de nuevo frente a la iglesia de
Santa Maria de la Cabeza y dirigiéndose al lugar en el que estuvo la igle-
sia de San Lorenzo. Al llegar el cura dice -sefialando con el dedo a tierra-
que “éste es el lugar aproximado en el que estuvo la iglesia de San Loren-



zo y es un lugar simbélico”. Explica la desaparicion de la ermita por culpa
de la desamortizacion que hizo el gobierno el siglo pasado, no por falta de
culto. Antes de proseguir camino, por delante del Mercado de Ganados, se
lanzan nuevos vivas a San Lorenzo.

Las campanas de San Segundo saludan al santo cuando llega hasta la
ermita sita junto al Adaja. En el portice se detiene la procesion para escit-
char de nuevo el himno nacional. Introducen a San Lorenzo y lo ponen fren-
te al altar y cantan “Que alegria cuando me dijeron..."

Sucesivas oraciones van siendo dedicadas a los santos de la ermita, si
bien han empezado por San Lorenzo. Después siguen con Santa Lucia, San-
ta Agueda, Santa Apolonia y San Sebastidn que, segin los congregados, son
los santos que estdn en esa iglesia (San Segundo, estaria en la catedral).
Curiosamente aunque el sacerdote que dirige los rezos se encuenira junto a
la tumba de la Santa Barbada, ésta no es ni tan siquiera mencionada. Co-
mo si no existiera.

Gritan vivas a San Lorenzo y a San Segundo. Cuando se disponen a ini-
ciar la salida, el santero de San Segundo dice en voz alta: “Viva la cofradia,
que se os ha pasao”, lo que es contestado con entusiastas vivas y aplausos.
Sale el santo y suena nuevamente el himno nacional.

La procesion regresa a Santa Maria de la Cabeza. Algunas personas se
han ido quedando por el camino y la afluencia de gente es menor en esta
parte del recorrido. Parece, ademds, que existe una disparidad de ritmos
entre los andantes, pues la fortaleza de los jévenes que portan el santo no
respeta el pausado ritmo de los mds ancianos que, dicho sea de paso, son
la mayoria. A estas velocidades, la procesion tiene un aire extrarnio: junto al
santo no van mds alld de ocho o diez personas, mientras que una cincuen-
tena mds se encuentra desperdigada ocupando casi un centenar de metros.
Me pongo al lado de un hombre mayor que me dice que la procesion cada
aino es mds importante. Me dice igualmente que al santo lo sacan porque
hace unos anos se descubrid su imagen cuando hicieron unas excavaciones.

Pregunte a la gente si saben algo relacionado con un milagro que suce-
dio en la iglesia de san Lorenzo y nadie sabe nada. En el descampado de
Santa Maria de la Cabeza la hoguera se maniiene encendida y al llegar to-
can las campanas. En la puerta entonan vivas al santo y a la cofradia. In-
troducen al santo mientras, c6mo no, suena el himno nacional. Tras dejar
al santo en la ermita, los cofrades se reiinen en torno al fitego que, como el
dia, va decayvendo. El momento de la algarabia llega con gritos y aplausos
cuando una parrilla llena de chuletas es colocada sobre el fuego.”

Asf pues, la dnica procesion que se celebra hoy dfa en la ciudad siguiendo los
mismos derroteros que siguiera la Santa Barbada, parece haber olvidado su exis-
tencia, Los que la organizan, recuperaron la imagen de la ermita de San Lorenzo,
pero no el milagro que en ella sucedid.
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5.- La iglesia de San Segundo

Un gran nimero de los relatos que narran la historia de Santa Barbada han sido
escritos para mostrar las grandezas del templo de San Segundo. Asi, no resulta ex-
trafio que la historia de la doncella de Cardefiosa se inicie precisamente indicando
que, junto al sepulcro del santo titular de la ermita, se halla otro en el que reposan
los restos de Santa Barbada. Expresado en las palabras del reiteradamente mencio-
nado Cianca:

“en la misma iglesia del bienauenturado san Segundo de Auila, junto a
su sepulcro, estd otro donde estd sepultado el cuerpo de la bienauenturada
virgen Santa Barbada.” (Cianca, 1595.115v)

A partir de esta constatacion, que presenta a la santa como un personaje subal-
terno en la glorificacién del patrén de la ciudad, se puede verificar la existencia de
una continuidad en los relatos respecto de la existencia del sepulcro de la Santa
Barbada. Si los diferentes elementos que aparecen en los relatos -caracteristicas de
la joven, el caballero, la iglesia, los recorridos, etc., de los que hablaremos mas ade-
lante- son enormemente variables, en el caso del sepulcro se mantiene inmutable su
adscripcion a la ermita de San Segundo.

Aunque es poco lo que se sabe acerca de los origenes de la ermita de San Se-
gundo, numerosos abulenses la consideran como el “primer templo”, en su doble
acepcion, habida cuenta de que en la misma se hallaron los restos del patrén de la
ciudad. En cualquier caso, dicha afirmacién resulta totalmente inverificable a la luz
de los documentos sobre la historia de la ciudad y del cristianismo en la misma. Sea
como fuere, su presencia de manera preponderante en la vida cofidiana abulense
tiene que ver con los milagrosos sucesos que en ella acontecieron en el siglo X VI,
como consecuencia del descubrimiento de unos restos que se identifican con San
Segundo. El sepulcro de este varén apostélico, descubierto con motivo de unas
obras que tenfan lugar en el templo, se halla justamente al lado del que contiene,
segun los cronistas, los restos de Santa Barbada.

Alli lo sittia Cianca en 1595. Sin embargo, al aducir como prueba de la veraci-
dad de la historia la existencia del sepulcro de la santa, incluyendo una “muy bue-
na reja”’ que mandé poner “‘dofia Ysabel de Ribera, hija del noble caballero Fran-
cisco de Valderrdbano”, se lamenta de que “después desconsideradamente se ha
puesto otro en aquel lugar de santa Agueda” (Cianca, 1595. 116r). En la misma
cuestion insistird Tamayo al sefialar que

“alia ubi eius habeas iacet, in Capella propria ipsius nomini dicata, li-
cet postea indebitate aliam B. Agathae susilem supponerent.” (Tamayo,
1651.193)."

" “Donde yace su cuerpo, en su propia capilla, llamada con su propio nombre, aunque después afadieran
indebidamente los restos diferentes de la Beata Agata”.
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La sustitucién habia pasado, sin embargo, desapercibida para Ariz, quien en
1607 nada dice de la misma y Gnicamente refiere que el citado sepulcro

“esta en la iglesia de san Segundo, con Retablo, y Altar propio, arri-
mado a la pared detrds del sepulcro de san Segundo. Y estd su Capilla cer-
cada, y cerrada, con vna reja de hierro, bien obrada y dorada”. (Ariz,
1607.55)

Con todo, Ariz, atin indicando la devocién que en la ciudad hay al sepulcro,
sefiala que tras el milagro acontecido a la joven de Cardefiosa,

“lo que mas sucediesse a esta Virgen, ni quando muriesse, ni como fues-
se enterrada, no se sabe”. (ibid.)

Resulta esta afirmacion totalmente contradictoria con la que formulase en 1676
Ferndndez Valencia quien aseveraba que

“vivié la santa después de haber obrado Dios el referido milagro junto
a la iglesia del santo mdrtir y primer obispo de Avila, adonde rica de me-
recimientos entregé su alma en manos de su Criador.” (Ferndndez Valencia,
1992.117)

Sin embargo, Ferndndez Valencia se ve en la necesidad de acudir a la ya men-
cionada reja y a la existencia de algunas reliquias de Barbada en la ermita de San
Segundo para probar que la misma estd enterrada en dicho templo. Esto es, tal pa-
reciera que Ferndndez Valencia no estd totalmente seguro de que asi sea, como
podria deducirse de la siguiente afirmacién:

“diéronla sepultura con veneracion de santa, y afirman algunos de los
autores citados que fue en la iglesia de san Segundo.” (Ferndndez Valencia.
1992. 118)

Por otra parte, se podria aseverar que existen indicios suficientes como para
considerar que tampoco debié ver las reliquias, ya que en lugar de describirlas o
senalar donde estdn, traslada lo siguiente:

“escrito en pergamino sighado de Juan de Santo Domingo, escribano de
Avila, su fecha a 12 de Julio afio de 1555, que estd en su archivo, en que di-
ce que habiéndose juntado los patronos y cofrades de la cofradia de san Se-
bastidn, sita en la misma iglesia, hallaron un testimonio de 1543 signado de
Francisco de Guillamas escribano, hecho a instancia de los cofrades sus
antecesores, y en una cldusula de él dice lo siguiente: Primeramente en un
relicario de plata que tiene el pie como de cdliz y el relicario hecho de red
como tridngulo, estd una canilla entera de la sefiora Santa Barbada y un pe-
dazo de otra canilla (...) otrosi estdn en el dicho cofrecito tres giiesos de la
cabeza de sefiora Santa Barbada, los dos mayores y otro pequefio del cuer-
po glorioso de sefiora Santa Barbada.” (Ferndndez Valencia, 1992.118)

Si bien es cierto que autores posteriores se han referido también a las reliquias de
Santa Barbada, hay que sefialar que ha sido repitiendo el precedente texto de Fernan-
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dez Valencia. Por otra parte, los escritos que se refieren a las reliquias de Barbada y
que se han escrito con anterioridad a la obra de Fernandez Valencia se limitan a re-
petir lo que sefialara Sancho Dédvila en su tratado sobre la veneracidon de las reliquias:
“en la iglesia de San Segundo extramuros estd el cuerpo de Santa Barbada virgen™
(Ddvila, 1611.291). Sin embargo, cuando este mismo obispo hizo una copiosa dona-
cion de reliquias a la catedral de Avila en 1604, entre las que se encontraban el cuer-
po completo de San Vidal, restos varios de un sinfin de santos y santas, astillas sa-
gradas. clavos y todo tipo de objetos venerables -en una clara demostracion de que
el coleccionismo es arte antiguo-, no se menciona resto alguno de Santa Barbada."
Al respecto, debemos anadir que un intensivo rastreo que hemos llevado a cabo en
los numerosos relicarios existentes en la ciudad con el objeto de hallar alguno de los
mencionados huesos de la Santa Barbada, ha ofrecido resultados negativos.

Al igual que Cianca y Tamayo de Salazar, José Tello Martinez lamentaré que, a
pesar de estar

“zerrado con una buena rexa y en su friso un letrero cincelado y letras
doradas que declaran averse hecho en honra de santa Paula Barbada. En
aquel sepulcro, con un retablo que allf se puso dedicado a la devocion de la
santa, después (joh impropiedad!) pusieron otro inconsideradamente dedi-
cado a santa Agueda, virgen y mdrtir."(Tello, 2001.74)

No serd este cambio el dltimo que soporte el sepulcro. Moreno Guijarro de Uza-
bal nos sefialard ya entrado el siglo XIX otra sustitucién que relaciona con la deca-
dencia del culto a la Santa Barbada:

“la veneracién grande que hemos visto alcanzé a esta Santa, ;no es tris-
te y doloroso que sea sustituida hoy dia por el olvido completo y casi abso-
luta ignorancia de Santa tan gloriosa? (...) Cese ya tal indolencia y apatia;
¥ puesto que es vergonzosa y nada honra a los paisanos de Barbada, ellos
la volverdn su culto, y la declarardn solemnemente su patrona. Que sus con-
vecinos, los convecinos de esta Santa digo, los avileses, que custodian su
cuerpo sanfo, no se mostrardn menos afectos d Paula que sus paisanos (...)
ly] colocardn en su sepulcro el busto de esta santa en vez del de Santa
Lucia, que alli estd impropiamente”. (Moreno Guijarro,1866.60-61)

Hasta ese momento, 1866, los elementos de prueba reiterados por los narrado-
res de la historia de Santa Barbada habian sido la reja mandada hacer por Isabel de

" Aunque en la época en que escribi6 su Tratado Sancho Divila era obispo de Jaén, el extraordinario lega-
do que hizo a la catedral de Avila, de la que fue canénigo en dos ocasiones antes de iniciar su carrera epis-
copal por las sedes de Cartagena, Jaén, Sigiienza y Plasencia, tiene que ver con su deseo de ser enterrado
en la misma. Fallecido en diciembre de 1625 en Jaraicejo, Cdceres, su cuerpo fue trasladado a la catedral
abulense veinte afios después “sepultindole en la capilla de San Dionis (después Santa Ana y hoy de San
Rafael), para lo que se desahucid al Electo D. Domingo Martinez que alli yacia y a quien se sacé al exte-
rior de la pared de dicha capilla, donde todavia continia.” (Ruiz -Aytcar Zurdo, 1998b.232) En ese mismo
articulo M* Jestis Ruiz-Ayticar analiza con detalle la exhaustiva donacién que supera con creces los dos
centenares de reliquias.
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Ribera y la existencia de una tablilla con una oracién para solicitar la intercesion de
la Santa Barbada.

Ciertamente, la mayor parte de los historiadores, al citar dichos versos se limi-
tan a reproducir los que trasladara Antonio Cianca. La versién de éste es como si-
gue:

“Sednos buena intercesora
y abogada,

Sefiora Santa Barbada.

La santisima Trinidad

Te gui6 para el cielo,

Pues quisiste tu dexar

Los deleites deste suelo.
Este mundo

Es camino del profundo,
Quien le tiene en su memoria,
Tu seguiste a san Segundo
Por gozar de aquella gloria.
Anima glorificada

De aqueste bendito santo
Que edificé su morada
Sobre la piedra, y el canto.
Y dechado,

O pueblo de Dios amado
De virtudes muy jocundo,
Que teneis alld el Tostado,
Y acd abaxo a san Segundo.” (Cianca, 1595.116r)

En 1651, fecha en que Juan Tamayo de Salazar escribe su martirologio hispéni-
co, los precedentes 21 versos han quedado reducidos a los tres primeros (Tamayo,
1651.193). Un siglo después, esta reducida versién ha sufrido una transformacién,
a juzgar por lo que escribe Tello: hay “unos versos antiguos, escritos en una tabla
pendiente del sepulcro de la santa, que dicen:

“Sednos buena intercesora
y abogada,
gloriosa Paula Barbada.” (Tello, 2001.74)

Lo sorprendente no es la reduccion, pues la tabla de la que hablan podia haber-
se fragmentado y haberse perdido una parte de ella, sino que el tercero de los ver-
sos es totalmente diferente:” la que hasta entonces era sélo Barbada, sin més nom-

* En la edicién reciente que F, Ferrer ha hecho del Catdlogo Sagrado de Tello se reproducen los versos de Tello
afiadiéndose que éste los toma de Cianca y Ferndndez Valencia, pero sorprendentemente no se indica la sus-
tancial diferencia que hay entre los mismos y a la que nos estamos refiriendo. (Ferrer Gareia, 2001.74n)
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bre, se ha convertido en Paula. La divergencia, que supera el matiz, permite cons-
tatar algunas de las mutaciones histéricas del relato, a las que mds adelante nos re-
feriremos. La transformacion visible en este caso tiene que ver con el nombre de la
protagonista de la historia. Ayora (1519) habla de Santa Barbacia; Cianca (1595),
Ariz (1607) y Sancho Davila (1611) hablan de Santa Barbada. Sin embargo, Gil
Gonzdlez Diévila, en 1645, dice haber leido en el libro Variorum Carminum collec-
tio del arcipreste Iulian Perez unos versos dedicados a la doncella de Cardefiosa que
se iniciaban con las siguientes palabras:

“Servat ovis caulam, quam dicut nomine PAVLAM ", (Gonzdlez Davila,
1645.253)

De la misma fuente beberd Tamayo de Salazar al hablar de “S. Paulae cogno-
mento Barbata & Virginis Abulensis” (Tamayo, 1651.193). A su vez, el prece-
dente catilogo de santos hispanos serd, segiin propio reconocimiento, fuente del
que escribiera en 1658 el jesuita J. Bollandus quien, en su intento de dar a cono-
cer todos los santos del orbe, literalmente transcribe “Santa Paula, congnomento
Barbata.” (Bollandus, 1658.174) La transicion desde “Barbada” a “Santa Paula”,
con el intermedio de “Santa Paula, conocida como Barbada”, ha llegado ya a su
fin cuando Tello escribe en 1788. En esos momentos, la implicita identificacién
de Santa Barbada y la Santa Paula romana que vive en Tierra Santa y de la que
nos habla San Jerénimo (1546), mas alld de la caracteristica facial, ya se ha po-
pularizado.

Por otra parte, Tello, quien debiera haber visto la famosa tablilla al escribir la
historia de los obispos abulenses, no indica que en la misma se pudiera apreciar sig-
no alguno de mutacién. Cabe, por tanto, preguntarse legitimamente si éste llegd a
verla alguna vez o simplemente escribia citando a sus predecesores, con indepen-
dencia de que la susodicha existiera en ese momento.

Justamente un siglo después, a punto de finalizar el siglo XIX, Valentin Pica-
toste repite los mismos versos que Tello pero introduciendo nuevamente variacio-
nes sobre lo resefiado. Si, por una parte, los tres versos se convierten en dos:

“sednos buena intercesora y abogada,
gloriosa Paula Barbada”(Picatoste, 1888.106);

por otra, se sefiala que en el sepulcro se halla “el epitafio, labrado en la misma
piedra.” (ibid. 105)

Mis importantes son los cambios habidos en el sepulcro, de los que da noticia
Salvador Garcia Dacarrete en 1928:

“Después, inconsideradamente, se puso sobre el citado sepulcro un al-
tar dedicado a Santa Lucia; mas como esta santa llegé a tener gran vene-
racion se traslado al altar mayor, donde hoy estd; y sobre el sepulcro de
Santa Barbada se colocé un altar de Santa Polonia que subsiste en la ac-
tualidad.” (Garcia Dacarrete, 1928.20)



Por ultimo, en fecha tan reciente como 1976 nos hallamos con una publicacién
que, al comentar las caracterfsticas del sepulcro hace desaparecer a Santa Barbada.
Se trata de la obra de Juan Grande Martin, quien al analizar la devocién que en la
ciudad hay a San Segundo indica lo siguiente:

“en otro altar sobre el mismo muro de la derecha se ve una imagen de
Santa mdrtir, con tenazas en la mano, que confirma la devocion a Santa
Agueda en este templo. En la reja que separa la capilla de este lado del res-
to del templo se lee lo siguiente: “"Esta reja e retablo mandé hacer la
magnifica sefiora Doria Isabel de Ribera, hija del magnifico caballero
Francisco de Valderrdbano a honor de Santa Bdrbara, hecha ano 1547
anos”. La imagen de Santa Bdrbara debio estar en el altar donde ahora se
ve vacito el nicho con una pequeiiita imagen de la Virgen.”(Grande Martin,
1976.221)

6.- El sepulcro: hoy

Cuando hoy dfa se accede a la ermita en que los cronistas dicen que Barbada se
encuentra sepultada, sorprende la profusion iconogréfica del templo. El retablo
principal del mismo se encuentra presidido por una talla policromada de San Se-
gundo. No es esta escultura, elaborada a finales del siglo XVI, la iinica representa-
cién del patrono de la ciudad: en el retablo de la epistola existe otra imagen tallada
en madera policromada y, sobre su sepulcro, otra en alabastro realizada en 1573 por
Juan de Juni. Protegida por una reja en cuya parte superior estd escrito que “ESTA
REXA'Y CIMBORIO MANDO HACER EL ABAD DON JUAN DAVILA A HO-
NOR Y REVERENCIA DEL SENOR SAN SEGUNDO” esta imagen es posible-
mente la que mayor veneraci6n coneentra actualmente en Avila a juzgar por las lar-
gas colas que se hacen ante ella el Dos de Mayo, festividad del patrén (si bien es
frecuente ofr al santero quejarse de que todo el mundo se acuerda de San Segundo
el dia de su fiesta y lo olvida el resto del afio)'".

El retablo central se estructura en tres niveles dispuestos simétricamente. En el
superior, junto a la mencionada talla, se encuentran iconos pintados en el siglo X VI,
en el que el albo caballo de Santiago Matamoros se contrapone a la oscura piel de
San Agustin como el movimiento de San Miguel alanceando un dragén lo hace al
hieratismo de un tercer obispo. En el nivel intermedio, aparecen en sendos lados del

* Con motivo de tal conmemoracién, como he constatado en sucesivos anos, desde tempranas horas de la
maiiana miles de abulenses se dirigen hasta dicha ermita. Abierta la enrejada cancela que protege al santo, se
arrodillan e introducen por un pequefio orificio situado en la base de la escultura un pafiuelo (preferiblemente
blanco y de tela) 2 la vez que solicitan el cumplimiento de tres deseos de los que, segin cuentan los partici-
pes, al menos uno se concede. Como minimo durante los tres Gltimos afios la celebracidn ha tenido lugar en
un “enrarecido ambiente como consecuencia de las disputas entre el Ayuntamiento de Avila, que otorga ala
fiesta un cardicter tinico religioso, y el obispo de la didcesis que, al negarle cualquier cardcter ajeno a lo reli-
£i0s0, se niega a que en la misma estén presentes los emblemas de la ciudad. Una vez més San Segundo sirve
de cauce para otros conflictos o enfrentamientos entre el cabildo catedralicio y el Ayuntamiento de la ciudad.
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sagrario, dos obispos mds, y dos esculturas, una a cada lado: Santa Agueda y San
Blas. Por iltimo, el nivel que descansa sobre el banco estd ocupado por pinturas gé-
ticas que representan a San Pedro y San Pablo y los “antonianos™: San Bernaldino,
San Francisco de Asis, San Gregorio, San Antonio Abad, San Bartolomé y San An-
tonio de Padua. Para llegar hasta dicho espacio resulta necesario franquear una re-
ja metilica en cuya parte superior puede leerse:

“ACABOSE ANO DE MIL QVINIENTOS CVARENTA Y CUATRO
ANOS. EN DICHO ANO ESTE BIENAVENTVURADO SANTO 1ZO
MVCHOS MILAGROS”.

Un segundo retablo se encuentra en el dbside del evangelio por debajo de un
fresco en mal estado de conservacion que representa el Juicio Final. En el mismo
aparece una escultura de bulto redondo de Nuestra Sefiora del Buen Suceso y, por
encima de ella, un cuadro en el que algunos fieles creen reconocer a una imberbe
Santa Paula Barbada. La simetria iconogréfica se sigue manteniendo al descubrir en
el dbside de la epistola otro retablo en el que, por encima de la imagen tallada en
madera policromada de San Segundo, se encuentra un cuadro con el rostro de San-
ta Teresa.

Precisamente, delante de este retablo, junto al sepulero de San Segundo, se en-
cuentra supuestamente el sepulcro de la Santa Barbada. Una atenta mirada al mis-
mo no arroja ningtin tipo de luz sobre quien pudiera estar enterrado alli. José Bel-
monte sefialaba que en la losa que lo recubre “‘se lefa en viejos tiempos la historia
de su milagro” (Belmonte, 1998.41), algo que ya indicara Picatoste en 1888. No
obstante, el propio Belmonte reconoce que hacia 1945 la inscripcién era “apenas
visible por encontrarse bajo de un altar”. Ignoramos si alguna vez tuvo o no ins-
cripcion, pero lo cierto es que la losa citada se encuentra totalmente lisa y es im-
posible descubrir en ella cualquier grafia. Por otra parte, sobre el altar que par-
cialmente la tapa se encuentra una figura femenina que porta en una mano lo que
parece ser un fragmento de dentadura humana y de la que cuelgan unas tenazas.
Se trata, como ya dijera en 1928 Garcfa Dacarrete, de Santa Apolonia, La consta-
tacion de que uno se halla frente al lugar del que tanto han hablado los cronistas
tampoco procede de la “tabla” en la que pendian algunos versos, pues ni se la des-
cubre en el lugar ni en cualquier otro sitio de la ermita. Es mds, el santero de la
misma asegura que jamds estuvo alli. Lo tunico que permanece invariable es la re-
ja férrea con su inscripcion:

“ESTA REXA E RETABLO MANDO AZER LA MAG®* S* DONA
ISABEL DE RIBERA HIJA DEL MAG™ CAVALL" DE VALDER™ A
HONOR DE S*. ™. BARVADA HECHA ANO 1547 ANOS.”

Cémo Juan Grande Martin pudo leer en 1976 Santa Barbara donde dice Santa
Barvada es algo que se nos escapa. De hecho, no hay constancia de que tal imagen
haya estado alguna vez en el templo, razén por lo cual tampoco se puede aducir que

“la imagen de Santa Bdrbara debié estar en el altar donde ahora se ve
vacio el nicho con la imagen pequeiiita de la Virgen.” (Grande Martin,
1976.221)
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Si bien es cierto que en tal nicho sigue la imagen aludida, una Purisima Con-
cepcién que mantiene la simetria del conjunto con una “hermana”, la Milagrosa, si-
ta en el correspondiente que separa el dbside central del evangelio, no es menos
cierto que podria aducirse otra razon “técnica’ para justificar el descuido: la reja se
encuentra rota justamente por la mitad de la palabra “BARVADA", de tal forma que
ésta podria leerse como si se tratara de dos palabras -"BAR” “VADA"-, A ello
habria que anadir que uno de los cables de iluminacion de los retablos aprovecha la
rotura de la reja para enroscarse entre los hierros haciendo imposible la lectura de
la “R" si no es apartado ligeramente.

La imagineria de la ermita se completa en la naves laterales con varias imagenes
esculpidas. Se pueden observar asi dos tallas del siglo XVI : el Cristo de la Buena
Muerte y San Sebastidn. Entre ambas tallas hay una inscripcion de grandes propor-
ciones que pretende zanjar las dudas sobre el lugar en que reposan los restos de San
Segundo. Frente a €, en el lateral de la Epistola se halla sobre un altar la figura de
Santa Lucia inserta en una hornacina rodeada de pinturas de traza renacentista que
representan la Anunciacion, el abrazo de San Joaquin y Santa Ana, San José con
Jestis adolescente y su bautizo por parte de San Juan Bautista. Esta profusa icono-
grafia se completa con las representaciones antropomorfas de los capiteles tallados
en los arcos que separan las naves de la cabecera y la cruz griega rodeada por un cir-
culo que hace referencia a la consagracion por el rito romano de la iglesia.

Aunque pudiera ser de gran interés desarrollar un andlisis completo de la ima-
gineria resefiada, tal objeto se aparta en exceso de nuestros objetivos. Nuestra refe-
rencia a la iconografia tiene que ver con el resefiado proceso de sustitucion histori-
ca de figuras: Santa Barbada da paso a Santa Agueda, ésta a Santa Lucia y, por tl-
timo, aparece Santa Apolonia para sustituir a la precedente. Es muy importante
senalar, antes de proseguir, que no hemos encontrado ninguna prueba ni evidencia
que confirme que el cuadro al que todo el mundo se refiere como de Santa Paula
Barbada, represente verdaderamente a esta santa. En este cuadro estd dibujado el
rostro de una mujer imberbe y en ninguna parte pone quien es, ni tampoco la do-
cumentacion existente lo aclara. Pero lo importante en nuestro trabajo es saber
quién dice la gente que es.

Lo primero que hay que resefiar al respecto es que ninguna de las figuras susti-
tuidas desaparece, simplemente pasa a ocupar otro lugar diferente dentro del mis-
mo templo: Santa Agueda en el retablo mayor, Santa Barbada en el del Evangelio,
Santa Apolonia en un altar lateral, pero dentro del dbside de la epistola y, por alti-
mo, Santa Lucia en otro altar del mismo lateral. Resulta, por tanto, muy llamativa
la profusi6n de figuras femeninas en la ermita resefiada, maxime si consideramos
que la generalizada devocién a femineas figuras, suele restringirse en la préctica
por la jerarquia eclesidstica al culto a la Virgen".

" Actualmente “del total de 260 parroquias en que se divide el obispado de Avila, sélo dos tienen a santas
por patronas” (Tomé y Fibregas. 2000.50), La inexistencia de parroquias dedicadas a santas s una cons-
tante histérica en el obispado abulense a la que aludiremos en el capitulo siguiente.
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No todas la imagenes indicadas estdn representadas de acuerdo a las mismas ca-
racterfsticas. De hecho, en primera instancia, es posible establecer una clara distin-
ci6n: las figuras de Santa Lucia, Santa Agueda y Santa Apolonia estén representa-
das por esculturas de bulto redondo efectuadas en madera policromada, en tanto
que la supuesta Santa Barbada es una obra pictérica. Se da otra clara diferenciacién
entre estos dos grupos. Las esculturas aludidas ofrecen, de una u otra forma, la cru-
deza del mensaje que pretenden mostrar, mientras que el cuadro lo difiere. De cual-
quier forma, se puede hablar de una cierta identidad respecto del significado inhe-
rente a las cuatro representaciones que deriva de los contenidos de la trayectoria vi-
tal de cada mujer referida.

La figura que representa a Santa Lucfa nos muestra una mujer de rasgos sobrios
y de edad indefinida que porta una bandeja. Sobre la misma, dos objetos esféricos
representan los ojos de la santa. Se cuenta que Lucia vivio y murio en Siracusa (Si-
cilia) durante el siglo IV de nuestra era. En dicha ciudad italiana fue denunciada por
un varén que, pretendiendo sus favores, se encontré con el rechazo de la misma. La
acusacion de cristiana cay6 sobre ella y, aunque la hubiera podido evitar aposta-
tando de su fe, se nego a ello. Para sorpresa de sus captores, el encarcelamiento que
debiera seguirse de su decisién no pudo llevarse a efecto, pues al llegar a prision
quedé como clavada en la puerta y ni tan siquiera la fuerza de dos bueyes a los que
la ataron fue capaz de moverla. Contrariados los carceleros decidieron arrojarla al
fuego. La frustracién de los mismos fue en aumento al ver como las llamas que la
rodeaban no le producian el menor dolor. Finalmente, ante tanta resistencia, sus tor-
turadores optaron por clavarle una espada en el cuello que le produjo la muerte.

Del trigico final de la vida de Santa Lucia podrfa esperarse que su representa-
cién iconogréfica la mostrara acompafiada por dos bueyes, como en ocasiones ocu-
rre, o, tal vez, de una hoguera o espada. No se entiende, sin embargo, cémo vinie-
ron sus ojos a dar a la bandeja y cémo terminé convirtiéndose en patrona de invi-
dentes y refugio para los que padecen males oculares.

La explicacién de esta divergencia entre la vida de la santa y su concrecién ico-
nogrifica debe buscarse en los intereses implicitos de los que encargaron sus re-
presentaciones. La popularidad de la leyenda de Santa Lucia en toda Europa desde
tempranas épocas propiciaba el ficil conocimiento de una historia con un poder
evocador consolidado. El reforzamiento de la figura central de la misma mediante
elementos iconogréficos sencillos podia ser un instrumento que permitiese la con-
secucion de los objetivos propuestos de forma mds asequible.

Lucia la Casta, beata homénima que decidié arrancarse los ojos para eliminar la
tentacion que atormentaba a un joven que la pretendfa fascinado por la belleza de sus
0jos, proporcionard los recursos necesarios para lograr la concrecion iconogrifica. La
popular representacion de Santa Lucia contribuye a identificar la leyenda de la casta
beata con el nombre de la popular mértir con el objetivo de garantizar el éxito de un
mensaje del que no necesariamente son conscientes los que observan la imagen.

La identificacion de los dos personajes se logra gracias a una referencia iconica,
los ojos sobre la bandeja, que permiten una sintesis de las historias. El legendario
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compendio y su mensaje implicito se ven reforzados porque el creyente que se sitia
frente a la imagen de la santa se encuentra ante la confusa sensacién de ser con-
templado desde un extrafio punto de vista: el de los ojos que le observan desde la
bandeja.

No es ésta la tnica ocasion en que las santas “pasan la bandeja”. En el retablo
central se halla la que sostiene Santa Agueda para ofrendar sus pechos a los devo-
tos. La imagen que representa a ésta santa se encuentra muy extendida en Castilla
y Le6n y rara es la localidad que no tiene o tuvo una. La historia de esta mujer nos
recuerda vivamente a la de Santa Lucfa. Si la precedente vivié en el siglo cuarto,
en el caso presente nos situamos en Siracusa un siglo antes. Coetdneo de Santa
Agueda era el cénsul Quinciano, gobernador de la isla, quien pretendia seducirla.
El rechazo de la joven provocé que el cénsul dictase una orden de detencién con-
tra ella acusdndole de practicar el cristianismo. Todavia intenté Quinciano conven-
cerla por medio de una alcahueta antes de proceder a aplicarle crueles castigos. Co-
mo su decision fuera inquebrantable, unas pinzas de hierro le desgarraron la der-
mis. Atin asf, la resolucién de no abjurar de sus creencias no fue modificada, por lo
que los carceleros procedieron a cortarle los senos. Agueda recriminé al sédico ver-
dugo con las siguientes palabras:

“Hombre cruel, no recuerdas a tu madre y a los senos que te alimenta-
ron, para que me mutiles de tal forma?"(Englebert, 1985.57).

La leyenda se hace en este punto todavia mas enrevesada y se cuenta que la de-
volvieron al calabozo, donde recibié la visita de San Pedro que cur6 sus heridas. Fi-
nalmente fue arrastrada sobre carbones encendidos hasta que murio.

La tercera de las imdgenes de este primer grupo al que estamos refiriéndonos es
la de Santa Apolonia, quien viviera durante el tercer siglo de nuestra era. Segun tra-
dicion cristiana, durante el reinado de Decio (248-251) las autoridades permitian
que cualquier persona atacara a los seguidores de Jesis. Se cuenta que un grupo de
persecutores que ya habian dado muerte a un anciano que se habia negado a blas-
femar contra Cristo y a una mujer, Quinta, que no habia accedido a sus idolatricos
deseos detuvo a una mujer madura entresacada de un grupo de mujeres consagra-
das a Cristo. Se trataba de Apolonia. Golpeada en la mandibula sintié como todos
los dientes le eran quebrados. Posteriormente, con el objeto de amedrentarla, sus
torturadores la situaron frente a una hoguera, solicitindole que injuriase a Cristo, a
lo que se negd reiteradamente. Con muy buenos modos, Apolonia se disculpé por
no poder cumplir los deseos de sus captores y en un descuido, “mds ripida que sus
verdugos”, segiin nos dice San Agustin en uno de sus sermones (Englebert,
1985.61), se lanzd a las llamas.

7.~ Distorsiones comunicativas
Ciertamente la historia de identificacién de dos personajes en uno, que hemos

visto en el caso de Santa Lucia, autorizaria a pensar que la identificacion de Santa
Barbada con la joven Santa Paula de la que hablara San Jer6nimo podria haber se-
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guido el mismo proceso. Sin embargo, no parece prudente limitar el anélisis a di-
cho intento, sino que, en nuestra opinion, debe arrojar indicios suficientes para que
podamos explicar por qué Santa Barbada fue sustituida y su culto ha decaido en la
ciudad.

El primer problema para relacionar estas cuatro figuras femeninas procede de la
“condicién” de martir. No hay duda alguna de que tal atributo se aplica con propie-
dad a las santas italianas mencionadas. Mds problemadtico resulta, sin embargo, atri-
buir a Barbada tal calificacién. Nada dicen a propésito de esta cuestién los primeros
cronistas quienes la califican como “virgen” o “santa” sin afiadir mas apelativos.

La consideracién de mdrtir de Barbada vendria refrendada en la ciudad por la
existencia de un “retablo de mdrtires” presente en otra iglesia romdnica abulense,
la de San Pedro. En la base de dicho retablo, fechado en 1575, que en madera po-
licromada se dedica a honrar a Santa Catalina y que habitualmente se atribuye a
Diego de Rosales, se puede descubrir unas diminutas figuras de mujeres cuyo ras-
go comtin es que poseen la palma del martirio en la mano. En algunos casos, como
santa Agueda, los nombres han sido borrados o, como en Santa Inés, se ha sobres-
crito en elJos. Las diez martires que aparecen en este retablo son las siguientes: Bri-
gida, Ursula, Inés, Polonia, Cristeta, Agata (Agueda), Luzfa, Savina, Birbula y Ius-
ta. Si como creemos, esta “Bdrbula” es Santa Barbada, nos hallarfamos posible-
mente ante el tnico rastro material de la santa en la ciudad, fuera de la ermita de
San Segundo. Permitasenos indicar que el cardcter probabilistico de la afirmacién
precedente se refiere no a la identificacién “Barbula-Barbada”, sino a las dudas so-
bre si es o no el tnico rastro material de Santa Barbada fuera de la ermita de San
Segundo. Las mismas nacen de la imposibilidad de determinar con exactitud quién
es una de las figuras que aparece en la que ahora es la puerta principal de la cate-
dral. En 1957 el cronista oficial de la ciudad afirmaba lo siguiente. “Se llamaba
Paula y con tal nombre el académico de la Historia Delgado Aguilera, en su “Guia
de Avila” (1896), la coloca en la hornacina atribuida por otros escritores a Santa
Catalina con los santos que figuran en la portada de nuestra Catedral. Y asi lo qui-
so identificar recientemente con unos gemelos don Ferreol Herndndez, estando por
inclinarme al supuesto aunque la imagen carezca de barbas que en la Historia la dis-
tinguen.” (Mayoral, 1975. 6). Actualmente la imagen estd descabezada, no sabemos
el motivo.

En 1788 el padre Tello quiso frenar la propagacién de la consideracién marti-
rial de la Santa Barbada que, por otra parte, aparece como tal en los martirologios
de Tamayo Salazar y Bolando.

Tello, con el objeto de mostrar la imposibilidad sugerida por Iulian Petri de que
la santa hubiese vivido en época romana, enumera varias razones entre las que se
incluye la ausencia de martirio:

“Otra, porque nuestra santa no murié muerte cruel, sino suave. Y, por
tanto, sélo se le da el atributo de virgen y no de mdrtir. Otra, porque ni las
memorias ni hiscripciones, ni pinturas ni tradiciones de Avila indican mar-
tirio, ni tanta antigiiedad.” (Tello, 2001.77)
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En suma, a pesar de que Santa Barbada no pueda calificarse como martir como
ocurria en el caso de las italianas, existen ciertos elementos comunes a las cuatro,
tanto en las imdgenes como en sus historias que deben ser resefiados. Tal ocurre con
la aparicion de elementos que introducen un cierto “ruido” en la comunicacion, dis-
minuyendo notablemente su potencial efectividad. Esta alteracion de la fidelidad
comunicativa, que impide que el mensaje sea recibido de forma adecuada, serd fun-
damental para entender determinados procesos ulteriores al contribuir de manera
inequivoca a ampliar la posibilidad de que el contenido explicito que se transmite
junto al intencionado sea mas facilmente asequible. Es decir, como pretendo mos-
trar, es preciso prestar una especial atencion a la dimension pragmatica del lengua-
je para entender el proceso comunicativo en el que las aludidas imédgenes se ven in-
sertas debido a que en el acto perlocutivo, en el sentido que le da J. L. Austin a es-
ta accion, se produce un efecto diferente del buscado como consecuencia de la per-
tenencia de los potenciales receptores a contextos sociohistoricos especialmente
mudables.

Asf, es posible detectar contradicciones en las propias 1mﬁgcnes Santa Lucia
lleva los ojos en la bandeja; Santa Agueda sus pechos. Y, sin embargo, las repre-
sentaciones escultéricas no aparecen mutiladas. Es decir, Santa Lucia tiene si-
multineamente los ojos en la bandeja y en sus correspondientes cavidades ocula-
res. En el caso de Santa Agueda se puede intuir algo similar, Los pechos aparecen
ofrendados en la bandeja, pero las formas y redondeces que configuran la escultu-
ra que la representa hace pensar que también los pechos se hallan en su cuerpo. En
el caso de Santa Apolonia, cuya imagen presenta unas tenazas dentales en su mano
izquierda, la misma mano que utilizan Santa Agueda y Santa Lucfa para ofertar sus
mutilaciones, no se atisban indicios en su rostro de ningiin tipo de mutilacién. An-
tes bien, su rostro se muestra claramente redondeado y, aunque su boca permanece
cerrada, nada permite suponer que esté desdentada. Por dltimo diremos que en el
caso de Barbada, el cuadro que supuestamente la representa nos muestra a una be-
lla joven totalmente imberbe.

La existencia de contradicciones como las aludidas no es una mera cuestién de
azar sino que debe vincularse a la generacion de contenidos no explicitos pero cu-
yo significado es accesible si se desvela el codigo utilizado para dotar a las image-
nes de un cierto sentido. Es justamente esta discontinuidad del mensaje lo que nos
permite postular la hipétesis de la existencia de una divergencia entre el modelo de
espiritualidad femenina que desde el pilpito se pretende generar y la que efectiva-
mente puede producirse tras su recepcion.

La verificacion de la misma es posible a partir de la constatacién de que el ele-
mento central de las narraciones no es el trigico final comiin a las martirizadas, si-
no algo que habitualmente ha quedado relegado a un segundo plano: la posibilidad
real que las mujeres tienen de decidir qué hacen con sus vidas.

Ciertamente, el resultado de la eleccion es la muerte, al menos en la historia de
las tres primeras santas, pero ésta es, en todo caso, consecuencia de una decision li-
bremente adoptada. La aceptacion de la persecucion y el eventual sacrificio marti-

51



rial contrapone la condicion femenina a la santidad. O expresado de otra forma, en
la narracién de la vida de las cuatro santas sélo la renuncia explicita a la corporei-
dad permite la santidad.” Este desplazamiento del lugar central -desde el martirio
hasta la decisién- de las vidas narradas, nos obliga a modificar una interpretacion
simple de las imdgenes que las simbolizan.

La interpretacion habitual de la imaginerfa religiosa es aquélla que considera
que los fines de la imagen sagrada son excitar la devocién, despertar nuestra aten-
cion o enternecer nuestra sensibilidad ante la representacion corporal de los santos
o de las imédgenes evangélicas.(Checa y Moran. 1985. 212) Ahora bien, recono-
ciendo que la apelacién a los sentidos es fundamental para entender el rol que de-
sempenan las imdgenes religiosas, se hace preciso acudir a la existencia de una
multilateralidad hermenéutica. Esto es, no debe descartarse que la intencionalidad
del autor del icono, o de quien ordena que se esculpa, no coincida exactamente con
la sensacion que aflora en quien lo ve porque, aunque la imagen es inica, la inter-
pretacion de la misma es multiple.

Una primera aproximacion a la cuestion podria incidir presumiblemente en el
hecho de que los relatos aludidos, en los que las imdgenes insisten sin palabras, gi-
ran en torno a la virginidad para, como dijera Geertz a propésito de la religion, “es-
tablecer vigorosos, penetrantes y duraderos estados animicos y motivaciones.” (Ge-
ertz, 1997.89) Es decir, la imposicién de una determinada pedagogia sexual refren-
dada por las imagenes pretenderia “modelar” una cierta experiencia al “suscitar en
el fiel cierta serie distintiva de disposiciones (tendencias, aptitudes, propensiones,
destrezas, hdbitos, inclinaciones) que prestan un cardcter permanente al flujo de su
actividad y a la calidad de su experiencia.” (Geertz, 1997.93)

Ahora bien, tal aproximacion parte del supuesto de que los fieles son sujetos pa-
cientes sobre los que la simbologfa opera al margen de sus decisiones y cuya capa-
cidad para convertirse en agentes es nula. Y, sin embargo, dicho supuesto no pare-
ce sostenerse cuando se somete a contrastacion.

Consecuentemente, sin prescindir totalmente de las “disposiciones” que en el
fiel se pretenden conseguir, hay que desarrollar un andlisis que inserte en la refle-
xién el papel de agente de los sujetos receptores de los mensajes y que expligue en
qué medida se produce una distorsion significativa. Al efectuarlo se descubre una
dualidad inserta en el mensaje transmitido desde el pulpito que hace que, junto al
contenido que explicitamente se lanza, aparezca otro solapado e inintencionado
que, sin embargo, puede ser captado con cierta nitidez por los receptores. Ahora
bien, dada la distorsién producida en el acto comunicativo, el feed-back que garan-

" La te6loga Esperanza Bautista en su obra sobre la mujer durante los primeros afios del cristianismo consi-
dera el martirio que sufrieron algunas santas como “pruebas de virilidad™: “los contemporineos de las
mirtires lo entendian [el martirio] como una prueba de c6mo las mujeres consegufan superar su debilidad,
rehabilitar su sexo y conseguir la igualdad haciéndose ‘viriles’. Parece que las propias mujeres cristianas
experimentaban también esto como una ‘potencialidad’ femenina real para ser ‘viriles’.”(Bautista,
1993.138)
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tiza habitualmente la comunicacién no se produce debido, entre otros factores, a
que el dogmatismo inherente a la orientacién hacia si mismo de los emisores impi-
de la recepcion correcta de cualquier retroalimentacion no confirmatoria.

La comprensién adecuada de esta distorsién comunicativa ha de tomar necesa-
riamente en consideracion el hecho de que los inicios de la Edad Moderna vienen
acompaiiados en diversos dmbitos, y el del arte en particular, de una reasignacién
de significados de las representaciones iconogréficas en prcticamente toda Euro-
pa: imdgenes cldsicas comprensibles desde unos contextos periclitados se adecuan
a los nuevos manteniendo los motivos, pero modificando los temas, tal y como
mostré magistralmente Panofsky. En este contexto mudable, aquellas imigenes que
son capaces de adecuarse a las nuevas condiciones socio-religiosas van a mante-
nerse presentes en la vida de los creyentes. Expresado en términos de nuestra inda-
gacion, la sustitucién de un icono por otro, o su derivacién hacia lugares secunda-
rios del templo, tiene que ver con el intento de mantener un mensaje cuya validez
puede estar siendo cuestionada debido a que se estd recibiendo distorsionadamente
como consecuencia de su inadecuacién a nuevos contextos. La sustitucién icénica
supone una reconfiguracién significativa que se traduce en una revitalizacién del
mensaje que de otra forma hubiera quedado obsoleto y abandonado con el decurso
del tiempo. Por la misma razén, cada alteracion significativa de la distribucion ic6-
nica del templo referido nos alerta sobre la presencia de cambios sociales que
podrian haber pasado desapercibidos. Nuestra focalizacion en las imédgenes que ro-
dean el sepulcro de Santa Barbada no pretende, por tanto, analizar determinadas
imdgenes a partir de contextos més 0 menos conocidos sino aplicar una perspecti-
va mas proxima al cognitivismo que nos permite inferir como se les atribuye una
determinada significacion por parte de quiénes las observan con el objeto de adap-
tarlas a sus schemata dominantes. "

En ese sentido, conviene recordar que la Iglesia habia pretendido elaborar du-
rante toda la Edad Media una pedagogia sexual centrada en la “pureza” cuya con-
secucion exigia la exaltacion tanto de la virginidad como de la castidad. Cierta-
mente ya se ha convertido en un tépico identificar la moral sexual medieval con los
escritos paulinos y agustinianos. Sin embargo, como veremos mds adelante en el
caso de algunas de las mujeres mds importantes de la sociedad abulense de la tran-
sicion del X'VI al XVII,

“el modelo de Agustin no fue la tinica perspectiva que persistio durante
la edad media. La tradicion ascética femenina mds antigua que dignificaba

" Como nitidamente establecié M. Bloch, el término “cognitive” no tiene la misma referencia en las teorias
psicoldgicas y antropolégicas. En psicologia, las teorias cognitivas tienen que ver con la forma en que el
individuo interacciona con su ambiente, Por lo mismo, vienen referidas a la forma en que los sujetos indi-
viduales y, especialmente los nifios, construyen su propio sistema de creencias. Por el contrario, en antro-
pologia, el término cognitivo no se focaliza ni en los nifios ni en procesos individuales sino en la forma en
que las generaciones previas han construido eso que se llama representaciones colectivas, cosmologia o,
sencillamente, cultura. (Bloch. 1989¢.106) Un detallado analisis del concepto de schema ha sido desarro-
llado por D' Andrade en el capitulo sexto de su historia de Ia Antropologia cognitiva (2001.122ss).
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la condicién de la mujer, y ofrecta un mayor grado de independencia a las
célibes, también perdurd y es parte de nuestra herencia.” (Salisbury, 1991.
14)

Evidentemente, la imposicién de una determinada concepcion de la pureza tenia
que ver con otros aspectos sociales no siempre explicitos. Como ha indicado M.
Douglas,

“muchas ideas acerca de los peligros sexuales se comprenden mejor si
se interpretan como simbolos de la relacion entre las partes de la sociedad,
como configuraciones que reflejan la jerarquia o la simetria que se aplican
en un sistema social mds amplio.” (Douglas, 1991. XXX)

Pero, ademds, el carécter represivo de esta moral sexual, al hacer de la castidad
virtud conyugal por excelencia, convertia al matrimonio en necesario pecado asu-
mible como mal menor y a cualquier sexualidad practicada al margen del mismo
—excepto el celibato- en pecado. En dltima instancia, esta moral descansaba en una
desconsideracién de la mujer que, tomada como concrecion de la materia corrupti-
ble, se presenta siempre como el elemento que puede impedir los deseos masculi-
nos de alcanzar la “ciudad de Dios.” En este contexto en el que todo pecado es re-
flejo palido del cometido por Eva™ y en el que las mujeres, merced a la poderosa
arma de la lujuria capaz de embaucar a cualquier insensato vardn, se convierten en
instrumentos al servicio de la concupiscencia de la carne, se provocard una ofensi-
va contra la femineidad, como trasunto etéreo de la concreta corporeidad, cuyas re-
sonancias perdurardn varios siglos™. Dicha embestida fue forjandose desde diver-
sas perspectivas. El recurso a las palabras confirmatorias de esta cosmovisién por
parte de cualquier autoridad resulta recurrente.

La condena presente en los Evangelios Apdcrifos contra toda mujer parece re-
sonar con fuerza durante toda la Edad Media:

“Simén Pedro les dijo: Que se aleje Mariham de nosotros!, pues las
mujeres no son dignas de la vida. Dijo Jesiis: Mira yo me encargaré de ha-

La atribuci6n del “pecado original” a Eva, la mujer, olvida frecuentemente, por no decir siempre, que por

ella vendrd la salvacién pues serd ella (o su linaje) quien pise definitivamente la cabeza de la serpiente:
“Dijo, pues, Yahveh Dios a la mujer: ‘;por qué lo has hecho?' Y contest6 la mujer: ‘La serpiente me sedu-
jo, y comi’. Entonces Yahveh Dios dijo a la serpiente: ‘por haber hecho esto, maldita seas entre todas las
bestias del campo. Sobre tu vientre caminards, y polvo comerds todos los dfas de tu vida. Enemistad pondré
entre ti y la mujer, y entre tu linaje y su linaje; €l te pisard la cabeza mientras acechas tu su calcafiar’.”(Gn,
3.13-15) Esta profecia del Génesis, tiene su continuacién en el neotestamentario libro del Apocalipsis
donde la mujer se enfrenta y derrota al dragén. (Ap.1-17)
A propdsito de esta cuestién, afirma Oronzo Giordano que “la visién biblica del hombre llevé a elaborar
una concepcitn pesimista de la naturaleza humana: todas sus obras son siempre fruto de Ia concupiscentia
canis, y, para la especulacion patristica, el pecado en general se concreta y se compendia en las culpas de
la lujuria. Causa e instrumento de esa culpa es la mujer. Por consiguiente, el concepto de matrimonio y de
familia, premisa y momento germinal de la sociedad, estd subtendido por esta perspectiva pecaminosa”,
(Giordano, 1983.133)
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cerla macho, de manera que también ella se convierta en un espiritu vi-
viente, idéntico a vosotros los hombres: pues toda mujer que se haga varon,
entrard en el reino del cielo.” (Evangelio Apdcrifo de Tomds, 51, 18-26)

Desde este punto de vista no resulta extrafio que sesudos teélogos, formados en
el ideal de la vida mondstica, plantearan la posibilidad de una reproduccién ase-
xuada, La distincién sexual de macho y hembra —se decfa- era una consecuencia del
pecado original; si el hombre no hubiese pecado en el Edén, la humanidad se habria
propagado a través de una descendencia paradisiaca.” (Giordano, 135-136). Esta
idea no constituye una novedad teérica medieval, ya que, en sentido estricto, no se
aleja en exceso del mito griego del andrégino, como queda patente en las palabras
que pronuncia Aristofanes en E! Banquete de Platon: “primitivamente éramos uno;
pero después, en castigo por nuestra iniquidad, Zeus nos separé como los arca-
diénse y los lacedemonios.” (El Banquete, 193 a)

El cardcter negativo, consustancial a cualquier mujer, hard incluso que no falte
quien se plantee la imposibilidad de su redencién. Asf, por ejemplo, San Jerénimo,
merced a cuya pluma conocemos la vida de Santa Paula, tras sufrir en su propia car-
ne la cercania de la tentacién, llegé a postular, siguiendo a San Pablo que en la re-
surreccion final la mujer resucitarfa como varén.™

Pues bien, al inicio de la Edad Moderna gran parte de la imagineria se pondra
al servicio de la propagacion y mantenimiento de estas ideas. Las imégenes de San-
ta Lucia, Santa Apolonia, Santa Agueda y Santa Paula Barbada presentes en la er-
mita de San Segundo pretenden transmitir un modelo de comportamiento basado en
un mensaje nitido: la purificacién que toda mujer debe anhelar incluye necesaria-
mente la negacién de su cuerpo, pues el acceso a la santidad sélo es posible me-
diante la renuncia de la condicion femenina. La obsesiva exaltacion de la virgini-
dad en las santas debe entenderse justamente a partir de tal idea. En el caso de Bar-
bada, el camino de santidad s6lo se inicia cuando el peligro de perder la virginidad
queda conjurado al ser considerada por sus conciudadanos como varén. En este
sentido, se podria afirmar que la santidad comienza con la masculinizacién de su
cuerpo. Por lo mismo, si llevaramos el argumento a sus extremos, habria que afir-
mar que los términos santidad y femineidad son antitéticos: no se puede ser mujer
y santa a la vez.”

* Contra esta idea se manifesto su coetdneo San Agustin (Jerénimo vivio entre 342-420 y Agustin de Hipona
entre 354 y 430). Dice San Agustin que “algunos (por lo que dice San Pablo: “hasta que nos juntemos todos
en un mismo estado de vardn perfecto, a la medida plena y perfecta de Cristo, y nos hagamos conformes
a la imagen de Dios”) no creen que las mujeres han de resucitar en su propio sexo. sino dicen que todas
resucitardn en el de varén (...) En mi sentir mejor lo entienden los que no dudan de que ambos sexos han
de resucitar (...) El sexo de la mujer no ¢s vicio sino naturaleza, la cual, aunque entonces no se juntard con
¢l varén ni parird, sin embargo, tendrd todos los miembros correspondientes a su sexo, no acomodados al
uso ya pasado, sino al nuevo decoro y hermosura con que no se atraera la concupiscencia de los que vie-
ren, porque no la habrd,” (S. Agustin, 1928.1V.426)

Como quiera que el argumento se rebatiria ficilmente enumerando un sinfin de santas, recalcamos la idea
de que, casi todas, han alcanzado tal condicion tras dar prucba de su varonil cardcter. O sea, la mayor parte
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Ciertamente, los “formadores de opini6n” de la iglesia catélica de la transicion
a la Edad Moderna piensan especialmente en un publico compuesto mayoritaria-
mente por mujeres en el que se intenta una enculturacién especifica a partir de la
idea ya topica de que las mujeres son susceptibles de practicar un ritualismo vacuo
proximo a la supersticién porque, como sefiala D. Juliano (1992), su volubilidad
mental unida a su fragilidad les incapacita para pensar por s{ mismas. Pero las ide-
as que les reiteran hasta la saciedad, que en lo que respecta a nuestra reflexion
podrian sintetizarse en la creencia de que el cuerpo femenino es el origen de todo
pecado y su belleza una trampa para el buen cristiano, estdn destinadas a todos los
creyentes: la perversidad natural de la mujer no es una idea que deban interiorizar
sélo las mujeres. En cuanto que “natural”, ha de ser una concepcion indubitable pa-
ra cualquier ser racional. En este contexto, la iconografia se torna texto.

Las palabras que tras ser lanzadas al aire desde el pulpito rebotan en el torna-
voz extendiéndose por entre los oidos de los fieles, se refuerzan con lo que los ojos
ven. La técnica ha cosechado los frutos perseguidos durante siglos y en contextos
bien diferentes. No extrafia, por tanto, que narraciones e imédgenes beban directa-
mente de la mitologia cldsica que durante siglos habia probado su eficacia en el ar-
te de excitar los sentimientos. No se trata de una yuxtaposicion de motivos, valores
y creencias, sino de una sintesis nueva entre concepciones diversas de la religiosi-
dad cuya conclusion es una determinada ideologia cristiana que, de alguna forma,
implica la desaparicién de aquellas imdgenes de santos y santas que podian tener
una lectura diferente de la que reclamaba el nuevo dogma.

La religiosidad contrarreformista que tiene que defenderse de la acusacién de
idolatria que Lutero y sus partidarios proclaman como inherente a la vieja doctrina
eclesial, tiene en el Decreto de las Imédgenes del Concilio de Trento la oportunidad
idénea para mostrar una tendencia explicita al control de las imédgenes. El recurso
a Aristételes va a convertirse, una vez mds, en el fundamento de la accién pues pa-
ra el filésofo la vista es el mds importante de los sentidos y con ellos conocemos la
realidad. Por tal motivo, si es cierto que las imdgenes son las creadoras de las ide-
as como asegura el estagirita, quien tenga el control sobre las imdgenes, tendra el
control sobre las ideas.

La difusién de tal concepcion por parte del movimiento contrarreformista va a
ser causa de la proliferacién imaginera barroca: las imédgenes son el vehiculo que
induce a los creyentes a un determinado tipo de disposicién anfmica. Desde tal
perspectiva, en la medida en que no han de mover a la reflexioén, sino al sentimien-
to (Armstrong, 1981), no han de demostrar nada, han de conmover y, por consi-
guiente, la iconograffa no debe ser recibida como un logos de racionalidad demos-
trativa. Ha de producir emociones en quien la vea provocando una mimesis, una
operacion en la que el que ve debe sentirse emocionalmente participe de aquello
que le entra por los ojos.

de las santas lo son por comportarse como hombres y no como mujeres, en el sentido tépico y falso atri-
buido a los comportamientos diferenciados por género.
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Estas palabras no pretenden, sin embargo, sustituir la cuestién de la Santa Bar-
bada por una teoria general mas o menos abstracta sobre la evolucién de la religio-
sidad. Nuestro propésito es enmarcar ciertas condiciones extracontextuales que, no
obstante, estdn operando en el marco de la religiosidad local abulense. Asf, las imé-
genes de Santa Agueda, Santa Lucia, Santa Apolonia o Santa Barbada, por dramé-
tico que pueda parecer, estdn destinadas a que las mujeres que las ven se sientan
ellas mismas las protagonistas de las historias que estas santas vivieron. La ausen-
cia de una apelacién a la inteligencia critica y reposada o el intento de generar pau-
tas de comportamiento caracterizadas por la asuncién, en el caso de las mujeres, del
deseo de ser protagonistas de su propio martirio y de buscar en éstas, en el caso de
los varones, s6lo reflejos de santidad tiene un alcance, obviamente, mayor que el
contexto local abulense. Pero la identificacion de castidad y santidad en los relatos
de las vidas de las mujeres que se encuentran en el templo de San Segundo explica
las sustituciones histdricas habidas en el sepulcro de Santa Barbada como delibera-
dos intentos de reformulacién y revitalizacién de un mensaje -de la misma forma
que la excelencia es consustancial a la varonilidad, la inferioridad en todos los or-
denes es predicable de la condicién femenina- que los destinatarios abandonan con
relativa frecuencia, En suma, el conjunto imaginero de San Segundo se destina a re-
forzar la creencia de que la castidad es prerrequisito de la santidad y que ésta, en el
caso de las mujeres, conlleva una explicita renuncia a la corporalidad y la sexuali-
dad.

Ahora bien, como han mostrado Halle (1993), Foy y Marling (1994) y Brigard
(1995), es posible detectar diferencias notables respecto de la percepcién y apro-
piacién de la obras de arte en funcion de la posicién social del receptor. Asumien-
do tal perspectiva, consideramos que, mds alld de las intenciones de quienes las ela-
boran, en el proceso de apropiacién del significado de una obra de arte, acontece un
proceso de adaptacién a los propios schemata. Esto es, la percepcion de la imédge-
nes aludidas no se desarrolla pasivamente; es un proceso en el que la significacion
de la misma puede ser modificada en funcién de factores tanto individuales como
sociales, en el mds amplio sentido de la palabra, tales como la generacion, el géne-
ro o la clase social de quien las esté observando. Maxime si recordamos que lo
simbdlico “no es una propiedad ni de los objetos, ni de los actos, ni de los enun-
ciados, sino més bien de las representaciones conceptuales que los describen e in-
terpretan.” (Sperber, 1988.141)

Mas alld de supuestas modas pasajeras, la continua reelaboracién del mensaje
aludido tiene que ver con el cardcter polisémico de las representaciones iconogra-
ficas cuando son consideradas como texto. El cardcter polivoco de estas imédgenes
y sus referencias permite una lectura diferente a la destinada a mover a la devocién
y la sumisién que puede entenderse en el contexto de las convulsiones que vive la
ciudad de Avila en los inicios de la Edad Moderna.

Los miiltiples intentos de formular una religiosidad “primordial™ u “originaria™
llevados a cabo en Avila durante los siglos XV y XVI incluirdn una vuelta a prac-
ticas ascéticas que intentardn ser dirigidas por la iglesia local. En este contexto, la
historia de Santa Barbada podra ser utilizada en tal direccién pues ésta, segtin la na-
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rracién, se retird tras el milagro de la pilosidad a vivir ascéticamente en las proxi-
midades de San Segundo. Ahora bien, la ascesis de la Santa Barbada muestra la am-
bigiiedad en la que se encuentra la mujer que elige el camino de la santidad y las
distorsiones que tal mensaje puede sufrir. Si la iglesia oficial queria destacar junto
a la defensa de la castidad la ascesis, inintencionadamente abria la posibilidad de
prestar atencion a otro aspecto relevante de la vida de la doncella de Cardefiosa: su
capacidad para elegir y decidir. La vida ascética supone una eleccion y, en cuanto
tal, la introduccion de factores de libertad hasta entonces desconocidos. Tras anali-
zar detalladamente la vida de las mujeres que alcanzaron la santidad por la via de
la ascesis, Salisbury llega a la siguiente conclusion:

“Estas mujeres rechazaron cierta y vigorosamente una vida sexual y
abrazaron una vida ascética que implicaba renunciar incluse a las comodi-
dades sensoriales, por no mencionar los placeres, Sin embargo, no recha-
zaron la sexualidad como intrinsecamente mala, ni temieron por su propia
sensualidad. No obstante, la sexualidad no podia ser incondicionalmente
positiva, pues en tal caso ellas no la habrian rechazado con tanta fuerza. Lo
que la sexualidad traia consigo para ellas era una pérdida de libertad. El
sexo podia ser bueno en abstracto, pero cuando una mujer tenia relaciones
sexuales, se ataba a las preocupaciones del mundo y a una relacion presta-
blecida con su conyuge. Como repetidamente lo observaron los Padres de
la Iglesia, las esposas estaban demasiado ocupadas con los oficios domés-
ticos para entregarse a los asuntos espirituales, pero estas mujeres estaban
apasionadamente comprometidas con la vida espiritual.” (Salisbury,
1991.197)

Volviendo a Barbada, diremos que su significacién (no olvidemos que su icono
es imberbe para hacerlo mds atractivo y, sobre todo, lograr un mayor potencial de
identificacién), no puede entenderse al margen del resto de la iconograffa femeni-
na del lugar, La Santa Barbada elige la via ascética. Santa Apolonia es una mujer
consagrada, una mujer que ha tomado la decisién de vivir un determinado tipo de
vida y que, cuando circunstancias ajenas a su voluntad se lo impiden, opta por el
suicidio. Algo similar ocurre con Santa Agueda y Santa Lucia. Ambas podian ha-
berse ahorrado los tormentos insinuando una disonancia cognitiva que les llevara a
cambiar de idea. Sin embargo, no acuden a ningiin subterfugio. Lo importante no
es solo la fidelidad a la iglesia, como la doctrina oficial querfa presentar, sino el de-
seo de mantener por encima de toda presién una decision tomada libremente.

La dualidad de contenidos que lineas atrds venfa postulada teéricamente en-
cuentra asf validacion. Expresado graficamente nos encontrarfamos con el siguien-
te grifico:
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MENSAJE PRETENDIDO Y RECIBIDO:
MORAL SEXUAL BASADA EN LA
CASTIDAD

2oa ARCO DE DESVIACION
EMISOR SIGNIFICATIVA
(IGLESIA LOCAL) -

MENSAJE ININTENCIONADO Y RECI-
BIDO: POSIBILIDAD DE UTILIZAR
LA CASTIDAD COMO INSTRUMENTO
DE AUTOAFIRMACION Y "LIBERA-
CION®

8.- ;Religiosidad popular?

La existencia de una divergencia significativa no es una cuestion semantica si-
no pragmadtica y, por tanto, ha de resolverse en el plano de las interpretaciones de
los receptores. Ahora bien, es justamente esa consideracion lo que nos acerca a lo
que Delgado (1993b) denomina “falso problema” de la “religiosidad popular” a
partir de la constatacion de que toda teoria acerca de la misma se elabora justamente
en oposicién a una denominada “religion oficial™ que se identifica con la dnica y
verdadera religién.

El supuesto en el que descansa la llamada religiosidad popular es la creencia de
que existe un “pueblo llano™ cuya falta de preparacion le imposibilita acceder a los
elevados conceptos de la “alta” teologia y que, por consiguiente, debe limitar su
creencia a una préctica asentada en la corporeidad y la materialidad mds préxima
al paganismo y la supersticion que a la “verdadera fe”. De alguna forma, el mante-
nimiento de esta dualidad supone incrementar el “capital simbélico”, en termino-
logia de Bourdieu (1982). de la ideologia que lo ha creado y posibilitado y asumir
la validez de la proposicién tépica de que la Iglesia oficial ha hegemonizado, en
sentido gramsciano, sus contenidos doctrinarios haciendo de los términos “religion
oficial” y “religion” sin6nimos.

Sin embargo, el andlisis que Bajtin (1989) hiciera de la cultura popular de la
Edad Media y el Renacimiento a partir de la obra de Rabelais mostré la persisten-
cia de miiltiples actos y ritos humoristicos, no sélo el carnaval, destinados a ridicu-
lizar al poder religioso™. En su opini6n, no se trata tinicamente de expresiones Ii-
dicas, sino de mecanismos de resistencia que expresan una auténtica visién del

* “Todos estos ritos y especiiculos organizados a la manera cémica, presentaban una diferencia notable, una
diferencia de principio, podriamos decir, con las formas de culto y las ceremonias oficiales de la Iglesia o
del Estado feudal. Ofrecian una vision del mundo, del hombre y de las relaciones humanas totalmente dife-
rente, deliberadamente no-oficial, exterior a la Iglesia y al Estado; parecian haber construido, al lado del
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mundo que pugna continuamente contra la “cultura oficial”. Precisamente, por tal
motivo, “el rasgo sobresaliente del realismo grotesco es la degradacién, o sea la
transferencia al plano material y corporal de lo elevado, espiritual, ideal y abstrac-
to.”"(Bajtin, 1989.24) Sobre esta cuestién sefiala James C. Scott que

“[La tradicion del mundo al revés] es mds comiin considerarla en tér-
minos funcionalistas: como una vdlvula de seguridad o de escape que, co-
mo el carnaval, deja salir inofensivamente las tensiones que podrian ser pe-
ligrosas para el orden social. Otra version un poco mds siniestra de ese mis-
mo argumento dice que las imdgenes del mundo al revés y otros ritos de in-
version son una especie de conspiracion de los grupos dominantes y que de
hecho éstos mismos los han ideado como una sustitucion simbdélica del mun-
do real. Este tipo de argumentos funcionalistas, sobre todo cuando recurren
a conspiraciones que debian por supuesto permanecer secrelas, no se pue-
de refutar directamente. Lo que si es posible, creo yo, es mostrar cudn im-
probable resulta esa perspectiva y los testimonios indirectos que prueban
exactamente lo contrario.” (Scott, 2000.200)

Desde nuestro punto de vista, lo mis interesante de las inversiones mds o me-
nos ritualizadas del mundo es su cardcter ambiguo que permite que los desconten-
tos con el orden social lo vean como una sétira del mismo y una demostracion de
su poder frente a los que lo controlan. Y, a su vez, que éstos los apoyen firmemen-
te porque, en el fondo, es una burla de la posibilidad del cambio.

Esta constatacion nos sittia ante el problema aludido en una nueva perspectiva
al plantear que

“Incluso si concediéramos, en beneficio de la discusion, que la hege-
monia ideolégica, una vez lograda, debe promover el consentimiento de las
clases subordinadas, en ese caso seria bastante discutible que dicha hege-
monia haya prevalecido siempre.” (Scott, 2000.104)

Es decir, la cultura pretendidamente hegemonica o dominante puede haber lo-
grado su supervivencia a partir de una reiterada adaptacién a lo que en el terreno
religioso Joan Prat (1983) denominara “experiencia religiosa ordinaria.” En suma,
la interpretacién de la iconografia relativa a la santidad femenina que aparecen en
la ermita de San Segundo de Avila nos retrotrae a la cldsica discusi6n entre la Gran
y la Pequena Tradicién que teorizara hace medio siglo Robert Redfield a partir de
sus estudios sobre los yucatecos pueblos de Xcacal y Chan-Kom. (1941, 1956)

Aunque la aplicacion de la distincién Gemeinschaft-Gesellschaft a las aludidas
comunidades yucatecas por parte de Redfield ha sido criticada por Eric Wolf debi-
do a su incapacidad para explicar los procesos de formacién de los pueblos aludi-

mundo oficial, un segundo mundo y una segunda vida a la que los hombres de la Edad Media pertenecian
en una segunda proporcion mayor o menor y en la que vivian en fechas determinadas. Esto creaba una
especie de dualidad del mundo, y creemos que sin tomar esto en consideracién no se podria comprender
ni la conciencia cultural de la Edad Media ni la civilizacién renacentista.”(Bajtin, 1989.11)
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dos, lo cierto es que la distincion que Redfield introdujo ha calado durante nume-
rosos anos las investigaciones sobre la “cultura popular” o su trasunto de “religio-
sidad popular” y, de alguna forma, sigue estando presente en no pocas monografias.
La contraposicion entre sociedad indigena campesina y sociedad criolla urbana que
Redfield “descubriera” en Yucatdn ha sido trasladada a la existente entre “pequeina
tradicion” popular y “gran tradicion” oficial. Asi, de la misma forma en que la so-
ciedad campesina depende de la urbana, en la medida en que es lugar de atraccién
permanente, la “religiosidad popular “ se sentirfa atraida por la ritualidad formal de
la oficial. Esto es, de la misma forma en que los campesinos se hallan al pairo de
la legislacién y gobierno urbano, de la economia ciudadana y, en definitiva, de to-
do lo que acontece en la urbe de la que dependen, en el ambito de la religiosidad se
darfa una interaccién semejante entre la vivencia “popular” y la oficial. Esto no
quiere decir que Redfield considerara a la sociedad campesina como un “mundo
primitivo”, ya que, como consecuencia de la primera revolucion tecnolégica, la
agricola, en sentido estricto se encontraba a mitad de camino de la “tribu” a la ur-
bana sociedad moderna. (Redfield, 1930.217) Por lo mismo, en sentido estricto
habria que pensar que la sociedad campesina es semi-urbana y, si extendemos la
dualidad a otros dmbitos, semi-culta o, de otra forma, semi-sociedad.

De esta forma, la “religiosidad popular”, siguiendo el paralelismo serfa tinica-
mente semi-religién. Desde este punto de vista, no resultarfa especialmente difi-
cultoso abordar la interpretacién de la iconografia de la ermita en que Santa Bar-
bada estd enterrada. Como hemos indicado, en el momento en que las primeras
imdgenes llegan a esta iglesia, nos encontramos en pleno trinsito de una religiosi-
dad a otra. La gran tradicién que el Concilio de Trento estd generando choca fron-
talmente con la religiosidad popular tradicional. Ciertamente sin el Concilio no
puede entenderse la explosion iconogrifica de los siglos XVI y XVII. Pero junto
a esta potenciacién de la imaginerfa, los prelados romanos estaban especialmente
interesados en lograr una uniformizacién del culto catdlico. Hasta ese momento
habfa una gran variedad de oficios y “en cada diécesis se observaban variaciones,
aceptadas tradicionalmente, en relacién con tales oficios y las festividades de los
santos”. (Caro Baroja, 1995.1.113). Esta homogeneizaci6n sittia en un lugar de
riesgo la devocion de los santos locales. Ahora bien, se produce aqui, especial-
mente gracias a la mediacion iconogrifica, una interdependencia de la pequena y
la gran tradicion: si la gran tradicién auspiciada desde la iglesia oficial pretende
desarrollar una piedad en la que las imdgenes juegan un papel fundamental, la de-
vocion popular que expresa la pequena tradicion ha consolidado ya la veneracion
a las santas.

Ahora bien, estos modelos de interdependencia obvian que las relaciones entre
ambas tradiciones no se produce nunca en el plano de la igualdad, sino, como sefia-
lara Lewis, de la confrontacién desigual. Si las ideas de la gran tradicién, de las eli-
tes politico-religiosas mds elevadas, utilizan la imagineria para configurar una mu-
jer dependiente, las de la pequeiia tradicién provocan justamente lo opuesto.

Lo que, definitivamente, estamos cuestionando es la posibilidad misma de en-
tender lo que acontece en el plano religioso, y social, desde una perspectiva estric-
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tamente dualista que se remonta a la distincién cristianismo-paganismo.” Cierta-
mente, modelos como Santa Agueda, Santa Lucia y Santa Apolonia pueden ejercer
una gran atracciéon para muchas de las mujeres que buscaran cierta independencia
en cualquier lugar catdlico y época. No en vano, estas santas son mujeres que to-
man decisiones por si mismas. Salisbury ha manifestado, a propésito de mujeres
como Maria Egipciaca o Constantina, contempordneas de las tres santas mutiladas
a las que nos estamos refiriendo, que su uso de la castidad

“esto es, el control de su propia sexualidad- para asumir el control de
otros aspectos de su vida, representaba un ejemplo mayor para las mujeres
cristianas.” (Salisbury, 1994. 125)

Con ello, la inversién bajtiniana, las “artes de la resistencia” que segin Scott
(2000) utilizan siempre de forma subrepticia los oprimidos, halla posibilidades pro-
piciatorias. La insercién de Santa Paula Barbada, ubicada entre las santas “oficia-
les", responde justamente a ese tipo de operaciones de resistencia. No se trata ya de
una religiosidad popular, sino de algo que se sitia, como sefiala Christian (1991),
en un contexto local del que participan todos los agentes de la ciudad utilizando el
simbolo para la defensa de intereses diversos. Ahora bien, local no quiere decir pa-
rroquial. Si la ermita de San Segundo se encuentra en el arrabal abulense, justa-
mente el lugar en el que confluyen varios caminos y cordeles que atraviesan la ciu-
dad (de hecho no debe descartarse totalmente que la concentracién de tantas santas
en una misma ermita pueda deberse a su proximidad a la canada pues como indi-
cara Caro Baroja (1995. 1. 113), la literatura de cordel fue la principal transmisora
durante siglos de las vidas de santos), serd excusa para canalizar todo tipo de con-
flictos en los que intervendrin tanto los estamentos sociales de la ciudad como fun-
cionarios de diverso rango de la corte e incluso el propio monarca. Estas convul-
siones, las préximas y las lejanas, afectardan de forma incuestionable a la ciudad y
condicionarin la religiosidad local y el culto a sus santos, tanto en el pasado como
actualmente. Es, por tanto, imprescindible analizar estos procesos histdricos para
comprender en su justa medida como se ve y se ha visto a Santa Paula Barbada en
Avila.

© A proposito del dualismo religioso en la interpretacién de ciertos relatos amerindios, Pedro Tomé ha sefia-
lado que “la comprensién ha de intentarse al precio de renunciar a una concepeién dualista ¢n la que tér-
minos como ‘naturaleza’ y ‘cultura’, como ‘natural’ y *sobrenatural’ (o como “sagrado’ y ‘profano’), apa-
recen como antitéticos. Tales conceptos pueden ser utilizados, en la prictica, como indicadores de una cos-
movisién pero no como conceptos que puedan deseribir el sentido iltimo de la experiencia religiosa de
estos pueblos.”(Tomé, 1998.281)
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Fotos 1 y 2: Arriba, dibujo que Van den Wyngaerde realizé de la ciudad de Avila en 1570. Abajo, la ciu-
dad actualmente.



Fotos 3 y 4: Aunqgue la ermita de San Lorenzo desaparecié hace unos 170 aiios, sigue celebriandose la
procesion al lugar donde estuvo (arriba). Abajo: ermita de San Segundo en la actualidad. A la izquier-
da se observa el inicio del anﬁguocamluoaSahmnm,laSiemde&ﬁlayCurdeﬁm
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III
SANTA BARBACIA

1.- De la ‘Farsa’ al Epilogo

Durante siglos las historias que sobre la ciudad de Avila se han escrito han con-
jugado con sorprendente habilidad fabulosos acontecimientos con sucesos real-
mente ocurridos. Tan pronto el Conde Raimundo de Borgona se hallaba pobldndo-
la como se aparecia en las paginas de algin sesudo historiador uno de los muchos
Hércules que levantaron los imponentes muros que todavia hoy cierran a Avila. Se
construy6, por tanto. una historia legendaria en la que sélo trabajosamente se podia
discernir qué acontecimientos habian sido vividos realmente por los abulenses y
cudles habian tenido tinicamente lugar en la imaginacién del autor. Pero, por lo mis-
mo, las distintas historias que de la ciudad se han compuesto, han estado sometidas
a continua sospecha, lo que haefa que tan pronto fueran despreciadas por manifies-
ta falsedad, como alabadas por su rigor. Tal ha ocurrido con la que se podria consi-
derar como primera historia de la ciudad, la Crénica de la poblacion de Avila, es-
crita por autor desconocido hacia 1253. Condenada al olvido durante varias centu-
rias, sufrird rehabilitaciones y nuevos olvidos hasta llegar a nuestros dfas en que se
ha convertido en una de las principales fuentes para conocer como se fundé y poblo
la ciudad.

Una de esas restituciones tendrd lugar en los albores del siglo XVI. En un mo-
mento en que Avila, como otras ciudades castellanas, descubre un anhelo de “re-
cuperar y construir su memoria histérica,” (Barrios, 2000b.196) el corregidor abu-
lense Bernal de la Mata ordena que se hagan copias de la Cronica de Avila. (Ba-
rrios, 1998.XL) En 1519, solo dos anos después de que reapareciera en escena la
Crénica de la Poblacién de Avila y de los fechos ¢ los caballeros de ella ficieron
en servicio de los Reyes a Castilla, titulo con el que se dio a conocer la menciona-
da, la primer historia de la ciudad se verd ampliada con la publicacion del Epilogo
de algunas cosas dignas de memoria ptenecientes a la yllustre y muy magnifica: y
muy noble: y muy leal ciudad de Auila que fue “ordenado por Gonzalo de Ayora de
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Cordoua: Capitan y coronista de las catholicas majestades™. Al inicio del Epilogo
declara Ayora nitidamente el objeto que persigue con su obra: poner remedio al he-
cho de que villa tan “antigua y maravillosa™ no sea “tan famosa como sus notables
hazafas merecen” (1519,2), especialmente en los “tres géneros de bienes”™ que més
la adornan: “naturales, de costumbres y de fortuna.” (ibid.) Por tal motivo, la obra
dice contener “muchas historias dignas de ser sabidas q estaban ocultas™ (1519,
portada) de entre las cuales no es la menor “hauer sido Auila la primera yglesia ca-
tedral de Espana y de la mayor parte del occidente.” (1519.5)

Mas alla de la bibliofilia de Bernal de la Mata o del deseo de Gonzalo de Ayo-
ra de cumplir su cometido de “pluma puiblica,”(1519.2) las convulsiones que Avi-
la estd viviendo explican parcialmente la necesidad de reconstruir la memoria histé-
rica. Los continuos sobresaltos de la poblacion se remontaban, cuando menos a
1465, cuando aconteci6 la denominada “Farsa de Avila”. En presencia de todo el
pueblo, los oligarcas abulenses apoyardn a una gran parte de la alta nobleza caste-
llana que mostrard su disconformidad con el rey Enrique IV y tras hacer publico es-
cammio de su figura lo considerardn destronado. Con la figura del monarca por los
suelos, destronado simbdélicamente Enrique IV, los mismos nobles proclamarin co-
mo nuevo rey de Castilla a un nifio de once afos: el infante Alfonso, hermanastro
de Enrique. La subsiguiente guerra civil entre partidarios de uno y otro finaliza con
la muerte del principe don Alfonso, el llamado Alfonso de Avila, rey de Castilla, en
Cardeiosa, y la paz entre los dos bandos (partidarios de Isabel, y partidarios de En-
rique IV) se firma en una conocida reunién acontecida en 1468 en el sureste de la
provincia de Avila, junto a los Toros de Guisando. Se pone fin a la guerra civil tras
aceptar los nobles a Enrique I'V como rey a cambio de que éste declarase como he-
redera tinica del reino a Isabel, hermana de Alfonso, en detrimento de su propia hi-

ja.

El futuro del reino se jugaba ante los ojos de los abulenses quienes veian c6mo
su vida cotidiana no podia soslayar los problemas inherentes a la incertidumbre y
la tensién. Por otra parte, la farsa desencadend el advenimiento a lo mds alto del
poder de una reina muy ligada a la ciudad, hasta tal punto que en el convento de
Santo Tomds, en la iglesia, ordenard enterrar a su heredero. Esta muerte provocd
una gran conmocién en Avila, mds si cabe cuando Francisco Pérez de Vargas, re-
gidor de la ciudad, hizo responsable a los pecados del pueblo de la misma:

“E en llegando al Mercado Chico, donde yrian ¢ient personas enxerga-
das, poco mds o menos, e alli el dicho corregidor sumisa voge, dijo a todos:
seftores, ya sabéis como el principe don Juan, nuestro sefior es fallecido
desta presente vida, y creo esto sea mds por nuestros pecados que por sus
merecimientos; es mucha razon que todos lloremos su muerte, pues como
todos sabéis, avemas perdido el mayor principe de las Espaiias; por ende,
todos lo lloremos e nos dolamos de tan gran pérdida.” (cit. Por Sanz Her-
mida, 2000.67n)
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i- Entre la muerte de Isabel I y las Comunidades: quince afios convulsos en
vila

Aunque el reinado de Isabel tranquilizé parcialmente la ciudad, las tensiones no
llegaron a desaparecer. De hecho, tras su muerte y hasta el fin de las Comunidades,
la ciudad vivié una situacién presidida por el desconcierto en la que se entremez-
claban conflictos de distinta indole y en los que Gonzalo de Ayora, el citado cro-
nista, va a participar activamente.

Las divisiones creadas en el seno de la oligarquia abulense durante todo el si-
glo XV, y a las que Isabel siendo princesa habia intentado infructuosamente poner
fin, se mostraron abruptamente tras su fallecimiento. A pesar del continuo envio por
parte del rey de personas de su confianza para que mediaran entre las dos faccio-
nes, las contiendas armadas se sucedieron durante varios afios por las calles abu-
lenses.

A su vez, el estamento pechero, que durante el reinado de los reyes catélicos
habfa ido paulatinamente adquiriendo conciencia de que la situacién politica podia
cambiar, va a hacer oir su voz. En 1513, hidalgos y caballeros imponen como re-
presentante de los pecheros en el Concejo a un hidalgo con el objeto de que no pu-
diera bloquear las disposiciones tributarias que se avecinaban. La cuestién fiscal re-
sulta particularmente importante para entender los conflictos en los que la ciudad se

1 a ver inmersa durante todo el siglo XVI. En principio, cada concejo castellano
tenfa capacidad para decidir qué procedimiento utilizaba para pagar los impuestos
que fijaba la corona. A diferencia de lo que hoy es comiin, la cuantia tributaria no
era fijada desde la instancias del Estado atendiendo a las condiciones individuales
sino vecinales. Esto es, la administracién central repartia entre provincias, partidos
y lugares cudnto se habia de recaudar y, una vez que era conocido el monto total, el
respectivo concejo decidia cudnto habfa de abonar cada vecino utilizando uno de es-
tos tres procedimientos: echar sisa sobre algunos articulos (p.e. vino o carne), recu-
rrir al patrimonio del propio concejo, o repartir la cantidad total entre los pecheros.

En el caso abulense, clérigos y nobles siempre obstaculizaron la utilizacion de
la “'sisa”, un impuesto indirecto del que dificilmente se les podria excluir. Por otra
parte, la escasez de recursos de la ciudad se remontaba a finales de la Edad Media
cuando la nobleza usurp6 las tierras concejiles (Barrios, 1983. I1.161y ss). Asi pues.
excluidos los dos primeros procedimientos. la ciudad de Avila utiliz6 con excesiva
frecuencia el mds fécil: repartir la cantidad a pagar entre los pecheros. (Tapia,
1984.46)

Tras la muerte de Isabel y viviendo todavia su esposo Fernando se originan
fuertes tensiones en la ciudad como consecuencia de la construccién del Ayunta-
miento en la plaza del Mercado Chico. Para poder concluir su construccion se im-
puso una tasa que debia sumarse a las extraordinarias destinadas al “adobo™ de la
muralla, al empedrado de calles y la compra de trigo pues no lo habia ni en Avila
ni en su tierra (Mayoral, 1958.72). Cada visita de un personaje ilustre a la ciudad
suponia un incremento de la tributacién. En 1512 una visita de Dofia Juana, la rei-
na de Castilla, supuso una nueva derrama. La vision que tuvo la reina de Avila fue
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tan deprimente al ver que sus calles “estaban muy tristes y sombrias y no podia en-
trar claridad ni sol y estaban muy sumidas e lodosas e sucias” que encomendé a los
regidores con urgencia que

“en lo sucesivo fueran alegres e limpias e claras e pueda hentrar e hen-
tren por ellas el sol, el aire, la claridad.”(Mayoral, 1958.73)

Otra visita generé grandes protestas. Herndn Gonzilez Avila, que se hallaba
participando en el sitio de Perpifidn, llegé hasta la ciudad con el objeto de que sus
parientes le ayudasen a reclutar gente para la contienda. Su salida de la ciudad de-
bié ser mds apresurada de lo que €l habia previsto, porque el municipio formuld una
queja al tener que mantener durante un tiempo que considerd excesivo a una ham-
brienta tropa mientras la escasez de pan, trigo y cebada se incrementaba hasta ex-
tremos alarmantes.

En este contexto, no es de extrafar que los roces y conflictos entre estamentos
que pechaban y los excluidos de tributacién se sucedieran. Pero, ademds, el colec-
tivo pechero hubo de estar particularmente vigilante con la compraventa de las hi-
dalgufas “para impedir que gente sin derecho se hiciera pasar por caballero caste-
llano.”(Tapia, 1984.47) De hecho, Tapia ha sefialado que en 1525 el colectivo pe-
chero aboné 50.000 maravedies para pleitear contra 133 vecinos, el 11'5% de la po-
blacién, que habian pretendido pasar por hijosdalgo sin serlo.

El descontento entre el comiin era patente en estos inicios del siglos. El decre-
to de expulsion de los judios (1492) y el de conversion obligatoria de los moriscos
(1502), con la consecuente huida de muchos, habfa dejado a la ciudad sin sus prin-
cipales tributarios. Por si fuera poco, las pestes parecian sucederse provocando de-
vastadores efectos:

“entre 1504 y 1507, se sucedieron unos anos de pésimas cosechas que
desembocaron en una peste que afecté muy directamente a la ciudad y cu-
yas consecuencias fueron tan dramdticas para la subalimentada poblacion
que por aquellos aiios surgen una serie de iniciativas tendentes a paliar las
penurias de los sectores mds necesitados.” (Tapia, 1991.98)

Aunque la mortandad de la peste de 1507 fue elevada, las inmigraciones per-
mitieron que la ciudad siguiera creciendo demogrédficamente hasta el punto de que
hacia 1517 précticamente ya habia recuperado el nivel anterior a 1507. Desgracia-
damente, en 1518 una nueva pestilencia sobrevino sobre la ciudad prolongdndose
hasta el siguiente afio.

La intervencion eclesial se atribuird en este caso el fin de la peste al haberse

“mitigado en la dicha ciudad desde el punto que en este mismo afo se
saco en procession el santissimo sacramento, llamado el de los Hereges que
estd en santo Tomds de Auila.”(Cianca, 1993.167)*

* El “sacramento de los herejes™ recibe su nombre de la Sagrada Forma que custodia y que les fue incauta-
da alos judfos que supuestamente habian asesinado al “Santo Nifio de la Guardia™. En sintesis el juicio con
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En ese mismo afio, 1519, tendran lugar tres acontecimientos mds de muy diver-
sa indole que, sin embargo, se veran interconectados: la publicacién del Epiloge de
Ayora, la aparicion de los restos de San Segundo y, por ultimo, la confirmacion de
Carlos I como rey de Espaiia. Si las revueltas se sucedieron en Avila tras el falle-
cimiento de Isabel de Castilla, la llegada al trono de Carlos I y el definitivo postra-
miento de Juana no mejoraré la situacién al verse la ciudad inmersa en conflictos
de amplio alcance espacial. Por lo mismo, su comprensién ha de anclarse en el
axioma de que “no podemos pensar en las sociedades como sistemas aislados au-
tomantenidos.”(Wolf. 1987.472) Esta afirmacion alcanza mayor grado de certi-
dumbre al constatar que las disputas se superponen y la versatilidad de pugnas ha-
ce que los contrarios puedan aparecer difuminados: grupos refractarios en determi-
nadas disputas resultan ser afines o en otras. La desconfianza se hace patente entre
la mayor parte de los ciudadanos que se ven obligados a optar aln sin conocer to-
talmente la direccion de las opciones. Incluso, las dos instituciones de mayor rele-
vancia de la ciudad, el concejo y el cabildo catedralicio, entran en pugna aumen-
tando el desconcierto de fieles y ciudadanos”.

que Torquemada inici6 las actividades inquisitoriales en Avila prelendia demostrar que los judios practi-
caban la magia negra a partir de la detencién de Yuce Franco con una Hostia en Astorga. La misma, junto
al corazén de un nifio crucificado al que los acusados habrian asesinado en su pueblo natal, La Guardia
(Toledo), servirian para crear un filtro que podria envenenar todas las aguas de la ciudad con la consecuente
mortandad de cristianos, Por este crimen fueron detenidos y acusados de apostasia, herejia ¥ crimenes con-
tra la fe un grupo de judeoconversos: Alonso Franco, Lape Franco, Garcia Franco, Juan de Ocafia y Benito
Garcia (todos de La Guardia), Yuce Franco (de Tembleque) y Mosé Abenamias (de Zamora), Tras el pro-
ceso, los mencionados iniciaron la macabra cuenta que supuso que, en los seis afios de estancia (1490-
1496) de la Inquisicién en Avila, fueran quemadas 102 personas en el Brasero de la Dehesa, top6nimo que
alin subsiste en la ciudad. Los detalles del proceso, asi como la ola de antisemitismo generada, y conve-
nientemente dirigida que lo habia auspiciado con lapidaciones callejeras de algunos de los judios de Avila,
han sido profusamente analizados por José¢ Belmonte. (1986.201ss) Tal fue el fervor que algunos abulen-
ses. convenientemente espoleados, pusicron en impedir que los hechos de La Guardia se repitieran, que los
reyes Isabel y Femmando hubieron de tomar a los judios abulenses bajo su proteccién dictando el 16 de
diciembre de 1491 una “Carta de Seguridad dada por los Reyes Catélicos a los judios de Avila”. Los mis-
mos reyes cambiariun poco después de opinién y el 31 de marzo de 1492 decretarian la expulsion de todos
los judios del reino, No ha faltado historiador abulense de prestigio internacional, justamente reconocido,
que ha atribuido el cambio de opinién regio a la piedad de los monarcas: como quiera que las hordas popu-
lares eran incontrolables tras el juicio por el asesinato del Santo Niiio de La Guardia, lo mejor era expul-
sar a los judios de este reino para evitar que la gente los matara por las calles. Por otra parte, debido al
gran nimero de exvotos ligados a la proteccion de los nifios y las parturientas que existen en el santuario
de La Guardia, donde se venera al “santo nifio” revestido de atributos cristolégicos, Oscar Calavia ha visto
en dicho culto un ejemplo de la capacidad de las comunidades rurales para “disolver la figura de Cristo
dentro de un esquema simbélico previo al cristianismo™. (Calavia, 1995.178)

¥ Las disputas entre Concejo y Cabildo no siempre discurrieron por los cauces que a tales dignidades se le
supone: el ocho de junio de 1520 comparecit ante el Cabildo Catedralicio el corregidor de la ciudad v
“dixo que se quexava e quexd de los dichos sefiores, que avian dicho que darfan quatro myll ducados por-
que le matasen y que el sefior Dedn lo avia dicho ¢ publicado, que avia prometido de dar los dichos qua-
tro myll ducados... y luego el dicho sefior Dedn dixo que lo regibia por ynjuria porque tal cosa no era ver-
dad.” (Sdnchez Sénchez,1995.306) El conflicto entre ambas instituciones abre una brecha mds entre las
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En este contexto agitado se hace dificil pensar que la pluma del cronista Gon-
zalo de Ayora pueda mantenerse neutral entre los grupos en litigio. Legitimo seré.
por tanto, sospechar que algunas de las “cosas ocultas sacadas y ordenadas por
Gonzalo de Ayora de Cordoba™ (1519, portada) puedan estar al servicio de las cau-
sas que su “sacador” defiende. De entre estas “cosas ocultas”, en lo que respecta a
nuestro trabajo, merece mencion explicita, la siguiente afirmacién: en uno de los

“solemnes templos del mundo (...) esta sepultados los cuerpos del glo-
rioso confessor San Segundo y de Sancta Barbacia.”(1519.5)

Debemos pues. a Gonzalo de Ayora, dos cosas: que la historia de “Barbacia” de-
je de ser algo exclusivo, si lo era, de la tradicion oral para pasar a ser escrito suje-
to a debate por distintos agentes sociales, por una parte; su vinculacién a San Se-
gundo, por otra.

3.- “Que por tradicion es recibido™

Ciertamente se ha convertido va en un tépico el anhelo positivista de que el da-
to histérico s6lo se refleja en el documento escrito pues su invariabilidad le apro-
xima mucho mas al hecho descrito que la inmensa variabilidad de la “tradicién
oral”. Sin embargo, como escribiera con mordacidad Robert Graves,

“cuando un future historiador, en una obra de catorce tomos a la que le
dedicard toda su vida, se encuentre finalmente con los tabites sociales de los
siglos XIX y XX, y plantee la existencia de un abundante lenguaje secreto de
connotaciones sexuales y una amplia literatura oral de cuentos y coplas
obscenos conocidos, de acuerdo con varios niveles de iniciacion, por todos
los hombres y mujeres del pais, pero nunca impresos o reconocidos, la so-
ciedad ilustrada en la que estard escribiendo considerard que se trata de
nociones gquiméricas.” (cit. en Scott, 2000.192)

Esto es, despreciar la tradicién oral en favor de la escrita supone asumir una mi-
rada semejante a la de aquellos griegos que pretendian arrojar los mitos “a las ti-
nieblas del error y a las quimeras de la ficcién™ para sustituirlo por otros modos de
pensamiento -no s6lo de expresién- supuestamente mds rigurosos. (Vernant,
1982.185)

Por otra parte, asumiendo que “las expresiones culturales de las clases bajas han
tenido, en general, una forma mds oral que escrita”, (Scott. 2000.192) podria ex-
plicarse el desprestigio de la tradicién oral en la supuesta intrascendencia asignada
a ciertos actores sociales. Ahora bien, en una sociedad compleja se establecen vin-
culos de dependencia econémica y politica entre los distintos grupos sociales por

oligarquias ciudadanas que histéricamente las habian utilizado para “perpetuar las fortunas de sus familias
en futuras generaciones.” (Bilinkoft, 1993.46-47) De hecho, algunas de estas familias, como los Miixica o
los Bracamonte, administraban ¢l obispado abulense, mientras otras, como los Del Peso o Niifiez Vela,
regian el concejo.
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lo que s6lo puede ser definida por la totalidad de las relaciones posibles. Es decir,
aunque una desafortunada historia, ya practicamente desterrada, ha pretendido du-
rante siglos identificar la sociedad con sus ‘grandes’ personajes -reyes, nobles, ca-
pitanes, artistas, arquitectos, literatos, etc..-, resulta imprescindible asumir como
axioma que la posicion de éstos viene determinada por sus relaciones con obreros,
campesinos, soldados, etc. En dltima instancia,

“la sociedad se define por la totalidad de actores abarcados por la red
de relaciones, ya que son éstas las que determinan la posicion relativa de
unos con respecto a otros.” (Boehm, 1986.19)

No tomar en cuenta a aquellos actores sociales que no producen documentos es-
critos supone una vision ‘imperial” de la historia que hoy dia no es posible mante-
ner.

Por otra parte, la continua interaccién entre narracion oral y recurso a fuentes
documentales escritas hace que aparezcan en los escritos diferencias dificilmente
explicables. Un somero repaso a fuentes escritas en las que se narra la historia de
la Santa Barbada abulense muestra que, atin acudiendo a citas de predecesores, la
escritura puede ser tan voluble como la palabra dicha. Si tomamos, por ejemplo, la
datacion de la época en la que, segtin los escritos, vivid la Santa Barbada abulense
hallaremos una gran disparidad de fechas:

» “no se halla en el tiempo que este milagro sucedid” (Cianca)

“no menos del tiempo de Daciano,” (Gil Gonzilez Davila)

Y

v

“florecié por los afios de Cristo de 300" (Ferndndez Valencia)
“existi6 en los tiempos antiguos de nuestra ciudad” (Moreno Guijarro)

“durante el pontificado de Amanungo”(Martin Carramolino)

vV Vv V¥

“en tiempos de Recesvinto”(Veredas)

» “en los primeros siglos de la dominacién romana™ (Belmonte)

e

» “por los anos mil y tantos” (Grande Martin)

Y, sin embargo, la fuente fundamental de cada uno de estos escritos son, su-
puestamente, los anteriores. Es mds, algunos de los narradores insisten vehemen-
te en el rigor de su narracién ampardndose en la facilidad de acceso a la docu-
mentacién histérica debido a su posicion de historiador implacable o de cronista
oficial de la ciudad. Tal es el caso, por ejemplo, de Martin Carramolino, quien al
defender en el siglo XIX la veracidad del relato de la Santa frente a los ataques de
los escépticos, asevera cuanto le duele “dejar (...) mi papel de modesto narrador de
las cosas de Avila para elevarme al de historiador critico.” (Carra-
molino,1872.11.122) De la misma forma, José Mayoral Ferndndez, quien firma su
escrito como ‘Cronista Oficial de Avila’, se sitiia en una trayectoria historiogréfi-
ca citando en la primera linea de su relato a “mi antecesor el cronista Antonio de
Cianca”. (Mayoral, 1957.6)
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Se trata en ambos casos de la cldsica apelacién al argumento ad verecundiam
que pretende reforzar la veracidad de lo narrado acudiendo a *autoridades’ que pre-
viamente hayan expresado opiniones semejantes. Esta actitud no afecta sélo a los
dos autores citados, sino que se extiende a la mayor parte de los escritos. De hecho,
podriamos mostrar en un cuadro las referencias expresas que se hacen en cada uno
de ellos a los relatos precedentes.”

Ayora | Cianca |Arz G E. Tello M. M. Picatoste
1519 1595 1607 Davila | Valencia | 1788 Guijarro | Camamolino | 1888
1647 1676 1866 1872
A Sl Si NO SI SI SI SI Sl
Cc NO Sl SI SI SI SI Sl
Ar NO SI M | Sl Sl Sl
G SI Sl S1 Sl S
F S1 SI S1 |
T NO NO NO
MG NO NO
MC SI

Ante la profusién de citas internas presentes en los documentos escritos, pare-
ce licito preguntarse cudl es el motivo que genera tantas divergencias en los conte-
nidos de los mismos. En realidad, ésta es una falsa cuestién porque las fuentes de
los redactores de los citados documentos escritos no son sélo los autores preceden-
tes. De la misma forma que los primeros escritos insisten en que “segtin por tradi-
ci6n en Auila estd recebido”(Cianca) para otorgar al relato antigiiedad o autoridad,
que en este caso es lo mismo, en las sucesivas versiones los autores conjugan la re-
ferencia a escritos precedentes, que otorgan autoridad, con las necesidades sociales
existentes en el momento en que escriben. Es decir, a titulo de hipétesis, podriamos
avanzar que es, justamente, el hecho de que la historia de Barbada siga viva entre
los abulenses lo que introduce atin hoy transformaciones, a veces sustanciales, en
el relato.

De hecho, podriamos colegir que los cambios operados en los documentos es-
critos obedecen a las mutaciones existentes en los contextos en los que tales narra-
ciones se escriben. Ello explicarfa que, de la misma forma que la tradicién oral
cambia, lo haga la escrita. En ambos casos, los cambios operados en las narracio-

* Este cuadro debe leerse en sentido vertical. Asi, por ejemplo, la interseccién Cianca-A, debe entenderse
como ‘Cianca cita a Ayora’.
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nes proporcionan una valiosa informacion sobre los contextos que ha de ser consi-
derada si se pretende averiguar qué sentido tiene hoy para los abulenses la historia
de la Santa Barbada.

A tenor de lo sugerido, parece necesario formular una interpretacion de los con-
textos a partir de los signos y simbolos que aparecen en los narraciones que no se
asiente en la invariabilidad de la coincidencia de simbolos y significados. Por lo
mismo, tampoco parece razonable concebirlos semioldgicamente ligados a contex-
tos relacionales sin referencias cognitivas.

4.- ;Hubo una ermita de Santa Lucia?

La segunda deuda que, deciamos mds arriba, tenemos con Ayora es la vincula-
cién que hace de las figuras de Barbada y San Segundo. Ahora bien, una lectura de-
tenida de la aproximacion de estas dos figuras que hace Ayora, arroja ciertas sor-
presas. Ayora describe la catedral abulense como la primera de Espana y una de las
primeras del occidente al asumir, implicitamente, que su fundacion tuvo lugar con
motivo de la llegada de San Segundo a Avila en el siglo primero de nuestra era. Es,
por consiguiente, también la catedral la primera iglesia de Avila

“salvo la que agora llaman San Sebastidn fuera de los muros: donde
estdn sepultados los cuerpos del glorioso confessor San Segundo y de Sanc-
ta Barbacia: la qual iglesia aun primero fue dicha Sancta Lucia: pero nin-
guno de aquestos fue su nombre primero: porque antes fue ella que aquellos
dos Sanctos fuessen martirizados y mucho después canonizados.” (Ayora,
1519.5-6)

Si hacemos caso de este texto, la ermita extramuros del Adaja debi6 tener algu-
na dedicacién desconocida en los primeros tiempos del cristianismo. Posterior-
mente habria pasado a dedicarse a Santa Lucfa, cuyo culto habria sido sustituido
por San Sebastidn y. por tltimo, aparecerian San Segundo y Santa Barbacia. De he-
cho, hoy dia la mayor parte de las historias locales y las guias de turismo repiten
que la ermita de San Segundo estuvo dedicada antes a San Sebastidn y Santa
Lucfa®. Como es suficientemente conocido, la inveterada costumbre de reproducir
lo que autores precedentes han dicho sin someterlo a contrastacién provoca errores
de variado calibre. En nuestra opinion, esto es lo que estd ocurriendo con la atribu-
cién de las advocaciones de la ermita resefiada pues, si bien es cierto que mucho se
ha escrito sobre los origenes del culto a San Segundo y bastante menos sobre San-
ta Barbada, no lo es menos que nada o pricticamente nada se ha dicho sobre San
Sebastidn y Santa Lucia.”

¥ Un interesante triptico editado por la Cofradia de San Segundo asf lo recoge. Hay que hacer notar que el
mismo aparentemente estd dirigido mds a los turistas que ocasionalmente visitan el templo que a los fie-
les. De hecho, el llamativo titulo del triptico en cuestién es San Segundo. Patrén de Avila Ciudad
Patrimonio de la Humanidad. (Garcia Jiménez, 1997)

* La (inica excepcion es una breve llamada de atencidn en la obra de M. Vila de Vila. (1999, 125)
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Un andlisis de los elementos arquitecténicos del templo —iglesia orientada, sin
crucero. con tres naves culminadas en dbsides que forman una cabecera muy incli-
nada hacia la izquierda con respecto al eje axial-, indican que su aspecto actual pu-
do haberse originado en los inicios del siglo XII. De hecho, en su estudio sobre el
romanico abulense Margarita Vila sefiala que “una fecha en torno a 1130 podria ser
la mas aproximada para su comienzo. Las obras —por lo que se conserva de la an-
tigua fébrica- parecen haberse desarrollado de un modo homogéneo, siendo posible
que estuvieran concluidas hacia 1150.” (Vila da Vila, 1999.125)" Pero. de la afir-
macion precedente no puede deducirse la inexistencia de culto previo en el lugar.
De hecho, Gutiérrez Robledo afirma que

“respecto a los motivos de la desviacion de la cabecera, que a veces se
ha relacionado con la inclinacion de la cabeza de Cristo en la cruz, mds l6-
gico es pensar en algiin culto anterior, algun fallo de replanteo o alguna
desconocida dificultad del terreno.” (Gutiérrez Robledo, 2000.540)

Mis taxativo se muestra Angel Barrios al afirmar que

“otro hecho sorprendente y aparentemente inexplicable es que casi to-
dos los templos romdnicos de la capital se encuentran fuera del circuito
amurallado y carecen de bdveda de cafién o restos de ella. Probablemente
esto responda a que los lugares de originarios cultos paganos, sobre los que
se superpondrian después cultos cristianos, se hallaban fuera del muro
campamental [romano].” (Barrios, 2000b.217)

Si hubo o no culto anterior a la primera mitad del siglo XII es algo de lo que no
conocemos documentacién y de lo que, por tanto, solo puede hablarse de forma
conjetural.” S{ estd, sin embargo, documentado su culto desde esa fechas hasta
nuestros dfas. Son, precisamente, estos escritos los que nos permiten afirmar que no
existe ninguna prueba de que durante la época medieval la iglesia estuviera dedi-
cada en alguna ocasion a Santa Lucia.

En la Consignacion de Rentas que elaborara el Cardenal Gil Torres en 1250
aparece in archidiaconatu Abulensi. In ciuitate la parroquia de San Sebastidn pero,
sin referencia alguna a la santa mencionada.” Un siglo més tarde, en un documen-

Gutiérrez Robledo matiza muy ligeramente las fechas: “Tanto la cabecera como la portada (...) se pueden
considerar obras construidas entre 1130 y 1160, sin que se pueda precisar cudndo se termind el resto de un
templo que luego fue muy reformado.” (Gutiérrez Robledo, 2000b.540)

* En 1996, con motivo de la obras de adecentamiento del entorno de la ermita se llevaron a cabo unas exca-
vaciones arqueoldgicas dirigidas por Rosa Ruiz Entrecanales, en las que bidsicamenie se hallaron restos de
una necrépolis medieval (comunicacién de J. Fabidn, arquedlogo de la Junta de Castilla y Ledn en Avila)
¥y un ara voliva romana, recientemente descrita por Fabidn y Mariné (2000), y de la que hipotéticamente se
deduce que fue erigida en cumplimiento de un voto. Por otra parte, en la zona del Puente Adaja existen
numerosos elementos romanos reutilizados en la muralla v, aunque arquedlogos del siglo XIX informaron
de un ara votiva que habria en las proximidades de San Segundo dedicada a una deidad indigena denomi-
nada “Togo™, lo cierto es que hoy dia no hay rastro de ella.

El 6 de julio de 1250 el Cardenal Gil Torres emitié un documento en Lién (Francia) (reproducido por

1
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to emitido el 24 de abril de 1360 en Avifién, vuelve a nombrarse la iglesia e igual-
mente aparece citada como San Sebastidn, si bien ignoramos si para entonces sigue
manteniendo la categoria parroquial.”

En el siglo XV la categorfa de parroquia habia desaparecido totalmente pues ya
no figura entre las que los Reyes Cat6licos mencionan en 1477.” No es de extrafar,
no obstante, que no figure como parroquia en 1477 pues en el Libro de los veros
valores del obispado de Avila de 1458 no aparece citada bajo ninguna categoria.
Por tanto, en 1458 la ermita de San Sebastidn, luego de San Segundo, habia decai-
do tanto en su actividad que, caso de que la hubiere, seria menor y, en todo caso,
subsidiaria de cualquier otra parroquia abulense.

Pero lo anterior nos permite afirmar igualmente, que hasta que Ayora sefiala la
advocacién a Santa Lucia, no habia habido ninguna mencién a la misma. Por lo
demds, tampoco después de este parece haber unanimidad. En la comedia titulada
San Segundo que Lope de Vega escribiera en 1594 el templo es denominado “Se-
bastidn y Lucia”, cual si la advocacion fuere simultanea. (Lope de Vega,1993.727)

Tejero Robledo en 1983) con el que se pretendia zanjar la disputa entre los obispados de Avila y Olmedo
sobre a qué mesa capitular debian contribuir algunas parroquias en litigio. El citado Cardenal enumera
todas las existentes tanto en la ciudad como en el campo, propercionando asi Ia mds antigua relacién del
avance de la repoblacién castellana. Ademids de hacer una extensa serie de las parroquias y ermitas exis-
tentes, el cardenal fija la contribucion de cada una de ellas. Evidentemente, esto permite calibrar su impor-
tancia econdmica. En lo que se refiere a la ciudad de Avila, el cardenal nombra 16 parroquias de entre las
cuales, a juzgar por los VI morabetinos que habia de pagar a la mesa capitular, la parroquia de San
Sebastidn debia ser de término medio-bajo, como puede deducirse del cuadro 1 elaborado a partir del cita-
do documento.
Cuadro 1: parroquias de la eiudad de Avila en 1250

S. Vicente: 50 mor S. Silvestre: 15 mor S. Andrés: 5 mor S. Trinidat: 1/2 mor

S. Yague: 40 mor. S. Cruz: 10 maor 5. Bartolomé: 2 mor S. Pelayo: sin cantidad
S. luan: 35 mor. 5. Esteuan: 8 mor S. Martin: 2 mor S. Cebritin: sin cantidad
S. Nicholas: 30 mor 5. Sabastidn: 6 mor S. Gil: 1/2 mor S. Romdn: sin cantida

El mismo cardenal Gil Torres habia elaborado muy poco antes (Ly6n, 30 de marzo de 1250) la constitu-
cién del cabildo catedralicio abulense fijando el nimero de capitulares y la forma de eleccién de los mis-
mos, constitucion que seria confirmada el 29 de agosto del mismo afio por Inocencio 1V. (Barrios, 1981.61-
65)

El documento es una relacidn de clérigos de la dideesis abulense que eran deudores o morosos. La relacion
se elabord como consecuencia del fallecimiento del obispo y en ella figura Martini Fernandi, de “sancti
Sebastiani”, (Sobrino, 1991.62)

En octubre de 1477 los Reyes Catdlicos proceden a efectuar un trueque de las dehesas y heredamientos de
Las Gordillas por las tercias de las parroquias de la ciudad de Avila y de algunos pueblos cercanos. Con
motivo de tal intercambio se genera una prolija documentacién en la que todas las parroquias abulenses se
citan reiteradamente sin que aparezca la menor mencion a la susodicha. Las parroquias abulenses citadas
en dicha documentacion serian: Sant Pedro, Sant Vigente, Santiago, Sant Nicolds, Sant Andrés, Sant Johén,
Sant Bartolomé, Sant Llorente, Santa Cruz, Santo Tomé, Santistevan y Santo Domingo. (Vid. Luis Lopez,
1997.23255)
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Un ano después, en 1595, Cianca se ve en la necesidad de dedicar casi dos paginas
para explicar la advocacion de la ermita. Para Cianca, “segtin se tiene piamente y
por tradiciéon recibido”,(Cianca, 1993.185) el primitivo nombre de la ermita junto
al Adaja fue San Salvador, el mismo que en su época y adn hoy llevaba la catedral.
A continuacién cita Cianca la concordia que hubo en 1258 entre los clérigos abu-
lenses y el cabildo de San Benito en la que aparece la ermita como parroquia de San
Sebastiin. Ahora bien, entiende que ni esta advocacion,

“ni la de Santa Lucia, aunque en ella cada vn aiio se celebran por cos-
tumbre y vsanca antigua las fiestas destos santos, como en iglesia de su
adoucacion, no se les pudo dar ninguna dellas en el tiempo de san Segun-
do, ni muchos anos después.”(Cianca, 1993.186)

El notario abulense no tiene duda acerca de la imposibilidad de que el patro-
nazgo de los mdrtires sobre la ermita fuera tan antiguo como San Segundo, pues és-
te habfa vivido doscientos afos antes que los martires. Por lo mismo supone que en
la primitiva iglesia se debid sustituir el culto a San Segundo por el de San Sebas-
tidn y Santa Lucia para, a comienzos del siglo XVI, restituirse lo que fue primero.
No obstante, Cianca parece ser consciente de la inconsistencia de sus argumentos,
pues siendo San Segundo mds importante que los mértires no tiene explicacion que
éstos tuvieran su fiesta desde antiguo y el obispo la hubiera perdido. Por esta razén,
Cianca prefiere dejar el tema y pasar a narrar la vida de Santa Barbada.

Durante la primera mitad del siglo XVII no hay mencién a Santa Lucia como
patrona de la ermita extramuros en los numerosos escritos que tratan de Avila y de
su historia. Habrd que esperar hasta 1676, afio en que Bartolomé Ferndndez Valen-
cia escribe su Historia de San Vicente, para hallar una alusién a dicha santa como
patrona de la ermita del Adaja. Allf indica que la ermita de San Segundo es

“la mds antigua y primera de Avila (...) [y) ha tenido tres advocaciones:
la primera de San Salvador, que conservé desde el tiempo de su fundacion
por mds de trescientos afios; la segunda San Sebastidn y Santa Lucta, mdr-
tires, hasta el afio.de 1519." (Ferndndez Valencia, 1992.90)

A éstas habria seguido la ahora conocida de San Segundo. De todas formas,
Cianca, que en nota a pie de pagina dice que lo relativo al nombre de San Salvador
y sus fechas lo toma directamente de Cianca, no establece sucesién histérica en el
culto a San Sebastian y Santa Lucfa, dando a entender que fue simultineo.

Tras la obra de Ferndndez Valencia, mediado el XVII, habrd que esperar a la re-
cuperacion “romdntica” de una cierta religiosidad que hubo en los finales del siglo
XIX para que Santa Lucfa sea recordada como patrona del templo a orillas del Ada-
Ja, algo que actualmente se da por supuesto. Todavia Pascual Madoz a mediados del
siglo XIX se refiere a ella diciendo que era una “iglesia antiquisima con la advoca-
¢ién de San Sebastidn.” (Madoz, 1984.108)
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5.- Un paréntesis: ;Santas Parroquiales?

Existe otro indicio para justificar la inexistencia del nombre de Santa Lucia co-
mo propio de la ermita. En este caso, no obstante, la evidencia es mitigada pues se
basa en la constatacién de una tendencia que, en cuanto tal, puede estar sujeta a
miiltiples desviaciones particulares. La realizacién de cuatro “catas” histéricas que
establecen intervalos de aproximadamente 200 afos - 1250, 1458, 1676, 1850- nos
permite comprobar que es invariable en el obispado de Avila desde su fundacién,
la ausencia de advocaciones en parroquias 0 ermitas a santas.

Si en la Consignacion de Rentas de 1250 no aparecia parroquia dedicada a san-
ta alguna (cuadro 1), las advocaciones a santas existentes en Avila en 1458, segiin
el Libro de los veros valores es pricticamente inexistente (la cofradia de la Mag-
dalena y el monasterio de Santa Escoldstica), como puede verse en el cuadro 2 que
no precisa mayor comentario.

Cuadro 2: Advocaciones religiosas en Avila (1458)™

VIRGEN

CRISTO

SANTOS

SANTAS

OTROS

M. Sta. M* Ja Anti-
gua

M. Santa M' del
Carmen

M. Sta. M* de San
Milldn

E. de Nira Sra. de
las Vacas

I. Santa Cruz
Catedral San Salva-
dor

M. §. Francisco
. 8. Juan

.S. Marcos
.S, Andrés

. S. Martin

.S, Pedro

- 5. Vicente

- S. Romiin

M. de Santa Esco-
Histica

€. Sta. Maria Mag-
dalena

M. de Santa Ana

C. St. Trinidad
M. Sanctispiritas

LS. Tomé

S. Domingo
. i Mateo
. 8. Banolomé
. 5. Nicolis

S. Léizaro
.S Esteban
C. 5. Juan y Pelayo
C. §. Bartolomé y
S. Liorente
C. S. Andrés, S.
Martin v 'S. Cle-
meénle
Cofr. 5. Antén
Cofr. 8. Gil

I
1
|
I
I
I
I
L. Sanuago
I
I
I
I
I
I
I

Doscientos veinte afos después, el nimero de advocaciones a santas en la ciu-
dad ha cambiado muy poco si hacemos caso de la enumeracion de edificios reli-
giosos que en 1676 hace Bartolomé Ferndndez Valencia en su Historia de San Vi-
cente y que mostramos en el cuadro 3 elaborado a partir de dicha obra.

* C= Cofradia; E= Emmita; I= Iglesia; M= Monasterio. El cuadro 1 mencionado figura en una nota prece-
dente(33).
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Cuadro 3: Advocaciones de los edificios religiosos de Avila en 1676”

Antigua

M. Nua. Sra. del
Carmen (2)

M. Sanctisperitus
M. Concepcién

M. Santz Maria de
Jesiis

M. Nwra. Sra. de
Grucia
C.Anunciacion 2

E. y Hos. de S. Bar-
tolomé

E S. Lorenzo
E. 8. Segundo
E. 5. Manin
E. S. Lazaro
E. S. Julian

E. 5. Mateo
E. §. Isidoro
E. S. Benito

E. S. Cristéhal

M.S. Francisco
M.S. Tomis

M.S. Tomé el nuevo
M. §. Antonio
M.S.Gil

M. 5. José

Sem. 8. Millin
Hos. S. Antdn

Hos. 5. Joaguin

E. Nua. Sra. de las E. Sta. Cuz (2) P. §. Pedro M.5ta, Catalina E. Trinidad

Aguas Hum Vera Craz P. 8. Vicente M. Sta. Ana E. 5. Miguel

E. ¥y Hos. de Nia. Hum. Sto. Cnisto de P. Santiago Hos. Sta. M* Mag- Sem. Nifos de Docq
Sra. de Sonsoles la Lz P. §. Juan dalena trina

E. Niras S Los Hum. EI Pradiflo P. 5. Domingo Hos. Sta. Escolds- Hos. Dios Padre
Remedios M. Lz Encamation P. §. Tomé tica Hos, La Miseri-

E. Nira. Sr=. Las Caiedral S. Salvador P. S. Andrés cordia

Vacas P. S. Nicolds

M. Nira. Sra. la E. S. Romin

El cuadro 3, con independencia de que Fernandez Valencia no llegue a relacio-
nar todos los hospitales existentes, muestra que, como veremos mds adelante, el mo-
delo de religiosidad del siglo XVII ha introducido profundos cambios con respecto
al de dos siglos antes. En 1676 la ciudad se dividia en ocho parroquias, todas ellas
dedicadas a santos. Ademas, habia en la ciudad 24 ermitas, de las cuales dos se ha-
llaban en ruinas, y dos capillas que por su suntuosidad y riqueza (Ferniandez Valen-
cia, 1992.104) escapaban a dicha categorfa. Igualmente, la ciudad se ha poblado de
conventos, pudiendo contarse siete de religiosas y nueve de religiosos. Pero, lo mas
notorio es el avance de la devocién mariana y el despuntar de la cristolégica.

Aunque habremos de volver mis adelante con detalle sobre estos dos aspectos
de la religiosidad catdlica, no puede por menos que mencionarse el equivoco que

"' C= Capillas; E=Ermitas; Hos= Hospital, Hum= Humilladeros; M= Monasterios; P =Parroquias; Sem =
Seminario. De las 2 ermitas de Santa Cruz, una estd en ruinas. De los dos conventos del Carmen uno es de
observantes y el otro de descalzos,
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produce el nombre de uno de los hospitales, Dice Fernindez Valencia (1992.111)
que el Hospital de “San Soles™ estd dedicado a recoger peregrinos y “en €l tiene la
sala de su junta los patrones de la ermita de nuestra Sefora[de Sonsoles].” La con-
fusi6n entre San Soles y Nuestra Sefiora de Sonsoles parece un caso paradigmatico
del “esfuerzo de la Iglesia para centralizar el control de las canonizaciones y res-
tringir las tendencias locales de las iglesias nacionales™ (Christian, 1976.60) me-
diante la sustitucién de los santos por Maria,

El tercer aspecto que llama la atencion de este cuadro, ademas del gran nime-
ro de edificios religiosos existentes para los 2.000 vecinos con que contaba la ciu-
dad por esos afos, es la aparicion de centros de ensefianza religiosa. Con todo, los
dos existentes tienen cariz diferente, pues si el Seminario de San Milldn, creado a
partir del convento del mismo nombre, se erige para dar cumplimiento al precepto
tridentino de que “debe erigirse un Colegio en cada Di6cesis para la educacién y
formacién de los aspirantes al Sacerdocio™, (Sobrino, 1986.101) la Casa de los
Nifios de la Doctrina fue una fundacién jesuitica para albergar y dar doctrina a los
numerosos “nifios de la calle” que por entonces habfa en la ciudad de Avila.

Dos siglos después de que escribiera Fernandez Valencia, tampoco hallé Ma-
doz ermitas o iglesias dedicadas a santas en la ciudad. En la época en que Madoz
escribe, la religiosidad “popular” no se parece mucho a la del siglo XVII. Aunque
en otro lugar hablaremos de lo acontecido en el siglo XIX, no estd demds propor-
cionar algunas claves para entender la drdstica reduccion de edificios religiosos
que se aprecia en el cuadro 4 si se compara con el cuadro 3. La dificultad de sub-
sistencia de numerosos conventos abocados al perpetuo déficit, junto con las dis-
posiciones papales, se tradujeron, en primera instancia, en una reduccion no siem-
pre tranquila de su nimero iniciada ya en el siglo XVI, El proceso de unificacién
fue forzado, y de qué manera, durante la primera mitad del siglo XIX por factores
ajenos a la voluntad eclesial. Las guerras carlistas y las disposiciones liberales a
las que ya hemos hecho referencia en otro capitulo terminaron por alterar signifi-
cativamente el paisaje religioso de la ciudad. El convento de Nuestra Senora de la
Antigua, también llamado de San Benito, quedé inutilizado después de servir de
carcel. El convento de calzados de Nuestra Senora del Carmen, fundado en 1378,
y el premostratense de Sancti Spiritus eran ruina y ambos, al igual que los de San
Jer6nimo y San Francisco. habian sido enajenados. Igualmente se habia cerrado La
Concepcién donde habian vivido las franciscanas que tuvieron que trasladarse a
Las Gordillas (Santa Maria de Jesus), como forzadamente cambiaron de residen-
cia las dominicas del convento de Santa Catalina que finalizaron en el de Nuestra
Sefiora de Gracia.
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Cuadro 4: advocaciones religiosas citadas por Madoz en 1845-1850™

VIRGEN CRISTO SANTOS SANTAS OTROS
M. Nira. Sra. La M. La Encarnacion P. 5. Juan M. Santa Ana E. §. Miguel
Antigua) Sio  Cristo  del P. §. Pedro M. Sta. Teresa M. Sanctispiritus
M. Nira. Sra. del Humilladero P. 5. Vicenie M. Sta. Catalina
Carmen Cristo de ls Luz P. 510, Tomé E. Magdalena
M. La Concepcidn E. Resucitado P. 5. Andrés
M. Nwra. Sra. de Catedral S. P.S10.Domingo
Gracia Salvador P. Santiago
M. 5. Maria de P. 5. Nicolas
Jests Sem. S. Milldn
B. Nitra: Sra. la M. §. José
Asuancion M. Sto. Tomds
E. Mira. Sra. Las M.S. Francisco
Vacas M.S. Jerdnimo
E. Nira, Sra. de la M. 5. Antonio
Cabeza E. §. Mamin
E. Ntra. Sra. de la E, §. Segundo
Caridad E. 8. Isidro
E. Nira. Sra. de las E. 5. Esteban
Aguas

En suma, los cuadros precedentes confirman la tendencia de la inexistencia de
edificios religiosos dedicados a santas. Desde la primera “cata”, las excepciones a
esta tendencia serian Santa Ana, que se funda en la ciudad en el siglo XIV, Maria
Magdalena, Santa Escoléstica.” Ello no quiere decir que no hubiera culto a santa
alguna, sino que éste era en la ciudad de Avila, al menos hasta el siglo XVII y es-
pecialmente la canonizacién de Santa Teresa, de menor relevancia que el que habia
a los santos.

La inexistencia de documentos histéricos, més la manifestacion de la tendencia
aludida, nos lleva a considerar que no existen fundamentos sélidos para afirmar que
la ermita del rio Adaja se dedicé a Santa Lucfa. Més bien, tendemos a creer que la
utilizacion por parte de Ayora de su indudable devocién tiene que ver con la figura
de la Santa Barbada. El recurso a una santa martirial de los inicios del cristianismo

* B= Beaterio, E= Ermita, M= Monasterio, P= Parroquia

" El culto a Santa Ana es relativamente tardio en el occidente cristiano. Debido a que la madre de la Virgen
no aparece citada en los Evangelios, si en los Apéerifos, su festividad ha pasado por vicisitudes variadas
que van desde su supresion en el siglo XVI por el Papa Pio V. incluyendo su restauracion a finales del
mismo siglo por parte de Gregorio XIII, a su consideracion de rito de segunda clase por parte de Leon X111
al comenzar el siglo XX. La popularidad de Maria Magdalena, por su parte, se inicia en el occidente en el
siglo XI cuando su cuerpo es llevado al monasterio benedictino de Vézelay (Francia) provocéndose nota-
bles disputas religioso-econémico-militares en el drea provenzal de donde “fue robado” el cuerpo. Por ilti-
mo, la devocion a Santa Escoldstica también se liga al culto a San Benito pues eran hermanos. El culto a
San Benito es de los que se pueden rastrear en Avila casi desde los inicios de la dideesis, pues el ‘Cabildo
de clérigos parroquiales de San Benito® “para finales del siglo XIII gozaba ya de cierta antigiiedad,”
(Sobrino,1991.8)
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y de origen italiano es un paso intermedio en la creacion de una santa local que, sin
ser mdrtir, pueda asemejérsele. La vinculacién que establece Ayora entre Santa Bar-
bacia y San Segundo, nos lleva a afirmar que el proceso de constitucién de una reli-
giosidad local en los albores del siglo XVI abulense se desenvuelve en un doble eje
que, por una parte, no se desprende totalmente de recursos medievales (San Sebas-
tidn-Santa Lucia) y, por otra, solo muy lentamente se inicia en la edad moderna (San
Segundo-Santa Barbacia) como intentaremos mostrar en las pdginas siguientes.

6.- San Segundo y Santa Barbacia

Presumiblemente la recreacién del relato de Barbada se opera a partir de los
prodigiosos sucesos que tienen lugar en la ermita de San Segundo. Aunque la fecha
exacta en que acontecen tan portentosos eventos nos es desconocida, desde finales
del siglo XVI se tiene el afio de 1519 por tiempo de los milagros. En ese ano, la co-
fradia de San Sebastidn, habia decido efectuar unas obras en la ermita del mismo
nombre.” Estando éstas en ejecucién, uno de los obreros descubrié en el interior de
una pared que estaba derribando un sepulcro, por lo que fueron avisados ripida-
mente los cofrades que habfan encargado las obras. Antes de abrir el sepulcro, dice
Cianca, los hermanos cofrades de San Sebastidn

“por lo que por tradicion se sabia, y por escritura se hallaua escrito,
tuuieron por cierto estar en aquel sepulcro el cuerpo santo del bienauentu-
rado san Segundo.” (Cianca, 1993.169)

Tan seguros estaban los cofrades de haber hallado los restos de San Segundo
que, aun antes de que el sepulcro se hubiera abierto,

“esta boz de auer parecido el sepulcro (...) se estendio al punto por to-
da la ciudad de Auila.; y assi luego la justicia ecclesidstica, y seglar; y al-
gunas dignidades y prebendados de su santa catedral iglesia, y clerezia, y
caualleros de su ayuntamiento y ciudad, y otras muchas diuersas personas
de ella” (Cianca, 1993.169)

se procedio a la apertura del sepulcro. En el interior del mismo se encontraron
unos

“huessos enteros de vn cuerpo humano, y alli con él vnos poluos y ceni-
zas que en ellos se echauan de ver ser del mismo cuerpo: y en la cabe¢a un

* Una de las mds reiteradas afirmaciones en numerosas historias locales es que la cofradia de San Sebastiin
es de las mds antiguas de la ciudad. Esta creencia se basa en una afirmacién de Cianca segiin la cual, “la
hermandad de San Sebastidn s vna de las més antiguas que en Auila se hallan después que vitimamente
esta ciudad fue poblada por el Conde don Ramdn, segin se halla en el libro antiguo de Auila..” (Cianca,
1993.168). A pesar de estas legendarias noticias que situarian el origen de la Hermandad de San Sebastidn
en los finales del siglo X1, lo cierto es que las primeras noticias que se tienen de la misma datan justamente
de los inicios del XVI cuando se acometen las obras de la ermita, tal y como ha mostrado Ana Marfa Sabe
en su estudio sobre las cofradias abulenses. (Sabe, 2000.132)
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gran bulto que parecia auer sido mitra, segtin la forma de ella: y dentro en
el mismo vaso vn cdliz con su patena de metal, y vn anillo de oro, con vna
piedra en él engastada en c¢afiro, y vn letrero que dezia SANCTVS
SECVNDVS.” (Cianca, 1993.169)"

La insistencia del cronista abulense en el hecho de que no hubiese duda, antes
de abrir el sepulcro, de cudl iba a ser su contenido resulta ser un mecanismo retori-
co de indudable valor que pretende que el lector esté seguro de que el culto a San
Segundo era en la ciudad anterior a tal descubrimiento.

Por ofra parte, doscientos afios antes de este descubrimiento habia ya en la ca-
tedral un altar dedicado a la figura del obispo, pues un documento del Cabildo de
San Benito fechado el 4 de septiembre de 1327 si inicia con las siguientes palabras:

_ “Sepan quantos esta vieren conmo nos, los clérigos de sant Benito de
Avila, estando ayuntados en la eglesia cathedral de sant Salvador de Avila
antel altar de sant Segundo..." (Sobrino.1991,45)"

A dicho documento debe anadirse otro que antecede en algunos anos a la apa-
ricion del cuerpo de San Segundo y que menciona la celebracion de su fiesta: las
constituciones sinodales ordenadas por el obispo Alonso de Fonseca en cuyo ma-
nuscrito, fechado en 1481, se indica que la fiesta de “Secundi et Iohannis apostoli,
quod divina, ut supra”, se celebraba en el mes de mayo.

Mis problemadtico resulta mostrar la devocion a San Segundo en la ermita ex-
tramuros de Avila que hoy lleva su nombre con anterioridad al descubrimiento, si

" El descubrimiento de estos testos fue seguido del asombro de los presentes al comprobar gue el obrero que
hallé el sepulcro, a pesar de llevar varios afios quebrado, sand al instante y vivid el resto de su vida total-
mente recuperado de su dolencia.:No fue s6lo la vista la que les convencié de la importancia del hallazgo:
“fue tanta la fragancia y olor tan suaue, y tan bueno, gue de aquel santo cuerpo salia, que parecia proceder
de 1al santidad como alli estaua sepultada.”(Cianca, 1993.169) El arqueélogo Rodriguez Almeida, tras ana-
lizar con detenimiento el ciliz mencionado, afirma que “es fundada la sospecha de que los restos conside-
rados como del apostolico San Segundo, discipulo de Santiago, sean, en realidad, los del gran obispo
reformador del Cister y sus monasterios en Avila en el s. XIV. Los hechos incontroventibies, que van con-
siderados “fuera” de mi propuesta son estos: los restos “martiriales”, como precisa Arfz, aparecian vesti-
dos de insignias episcopales inconfundiblemente medievales (mitra, roquete), no paleocristianos; un cdliz
y una patena perfectamente datables, con una evidente procedencia y una firma de un autor italiano, son
un “sello” de autentificacién bien preciso; y todo se adapta con buena precision a la figura y época de don
Sancho Bldzquez Davila, uno de los mds ilustres personajes del episcopado abulense”. (Rodriguez
Almeida, 1.997. 85-86) Maria Citedra ha puesto de manifiesto la razén de la interesada confusién al ana-
lizar el nombre que aparece en el cdliz que se hall6 en la tumba: “el nombre de este obispo pudo ser escri-
to SANCIVS SECUNDUS, un nombre que a excepcidn de una letra (I por T) es idéntico a SANCTVS
SECUNDUS". (Citedra, 1997 a. 199) Mas allé del quien fuera concretamente enterrado en dicho lugar, el
trabajo citado de Marfa Cdtedra muestra significativamente los procesos que dieron lugar a la “invencién”
del santo.

* La correspondencia de fechas por cambio de “eras™ procede también de Sobrino, ya que ¢l documento se
firma a “quatro dias de setienbre, era de mill e trescientos sesenta e ¢inco annos”™.
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bien hay algunos indicios razonables que permitirian suponer que el culto a San Se-
gundo se inicia, como minimo, un afo antes de la fecha en la que supuestamente se
hallaron sus restos.

En primer lugar, hay que indicar que en las actas del cabildo catedralicio la pri-
mera referencia que se encuentra de la ermita de San Segundo con tal nombre apa-
rece fechada el treinta de enero de 1518.” En segundo lugar, el diez de diciembre
de 1518 el Cabildo Catedralicio ordena que

“de oy en adelante, quando fuere dia de Cabildo e no oviere Mysa de
prima en el Altar Mayor, que mandavan e mandaron que el selmanero, que
fuere de prima, que diga la Mysa, que oviere de dezir en el Altar de Sant Se-
gundo después de dichos los salmos de prima, que escomyence a dezir la di-
cha Mysa y la diga al dicho Altar de Sant Segundo y esto mandaron. "(San-
chez Sanchez, 1995.198-199)

Un tercer indicio acerca de la existencia de culto a San Segundo en Avila antes
de la aparicién de us restos es el propio libro de Ayora, pues en el mencionado Epi-
logo, publicado en 1519 se indica que el santo estd enterrado en la ermita que lue-
go llevard su nombre. Ahora bien, esta aseveracion es harto problemadtica, pues pa-
rece razonable suponer que, de haberse descubierto los restos antes de la edicion
del libro, éste lo reflejarfa. Y, sin embargo, si el libro se publicé en 1519, habida
cuenta de los tiempos usados en la composicion e impresién, habria que colegir que
Ayora acabd su obra a finales, como poco, de 1518.

Todo lo anterior, nos lleva a establecer un dilema: o bien en los afos previos a
la invencion se estd abonando lentamente el terreno para justificar posteriormente
su aparicion, sin que de ello se pueda deducir que los clérigos abulenses o la po-
blacién en su conjunto conocieran exactamente qué iba a ocurrir; o bien el mila-
groso suceso no ocurrié cuando senala Cianca. En nuestra opinion, las dos opcio-
nes no son incompatibles. Lo que sf parece seguro es que

“los detalles de la historia se ‘reconstruyen’ probablemente anos des-
pués, entre la informacién sobre milagros de 1543 y 1574 cuando se for-
maliza la averiguacion de la invencion.” (Catedra, 1997 a 199)

" No obstante, hay que sefialar que dicho documento utiliza en la2 denominacién del templo tanto el nombre
antiguo como el nuevo pues la llama “hermyta de Sant Sebastidn e Sant Segundo.” Esta duplicidad de
nominacién no estd exenta de controversia por cuanto Andrés Sidnchez, que hasta no ha mucho fuera
archivero de la catedral de Avila, en la trascripcion del acta indica con una nota que “Las palabras ‘e Sant
Segundo’ aparecen entre lineas."(Sdnchez Sénchez, 1995.144) La causa mds probable de la duplicidad sca
que ¢l redactor de las actas estaba acostumbrado a usar la denominacién antigua, pero ya se estaba impo-
niendo la nueva. Caben, no obstante, otras posibles explicaciones entre las que no se puede descartar que
s¢ trate de una correccion posterior, Por otra parte, se trata de un indicio de que, tal vez, el descubrimien-
to de los restos no tuviera lugar efectivamente en 1519, sino antes. Por otra parte, el problema de mostrar
la precedencia del culto de San Segundo en la ermita a su descubrimiento se acrecienta por cuanto solo
existen actas regulares del cabildo catedralicio abulense desde 1511, (Sdnchez Sédnchez, 1995.40)



Por lo mismo, la eleccién del afio 1519 como fecha del prodigio tiene que ver
con la memoria (escrita) de que el 22 de agosto de ese afios hubo una procesién a
San Segundo. (Sdnchez Sdnchez, 1995.246). Ello explicaria igualmente que la tni-
ca referencia que aparece en las actas del Cabildo Catedralicio a los restos de San
Segundo esté fechada el uno de febrero de 1520. En la reunién de ese dia, en uno
de los dltimos puntos del orden de la reunién, concretamente el octavo, se manda
al Deén y al Maestreescuela que

“entiendan en las cosas que les paresciere sobre lo del cuerpo de San
Segundo e para escryvir a su Serioria sobre ello y entender con el sefior Pro-
visor sobre ello en todo lo que convenga a la negociacion.”(Sdnchez,
1995.282)

Lo que pudiéramos deducir de este mandato y los datos precedentes es que los
restos fueron hallados con anterioridad pero es en estas fechas cuando la catedral
comienza a manifestar algin interés por los restos del santo. De hecho, a partir de
1520 las referencias a San Segundo comienzan a ser constantes en dichas actas.
Prueba de este intento de monopolizaci6n de las reliquias del santo es que el cabil-
do del 16 de enero de 1523 aprueba entre las obligaciones del sacristin mayor la de
tener el anillo de san Segundo para consolar a los enfermos.(Sdanchez Sénchez,
1998.80) En todo caso, si parece posible afirmar que el culto a San Segundo en la
ermita que hoy le da nombre se generaliza hacia 1520. Con menor ritmo, pero tam-
bién desde entonces, aparecen las referencias escritas a la Santa Barbada.

Queda, sin embargo, un cabo por atar a éste ya de por si enmaraiado acontecer
urbano de la ciudad de Avila de 1519:

“Cuando los historiadores escriben sobre san Segundo normalmente
aluden al hecho de que el cuerpo del santo aparece simultdneamente a una
peste que padece la ciudad en 1519, pero segiin mis noticias, casi nadie ha
senialado su intrigante coincidencia con la fragua del movimiento comune-
ro de Castilla. Creo que ésta es la “llave” que falta para comprender a san
Segundo.” (Cétedra, 1997 a.128-129)

7.- La Sancta Junta y Ayora

En 1519 Carlos I, quien llevaba ya dos afios en la peninsula, es confirmado co-
mo rey. Ese mismo afo, una delegacién castellana le hace saber el descontento
existente en la poblacién debido a que ha roto el equilibrio entre Castilla y Aragén
en favor de éste tltimo, asi como por la larga ausencia que va a provocar su mar-
cha a Aquisgran dejando el reino en manos de sus asesores flamencos y desdefian-
do, por tanto, la capacidad de direccién politica a la que la creciente burguesia y la
nobleza crefan tener ‘derecho’. En realidad. el descontento iba en aumento por ra-
zones mucho mds concretas: los concejos vefan como peligraba su autonomia vy,
ademds, la politica fiscal del emperador amenazaba la economia de comerciantes y
caballeros que configuraban la nueva oligarquia urbana. Es mds, la coronacién del
Emperador colocd, una vez mdés, a la ciudad al borde de la revuelta al obligarse al
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municipio a una aportacién econémica para contribuir al sufragio de la armada del
rey. El dinero sali6, como siempre, de los escasos pecheros que tuvieron que abo-
nar el “peso del concejo”.

Paulatinamente, los incidentes comienzan a sucederse en toda Castilla. Tras To-
ledo, Salamanca, Avila, Toro, Segovia y Valladolid comienzan a dar indicios que la
revuelta inicial tiene visos de convertirse en revolucién. El rey se ve en la necesi-
dad de atajar el problema convocando Cortes. Para evitar un territorio potencial-
mente adverso, en 1521 son convocadas en la Corufia evitindose asf la conflictiva
Castilla. Hasta dicha ciudad gallega llegan los dos representantes abulenses: Diego
Hemandez de Quiniénez y Sancho Zimbron. Las decisiones que éstos toman en Ga-
licia, de donde vuelven muy bien gratificados en pago de su voto a la causa realis-
ta, serdn el detonante del conflicto en Avila. Si en un principio las élites locales
habian hecho lo posible por nadar entre dos aguas y sin apoyar fervorosamente al
rey, le habian jurado lealtad, las Cortes gallegas van a cambiar la situacion, no so6-
lo porque en las mismas Carlos I otorgue poderes casi ilimitados a Adriano de
Utrech, sino por la aprobacion, con el voto favorable de los abulenses, de una nue-
va tasa: el “'servicio”.

Tras regresar los representantes abulenses, al concluir las Cortes, fue convoca-
da una sesién del Concejo el 19 de junio de 1520 con el objeto de que éstos infor-
maran de sus gestiones. Las deliberaciones pronto devinieron en tumulto:

“Diego Alvarez Bracamonte acusé a sus colegas presentes en las Cor-
tes de La Corunia de representar mal las opiniones de la ciudad y de trai-
cionar su obligacién al votar a faver del servicio." (Bilinkoff, 1993.80)

A Diego Alvarez Bracamonte se le unieron los regidores Francisco de Pajares,
Crist6bal del Peso y Gil Sudrez, y més tarde, Fernin Gémez Dévila y Suero del
Aguila, quienes decidieron anular el voto de Avila en las Cortes. Otro regidor, San-
cho Sénchez Cimbron, les exige por escrito que den cuentas a la ciudad de su ac-
tuacién. La insurreccién se generaliza en la ciudad cuando el dedn catedralicio
Alonso del Pliego apoya firmemente a los insurrectos y ofrece la catedral para las
reuniones de los inconformes. Aunque algo recelosos de ir de la mano de los jerar-
cas a los que por otros motivos se enfrentaban, algunos de los més notables co-
merciantes abulenses -Lopez Ferndndez Gallego, Pedro de las Navas y Cristébal
Alvarez- decidieron unirse al movimiento.

Mientras, la insurreccién se generaliza por casi toda Castilla al recibir los co-
muneros apoyos de aquellos lugares en los que existe una oligarquia urbana o una
clase nobiliaria mas liberal. En esta tesitura, el veintinueve de julio de 1520 se
constituye en Avila la “Junta Sancta”, sin presencia oficial de la ciudad cuyo Con-
cejo seguia dividido. La reunién abulense redacta una “constitucién™ que subvier-
te el orden establecido:

“La constitucion de Avila inicia lo que probablemente puede ser llama-
do el primer precedente constitucional, que marca una nueva era y despla-
za ideas y pensamientos medievales, si bien se gesta de modo lento y con
ciertos rasgos tradicionales.”(Cétedra, 1997 a.129)
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El deseo de intervenir directamente en los asuntos del reino se concreta en una
desautorizaci6n del sistema de gobierno empleado por los flamencos que goberna-
ban en ausencia del rey, unido al disefio de una nueva administracién en la que és-
te veria seriamente recortados sus poderes frente a unas cortes elegidas por repre-
sentacién de todos los estamentos, y la constitucion de una milicia armada y nue-
vos tribunales de justicia. En suma, como seiiala Joseph Pérez,

“las reivindicaciones de las comunidades venian a resumirse en una for-
mula: presuponer que el reino manda al rey y no el rey al reino.” (Pérez,
1976.15)

Conscientes de la nueva situacion que se estd creando, y para sorpresa de mu-
chos, la voz cantante de la Junta fue llevada por un tundidor abulense del barrio de
San Esteban llamado Pinillos.

Sin embargo, con el fin de eliminar cualquier tipo de duda acerca de la fuerza
del poder regio. Adriano, en nombre de Carlos 1, se decide a aplicar una politica
fuertemente represiva contra la “Junta”. Veinte dias después de la reunioén de Avi-
la, las tropas imperiales mandadas por Fonseca y el arevalense Ronquillo hacen una
demostracion de fuerza que se salda con el incendio de Medina del Campo, corazén
econémico de Castilla.

A su vez, el cabildo catedralicio comienza a inquietarse por la presencia de la
Junta dentro de la capilla de San Bernabé, en la catedral. El 2 de julio de 1520 se
habia aprobado, aunque no uninimemente pues “se opusieron 4 ello el Doctor Aya-
la y el canénigo Manzanas”, la presencia del Dedn Alonso del Pliego, el licenciado
Escudero y el arcediano de Bonilla

“para que vayan al Regymiento y con los diputados por ellos e por la
comunydad conferir con ellos todo lo que sea servygio de Dios e honra de
la dicha Iglesia y de los dichos sefiores Dedn e Cabildo e de toda la cle-
rezia; para lo qual les dieron todo su poder conplido para ello.””

Sin embargo, la situacion ha cambiado mucho en la ciudad s6lo un mes después.
Por tal razén, el mismo cabildo revoca su decision el 14 de agosto de 1520. Desde
ese momento, la actitud de la catedral es, cuando menos, ambivalente. En la reu-
nién del Cabildo del 17 de agosto comparecieron “los nobles cavalleros Gémez de
Avila e Sancho Sdnchez ¢ los senores Frangisco de Pajares e Diego Lépez Bullon
.....en nombre de la Junta de la dicha ¢ibdad de Avila” para solicitar que se permi-
tan las reuniones en la capilla de San Bernabé de la Catedral. La respuesta del Ca-
bildo es “que con mucha voluntad les plazia que se junten en dicha Capilla porque
estén mds a su contentamiento”™ pues el cabildo desea

“hazer todo aquello, que al servycio de Dios e bien del Reyno e des-
ta ¢ibdad conpliere, pero que, como estas cosas son seglares e ellos se-

“ Las distintas referencias a las actas capitulares del cabildo catedralicio abulense estiin tomadas de Sinchez
Sanchez (1995). Hasta donde sabemos, ninguna de éstas, y son numerosas durante los meses de agosio ¥
septiembre, ha sido utilizada para analizar la incidencia en Avila de la revuelta comunera.
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an eclesidsticos (...)suplica a sus mercedes que la Iglesia tenga su liber-
tad”.

Poco después, la Junta se traslada a Tordesillas donde obtiene la aquiescencia
de la reina Juana de Castilla quien se hallaba recluida en dicha ciudad desde la
muerte de su esposo Felipe. La reubicacién de la Junta junto al Duero no atempera
la participacién abulense en el movimiento: en el otono de 1520 el dedn Alonso del
Pliego es comisionado para que se traslade a Portugal para explorar la actitud que
el monarca del pais vecino va a adoptar. Mayor dificultad tiene la misién que la
Junta encomienda al ofro representante abulense, Sancho Sinchez Zimbrén: diri-
girse directamente al Emperador para exponerle los agravios y solicitarle que san-
cione la nueva constitucién. Como era de prever, en esta reunion el didlogo fue es-
caso y concluy6 con el regidor abulense encarcelado.”

La ira desatada tras la devastacién de Medina y el apoyo de quien era conside-
rada como reina legitima por los castellanos, convierte definitivamente la revuelta
en proceso revolucionario. Sin embargo, poco dura la revolucion castellana, Las
contradicciones se acrecientan entre los junteros: la revolucion que las élites urba-
nas castellanas han disefiado es aprovechada por ingentes masas campesinas que
llegaban empobrecidas a las ciudades industriales, especialmente Avila, Segovia y
Medina. Pronto los revolucionarios se ven en la necesidad de abandonar el ataque
para defender sus propias pertenencias cuando no la vida. En Avila, las viviendas
de los regidores que habian representado a la ciudad en las Cortes coruiiesas, Die-
go Herndndez de Quifiénez y Sancho Cimbrén, fueron saqueadas por su actitud fa-
vorable al rey. Otros regidores, como Antonio Ponce y Pedro de Avila, vieron igual-
mente como sus casas eran atacadas. El dfa que la “junta revolucionaria™ que sus-
tituyé al Concejo quiso extender la democracia haciendo que los delegados a las

* La extensa carta que portaban Sancho Sinchez Zimbron, el también abulense Antén Vizquez y un clérigo
llamado Fray Pablo, se presentaba como un acto de patriotismo y se justificaba en que “deuen los subdi-
tos guardar a su Rey de si mismo”, Por ello, formalmente, no iba contra el Emperador, sino contra “los
grandes dafios ¢ intolerables destos sus Reynos (...) causados por ¢l mal consejo que V.M. en el gobierno
dellos ha tenido, por aficién ¥ codicia desordenada, y por sus proprias pasiones e intereses, ¢ fines malos
de los Consejeros que V.M. ha tenido. Que se pueden decir mis propriamente engaiadores, y enemigos
destos vuestros Reynos, v del bien publico dellos que no Consejeros tales quales deuian ser.” Tras esta jus-
tificacion, el memorial pasa a exponer al Rey los movimientos de tropas que ha habido en los entomnos de
Santa Maria de Nieva (Segovia) y Arévalo (Avila) para sitiar a la ciudad de Segovia y todo lo ocurrido en
Medina del Campo, en cuyo incendio se han perdido valiosisimas obras de arte e “infinitas mercaderias”.
Comio consecuencia de estas batallas, prosigue el informe, los junteros han abandonado Avila por manda-
to de “su Alteza™ Juana para irse a reunir en Tordesillas junto al Palacio en que ésta reside. La primera
medida adoptada en la ciudad vallisoletana, para evitar ser declarados traidores por no defender el reino,
es “quitar los de vuestro Consejo” y a continuacidn dejar de pagar las tasas especiales para “sostener el
exército del Reyno (que es mis cierto, y propriamente de V.M. que otro alguno).” Suplican, ademds, que
“entretanto que entendemos en gobernar, y conceriar las capitulos que vienen para la buena gouernacion
destos Reynos de vuestra Magestar, y para remediar los dafios dellos causados™, sean refrendadas (“otor-
garlos y confirmarlos™) por el Rey las propuestas de gobiemo elaboradas por la Santa Junta. Esta larga
carta ha sido reproducida en Belmonte, (1986.143-148)
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Cortes fueran elegidos por las parroquias y no entre el exclusivo concejo y que los
senores (nobles e hidalgos) pecharan y contribuyeran al mantenimiento de la ciu-
dad como cualquier otro vecino, la coalicién multiclasista se rompié del todo. La
retirada de los eclesidsticos termind por dar la puntilla a la revolucion, de forma que
cuando llego la primavera de 1521 en Avila sélo quedaban algunos rescoldos de la
misma y varios regidores huidos para proteger sus vidas. La generalizacion de los
disturbios y algaradas por toda Castilla hizo que otras ciudades, como Burgos, op-
taran por abandonar totalmente el movimiento. Entre tanto, las tropas del empera-
dor toman Tordesillas y poco después, el veintitrés de abril de 1521, derrotan en Vi-
llalar al movimiento comunero y ajustician ptiblicamente a sus principales dirigen-
tes.

Las secuelas del levantamiento comunero se notaron durante al menos dos dé-
cadas en la ciudad. Si bien en octubre de 1522 el perdén real recae sobre la mayoria
de los participes en la revuelta, especialmente los nobles que pronto se volvieron a
colocar al lado del rey, los artesanos debieron hacer frente a severas multas que, en
no pocos casos, al no poder ser abonadas se tradujeron en la confiscacién de bie-
nes.*

La magnanimidad del rey tenfa, sin embargo, sus limites: ademds de condenar
a muerte en rebeldia a setenta y tres préfugos de la justicia, otros doscientos no-
venta y tres comuneros relevantes quedaron exceptuados del perdon. Entre los
nombres de los condenados a muerte que lograron huir hallamos uno particular-
mente significativo para nuestra reflexién: Gonzalo de Ayora, el cronista que men-
ciona por vez primera a la Santa Barbada, quien, a pesar de ser indultado en 1527.se
negé a regresar a Castilla y “murié pobre y proscrito en Portugal.” (Carramolino,
1872. 1I1.146)

Aunque no entraremos en detalle en las vinculaciones entre San Segundo y el
movimiento comunero, pues poco podriamos afiadir a lo ya dicho por Maria Cétedra,
preciso es mencionar algunos elementos de esta vinculacién que son importantes pa-
ra la comprension de la Santa Barbada. No es Gonzalo de Ayora el tnico condenado
por las Comunidades que se relaciona directamente con los santos del Adaja.

“tres de los patrones de la cofradia de San Segundo, Lope Ferndndez
Gallego, Pedro de las Navas y Cristobal Alvarez, participaron en la rebe-
lion.” (Bilinkoff, 1993.80-81)

A la vez, encontramos a uno de los principales valedores de la sublevacion, el
dedn Alonso del Pliego, componiendo “unos versos a San Segundo.” (Cétedra,
1997 a.139)

Otras dos familias vinculadas al conflicto se relacionan directamente con San
Segundo o con Barbada. Poco tiempo después de que los restos de San Segundo
fueran hallados en la ermita de San Sebastidn, se inician una serie de disputas so-

* Peor les fue a los once artesanos abulenses, entre los que se hallaban el hilador Tomé Ferndndez, el tun-
didor Cohote y el tonelero Juan de Osma, que fueron ejecutados por pretender subvertir el orden social,
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bre el control de las reliquias, de las que mds adelante hablaremos. Aunque el obis-
po v el cabildo hacen lo posible para trasladar los restos hallados a la catedral. sus
intenciones se ven truncadas por la intervencién de la cofradia del mismo nombre.
El tiempo se va dilatando por lo que, pocos afios después, se adopta el acuerdo de
formar una comisién con representantes de la catedral, el ayuntamiento y la her-
mandad de San Sebastidn para vigilar los restos hallados, en tanto autoridades mas
elevadas, el rey en persona, decidian que habfa que hacer con el cuerpo del santo.
En dicha comisi6n, la representacién municipal inclufa a cuatro regidores. Al fren-
te de los mismos se hallaba Sancho Sdnchez Dévila, hijo de Antén Vézquez Dévi-
la uno de los miembros de la comitiva presidida por Sancho Sdanchez Zimbron que
entregd al rey el memorial de agravios que los comuneros tenian contra su mal go-
bierno y que acabaron encarcelados. Aun asi Antén Vizquez sera perdonado en
1522.

Por otra parte, ya hemos mencionado que en la ermita de San Segundo existe
adn hoy una reja “a honor de la santa Barvada™ , que fue puesta en el lugar en el
afio 1557 por Isabel de Ribera, hija del caballero Valderribano. Igualmente, hemos
sefialado las peripecias por las que pasé un retablo que debid haber en la ermita de
San Lorenzo y del que dan cuenta numerosos cronistas desde Cianca. En dicho re-
tablo, segiin Ariz, habia “vna Targeta, con las Armas de la casa de los Braquemon-
tes y Balderrabanos Que dize se hizo el afio 1530.” (Ariz, 1607.54) No esta demas,
pues, recordar que el detonante del conflicto en la ciudad de Avila fue la oposicion
de Diego de Bracamonte a lo que los delegados abulenses habian votado en las Cor-
tes corufiesas. Ademds, otro de los prohombres de la floreciente industria pafiera
abulense que participé en la contienda fue Alvaro de Bracamonte, quien fue uno de
los capitanes comuneros junto a Juan de Palomares y Cristobal de Henao (varios de
cuyos familiares, especialmente su hijo, fueron sanados por la mediacién de San
Segundo. (Cétedra, 1997 a.139))

La suma de los indicios mencionados nos lleva a colegir que San Segundo y
Santa Barbacia més que santos epidémicos, aunque con tal fin pudieran haber sido
utilizados en alguna ocasién, responden a la necesidad de mantener santos locales
en un contexto de resistencia ante una doble homogeneizacién.” Frente al anhelo
centralizador de la curia romana representada por el cabildo catedralicio y, espe-
cialmente, ante la “‘sumisién’ a los extranjeros que los comuneros achacaban a los
defensores de la causa realista, la devocion a los santos locales hace publico el “dis-
curso oculto™ que se ha estado generando en los afios previos. Las €lites urbanas
abulenses, claramente modernas, habian generado una légica de disension frente a
la sociedad estamental imperante durante las tltimas décadas del siglo XV y, sobre
todo, en las dos primeras del XVI. En un contexto impreciso de dominacion - far-

7 Esta afirmacién no contradice, antes bien al contrario, la constatacion de W. Christian de que en los siglos
X VI y XVII hay en toda Espafia un “resurgimiento de las devociones religiosas y un interés especial en
antigiiedades, tradiciones y devociones diocesanas dio lugar a un renacimiento del interés por los antiguos
santos.” En la reflexién siguiente, seguimos parcialmente el modelo de andlisis desarrollado por Scott
(2000).
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sa de Avila, cambio de bando tanto de los nobles abulenses como del rey, guerra ci-
vil, disputas religiosas, muerte de la reina Isabel, simultaneidad de reyes,” anula-
cién de los poderes de la reina Juana, muerte de Felipe el Hermoso, reclusion de
Juana, sucesion de pestes, gobierno provisional de Cisneros y. finalmente, llegada
de Carlos I-, estas élites van a explorar abiertamente las fracturas presentes en la 16-
gica de la dominacion.

En tan confuso contexto, las nuevas oligarquias urbanas van consolidando nue-
vas cotas de poder frente a las viejas familias nobiliarias medievales. San Segundo
y Santa Barbacia serdn un vehiculo oportuno para que la disputa se traslade al 4m-
bito simbélico y, por tanto, se sitie en el escenario piblico la confrontacion sote-
rrada,

La victoria de las tropas imperiales acaba con la situacién de confusién que la
elite econémica de la ciudad habfa aprovechado para ganar poder piblico y las
vuelve a situar en un dmbito de subordinacién. Pero, ni victorias ni derrotas son, en
este ambito, para siempre. Como quiera que

“la naturalizacion de la dominacién siempre se pone a prueba en espa-
cios reducidos pero significativos, especialmente en el punto donde se ejer-
ce el poder”, (Scott, 2000.233)

las elites abulenses intentardn recuperar el territorio perdido. El espacio donde
la confrontacion tendrd lugar a lo largo del siglo XVI serd especialmente simboli-
co. Tras la revuelta comunera, la disputa prosigue con la resistencia de los cofrades
de San Segundo a que los restos del santo abandonen la ermita en que se hallaron.
Como veremos en las pdginas siguientes, este disenso se prolongara en la ciudad
durante mds de setenta afios. Sélo cuando el cadalso vuelva a funcionar el conflic-
to cambiard de eje.

“ La concordia de Salamanca de 1505 pretendid zanjar las disputas entre Felipe el Hermoso, que no acepla-
ba la regencia de su suegro Fernando el Catélico, fijando el gobierno conjunto de ambos. (Belenguer,
1994b.1397)
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Fotos 5, 6 ¥ 7: La reja dedicada a Santa Barbada aparece quebrada justamente por la mitad de su nom-
bre (arriba). Abajo: imdgenes de Santa Apolonia y Santa Lucia sitas en la ermita de San Segundo (es-
tampas a la venta en la propia ermita).
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Fotos 8, 9 y 10: Cuadro que representa supuestamente a Santa Barbada (imberbe) en la ermita de San
Segundo (arriba). Imdgenes de Santa Agueda y San Segundo en la misma ermita. (Las tres son estam-
pas a la venta en dicho templo)
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Foto 11: Convento de Santo Tomds (dominicos) donde Torquemada instald la sede que juzgaria los he-
chos relacionados con la muerte del Santo Nifio de la Guardia y donde se venera el "Sacramento de los
herejes". En su interior se halla la tumba del hijo de los Reyes Catdlicos.



Foto 12: En la catedral de Avila se constituyd en 1520 la Santa Junta con la que se iniciaria el movi-
miento comunero.
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Fotos 13 y 14: El dibujo de Van den Wyngaerde permite apreciar nitidamente la sociotopografia urba-
na del siglo XVI: cuanto mas "arriba" en lo topogrifico, mas "arriba" en lo social y politico. En los
"harrios bajos", como San Nicolds en la foto inferior, vivian los emigrantes campesinos manteniendo

condiciones casi rurales. (La elevacion de la izquierda atin contiene una noria de riego)
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IV
RELIGIOSIDAD LOCAL ABULENSE A
FINALES DEL SEISCIENTOS Y COMIENZOS
DEL SETECIENTOS

1.- Una sociedad estamental

Finalizando el siglo XV los Reyes Catélicos habian potenciado el poder econé-
mico de la Mesta favoreciendo el desarrollo de una actividad lanera y textil que
transformard radicalmente algunas ciudades castellanas: Medina del Campo, Sego-
via y Avila se convierten en ciudades industriales y, consecuentemente, en polos de
atraccion migratoria. El estamento nobiliario descubre que los contactos sociales, y
con ellos las posibilidades de acrecentamiento de las haciendas, hallan un espacio
mads propicio entre las calles de la ciudad que en las solitarias mansiones solariegas
repartidas por el campo. Las casonas y palacios que proliferan en la ciudad de Avi-
la son hoy vestigio del sélido crecimiento que mantuvo la ciudad durante la prime-
ra mitad del siglo XVI. No sélo nobles llegaron a la ciudad. La sucesion de malas
cosechas y pestes hace que los campesinos abandonen el campo con la esperanza
de hallar un trabajo en la floreciente industria textil abulense incrementando nota-
blemente la poblacién extramuros de la ciudad.

Pero las murallas y sus vigilantes no son suficientes para detener la entrada de
las enfermedades: pestes y pésimas cosechas también dejan notar sus negativos
efectos sobre la ciudad que, a pesar de las numerosas obras piiblicas acometidas
(arreglo de calles, fuentes, puentes, etc.), se ve incapaz de generar infraestructuras
suficientes para atender a toda la poblacion (especialmente en lo relativo al agua).
Casi sin tiempo para recuperarse de la peste de 1507 llega a la ciudad otra en 1519.
1521 no es sélo el afio de la derrota de los comuneros en Villalar: es también el de
una funesta cosecha que provoca una gran hambruna en el campo abulense duran-
te, al menos, tres afnos. (Tapia, 1984.64) Por tal razdn, la grifica que representa el
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crecimiento demogréfico durante esos anos no es una ascendente linea continua si-
no mas bien una quebrada escalera.

La Avila del XVI estaba inmersa en la sociedad estamental. Por tal razén, los
grupos sociales se distribufan claramente por barrios. Como ya hemos indicado, en
1517 el corregidor Bernal de la Mata ordend que se hicieran copias de la Crénica de
la poblacién de Avila que se habfa escrito hacia 1253. Pues bien, dicha obra inicia
la “construccién mental de la ciudad™ (Céatedra, y Tapia, 1997. 155) estableciendo
nitidamente en qué lugares se asentaron los distintos grupos sociales que llegaron a
la ciudad en el siglo XI: nobles y caballeros armados, en lo mds alto; siervos y tra-
bajadores manuales, junto al rfo, en lo mds bajo. Desde temprana época, por tanto,
la escala social abulense parece acomodarse a la orografia mostrando en el siglo XVI
una distribucién que harfa las delicias analiticas de Robert Ezra Park y los ec6logos
humanos de Chicago.”

En la parte mds alta de la ciudad. el llamado barrio de San Juan y San Pedro que
se extendia por los alrededores de la catedral y el arrabal “residencial” de Santo
Tomé, vivian las oligarquias heredadas de la Edad Media, propietarios de grandes
tierras. Si descendemos hacia el rio desde esta zona palaciega. el primer escalon,
todavia central en la ciudad, entre Santa Escolastica y Santo Domingo, era mayori-
tariamente ocupado por descendientes de judios, prestamistas, comerciantes y fun-
cionarios de diverso rango. Por debajo de éste se hallarfa el barrio de San Esteban.
cuyos moradores, dice Ariz, “trabajan las artes manuales: tintoreros, curtidores,
molineros, bataneros y fabricantes de albardas.”(Ariz, 1607.20) Atin queda un ba-
rrio més bajo que éste: junto al rio se encuentra el del Puente Adaja, llamado des-
pués de San Segundo pues alli se encuentra la iglesia tantas veces mencionada. Te-
nemos una nitida descripcion de como se veia “desde arriba™ este barrio gracias al
racionero de la catedral abulense, firme defensor de trasladar las reliquias de San
Segundo, quien, cual si fuera contemporineo autor de novela negra describiendo
los “barrios bajos” de cualquier ciudad, detalla cudles son los peligros que acechan
a cualquier fiel que quiera ir a la ermita de San Segundo:

“[estd la ermita] fuera desta ciudad, y lexos del comercio della, junto a
vnas tenerias: y por razon desto, y estar en lugar solitario, estd sugeta a que
estando abierta la puerta, las bestias y ganados a todas horas puedan en-
trar, v los ladrones hurtar los frontales y ornamentos della, y aun a que de
noche, si alguno quiere, pueda sin ser sentido hurtar el cuerpo del bie-

* Robert E. Park (1952 y 1974) junto con Emest W. Burgess fundan lo que se ha dado en llamar ‘ecologia
humana’ a partir de sus estudios acerca de las ciudades nonteamencanas. El punto de partida de los mis-
mos es la existencia de un paralelismo entre la evolucion de los sistemas naturales y la sociedad conside-
rada como una unidad territorial patural. Desde esta perspectiva, préxima al neodarwinismo, el desarrollo
urbano puede ser considerado como un proceso ‘natural’ en el que la lucha por la existencia ha dejado de
ser un componente exclusivamente biético para sublimarse en formas superiores. Por tanto, la distribucién
de la poblacion en funcién de su poder adquisitivo y su consideracién social serfa fruto de esta competen-
cia natral en la que las clases mds fuertes ocupan los mejores espacios.
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nauenturado santo, y auerse entendido, que con achaque de yr a hazer ora-
cion, y tener velas en la dicha ermita, muchos hombres y mugeres de mal
biuir se van allf a tener pldticas y tratos deshonestos". (Cianca, 1993.227)"

También el recorrido de la ciudad de norte a sur muestra una distribucién que
identifica lo geogrifico y lo econémico. En el arrabal mas septentrional, el de Aja-
tes o San Andrés, vivirfan los moriscos y aquéllos que se dedican a trabajos no in-
dustriales, especialmente labores del campo. Tras ascender al centro de la ciudad se
inicia un nuevo descenso en el que las metaforas orientacionales que permiten es-
tablecer a Lakoff y Johnson (1980.50) un conjunto de oposiciones duales a partir
de la dicotomia arriba-abajo, vuelven a hallar concrecién. Descendiendo hacia el
valle Amblés hallamos primeramente el barrio de las Vacas, en torno a la ermita del
mismo nombre, en el que se agrupaban “tejedores, tintoreros, cardadores, peinado-
res, hiladores, bataneros, al igual que los artesanos dedicados a trabajos de curtidos,
metales, construccion y otros oficios.” (Bilinkoff, 1993.21). Més al meridion, ya en
el valle y cerca del rio Chico se encuentra el arrabal de San Nicolds, el mds empo-
brecido y de ambiente semi-rural al que llegan la mayor parte de los emigrantes
campesinos.(Bilinkoff, 1993.24)

Los dos griéficos siguiente muestran de manera esquemdtica la distribucién por
niveles orogrificos y sociales de la ciudad de Avila a mediados del siglo XVI)

(Grafico 1) SOCIOTOPOGRAFIA abulense a finales del siglo XVI (E-0)
ESTE OESTE

Nobles descendientes de
la oligarquia medieval

comerciantes

cate ¥ "
homes nuevos
dral Palacios, concejo Teabajadores
B® de San Juan y San Pedro
arlesanos

B” de Sto. Démingo

tenerias

Ermita

B® de San Segundo

' Evidentemente, ‘cerca’ y ‘lejos’ son términos muy subjetivos porque si el racionero aduce que estd “lexos”
de la ciudad, los defensores de que las reliquias del santo no se muevan de donde estaban, sefialaban en
defensa de sus tesis que el lugar estd “cerca del muro de la ciudad”, (Si hacemos una medicion el resulta-
do es que Ia puerta de la ermita dista 90 metros del cubo mas cercano de la muralla y 160 metros de Ia
Puerta dei Adaja, de la misma muralla.) Asi mismo, la valoracion de la actividad industrial es para unos
sinonimo de “ruin vezindad de tenerias y molinos” (Cianca, 1993.241), mientras que para los que en clla
moran es equivalente a “lugar alegre y superior al rio, [de] molinos y tenerias, que de ordinario estin en
sus riberas y corrientes”, (Cianca, 1993.251)
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(Grafico 2) SOCIOTOPOGRAFIA abulense a finales del siglo XVI (N-S)
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Como consecuencia de la distribucién que esquemdticamente mostramos, hay
que sefialar que pestes y hambrunas no afectan por igual a la ciudad sino que se ce-
ban en los sectores mds desfavorecidos, aquéllos que “‘esperando encontrar trabajo
en la fabricacién de tejidos, en la construccién o en el servicio doméstico, se en-
contraron, en cambio, reducidos a la mendicidad.”(Bilinkoff, 1993.64-65) Los su-
cesivos andlisis que Serafin de Tapia ha llevado a cabo de la evolucién demogrifi-
ca abulense muestran que la incidencia de la peste va por barrios. Asi, la cuadrilla
de San Nicolas, sita en el arrabal del sur de la ciudad, perdié el 13'4% de su po-
blacion entre 1524 y 15235, en tanto el resto de las cuadrillas perdié muy poca po-
blacién. (Tapia, 1984.65n)

En 1515 (27 de septiembre), inmersa la ciudad todavia en los efectos negativos
de la gran pestilencia de 1507, se aprueban medidas para atajar la llegada de inmi-
grantes “'sin papeles™

“mandaron pregonar que de oy en adelante ninguna persona forastera
ni otra ninguna vagamundo non sea osado de estar en esta ciudad ni sus
arrabales tres dias enteros sin tener sefior a quien sirva o oficio a que esté
residente y trabajo so pena quel que lo quebrantare le den cien acotes por
Jjusticia y sea desterrado desta ciudad y sus arrabales por medio aito cum-
plido.” (Tapia, 1984.66)"

“ Una de las discusiones mis prolijas de todo el siglo XVI es la relacionada con la “funci6n social del pobre™.
L.a prohibicién de pedir limosna o vagabundear que las Cortes castellanas apruchan en sucesivos afios
desde 1523 o la Real Cédula que promulga Carlos I en 1540, exigidas, entre otros, por Vives quien aduce
que la caridad sélo sirve a la buena conciencia de los adinerados, chocan con la opinién de tedlogos como
Domingo de Soto que considera que impedir el “vagamundeo” es un ataque a la libertad de circulacién y
prohibir ¢l limosneo lo es al derecho que los cristianos tienen de hacer misericordia con los pobres. Los
argumentos teoldgicos se repartieron entre las dos opciones porque, como sefiala Caro Baroja, si de una

100



Una vez superadas las pestilencias del primer tercio del siglo, la ciudad recupe-
ra su ritmo de crecimiento demografico (con intervalos negativos como el genera-
do por las malas cosechas de 1539 y 1540 o la mortandad provocada en las cuadri-
llas mds pobres de los arrabales -S. Nicolds, S. Andrés y San Esteban- como con-
secuencia del alza de precios del trigo en 1545 y 1546) gracias a la creacién de ta-
lleres artesanales que absorben la mano de obra que llega del campo y que hacen
que la mayor parte de la poblacion “estuviera ocupada en actividades asimilables a
lo que hoy llamamos produccién industrial (textil, metélicas, construccion, cue-
10...)." (Tapia, 1984.67)

Aunque este dinamismo econémico hace emerger una nueva clase econémica
mds poderosa que la antigua nobleza,

“sin embargo, su rigueza no les proporcioné automdticamente status so-
cial de clase alta ni poder politico en una sociedad en que se valoraba el “ho-
nor” basado en el origen, la pureza émica y las propiedades de tierras de
ocio.” (Bilinkoff, 1993.72)

Por esta razén, estos “hombres nuevos” van a utilizar todo tipo de mecanismos de
ascenso social que van desde la confrontacion abierta, como en el caso de la ya cita-
da revuelta comunera, a otros mds sutiles, tal que el emparentamiento con familias de
prosapia nobiliaria pero de escaso poder econémico, sin olvidar las compras de hi-
dalguias o la fundacién o control de las cofradias religiosas.”

parte “la pobreza es un elemento fundamental en la constitucion del cristianismo positivo”, de otra, “el
pobre es un trajinero del rico, puesto en el mundo por Providencia.”(1995.11.252) Desde nuestro punto de
vista, esta discusion de miltiples anistas representa un dngulo méds desde el que observar la disputa
Reforma-Contrarreforma en la medida en que la eleccién de una forma de vida “flamenca” en la que el
pobre tiene derecho al trabajo y no a la limosna se vincula a un “ética protestante”, frente a la opcidn por
la libertad y la misericordia “castellana™ que la costumbre “catélica” impuso en estas tierras. (Los princi-
pales argumentos sociales y teolégicos sobre esta disputa han sido analizados por Caro Baroja en el capi-
tulo dedicado a “La figura del pobre™ de Las formas complejas de la vida religiosa. (1995))

* De hecho. los conflictos habidos por la posesién del patrdn, de los que algo hemos dicho pero sobre los
que habremos de volver, nos muestran que la “direccion™ de la cofradia de San Sebastidn, luego San
Segundo, se halla en manos de estos “hombres nuevos™ que utilizan la Iglesia como mecanismo de ascen-
so social. Uno de los historiadores abulenses que mejor ha estudiado el trdnsito de la Edad Media a la
Moderna en la provincia de Avila, tras enfatizar que “superan y trascienden muchas veces el sentido reli-
gloso”, considera que cofradias o hermandades deben ser definidas como “asociaciones de fieles, pertene-
cientes o no a una misma profesion o grupo social, que se unen para diversos fines: profesionales, carita-
tivos, piadosos, penitenciales o sociales, que se suelen regir por unos estatutos o reglamento y que estdn
puestas bajo la advocacion de un santo patrono, cuya festividad se celebra de forma especial.” (Luis Lopez,
s.d. 1) La posibilidad de que “hombres nuevos' controlasen o fundasen cofradias incluso en la época en
que los estatutos de limpieza de sangre se aplicaban in extenso fue posible porque, al margen de lo que el
derecho eclesidstico prescribia sobre su ereccion, “[en Avila] lo habitual era el nacimiento de estas aso-
ciaciones por libre y espontinea voluntad. Los promotores se presentaban ante la autoridad eclesidstica
indicando sus deseos, y de ella recibian licencia para seguir adelante en su empenio. Eso si, las ordenanzas
o reglamentos debian redactarse de inmediato y ser sometidas a la aprobacion episcopal; la gestion econ6-
mica, al menos desde el Concilio de Trento, debia ser sometida en todo caso a la aprobacién del visitador
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El desmesurado crecimiento de la ciudad durante la primera mitad del siglo
XVI, en treinta afios la poblacién casi se multiplica por tres, hace que paulatina-
mente se incremente el porcentaje de los pecheros, como puede verse en el si-
guiente cuadro (elaborado a partir de Tapia, 1984.88).

Distribucién estamental en Avila durante el siglo XVI*

ANO - PECHEROS HIDALGOS  CLERIGOS NUMERO TOTAL
% %o % DE VECINOS

1530 - 80 19'5 1 1003

1566 83'3 11°4 32 2971

1590 87 78 49 2743

Pero el cuadro precedente también nos muestra que la poblacién de 1590 es me-
nor que la que habia en 1566, a pesar de que la ciudad recibidé en 1570 a casi 900
moriscos que llegaron desde Granada. A partir de la década de 1570 la ciudad de
Avila, como précticamente todas las de Castilla, entra en una profunda crisis. Des-
de 1572, primero lentamente y desde 1598 de forma mds répida, la poblacién de
Avila desciende. La sucesién de pésimas cosechas, con el corolario del incremento
de los precios de los alimentos y la fuerte reduccién de la renta afectaron muy ne-
gativamente a la cindad:

“los sectores rentistas vieron descender sus ingresos y los grupos arte-
sanales fueron muy afectados, tanto por la pérdida de poder adquisitivo de
sus mds importantes clientes -los campesinos- como por la disminucion de
éstos. El equilibrio productivo se habfa descompuesto; este fue el caldo de
cultivo en el que prenderian, mejor que antes, todo tipo de epidemias.” (Ta-
pia, 1986.168)

La medida, reiteradamente aplicada desde 1562, de expulsar de la ciudad a “su-
plicacioneros y vagamundos” (Tapia, 1984.70), se torna totalmente ineficaz porque
el mimero de pobres aumenta en todas las ciudades del entorno como consecuencia
de la errética politica exterior de la monarquia espafola embarcada en sucesivas e
indtiles guerras primero contra Inglaterra y luego contra Francia, ademés de tener

diocesano o del provisor, cuya vigilancia se tornaba mds estricta en lo tocante a recogida y gasto de limos-
nas.”” (Sobrino,1988.9)

" El término vecino es una “unidad fiscal”. Por tanto, una viuda que vive sola es un vecino, pero también lo
es un indeterminado grupo de personas que conviven bajo el mismo techo con independencia de que exis-
tan o no lazos sanguineos entre ellos. La enorme variabilidad de vecinos genera una casuistica que hace
que los demdgrafos historicos no puedan establecer equiparaciones generalizadas entre el niimero de veci-
nos y su correspondiente de habitantes. El coeficiente aplicable en el caso de Avila, tras ponderar la varia-
bilidad de vecinos y excluyendo la poblacion conventual, permite equiparar a mediados del siglo XVIaun
vecino con 3'7 habitantes. (Tapia, 1984.53)
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tropas repartidas por media Europa, especialmente Flandes e Italia. No eran éstos
acontecimientos lejanos. Las levas, con sus correspondientes gastos, se sucedfan y
la presion fiscal ahogaba cualquier posibilidad de recuperacion econémica de la ciu-
dad. En 1575 el rey Felipe habia intentado triplicar los encabezamientos de las alca-
balas provocando la reaccion de las ciudades que lograron dos afios después que tal
medida no se aplicara en su total extensién pero estabilizando una fuerte subida. En
1588 gran parte de los excesos recaudatorios se van al fondo del Canal de la Man-
cha con la Armada. Para resarcirse de la pérdida, ese mismo afio se aprueba un au-
xilio especial -el “servicio de los millones”- de 8.000.000 de ducados que habrin de
pagarse a partir de 1590 en seis afios al que, ademads, estardn obligados a contribuir
nobles e hidalgos, sin que de ello se derive pérdida alguna de su condicién.

Aungue el Concejo debe aprobar el sistema de reparto de la cuota asignada a
Avila, surgen problemas desde la llegada de la noticia a la ciudad. De entrada, en
1589 han de ser suspendidas sucesivas sesiones del Concejo por incomparecencia
de los regidores que, al no asistir, no aprueban “servicio”. El rey en persona ha de
enviar a la ciudad una carta conminatoria advirtiendo a los regidores que conoce
perfectamente lo que estd sucediendo en el Concejo. Al dfa siguiente de que la car-
ta llegara, 14 de noviembre, en la sesion correspondiente se aprueba la contribucién
de la ciudad pero con siete condiciones de entre las cuales la primera parecia estar
fuera de las competencias municipales: “que el importe se emplease tinicamente en
‘la empresa de Inglaterra’.” (Belmonte, 1986a.298)

Los dos afios siguientes el descontento social va en progresivo aumento hasta
que finalmente el conflicto estalla de nuevo. “El corregidor prohibe, el 28 de abril
de 1590, abastecer la alhéndiga y ordena vender 5.000 fanegas de trigo y 2.000 de
centeno que habfa almacenadas. (...) [el 26 de junio pide prestados] 6.000 ducados
de los fondos de la alh6ndiga para las necesidades del rey en defensa de la fe cat6-
lica pero sélo consigue 4.000. Ademads, se saca trigo de la tierra de Avila hacia otras
partes, lo cual contribuye a encarecerlo y hacerlo escaso.” (Tapia, 1986.167n) En no-
viembre del mismo afio se generalizan las “sisas” sobre los productos de primera ne-
cesidad, provocando la indignacion del clero y el hambre de los desfavorecidos.

En octubre de 1591, el centro de la ciudad se alborota cuando una mafiana apa-
recen fijados siete pasquines en lugares sefieros de la misma en los que sin ambages
se llama al rey tirano. La reaccién mondrquica no se hizo esperar. Tras el apresa-
miento de los sediciosos se vino practicamente a juzgar a la ciudad. Los defensores
de los encausados mostraron una larga lista de prohombres que habian dado lustre a
la corona, ante lo que L. Cabrera de Cérdoba. uno de los enviados del rey al juicio,
recordd otros dos sucesos de los que ya hemos hablado: “mas ;no depusieron alli al
rey Don Enrique y favorecieron a Juan de Padilla. el tirano?” (Belmonte, 1986a.299)
El 17 de febrero de 1592, sélo tres meses y medio después de que aparecieran los
pasquines, Diego de Bracamonte, uno de los grandes de la ciudad, fue decapitado en
la plaza del Mercado Chico. Y con él, simbélicamente la nobleza abulense.™

" Aunque aparecieron carteles contrarios al rey en otras ciudades, sélo en Avila culminaron los procesos con
condenas a muerte. Los fiscales regios particron de la idea de que, mientras en otros lugares los pasquines
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En medio de esta situacién, el traslado de los restos de San Segundo desde la
ermita del Adaja hasta la catedral en 1594 va a convertirse en elemento catalizador
de los problemas de la ciudad. Y con él, siempre de forma subalterna, Santa Bar-
bada. No en vano, es imposible entender la ciudad de Avila de los siglos XVI y
XVII sin atender al extraordinario protagonismo de lo religioso en la vida cotidia-
na de la ciudad. Y, afiadimos, a pesar de los porfiados intentos, mds dificil atin es
hacerlo, sin reconocer el extraordinario papel de lideres sociales que desempefaron
en la ciudad un nutrido grupo de mujeres. Pero, como senala Agustin Vaca en Los
silencios de la historia, “la historia casi nunca camina al mismo ritmo para hom-
bres y mujeres, los acontecimientos en que participan no tienen igual significado
para ambos, y también es diferente la forma en que se conserva la memoria de los
hechos que llevan a cabo unos y otras.” (Vaca, 1998.21)

2.- El circulo espiritual abulense

Antes de que el siglo XV finalizara, los Reyes Catdlicos iniciaron una lenta re-
forma de la vida conventual que tendria gran repercusion en la vida ciudadana abu-
lense un siglo después. En “1450 la ciudad sélo tenia cuatro monasterios y una co-
munidad cisterciense femenina que estaba dividida en tres pequefios conventos. En-
tre 1450 y 1510 se habfan establecido cinco casas religiosas nuevas (cuatro de ellas
para mujeres), tres de las antiguas se habfan reconstruido o reorganizado y se funda-
ron muchos de los santuarios, hospitales y capillas de Avila.” (Bilinkoff, 193.47-48)

Este proceso fue posible por el amparo que los reyes proporcionaron a los im-
pulsos reformadores de una religiosidad que languidecia a finales de la Edad Me-
dia. Pero, injusto serfa decir que la preocupacién de los reyes era una cuestién es-
trictamente religiosa o aln moral. La mayoria de los conventos eran ruinosos y se
vefan en la continua necesidad de recurrir a las arcas regias para sustentarse.” Mds

s6lo podrian causar algiin alboroto, en el caso abulense cualquiera que hubiera habrin que cortarlo de rafz:
el siglo ¥ medio precedente habia mostrado que podian acabar deponiendo al rey, como en la “Farsa de
Avila”, o juntando en ‘su catedral, como con Padilla y el resto de los comuneros, a todos los descontentos
del reino. El proceso finalizé con el degollamiento de Diego de Bracamonte, el representante de una de las
familias mds poderosas de la ciudad (y, como hemos dicho anteriormente, vinculada a Santa Barbada direc-
tamente por el retablo). Pero no fue el tinico condenado. Otro noble, Enrique Ddvila, que en principio fue
condenade a muerte. tras apelar, logrd salvar la vida a cambio de una cadena perpetua en los calabozos del
castillo de Turégano; el cura de Santo Tomé, Marcos Lopez, fue privado a perpetuidad de su condicién de
sacerdote y perdi6, ademas, la mitad de sus propiedades que le fucron confiscadas; el escribano Antonio
Diaz, recibié piblicamente 200 azotes, a los que hubo de afiadir dicz afios de destierro y galeras; por lti-
mo, dos abogados, uno llamado Sancho Cimbrén y otro apellidado Daza, y un médico llamado Valdivieso,
hubieron de pagar una sancién econémica.

Alfonso Carrillo de Albornoz, el obispo de la ciudad, visité en 1497 los conventos de Santa Escoldstica y
San Milldn comprobando que “no tienen dormitorios, ni refectorio, ni coro... Las monjas son pobres y tie-
nen pocos ingresos con los que no pueden mantenerse de forma conveniente”. (Bilinkoff, 1993.49) Tras su
visita el obispo decidié cerrar ambos conventos y llevar a las monjas que en ellos habia al de Santa Ana en
la esperanza de que un dnico gran convento, hecho de la suma de tres, podria soportar mejor los.embates

104



que conveniente, por tanto, la reforma era sobre todo una necesidad. En este con-
texto, “las elites de Avila respondieron con fervor a esta llamada a la reforma para
construir, reconstruir y mantener casas religiosas” (Bilinkoff, 1993.50), poniendo
en practica un modelo que tendrd gran trascendencia afos después: un grupo de
mujeres de las familias poderosas de Avila optaron por perpetuar el linaje familiar
mediante el patrocinio religioso de “casas para beatas” en las que “las ‘santas mu-
jeres’ vivian solas o en grupos”. (Bilinkoff, 1993.51)

Si, por una parte, este patronazgo religioso “servia a las mujeres como medio
de expresar su independencia espiritual y econémica”(Bilinkoff, 1993.51), por
otra, los finales del siglo XV dan un gran protagonismo social a un grupo de mu-
jeres relevantes: Elvira Gonzilez de Medina, Catalina Guiera, Maria Ddvila,
Mencia Lépez y Marfa de Herrera. A su vez, ““las fundadoras de estas cinco casas
tenfan varias caracteristicas comunes. Todas ellas eran viudas con medios econé-
micos. (...) y mantenian un control total sobre recursos econémicos considerables.
Ingresando en un convento y anulando asi la posibilidad de volverse a casar, les
permitia a todas el mantener su estado de viudas pudientes”(Bilinkoff, 1993.54-
55). Al igual que las primeras ascetas célibes del cristianismo, a quienes “la re-
nuncia a su sexualidad” les conferia “ciertas dosis de poder™ (Salisbury, 1994.7)
estas mujeres usaron el control de su cuerpo para extender su poder econdmico y
social. La leccion fue rapidamente aprendida por los “hombres nuevos” de media-
dos del siglo XVI, muchos de los cuales descendian de conversos, que habian pro-
bado ya en sus carnes la dificultad de ascenso social a pesar de su fortuna. El de-
cidido apoyo de su parte a nuevas fundaciones religiosas deseosas de cambios in-
troducird modificaciones sustanciales tanto en la religiosidad como en la vida co-
tidiana de la ciudad.

Siguiendo las doctrinas del Maestro Avila, quien predicaba en Andalucia que
“el cielo se habia hecho para los pobres”, un heterogéneo grupo de abulenses, reu-
nidos en torno a las carismdticas figuras de Gaspar Daza y Mari Diaz, va a intentar
llevar a cabo en Avila una reforma religiosa incluso antes de que se apruebe en

del dia a dia. Hay que sefialar que este proceso de concentracion, hubo de recurrir a mecanismos, a veces
poco sutiles, que doblegaran a unas monjas que reiteradamente desobedecian, a pesar del voto, Ia orden de
abandonar sus conventoes. Despectivamente, Belmonte alude a estas divergencias diciendo que “algunas de
las neur6ticas monjas, a quienes se obligan a unificarse con las de Santa Ana, protagonizaron diversos inci-
dentes en oposicién a la desaparicion de sus conventos.” (Belmonte, 1986a.233) Al margen de las valora-
ciones sobre el estado mental de las mencionadas, no es extrafio que surgieran incidentes pues, si bien el
fin perseguido era laudatorio, no tenia en cuenta la historia reciente de los conventos que se pretendia unir,
ya que, en concreto, el monasterio de San Milldn habia surgido en 1444 cuando un grupo de monjas de
Santa Escoldstica se marché del convento protagonizando una escisién y fundando un nuevo convento
denominado “Santa Maria de las Duefias y San Milldn”. Un historiador del convento describe asi la situa-
cién creada: “A los pocos afios de estancia ha ido creciendo un fuerte descontento y desazén y tensién
interna. (...) Las rebeldes [de Santa Escolistica] han saltado las tapias del convento y han salido de la ciu-
dad camino de otros monasterios de la Orden. (...) Las antiguas moradoras de San Milldn no habian sido
mis pacificas. Siguiendo el ejemplo de sus hermanas saltan las paredes y andan sueltas en casa de segla-
res.” (Gonzdlez Herndndez. 1961.31-32)
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Trento. El impuso definitivo a este proceso fue la capacidad de Daza para “ofrecer
apoyo econdémico tanto como espiritual y administrativo a varias instituciones reli-
giosas.” (Bilinkoff, 1993.93)™ De él dice Ferndndez Valencia que “en lo que mds se
mostré su caridad v celo del amor de Dios fue en que con un espiritu del cielo con-
vocd muchos eclesidsticos y otras personas virtuosas para que todos se empleasen
en obras santas de oracién.” (Ferndndez Valencia, 1992.143) En este grupo hete-
rogéneo tanto en origen social, como formacién académica, edad o capacidad
econémica, participaron directa o indirectamente, ademds de Mari Diaz, entre
otros, ¢l sacerdote Julidn Davila, Gonzalo de Aranda, sostenedor de la reforma car-
melitana, Juan Pridanos y Hernan Délvarez del Agmla quienes abrieron en Av:la
la primera casa de la Compaiiia de Jesis, el también jesuita Baltasar Alvarez, Al-
varo de Mendoza. el obispo que fundd el Colegio de San Millin, Francisco de
Guzmén, miembro de la poderosas familia Bracamonte, el sacerdote Diego Lopez
Beato, Alfonso Carrasco, el “venerable” Francisco de Salcedo, dofia Mencia del
Aguila, dofia Guiomar de Ulloa, Teresa de Jesiis, Maria de San Jerénimo, quien fue-
ra primera priora de la fundacién teresiana, Catalina Dévila, Leonor de Salcedo,
dona Juana Toledo de Enriquez. Ana de Santo Domingo, Isabel de Jesis y Maria
Vela, llamada la “mujer fuerte”.”

Alin a riesgo de construir un informe “collage”, es preciso fijar la atencién en
algunas de las personas mencionadas en esta relacién si se quiere tener una cabal
visién de la religiosidad local abulense en los finales del X'VI e inicios del XVII.

3.- Una tertulia de mujeres.

Hubo en Avila, mediado el siglo XVI, un circulo de mujeres célibes que se
reunia habitualmente en casa de Guiomar de Ulloa y desde alli extendia su in-
fluencia reformadora a toda la ciudad. Su objetivo bisico, antes de Trento, era re-
cuperar una religiosidad mas originaria que se habia perdido por la relajacién de las
costumbres. La vuelta al espfritu del cristianismo primitivo propugnada por estas
mujeres, convenientemente mediada por la influencia que en ellas ejercié San Fran-
cisco de Asis a través de algunos jesuitas, incluia la exigencia de una vida mas con-
forme a los dictados del Evangelio que a la costumbre eclesidstica imperante, y una

Aungue Fernindez Valencia (1992,143) lo hace descendiente de “padres nobles”, sin embargo, “es muy
posible que Gaspar Daga, al igual que el Maestro Avila, mviesen antecedentes conversos”(Bilinkoff,
1993 .93), lo que explicaria que, a pesar de su gran habilidad administrativa, reconocida por varios obispos,
s6lo tuviese un puesto de racionero de la catedral y “algunos beneficios y curatos eclesidsticos, compati-
bles en aquel tiempo con la racién que gozaba." (Fernindez Valencia, 1992.143)

En 1981 Baldomero Jiménez Dugue escribi6 un librito titulado La esewela sacerdotal de Avila del siglo XVI
en el que se tratan a la mayor parte de las figuras mencionadas y a otra muchas. Aunque ya era un 16pico
hist6rico hablar de la escuela sacerdotal de Avila, este catdlogo de Jiménez Duque consolida definitivamente
este enfoque en el estudio de la religiosidad abulense del XVI. No obstante, la serie de nembres que acaba-
mos de relacionar muestra claramente la presencia de un nutrido grupo de mujeres que, obviamente, no eran
sacerdotes ni tenian un papel tan subordinado como a veces se ha pretendido dar a entender.
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apelacién explicita a la vida de pobreza, penitencia y, lo que era més arriesgado, de
recogimiento. Tres eran los pilares del cendculo en cuestién: la propia Guiomar,
Mari Diaz y Teresa de Jesis.

El origen de las tres mujeres era muy diferente. Mari Diaz era una campesina
que habfa llegado a la ciudad en busca de sermones y que vivia en casa de Dofia
Guiomar en calidad de criada. Teresa de Jesis era una monja carmelita de “familia
nueva” que mantenfa una estrecha relacién con Guiomar desde que fuera asignada
al cuidado de Aldonza de Ulloa, hermana de Dofia Guiomar que vivia en el con-
vento de la Encarnacién, cuando contrajo una grave enfermedad. Por dltimo, Guio-
mar era una mujer “‘muy hermosa y dispuesta, liberal y bizarra” (Ferndndez Valen-
cia, 1992.156), que controlaba un gran capital merced a su pronta orfandad y no
menos rapida viudedad. En estas reuniones, ademas de las tres citadas y de la otra
criada de Guiomar, la salmantina Marfa de la Paz, “asidua era la presencia de Ana
Reyes, discipula de Maridfaz, y también ella aureolada de santidad en opinién del
pueblo. También la frecuentaban Marfa de Avila y su madre dofia Ana Wasteels (la
flamenca), futuras carmelitas descalzas; y Ana de Santo Domingo, hermana de Ju-
lidn de Avila, que perseveré viviendo en el mundo como “beata edificante” con
gran fama de santidad.” (Sobrino, 1997.53)

Su fama de santidad en vida incrementaba la susceptibilidad de una masculina
jerarquia religiosa que paso de considerar ciertas practicas como equivocas “‘cosas
de mujeres” a tenerlas por socavamiento del modelo de religiosidad imperante: tan-
ta “vida interior y contemplativa” no podia por menos que levantar suspicacias en
los inquisidores.”

Las sospechas se incrementaron cuando la Inquisicién descubrid en el corazén
Castilla un nutrido grupo de erasmistas, “herejes y luteranos”, que se reunian en Va-
lladolid en torno al Dr. Cazalla y que podia haber tenido algiin contacto con este
grupo de mujeres.

“Este brote de herejia en el mismo centro del territorio de la ortodoxia
catolica hizo saltar una ola de pdnico en toda la sociedad espariola. En
cuanto Felipe intentd aislar Espaiia de las influencias externas, la Inquisi-
cion renovd sus esfuerzos para indagar y castigar a los disidentes, centrdn-
dose frecuentemente en conversos y mujeres.” (Bilinkoff, 1993.143-144).

En la busqueda de cualquier ramificacion del luteranismo en Castilla, la abu-
lense tertulia de mujeres, que hacia piblica ostentacion de su desprecio de la “lim-
pieza de sangre” y en la que alguna participante, como Teresa de Cepeda, era des-

" Cuando en 1568 Teresa de Jestis estando en Valladolid envie una carta a Francisco de Salcedo para pre-
sentarle al que posteriormente seria conocido como San Juan de la Cruz, evocando a sus amistades abu-
lenses pide al caballero que salude en su nombre a “Maridiaz, a la flamenca y a dofia Maria de
Avila.”(Santa Teresa, 1997g.880)

" Precisamente Teresa de Jesis centrard Camino de Perfeccion en la cuestion de “la oracién mental, [y]....el
derecho de las mujeres a la oracién contemplativa”. (Izquierdo, 1993.25)
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cendiente de conversos, no pasé desapercibida a los ojos represores.” El celo in-
quisitorial chocé, sin embargo, con la “sed de comuni6n™ de estas mujeres. El he-
cho de que la mayor parte de los fenémenos sospechosos -visiones, €xtasis, etc.-
ocurrieran en el momento de comulgar hacia que los mismos tuvieran lugar en pre-
sencia de un sacerdote. Consecuentemente, “su espiritualidad estaba asf estrecha-
mente unida a la autoridad sacramental del clérigo tanto como a la doctrina de la
transubstanciacion, dos articulos de Fe que sufrian los ataques de los protestantes
durante este periodo”. (Bilinkoff, 2000.109)

A pesar de la vigilancia, la popularidad de este grupo de mujeres era muy ele-
vada en Avila. A la santidad undnimemente reconocida de Mari Dfaz y la actividad
de Teresa de Jesus, Isabel de Santo Domingo o dofia Guiomar, se unia el ejemplo
de Ana Reyes y de Ana de Santo Domingo.

Ana Reyes habia nacido en Avila hacia 1530 y se convirtié en la discipula pre-
dilecta de Mari Diaz a cuyo cuidado y educacién fue entregada por sus padres al
poco de que ésta llegara a la ciudad hacia 1540. Su fama de santidad se acrecento
a la par que la de su maestra. Si Guiomar era bizarra, la vida que eligié Ana Reyes
encuentra dificilmente calificativos:

“fue muy penitente, de muchos ayunos, cilicios y disciplinas; su cama
(como otro San Alejo) debajo de una escalera; los colchones eran unas ta-
blas, y las almohadas unos ladrillos, en parte tan estrecha que mds parecia
sepulcro que lugar para reposo y descanso. (...) Tuvo siempre sujetas sus
pasiones y apetitos, poniendo debajo de los pies todas las delicias del mun-

“ Aunque ciertamente hubo algunas visitas del grupo de Cazalla a Ia casa de dofia Guiomar, no parece que
ganasen ningin adepto. (Puestos a eliminar cualquier duda sobre la catolicidad de estas mujeres, B.
Jiménez Duque insiniia que las delaciones que acabaron con los de Valladolid en la hoguera, partieron de
su entorno, ya que habria sido el vicerrector de los jesuitas en Avila quien convaleciente de una enferme-
dad en las propiedades proximas a Toro que tenia dofia Guiomar, se habia enterado de todo: *“Pradanos hizo
entonces un buen servicio a la inquisicion. Parece que fue él el que tiré del hilo del ovillo de todo lo que
se tramaba por los luteranos del entorno, por algunas confidencias que se le hicieron, y porgue aquéllos
habian querido relacionarse con aguel efrculo de santas mujeres que en Avila gravitaban en torno a San
Gil: Guiomar, Teresa, etc.” (Jiménez Duque, 1989.47)) Uno de estos contactos, incluyendo una vision
amplia de la religiosidad local abulense, ha sido magnificamente novelado por Miguel Delibes en El here-
Jje: “En Avila conecté con dofia Guiomar de Ulloa, mujer de alcurnia, que, de vez en cuando, celebraba ter-
tulias cristianas en un palacio pegado a la muralla. Aquella mujer dejaba traslucir una gran dignidad que
aumentaba cuando tomaba la palabra. Su actividad era pequefia y no podia ser de otra manera: en la ciu-
dad dominaba un catolicismo rutinario, decia, muy poco reflexivo y abierto. A cambio, sus cendculos
tenian fama por su altura y calidad. Por su casa habian pasado fray Pedro de Alcdntara, fray Domingo de
Rojas. Teresa de Cepeda y otra senie de personas eminentes. (...) También pas6 por aqui, dijo la dama, el
doctor Cazalla a poco de regresar de Alemania. Con motivo de su visita convocd a los hermanos de la pro-
vincia, el barbero de Piedrahita, Luis de Frutos, ¢l joyero Mercadal, de Pefiaranda de Bracamonle, y a su
sobrino Vicente Carretero. El Doctor escuché a todos, uno por uno, y dejé buena memoria de su paso, aun-
que él, personalmente, marchara decepcionado. Era una provincia dificil, dspera, dijo y dofia Guiomar asin-
tié. (...) Era cierto que Avila, la capital, era muy tradicionalista, pero en Pefiaranda y Piedrahita habia fac-
ciones en vias de organizarse,” (Delibes, 2000.337-338)
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do y los demds embarazos de la tierra contrarios a la virtud y camino de la
gloria.” (Ferndndez Valencia, 1992.132-133)

Su fama de santa aumenté mds en la ciudad al verse rodeada de prodigiosos
sucesos en los dltimos afos de su vida y atin después de muerta (en 1608). Por
cierto, que como en el caso de Julidn de Avila, “a no ser impedidos por la justi-
cia, pretendian todos quitarla pedazos de su vestido.” (Ferndndez Valencia,
1992.134)

No menos extrafias eran las penitencias de Ana de Santo Domingo:

“eran tan dsperas las disciplina que se daba que todas las paredes del
aposento tenia salpicadas con su sangre. (...) ayuné a pan y agua, no co-
miendo mds que los pedazos de pan que dejaban sobrados los de casa, dan-
do ella de limosna a una pobre que con secreto daba su comida.” (Fernan-
dez Valencia, 1992.166)

Con todo, como ha seialado Jodi Bilinkoff en su estudio sobre los confesores y
la formacion de la identidad abulense en los albores de la Edad Moderna, ain en
época en que la vigilancia inquisitorial se mostraba implacable, los confesores de
estas mujeres, con quienes establecieron lazos de mutua dependencia, consideraron
defendibles

“los beneficios espirituales de superar el sufrimiento causado por la en-
fermedad y los ataques del demonio, la preferencia por la oracion intima,
mental en oposicion a la oracién vocal, cantada, y la superioridad del co-
nocimiento derivado de la experiencia mistica directa que el alcanzado a
través de una educacion reologica formal.” (Bilinkoff, 2000.116)

4.- Mari Diaz: la santa de Avila

Hoy dia Santa Teresa de Jesus es considerada, sin lugar a dudas, como la figu-
ra central de la religiosidad abulense del siglo XVI. Sin embargo, durante dicho si-
glo, si alguien concit6 total unanimidad sobre su santidad, fue Mari Diaz. Tal era su
aura beatifica que, segiin cuenta Cianca en la que posiblemente sea su primera ha-
giografia, no se pudo celebrar el entierro:

“acabado el sermon, y la Missa, y lo demds del funeral, que antes del
entierro precedid, queriéndole hazer y dar la sepultura, no fue posible, por
el gran concurso de gente que estaua encontorne della, mirdndola, y tocdn-
dola con pia y santa deuocion; la qual se frequentaua con tanto niimero de
personas, que el Cabildo acordd, que el cuerpo se estuuiese como se estaua
en medio de la iglesia vestido de su dbito, y el rostro descubierto todo aquel
dia. (...) Todo lo que resté del dia, no cessé gente deuota de ir a ver, y tocar
a la santa muger. Llegada la noche de aquel dia, el consistorio de Auila la
hizo embalsamar y aderecar, segn en cuerpos humanos, para preseruacion
se vsa: y le dieron sepultura en vn lucilo bien labrado y antiguo que estd en
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la capilla mayor de la misma iglesia de san Milldn, al lado de donde se can-
ta la epistola.” (Cianca, 1993. 199-200)"

Pero. {quién era esta mujer de la que Teresa de Jesis conservaba una saya “pa-
reciéndole que era mds para tenerla por reliquia que no para usar de ella”(Jiménez
Duque, 1989.94) y de la que el obispo Mendoza guardd “el dedo pequefio de la ma-
no derecha metido en una jarrilla blanca donde bebia la venerable™ que le cortaron
al embalsamarla? (Jiménez Duque, 1989.115)

Mari Diaz habia nacido en Vita, un pequefio pueblo morafiego y se trasladé a
Avila tras el fallecimiento de sus padres y la ausencia de su esposo”. Al llegar a la
ciudad amurallada “en busca de sermones” vivi6 en el barrio de las Vacas donde co-
menzo a sorprender a sus vecinos por su piedad e incipiente ascetismo. Su vida ope-
rard un cambio significativo con la llegada a la ciudad de los jesuitas. El trato con
los mismos afect6 a todos los dmbitos de su vida, ya que éstos hicieron que fuera
aceptada como criada en casa de dofia Guiomar donde

* La unanimidad, a juzgar por los funerales, sobre su condicion de santa, se extendia a casi todo el clero abu-
lense: ¢l Cabildo catedralicio ““quiso enterrar su cuerpo con autoridad ¥ solenidad, y con en ella en una muy
solene procesion funeral fue a la iglesia de san Milldn”. Al dia siguiente, fueron los “padres del Serifico
S. Francisco de Auila a la misma iglesia de san Millan y alli clebraron el oficio de difuntos, vigilia, y missa,
cantadas con sus responsos, y mucha solenidad™; lo propio hicieron el tercer dia “los colegiales del semi-
nario de la misma iglesia de san Milldn, y predicé el padre Gaspar Piez de la Compaiia de lIesis™; al
siguiente dfa hicieron lo mismo “Jos padres del monesterio del Carmen de Auila: y después dellos, el cura,
el preste, y clérigos de la iglesia parroquial de San Pedro”. Todavia hubo tiempo para que, al dfa siguien-
te, asistieran y predicaran “los padres del monestrio de Santo Tomds de la orden de los Predicadores: y el
lunes siguiente que fue dia octano de su fallecimiento, hizieron las obsequias la hermandad del nombre de
Tesis (...) y después las hizieron el Cabildo, y Clérigos de san Bemabé de Auila: en las quales dixo la Missa
don Rodrgio Vézquez Déuila, Obispo de Troya, natural de Auila, y predicé el maestro Gaspar Daga, racio-
nero de la santa iglesia de Auila.” (Cianca, 1993.199-200)

- Las noticias sobre el matrimonio de Mari Diaz son muy confusas. En 1595 Cianca (1993.198) sefialaba que
“llegada a edad de poder hazer mudanca de estado, sus padres se le dieron, y la desposaron, aunque esto le
dur6 poco tiempo, porque el esposo se le ausentd.” B. Ferndndez Valencia, en 1676, apunta que vino a Avila
“ausentdndose su esposo, con quien no estaba casada ni habia llegado al tdlamo nupeial”, (Ferndndez
Valencia, 1992.121) En las inconclusas Informaciones que se hicieron en vista a su beatificacién, la mencio-
nada Ana Reyes, que posiblemente era la persona que mejor la conocia, indicé que “nunca fue casada, pero
que oy decir a ella que sus padres la habian desposado y ella no quiso aquel estado, v que entiende de lo
que la oy decir que fueron desposados por palabras de presente. porque estando con ella en conversacién
aqui algunas veces le solian decir: “;madre, si viniera ahora el desposado, qué hariades?” y ella respondia;
“mis querria tres lanzadas por el corazén”, mas, si Dios lo quisiese. recibirfale y regalarfale, y aquel decir
que no fue casada es porque decia que no habia sido velada y que a los que no han recibido las bendiciones
de la sancta madre iglesia, cominmente no se les dice casados para poder cohabitar, sino desposados.” (cit.
Jiménez Dugque, 1989.31) En las mismas Informaciones, El capellin de Juan del Aguila, Bartolomé Diaz de
Luxdn, le oyé decir que “sus padres la habian desposado con un mancebo a quien ella procuré aficionar a
nuestro Sefior y la pureza del dnimo y del cuerpo y que, como €1, la vio desasida de todos los deleites y gus-
tos de este mundo, ¥ porque habiéndola el desposado traido unos zapatos colorados, ella los entinté con tinta
y el desposado se fue y dijo ella contdndolo: sin duda lo ordené nuestro Sefior, porque desde el punto que
salié de aquel lugar jamds se supo de €l ni por donde fue.” (cit. Jiménez Duque, 1989.31-32)
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“se puso a prueba su humildad. Privada de su pobreza, pero libre y res-
petada vida en la vecindad, ahora trabaja, al igual que muchos inmigran-
tes rurales, como criada.” (Bilinkoff, 1993.106)

Seis afios pas6 en casa de la viuda donde llegaria a conocer a las figuras mds re-
levantes de la espiritualidad abulense del XVI. A la vez, Guiomar se convirtié en su
pOrtavoz:

“las palabras edificantes y la santa vida de Mari Diaz se difundieron en
Avila, especialmente entre los miembros de la aristocracia.” (Bilinkoff,
1993.106)

Su devocidn al Santisimo fue la causa de su marcha de la casa de dofia Guio-
mar, pues era su deseo residir donde Este estuviera perpetuamente. Trasladada su
solicitud al obispo de la ciudad, don Alvaro de Mendoza, éste sugirié que entrase
en el recién fundado convento de San José, lo que le provocé no pocos desasosie-
gos. Finalmente, con la anuencia del obispo se trasladé a vivir a un “aposentillo™
de la iglesia de San Millan,

“y en poniendo el pie alld dentro no bolvié mds acd fuera, haziendo vo-
to, de que no saldria de alll. Diose mucho a la oracion, y una vida de peni-
tencia y rigor: el vestido dezia lo que passava en el alma, vna tilnica de sa-
yal frailesco, y por camisa vn cilicio, que le cogia todo el cuerpo, cefiida
con vna soga, y nhunca se desnudo en nueve afios que durd este estilo de ser-
vir a Dios: y la cama dos tablas, y este fue tode el axuar dessta Santa Pe-
nitente.” (Gonzdlez Divila, 1647.298)

No es por tanto extrano que, viendo el aspecto frailesco, “los escritores mascu-
linos se refirieron a ella como varonil” (Bilinkoff, 1993.107) Es mas, de alguna for-
ma se podria decir que Mari Diaz asumia un rol que la iglesia reserva a los varo-
nes. Ciertamente ella no podia ni confesar ni predicar, pero paulatinamente se con-
vertiria en una referencia social ineludible hasta el punto de convertirse en la “con-
sejera” casi oficial de la ciudad y los alrededores: cualquiera con un problema se le
acerca en busca de apoyo o consuelo; por lo mismo, la sucesion de “milagros”™ que
se le atribufan también iba in crescendo.

“Tuvo tanta autoridad con su buena, y Santa vida con los de aquesta
Ciudad, que los mayores negocios los dexavan en sus manos, y quedavan
tan compuestos con las respuestas, que dava, que como si fuera ley, obe-
decian sus acuerdos. La tribuna [de la iglesia donde vivia] era el tribunal
dondespachavan todos.” (Gonzilez Dévila, 1647.299)

Parte de su popularidad estribaba en su capacidad para tratar por igual a todos
los estamentos. Las nobles a las que inicialmente visitaba en su casa se sentian
identificada con ella, hasta el punto de dejarla sentarse en San Milldn en los luga-
res reservados para aquéllas. Pero, su condicién de campesina inmigrante y su po-
breza manifiesta hacia que otros muchos la consideraran como igual.

“En tiempo de auténtica escasez de alimentos, espacio y refugio se la
identificé con los pobres que se habian reunido en Avila durante el siglo
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XVI. Pero la campesina sencilla y santa mujer de la vecindad también fue
objeto de devocion por parte de los miembros de la mds alta aristocracia de
la ciudad, especialmente las mujeres de la nobleza.” (Bilinkoff, 1993.110)

Un ejemplo de su capacidad para concitar acuerdos puede verse en la creacion
del primer seminario abulense en el que Mari Diaz juega un papel determinante.

Gaspar Daza, y con él Mari Diaz, estaba muy influenciado por las reticencias y
atin criticas que el Maestro Avila habia manifestado acerca del modelo imperante
de piedad en el que la préctica litdrgica permitfa la consolidacion de la nobleza mer-
ced al patronazgo religioso. Frente a este modelo, y con el apoyo de los jesuitas,
pretendieron desarrollar otro diferente en el que el clero estarfa totalmente

“dedicado al ideal de proveer servicio a la comunidad total por medio

de la predicacion piiblica, la ayuda a los pobres y la educacion de la ju-
ventud.” (Bilinkoff, 1993.112)

En Avila el primer paso en esta direccion fue la creacién de los Nifios de la Doc-
trina. El segundo, la ereccién del seminario. La ocasién propicia para ésta llegé con
la aprobacién en 1563 por parte del Concilio de Trento del decreto “Pro Seminariis”
que exigia que cada obispo erigiese en su diécesis un seminario para la formacién
de los aspirantes al sacerdocio.

Precisamente, en la convergencia de ambos procesos se pondria de manifiesto
la habilidad de Mari Diaz y su capacidad de generar consensos. Mari Diaz conocia
sobradamente el ruinoso estado en que se hallaban las viviendas aledaiias a la igle-
sia de San Milldn, donde ella vivia. Tales casas habian servido de morada a las
monjas cistercienses que fueron trasladadas forzosamente en 1503 con el infortu-
nado final que ya he relatado, y fueron alquiladas por la abadesa de Santa Ana, la
nueva propietaria, al sacerdote Hernando Alvarez del Aguila para que instalara en
las mismas a los “Nifios de la doctrina” que cuidaban los jesuitas. Mari Diaz con-
vecio, con la colaboracién de Daza, a la abadesa para que alquilase las viviendas
al obispado, lo que gratantizaba la percepcion mensual de las rentas, con el obje-
to de que éste situara alli el nuevo Seminario. A la vez, convenci6 al obispo, a
quien presmnar{l a través del Maestro Avila, que ejercia una cierta influencia so-
bre el mismo, de la conveniencia de la simultaneidad de instituciones en un mis-
mo edificio por los miiltiples beneficios espirituales (y econémicos) que de la mis-
ma se derivarian.

La perseverancia de Mari Diaz ante D. Alvaro de Mendoza, finalmente logré
los resultados apetecidos, hasta el punto de que Gonzalo Pérez, uno de los prime-
ros colegiales del Seminario, declaré en el inconcluso proceso de beatificacion de
Mari Diaz que

“Ella fue la que movié al seiior obispo don Alvaro de Mendoza a que
diese traza como alli obviese clérigos que dixesen Misa y confesasen, y es-

tuviese allf el Santisimo Sacramento.” (cit. en Sobrino, 1986.102)

En suma, todas las partes salieron ganando, y el 8 de noviembre de 1668, dos
semanas antes de que Santa Teresa fundase en compaiifa de San Juan de la Cruz el
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primer convento para descalzos en Duruelo (Avila), fue solemnemente inaugurado
el Seminario en las casas de San Milldn, junto a la iglesia en que vivia Mari Dfaz.

Dedicada a la penitencia y mortificacion, otro aspecto de su vida religiosa me-
rece también atencion. En época de vigilancia inquisidora, ésta mujer vivia al mar-
gen de cualquier sujecion:

“Maridiaz ha vivido siempre como seglar, y por lo tanto, sin el control
de unos superiores inmediatos como se vive en las “religiones”.” (Jiménez
Duque, 1989.72)

De alguna forma, ella quiso suplir esta ausencia manifestando subordinacién a
sus confesores que representaban a toda la Iglesia. Sin embargo, pocos fueron los
que se atrevieron a asumir tal jerarqufa en la relacién. En los afios en que vive Ma-
ri Diaz, era comun pensar que las mujeres

“tenian que ser mds crédulas que los hombres, mds apropiadas para ca-
er victimas del engaiio de herejes, charlatanes y del demonio. El importan-
te papel de las mujeres en la secta de los Alumbrados, que empezé a llamar
la atencion de las autoridades en 1520, parecié confirmar esta sombria
aportacion.” (Bilinkoff, 200.104)

Por este motivo, raros eran los clérigos que admitian confesar interrumpida-
mente a la misma mujer durante demasiado tiempo. Mds, si como es el caso. ésta
es extraordinaria. Dicha razén, llevé a Mari Diaz a confesarse con distintos sacer-
dotes hasta dar con uno que asumiera el reto. Mientras vivio en casa de dofa Guio-
mar, aceptaron tal papel Gaspar Daza o Julidn de Avila quienes, sin embargo, se
sentfan desbordados por su confesada. La llegada de los jesuitas introdujo un cier-
to orden en su religiosidad al pasar a ser dirigida por el padre Pridanos. No obs-
tante, tal era su renombre, no habfa clérigo importante que llegase a la ciudad que
no fuera a entrevistarse con ella o alargase su estadia en la misma para proseguir
sus conversaciones con Mari Diaz: San Pedro de Alcantara no dejé de referirse a
ella como santa desde que la conocid; San Francisco de Borja se sintié fascinado
por Mari Diaz; el padre Alonso Lobo, que se habia ganado justa fama de predica-
dor en Andalucia, Catalufia y, posteriormente, Italia, terminé entregdndole el cruci-
fijo que habitualmente llevaba en sefial de agradecimiento por el aliento que le
transmitio la venerable; los dominicos Mancio y Bafiez no dudaron en calificarla
como santa, el mismo apelativo con el que siempre se refiere a ella Teresa de Jests.

Seguramente quien més influy6 sobre Mari Dfaz fue el jesuita Baltasar Alvarez
quien la recibié ‘“‘en herencia”, cuando Prddanos fue trasladado a fines de 1558.
Segtin cuenta su discipulo Luis de la Puente en la biografia que hizo del jesuita, era
éste de los que crefan que “era buen gobierno traerlos podridos a los subordinados
para que se enmendasen” (cit. Jiménez Duque, 1989.57) y, de hecho, €l fue quien
convirtié la iglesia de San Mill4n en clausura para Mari Diaz.

* Durante los primeros afios de residencia en San Milldn, Mari Diaz abandonaba la iglesia para llevar con-
suelo a los necesitados, especialmente a las mujeres de las familias nobles de la ciudad que continuamen-
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De la estrecha relacién que pronto establecié con Mari Diaz salieron, sin duda,
ambos beneficiados a pesar de que, cuando se inicid, el encuentro parecia destina-
do al fracaso: Mari Dfaz era una persona muy notoria en la ciudad y amparada por
toda la nobleza, a Baltasar Alvarez no lo conocia nadie y los jesuitas solo eran apo-
yados por los “hombres nuevos™; Mari Diaz era analfabeta, y el jesuita acababa de
licenciarse en la Universidad de Salamanca; Mari Diaz tenfa unos sesenta afios y
Baltasar Alvarez acababa de cumplir veintiséis. El beneficio fue mutuo. La de Vita
obtuvo una direccién a su medida que combinaba la paciencia, comprension y dul-
zura, con la més absoluta tiranfa, mientras que Alvarez iba madurando en sus con-
versaciones y construyéndose un sélido prestigio de confesor. La interdependencia
fue tal que Alvarez llegé a ser amonestado por sus superiores y compelido a “con-
sagrar mds al trato de hombres donde hay menos peligro y mayores ventajas.” (Bi-
linkoff, 2000.105) Sin embargo, Baltasar Alvarez prosiguié frecuentando y tortu-
rando a Mari Diaz consciente, probablemente, de los grandes beneficios espiritua-
les que ésta le reportaba.” Como sefiala Jodi Bilinkoff al analizar los escritos de va-
rios confesores de mujeres abulenses de la época,

“la tarea confesional ayudé a estos hombres a definir su existencia co-
mo clérigos y como hombres. Su intima relacién con dirigidas avanzadas
espiritualmente contribuyé de forma significativa a la formacién de identi-

dades: para ellos, para sus contempordneos y para la posteridad”. (Bilin-
koff, 2000.109)

Cuando Mari Diaz murié en 1572 la ciudad en pleno se detuvo. Habia perdido

a su santa. El inicio de unos versos anénimos que se colocaron en San Millan el dia
del entierro asi lo atestiguaban:

Cibdad, suelta los sentidos

a llorar y padecer;

no esperen ver los nacidos

ni los que estan por nacer

en ti tierra mds gemidos. (Jiménez Duque, 1989.109)

te la requerian. Cuando Baltasar Alvarez le indicé que debfa ser més “recogida”, decidié no volver a aban-
donar laiglesia, obligando a las sefioras aludidas a llevarle las limosnas y el alimento hasta donde se encon-
traba. Al quejarse algunas de estas mujeres de las incomodidades que ello les suponia y de la dureza del
Jjesuita, Mari Diaz replicaba que “mi confesor no me dice que no visite, sino que guarde mi recogimiento.”
(Jiménez Duque, 1989.58)

Sirva como ejemplo de este “rendimiento™ la wtilizacién por Alvarez, segiin cuenta su biégrafo Luis de la
Puente, de las ensefianzas que aprendié escuchando a Mari Diaz sobre las fuentes del dolor para adoctri-
nar a los seminaristas de Medina del Campo a donde fue tras dejar Avila. (Las cinco fuentes del dolor
serian “sufrir las injurias de los tiempos [climatoldgicos], (...) sufrir molestias e incomodidades del cuer-
po, de donde quiera que procedan, (...) sufrir las condiciones ajenas que nos son contrarias o muy diferen-
tes de la nuestra, (...) sufrir las deshonras, desprecios y dafios que se nos recrecen por los que padecen las
personas que nos tocan, (...)sufrir las aflicciones del espiritu en el divino servicio.” (cit. en Jiménez Duque,
1989.60)
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A la fama de santidad que tuvo en vida hay que afadirle su gran victoria post
mortem: el nuevo modelo de religiosidad que Mari Diaz representaba, triunfaba a
los ojos de la jerarquia eclesidstica, pues el cabildo catedralicio en pleno no dudé en
reconocer que Mari Diaz era un ejemplo a seguir por gentes de todas las clases y
condiciones. Asi se sefiala en el acta capitular correspondiente al dia de su muerte:

“hoy fallecio la madre Maridiaz, que residia en penitencia y servicio de
Nuestro Senior en San Milldn, con voto de no salir de alli. Fue mujer de ad-
mirable ejemplo y particular entendimiento y aprobacion de cuantos varo-
nes doctos en letras divinas la examinaron, tanto que les admiraba no sabia
leer; pero en negocios y puntos divinos y términos tocantes a gustar de Dios
y caminar por su servicio tuvo especial perfeccion y esto en satisfaccion de
todos los estados de Avila, y fuera de ella, desde los grandes sefiores y pre-
lados y sefioras hasta los menores”. (Jiménez Duque, 1989.111-112)

Tras ser enterrada, se coloco sobre la ldpida un largo epitafio en el que se la ca-
lifica de “mujer fuerte, piadosa y religiosa™”. Se convirtié asi, Mari Diaz en defi-
nicién de Bilinkoff que recuerda a Barbada en

“una pueblerina que vino a la ciudad, una mujer que se negé a aceptar
las reglas de la sociedad en cuanto a la apariencia personal, una persona
mayor que se preocupé de los problemas de los jévenes y una campesina
quee vivio en el palacio de una aristécrata. Mari Diaz ocupd una categoria
social suya propia —asexual, sin edad ni clase-.” (Bilinkoff, 1993.108)

5.- “El Senor las hara tan varoniles que espanten a los hombres.”

Actualmente Santa Teresa de Jesus es uno de los iconos con los que la ciudad
de Avila se identifica. tanto interna como externamente. Gran parte del turismo na-
cional e internacional que llega a la ciudad lo hace bajo el amparo de la santa an-
dariega. A su vez, la ciudad celebra las fiestas de Santa Teresa, a la que venera co-
mo patrona, con todo tipo de fastos religiosos y laicos, mientras su nombre es un
auténtico odd job: museos, plazas, fundaciones, cafeterias, hoteles, etc. Sin embar-
go, en la ciudad donde nacid, el reconocimiento tardé en llegarle. Es mds, de las
mujeres que asistfan a la “tertulia” de dofia Guiomar fue la tinica que tuvo serios
problemas en Avila. Y no nos referimos al caso ya muy estudiado de las pruebas de
sangre de su familia y a los intentos de ocultamiento del origen étnico-religioso de

* El texto del epitafio es como sigue: Venerabilis marri Mariae Diaz cuius memoria in bendictione est, con-
ditae sub hoc saxo sed in aula coelesti collocatae, mulieri forti, piae religiosae verague sanctitatus splen-
dore ornarae, simplici eloguio verum ardenti ur divino consilio plenae; humili apud se, apud Deum et
homines magnae; oratiene, ieiuniis et corporis castigatione etiam daemonibus admirabili; in vico prope
Abulam ortae, sed Abulae semper vitam coelo dignissiman agenti; decimo quinto tandem kalendis decem-
bris post septuaginta septem annos in hoc sanctissimi Aemiliani templo inter suorum desideria et lacrimas
feliciter quiescenti. Omnes concives gratulantur. Anno 1572. Praetiosa in conspectu Domini mors sancto-
ruu eiws. (Ferndndez Valencia, 1992, 123)
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parte de la misma, sino a los conflictos que provocé en Avila la ereccién del con-
vento de San José.”

Cuando Teresa de Cepeda, con 20 aiios, profesé en el monasterio de la Encar-
nacion, en 1535, era éste un espacio en el que la vida mundana y la de oracién con-
vivian. El mas del centenar de monjas que alli vivian reproducian “las cldsicas dis-
tinciones de clases sociales.” (Jiménez Duque, 1981.28) De hecho, el estudio que
Rossi hace sobre los escritos de Santa Teresa llama la atencion sobre uno de los as-
pectos mas desconocidos de la historia de Avila, cual es la esclavitud, al sefialar que
las monjas més adineradas de este convento entraban en el mismo llevando consi-
go sus criadas y sus “esclavas.” (Rossi, 1984.37) Igualmente Belmonte destaca que
en este convento

“se autorizaban visitas de varones en los locutorios, muy animados y
frecuentados y eran auténticos mentideros y solaz y esparcimiento parlero
para muchas monjas.” (Belmonte, 1986a.238)"

La reproduccién de la vida social extramonastica inclufa aspectos tan variados
como el patrimonio individual, el trato, el vestido o el tamafo de la celda. Asi,
mientras algunas de las monjas seguian incrementando sus rentas merced al man-
tenimiento de los ingresos que les producian sus propiedades, otras, procedentes de
familias mas pobres, practicamente, vivian en la indigencia; de la misma manera,
las “dofias” segufan manteniendo su titulo que debfa ser usado obligatoriamente por
las que no lo eran; a su vez, al ser el hdbito vestido optativo se veian en el conven-
to todos los modelos presentes en las casas abulenses; por iltimo, en lo que al ta-
maiio de la celda se refiere, hay que anotar que la de Teresa de Jestis, que habfa si-
do convenientemente dotada por su padre cuando profesd, se dividfa en dos pisos
comunicados: en la parte inferior se hallaban la cocina y un amplio sal6n de reu-
niones y en la superior las habitaciones que ella y su hermana ocupaban, més el es-
pacio preciso para acoger alguna invitada. En suma,

* “Santa Teresa pertenecia a una familia de judeo-conversos, de cristianos nuevos, descendientes de un abue-
lo judio y judaizante (don Juan Sdnchez), rico mercader de Toledo, reconciliado y sambenitado en el afio
de gracia de 1485, salido en procesiones inquisitoniales. y que para borrar vergiienzas de tantos signos dela-
tores de su_judaismo emigrd a Avila. (...) Sus hijos, en cambio, fueron abandonando tales quehaceres
“viles” y emprendieron con denuedo la carrera de la integracion social manejando todos los recursos a su
aleance (cambio de apellido, matrimonios con mujeres de la baja nobleza, compras de ejecutorias de hidal-
guia, alardes sociales de vivir sin trabajar).” (Ros Garcia, 1995.132). Aunque habia habido veladas sospe-
chas acerca del origen de Santa Teresa, hasta mediado el siglo XX nada se dijo de ello. En 1946, N. Alonso
Cortés publicd un extracto del “Pleito de Hidalguia de los Cepeda”, y tan sélo hace 25 aiios dicho pleito
fue editado integramente por Tedfanes Egido (1986). Entre ambas fechas, parte de la intelectualidad abu-
Iense intento a toda costa mostrar lo contrario, de lo que es exponente el articulo de Eduardo Ruiz Ayticar
(1982) titulado “Los ascendientes de Santa Teresa fueron cristianos viejos™.

" Fue el Concilio de Trento el que introdujo la obligatoriedad de los votos de pobreza y castidad en las mon-
jas. En la época en que Teresa de Jesiis vivia en la Encarnacion, por tanto, sélo era prescriptivo el de obe-
diencia.
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“el “mundo semimondstico, semihidalgo” de la Encarnacion repro-
ducia esencialmente, en microcosmos, las condiciones de la sociedad abu-
lense y perpetuaba los valores de clase, castay “honor” que Teresa habia
pensado evitar al entrar en el convento.” (Bilinkoff, 1993.119)

Paulatinamente la vida ascética de Teresa se iba haciendo habitual, de forma
que, cuando lleg6 al convencimiento de que el origen del problema era el relaja-
miento de las reglas de la orden, en el “ambiente” de la Encarnacion se generarian
las primeras cortapisas a sus deseos reformistas. El proceso de conversion de Tere-
sa de Cepeda fue lento -su estancia en la Encarnacion se prolongé durante mds de
veinte afos- y se iba acrecentando conforme pasaba largas estancias fuera del con-
vento. Fueron éstas las que le permitieron entrar en contacto con el grupo liderado
por Daza y especialmente con los jesuitas. El trato con éstos, y sobre todo con Bal-
tasar Alvarez, le gener0 la suficiente autoconfianza como para superar la idea de
que los arrobamientos que sufria eran demoniacos enganos y convencerse de la ne-
cesidad de crear un nuevo convento que le permitiera, en expresion de una de las
guias que actualmente ensea el drea que no es de clausura del mismo, “quitar do-
lor a Cristo con el dolor propio”. Ahora bien, Teresa de Cepeda sabia que sus des-
velos iban a generar rechazo tanto en su propia orden y, en particular en La Encar-
nacién, como en la ciudad. Asi, se percaté de que

“estava muy malquista en todo mi monesterio, porque queria hacer mo-
nesterio mds encerrado. Dectan que las afrentava, que alli podia también
servir a Dios, pues havia otras mejores que yo; qite no tenia amor a la ca-
sa, gue mijor era procurar renta para ella que para otra parte. Unas decian
que me echasen a la cdrcel; otras bien pocas, tornavan algo de mi.” (San-
ta Teresa, 1997b.178)"

A la vez, visitante asidua de las casas palaciegas, era consciente de que tampo-
co en la ciudad iba a hallar apoyo. Como consecuencia de este ambiente adverso,
decidié que todo lo concerniente a la reforma y ereccién de un nuevo convento
serfa llevado en el mds absoluto de los secretos.”

" Lo que mds preocupacién le causd fue el hecho de que su confesor no s6lo no la consolara, sino que, tras
ordenarle que se olvidara de sus infulas reformistas -“que todo era suefio™- no le diese la absolucién. Mas
gracia le provocaban aquéllos que “ivan a mi con mucho miedo a decirme que andavan los tiempos recios
¥y que me podria ser me levantasen algo y fuesen los inquisidores.”(Santa Teresa, 1997b.179)

A tal efecto, un cufiado suyo. Juan Ovalle, compré una pequena casa en estado semirruinoso y comenzd
las obras so pretexto de edificar una vivienda para su familia. En una carta que Teresa envia en 1561 a su
hermano Lorenzo, residente en Quito, para agradecerle un dinero que éste le habia remitido para la funda-
cion, le habla de “algunas personas harto buenas que saben nuestro secreto”. (Santa Teresa, 19971.868) Tal
fue la discrecién que ni tan siquiera el obispo se enteré hasta que estuvo terminado debido a que la solici-
tud formal a Roma para crear ex nove un convento habia sido tramitada por Guiomar de Ulloa quien no

estaba sujeta a la autoridad eclesidstica. Una vez que la autorizacién de Roma llegd a manos de la men-
cionada, Pedro de Alcintara, con quien Teresa de Jesis tenia amistad, Gaspar Daza, Gonzalo de Aranda y
Francisco de Salcedo, se¢ encargaron de hacer que la inicial oposicién del obispo se transformara en apoyo.
El mismo Daza serd quien, con nocturnidad, celebre la primera misa en el convento. A guien, sin embar-
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Como ya se ha dicho, la ciudad habia crecido en demasfa durante la primera mi-
tad del siglo. Pero, a la vez que crece la ciudad, crecen las fundaciones religiosas:
el nimero de parroquias, iglesias, ermitas, conventos, y hospitales es tan grande
que inevitablemente colisionan los intereses de los distintos grupos religiosos en su
afdn por establecer algiin tipo de control sobre determinadas “‘parcelas espiritua-

L]

les™.

No es insélito, por tanto, que en la sesién de la junta plenaria del 30 de agosto
de 1562, los regidores abulenses, en presencia de todas las érdenes existentes en la
ciudad -excepto los carmelitas-, manifiesten piblicamente su oposicién al intento
de Teresa de Cepeda de erigir un nuevo convento, su primera fundacién, porque eso
causaria un enorme dafio a la economia de los ya existentes:

“los monasterios pobres v érdenes muy confirmadas en su santidad, re-
ligion, abtoridad y gran exemplo de la dicha cibdad serdn muy agraviados
por la necesidad que padescerdn por cabsa que con las demandas que pa-
ra el dicho monesterio se hardn, se les quitardn a ellos las que hasta agora
se les hacen, porgue con todas ellas padescen y tienen gran pobreza.”(So-
brino,1997.107)"

El concejo ponia el dedo en la llaga, pues la complicacion tenia que ver con la
decision de Teresa de que el convento no tuviera rentas. De haberse creado bajo el
patronazgo de algiin mecenas, no hubiese habido dificultad alguna, porque dicho
padrino (o madrina) lo mantendria. Sin embargo, Teresa de Jests creyo necesario,
por una parte, huir de todo padrinazgo que pudiera comprometer la direccién de la
reforma que tenfa en mente y, por otra, mantenerse en la més absoluta pobreza co-
mo reiteradamente le habia aconsejado Pedro de Alcdntara. Justamente aqui radi-
caba el problema: en los afios precedentes se habia creado tal nimero de hospitales

£0, no lograron convencer fue a Angel de Salazar, provincial de los Calzados quien, si nada hizo para impe-
dir que Teresa erigiera el nuevo convento, se negd totalmente a darle amparo dentro de la orden. Por esta
razén, el convento citado estuyo durante los primeros quince afios de su existencia bajo la obediencia direc-
ta del obispo y no de su propia orden.

™ Realmente los problemas con el Concejo se iniciaron incluso antes de que éste fuera consciente de que se
construia un “conventito™. El detonante fue la “inspeccién urbanistica” que gir6 el “veedor de fuentes” de
la ciudad en la que constatd que la casa que estaba levantando Ovalle estaba demasiado cerca del acue-
ducto y que de seguir subiendo la vivienda hasta la altura que parecia querérsele dar, varias fuentes que-
darian a la umbria, heldndose en invierno y redundando en “muy gran dafio y perjuicio a toda la repiiblica
de esta ciudad.” (Sobrino, 1997.91) Por esta razén, el concejo mandé el 22 de agosto parar las obras, Como
cansecuencia de esta resolucion, Teresa de Jesds y sus novicias decidieron entrar en el convento atin sin
concluir las obras el 24 de agosto. Tres dias después, en la sesién ordinaria del concejo se da cuenta de que
“ciertas mujeres, diciendo que son monjas del Carmen, han tomado una casa que es censual a esta cibdad
y han puesto altares y dicho misas en ella; y por haber. como hay, muchos monasterios de frailes y mon-
jas, e pobres, que padescen nescesidad” se convoca sesién extraordinaria para que se adopte alguna medi-
da que “conviniere al bien universal”. (Sobrino, 1997.101) Teresa de Jesus mandaria cinco meses més tarde
una carta al concejo sefialando que “no hacia ningtin dafio al edificio del agua en las ermititas que aqui se
han hecho™ y que todo el convento se hace para mayor grandeza de Dios por lo que si los regidores siguen
en su empeifio “se quite primero ¢l provecho y no el dafio que hace”. (Santa Teresa, 1997f.869)
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de acogida de pobres o enfermos que vivian de la caridad que inevitablemente
verifan reducidos sus ingresos si el nimero de monasterios pobres seguia crecien-
do.”

Asi, aunque Teresa de Jests habfa logrado abrir su monasterio con cuatro novi-
cias un dia antes de que finalizara el Concilio de Trento, hubo de esperar en la En-
carnacion —lo que la tuvo a resguardo de parte de la poblacion enfurecida ante la
posibilidad de quedarse sin agua- a que los pleitos se solventasen, pues la ciudad
llev6 el asunto ante el Consejo Real.”

El litigio no se cerrd con sentencia alguna, sino que acabé por cansancio. Mien-
tras Teresa de Jesids aprovechaba la dilacién para comprar las viviendas vecinas y
ampliar el convento, el descontento aumentaba entre los regidores por las cuantio-
sas sumas que la ciudad estaba gastando en las personas que tenfa en Madrid para
representarla en el juicio. Diez meses después de iniciado el proceso, decidieron no
gastar mads y éste decayd. Paulatinamente las relaciones entre el concejo y el con-
vento se van mejorando y se puede decir que, a finales de 1565, ya se encuentran
normalizadas.

Asf, segtin las palabras que la propia Teresa escribi6 en el Libro de la Vida, se
pasé de una situacion en que

“era tanto el alboroto de el pueblo, que no se hablava en otra cosa, y to-
dos condenarme e ir a el provincial y a mi monasterio” (Santa Teresa,
1997b.199),

a otra en que

“era mucha la devocion que el pueblo comenzé a tener con esta casa.
Tomdronse mds monjas, y comenzo el Sefior a mover a los que mds nos
havian perseguido para que mucho nos favoreciesen y hiciesen limosna.”
(Santa Teresa, 1997b.201)*

' La proliferacién de hospitales religiosos es indicio del elevado niimero de pobres que podia haber en deter-
minados afios. Aungue no todos tenfan la misma importancia, durante el siglo XVI llegé a haber en Avila
simultdneamente 23: Animas del Purgatorio, San Antén, Anunciacién, El Arca de la Misericordia, El
Carmen, Dios Padre, Santa Escoldstica, Nifios Expdsitos, San Gil, San Joaquin, San Julidn, San Ldzaro,
Santa M® Magdalena, San Martin, La Misericordia, Nifios de la Doctrina, Obispo D. Sancho, San Segundo
y San Sebastidn, Nuestra Sefora de San Soles, San Vicente, San Mateo, La Trinidad y de “envergonzan-
tes”. (Sdnchez Sdnchez, 2000b.65-66)

- Las novicias en cuestion eran Maria de la Paz, la criada salmantina de dofia Guiomar que acude junto con
Mari Diaz a las reuniones que tenian lugar en casa de su “patrona’”; Maria de Avila, otra asidua de las men-
cionadas reuniones y apadrinada por Julidn de Avila; Ursula de Revilla, penitente dirigida y apadrinada por
Gaspar Daza; y, por tltimo, Antonia de Henao, penitente recomendada y apadrinada por San Pedro de
Alcidntara.

~ Cuando tras fallecer en 1582 se inicien los procesos informativos para su beatificacion, los abulenses ya
habrén olvidado totalmente el conflicto habido a propdsito de la primera fundacién de la Reforma del
Carmelo y los que declaren se deshardn en elogios hacia Teresa de Jests y la fundacion de San José. Es
mis, la ciudad en pleno se embarcé en una lucha por la posesion del cuerpo. Al poco de fallecer en Alba
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Para esas fechas s6lo una cosa inquieta a Teresa de Jesis: que la jerarquia ecle-
sidstica la obligara a volver a La Encarnacién. La prueba de fuego la pasaria en 1567
con la inusual visita del P. Juan Bautista Rubeo, general de la Orden, a la ciudad. La
sorpresa de éste al visitar el convento de San José fue constatar que lo que el Conci-
lio de Trento habia aprobado con su activa participacion, y queria €l imponer a todos
los carmelitas, ya se llevaba a efecto con anterioridad en el convento de San José.

Superada esta fase, Teresa de Jesis comenzé a trasladar al papel sus pensa-
mientos. Si evidentemente no vamos a tratar aquf de ellos -el nimero de tesis doc-
torales sobre la obra de Santa Teresa es ya suficientemente numeroso-, si merece
la pena llamar la atencién sobre un aspecto de los mismos: las principales obras de
Teresa de Jesis estdn dirigidas a un piblico femenino. Tal ocurre expresamente
con el Libro de la Vida™ v Camino de Perfeccion —escritos ambos en San José de
Avila y dirigido a sus monjas-, y con las Moradas del Castillo Interior, que escri-
bi6 “a sus hermanas y hijas las monjas carmelitas descalzas."(Santa Teresa,
1997e.470)"

El destino de estas obras, formar en la piedad a mujeres, hace que cobre més
imporiancia lo gue sobre ellas se dice. No creemos, sin embargo, que fuera una
feminista anie listeram, como afirma J.L. Abelldn (1996.115) pues, como sefnala

de Tormes sz celebrd en Pastrana el capitulo de la Orden que determiné que el cuerpo de Teresa de Jess
debiz reposar en ¢l convento de San José de Avila. Alli permanecié depositado en un arca durante los tres
afios que durd el litigio por Iz posesion de los restos. Finalmente, la presion del Duque de Alba logré que
el Papa Sixto V restituyvera ¢l cuerpo de Santa Teresa en 1586 a Alba de Tormes, donde alin se conserva a
la vista de devotos y turistas, con la excepeitn de una clavicula que alguna de las monjas de San José logré
arrebatar al cuerpo antes de su partida, Tras la partida del caddver, casi cuatro afios después de su muerte,
se tapi6 la puerta del convento de San José por la que habia salido que, casual paradoja, da a la calle Duque
de Alba. Sobre la misma se colocd una cruz que “no se moverd” hasta que el cuerpo incorrupto regrese al
convento matriz. Los regidores de la pasada legislatura no debian conocer los detalles de la historia porque,
aprovechando la remodelacion de la fachada del convento que da a dicha calle y viendo que la cruz que
habia en la pared estaba demasiado vieja, aprovecharon para sustituirla por otra nueva que, dicho sea de
paso, se ha colocado en otro lugar para que la puerta tapiada pueda ser mejor vista por turistas (y devotos).
Nos referimos a la primera edicién del mismo que escribid en 1562 al poco de entrar en el convento de San
José y que fue incautado por los confesores. Dicha edicién se ha perdido y la obra que hoy lleva tal titulo
se escribid un afio después por mandato de los mismos, raz6n por la que se inicia de forma totalmente lacé-
nica: “Quisiera yo gue, como me han mandado y dado larga licencia para que escriva el modo de oracién
y las mercedes que el sefior me ha hecho, me la dieran para que muy por menudo y con claridad dijera mis
grandes pecados y ruin vida.” (Santa Teresa, 1997b.33) Como consecuencia de que la primera redaccién
de El Libro de la Vida fuese requisada por sus confesores, Teresa de Jesis realizé numerosos exdmenes de
conciencia que periddicamente les enviaba. El conjunto de tales relaciones fue publicado por vez primera,
de forma un tanto andrquica, por Fray Luis de Ledn como epilogo al Libro de la Vida. Desde entonces,
estas confesiones se han agrupado y desunido atendiendo a criterios diversos, Lo habitual es que se pre-
senten en dos grupos diferentes: el primero de los cuales se suele denominar Relaciones y el otro Mercedes.
Efrén de la Madre de Dios y Otger Steggink. en la edicion de las Obras Completas que manejamos las tra-
tan como un todo agrupéndolas bajo el titulo de Cuentas de Conciencia.

El destinatario, las destinatarias, de estas obras explica tanto la forma dialogal en que estdn redactadas
como el empleo continuo del tuteo. (Alvarez, 1984.410)
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Margarita Banbridge (2001.1012), ese calificativo es, cuando menos, anacroni-
co.” Ciertamente sus continuas alusiones a la necesidad de que las mujeres se for-
men en la lectura no resultaban muy comunes en la época. Como tampoco lo eran
algunas de sus finas ironfas —“es gran cosa letras, porque éstas nos ensefian a los
que poco sabemos y nos dan luz, y llegados a verdades de la Sagrada Escritura,
hacemos lo que devemos; de devociones a bovas nos libre Dios™ (Santa Teresa,
1997b.82)-. Mds, no es menos cierto que Teresa participa de gran parte de la vi-
sion de la mujer imperante en la época. No en vano, al recordar el monasterio de
la Encarnacién, alerta sobre los riesgos que corren las mujeres cuando son libres:

“por esto me parece a mi me hizo harto daiio no estar en monesterio en-
cerrado; porque la libertad que las que eran buenas podian tener con bon-
dad, porque no devian mds -que no se prometia clausura-, para mi, que soy
ruin, huvierame cierto llevado a el infierno, si con tantos remedios y medios,
el Seiior, con muy particulares mercedes suya no me huviera sacade de este
peligro. Y ansi me parece lo es grandisimo monesterio de mujeres con liber-
tad; y que mds me parece ese paso para caminar al infierno las que guisie-
ren ser ruines, que remedio para sus flaguezas.” (Santa Teresa, 1997b.53)

El peligro inherente a la libertad se acrecienta en el caso de las mujeres, debido
a que su natural condicion de “flaquedad” conduce al “abovamiento”. En suma, Te-
resa de Jests, piensa que, a pesar de lo dificil que es conocer a las mujeres”, es con-
veniente tener en cuenta que se encuentran mds apegadas a lo “natural” y que, por
tanto, aquello que tiene que ver con las pasiones se da con mds fuerza en ellas: “me
parece cordura huir como de una fiera de la lengua de una mujer apasionada”, (San-
ta Teresa, 1997m.1346), sea para bien como en €l caso de la fe para la que estdn
mds dotadas que los hombres o para mal como los peligros que en las mujeres pro-
voca la amistad.

" Senala Abelldn que Teresa de Jesus es “pionera del feminismo al reivindicar el derecho de la mujer a una
espiritualidad propia y liberada, en un momento en que la piedad femenina estaba desprestigiada.™
(Abelldn, 1996.115) Ahora bien, ni la piedad femenina estaba tan desprestigiada -lo estaba un modelo de
piedad medieval que afectaba a varones y mujeres-, ni puede ser considerada feminista una religiosidad
definida por el propio Abelldn como “individualista e introspectiva” (Abelldn, 1996.115) vy desarrollada
dentro de un misticismo “psicolégico.” (Abelldn, 1996.112). Desde luego, Teresa de Jestis no tiene nada
que ver con ¢l llamado “feminismo radical” (Koedt. Levine y Rapone, 1973) que efectud una critica del
machismo de las instituciones, ni con el “feminismo cultural” (Osborne, 1993) que como contracultura
exalta los “valores femeninos” (entrega a los demads. dulzura, etc.) y denigra los masculinos (agresividad,
competitividad, etc.). Por lo demds, tampoco la vemos como antecedente de un feminismo socialista ni de
uno liberal, El problema fundamental de Abelldn es que -masculinamente- asume que cualquier mujer que
se sale de los patrones establecidos e imperantes es necesariamente una feminista, lo que es, cuando menos,
harto discutible. Esta apreciacién, no significa que no valoremos en su justa medida las actitudes contra-
rias de Teresa de Jesis y otras mujeres de su época frente aguéllos que impedian que las mujeres pudieran
actuar a voluntad, especialmente ciertas jerarquias religiosas.

" "“En gracia me ha cafdo el decir vuestra reverencia que en viéndola la conocerd.;No somos tan ficiles de
conocer las mujeres!, que muchos afnos las confiesan y después ellos mesmos se espantan de lo poco que
han entendido. Y es porque aiin ellas no se entienden para decir sus faltas.” (Santa Teresa, 1997k.1018)

121



En consonancia con esta pesimista vision de la mujer, es su condicion de tal una
de las cosas que mds altera y desanima a Teresa de Jests: “basta ser mujer para
caérseme las alas, cuantimds mujer y ruin.” (Santa Teresa, 1997b.69) Por lo mismo,
al examinar su conciencia descubre que siempre ha procurado hacer alarde de “co-
razén recio”, y evitado todo tipo de quejas, pues en ese dmbito no se reconoce co-
mo mujer.”

Por tanto, lejos de querer provocar una “revolucién feminista”, el sometimien-
to como forma de alcanzar la libertad que predica Teresa de Jesiis tiene por objeto
volver a un cristianismo que entiende mds primigenio. Se produce asf la paradoja
de que la espiritualidad moderna que defiende Teresa de Jesiis se genera como re-
chazo a unas normas dictadas en 1432 y en defensa de otras emanadas de la auto-
ridad eclesidstica en 1248.” Esto es, Teresa de Jesiis recobra una espiritualidad me-
dieval que incluye la firme conviccién de que lo femenino es lo débil y lo que estd
ligado a lo material:™

“pido a vuestra reverencia que mire que cria almas para esposas del
Crucificado, que las crucifique en que no tengan voluntad ni anden con
niftertas. Mire que es principiar en nuevo reino y que vuestra reverencia y
las demds estdn mds obligadas a ir como varones esforzados y no como mu-
Jjercillas.” (Santa Teresa, 1997.1386)

Estas invitaciones a la fortaleza requieren la desaparicién de la diferencia de gé-
neros, pero no para que las mujeres alcancen mayores cotas de libertad, sino para
que se produzca en ellas la eliminacién de cualquier rasgo de femineidad. De he-
cho, no es inusual en sus escritos que Santa Teresa se refiera a “mujercitas como
yo, flacas y con poca fortaleza” (Santa Teresa, 1997b, 74) en tono despectivo, Y es

" “Es grandisima pena para mi muchas veces, y ahora més excesiva, el haver de comer, en especial si estoy
en oracion. Deve ser grande, porque me hace llorar mucho y decir palabras de aflicién casi sin sentirme,
lo que yo no suelo hacer, Por grandisimos travajos que he tenido en esta vida no me acuerdo haverlas dicho,
que no soy nada mujer en estas cosas, que tengo recio corazén.”'(Santa Teresa, 1997n.594)

" Frente a la bula de mitigacion de la Regla carmelitana emitida por Eugenio IV en 1432, en el convento de
San José de Avila“guardamos la Regla de Nuestra Sefiora del Carmen, y cumplida ésta sin relajacion, sino
como la ordend fray Hugo, Cardenal de Santa Sabina, a 1248 aiios, en el afio V del pontificado del Papa
Inocencio cuano,” (Santa Teresa, 1997b.202)

“ Tal es el titulo del capitulo XVII del libro vigésimo segundo de La Ciudad de Dios, al que ya nos hemos
referido con anterioridad. Cuando tenfa 16 afios Teresa de Cepeda fue internada “con gran disimulacién,
que sola yo y algiin deudo Jo supo™ (Santa Teresa, 1997b.38) en el convento agustino de Santa Marfa de
Gracia, de Avila, Aunque estuvo alli poco mils de medio aiio, debido a que una enfermedad que contrajo
en ¢l otofio de 1532 obligé a que saliera del mismo, segtin Ia propia Teresa, fue dicha estancia la que deter-
mind su vocacion religiosa. Por esta razén, no s6lo conocia la obra de San Agustin —"comencé a enco-
mendarme mucho a este glorioso Santo. Cuando llegué a su conversion y lei como oyé aquella voz en el
huerto, no me parece sino que el Sefior me la dio a mi.” (Santa Teresa, 1997b.65)- sino también la de San
Jerénimo, La lectura de éste durante su adolescente enfermedad fue el detonante dltimo de su decision de
hacerse monja: “Lefa en las Epistolas de san Jerénimo, que me animavan de suerte que me determiné a
decirlo a mi padre, que era casi como a tomar el hibito.” (Santa Teresa, 1997b.40)
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que el Camino de perfeccién obliga a que las mujeres, y las monjas en particular,
sean fuertes:

“[la ternura] es muy de mujeres, y no querria yo, hijas mias, lo fuésedes
en nada, ni lo pareciésedes, sino varones fuertes; que si ellas hacen lo que

es en si, el Seiior las hard tan varoniles, que espanien a los hombres.”(San-
ta Teresa, 1997¢.271)

Es mds, cuando en el Libro de las Fundaciones propone un modelo de mujer
con el que se identifica plenamente éste es el que representa Catalina de Cardona.
A tal efecto, Teresa de Jesis cuenta en dicha obra la vida de esta asceta, que aca-
baba de fallecer poco antes de que la abulense llegase al monasterio que se estaba
levantado junto a la cueva en que vivié. La misma era digna de admirar, segtin San-
ta Teresa, no sélo por las muchas penitencias que se procuraba con una gruesa ca-
dena y con unos “silicios™ que tenia que lavar frecuentemente porque siempre se
los quitaba “llenos de sangre™, sino, sobre todo, porque cuando abandonaba la cue-
va en que habitaba, para ir a misa, y cruzaba por campos o caminos en los que podia
ser vista, lo hacfa portando una “tinica de sayal, de manera que pensavan era hom-
bre”, (Santa Teresa, 1997d.784)"

6.- Dos mujeres fuertes de Cardefiosa

Si alguna de las monjas que frecuentemente la acompafiaban se gané el reitera-
do elogio de Teresa de Jesis y sirvié como ejemplo del “varonil” comportamiento
que ha de tener una religiosa, esa fue Isabel Ortega, mds conocida como la “vene-
rable” Isabel de Santo Domingo.

Nacida en Cardefosa en 1537, Isabel de Santo Domingo “no parecia ni pobre
ni rica, pero si aparentaba ser duefia de sus decisiones y de sus dinero. Isabel de
Santo Domingo acompaiiaba de continuo a la Madre Teresa, sobre todo después de
que la prudencia aconsejase a dofia Guiomar no dejarse ver tanto del brazo de aque-
lla “monja ilusa” y se ausentase incluso de Avila para mis disimular”. (Sobri-
no,1997. 23)

Tan de continuo iba con Teresa de Jesis la de Cardefiosa, que no hay reunién
importante en que esté una sin que la otra le acompaifie. De hecho, serd Isabel de
Santo Domingo quien finalmente viaje con Teresa de Jesiis en los primeros viajes

*' Por otra parte, no cabe duda de que la devocion a las religuias es cosa “'de otros tiempos”. Sin embargo, el
“recuerdo” que, con mucha diferencia, mds se vende hoy dia en ¢l Museo Teresiano del convento de San
José es una pequedia astilla (1em. x 0°S em.) pegada en una postal de 16 x 11cm. con un rétulo de grandes
proporciones que dice “Reliquia de la cocina donde guisaba Santa Teresa de Jesiis en San José de Avila’.
y que parece olvidar la fortaleza viril reclamada por la santa. En el reverso figura una fotografia de la coci-
na en cuestion. No obstante, hay que sefialar que la mayor parte de los que compran el souvenir (80 Pias.)
dicen hacerlo “por tener un recuerdo” y no porque sea reliquia (si bien, como reiteradamente hemos com-
probado, sicmpre se pide como tal).
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que ésta lleve a cabo para fundar nuevos conventos con los que extender su refor-
ma. Aunque sale de Avila en compaiifa de Teresa de Jesis e Isabel de San Pablo
para fundar el convento de Toledo, en el que iba a quedarse como priora, no detu-
vo aqui su viaje y siguié en compaiifa de las mencionadas hasta Pastrana. Nom-
brada allf priora, le tocd lidiar, sin doblegarse ni una sola vez, si creemos lo que di-
ce Santa Teresa en sus cartas, con una monja muy especial: la princesa de Eboli.
Esta habfa decidido profesar como descalza en Pastrana tras el fallecimiento de su
esposo. Llegada al convento quiso mantener una vida palaciega con la total oposi-
¢ién de la priora. La tensi6n entre ambas mujeres llegé a tal extremo que Isabel de
Santo Domingo. dadas las conexiones sociales de Ana de Mendoza, avis6 a Tere-
sa de Jesis que lo mejor era cerrar el convento, pretension en la que fue apoyada
por ésta:

“la monja de la princesa de Ebuli era de llorar; la de ese dngel puede
hacer gran provecho a otras almas, y mientras mds ruido huviere, mds; yo
no hallo inconveniente. Todo el mal que puede suceder es salir de ahi; y en
¢so havrd el Serior hecho —como digo- otros bienes y por ventura movido al-
guna alma que quizd se condenara si no huviera ese medio.” (Santa Teresa,
1997;.920)

A pesar de la fortaleza de dnimo, la estancia en Pastrana le provocé una enfer-
medad debido a la humedad del convento. Por tal motivo, Teresa de Jesiis la envio
a Segovia en calidad de priora, donde el cargo serfa mds fdcil por contar, ademas.
con la ayuda de San Juan de la Cruz y Julidn de Avila. Siendo priora de éste y, ya
fallecida Santa Teresa, atin tuvo tiempo para fundar otros dos conventos en su nom-
bre, uno en Zaragoza (1588) y otro en Ocaiia (1598).

En los conventos de Pastrana y Segovia Isabel de Santo Domingo adquiri6 fa-
ma de ser capaz de resolver cualquier conflicto, de modo que cuando surgieron
problemas en el convento de Malagon, donde algunas monjas quisieron apartar del
gobierno del convento a su superiora, Teresa de Jesus no encontré mejor opcion pa-
ra resolverlos que enviar allf a la de Cardefiosa:

“si ello fuera hacer lo que conviene, haviase de llevar alli tal como Isa-
bel de Santo Domingo, con una buena supriora, y quitar algunas de ésas
(...) ¥ éstas no se atreverdn a decir de ¢ella, siendo tan aprovada.” (Santa Te-
resa, 1997h.1156-7)

En esta breve sintesis de su vida. no puede desdefarse la fama que tuvo en Avi-
la, ciudad a la que ya anciana regreso para ser priora de San José durante cuatro
anos, como consecuencia de dos sucesos que fueron interpretados como sefiales di-
vinas. El primero de ellos fue que profetizoé (y acert6) a Diego de Bracamonte, dedn
y canonigo de la catedral abulense, el dia en que éste iba a morir. (Fernandez Va-
lencia, 1992.181) El segundo ocurri6 tras su muerte que tuvo lugar en el convento
de San José de Avilael 13 de junio de 1623. Estando el abulense padre Juan de Bri-
viesca predicando en el entierro de Isabel de Santo Domingo, entré el orate en tal
éxtasis que se elevé “su bendita alma de tal suerte que llevaba tras de si el cuerpo
quedando levantado en el aire sin tocar la tierra”. (Ferndndez Valencia, 1992.171)
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Quince afios después de morir aparecié el primer libro sobre esta mujer de Car-
defiosa. (Lanuza, 1638) La publicacién de esta obra es indicio de que la vida de Isa-
bel de Santo Domingo puede ser ejemplar en el intento de construir una nueva pie-
dad que en los albores del barroco explora las grietas que la Inquisicién deja.
En1559 se habian introducido en el Indice de Libros Prohibidos la mayor parte de
los devocionarios compuestos en lenguas romances limitandose asi al comiin de las
gentes la posibilidad de acceder a reflexiones teoldgicas que quedaban limitadas a
los académicos que dominaban latines. Pero,

“segiin se iban suprimiendo los devocionales, surgieron las biografias
espirituales de estas santas mujeres como forma popular de literatura reli-
giosa. Y aunque los autores de estas biografias no ofrectan instrucciones
sistemdticas para rezar o meditar, como hicieron los escrilores anteriores,
trataron los nuevos tdpicos describiéndolos y, al menos implicitamente,
marcando los caminos espirituales que podian seguir sus penitentes.” (Bi-
linkoff, 2000,115)

No en vano la obra de Lanuza incluye 130 cartas de Isabel de Santo Domingo
que se salpican de todos los aspectos de la vida cotidiana.

Mis popularidad que la obra de Lanuza debid tener la biograffia de Maria Ve-
la, la “muger fuerte” que escribié su confesor, Miguel Gonzdlez Vaquero, a juzgar
por la sucesion de ediciones que en pleno siglo X VII tuvo la obra (1618, 1627, 1640
y 1674)

Marfa Vela, nacida en 1565 en Cardefiosa, fue una de las personalidades mads
controvertidas de su €poca y, posiblemente, la primera santa verdaderamente po-
pular, en la medida en que sus desmayos y éxtasis andaban de boca en boca a dia-
rio. A diferencia del resto de sefialadas mujeres de la época, era ésta de una de las
familias de mayor raigambre y poder en la ciudad, de nobleza por donde se mira-
se (baste sefialar a Blasco Nufiez Vela, hermano de su padre, nombrado primer vi-
rrey del Peri). Fue precisamente su condicidn nobiliaria la que la abrié las puer-
tas del cisterciense monasterio de Santa Ana, que por ser el primer convento para
mujeres que hubo en Avila se habfa ido haciendo cada vez mds restrictivo.” Es,
igualmente, su condicién de noble lo que més alarma causa en el convento cuan-
do decide vivir una vida penitencial. Alimentindose sélo de hierbas, fue pro-
curdndose la enemistad de sus compaiieras del monasterio -con la excepcién de
Maria Davila-.

“Quizd también las consideraciones de clase entraban aqui. Los ejerci-
cios ascéticos de las beatas, tales como Mari Diaz y su discipula Ana Re-

* Si bien las restricciones no eran formales era creencia popular que sélo “las ricas” podian vivir en Santa
Ana, Sea como fuere, las dificultades para profesar en este convento sin un “buen padrino’(o madrina) se
incrementaron notablemente tras los desagradables sucesos acontecidos en los comienzos del siglo cuan-
do el monasterio absorbié a las religiosas de San Milldn y Santa Escoldstica a los que ya nos hemos refe-
rido.
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ves, simplemente llevaban a extremo las condiciones materiales de la clase
social de la que provenian. Mientras que las damas de buena cuna, tales co-
mo la Madre de Maria Vela, podian visitar y apoyar a tales santas mujeres,
sintiéndose ellas mismas edificadas, pocas se propondrian, en estos tiem-
pos, imitar sus ejemplos.” (Bilinkoff. 1993.185)

En todo caso, Mariz Vela habia iniciado sus penitencias por imitacién de otra mu-
jer, noble como ella ¥ también monja en Santa Ana. Supo de Petronila de Valdivieso,
tal era su nombre. al poco de profesar con quince anos. Habia dedicado ésta su mo-
nacal estancia a hacer de criada del resto viviendo en la més absoluta austeridad, re-
chazando las visitas de hombres al convento y vistiendo con recios pafios y sin cal-
zado. Para mayer mortificacion, Petronila, luego de la Cruz, se cifié una gruesa ca-
dena al cuerpo v tras cemar el candado arrojo la llave al pozo para evitar se le quita-
ra. Las acusaciopes de sus compafieras. quienes la tenfan por soberbia, no
prosperaron. pues llevado el caso a los dominicos de Salamanca, donde habia varios
doctos en letras y t=ologia, se permiti6 que siguiera con sus costumbres, pues a nadie
hacia mal

Aun no se habia apagado los ecos de este escidndalo en el convento, cuando
Maria Vela comenzo a tener arrobamientos, éxtasis y desmayos. Su tia Isabel Cue-
to, una de las monjas mds importantes del monasterio de Santa Ana, la obligaba a
desarrollar todo tipo de actos initiles (por ejemplo, cambiar de sitio las piedras del
muro), con objeto de que no tuviera tiempo ni ganas para la penitencia. Sin embar-
20, a la muerte de ésta, Maria Vela comenzo a exceder al resto de las monjas e, in-
cluso, a su confesor Gaspar de Avila quien finalmente opt6 por dejar de cumplir es-
te cometido.

Tras sucesivas pruebas, se decidié que su confesor fuera el padre Salcedo, lo
que provocd alguna controversia en la casa debido a que el monasterio siempre se
habfa confesado con dominicos. Ante la reiteracién de los desvaimientos, Salcedo
le ordené que le diera cuenta a diario y por escrito de todo lo que le pasara. Serdn
estos mismos papeles los que lleve a Salamanca cuando se decida a consultar con
sus compaiieros jesuitas, en especial con el padre José de Acosta, quienes no ob-
servan nada irregular ni mucho menos, demonfaco como temia el abulense.” Como
quiera que seguian los éxtasis, en 1597 vinieron a conocer el caso el P. Lapuente y
otros jesuitas quienes, si bien descartaron la presencia de Lucifer, no estuvieron tan
seguros no fueran solo frutos de la imaginacién. Mientras, tanto ir y venir de doc-
tos te6logos no hacia sino incrementar la popularidad de Maria Vela en Avila.

* Estos escritos, junto con los que escribid en los (ltimos afios en que fue confesada por Gaspar de Avila
quien la dirigia por escrito, constituyen el llamado Libro de las Mercedes. A esta obra hay que afiadir su
propia Autobiografia, escrita algunos afios mds tarde. Durante tres siglos nada se supo de estos escritos

salvo lo que su dltimo confesor, Miguel Gonzdlez Vaquero dijo de ellos en la obra sobre su vida que

publicé en 1627. En 1917, con el objeto de celebrar el tercer centenario de su muerte, el parroco de
Cardefiosa, Francisco Esteban Martin -quien afirma que “;no conocia yo entonces ni los escritos, ni la fama
de virtud heroica de Dofia Maria Vela!” (1917,X)- publicé por mandato del obispo una sintesis del libro
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Mais problemaitico resultaria el examen del siguiente ano (1598). El padre Sal-
cedo hizo que nuevos jesuitas analizaran a la monja, entre ellos Cristébal de Ribe-
ra, los cuales determinaron que no habia motivo alguno para impedir las peniten-
cias que Marfa Vela se infligfa, mdxime, como sefala Fernandez Valencia, si se
considera que “incansable en el padecer (...) en medio de estas tormentas, el puer-
to donde se acogfa era el Santisimo Sacramento.” (Ferndndez Valencia, 1992.123)

La autorizacion de los jesuitas desbordé la paciencia dominica. En una reunién
con la abadesa, a la que confesaban, dos dominicos, el “P. Juan de Alarcén y P. Pe-
dro Martinez, la obligaron a rechazar la decisién de los jesuitas. No toleraban que
comulgase mads de tres veces a la semana, ni que prosiguiera ayunando”. (Gonza-
lez Herndndez, 1961.110) Ya no se trata de una disputa entre una monja y su con-
fesor. Dos de los conventos méds importantes de la ciudad, jesuitas y dominicos, se
enfrentan. Y, con ellos, toda la ciudad se alborota situindose cada uno en el lado
que mejor le parecia.

En realidad, 1a monja era en esta disputa solo la excusa:

“fue su caso un catalizador de ocultas rivalidades y secretas envidias.
Jesuitas y dominicos en permanente oposicion la constituirdn en campo de
batalla donde unos luchan contra otros. (...) Lucha entre jesuitas y domini-
cos primero; lucha de ambos contra carmelitas después. Seculares contra
regulares. Capellanes contra confesores, Abadesa contra monjas. Monjas
contra fodos.” (Gonzélez Hernéindez, 1961.161)

En el fondo, lo que se discutia era la forma en que la Contrarreforma se iba a
aplicar en cuestiones tan concretas como la comunién, que Marfa Vela se empefa-
ba fuera diaria, la validez de la oracién mental que practicaba frente a la vocal, o la
forma en que debian organizarse los monasterios.

En esa época, Marfa Vela comenzo a tener grandes embelesamientos cuando se
hallaba sola en el coro practicando la oracién mental, lo que provocaba recelo en
sus hermanas de congregacion que vefan ciertos indicios de alumbramiento. En es-

escrito por Gonzdlez Vaquero. A la misma, afiade un apéndice, el capitulo V, en el que de forma confusa,
pues mezela hojas con informes y confunde remitente y destinatario en las cartas, enumera todos los docu-
mentos que las monjas de Santa Ana conservan de Maria Vela. Afortunadamente no se ha cumplido una de
las profecias laudatorias del pirroco en cuestion: “las monjitas del Convento de Santa Ana, come fiel cus-
todio y dngel de la guardia de Ia arquita de Dofia Marfa Vela, hubieran sido mdrtires, antes que faltara la
orden de su Prelado y ensefiar, y cuanto menos entregar ninguno de los documentos.” (Esteban Martin,
1917.122) En 1960, se publicé la obra de Marfa Vela en Nueva York en una edicion que prepard FP. Keyes.
“Frances Parkinson Keyes hallé los manuscritos cuando investigaba una biografia de Isabel la Catélica. La
famosa y socialmente notable escritora obtuvo permiso de las monjas de Santa Ana para llevarse los docu-
mentos a Estados Unidos y traducirlos alli. Dejé sus joyas como prenda.”(Bilinkoff, 1993.191n) Un afo
después, en 1961, Olegario Gonzilez Hemndndez, con el apoyo del Instituto de Espiritualidad de la
Universidad de Salamanca, Ias publicé igualmente en castellano. [Los datos biogréficos de Maria Vela que
aqui consignamos estdn extraidos bisicamente de la Awrebiografia (1961) de la edicion de Gonzilez
Heméandez., |
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te contexto confuso, comenzaron a sucederse lances dificilmente explicables en tor-
no a la comunién pues a Maria Vela se le trababan las quijadas y no habia forma de
que pudiera abrir la boca y comulgar.” Sus enemigas rdpidamente se percataron de
intervencion satdnica, pues quién si no el diablo podia impedir que alguien comul-
gara.

Salcedo se niega a seguir como confesor, mds cuando en los éxtasis Maria Ve-
la lanzaba todo tipo de imprecaciones: jesuitas, dominicos, carmelitas y sacerdotes,
como Julidn de Avila, se sucedian en el trato con esta mujer, a la que todos estaban
convencidos de poder volver al buen camino, pero ninguno se quedaba como con-
fesor. Y, mientras, Marfa Vela sigue en el monasterio pero viviendo sola, pues co-
mo ayunaba no participaba de las reuniones comunitarias del refectario, ni tampo-
co en ninguna otra actividad comin, porque el ayuno la dejaba tan débil que no
salia de su espaciosa celda.

El problema se acrecenté cuando algunas de las novicias, siguiendo su ejemplo,
entraron en el coro con vastos ropajes de arpillera. Lo que hasta ese momento solo
habia sido una incomodidad, aunque grande, amenazaba reforma. Si el ejemplo
proseguia, las oraciones recitadas podian pasar a un segundo plano y desaparecer
parte de los ingresos del monasterio que procedian de los benefactores por los que
las monjas rezaban. Ademds, Maria Vela y el grupo que la seguia, enviaron una so-
licitud al obispo Lorenzo Otaduy para que las autorizara a “quitarse los chapines,
vestir de pafio vil y a ayunar a pan y agua toda la Cuaresma.” (Gonzélez Hernén-
dez, 1961.125). Otra carta fue enviada a su hermano en la que le sefialaba que “tra-
emos en habla un monasterio de Recoletas.” (cit. en Gonzilez Hemdindez,
1961.125) La confrontacién entre la abadesa, apoyada por la mayor parte de las
monjas, y Marfa Vela estaba servida y en ella participaria gran parte de la ciudad:
misteriosamente apareci6 una de las cartas escritas por Maria Vela en pleno Mer-
cado Grande (hoy Plaza de Santa Teresa) y la discusion entre los presentes fue su-
biendo de tono hasta el punto de “terminar todo en un motin popular”. (Gonzilez
Hernandez, 1961.126)

Sin embargo, la priora debia andar con tiento, pues las posibilidades reformis-
tas de la noble abulense podian hallar amparo en altas esferas religiosas o politicas.
Las monjas de Santa Ana no aguantaron mds y, apoyadas por los dominicos, de-
nunciaron a la Inquisicién a Marfa Vela como alumbrada. En junio de 1603, en to-
dos los pulpitos de la ciudad, se da cuenta de la préxima visita de los inquisidores,
por si alguien tuviera algo que decir, provocidndose grandes zozobras. La llegada de
éstos, con nuevas agitaciones callejeras entre los defensores y detractores de la
monja, supuso un reavivamiento de las discusiones sobre el modelo de espirituali-

Olegario Gonzdlez Herndndez tras descartar la intervencién divina, pues Dios solo se manifiesta a través
de Cristo y desde la Ascension “ya no se comunica a los hombres sino a través de la iglesia™; y tras dese-
char la “intervencion del demonio en una vida donde la oracién es permanente”, cree que la tnica expli-
cacién a las “quijadas trabadas” y las “hablas™ de Dios es “un estado de histeria, punto final de una vida
triturada por todos' que, sin embargo, al no ser incompatible con la santidad, permite que se pueda definir
a Maria Vela como “santa y neurasténica”, (Gonzélez Herndindez, 1961.162ss)
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dad que querfa imponerse, en especial sobre la oracién mental y los Ifmites del vo-
to de obediencia.”

Maria Vela respondio6 tan tranquilamente a los inquisidores que éstos decidieron
absolverla, hecho en el que algo debi6 influir el linaje de la acusada, pues no es lo
mismo acusar a alguien de escasa relevancia social que hacer lo propio con una in-
tegrante de una de las casas nobiliarias mds importantes de Espafia con ramifica-
ciones en las jerarquias laicas y eclesiales de la época.™

Sea como fuere, Maria Vela fue absuelta por la Inquisicién y “su posterior des-
valimiento encontré apoyo fuera del convento™:

“por medio de una red de comunicacion sencilla, pero efectiva, de ayu-
da entre mujeres religiosas de Avila, Ana Reyes habia sabido de las tribu-
laciones de doiia Maria Vela y sus dificultades con los confesores. La santa
mujer pidié a su propio director tomase este exigente caso.” (Bilinkoff,
1993.188)

La llegada de Gonzdlez Vaquero, el nuevo confesor recomendado por Ana Re-
yes, a la vida de Maria Vela va a suponer el fin de las excentricidades. Gonzélez Va-
quero, formado en los jesuitas y cuatro afios mds joven que ella, se sintié honda-
mente impresionado por la piedad de Maria Vela y ésta pagé la comprensién con su
total sumisién incrementada al interpretar como decision divina la llegada del nue-
vo confesor.

* En su Autobiografia, Marfa Vela enumera las siguientes acusaciones:

1* “Hiciéronme cargo que habia dicho que no se encomendasen a los santos, porque no ofan nuestras ora-
ciones,

2* Y que Dios me inspiraba todo lo que era su voluntad que hiciese.

3* Y que no me queria sujetar a la obediencia porque decia no me obligaba pues Dios me gobemnaba que
era sobre la obediencia.

4" Que decia que no miraba de la oracién vocal, porque la mental era la que hacia al caso y la que bastaba.
5" Que habia dicho que mis obras no se habian de hacer en secreto sino piiblicamente donde todas las vie-
sen.

6" Que habian dicho que tendria por buena dicha que me llevasen a la Inquisicién.

7' Que estoy muy debilitada y rogando que comiese habia dicho: zno dejardn hacer a Dios?

8" Que pidiéndome rogase a Dios por la conversién de un alma, habia dicho que me habia Nuestro Sefior
revelado, que no se habfa de convertir tan presto y que habia dejado de rogar por ella.” (Vela, 1961348-
249)

" Si Blasco Niifiez Vela habia sido nombrado primer virrey del Per, en la época en que la inquisicién visitd
a Marfa Vela ain tenfa ésta otro primo de su padre, Juan de Acuiia Vela, formando parte del Consejo de
Guerra del Rey, ademds de la influencia de Antonio Vela, marqués de Tabladillo y personaje influyente en
la corte. Por el lado religioso, Cristébal Vela, hijo de Blasco Nifiez Vela y de dofia Brianda de Acufia, mar-
quesa de Tabladillo, habia sido obispo en Burgos durante mds de 18 afios (1580-1559). Su fama se habia
acrecentado porque convencio a su compaiiera de juegos de la infancia, Teresa de Cepeda, para que fun-
dase un convento reformado en Burgos, el iltimo antes de su muerte. Por otra parte, solo tres afios después
de la muerte de Maria Vela su hermano Lorenzo Cueto se convertiria en el abad de uno de los conventos
mds poderosos de Espaiia, el cisterciense de la Espina, en Valladolid.
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Cuando muri6 en 1617, la fama de excéntrica que habia tenido en los inicios de
su vida religiosa en la ciudad ya habia dado paso a otra de santidad. Con la incre-
dulidad de las monjas de Santa Ana, practicamente toda la ciudad asistié al entie-
ro y, como en los casos de las mujeres de las que hemos hablado con anterioridad.
“procurando cada cual llevar alguna reliquia o pedazos de su vestido™. (Ferndndez
Valencia, 1992.124)

Pero ni tan siquiera después de muerta dejo de ser utilizada por otros en bata-
llas ajenas. El recién nombrado obispo de la ciudad, Francisco de Gamarra quien
acababa de llegar desde la abadia de Medinaceli (Soria) y que, por consiguiente, ca-
recia de escasos asideros en la sociedad abulense, viendo la popularidad que tenia
Marfa Vela, quiso “subirse en la ola" haciendo todo lo posible para que su nombre
quedase vinculado al de ella. De hecho, cuando s6lo seis afios después de ser ente-
rrada el obispo de la ciudad ordené que se le diera un nuevo enterramiento mas
acorde con la santidad que se le suponfa, el “breve y discreto™ epitafio que mandé
poner en su tumba informaba mds de los que participaron en este traslado que de la
enterrada;

“Aqui yace el cuerpo de la venerable mujer fuerte dofia Maria Vela,
monja de esta casa y natural de esta ciudad. Murio a 24 de septiembre de
1617, y de su primer sepulcro le trasladaron a este el sefior don Francisco
de Gamarra, obispo de Avila que primero lo fue de Cartagena, con acuer-
do del claustro de Teologia de la universidad de Salamanca en 5 de agosto
de 1623, siendo pontifice Urbano VIII y rey de Esparia don Felipe IV, co-
rregidor de esta ciudad don Juan de Beaumont y Navarra, y abadesa doria
Maria Davila.” (Fernindez Valencia, 1992.124)

Mientras, su popularidad se extendia por toda Espafia. Al afio siguiente de su
muerte, en 1618, se publicé La muger fuerte por otro titulo la vida de dona Maria
Vela, monja de San Bernardo de Avila, escrita por el Dr. Miguel Gonzdlez Vaque-
ro su confesor, natural de la misma ciudad. Solo diez afios después, esta obra edi-
tada en Madrid verfa una segunda edicion publicada ahora en Catalufia. A mayor
abundamiento, las siguientes ediciones incluirian un apéndice escrito por el refor-
mador de los cistercienses castellanos, quien conocia la historia de Maria Vela por
su hermano Lorenzo Cueto, de revelador titulo, “Apologia del maestro Fray Angel
Manrique Catedratico de Santo Tomds en la Universidad de Salamanca por el libro
de la mujer fuerte dofia Maria Vela respondiendo a las dudas que se han puesto en
€l y en espiritu y vida de la santa”, en el que, entre otros aspectos, se sefiala que la
primera edicién de la obra de Gonzilez Vaquero habia sido ya traducida al italiano
y al francés. En pleno apogeo contrarreformista y de exaltacién de la Virgen Maria,
la vida de una mujer que tuvo gque estar mas de dos afios en su infancia en la cama
despues de contraer una extrana y desconocida enfermedad cuando visité a la Vir-
gen de Sonsoles se hacia muy atractiva. Més, cuando al leer el libro de su confesor
se descubria no sélo que habfa sido capaz de burlar los engafios del mundo, sino
que en una de sus visiones misticas se le aparecié la mismisima Virgen Maria

“con el Nifio Jestis en sus brazos y la dijo que gustase el néctar de sus
virginales pechos.” (Fernandez Valencia, 1992.124)

130



De alguna forma, se podria decir que Gonzilez Vaquero alcanzdé el éxito litera-
rio, sohrc todo, como confesor. Alumno que habfa sido del jesuita Baltasar Alvarez,
discipulo de Julidn de Avila, la hagiograffa de Marfa Vela le situ6 en lugar de pri-
vilegio: confesores y predicadores abulenses se dirigfan continuamente a €l para
que resolviera cualquier duda, a la vez que era llamado de otras ciudades y de la
corte en particular para formar confesores u ocupar puestos religiosos.

A pesar de su éxito, o tal vez por €], Gonzilez Vaquero no quiso publicar nin-
guno de los escritos de Maria Vela que se hallaban en su poder. Posiblemente por-
que la lectura del Libro de la vida de Marfa Vela, el mismo que Olegario Gonz4lez
en su primera edicion en castellano (1961) denomind Autobiografia de Maria Vela
para evitar confusiones con el de Santa Teresa, mostraba que la dependencia que la
confesada tenfa con respecto a su director no era menor que la que éste tenfa con
respecto a ella; posiblemente porque en dicha obra se descubre que, a medida que
Maria Vela progresa en su vida de santidad dirigida por el confesor, éste va ganan-
do en madurez y sabidurfa; posiblemente, por dltimo, porque en la Autobiografia
se descubre que las mds de las veces era el confesor el consolado y quien descubrié
caminos que explorar para resolver sus dudas.

Con todo, debemos resaltar un aspecto importante de la Autobiografia de Maria
Vela. Si se decidi6 a escribirla fue por obediencia a su confesor. Exactamente el
mismo motivo que alego Santa Teresa de Jests para escribir el Libro de la Vida y
el Camino de perfeccion. Evidentemente, estos mandamientos tenfan por objeto de-
sarrollar una mds estricta vigilancia del pensamiento de unas mujeres que se halla-
ban siempre en los limites de lo aceptable, pues los escritos podian ser analizados
con mayor reposo que las largas confesiones orales. Pero también los escritos se ha-
cen con mayor reposo. O dicho de otra forma, la obligacién que algunos confeso-
res impusieron a las mujeres que dirigian, Maria Vela o Teresa de Jesis s6lo serfan
los casos extremos, de escribir lo que pensaban sirvié para que ellas mismas pu-
dieran someter a un proceso de clarificacién sus sensaciones y pensamientos:;

“como han dejado claro diversos estudios sobre Teresa de Jesiis, este
instrumento de vigilancia clerical dio también a las mujeres, paralelamen-
te, una oportunidad para su propia expresion (...) Las sugerencias de los
confesores tuvieron que ayudar a las mujeres a reflexionar mds sobre si mis-
mas.” (Bilinkoff, 2000.114)

Ciertamente. a su muerte los confesores tomaron las mas de las veces el papel
de editores de los escritos, decidiendo qué se incluia y qué no era conveniente. Pe-
ro mientras eso llegd, estas mujeres encontraron resquicios para, desde la obedien-
cia, ganar espacios de libertad, los mismos que, de alguna forma, compartirian sus
lectoras. A fin de cuentas, como indica una inscripcion que se cinceld en pleno si-
glo XVI bajo una de las ventanas del imponente palacio abulense de los Davila, y
que todavia hoy se lee, “donde una puerta se cierra, otra se abre”."

' De alguna forma, Maria Vela se “salid con la suya”, pues como escribia el cronista Gil Gonzélez Davila
(1647.203) “perseverando en vela, con su limpara encendida esperd la venida de su querido Sefior, que lla-
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El recorrido por la religiosidad local abulense de la transicion del XVI al XVII
nos ha mostrado toda una pléyade de mujeres convertidas en lideres sociales de la
ciudad de Avila que son definidas a partir de su fortaleza y virilidad: “frailescas”,
“bizarras”, “varoniles” y “fuertes”. Pero, también en la misma época, se forjo una
historia de una mujer, ahora de ribetes miticos, una “Santa Juana de Arco de Avi-
la” (Belmonte, 1998a.67) que pretendia, entre otras cosas, que “la” mujer abulense

pudiera identificarse con la fortaleza: Ximena Blizquez.

7.- Linaje de Sombreros

En el sevillano parque de Maria Luisa existe una plaza semicircular de gran-
des proporciones, la plaza de Espaiia, en el que figuran en azulejo escenas cos-
tumbristas de las distintas provincias espafiolas. Al aproximarse a la que represen-
ta a Avila, enmarcada entre la figura de dos caballeros de aspecto medievalizante,
se observa una batalla que tiene lugar delante de las murallas de la ciudad. Al fren-
te de las huestes sitas delante del reconocible lienzo norte de la muralla se ve una
mujer, espada en mano, seno al aire cual delacroixiana Libertad guiando al pue-
blo. Su escasa y alba vestimenta contrasta con los cascos y escudos oscuros de la
abigarrada muchedumbre que se apresta a defender a la ciudad de un ejército de
moros que huye en desbandada dejando que yazgan por los suelos muertos y he-
ridos. Bajo la ilustracién, una breve explicacién de la escena indica que “una mu-
jer valerosa, Ximena Bldzquez, dirige la defensa y logra que los habitantes levan-
ten el cerco.”

La escena en cuestion, acontecida segiin Ariz en el 1109, muestra no sélo un su-
ceso legendario que habria tenido lugar en los albores de la ciudad, sino que, so-
bretodo, construye una imagen de la mujer abulense caracterizada fundamental-
mente por su ambivalencia. La consustancial ambigiiedad de la mujer, segin esta
imagen, obliga al varén a exaltarla sin dejar de vigilarla. En 1607 el “Padre Fray
Luys Ariz, Monge Benito” escribe su Historia de las grandezas de la Ciudad de
Auila donde se narra, por vez primera, la historia de Ximena. Cuenta que, estando
la mayor parte de los varones de la ciudad asistiendo en Toledo a las exequias de
Alfonso VI, un ejército almordvide hallo momento propicio para tomar la ciudad.
No contaron, sin embargo, con la presencia de Ximena Bldzquez, esposa del go-
bernador Fernan Lopez. Esta, tras convocar a todas las mujeres junto a la iglesia de
San Juan, “se toll6 sus pafos de fembra e se horné de varén” y las areng6 para que
asumieran la defensa de la ciudad. Al punto las mujeres, “'se armaban con bragas e
vestiduras de homes, e cubrian sus cabelleras con sombreros™. Ximena dirigi6 las
tropas abulenses distribuyéndolas por la muralla donde “mand¢ poner asaz de va-
llestones e pro de cestones de piedras, ¢ con arcones de abrojos de fierro”. Situados

mando a la puerta de su vida, respondié como quien estava en vela: abrid, y entr6, y coronada de olorosas
flores, y adomnada a lo divino de las luzes de sus singulares méritos, penitencias, silicios, silencio, humil-
dad, ayunos oracion y su buena, segura, serena, y sana conciencia. Entré acompaiiada de su Eterno y ver-
dadero Amante a celebrar sus bodas en el Palacio Real de la Bienaventuranga.™
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los pocos hombres y las muchas mujeres a las que Ximena habfa repartido “dardos,
venablos e ballestones™, tras las almenas, cuando el ejército enemigo lleg6 hasta las
proximidades de la cindad descubri6 los numerosos sombreros que pululaban por
el adarve de forma que “magiier en la Ciudad avia pocos homes e semejava aver
muchos”.”

El niicleo de la historia en cuestion, escrita por uno de los autores que mas im-
portancia ha dado a la figura de Santa Barbada, es la confusion entre varones y mu-
jeres. Las palaciegas féminas, Ximena es la esposa del gobernador. son capaces de
tomar las armas y “horndndose” de varones y con “vestiduras de homes” no solo
pasar por tales, sino, sobre todo, comportarse como si lo fueran.

Cuando al cabo de los dias regresaron los caballeros cristianos, la alegria de los
hombres por que la ciudad no se hubiera perdido se contraponia a su pesar por no
haber cumplido su cometido de defensores de la ciudad. Es mads, su gallardia se
ponia en entredicho porque una “sefiora delicada™ habfa sido capaz de sustituirlos.
Ciertamente los halagos se sucedian - “‘chapada y varonil te mostraste, libraste tu
ciudad y Patria, honraste y engrandeciste tu linaje” - y, con ellos, las recompensas
al determinar que ni a ella ni a sus hijas “non les fuesse negada, la entrada en la ca-
sa, e Corral del Concejo™ y que, en el mismo, “fablasen, e votasen”.

Ahora bien, como ha senalado Henrietta L. Moore,

“el valor de analizar al ‘hombre’y a la ‘mujer’ como categorias o cons-
trucciones simbélicas reside en identificar las expectativas que una cultura
concreta asocia al hecho de ser varon o hembra”. (Moore, 1996.30)

La lectura primera, en la que tanta honra supone una equiparacién de hecho en-
tre hombres y mujeres, debe, por tanto, dar paso a otra més reposada que muestre

“como se articulan socialmente los hombres y las mujeres vy como el re-
sultado de esta articulacion define y redefine la actividad social.” (Moore,
1996.30)

Descubrimos asf, en esta segunda vista de la narracion de Ariz no sélo que al
poco de concederles el derecho a hablar en el Concejo comenzaron los integrantes
de éste a solicitar que dicho privilegio fuera revocado para todas las del linaje de
los Sombreros, sino, sobre todo, que la leyenda fija cudles han de ser las activida-

" Todas las expresiones entrecomilladas refenidas a la historia estdn tomadas de Ariz (1607, 202ss.), cuya
narracion sirve de base para las posteriores. José Luis Martin, relaciona esta historia con el conjunto de
leyendas de 1a frontera eristiano-musulmanas, como la del conde Teodomiro de Murcia quien al ver que no
podia defender la ciudad con las pocas tropas que tenia, repartié armas entre las mujeres y les ordens que
participaran en su defensa. (Martin, 2000.119) Hace mds de un siglo Ballesteros (1896.102) ya alertaba
sobre el extrano parecido de la historia de Ximena Blazquez y la narracidn que Plutarco escribié sobre la
defensa de Salamanca por sus mujercs, Ademds, proseguia Ballesteros, la historia parece repetirse en otros
momentos y lugares, ya que se cuenta que lo mismo ocurrié en Orihuela en el siglo VII, en la jienense
Martos en el X111 y atin en la castellana Palencia que se salvé en el XIV de ser tomada por los ingleses gra-
cias al valor de sus mujeres.
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des de hombres y mujeres. La exaltacion de las mujeres varoniles que sustituyen a
los hombres no persigue elevarlas a condicion de tales, sino advertir a éstos qué
puede acontecer si no cumplen con el quehacer que tienen asignado. Ximena no s6-
lo reparte armas entre sus conciudadanas. Su febril actividad le lleva “de morada en
morada, contando las gentes e vasteciéndolas de pan, de carnes (...) [y repartiendo]
toda la farina”. Esto es, Ximena representa a la perfeccion

“su rol de madre alimentando a las gentes de la ciudad, tomando las lla-
ves de la ciudad como si de su casa se tratara, preocupdndose de sus “hi-
Jos” enfermos. (Citedra y Tapia, 1997.163)

En suma, lejos del inicial entusiasmo por la habilidad militar de las mujeres, los
destinatarios de la historia, hombres y mujeres de la Avila de comienzos del XVII,
descubren que éstas pueden extender su pretendida “actividad natural” (la materni-
dad) del dmbito doméstico al publico, si los hombres lo abandonan (aunque sea pa-
ra asistir al entierro de un rey). Se establece asi un orden social, pretendidamente
natural, que delimita las dmbitos de actuacién de hombres y mujeres: los hombres
actiian en lo piblico, las mujeres en lo doméstico. Se muestra asi nitidamente que
el género es bdsicamente una construccién cultural (Ortner, 1974; Ortner y White-
head 1991) que, en el caso que nos ocupa, se define a través de los espacios socia-
les que hombres y mujeres pueden ocupar. Dicha construccion conlleva, ademas. la
definicion del estereotipo que ha de guardarse: los varones han de ser tan valientes
que no “auergiiengen su cobardia”; las mujeres han de ser solicitas, pero prestas a
actuar varonilmente como extensién de sus esposos (Ximena irrumpe en la accién
como “esposa de” y para llevar a cabo aquello que su marido, como gobernador de
la ciudad, no puede cumplir por ausencia). A la vez que se les recuerda a los varo-
nes su obligacion “militar”, esto es, de defender el orden social, se les alerta contra
las mujeres que pretendieran ampliar los espacios de libertad que en calidad de es-
posas tienen, intentando aprovechar su actuacién para subvertir el “orden natural”
de subordinacién. Y, sin embargo, el mismo mensaje es recibido por las mujeres
que también se percatan de que con “astucias” pueden asumir roles que habitual-
mente tienen vedados. En ese sentido,

“la historia se parece a la de Paula Barbada, una santa que en 1519 era
patrona de la ciudad, y que, trasvestida como varén mediante una poblada
barba, logra burlar al enemigo -en este caso un noble mancebo que pre-

tendia violarla-.” (Cétedra y Tapia, 1997.163)
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Foto 15: La decadencia industrial generd un gran incremento de la pobreza que se intenté paliar con
instituciones de beneficencia como la Casa de Misericordia, presidida por San Martin partiendo su ca-
pa con un pobre, o el Hospital de Dios Padre, sito en el Barrio de San Nicolds, que aparece en la pagi-
na siguiente.
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Fotos 16 v 17: El Hospital de Dios Padre, en ¢l Barrio de San Nicolds.
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Fotos 18 y 19: En casa de dofia Guiomar de Ulloa (arriba) surgié un importante circulo de mujeres que
protagonizarian la religiosidad abulense a finales del XVI. No falté quien viera irradiacién de ilumi-
nismo desde los conventos préximos como el de Los Jerénimos (abajo).
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Fotos 20 y 21: Santa Teresa llevé a cabo la reforma carmelitana para acabar con el modo de vida que
descubriera en La Encarnacién (arriba). Abajo, su primera fundacién: San José.
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Fotos 22 y 23: Nacida en Cardeiiosa, Maria Vela procedia de una de las familias nobiliarias mas pode-
rosas de Espaiia (arriba: el palacio de su tio Blasco Nitiiez Vela, primer Virrey del Perii), por lo que fue
admitida sin problema en el convento de Santa Ana (Abajo).
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Reliquia de la cocina
donde guisaba
Santa Teresa de Jesus
en San José de Avila.

Fotos 24 y 25: Ximena Blazquez fue considerada, para bien y para mal, como modelo de mujer a se-
guir (arriba: representacién de la leyenda de Ximena en la plaza de Espaiia de Sevilla). A pesar de su
cardcter fuerte, uno de los recuerdos de Santa Teresa que mas éxito tiene es una "reliquia" de su pri-
mitiva cocina.
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A4
SANTA BARBADA

1.- Un conflicto latente

En 1519 se habian descubierto los restos de San Segundo junto a la ermita del Ada-
ja. Desde ese momento y hasta que sean trasladados a la catedral en 1594, los coffra-
des de San Sebastidn y San Segundo van a mantener un tira y afloja con el cabildo ca-
tedralicio por la posesion del cuerpo. Las disputas se iniciaron inmediatamente del
descubrimiento, pues el dedn alegé que, siendo San Segundo un obispo, debia situar-
se en la catedral “con la decencia, sumptuosidad, y custodia a tan santo cuerpo deui-
da.”(Cianca, 1993.170) Sin embargo, los cofrades se negaron a tal pretension e impi-
dieron que el cuerpo se moviera de donde habia sido hallado. Mientras se soluciona-
ba “la qual contienda y dissension”, se resolvié que el arcén en que se hallaba estu-
viera custodiado en la propia ermita por cuatro representantes del cabildo, cuatro
regidores de la ciudad y cuatro miembros de la cofradfa. Tras varios dias de guardia,
se saco el cadaver para situarlo en una “caxa” de mayor categoria y dificil apertura. En
dicha caja se introdujo el cuerpo de San Segundo, pero no los simbolos episcopales,
en concreto el anillo y el cdliz, que se llevaron a la catedral. Se cerr6 la misma con tres
llaves que sélo accion4ndose simultineamente permitian la apertura del nuevo féretro:

“la una de las quales llaues se dio al Cabildo de la santa iglesia mayor
de Auila, ¥ la otra llawe al consistorio de la misma ciudad, y la otra llaue a
los patrones de aquella hermandad de San Sebastidn y antigua iglesia de
San Segundo.” (Cianca, 1993.171)

Igualmente, se descubre en el acto del cierre que faltan algunos huesecillos que
han sido hurtados por personas “graves™ a las que se reprende y conmina para que
los devuelvan. No obstante, para no forzar una innecesaria reapertura de la caja,
cuando esto sucede, se colocan directamente en un relicario. Quedd asi fijado des-
de este primer momento que ésta era una disputa a tres bandas y que cada una de
ellas tenfa sus propios intereses.
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Tal pareciera que el conflicto permanecié latente durante algunos afos. En
1543, los cofrades solicitan al provisor episcopal que certifique los numerosos mi-
lagros y mercedes que San Segundo ha procurado desde su invencién, pues cono-
ciéndose su poder milagroso de seguro habrin de aumentar las donaciones. A tal
efecto, Antonio de Cianca, “escribano del niimero de esta ciudad”, hace una lista de
los 16 milagros habidos por la intercesién de San Segundo en los veinticuatro afios
que habian pa:,ado Curiosamente menos de la cuarta parte de los receptores de los
milagros son vecinos de la ciudad de Avila y, de éstos, dos recaen sobre personas
vinculadas familiarmente con uno de los patrones de la cofradia. El radio de acci6n
de San Segundo se extiende a continuacion por la provincia: Arenas de San Pedro,
Pefiaranda de Bracamonte y. sobre todo, por la comarca que mds poblacién estd ex-
pulsando en esa época —a Morafia- (la cuarta parte de los milagros del santo tienen
lugar entre campesinos de esta comarca).” Por dltimo, el resto de los milagros tie-
nen como beneficiarios a personas avecindadas muy lejos de Avila: Leén, Zarago-
za y Cazorla. Sea cual sea la procedencia regional, llama poderosamente la aten-
cion que la especializacién de San Segundo en curar tullidos, casi todos los mila-
gros consisten en esa merced, se vuelca basicamente sobre campesinos —también lo
eran los de Ledn y Cazorla y posiblemente la avecindada en la ciudad de Avila lo
hubiera sido, pues dice vivir en el barrio de Las Vacas-. La tensién campo-ciudad
se hace asf evidente en un momento en el que, como ya hemos sefialado, la llega-
da de campesinos a la ciudad es masiva. La aceptacién de los campesinos en la ciu-
dad, beneficiados por la intercesion de su primer prelado, quedaba consolidada
cuando la ciudad al completo hace una procesion hasta la ermita para mostrar su
alegria por la comprobacién de los milagros aludidos.

Pocos afios después, en 1558, se producird un fuerte encontronazo entre la co-
fradfa, apoyada esta vez por el cabildo catedralicio, y el obispo don Diego Alava y
Esquivel. Este avalo las pretensiones que la Orden Tercera de San Francisco tenfa
sobre el hospedaje anejo a la ermita que ocupaba. Los cofrades entendieron que los
franciscanos estaban allf temporalmente y que la propiedad y el derecho sobre las
casas era de la cofradia. Asf, el conflicto alined por un lado a los cofrades y el ca-
bildo y, por otro, al obispo y los franciscanos. Finalmente, ante la imposibilidad de
resolverlo, el papa Paulo IV determiné que el arzobispo de Santiago y el obispo de
Salamanca entendiesen en el caso. A pesar de los laureles que habfa recibido el
obispo en calidad de jurista,” los mediadores dieron la razén a la cofradfa, hecho

* En sendos estudios sobre la emigracion de abulenses que tenfa lugar en esas fechas hacia el Nuevo Mundo
se seiiala que “la zona llana de Avila, que ya entonces era la més rica de la provincia, es la que mas [emi-
grantes] aporta” (Tomé, 1994.19) ¥ que, ademis de la ciudad, estos emigrantes proceden principalmente
de Arévalo, Fontiveros y Madrigal de las Altas Torres - a los que se suman otros lugares de la Moraiia como
Barromidn, Cabezas, del Pozo, Cabizuela, Fuentes de Afio y Sanchidridn-. (Tomé, 1995.204)

“ La relevancia del obispo Diego Alvaro Esquivel en el concilio de Trento, antes de venir a Avila, debié ser
grande, pues varios cronistas le atribuyen el logro del celibato de los religiosos: “En este tiempo, don Pedro
Guerrero, Argobispo de Granada, que se hallava en Trento: Suplicd al Emperador embiasse al Concilio dos
personas luristas, sefaladas en virtud, y letras, para la defensa de que los Clérigos no se casassen, que lo
pretendian las Naciones del Septentrién, con apretadas instancias, sefialé por vno dellos a don Diego de
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que seria sancionado por una bula papal emitida en 1565 confirmando *a la co-
fradia el derecho y posesion sobre la iglesia.” (Sabe, 2000.133)

En los problemas surgidos en 1573 no serdn altas instancias, sino toda la ciudad
la que se involucre. En ese ano, Marfa de Mendoza, hermana del obispo, gran de-
vota de San Segundo, decide regalar una rica escultura para el ornato del templo.”
Dada su suntuosidad y volumen, se considera que el lugar mas conveniente para ser
situada es sobre la tumba del santo. Pero, para ello, es preciso removerlo. En pre-
sencia de las tres partes litigantes se saca la caja de nogal y se guarda en el sagra-
rio cerrado con doble llave mientras permanece una guardia dia y noche a su lado.
Dias después, en solemne procesion, la caja en cuestion se expone en el altar ma-
yor para que el pueblo pueda rendirle pleitesia. Finalizado este acto, se vuelve la
caja a su lugar y sobre ella se sitia la imagen de alabastro.

Posiblemente la solemnidad de estos actos, las procesiones de toda la ciudad,
incluido el cabildo catedralicio, a la ermita hicieron creer a los cofrades que la ba-
talla por el cuerpo de San Segundo estaba ganada, lo que les llevé a hacer una de-
mostracion de poder:

“parecié a los patrones de su iglesia y hermandad de san Sebastidn, que
seria bien hazer vna procesion por la ciudad con las religuias que aufan si-
do restituydas del santo, y de las otras que en vn relicario tenian, lleudndo-
las en un dia de fiesta a la iglesia parroguial de Auila, por estar en el ma-
yor concurso y medio de la ciudad.” (Cianca, 1993.205)

La realizacion de la procesion todavia deja entrever los recelos existente entre
la cofradia y la catedral. Los cofrades quieren llegar hasta la iglesia de San Juan, en
el Mercado Chico y centro “simbdlico” de la ciudad al ser la histérica sede de las
reuniones del concejo y, desde los inicios del siglo XVI hasta nuestros dfas, lugar
en que se encuentra el ayuntamiento. Sin embargo, el cabildo catedralicio presioné

Alava, v le presenté para el Obispado de Astorga, y diole por acompafiado a don Diego de Covarrubias:

fueron al Concilio, y fueron su causa, con la Santidad de su vida, y letras para que cesase la plitica de todo
el Norte y Septentrién, hallose el Obispo en las Sessiones 5.6.7.8.y 9 de la sede de Astorga, fue promovi-
do para la Santa Iglesia de Auila.” (Gonzilez Divila, 1647.294). De Avila fue promovido a Cérdoba, sien-
do sustituido en la ciudad amurallada transitoriamente por Diego Cobos hasta la llegada de don Alvaro de
Mendoza.
Se trata de la escultura de alabastro que elaboré Juan de Juni y que muestra a San Segundo en actitud mis-
tica. Aunque estd sobradamente documentada la gran amistad que unia a la hermana del obispo y a Teresa
e Jesus, asi como la devocién que la primera tenia por el patrdn abulense, no parece que ocurriera lo pro-
pio en el caso de la segunda, En un papel que llevaba habitualmente en el breviario, Santa Teresa relacio-
naba los santos de su particular devocion, entre los que no aparece ninguno de Avila. Estos eran: “Nuestro
Padre San Josef: San Alberto; San Cirilo; Todos los santos de nuestra orden; Los dngeles. El de mi guar-
da: Santo Domingo: San Jerdnimo; El rey David; Santa Marfa Magdalena; San Andrés; los diez mil mér-
tires; San Juan Bautista; San Juan Evangelista; San Pedro y San Pablo; San Agustin; San Sebastidn; Santa
Ana; San Francisco; Santa Clara; San Gregorio; San Bartolomé; El santo Job; Santa Maria Egipciaca;
Santa Catalina mértir; Santa Catalina de Sena; San Estevan; San Hilarién; Santa Ursula; Santa Isabel de
Hungria; El santo de la suerte (santa Dorotea); Sant Angelo.” (Santa Teresa, 1997p.1426)
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porque “les parecié que no conuenia se hiziesse esta procesion a la iglesia de san
Tuan, sino a la suya”, (Cianca, 1993.205). Los cofrades asintieron a la propuesta ca-
tedralicia cuando tuvieron confirmacion de que el propio cabildo y las demds pa-
rroquias de Avila participarfan en la procesién. La victoria es total: “la cofradfa sa-
le de la ermita, muy engalanada “toma” simbdlicamente la ciudad en “solene pro-
cession”, (Catedra, 1997a.52) La toma del poder de los de abajo, los del barrio del
Puente Adaja, “‘el dia postrero de pascua de Espiritu Santo del mismo ano de mil y
quinientos y setenta y tres” se amplifica porque la representacion del poder religio-
so ha de subordinarse a sus deseos: si la catedral quiere que las reliquias vayan has-
ta ella, ha de ser como los cofrades dispongan.

Al regreso a la iglesia de San Segundo. entre las colgaduras de brocado y ter-
ciopelo carmesi que dofia Marfa de Mendoza habifa regalado para la ocasién, col-
gaban, cual era costumbre, “papeles con versos de distinta compostura™. (Cianca,
1993.206) Una de las octavas en cuestién reproduce, tras contar la vida del santo
Segundo y de los grandes beneficios que Espafia tuvo con su llegada, las glorias de
la ciudad: San Vicente y sus hermanas, el Tostado, San Pedro del Barco,

“yv aguella virgen santa, que mudada su barba, el nombre fue Santa Bar-
bada.” (Cianca, 1993.213)

La santa que el comunero Ayora habfa llamado Barbacia reaparece junto a San
Segundo, como en la primera ocasién, pero mudada no sélo de aspecto, sino de
nombre, pues ahora es Barbada.

Con todo. el triunfo de los de abajo, los del barrio del Puente Adaja seria efi-
mero. La llegada de don Gerénimo Manrique de Lara como obispo de la ciudad va
a tornar las cosas.

2.- Re-fundacion de la ciudad: el traslado de San Segundo

El cinco de mayo de 1591, con la ciudad sumida en el descontento por el “ser-
vicio de los millones™, tomard posesion de la mitra episcopal abulense Don Gero-
nimo Manrique de Lara para sustituir al fallecido Pedro Ferniandez Temifio que
habia ocupado la silla durante una década. Del obispo Manrique, que en 1595 serd
nombrado Inquisidor General,

“se afirma que es hijo ilegitimo del cardenal de Sevilla, don Alonso
Manrique, que en los verdores de la primavera y mds robusta edad no fue
tan cuidadoso de su pureza que pudiese librar el dnimo de una apasionada
correspondencia que le produjo esos frutos.”(Barrio, 2000.59)

Parece ser que

“era mui afecto a las cosas espirituales, dando también muchas y creci-
das limosnas a cuidar pobres y a donzellas honestas y recogidas. Sacaba de
la cdrcel los pobres, pagando por ellos las deudas porque eran presos, con
cuyos actos de caridad y virtud hera mui amigo y respetado de todos sus
sibditos, clérigos y legos. " (Tello, 2000.219)
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Dos afios después de tomar posesién, a Gerénimo Manrique de Lara

“le da vna enfermedad de vna palpitacion del coragon (...) la qual le fue
apretando en tanto estremo, que los médicos que le curauan no tuuieron
ninguna buena esperanca de su vida, conforme a medicina natural, antes le
desahuciaron della.” (Cianca, 1993.224)

Mientras los médicos le atendian, el cabildo organizé una procesion desde la ca-
tedral hasta la ermita de San Segundo por el sentimiento que habfa “vniuersalmen-
te en toda la ciudad, y especial los pobres della.” (Cianca, 1993.225) Fue llegar la
procesion a su destino y encomendarse el obispo a San Segundo y al punto se noté
la mejoria, de forma tal que nadie tuvo duda de la intervencion del santo. Nada mas
sanar, decidi6 el obispo devolverle a San Segundo el favor para lo cual determiné
el traslado del santo a la catedral.

Nuevamente surgi6 la disputa entre obispo y cofrades. Pero el curricuium vitae
de Gerénimo Manrique advertia que no era persona a la que se pudiera doblegar fa-
cilmente, tanto por su trayectoria como por sus conexiones sociales.” De hecho, na-
da mas llegar a la ciudad habia hecho una demostracién de poder: la fiesta de los
patrones de la ciudad, que llevaba invariantemente festejandose desde el siglo XIII
el 27 de octubre, fue trasladada por su voluntad al mes de agosto.”

Asf pues, una vez adoptada la decision sobre el traslado, dio pasos lentos, pero
firmes y decididos para llevarlo a la prictica. En primer lugar, dio a conocer un bre-
ve, no ejecutado, emitido por el papa Le6n X que autorizaba dicho traslado™.
Ademds, durante las discusiones quedo claro, para los testigos episcopales al me-
nos, que el santo se hallaba en lugar de gran “pobreza” e “indecencia” en una er-
mita que no reunia las condiciones minimas para la extensioén de la devocién. Los
patrones de San Segundo presentaron una larga alegacién intentando rebatir todos
los aspectos que, en opinién del obispo, legitimaban el traslado:

* En 1571. con varios afios de servicio en la Inquisicién, fue enviado por el rey “como méxima autoridad
eclesidstica en la flota naval que en Lepanto derrotaria a los turcos. Cuando regresa, es nombrado oidor del
Supremo Consgjo General de la Inquisicién, cargo que desempefia durante diez afios, hasta que es presen-
tado como obispo de Cartagena por Felipe [I en agosto de 1582, y nombrado para la misma por la Santa
Sede en 19 de enero de 1583. Estando en aquella sede, es delegado por el Papa Sixto V para hacer la visi-
ta a todas las Grdenes religiosas en Espaia (...) y en ese mismo periodo de tiempo, recibid el encargo real
de hacer una visita de inspeccion en la Chancillerfa de Valladolid.” (Sobrino, 1983.44) Esta carrera fina-
liz6 cuando, siendo ya obispo de Avila, fue nombrado Inquisidor General,

“se celebraba el dia mismo en que padecieron martirio, a 27 de octubre; y ésta era la principal, y tan anti-
gua que ya se hacia antes del afio de 1285, hasta que el afio de 1519 con autoridad pontificia, a instancia
del Obispo don Jerénimo Manrique se transfirié al dia 31 de agosto. Entre las causas que hubo fue la més
eficaz y fuerte el poder celebrarles con octava sin impedimento de otras fiestas.” (Ferndndez Valencia,
1992.242)

Cianca traslada fielmente el breve, (pdgs. 228-231) tanto en su original latino como en traduccion al cas-
tellano. Hoy dia no se tiene noticia del paradero de este documento, lo que ha dado pie a algunos historia-
dores a pensar que, en realidad, no existio.
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“temor de enemigos, incomodidad del lugar, poca frequencia de los fie-
les por la distancia de la Hermita, falta de sacrificios: y sugeto el cuerpo a
Ser robado por la noche, sin ser sentidos los agresores de tal maldad; falta
de autoridad en los Divinos Oficios, por ser pobre la fdbrica, falta de Mi-
nistros, de decencia, de respeto, y de quien cuydasse de la guarda deste pre-
cioso Tesoro.” (Gonzalez Ddvila, 1647.305)

Ademds del breve pontificio, Jerénimo Manrique utilizard otro documento adin
més poderoso en el litigio: la autoridad del rey. En enero de 1594 el obispo habia
enviado a dos capitulares de la catedral a Madrid para que trataran el asunto del
traslado con el rey, lo que provocé un gran disgusto en los cofrades y malestar en
los regidores.” La apelacién a la autoridad regia desviaba el foco del conflicto: ya
no era una disension entre partes de la ciudad. Habia, ademds, que andar con cui-
dado, pues aiin no se habian cumplido dos anos de que el rey demostrase su auto-
ridad en la ciudad cortando la cabeza de Diego de Bracamonte. Por tal razén, los
regidores no se pronuncian abiertamente por ninguna de las opciones; exigen, eso
si, ser tenidos en cuenta en la decisién que se tome. Receloso el obispo de la coali-
ci6n entre los regidores y los cofrades, los intentos de negociacion entre las tres par-
tes se frustran una y otra vez ante el argumento de que hay que esperar a que el rey
decida. Finalmente, la disposicion del monarca es favorable al traslado. Como quie-
ra que las partes seguian sin llegar a acuerdo, dada la negativa de la cofradia, se ha-
ce una procesion hasta San Segundo a fin de que el propio santo ilumine a los liti-
gantes. El concejo, sin embargo, se divide. Los argumentos en pro y en contra del
traslado saltan de lo religioso -qué lugar es més propicio para fomentar la devocion-
a lo econémico -d6nde se recaudardn mds limosnas- y de aquf a lo politico -quién
ha de decidir sobre las cosas de la ciudad-. Pero, en iltima instancia, se trata de tres
aspectos de un mismo problema en los que, una vez mds, el santo es solo cataliza-
dor de las opiniones que en toda Espaiia estin conformando una nueva época. El
traslado de San Segundo a la catedral significarfa simultdneamente la victoria de la
Contrarreforma,”™ asentada en un poder absoluto del rey que no se cuestiona por la

" *“Desto de la traslacién no sabfa nada el Consistorio y ciudad de Auila, hasta que estando en él, Martes vein-
ticinco dias del mes'de Enero del mismo [1594], entraron en €| Antonio Gémez Vela, y Agustin de las Nauas
Adrada, y Gregorio Medina, y Francisco de Santiago, como patrones se dezian ser de la yglesia y herman-
dad de san Segundo, y san Sebastidn de Auila, y por la obligacién que como a tales les corria, y dieron cuen-
ta a la ciudad, de cémo aufan entendido, gue el Obispo y cabildo de Auila tratauan de hazer la dicha trasla-
ci6n, y que sobre ello auian ydo a la corte del Rey, nuestro sefior los doctores que son dichos [Pedro de
Castro y Lorengo Chacén], suplicando a la ciudad con su autoridad fauoreciesse esta causa, para que la
translacién no se hiciese, sin entender bien el caso, ¥ lo que sobre €] mds conuiniesse. La ciudad les agra-
decié el auisa, y les respondié que se miraria bien lo que se deuia hazer en el negocio, del qual al principio
sintié mal, y mostraron sentimiento, por auer intentado, sin les dar parte del caso: y assi se resoluieron de
embiar dos caualleros regidores a hablar al Rey nuestro sefior, y suplicarle, no mandasse se hiziesse nada en
el caso, sin aver oydo a la ciudad, y a hazer contradiccitn jurfdica en su Consejo."(Cianca, 1993.232)

“en tiempos que los enemigos de nuestra santa Fe catélica procuran esconder y quemar las reliquias de los
santos, es bien renouar, y abiuar la boz dellas y sus cuerpos, reverencidndolos, y festejdndolos con nucuas
y auentajadas translaciones.” (Cianca, 1993.239) Muy significativamente los partidarios del traslado enu-
meran las traslaciones habidas en Espafia desde que finalizé Trento.
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decision contraria de una ciudad y que pretende desarrollarse a partir de una eco-
nomia “moderna” bdsicamente urbana y no rural”.

Frente a tan contundentes argumentos los cofrades de San Segundo alegan no
darse ninguna de las causas que legitiman el traslado -temor de enemigos, inco-
modidad del lugar y ruin vecindad-, y hallarse también dentro del mismo espiritu
contrarreformista. Por tal razén no sélo aducen los numerosos cuerpos santos que
no han sido trasladados desde el lugar en que aparecieron, sino sobre todo, los san-
tuarios que los propios reyes han creado en lugares en que se ha aparecido la Vir-
gen: Nuestra Senora de Montserrat, con el concurso del “obispo de Manresa™;
Nuestra Sefiora de Guadalupe, en la que el rey Don Alfonso, “tltimo de este nom-
bre... hizo hazer en el mismo sitio donde se aufa hallado™; Nuestra Sefiora de la
Penia de Francia, “reinando en Castilla el rey don Iuan el segundo’; Nuestra Sefio-
ra de la ciudad de Néjera, “en el mismo sitio donde se hallé hizieron el Rey don
Garcia de Nauarra y la reyna dofia Estefanfa su muger la iglesia y monesterio”;
Nuestra Sefora de Nieua “en el mismo sitio donde se hallé hizo la Reina dofia Ca-
talina la iglesia y monesterio”; y Nuestra Sefiora de Detentudia en Sierra Morena,
Esta dltima fundada en el lugar en que el Maestre Santiago imploré a la Virgen,
“0 Sefiora detén tu dia”,cuando inmerso en una batalla contra los moros temid que
llegase la noche.

Los conflictos, por contingencias menores, se suceden -como interpretar el li-
gero movimiento de la escultura, o sus sudoraciones- y de todos se da cuenta al rey
quien en sucesivas cartas va dictando minuciosas providencias tendentes a realizar
el traslado. El concejo se reunid para acatar la orden regia pero

“por no se conformar todos, se vino el negocio a votar. Y la mayor par-
te de los Regidores se conformaron, y voitaron, que tenian por bien la trans-
lacion del cuerpo de san Segundo se hiziesse de su iglesia donde estaua, a
la santa iglesia mayor de Auila, cumpliendo el Obispo de su parte lo ofre-
cido.” (Cianca, 1993.259)*

La mediacién -orden- del rey ha puesto de acuerdo a dos de las tres partes: el
cabildo y la ciudad. Los cofrades, aunque siguen manifestindose contrarios son
ahora minoria y aunque atn surgen fricciones entre los nuevos aliados, (sobre si
abrir o no la caja antes de trasladarla para comprobar el contenido, sobre si hacer o
no caja nueva), el rey en sucesivas cartas indica hasta los mds nimios detalles de
como ha de hacerse y quiénes han de participar en cada evento. De todos modos, el
31 de julio de 1594 informa a la ciudad que por estar

“ El traslado supone llevar los restos “‘en medio de la ciudad” y apartarlos del “campo y parte remota .., de
ruyn vecindad.” (Cianca, 1993.240-241)

* El ofrecimiento episcopal, cumplido posteriormente a rajatabla, consistia en la construccién de una capilla
nueva, anexa al “cimorro” de la catedral, que estaria dotada, ademds, de seis capellanias. El obispo
Manrique asistié a la colocacion de Ia primera piedra de esta capilla en 1595, pero no la veria concluida
pues moriria ese mismo afio, mientras que las obras, para las que dejo suficiente provision de fondos, se
alargaron hasta 1615,
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“en cama conualenciendo de los achaques de gota que he tenido estos
dias, por cuya causa no podré poner por obra el yr a essa ciudad, aunque
holgara en ello, ni hallarme en la traslacion de San Segundo” (ibid.266).

No obstante 1o cual y tras sefalar quién ha de tener las tres llaves de la nueva
caja -el obispo, el cabildo y el corregidor (los cofrades ya han desaparecido)- en una
nueva carta de tres de septiembre pide se le envie a El Escorial una reliquia de San
Segundo:

“procuraréis auer vna principal, como muslo, brago, o pierna con sus
canillas (....) la embiaréis con una persona de recaudo, y testimonio autén-
lico, para que se ponga y esté con la veneracion que las demds reliquias.”
(ibid.272)"

El traslado de las reliquias de San Segundo tiene un alto componente simbali-
co. Los huesos viajan desde la ermita extramuros a la catedral intramuros, desde la
parte mds baja de la ciudad, a lo mis elevada. Abandonando una ermita que no da-
ba ni para mantener al cura que de ella se ocupaba, para situarse en el centro de la
jerarquia religiosa el ascenso espacial es, sobre todo, moral. La “metafora orienta-
cional” (Lakoff y Johnson, 1980.50) se consolida al fortalecer un sistema de con-
ceptos morales espacialmente construidos: una decision de la mds elevada ciipula,
el monarca, hace ascender al santo hasta el lugar mas elevado de la ciudad frente al
deseo de los “‘de abajo”. Con la procesion que asciende lentamente por la calle de
la Ria, hoy Vallespin, tras franquear la muralla, el santo va dejando la “ruin” ve-
cindad para acercarse al drea palaciega. Cuando tras sucesivos honores llegue a la
catedral, el lugar mds elevado aiin hoy de la ciudad, el santo habrd dejado de ser
“arrabalero”, para convertirse en el abulense de mds alto rango, el patrén al que la
ciudad rinde oficialmente culto.

Pero, ademis, la potencia simbdlica de san Segundo tiene que ver con el hecho
de que es uno de los varones apostélicos'”. La recuperacién o invencién del santo
del rio Adaja puede ser relacionada con el intento de refundar la ciudad en un mo-
mento de confusién religiosa y sociopolitica. En las fechas en que el traslado se
acomete, gran parte de los talleres industriales que han mantenido la vitalidad de la

“ Ladevocion de Felipe 11 por las reliquias le obligé a tener continuamente relicarios que las ordenaran, cata-
logaran y expusieran en el monasterio de San Lorenzo de El Escorial. “El P, José de Sigilenza -el mis cele-
bre cronista que tuvo el monasterio-, decfa, con cierta exageracién, no tener noticia de santo alguno del que
la coleccidn real no poseyese reliquia, con excepcién del Bautista, San José y Santiago ¢l Mayor. Dada la
“codicia con que las mandaba buscar por todo el mundo” y “la avaricia con que las guardaba™ -segiin
escribia el fraile jerénimo-, “no es maravilla se halla juntado aqui tan incomparable tesoro”. En total, com-
ponian este tesoro 507 relicarios que contenian 7422 reliquias de mayor o menor entidad.” (Bouza,
1990.35)

" Aunque los Varones Apostdlicos son citados en devocionarios y martirologios desde el siglo IX , “no hay
prucbas documentales de su existencia y una gran parte de los historiadores considera que la tradicién no
tiene valor histérico. En cambio, la tesis ha sido apoyada por iglesias locales para legitimar su antigiie-
dad."(Cdtedra. 19972,43)
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ciudad durante el siglo XVI han cerrado y la pobreza se generaliza. Peor que la de-
cadencia es la sensacién de su inevitabilidad que recorre la ciudad. A ello hay que
anadir que la crisis larvada durante un siglo del “antiguo orden” estamental se habia
materializado en presencia de toda la ciudad con la decapitacién del noble mds
prestigioso solo dos afios ante del traslado.

Frente a esta situacion la aparicion, primero, y el traslado posterior de San Se-
gundo, canaliza la re-fundacion de la ciudad en un pasado de supuesta gloria. San
Segundo aparece investido de los caracteres de los héroes miticos fundadores. Po-
co importa que los atributos hallados junto a los restos del caddver aparecido ex-
tramuros no pudieran relacionarse de ninguna manera con la época en que supues-
tamente San Segundo habia venido a Avila: el santo garantiza el continuum espa-
cio-temporal desde los origenes del cristianismo. Si en los inicios de nuestra era, el
cristianismo florecié rdpidamente en una de las ciudades elegidas por los varones
apostolicos, ahora, siglo XVI, en el que el cristianismo se refunda para librarse de
los “luteranos” reformistas del septentrién, Avila vuelve a ser favorecida por los
descendientes de los apdstoles. Asf, San Segundo sirve a la ciudad no sélo como
pretexto politico, sino, sobre todo, como garante de su continuidad, o lo que es lo
mismo, como esencia de *“lo abulense” frente a los extrafios de “aqui’” —judios, mo-
riscos- que ha habido que expulsar. La necesidad de garantizar esta continuidad con
el primigenio pasado fundante mads alld de la época repobladora vuelve vital la pre-
tensioén de dotarse de un santo que la entronque directamente con la génesis del
cristianismo: San Segundo era el que mds posibilidades reunia.™

Estos aspectos fueron captados de forma nitida por Lope de Vega en la come-
dia que escribi6 para la traslaciéon'™ y que se represent6 en un tablado montado ex
profeso en la catedral en el domingo de la octava de la traslacién (18 de septiembre
de 1594).""

La necesidad de dotarse de figuras como San Segundo era compartida en la época por otros lugares que

estaban pasando trances semejantes. De hecho, como muestra Maria Citedra, s6lo un afio antes de que los

restos de San Segundo aparecieran en Avila, fueron hallados en la cercana Segovia los de San Frutos, otro

varén apostdlico. (Cétedra, 1997 a.82)

" Gerénimo Manrique conocia a Lope desde 1574, cuando con 12 afios el que luego seria popular drama-
turgo entrd a servirle como criado. Cuando Manrique fue promovido a obispo de Cartagena, Lope paso en
calidad de secretario al servicio del marqués las Navas, Pedro Ddvila, con quien estuvo entre 1582 y 1587,
Como quiera que la mayor parte del patrimonio de éste se hallaba en la provincia de Avila, Lope llegé a
conocerla bastante bien. Al dejar al marqués de Las Navas pasaria a servir a otro noble, a don Antonio
Alvarez de Toledo. quinto Duque de Alba (y conde de Piedrahita). Para mejorar la administracion de éste,
Lope se trasladd a vivir a Alba de Tormes donde residiria hasta finales de 1594 o principios de 1595 cuan-
do fallecié su esposa, Alli s¢ encontraba, por tanto, cuando en 1594 su antiguo “sefior”, Manrique de Lara,
le solicité una comedia para festejar el traslado de los restos de San Segundo. Lope habria concluido la
comedia titulada San Segundo el 12 de agosto de 1594, esto es, un mes antes de que se realizara el trasla-
do que tuvo lugar el 11 de septiembre del mismo afio.

" ““A la tarde, en este dia octauo, se dixeron en la santa iglesia mayor visperas muy solenes, y luego en el

tablado que en esta santa iglesia estaua hecho. estando presente el Obispo de Auila, y su Cabildo, y el
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La obra, una “comedia de santos™'" como las que afios mds tarde se pondrian

de moda, trata de los esfuerzos de San Segundo por convertir una tierra donde mo-
ra la idolatria al cristianismo y que, por el momento, se resiste a los esfuerzos de
Santiago Apdstol, quien lo estd procurando por mandato de la Madre de Dios:

“venir a Espafia me mandGé esta Virgen
como columna de la Iglesia nuestra.” (Lope, 1993a. 1.655)

La participacién de la Virgen, en pleno apogeo contrarreformista, es una cons-
tante de la obra que adopta como punto de partida la proteccién mariana de las Es-
paiias. A partir de este arranque, las referencias al patriotismo y al cristianismo son
tan indivisibles que casi se toman como sinénimos. De hecho. Lope nos sorprende
haciendo de San Segundo un espafiol cabal, que como tal se presenta ante Santiago.

“Segundo es mi apellido; mds hoy quiero

ser primero en seguir la ley que ensenas

de ese inmenso Senor que evangelizas:

soy espafiol, y desta patria ingrata.” (ibid. 655)

Pero, como indicamos, en plena extensién de la devocion mariana, a Lope le pa-
rece insuficiente el aval de Santiago. Por ello, tras los viajes de Segundo por Tierra
Santa y Roma, San Pedro le sugiere que en la evangelizacién de Espaiia

“ella ha de ser vuestra guia.” (ibid. 683)

Bajo dicha tutela, Segundo se dirige hacia Avila, no sélo para evangelizarla si-
no, como hemos dicho, para refundarla. Por tal motivo, aunque la accion se desa-
rrolla en época precristiana, el varén apostélico ve en Avila las grandezas de un re-
moto pasado (que, propia y paraddjicamente, estd por llegar):

“Avila, ciudad famosa,
de Espana espada y escudo,
ilustre en nobleza y armas.” (ibid. 709)

La apelacién al pasado no para en la Edad Media. La re-fundacién de la ciudad
exige su presencia en los albores del cristianismo. Por tal motivo, las palabras fi-

Corregidor, y Regidores de Auila, y muchos cavalleros della, y otross que a la traslacién auian venido, y
otras muchas personas, en gran niimero, se representd vn auto que aufa compuesto Lope de Vega. de la vida
y muerte del bienauenturado san Segundo, de muy buena traga y compostura, y muy elegante y medido
verso, con altos ¥ subidos conceptos.” (Cianca, 1993.326) La obra se volveria a representar en 1615 para
festejar la culminacién de la capilla de San Segundo en la catedral.

* Aungue es una de las primeras comedias de Lope, el inicio de su madurez se atisba ya en la ruptura de
algunos de los érdenes clisicos imperantes en la literatura renacentista. Asf, frente a la unidad de espacio
y tiempo que aparece ¢n las obras de teatro de afios anteriores, Lope rompe aqui con la unidad espacial ya
que los actores se han de desenvolver en lugares muy diferentes; un indeterminado lugar de Espafia (posi-
blemente Zaragoza), Jerusalém, Roma, y nuevamente Espaiia (primero en impreciso lugar del sureste y
posteriormente, en Avila). Sin embargo, atin se mantiene la unidad temporal pues toda la accién transcu-
me en la nusma época.
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nales de la obra son justamente este recordatorio de lo que ha sido siempre la ciu-
dad y lo que debe seguir siendo:

“Avila, que, segtin aqui se ha visto,
ha desde Cristo que conocen a Cristo”. (735)

La obligacién que los abulenses que ven la obra tienen de defender el cristia-
nismo a toda costa, se acrecienta por el “doloroso” hecho de que la labor que ini-
cié San Segundo no fue tarea facil. No s6lo la ciudad pagana le dio la espalda. El
demonio mismo le tentd en varias ocasiones. Defender Avila de los males del cris-
tianismo es asumir las esencias tridentinas, superar las tentaciones diabodlicas. Ten-
taciones que, por lo demds, son dificiles de vencer porque se presentan bajo carnal
formal. No en vano, a San Segundo se le aparecid el diablo disfrazado de mujer
contdndole sus proezas amatorias e invitdndole a que participara de ellas.'”

Cerca estuvo San Segundo de caer en la tentacién, como cerca estd la ciudad de
perderse si no sigue lo que el santo representa y la Iglesia manda. Pero, ademas, los
ciudadanos abulenses han de estar convencidos de que tendrdan apoyo divino si se
embarcan en tan dura travesia. Asf le ocurrié a San Segundo. A punto de caer en la
tentacion ante el duro asedio del diablo-mujer, logré escapar, en ultima instancia al
implorar, cual doncella perseguida, ayuda a la Virgen Maria. Esta, envuelta barro-
camente en efectos especiales de tramoya tan dificiles que hicieron que la obra se
representara muy pocas veces, se aparece en los cielos y habla con Santiago Ap6s-
tol que, a su orden, baja del firmamento a enfrentarse directamente con el demonio
vestido de mujer que, acosado por la fuerza del binomio Marfa-Santiago, ha de huir
definitivamente de Avila (y de Espafia)."”

1

He sido muy deshonesta
gozando de mil deleites
gustos, olores, afeites,
de mil maneras compuesta:
tuve galin muy hermoso,
cuyos abrazos y besos
ain tengo en mi alma impresos
llenos de fuego amoroso:
porque yo le acariciaba,
que lo sé muy bien, y creo
que te pusiera deseo
el mucho que le amaba.
Y alin a fe que a tiempo estds
de gozar algdn regalo,
que en talle y rostro te igualo
a los que se precien més;
iqué linda presencia tienes!
iperdiéndome voy por ti!
José Antonio Maravall (1986, 499-524) ha mostrado minuciosamente la conexién que hay en el Barroco
entre objetivos politicos y empleo de medios audiovisuales como los sefialados en el texto.

10
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Con el diablo en retirada, ya puede San Segundo estar seguro del éxito de su
evangelizacion. Ahora bien, cuando el santo va a morir, la inspiracién ~en forma de
dngel- le llega mientras duerme para contarle que, cuando muera, caerd en el mds
absoluto de los olvidos y sus reliquias abandonadas en una humilde ermita entre la
muralla (sin importar el tiempo que faltaba para las mismas) y el rio. Toda la obra
se encamina asi hacia el glorioso final: el descubrimiento de sus restos y su trasla-
do al lugar que merecen:

“hasta que en la edad dichosa
del gran Carlos, rey de Espana,
POr ser principe tan justo
serdn por milagro halladas:
porque cavando en el templo
con bien diferente causa,

de Sebastidn y Lucia,

de tu cuerpo santas guardas,
en una antigua pared,

cortina preciosa y rara

se descubrird un lucillo

y dentro dél una caja,

en cuya piedra se vean

de tus nombres letras claras,
dando también por testigos
olor, milagros y gracias:
sanardn mancos y cojos,
darén a los mudos habla;

que quiere Dios por su siervo
hacer maravillas tantas;

que como no haya memoria
de las que ahora te aguardan,
querra que se reconozcan

por las que de obrar le faltan. (ibid. 727)

La re-fundacion de la ciudad estd asegurada con esta magnifica profecia ex-post
Jacto que tiene a Gerénimo Manrique de Lara como protagonista y que convierte a
los abulenses en los genuinos defensores de la fe catdlica, que es tanto como decir

espafiola.
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“Después, teniendo la silla
de [\vila, ilustre en armas,
un Jerénimo famoso

de los Manriques y Laras,
viéndose libre de muerte

por la oracién y plegarias

de su Iglesia y de sus pobres,
hecha a tus reliquias santas,



ha de trasladar tu cuerpo
haciendo que fiestas hagan

a la catedral insigne

que en dicho lugar te aguarda.
Serd en el dichoso tiempo

de un rey, luz y gloria de Austria,
columna, amparo y defensa
de la Iglesia y fe cristiana;

y para que més le obligue

a devocién y alabanza,

se ha de llamar él también

del nombre que tu te llamas.
Serd Felipe segundo,

y tu Segundo, que basta

para que también le ayudes,
fuera de otras justas causas.
Ten de tu Espana memoria,
divino Patrén de Espana,
segundo en traer la fe

y primero en adoralla,

y de Avila, a quien debes

lo que a tu silla y tu casa,

que son los hijos que dejas

y los que te aman.” (727-728)""

Por otra parte, el traslado de los restos del varon apostélico puede ser contem-
plado desde el punto de vista de lo que queda después en la ermita, de lo que se ca-

' Lope de Vega volveria a vincularse a Avila a través de San Segundo al final de su vida pues, va ordenado
sacerdote tras su crisis religiosa, opositaria al menos cuatro veces (1619, 1620, 1623,1626) para ocupar una
de las vacantes en las capellanias de San Segundo que doté Manrique para el mantenimiento de la nueva
capilla catedralicia. En las primeras ocasiones -1619,1620- su “oposicién” se redujo & inscribir su nombre
entre los postulantes. Sin embargo. fue rechazado so pretexto de que la plaza debia ser concedida a algin
natural de Avila, ( Delgado Mesonero, 1970.114) A medida que las dificultades financieras de Lope se
incrementaban y sus tribulaciones religiosas crecian, su presién para obtener dicha capellania era mds pre-
sente arguyendo que las mismas debian ser entregadas, segin el testamento del obispo, para quien hubie-
ra trabajado en su casa, cosa que €l habfa hecho en su juventud. El 23 de noviembre de 1626 se present6
en persona ante el cabildo (Delgado Mesonero, 1970.124) logrando finalmente su propésito. No obstante,
como entre las obligaciones del capellin no figuraba la de vivir en Avila, una vez tomada posesidn regresd
a Madrid. Su influencia, de todos modos, ¢s permanente en Avila en otro sentido pues, como ha mostrado
Tejero Robledo (1994) en algunos pueblos de la provincia -Cardefiosa, Vega de Santa Maria, Velayos,
Puerto Castilla, ete.- sus rimas sacras se recitan en la iglesia en Semana Santa, en otros como Pascualcobo
en los entierros y. en otros, como los del Valle del Tiétar, especialmente Casavieja y Piedralaves, insertas
en las rondas de mozos. Evidentemente, la recitacion de estas rimas pias de Lope no es un hecho exclusi-
vo de Avila, pues los mismos “romances de pasién” se han recopilado en otras provincias de Castilla v
Ledn como Segovia, Valladolid o Zamora, y en otras regiones como Madrid, La Rioja o Canarias.
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lla, ya que “en la medida en que el antropélogo social considera de su incumbencia
los problemas de la accidn social, la supresién verbal de lo que puede llamarse el
“sentido conductual” de ciertos simbolos dominantes tiene la mayor importancia.”
(Turner, 1999.44)™

Junto a la efigie del santo que Juan de Juni tallara y que sigue estando donde se
hallaron los restos del santo. sigue presente el sepulcro de Santa Barbada que, aun-
que no se nombre, inexcusablemente tantas veces tuvieron que pisar en la instala-
cion de la 1allz en cuestién, asi como en los sucesivos momentos en que ésta fue
movida en la preparacién de la traslacién.™

La unidén gue entre San Segundo y Santa Barbada establecié Ayora se rompe de-
finitivamente con el traslado. El santo marcha a la catedral, la santa queda en la er-
mita. El sanio abandona el Zmbito de Ia heterodoxia en el que la santa queda con-
finada extramuros de la ciudad. La ausencia de sancién oficial para esta santa po-
see vanas leciuras. Desde 2] punto de vista de los cofrades de San Segundo, algu-
nos de los cuales como ya hemos indicado estuvieron presentes en los origenes del
movimienio comunero abulense, Ia conservacién de uno de los dos sepulcros pue-
de conlemplarse como un modo de mitigamiento del poder real, como el canto del
cisne del podzr loczl frente 2l absolutismo mondrquico. El santo regio queda arri-

* En Iz ermita de San Segundo existe una placa pérea de grandes'dimensiones empotrada en 1a pared en la
gue s& 2 cusmiz del trasiado con sus detalles. La misma concluye afirmando que quedo “aquien su sepul-
cro la arca donde fue allado v muchas partes de sus santaszenygas y reliquias”™. A propésito de esto, Cianca
sefialzba lo siguiente: “sacando fel obispo) las reliquias de sus santos huesos, vno a vno, leudntandose en
alto. y mostréndolos a los circastantes (...) embolufz en cada cendal de aquellos, vno de aquellos huesos
santos, los guales todos el Obispo puso en vna caxa nueua que para este propasito se hizo (...) En la caxa
de nogal vieja en que estaua el cuerpo del glorioso san Segundo, y reliquias dél quedaron buena cantidad
de cenizas dellas, v algunos huessecicos menudos entre ellas, v casi la media sduana en que aufa estado
embuelio: y de Iz otra mitad, se dieron algunos pedacicos. Y assi mismo el Obispo dio de aquellas cenizas
a los capitulares y caualleros que alli se hallaron, para que como reliquias del santo las tuuiesen en la vene-
racion gue se requeria.” (Clanca, 1993.276)

" En San Segundo, |2 comedia de Lope. ni tan siquiera se nombra a Barbada, a pesar de que el tema de la
mujer varonil, como muy bien ha estudiado Meelvena McKendrick (1974), fue reiteradamente tratado en
las obras que escribid tanto en los mismos afios (i.e. El favor agradecido de 1595) como en los posterio-
res (La varona castellana o Los hijos de la barbuda). Aunque podria aducirse que tal ausencia es porque
la santa no estaba “en ¢l ambiente”, no ¢s menos cierto que aunqgue las referencias a la misma son escasas
que estén presentes durante todo el siglo: la menciona Ayora, en 1519; en 1547 se instalé junto a su sepul-
cro en la ermita de San Segundo una reja con su nombre en letras doradas (que, dada su posicion, debid
estorbar en exceso para la colocacién de la escultura de Juni): en 1555 los cofrades hacen publico un
documento elaborado en 1543 sobre la existencia de cienas reliquias de Barbada en la ermita (una canilla
entera, un pedazo de otra y tres huesos de la cabeza), reliquias, que segiin el documento, se volvicron a
comprobar en 1547; en 1573, con motivo de una magna procesién que los cofrades organizaron, el nom-
bre de Santa Barbada se cita entre las glorias de Iz ciudad, segiin Cianca, en los versos que colgaban de la
pared de la ermita, También la habria citado el jesuita Alonso Dévila en 1583 en un escrito que sobre San
Segundo hizo para el obispo Pedro Fernéndez Temifio -y que, por mds empeiio que en ello hemos puesto
hemos sido incapaces de hallar-. Indicar, por dltimo, que en 1595, en calidad de notario, Cianca titula “De
Santa Barbada™ el capitulo VIII del Libro [1, de su obra sobre la traslacién de San Segundo,
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ba, normalizado, pero la santa barbada sigue alimentando el rescoldo de los mar-
genes de la ortodoxia politica y religiosa.

La permanencia de Santa Barbada junto al rio, es la otra cara de la moneda de
la construccion mental de la ciudad a través de conceptos espacializadores. La su-
puesta aminoracion del poder regio que representa el sepulcro de Santa Barbada es
un pétreo recuerdo a los derrotados de que el poder estd arriba y ellos siguen aba-
jo. Desde este punto de vista, que simbélicamente reafirma la debilidad de los per-
dedores, se genera una situacion social que considera a los vecinos del Puente Ada-
ja como ‘una enfermedad social’ (“ruin vecindad”) de la que nada bueno se puede
esperar en comparacion con la ‘vitalidad’ de la nobleza y las altas jerarquias ecle-
sidsticas. Los poderosos estdn arriba, el pueblo, abajo.

Pero ese metaforico arriba es también observado desde otra perspectiva: arriba,
el santo; abajo, la santa. El traslado de San Segundo a la catedral consolida ese sis-
tema de valores al que nos estamos refiriendo incluyendo explicitamente la consi-
deracion de que los varones ocupan un lugar preeminente sobre las mujeres en la
escala social. El santo abandona lo “natural”, el rio extramuros, en el ascenso a lo
“cultural”, la ciudad, en tanto que la santa, mujer al fin, queda limitada a desenvol-
verse en las cercanias de la naturaleza. Se construye asi decididamente un género
subordinado porque la dicotomia naturaleza-cultura enfrentada a las murallas de
Avila permite trasvasarse al ambito de las esferas doméstica y piblica."” O dicho
de otro modo, el santo varén (apostdlico) puede ocuparse de todo aquello que con-
cierne a la ciudad, lo que estd dentro de las murallas que ha franqueado San Se-
gundo, y que identificamos con lo piiblico, en tanto la Santa Barbada ha de perma-
necer perpetuamente apegada a la naturaleza, extramuros, esto es, al &mbito de lo
doméstico.

" No obstante, tal afirmaci6n no supone que estemos defendiendo la posibilidad de una identificacién uni-

versal entre “naturaleza” y “mujer”, por una parte, y “cultura” y “varén”, pretension insostenible al menos
desde que en 1980 Carol MacCormack y Marilyn Strathern editaran el ya clisico Namere, Culere, and
Gender. Dicha obra, en la que participaron, ademds de las editoras, Maurice Bloch, Jean H. Bloch, L.J.
Jordanova, Olivia Harris, Jane C. Goodale y Gillian Gillison. pretendié ser una respuesta a la reflexién de
5. Ortner (1974). Por tal motivo, todos los trabajos que la componen pretenden mostrar desde perspectivas
diferentes que la distincién “naturaleza™"cultura” es propia de los sistemas de pensamiento occidentales
¥ no una polarizacién universal. Por lo mismo, las diferentes evidencias etnograficas presentadas estdn des-
tinadas a mostrar que la equiparacién mujer-naturaleza/varén-cultura es algo propio del mundo occidental
¥ su atribucion a otras culturas obedece mds a una proyeccion efectuada por algunos antropdlogos que al
fruto de la constatacién empirica. En descargo de S. Ortner, habria que decir que, desde nuestro punto de
vista, “Is female to male as nature is to culture?”, no presenta una identificacion entre naturaleza y mujer,
sino la muestra de ¢6mo se construye en algunas sociedades una falaz identificacién entre los valores posi-
tivos (o, cuando menos deseables) y lo masculino contemplado como sinénimo de lo civilizador, y lo nega-
tivo, (o, despreciable), a partir de la identificacién femenino = natural.

Preciso es resefiar, por otra parte, que de la convivencia entre los movimientos ecologista y feminista ha
surgido la conviceion de que la identificacién polar mujer-naturaleza debe seguir siendo defendida como
algo deseable a partir de la inversion de la valoracion que identifica lo natural con lo positivo.
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Ahora bien, igual que Ximena Bldzquez halla resquicios por los que acceder
desde lo doméstico a lo publico, Barbada, mujer en mundo de hombres, y campe-
sina entre ciudadanos, encuentra las mismas vias. El final de la historia de la mis-
ma que Cianca cuenta, deja a la mujer libre del acoso y al “caballero burlado”. Em-
pero, analizar con mds detalle como acontece la burla obliga a detenerse en la na-
rracion completa de la vida de Barbada, razén por lo que reproducimos literalmen-
te el mencionado capitulo a ella dedicado en la obra que Cianca escribié en 1595.

3.- De Santa Barbada

“En la misma iglesia del bienauenturado san Segundo de Auila, junto a su se-
pulcro, estd otro donde estd sepultado el cuerpo de la bienauenturada virgen San-
ta Barbada, assi llamado por el milagro que Dios nuestro Sefor fue seruido obrar,
ddndola en el rostro barbas como si fuera hombre, para la librar de un cauallero
que violentamente el onor desta santa virgen queria quitar, cuya historia y natura-
leza desta santa, segiin por tradicion en Auila estd recebido, decendida de tiempo
en tiempo desde que se dize auer sucedido hasta agora, y segiin los tratados del co-
ronista Gongalo de Ayora, v del Maestro Auila de la Compaiia del nombre de
lesiis. Esta santa virgen Barbada era vna doncella labradora, natural de Cardeiio-
sa, aldea de Auila, ¥ a dos leguas de esta ciudad, y viniendo de ordinario de su al-
dea a la ciudad, yua a visitar la iglesia del bienauenturado san Segundo: y antes
de las aduocaciones dichas, y auiéndose desta santa donzella aficionado el caua-
llero que es dicho, y con promessas y halagos perseguia a la santa donzella para
reduzirla a su voluntad: pero como la de la sania virgen estaua fuera de aguel in-
tento daua de mano aquella torpe pretension. Sucedio pues, que viniendo vn dia la
santa donzella para la iglesia de san Segundo a su acostumbrada deuocion cerca
de la de san Lorengo que estd en el campo, vio venir por fuera de la ciudad de Aui-
la a aquel cauallero que la perseguia, yua puesto en un cauallo a caga, y el vno al
otro (aungue a buena distancia desviados) se conocieron: y la santa donzella vién-
dose sola, y en el campo, y la instancia con que aquel cauallero la perseguia, y te-
miéndose dél no la violentasse alargé el passo la santa donzella, porque estimua
mds la hermosura del alma que la exterior de su cuerpo, y a gran priessa desvidn-
dose de aquella ocasion presente, se entré en la iglesia de san Lorenco, y alli pues-
ta de rodillas delante de un deuoto crucifixo, con vna vehemente oracion suplico a
nuestro Sefior la diesse alguna fealdad en el rostro, creyendo con aquello librarse
de aquella ocasion y peligro en que estaua puesta. Fue nuestro Sefior seruido gue
al instante la santa donzella se le pobld el rostro de barba tan espessa, y tan com-
puesta, como si fuera varon: cuyo admirable y celestial fauor, la santa virgen vien-
do dio por el infinitas gracias a nuestro Seior: y disimuladamente saliéndose de la
iglesia, alli junto a ella se puso sentada en vna piedra, de tal manera que mostraua
ser hombre. El cauallero llegé a ella ciego y desatinado de aquel su pretenso in-
tento, v la pregunté, si auia visto una donzella de las sefias della que la dio: a lo
qual la santa donzella, diziendo verdad, le respondid, que no auia otra persona
después que alli llegé sino a ella: con lo cual quedé assegurada en su limpieza y
aquel cauallero burlado.
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No se halla en el tiempo que este milagro sucedid, ni ay rezado desta santa, ni
se halla en el calendarfu. sino que por pla deuocion Christiana, y la tradicion an-
tigua que es dicha en Auila, y por los autores que son dichos en sus tratados cita-
dos se testifica el milagro referido: y también por vn retablo que estd en la misma
iglesia de S. Lorengo de Auila pintada en él al olio esta historia de la bienauentu-
rada Santa Barbada, con vnas letras al temple: por las cuales se declara la histo-
ria sustancilmente referida. El qual retablo solia estar y estuuo muchos arios en vna
capillica que estd arrimada junto con la misma iglesia de san Lorengo, adonde se
dize auer estado la bienauenturada santa sentada, quando la pregunté aquel caua-
llero por aquella muger que buscava. Agora aquel retablo y capilla estd dentro des-
ta iglesia e san Lorengo de Auila.

A esta tradicion y autores alegados esfuerga y ayuda mucho el sepulcro desta
bienauenturada santa, que como es dicho estd en la iglesia de san Segundo de Aui-
la, cerrado con vna muy buena reja, v en vn freso della vn letrero de vnas cincila-
das y doradas letras, que mando poner dofia Ysabel de Ribera, hija del noble caua-
llero Francisco de Valderrdbano, naturales de Avila: las quales deelaran auerse
hecho por onor de sefiora Santa Barbada: aunque después desconsideradamente
se ha puesto otro en aquel lugar de santa Agueda.

También por vnos versos antiguos que estdan en vna tabla pendiente del sepul-
cro de Santa Barbada, se corrobora y esfuerca la tradicion: y aunque la compos-
tura del verso es algo grossera, y de la de aquel antiguo tiempo para el fin del in-
tento se ponen aqui a la letra como alli se hallan.

Sednos buena intercessora
y abogada,
Senora Santa Barbada
La santissima Trinidad
Te guié para el cielo.
Pues quisiste ti dexar
Los deleites deste suelo.
Este mundo
Es camino del profundo,
Quien le tiene en su memoria,

Tu seguiste a san Segundo
Por gozar de aquella gloria.
Anima glorificada

De aqueste bendito santo,
Que edificé su morada
Sobre la piedra, y el canto.
Y dechado,

O pueblo de Dios amado
De virtudes muy jocundo,
Que tenéis alld el Tostado,
Y acd abaxo a san Segundo.
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Para leuantar mds de punto el verso, y mds ajustado con el primor que agora
se compone, y por intervenir en esta historia de la bienauenturada Santa Barbada
la vehemente oracién que hizo a aquel deuoto cruzifixo, que algunos piamente en-
tienden ser el que agora permanece en esta iglesia de san Lorengo de Auila, me pa-
recié plantar en este lugar aquel soneto tan subido que se hizo a Christo crucifi-
cado en esta compostura.

Dulce Redentor mio, que mi muerte
Venciste, con poner por mf tu vida,
Dando vida a la vida con tu vida,

Y muerte con tu muerte a nuestra muerte.
En la muerte triunfaste de la muerte,
Dexdndonos por ella eterna vida,

Para que sea tu muerte al bueno vida,

Y al malo pecador tu vida muerte.

De la muerte pasaste a gloria y vida,
Prometiendo al que heziste eterna vida

Si valer se supiere de tu muerte,

Pues que le fuyste exemplo en muerte, y vida,
De su vida defensa, y de su muerte.

Bien se supo valer de la vida y passion de Christo la bienauenturada virgen
Santa Barbada, pués se libré de la muerte del pecado y cobré vida gloriosa y per-
petua.

4.- Doncella y Barbada: dos definiciones de santidad

En el texto precedente podemos diferenciar analiticamente cuatro apartados:
una presentacién en la que se da cuenta de la existencia del sepulcro y noticia de
quién estd enterrado en €l y el origen de su insélito nombre; cudles son las fuentes,
en segunda instancia, por las que tenemos noticia de la santa del sepulcro; en ter-
cer lugar, qué se sabe de su vida; y, por ultimo, cuél es la ensefianza que ésta deja
para el buen cristiano.

A modo de breve introduccién, se nos presenta inicialmente a la “bienauenturada
virgen Santa Barbada™ como la receptora de un milagro —"assi llamado [el cuerpo]
por el milagro que Dios nuestro Sefior fue servido obrar” para librarla de “vn caua-
llero que violentamente el onor desta santa virgen querfa quitar”. Se establece, por
tanto, ya en los inicios una tensién entre dos aspectos que pueden o no ser comple-
mentarios de la santidad, de forma tal que es licito dudar si la misma procede de la
accion divina o de la humana. Es decir, por el momento ignoramos si su santidad pro-
cede del milagro, de la accién divina, o de su intento de librarse del caballero. Aun-
que se trata de acciones consecutivas, remiten a dos modelos muy distintos de pie-
dad y religiosidad en la medida en que el primero de ellos hace énfasis en la oraci6n
y el segundo en la castidad. Habré que esperar hasta llegar al nudo de la historia pa-
ra averiguar si existe o no una decantacion hacia alguno de los dos ejes senalados,
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Tras esta breve presentacion, acude Cianca a explicar cudles son las fuentes de
conocimiento de la historia de entre las cuales la “tradicion” es la més importante.
Ahora bien, Cianca pretende presentarse como riguroso notario y es suficiente-
mente consciente de que ha de aportar mds pruebas. En este sentido, Cianca hace
una doble apelacién pues acude, por una parte, al argumento de autoridad y, por
otra, a la experiencia que cualquier lector puede comprobar. El argumento de auto-
ridad se acrecienta porque los autores que previamente han consignado la existen-
cia de Santa Barbada son un “coronista” (Ayora) y un miembro de la “Compaiiia
del nombre de Iesiis” (Alonso Ddvila). A su vez, el recurso a la cotidianeidad mues-
tra elementos que los ciudadanos pueden contrastar tanto en la iglesia de San Lo-
renzo, donde se halla un retablo que cuenta la historia, como en la de San Segun-
do, donde se encuentra el propio sepulcro, unos versos antiguos a ella dedicados y
una reja con su nombre.

Pero, en nuestra opinion, Cianca no enumera todas las fuentes que tiene para na-
rrar la historia de Barbada porque la misma puede ser observada también como la
recuperacién por parte de la intelectualidad de un mito antiguo recreado en un nue-
vo contexto histérico. La aplicacion de cierta estética cldsica a una historia elabo-
rada por tradicién oral puede hacerse patente en la comparacion de la narracion de
Cianca y las peripecias que ha de sufrir Mnestra, la protagonista del libro VIII de
las Metamorfosis de Ovidio De hecho, la comparacién entre las dos narraciones
arroja parecidos tan asombrosos que es posible descubrir expresiones muy seme-
jantes en uno y otro, como se puede observar nitidamente cuando presentamos am-
bos textos en forma de columnas yuxtapuestas:

CIANCA

“Fue nuestro Sefior seruido que al
instante la santa donzella se le pobl6 el
rostro de barba tan espessa, y tan com-
puesta, como si fuera varén”

CIANCA

“cuyo admirable y celestial fauor, la
santa virgen viendo dio por €l infinitas
gracias a nuestro Seflor; y disimulada-
mente saliéndose de la iglesia, allf junto
a ella se puso sentada en vna piedra, de
tal manera que mostraua ser hombre. El
cauallero llego a ella ciego y desatinado
de aquel su pretenso intento, y le pre-
gunto, si aufa visto vna donzella de las
senas della que la dio: a lo cual la santa
donzella, diciendo verdad, le respondid,

OVIDIO

“dando oido a la siplica, (...), le
cambia la forma y la reviste de un rostro
de varén y de un atavio propio de los
que se dedican a la pesca. (L VIII, 850)

OVIDIO

“El duefio se queda mirdndola y di-
ce: ‘Oh td que ocultas con un pequefio
cebo el bronce colgante, gobernador de
la cafia: ‘dime dénde estd la que hace un
instante se alzaba en esta playa; porque
sus huellas se prolongan mds alld’. Ella
se dio cuenta de que el don del dios era
eficaz, y, divertida de que le preguntasen
por ella misma, replic6 con estas pala-
bras a su interlocutor: ‘Quienquiera que
seas, discilpame; no he apartado mis
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que no aufa visto otra persona después ojos de esta sima en ninguna direccion,

que alli llegé sino a ella: con lo cual sino que me he mantenido firmemente

quedé assegurada su limpieza y aquel atento al trabajo en el que me afano, y,

cauallero burlado.” para que no tengas dudas, que el dios del
mar favorezca este oficio mio como es
verdad que desde mucho tiempo ningin
hombre ha estado en esta playa, siempre
que me excepties a mi, ni tampoco mu-
jer alguna.” La crey6 el duefio, y vol-
viendo sus pasos piso la arena y desapa-
recié burlado”. (L VIIIL. 855)

Al respecto. conviene sefialar que Cianca, hombre culto, era un profundo cono-
cedor de las obras clédsicas. como se muestra por las referencias que aparecen en su
obra a autores tanto griegos como latinos. De hecho, las Metamorfosis de Ovidio
aparecen expresamente mencionadas junto con la Consolacion de la Filosofia de
Boecio y las tragedias de Séneca en su elucidacién sobre cudl de los cuarenta y tres
Hércules gue en la antigiedad hubo fue el fundador de Avila.

Con todo, aiin siendo posible la adaptacién del mito cldsico al contexto histori-
€O en que vive gue eslamos sugiriendo, el mayor interés se ha de centrar justamen-
te en dicha adaptacion. esto es, en la conexion de los contenidos con las condicio-
nes de vida imperantes en los finales del siglo XVI abulense.

En este sentido, llama la atencion el arranque de la historia: “'esta santa virgen
Barbada era vna doncella labradora, natural de Cardefiosa.” Ciertamente, Cardefio-
sa era una aldea cuya acusada trascendencia en la ciudad de Avila hacia imposible
que resultase desconocida para cualquier ciudadano e, incluso, inmigrante reciente
Pero, con independencia de cudl fuera la aldea concreta de la que se hace partir a
Santa Barbada. lo realmente relevante es su condicion de doncella labradora porque,
como muy bien sefala Maria Cétedra, la aparicion de la santa podria obedecer a una
necesidad de intermediacion entre lo rural y lo urbano. La mediacion entre estos dos
dmbitos, no necesariamente espaciales, es doblemente necesaria por el conflicto que
vive la ciudad con las aldeas de su entorno y, en segundo lugar, por la cantidad de
campesinos que terminan, como ya hemos sefialado, viviendo en la ciudad.

En lo que al primer aspecto se refiere, hay que sefialar que a lo largo de todo el
siglo XVI, y como consecuencia de las ordenanzas aprobadas a finales del XV en
Cardefiosa, habian surgido numerosos conflictos entre la ciudad y las aldeas debi-
do a que dicha reglamentaci6n era claramente contraria a los intereses aldeanistas
y s6lo contribuia a “la reproduccion social de los intereses de los grandes propieta-
rios-ganaderos de la ciudad.” (Monsalvo, 1992.70)

Las sucesivas hambrunas y pestes obligaron, por otra parte, a numerosos labra-
dores a abandonar los campos. Aunque la ciudad tuvo durante los primeros sesen-
ta anos del siglo capacidad de acogida, también hemos resefiado ¢6mo en los mo-
mentos de dificultad se hacia a los emigrantes responsables de las necesidades
tomédndose medidas al respecto. Tal ocurria cuando se aprobaban normas para im-
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pedir el “vagamundeo” y la estancia en la ciudad de aquéllos que no tuvieran tra-
bajo o, en los dltimos veinticinco afios del siglo, cada vez que se decretaba la ex-
pulsién de la ciudad de todos los pobres.

En este sentido, el trénsito campo-ciudad que recorrera Barbada es el mismo que
recorren los emigrantes que estdn llegando a la ciudad y se encuentran con una re-
cepcion hostil (Cétedra, 1997a.211), mds atin en la época en que Cianca escribe
(1595) en la que la crisis es ya estructural. En este contexto en el que gran parte de la
poblacién esta afectada directa o indirectamente por procesos relacionados con la
emigracion, la simbélica de una nueva santa precisa rodearse de elementos que per-
mitan su ficil identificacion por los nuevos ciudadanos. Asi, como los empobrecidos
pobladores de los arrabales ciudadanos - especialmente de San Segundo, San Esteban
y San Nicolds-. la Santa Barbada es una inmigrante rural recién llegada del pueblo y
que se aposenta en uno de los arrabales citados. A su vez, la santa contribuye con su
sola presencia a consolidar el continuum espacio-temporal de la ciudad pues ésta tie-
ne necesidad de acoger a los emigrantes campesinos para poder continuar siendo la
misma. Pero, a la vez, precisa que estos nuevos vecinos sean tan “‘puros” como los
“cristianos viejos”. Asi considerada, la intermediacion que realiza Barbada garantiza,
con su residencia en la ermita del patrén de la ciudad, la “pureza” de los que llegan.

Ahora bien, la Santa Barbada también posee rendimiento para los campesinos
emigrantes. Las aldeas de Avila, que tan agraviadas se habfan sentido por la apro-
baci6n de unas ordenanzas contrarias a sus necesidades, lograban, sin embargo, que
una persona del lugar del que tanto mal les habfa venido se insertara con éxito en
la ciudad. Ciertamente la ciudad habia inflingido una humillacién al resto de las al-
deas que componian la Tierra de Avila con sus ordenanzas; pero éstas, utilizarfan
la misma normativa para situar a una aldeana en el lugar de mayor éxito.

En ultima instancia, la mediacion introducida por Barbada, entre lo rural y lo
urbano, seria la mediacién precisa para acabar con los conflictos aludidos -lo que
no necesariamente hubo de acontecer- y hacer que el campesino no se sintiera des-
plazado en la ciudad. Desde este punto de vista, la santa virgen Barbada es si-
multdneamente rural y urbana.

Esta ambivalencia se explicita ain mds por el hecho de que el milagro de la pi-
losidad acontece en la ermita de San Lorenzo, una ermita de la ciudad que, dice
Cianca, “estd en el campo”. Precisamente la “urbanizacién del campo™ (San Lo-
renzo) permite la “campesinizacién de la ciudad” (Barrio de San Segundo). Asi
considerado, el foco de la narracién no es San Segundo, punto final del itinerario
vital y geogrifico de la santa, ni tampoco Cardefosa, origen de la misma; sino San
Lorenzo. Llegar a la ciudad es fdcil para cualquier campesino; lo dificil es mante-
nerse en ella, esto es, superar las pruebas que cotidianamente presenta. Barbada lle-
ga campesina a la ciudad; en San Lorenzo se enfrenta a la misma -a un caballero-
y tras pasar las pruebas que ésta impone a los que llegan, se convierte en ciudada-
na. A pesar de todo, Barbada, como la mayor parte de los campesinos, es ciudada-
na de “segunda”, ciudadana de los arrabales que nunca logra franquear las puertas
de la muralla y andar por su interior. Podrfamos presentar, por tanto, la ermita de
San Segundo como un érea de inversién (re-ordenacion) de campos
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CARDENOSA =i  SAN LORENZO = AVILA

CAMPESINA / BARDADA

Ahora bien, la narracién, como estamos viendo, es esencialmente polisémica,
raz6n por la que no podemos detener nuestro andlisis inicamente en esta cuestion.
De hecho, aunque figura en el cuadro precedente, no hemos hecho aun referencia a
otra de las caracteristicas definitorias de la “santa virgen Barbada™ antes de que en-
trase en San Lorenzo: la protagonista en cuestion era “doncella labradora”,

Si hacemos caso al mas conocido diccionario de la época, nos encontramos en-
tonces con que la protagonista es ademds de campesina, mujer y muy joven."' Lla-
ma pues la atencién que se haga a una joven de la época andariega solitaria por ca-
minos peligrosos (en los que no s6lo bandidos se esconden, como habitualmente se
piensa, sino también “caualleros”). Sin embargo, el hecho de que sea moza casa-
dera abre otras posibilidades de interpretacion.

Como ya hemos indicado, tras la expulsion de los judios en 1492 y el decreto
de conversién obligatoria de los moriscos de 1502, la obsesién por la limpieza de
sangre se ird incrementando hasta alcanzar a comienzos del XVII el paroxismo. Las
suspicacias contra los “hombres nuevos™ por parte del estamento nobiliario son no-
torias, pero no menos que el avance de éstos a través del uso de todo tipo de me-
dios. Uno de los mds utilizados, los censos del XVI y XVII nos muestran su reite-
racién, es el establecimiento de alianzas matrimoniales entre familias adineradas
pero “sin titulo” y otras que teniéndolo observan cémo los recursos escasean.'” En

"' Sehastidn de Covarrubias define en su Tesoro de la lengua castellana o espafiola el érmino donzella como
“Iuger moga y por casar quasi doncella en lengua toscana, a dona; y en sinificacion ngurosa la que no ha
conocido varén. Dixose de la palabra adolescentula, aunque algunos quieren que se haya dicho de domi-
cela, porque esti recogida y encerrada en casa”. Citamos por la edicién facsimil que Martin de Riguer
(1987) hizo de la de Covarrubias (1611).

* Sirva como ejemplo el caso profusamente documentado de los sucesivos matrimonios de D. Alonso de
Cepeda, el padre de Santa Teresa, o los 11 casamientos de moriscas con cristianos viejos que Serafin de
Tapia halla en su estudio sobre la comunidad morisca del XV1 abulense a pesar de que ésta era bisicamente
enddgama.
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ese sentido, puede contemplarse la narracion desde el punto de vista de la adver-
tencia que los proceres urbanos hacen a los “caualleros” para que eviten el ascenso
social de los “nuevos™ por este procedimiento. Es cierto que aqui no hay boda, pe-
ro no lo es menos que el caballero queda “burlado” por moza casadera, solamente
por ser incapaz de controlar sus impulsos. De alguna forma, el caballero debe en-
tender que si su caballo estd puesto “a caca”, debe dirigir sus dardos en otra direc-
cion o corre el riesgo de ser €l el cazado. Pero, evidentemente, el “peligro” de as-
censo social no es sélo una boda. Si los caballeros no son capaces de comportarse
de acuerdo a lo que de su nobleza se espera, y se comportan “ciegos y desatinados”,
el pueblo llano, los campesinos y emigrantes, y no sélo los conversos, lograran
“burlar” sus “pretensos intentos’.

Persecucién y acoso no son sin mds un juego de azar o un entretenimiento, co-
mo ya hemos resefiado, sino que se presentan como anudamiento polisémico. Por
ello mismo, también permite la lectura desde la perspectiva de los que van a pie y
no sélo a caballo. Es decir, la resistencia de Barbada a las pretensiones desaforadas
del noble puede contemplarse igualmente como trasunto de la que el comin tiene
que hacer ante las infulas de los nobles que pretenden sojuzgarlos. Frente al poder
omnimodo de Carlos I, Barbada era venerada en una ermita cuya cofradia tenfa en-
tre sus patrones a algunos de los lideres comuneros. Pero, tras la derrota, con San
Segundo trasladado a la catedral, las persecuciones, perfectamente documentadas,
de los nobles poseedores de grandes tierras no han cesado sobre los arrendatarios y
trabajadores del campo. Las grandes hambrunas, provocadas no solo por las malas
cosechas, son sélo el aspecto mds visible de las mismas.

En este contexto, la persecuciéon de una campesina por parte de un noble era
perfectamente comprendida por todos los sectores sociales y no constituye ningu-
na sorpresa; “el vno al otro (aunque buena distancia desviados) se conocieron”™. Lo
que ya no resultaba tan comprensible es que “viéndose sola, y en el campo” fuera
capaz de “burlar” al acosador, generando expectativas esperanzadoras para el pue-
blo “menudo”. Consecuentemente, se puede aseverar que, ademds, de servir de me-
diadora, Barbada es también catalizadora de conflictos y no solo instrumento al ser-
vicio de la cohesion urbana pues el visual encuentro acontecido en las proximida-
des de la ciudad, pero en el campo, se convierte al llegar a San Lorenzo en perpe-
tuo desencuentro. Si antes, aunque a distancia, se habfan reconocido, tras el
milagro, tras hacerse el campesino ciudadano, ya no se reconocen aunque estén
frente a frente. En adelante, las relaciones entre el campo y la ciudad tendrin lugar
en los arrabales, pero serdn siempre conflictivas.

Justamente por ese desencuentro acontecido en la parte de la ciudad en que és-
ta es campo, Avila representa una ambivalencia necesaria para el desarrollo del mi-
lagro: de allf proviene el mal (“vio venir por fuera de la ciudad de Auila a aquel
cauallero que la persegufa™); también en ella estd el bien que se inquiere (“vinien-
do de ordinario de su aldea a la ciudad, yua a visitar la iglesia del bienauenturado
San Segundo™). La identificacién de los lugares con territorios no espaciales sino
morales puede ser vista, sin embargo, de forma inversa. Desde la ciudad, desde el
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patriciado urbano, una mujer que viaja sola por los caminos, que es, por tanto, in-
dependiente. es una amenaza para el orden social que prescribe la subordinacién de
las mujeres a los varones, Es pues, de fuera de donde viene el mal y bueno serd ce-
rrar la muralla para impedir, no sélo la llegada de los de fuera, sino sobre todo, la
salida de los de dentro que pueden ser ficilmente tentados y extraviados en su no-
bleza.

El mal que viene de fuera, la mujer, y el que viene de dentro, el caballero; el
bien que viene de fuera, la santa, y el que viene de dentro, la iglesia, coinciden en
un espacio neutral en el que, al darse una conciliacién dentro-fuera, los valores se
invierten. O dicho de otro modo, la dicotomia dentro-fuera queda solventada preci-
samente por la intermediacion operada en el terreno sacro de San Lorenzo. La mu-
jer de fuera se convierte en santa de dentro porque ha pasado por ese intermedio de
sacralizacion.

Ahora bien, evidentemente, esto abre una perspectiva diferente de andlisis por-
que vuelva a situar la narracién en el dmbito en el que lo social y lo religioso con-
fluyen y en el que la joven de Cardefiosa se transforma en santa.

5.- Cuestion de honor

La virgen Santa Barbada recibe este apelativo del milagro que Dios hizo en ella.
Ahora bien, en el texto se dan dos razones diferentes para que Dios fuese servido
de obrar tal milagro. La primera de ellas tiene que ver con el intento de la doncella
de evitar su violacién: “para la librar de un cauallero que violentamente el onor des-
ta santa virgen queria quitar™; la segunda es una respuesta directa a una oracién de
la joven: “puesta de rodillas delante de un deuoto crucifixo, con una vehemente ora-
cion suplicé a nuestro Senor”. Ciertamente, el milagro es el mismo en ambos ca-
sos, pero en la primera definicién gira en torno al concepto del honor, en tanto en
la segunda, lo hace al de la oracién.

La defensa del “onor”, como requisito para la concesién del milagro que apare-
ce en el arranque del relato provoca una reflexion que se vincula simulténeamente
a dos campos muy diferentes: por una parte, el de las personas que pueden tener ho-
nor: por otra, como éstas lo entienden.

En la época en que Cianca escribe, el concepto de honor'™ equivale simultine-
amente a integridad moral y a limpieza de sangre. Realmente, tal y como es con-
templado en dicho tiempo, no se trata de dos significados diferentes, sino de las dos
caras de una misma moneda pues como ya hace afios mostr6 Américo Castro
(1961). en dicho contexto, solo aquél cuya ascendencia es limpia puede ser moral-
mente integro y virtuoso. O expresado en término contrario, es licito sospechar de
los “hombres nuevos™, de los que descienden de algiin tipo de conversion, porque

" A pesar de algunos matices diferenciadores, dice Sebastiin de Covarrubias en su Tesoro de la lengua cas-
tellana o espaniola, que “vale lo mesmo que honra”.
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ésta garantiza la inmoralidad transmitida por la leche materna." Por lo mismo, ba-
jo la aparente disputa religiosa por el honor. se generd una auténtica incongruencia
religiosa en la que lo realmente importante no era si los descendientes de converti-
dos eran o no auténticos cristianos en lo tocante a su nueva creencia y conducta, si-
no la preﬁarﬁnencia social que se debia a la “casta” de los cristianos viejos. (Castro,
1983,61)

Asi pues, haciendo de la accién primera de la joven de Cardefiosa la defensa de
su honor, se le adjudica inmediatamente la condicién de descendiente de cristianos
viejos, lo que, a su vez, posibilita el milagro. En cuanto que cristiana vieja, aunque
joven, su primera preocupacion es, por tanto, la defensa de la virtud, esto es. de su
integridad moral. Como sefiala Mary Elizabeth Perry en su magnifico estudio so-
bre las mujeres sevillanas de la época,

“En este periodo de la Contrarreforma, las creencias religiosas impreg-
naban la ideologia del género. El enclaustramiento y la pureza se plantea-
ron como estrategias para defender la fe, para separar lo sagrado de lo pro-
fano y también para proteger el orden social. Las mujeres, segiin advertian
los tedlogos, eran especialmente vulnerables a las tentaciones del diablo y
requerian la proteccion especial del enclaustramiento. La limpieza de san-
gre determinaba guien podia ocupar un cargo o disfrutar de privilegios, y
dependia directamente de la castidad femenina”. (Perry, 1993.14)

Desde esta perspectiva se observa nitidamente como la preocupacion religiosa
por el honor es, en realidad, el aspecto externo de un sistema valorativo que alcan-

" Como ha mostrado Caro Baroja en el capitulo de Las Formas complejas de la vida religiosa denominado

“Seudobiologia y sendorreligion: la leche mamada y el fermento”. Por otra parte, sélo cuatro afios después
de publicada la obra de Cianca, la creencia en la inmoralidad de los “nuevos” fue puesta nitidamente de
manifiesto, en sentido inverso. por Mateo Alemdn, escritor descendiente de judeoconversos ¥ muy preo-
cupado por su linaje. El sevillano tiene tan claro que un convertido es sospechoso para la sociedad de la
¢poca que hace contar a su Guzmin de Alfarache, preso en galeras, pero con honra, la historia de “un cris-
tiano nuevo y algo perdigado, rico y poderoso que viviendo alegre, lozano y muy contento en unas casas
proprias, acontecid venirsele por vecino un inquisidor, ¥ con solo el tenerlo cerca vino a enflaguecer de
manerd, que lo puso en breves dias en los huesos”. (Alemdn, 1984.11.456)
Cuando décadas mds tarde, la necesidad de defender el honor. incluso de cualquier insinuacion, se lieve a
sus extremos, se llegard a tal alteracién del sentido del concepto que la honra dejard de relacionarse con la
virtud, Asf ocurre, por ejemplo, en El médico de su honra, de Calderén de la Barca, donde “el concepto
espaiiol del honor es llevado hasta sus iltimas consecuencias con frialdad casi cinica. Honor no tiene va
aqui nada que ver con integridad moral, con culpa o inocencia, sino que consiste mds bien, en lo que el
entorno social sabe, en lo que podria pensar, o en lo que cree saber” (Milller-Bochat, 1982.426)

" “Se ventilaba, en realidad, quiénes iban a ser los “mantenedores de honra™ como espaiioles. Si la necesi-
dad de “mantener honra”™ hubiese estado subordinada, ante todo. al ideal de establecer el reino de la pala-
bra de Dios, habria bastado con cerciorarse de si los descendientes de los hispano-hebreos o de moriscos
eran auténticos cristianos en cuanto a su creencia y a su conducta. Mds no fue asi puesto que lo en reali-
dad importante -fuera de algiin manifiesto caso de herejia- era el hecho de la ascendencia. o sea si la pre-
eminencia social correspondia a la “casta”™ de los hispano-cristianos o a la de los hispano-hebreos, no pun-
ficados ni salvados de su mdcula por la virtud de los sacramentos.” (Castro, 1983.61)
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za otros componentes de la vida social porque la pérdida del honor es, nuevamen-
te en doble sentido, signo evidente de “impureza” y de riesgo no sélo para el afec-
tado, sino para toda la estructura social. As{ lo subraya Mary Douglas en la “Intro-
duccién para la segunda edicion espaiiola” de la archiconocida Pureza y peligro:

“el peligro se define con el fin de proteger el bien comiin, y la inciden-
cia de la culpa deriva de los mecanismos orientados a persuadir a los miem-
bros de la comunidad a que colaboren. En este marco, el riesgo de conta-
minarse se convierie en un importante factor de persuasion: es el mejor re-
curso para convencer a los miembros de la comunidad de que cumplan sus
deberes. Un peligro compartido es el mejor recurso para la manipulacion,
v la amenaza de gue toda la comunidad se contamine es un arma que sus
miembros esgrimen para controlarse reciprocamente.” (Douglas, 1991.X1)

Pero. a la vez, la cuestion del honor y su vinculo con la religiosidad nos permi-
te enirever que ¢l orden social se establece a partir de las relaciones entre los géne-
ros y mas concretamente en torno a la definicién de mujer que se impone en cada
momento y lugar. En cierto modo, en el concepto “hombre” hay una aspiracién a la
permanencia, que hace innecesaria su continua definicion: el hombre, el varon, es.
Esto. no obstante, no deja de ser una apariencia ya que, en la medida en que el con-
cepto “mujer’ se hace dependiente de las condiciones imperantes, es decir. se re-
crea continuamente en funcion de los cambios que se producen en las relaciones so-
ciales, en la prictica hay una continua negociacion del orden social a través de las
relaciones entre géneros y, por tanto, una redefinicion continua del rol que ambos
han de desempefiar. No parece, por tanto, excesivamente apropiado centrar la cues-
tién del honor exclusivamente en los hombres, como si las mujeres no pudieran ser
depositarias del mismo.

En esta linea se habfa manifestado Pitt-Rivers, por ejemplo. al considerar que el
significado del honor varia en relacién con la vergiienza pues ora son sinénimos,
ora son opuestos. (Pitt-Rivers, 1977.42). Cuando esto tltimo ocurre, segiin Pitt-Ri-
vers, se debe a un anclaje conceptual por géneros que hace que el honor sea cosas
de hombres, en tanto que la vergiienza, como honor atenuado, sea exclusivamente
femenina.

Y, sin embargo, a pesar del éxito que la propuesta de Pitt-Rivers ha tenido, con-
sidero que resulta mds pertinente la expresada por Schneider (1971) en su articu-
lo sobre “la vigilancia y las virgenes”, en la que conceptos de honor y vergiienza
se analizan desde el punto de vista de su mutua interdependencia porque, en reali-
dad, son dos expresiones diferentes de un tnico sistema “ideolégico™ cuyo motor
es la “pureza”. De alguna forma, el estudio de Marit Melhus (1990) sobre el ma-
chismo y el marianismo mexicano, al vincular los términos honor y vergiienza a
los de sufrimiento y virginidad, vendria a avalar la propuesta de Schneider. Igual-
mente, podrfamos hallar en la misma lfnea de otorgar importancia al “honor fe-
menino” y la negociacion de mujer de género a través del mismo, al trabajo de Ma-
ria Pia di Bella sobre las actuales mujeres sicilianas en el que el honor constituye,
por una parte. el vinculo de insercién del “mundo interior” femenino y el “exte-
rior” masculino. Asf,
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“el papel de las mujeres, de capital importancia a pesar del hecho de
que se desempeniase entre bastidores, siempre fue el mismo a través de la
historia: asegurar la continuidad del grupo reproduciéndolo y proteger su
genealogia inmaculada por medio de su propia castidad.” (Bella,
1993.204)

Por otra parte. prosigue la italiana, a través del honor se genera igualmente una
vinculacion entre el pasado y el futuro:

“En las sociedades mediterrdneas los grupos familiares basan su fuer-
za economica y politica en el honor que han heredado; en consecuencia, és-
te se desarrolla de acuerdo con su progreso econémico y politico.”
(Ibid.208)""

En suma, si bien las afirmaciones precedentes se originan en un contexto histé-
rico y geogréfico diferente, lo que impide que se trasladen mecdnicamente de uno
al otro, no puede menospreciarse la idea sugerida por di Bella de que

“Gracias al honor los papeles de las mujeres y los hombres se unen en
los mismos objetivos: conservar la pureza genealdgica del grupo y proteger
el renombre de los hombres ante la comunidad.” (Bella, 1993.205)

A la vez, la “pureza” inherente al honor que articula lo religioso y lo social po-
see también unas determinadas implicaciones politicas, ya que la “limpieza” de la
mujer implica la pureza de la casta, del linaje. de la creencia religiosa, y de la ca-
pacidad de administrar. Como sefiala Perry en Ni espada rota, ni mujer que troia,

“La religién desempeiic en este periodo un papel de evidente significa-
do politico al justificar un sistema de género que respaldaba el orden social
existente. La simbologia religiosa de las mdrtires fomentaba la creencia de
que las mujeres tenian que sacrificarse entregdndose al dolor y a la humil-
dad por una causa elevada. (Perry, 1993.14)

Por otra parte, ese control reciproco en el que los conceptos de honor y conta-
minacién se entrelazan, tiene que ver igualmente con el conflicto rural-urbano del
que escribiamos atras y del que tantas pdginas liricas nos ofrece la literatura de la
época. La misma, especialmente las populares tragicomedias de Lope de Vega, nos
muestran que el honor no es una cuestién individual, sino bdsicamente social, en la
medida en que afecta, y de algiin modo regula, todas las relaciones sociales.

" “Asf, la necesidad de los miembros del grupo de preservar su potencial de honor y de desarrollarlo por y
para ellos mismo implica cierto confinamiento al grupo y una preocupacién constante por sus intereses.
Puesto que el ascenso social se debe al honor. todo grupo extrae los recursos para su nuevo desarrollo de
su existencia como tal y de la imagen que logra crearse a los ojos de los demds. La integridad de la sangre
y ¢l nombre es esencial para la supervivencia del grupo, pero, puesto que la certeza de esta integridad sélo
puede ser garantizada por medio de un conocimiento pormenorizado y riguroso conirol de sus miembros,
el alcance de su compromiso se limita a su grupo, que proporciona el tnico punto de referencia.” (Bella,
1993.208)
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Pero topicamente las mismas obras hacen depositarios del honor a los recios
campesinos frente a una nobleza que ha sido contaminada, pues amparé a los judios
antes de que se convirtieran o fueran expulsados."” De hecho, algunas de esas
obras, al mostrar que los campesinos en defensa de un honor agraviado pueden en-
valentonarse y enfrentarse a cualquier autoridad, pueden proporcionarnos una cla-
ve mds para explicar la resistencia que Barbada opone a los intentos del caballero
-en proteccion de su honor-." Los conatos de insurreccion son, en el caso de un Lo-
pe de Vega que busca siempre un happy end, sofocados por la aparicién del rey pa-
ra dar la razén a los campesinos frente a los nobles. Tal cual ocurre con la narra-
cion de Cianca tras la intervencion del Rey divinal. Estos ingredientes pueden con-
templarse con total claridad en Peribdiiez y el Comendador de Ocaiia, obra escrita
por Lope de Vega en 1613 y que tomamos como ejemplo para mostrar cémo la
cuestién del honor puede servir como justificacién del enfrentamiento entre cam-
pesinos y nobles.

Ya en la definicién que se hace del campesino en el primer acto, se vincula la
condicién de cristiano viejo con la honra y aunque atin no hay atisbos del litigio se
advierte sobre la posibilidad de su sublevacién y del hecho de que, campesino hon-
rado, seria seguido tanto por su nombre, como por el hecho de que todos los que
salen al campo, con independencia de su riqueza, se sienten iguales (lo que obvia-
mente no pasa entre los nobles cuya estructura estd totalmente jerarquizada en fun-
¢idn del titulo nobiliario):

" Si el campesino sospecha continuamente del sefior, otro tanto ocurre a la inversa pues no tiene duda el
sefior de que la naturaleza del labriego es sobre todo ruin. Asf se manifiesta en un texto de la época repro-
ducido por Caro Baroja: “sobre hacerlas dé pagar las rentas de las heredades, han de ser llevados a la cér-
cel, ¥ después dicen, donde se halian, que los robamos, ¥ que no trabajan sino para nosotros; y si les qui-
tamos los arrendamientos. dicen que con hambre los queremos sacar del mundo, y. si por algiin afio esca-
so de los fructos de la tierra los esperamos hasta otro, en que cojan més, no bastamos a obrar dellos sin ren-
cillas; y como con la necesidad se nos meten hasta los hogares, piando como gorriones de invierno, por
algin granillo, ansi en viéndose con un silo de trigo y un puerco muerto y una pipa de vino, no nos esti-
man en el ribete bermejo de su caperuza. Gudrdeos Dios de su funa cuando se juntan a consejo sobre si
moverfin pleitos contra los sefiores; que el uno se ofrece a trotar por los caminos y el otro que socorrerd
con dineros para ¢l pleito, y el otro que con trigo, ¥ el otro que con vino en echando la cuba, ¥ olros votan
a sancto Viceto de vender sus hijos para ello, y aun otros, que son mis acedos, se traban de las barbas,
jurando que aunque sepan comer mujer ¢ hijos, no desamparardn el pleito.” (cit. Caro Baroja, 1995.11.95)

""" Asf'se expresa en varias comedias de Lope de Vega, dictadas al gusto de la época, como Peribdiiez y el
Comendador de Ocafia, Fuente Ovejuna, El mejor alealde el rey, eic., o de Calderén de la Barea (El alcal-
de de Zalamea) en las que aparecen intentos de rebelion por parte de los campesinos frente a la arbitrarie-
dad de la nobleza que si culminan con algin tipo de reparacidn para los ofendidos.

""" Uno de los mejores conocedores de la vida rural espafiola durante ¢l reinado de Felipe II, Noél Salomon
(1973), indica a propésito de estos dramas que “los héroes campesinos que ponen én escena se convienen
en simbolos, entran en la categoria de los que Aristételes llamaba el “mito”, categoria en la que la historia
colectiva puede leerse a trayés de un destino individual. Asf, para muchos hombres de hoy en dia y de
maniana, obras como Fuenteovejuna, Peribdfiez y el comendador de Ocafia y El alcalde de Zalamea, con-
tinuaréin significando la lucha heroica del pueblo espafiol contra sus opresores. (Salomon, 1983.340)
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“Es Peribanez labrador de Ocaiia,
cristiano viejo y rico, hombre tenido
en gran veneracion de sus iguales,
¥y que, si quisiese alzar agora
en esta villa, seguirdn su nombre
cuantos salen al campo con su arado,
porque es, aunque villano, muy honrado.”(L. XVI, 8§24)"

Si el caballero que se habfa “aficionado” de Barbaba “con promesas y halagos
perseguia a la santa donzella para reduzirla a su voluntad™, no le anda a la zaga el
Comendador con la villana a quien quiere regalar

“dos sartas de perlas finas
y una cadena esmaltada

>

de mds peso que la mia”. (II, XI1.1622)

Pero como Barbada, Casilda, tal es el nombre de la esposa de Peribdfiez, no
acepta nada que pueda comprometerla y huye del Comendador. Las armas de los
poderosos, no obstante, son muchas. A fin de alejar al esposo, el Comendador lo
nombra capitdn de una tropa de labriegos que ha de marcharse urgentemente a le-
janas tierras para enfrentarse con los moros. Peribdfiez acepta pero se hace armar
hidalgo por el propio Comendador para tener una espada con que defender su ho-
nor. Aceptado como hidalgo, Peribdfiez avisa al Comendador que ya son iguales en
honra y le insinia qué puede ocurrir si alguien la rompe -pues tan frigil como cris-
tal es -mientras estd fuera de casa.

Asi, pensando que el esposo ya estd lejos, como a Barbada persigue y acosa el
noble, acontece en tierras de Ocafia. El Comendador, acorraldndola gracias a en-
gafios, pues ha usado a una prima de ésta para que le facilite el encuentro, se pre-
senta como el poderoso que es:

“Yo soy el Comendador,
yo soy tu sefior”, (II[;XVI.2816)

a lo que la recién desposada, formalmente pues no ha habido tiempo ain para
que el matrimonio se consume, responde ignorando la “nobleza” del interlocutor.
Ante sus 0jos, los estamentos han desaparecido y todos son iguales, razén por la
gue no acepta la servidumbre:

“No tengo
sefior mds que a Pedro.” (III,XVI.2818)

En esta porfia, interviene la prima para plantearle a Casilda las ventajas que pa-
ra ella tiene acceder a las pretensiones del caballero:

" Citamos (acto, escena, verso) por la edicién preparada por José M. Diez Borque en 1975 para Editora
Nacional.

169



“Anda, que es locura ahora,

siendo pobre labradora,

y un villano tu marido,

dejar morir de dolor

a un principe: que mis va

en su vida, ya que estd

en casa, que no en tu honor.” (II[,LXVI1.2825)

Pero Casilda, como Barbada se resiste y amenaza con defenderse *a bocados y
a coces”. La escena es contemplada por Peribdiez que escondido reflexiona:

“;1Ay honra!, ;Qué aguardo aqui?

Mas soy pobre labrador...

Bien serd llegar y hablalle...

Pero mejor es matalle....” (ITI, XVII.2843)

Saliendo de su escondite se dirige directamente al noble para, mientras le clava
la espada, decirle:

“Perdonad, Comendador,
que la honra es encomienda
de mayor autoridad.” (III, XVIL2847)

Las muertes se suceden, pues Peribdfiez mata igualmente a la prima traidora y
a los criados del noble que acuden a vengarlo. El rey se entera de lo que pasa. El
apesadumbramiento que le produce la muerte de su capitdn no llega a igualarse a la
furia que le embarga sélo de pensar en la ruptura del orden social:

“Basta. (Qué! Los azadones
(2 las cruces de Santiago
se igualan?;Cémo o por dénde? (111.XXV.2999)

El labrador, acompafiado de su esposa, se presenta ante el rey y solicita le dejen
exponer su vision sobre lo sucedido antes de que le den muerte. La misma, inclu-
yendo la peticién de que la recompensa por su captura sea entregada a su esposa,
pues con ella llega. se inicia con el recordatorio de la “limpieza™ de su linaje.

“Yo soy un hombre,

aungue de villana casta,

limpio de sangre, y jamds

de hebrea o mora manchada. (I11.XXVII1.3032)
)

Caseme con la que ves, (3040)

También limpia, aunque villana,

virtuosa, si la ha visto

la envidia asida a la fama.”

La reina llora al escuchar la historia, ante lo cual el rey exclama;
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*1Cosa extrafia!

iQue un labrador tan humilde
estime tanto su fama!

i Vive Dios, que no es razén
matarle! Yo le hago gracia
de la vida...Mis, ;qué digo?
Esto justicia se llama

Y aun hombre deste valor

Le quiero en esta jornada
Por capitdn de la gente
Mismo que sacé de Ocaiia.
Den a su mujer la renta,

Y cimplase mi palabra;

Y después desta ocasion.
Para la defensa y guarda

De su persona, le doy
Licencia de traer armas
Defensivas y ofensivas”. (IILXXVIL3105)

Con estas palabras, el rey otorga el triunfo al honrado villano frente al corrupto
noble.

“Con razdn todos te llaman
don Enrique el Justiciero.” (II:XXVIL.3123)

El equilibrio social se reestablece, pero en condiciones diferentes porque los
campesinos han logrado equipararse a los nobles en dignidad y poder (ya pueden
llevar armas). Y, por lo mismo, cuando, algunos afos después, un capitin de los
ejéreitos reales paseando por las obras de Calderdn de la Barca desdefie la opinién
de un villano, -**;qué opinién tiene un villano?”- éste le responderd que

“Aquella misma que vos;
que no hubiera capitdn
si no hubiera labrador”. (El Alcalde de Zalamea, 1.668)"'

El mismo villano. Crespo de nombre y alcalde en Zalamea, y el general don Lo-
pe Figueroa tendran, a propésito de este tema, uno de los mds conocidos didlogos
sobre el honor que se escribieron en el teatro espanol. El villano, tras advertir al ge-
neral que

“A quien se atreviera
a un dtomo de mi honor, [tocar]

viven los cielos también,
que también le ahorcara yo”, (I, 865)

—

" Citamos Jornada y verso por la edicién de Enrique Rull para las editoriales Orbis-Origen en 1982,
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Afirma estar dispuesto a contribuir y llevar todas las cargas que se le impongan
y a las que con su hacienda pueda responder, pero cosa distinta es el honor, pues,
con unos de los méds populares versos del Barroco espanol, le recuerda que

“Al rey la hacienda y la vida

se ha de dar; pero el honor

es patrimonio del alma,

y el alma sélo es de Dios”. (I,873)

A lo que el general responderi:

“;Juro a Cristo, que parece
que vais teniendo razén!”. (1,877)

Obviamente, la historia de Barbada de Cardefiosa no es una comedia al uso de
la época. Sin embargo. tal pareciera que Cianca, al redactarla, participara de algu-
nos elementos que. como hemos visto, aparecen en el Peribdiez y el Comendador
de Ocaiia y en otras muchas obras escritas por sus coetdneos.

Asf. a través del honor. que la santa virgen Barbada ha de defender, se descu-
bren otros aspectos que aparecen implicitamente en la narracién de Cianca, como
la conexi6n entre la limpieza de sangre y la masiva emigracion que la ciudad estd
recibiendo, o la “leccion’ que los caballeros han de aprender si quieren preservar
sus privilegios. Pero, simultdneamente. una vez mis, la santa se ofrece como un
icono del conflicto irresoluto entre una ciudad que crece como campesina reafir-
mando, reinventado, un pasado nobiliario. Los epitetos laudatorios que conforman
la identidad abulense hacen referencia justamente a ese pasado que se recrea dfa a
dia: Avila del Rey, Avila de los Caballeros, Avila de los Leales y, mas tarde, Avi-
la de los Santos. Pero nunca apareci6 en su nombre el de los que la levantaron, Avi-
la de los Campesinos. Tal vez en esta deliberada ausencia radiquen parte de los con-
tinuos intentos, que en siglos posteriores, se han hecho para hacer desaparecer a
Santa Barbada,

Ahora bien, en lugar de adelantar que sucederd décadas después, parece perti-
nente resolver previamente la cuestion de si la defensa del honor garantiza per se
la santidad.

6.- Virgen Santa Barbada

La defensa del honor a la que hemos hecho referencia explica por qué Santa
Barbada “alarga el passo” y huye del caballero en lugar de ofrecer tal sacrificio al
sefior, mdxime considerando que “estimaua m4s la hermosura del alma que la ex-
terior del cuerpo.” O dicho de otra forma, aunque exista un desdén por la belleza

" Cienamente la idea de dejarse atacar para ofrecer el sacrificio a Dios se nos antoja realmente extrafia. Sin
embargo, la llamada “beata de Piedrahita”, Maria de Santo Domingo, en el juicio que le siguid la inquisi-
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exterior del cuerpo y una subordinacién del mismo a la del alma. la defensa del ho-
nor, en cuanto defensa de la virtud o de la integridad moral, une cuerpo y alma.

La creencia en la fntima conexién entre la naturaleza corruptible y el espiritu
que la informa, de claros origenes platénicos, era firmemente sostenida, como he-
mos visto, por algunas de las mujeres mas relevantes de finales del XVI abulense.
Las continuas mortificaciones y padecimientos que sufrian se hacian en mayor pro-
vecho del alma. En esta consideracién habia insistido sobremanera San Ignacio de
Loyola en sus Ejercicios Espirituales al afirmar que las “penitencias externas” son
el medio adecuado para que “la sensualidad obedezca a la razén”.

No es pues extrafio que Barbada, viéndose en el aprieto resefiado, ruegue a Dios
le dé algun tipo de “fealdad”.” En esta stplica se encadenan simultineamente dos
ideas propias de la reforma tridentina: el desprecio del cuerpo y su subordinacién a
los valores espirituales, y la necesidad de salvarse por las propias obras.

Al despreciar su cuerpo, la Santa Barbada estd asumiendo la idea desarrollada
desde los primeros martirologios de que el cuerpo de la mujer es en si mismo inci-
tacion al pecado. Cualquier cosa que lo deforme estard, por tanto, al servicio de
Dios, en la medida en que evitard la tentacion. Las historias de las mértires, como
la beata Paula que se saca sus bellos 0jos para evitar la tentacion de quien la mira,
resuenan aqui con toda su intensidad. La santa despreciando su cuerpo, o més con-
cretamente, haciéndolo pasar por el de varon, elimina cualquier posible tentacion.
Aparece asi una contradiccion en la religiosidad de la época que invita a salvarse
por las obras, a la vez que considera que, en el caso de la mujer, la ocasién de pe-

cién para probar si era “iluminada”, manifestd que habia cometido todos los pecados posibles para aumen-
tar su mortificacién: aceptar regalos cuantiosos para mortificarse por la pobreza de Cristo que se habia
comprometido a llevar, yacer con varios ¢aballeros simultdneamente para sufrir més por la castidad que
debia mantener, etc.- (vid. Lunas Almeida, 1930) (Sorprendentemente, la beata salié muy bien librada del
juicio debido, segiin parece, a los buenos oficios que desempefiaron el Cardenal Cisneros y el Duque de
Alba, quien ademds de protegerla construyé para su paisana un convento en Aldeanueva (luego
Aldeanueva de las Monjas y hoy Aldeanueva de Santa Cruz) a su medida con el objeto de que pudiera ser
desterrada sin excesivos sufrimientos.)

* En La tercera muijer. Lipoveisky relaciona la apreciacién de la belleza femenina con la existencia de ¢stra-
tificacién social: “para que hiciese su aparicion la idolatria del bello sexo, fue preciso -condicién necesa-
ria pero no a todas luces suficiente- que surgiera la divisién social entre clases ricas y clases pobres, cla-
ses nobles v clases laboriosas. con el correlato de una categoria de mujeres exentas de trabajo.”
(Lipovetsky, 1999.99) Una divisién social consolidada, como la abulense de la época. es el requisito pre-
vio para la valorizacién de la belleza en la medida que permite el establecimiento de diferenciacion intra-
genérica entre aquellas mujeres, las campesinas y artesanas, primordialmente dedicadas a la produceion y
las que, libres de trabajo, pueden dedicar parte de su vida y su tiempo al cuidado de su propio cuerpo. La
contraposicién campesina-ciudadana, de la que ya hemos hablado, tiene su continuacién en la dualidad
“laboriosa-ociosa”. A su vez, esta transicién se muestra en la relacion “fealdad-hermosura.” Este nuevo
contexto “ocioso” en el que participan algunas mujeres, “se hace patente a través de las representaciones
plésticas, tanto en lo que afecta a las indumentarias, como a la organizacién y ajuar del hogar, <haciendo>
claro el deseo femenino de crear un contexto social mds agradable y bello, que sirva como contrapunto a
la actividad masculina.” (Azcérate, 1984.43)
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car acontece atin sin pensamiento ni obra. Pero, ademds, la exigencia de la nega-
cion del cuerpo no es ni tan siquiera para evitar su pecado, sino para soslayar la
ocasion de que otros —los varones- pequen.

“Simbdolicamente, las mujeres desempeiiaban papeles de especial im-
peortancia en un orden patriarcal, dade que representaban la virtud y el mal,
proporcionaban un contraste negativo frente al cual los hombres se podian
definir, y permitian la justificacion de la autoridad masculina. En la base
del género se podrian dibujar “lineas y fronteras simbolicas”, que la an-
tropologa Mary Douglas ha descrito como “una forma de poner orden a la
existencia”. (Perry, 1993.13)

En ese sentido, la renuncia a la corporeidad femenina, en el caso que nos ocu-
pa la masculinizacién, es prerrequisito de la santidad: tras el cambio de identidad
sexual, la joven deja de ser tal para convertirse en santa.

Ahora bien, la santidad no se origina tanto en el milagro de la transexualizacién,
sino en la superacion de la prueba, esto es, tras el ltimo didlogo con el caballero.
Como hemos visto, la joven no pide directamente a Dios que la libre del mal que
la persigue, sino que le otorgue algiin medio para ser ella misma quien provogue
rechazo donde antes habia fascinacion. O dicho de otro modo, la joven busca sal-
varse por sus propias acciones y no por un acto de eleccién divina que podia ser
sospechoso de luteranismo.

Como se recordard Lutero habia defendido que el hombre no posee capacidad
humana para hacer méritos que le conduzcan a la salvacién, porque eso es tanto co-
mo condicionar a Dios. Por consiguiente, desde el punto de vista de Lutero sélo la
gracia divina, entendida como don, posibilita la salvacién. Desde esta perspectiva,
el creyente lo que debe hacer es creer y las obras son sélo una sefial de la gracia,
pero en ninglin caso, mérito.

Frente a ello, el catélico ha de conducirse tal cual hace Barbada combinado ac-
cion y fe y buscando su propia salvacién. La concertacion de fe y obra aparece des-
de los inicios de la narracién que nos presenta a la joven en actitud de bisqueda y
1O €N esperd. en camino ““a visitar la iglesia del bienauenturado san Segundo™. La
misma no se quiebra por las tentaciones que en sucesivas ocasiones, 1gnoramos
cuantas, en forma de “promessas y halagos”, pretenden desviarla de su camino. Lle-
gado el momento de peligro, se presenta la mayor prueba para la fe que, al igual
que la mayor parte de los santos y santas, la virgen Santa Barbada ha de superar. Su
firme voluntad de culminarla es lo que permite la accion divina y, por consiguien-
te, la posibilidad de salvarse por sus propias obras. Una vez que el milagro de la pi-
losidad ha ocurrido, la joven santa ya no huye sino que, tras dar “infinitas gracias
a nuestro Seior”, “se puso sentada en vna piedra” esperando a que el caballero la
interrogara. Este didlogo garantiza el cumplimiento del “admirable y celestial
fauor” y, por ende, la santidad.

Convenientemente transformada, pero sé6lo entonces, la mujer intranscendente
que se convierte en santa relevante para la comunidad puede llegar a la ermita de
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San Segundo y ocupar una posicion diferente. Deja asi de ser una mujer que pone
en riesgo el orden social al permitirse el lujo de mostrarse independiente, de andar
sola “trotando” por los caminos. Pero, como sefiala M.E. Perry, el popular dicho de
la época “ni espada rota, ni mujer que trota”,

“subraya la complejidad de estas relaciones enire sexos a través de una
yuxtaposicion de dos simbolos de desorden: la espada rota que representa
al hombre deshonrado, y la mujer que trota que representa la deshonra fe-
menina. El orden social derivado de esta yuxtaposicion es doblemente de-
pendiente, primero de honor masculino, que a su vez depende del control
impuesto sobre las mujeres. La sociedad desarrolla asi un cardcter distinti-
vo de honor de género asi como una economia sexuada”. (Perry, 1993.15)

En esta “economia sexuada™ Barbada juega basicamente un papel intermedio
pues como monoandrégina es, a la vez, varén y mujer y ninguna de las dos cosas. "™

Si hasta ahora hemos visto a Barbada como intermediadora entre lo rural y lo
urbano, entre lo masculino y lo femenino, su llegada a San Segundo supone conso-
lidar su papel mediador." Asi se reconoce en los versos que existen en una tabla
que pende sobre su sepulcro y cuyo inicios es el siguiente:

“*Sednos buena intercessora
y abogada,
Sefora Santa Barbada”.

Pero, la intercesion no es solo entre los hombres y Dios, sino entre “los de arri-
ba” y “los de abajo”. Los mismos versos de la tabla incluyen una mencion expresa
a dos obispos, uno de arriba, otro de abajo:

*Y dechado,

O pueblo de Dios amado
de virtudes muy jocundo
que tenéis alld el Tostado
y acd abaxo san Segundo”.

Ahora bien, estos versos reconocen algo con lo que Cianca no estd comodo: que
San Segundo es de “‘abaxo”, razon mds que suficiente para que de ellos diga que “la
compostura del verbo es algo grossera.” El proceso de normalizacion tridentina que

" Joyce Trebilcot diferencia entre “monoandroginismo’” caracterizado por la presencia conjunta de los aspec-
tos masculinos y femeninos en un mismo individuo y un segundo tipo de androginismo, al que llama
poliandroginismo, caracterizado por la convivencia de un sexo, totalmente desarrollado en cuanto tal, y un
género, no correspondiente con el primero y también totalmente desarrollado. (Trebilcot, 1982.163)

" La condicién de mediadora no es contradictoria ni incompatible con la de “santa de los de abajo.” Antes
bien, al contrario, en un contexto histérico de largo alcance, en el sentido de Braudel. en que los “de abajo™
han estado sometidos a las arbitrariedades de los “de arriba”, la existencia de una mediacion es, de facto,
una victoria de los desfavorecidos que, gracias a la misma contemplan como la arbitrariedad ha de dejar
paso a una incipiente justicia.
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suponfa conceder mayores poderes al obispo y que, en el plano de lo simbdlico, se
concreta en la traslacién del cuerpo del varén apostélico a la catedral choca fron-
talmente con estos versos que recuerdan un pasado, “de la de aquel antiguo tiem-
po”’, que se quiere olvidar. De hecho, con el correr del tiempo, la tabla en cuestién
desaparece y los iiltimos cronistas s6lo citan ya los tres primeros versos. El recuer-
do de que San Segundo era de abajo se mitiga, atin a costa de despreciar a Alonso
de Madrigal, el Tostado. Y con él, a Santa Barbada que le habia seguido. Los mis-
mos versos anonimos asi lo resenaban:

“Ti seguiste a san Segundo
por gozar de aquella gloria.
Anima glorificada

De aqueste bendito santo,
Que edificé su morada
Sobre la piedra, y el canto”.

La vinculaci6n de Santa Barbada con un ya inexistente santo, San Segundo “de
abajo”. lleva en si el germen de su propia desaparicién. Pero, también las posibili-
dades de su recuperacién. San Segundo queda arriba, Santa Barbada abajo, pero in-
disociablemente unidos ya que

“Este mundo
es camino del profundo”.

Por dicha razén, aunque la santa es ejemplo de castidad

“pues quisite td dexar
los deleites deste suelo™.

Cianca solicita permiso a sus lectores para, cosa extrafia en notario, “intervenir
en esta historia de la bienauenturada Santa Barbada”. El objeto de tal intervencion
es hacer decir a la santa unos nuevos versos, més “subidos” de compostura y pres-
cindir asf de los més antiguos y “groseros”. Pero, aunque con tal forma se presen-
te, no se trata de un recurso literario. La nueva composicion, anénima aunque re-
cogida en los “cancioneros™ de la época, se hace decir a la joven cuando estd “pues-
ta de rodillas delante de un deuoto crucifixo”. Se otorga asf protagonismo a otro de
los elementos que més va a desarrollar Ia Contrarreforma, la pasién de Cristo, pues
el fin que los citados versos tienen es rendir pletesia al crucificado y extender su
devocién.™ Con ello, el “sednos buena intercessora” deja paso a un “Dulce reden-

" “En el siglo XV y sobre todo en el XVI se vio el establecimiento en Espaiia de las hermandades de la Vera
Cruz y de la Sangre de Jesis, grupos de fieles y sacerdotes que mantenian capillas en catedrales, en igle-
sias parroguiales y en el campo dedicadas a Cristo, y también se imit6 la pasion a través del Via Crucis o
de las procesiones publicas penitenciales.” (Christian, 1976.67) Por otra parte, como ya hemos visto, el
nimero de edificios religiosos dedicados a Cristo en Avila pasé de 2 a mediados del XV a 7 doscientos
aios después.
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tor mio”. De la misma forma, si los antiguos versos, como hemos indicado, sitiian
a Barbada como ejemplo a imitar, los nuevos quieren hacer de Cristo el tnico
“exemplo en muerte y vida”.

De esta forma, Cianca pretende desvincular a Santa Barbada de un San Segun-
do marginal para unirla a Cristo, cual si fuera monja. Por lo mismo, las palabras con
que cierra su narracion hacen explicita mencién justamente al hecho de que la san-
tidad de Barbada se debe al hecho de haber seguido a Cristo, “bien se supo valer de
la vida y pasion de Christo la bienauenturada virgen Santa Barbada,” y a lo que es-
pera a quienes como ella se comporten: “se libré de la muerte del pecado y cobré
vida gloriosa y perpetua.”

Tras la neutralizacién del santo de ““abajo™, le toca el turno a la santa. San Se-
gundo ya estaba institucionalizado, pero la Santa Barbada no habia sido incluida en
ese proceso. Por lo mismo, Cianca comienza a dar pasos hacia una neutralizacion
de las potencialidades que habfa manifestado y a las que sobradamente nos hemos
referido. Los cronistas que vengan después mantendrdn una continua tension entre
hacerla “oficial” o hacerla desaparecer.

7.- Entre las Grandezas de la ciudad de Avila

Tan sélo doce afios después de la publicacién de la obra de Cianca, el monje be-
nito Luys Ariz publica su Historia de las grandezas de la ciudad de Auila en la que
va a llevar a cabo una recreacién de la vida de Santa Barbada. El argumento central
de ambos relatos es el mismo, sin embargo. las alteraciones que introduce Ariz en
relacion con el texto de Cianca transforman en gran medida la narracién. Vedmosla
en su integridad, en primera instancia. antes de comentar los cambios apreciados.

El chronista Gongalo de Avora, en el Epilogo que hizo de algunas cosas
desta Ciudad, con la tradicion Antigua, y pta deuocion, del pueblo Chris-
tiano, aunqgue en ningun Martirologio, ni leyenda, se haze mencion desta
santa, llamada y pintada en Retablos, Santa Barbada. Como esta en la An-
tigua Parrochia de san Llorente, en vna Capilla. Que era estancia antigud-
mente de las Emparedadas. Esta pintado en su retablo, vn cauallero a caua-
llo, hablando con vna donzella, assentada en una piedra, los cauellos algo
crecidos, y la barba larga, y en el friso del Retablo, declara el milagro. Y en
medio estd vna Tarjeta, con las Armas de la casa de los Braguemontes, y
Balderrabanos Que dice se hizo el aiio 1530. Y assi se manifiesia ser teni-
da por santa. Esta Donzella fue natural de Cardenosa, aldea de Auila. Y es-
1a con santo celo y deuocion, tenia de costumbre de venir a Auila, a visitar
los santos cuerpos de san Vicente, y sus hermanas, y del glorioso §. Segun-
do, y 8. Pedro del Barco, que todos estan en los Arrabales de Auila, a la par-
te del Setentrion. Otros quieren sentir fuesse natural de la misma Ciudad, y
que viuia en los arrabales. Y asi como era hermosa en Alma, tambien lo era
en cuerpo. Y continuando sus deuociones, a caso fue vista de vn gentil hom-
bre Mogo, y cudizioso. El cual con demasiada, y torpe aficion, pretendia go-
zarla, desuelandose para hablar a solas. Topela a caso, fuera de las cercas
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de la Ciudad, donde la requirio con palabras lascibas, y amorosas. A las
cuales la santa Virgen, respondio varonilmente, despreciando todas sus
blanduras, y promesas, y con esto se libré por aquella vez.

Como el Cauallero perseberasse en sus malos propositos, y siempre an-
duuiese con assechangas. Supo como la deuota donzella, continuaua en sus
estaciones. Y assi la fue siguiendo desde el santo sepulcro de san Vicente, al
Templo de san Segundo. A caso la Virgen boluio la cabega, y conocio al
Cauallero, que la yua siguiendo. La cual temerosa del atrebido mancebo, y
verse a solas por aquel Campo. Apresuro sus passos quanto pudo, por en-
trarse en la Ciudad, o topar con gente, mas como el animo danado del Caua-
llero, y el yr a cauallo, no la diesse lugar. Se acogio a sagrado, encomen-
dandose muy de veras a Dios y a su gloriosa Madre. Suplicando la defen-
diesse de aquel hombre, y conseruase en su Virginidad. Con estos temores y
confianca, se entro en la Yglesia de san Llorente, que a la sagon no auia nay-
die dentro. Y poniendo el coracon en Dios, y los ojos en el Retablo, hizo con
muchas lagrimas, su oracion humilde. Y subitamente, sin echarlo ella de ver,
se cubrio el rostro de barbas, como si fuera varon. Llegando el Cauallero, ha-
llo a la sierua del Serior, sentada en un passo del altar. A la qual, como echas-
se de ver, que era hombre, le pregunto, si auia visto una donzella, que auia
entrado en aquella ora alli. La Virgen respondio con verdad, que no auia vis-
to mas de a si. El Cauallero quedo turbado, pareciendole que se auia en-
ganado. Aungue por otra parte se asseguraba auerla visto y conozido, por el
camino. Y mirando toda la Yglesia, por dentro y fuera, y no la viendo, torno
a su donzella, y assegurado. que era hombre, tomo su cauallo, ¥ camino su
camino. La santa Virgen, conoziendo la merced que el Sefor la auia hecho,
le dio mil gracias. Y viendo al Cauallero yr lejos, se fue su camino, al santo
sepulcro de san Segundo, donde hizo su estacion, y se fue a su casa. Lo que
mas sucediesse a esta Virgen, ni cuando muriesse, ni como fuesse enterrada,
no se sabe. Mas de que se tiene mucha deuocion con su sepulcro. El qual es-
ta en la Yglesia de san Segundo, con Retablo, y Altar propio, arrimado a la
pared detrds del sepulcro de san Segundo. Y estd su Capilla cercada, y cer-
cada, con vna reja de hierro, bien obrada y dorada. Y en el friso dize, auer-
la mandado hazer la deuota sefiora Dona Ysabel de Ribera, hija de Francis-
co de Balderrabano, y auerla mandado hazer, en honor de Santa Barbada.

Lo primero que llama la atencion del texto precedente es que su autor cite en-
tre las fuentes del relato la “tradicién antigua y pfa devocién”, ademas de la obra de
Ayora, obviando totalmente la obra de Cianca que, sin duda, conocia y que, de he-
cho, en algunos momentos reproduce literalmente,

Pero mas alld de esta consideracion formal el texto en cuestién supone un firme
paso hacia la neutralizacioén de la importancia secundaria de la santa mostrando, a
la vez, un modelo de devocion que entra en competicion con el que Cianca inten-
taba propagar.

El proceso de neutralizacién de las potencialidades subversivas de Santa Bar-
bada viene de la mano de la tentativa de eliminar su condicién campesina. De en-
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trada, Ariz hace gran hincapié en la mucha devocién que en la ciudad hay a la san-
ta. Tal es asf que nos informa de la existencia de dos retablos diferentes en los que
se narra su historia. Uno, ya mencionado por Cianca y posteriormente por otros au-
tores, estaria en una capilla de la “antigua parroquia de San Llorente™; el otro es-
tarfa en San Segundo junto a su sepulcro y con altar propio. Sin embargo, segin
Cianca, después de colocarse junto al sepulcro la reja que pagé dofia Isabel de Ri-
bera, el altar de Santa Barbada habia sido retirado pues “desconsideradamente se ha
puesto otro en aquel lugar de Santa Agueda”, sobre el que volveremos més adelan-
te, y de lo cual Ariz nada dice.

Con todo, donde mds nitidamente se observa el intento de neutralizar el cardc-
ter rural de la santa, es en la afirmacién de que “otros quieren sentir fuesse natural
de la misma Ciudad, y que viuia en los arrabales”. La joven no es atin totalmente
ciudadana, pues vive en las afueras, pero Cardefiosa es ya una referencia impreci-
sa. La joven independiente que andaba sola por los caminos ya no es tal, porque to-
do lo que de ella se nos cuenta tiene lugar en las proximidades de la ciudad. Cier-
tamente no entra dentro de la muralla, pero ya se atisba tal posibilidad. Asi, ante la
persecucién del mogo, ella apresuré “‘sus passos quanto pudo por entrarse en la Ciu-
dad o topar con gente”.

Es més, desde la perspectiva de ciudadana. se entiende que su vagar ya no es
por el campo, sino entre las dos iglesias de la ciudad en que se depositan los santos
locales.™ Por lo mismo, el relato ha de ser forzado para que la joven se vea “a so-
las por el campo”, frase que Ariz toma de Cianca, ya que el recorrido extramuros
entre San Vicente y San Segundo no supone ningun alejamiento de la ciudad e, in-
cluso, dependiendo del lugar en que potencialmente se encontrase la joven presen-
ta otras iglesias mds cercanas que la de San Llorente (San Martin, Santa Marfa de
la Cabeza). Por otra parte, la realizacion de las citadas estaciones implica un acer-
camiento hacia arriba. Ciertamente, la iglesia de San Vicente est4 “fuera” de la mu-
ralla, pero la disputa entre esta basilica, que en tiempos fue juradera, y la catedral
por la primacia espiritual de la ciudad sigue sin resolverse.'” Es decir, aunque San
Vicente estd efectivamente extramuros, se sitia sobre un elevado escarpe en la zo-
na “alta” de la ciudad y en ningin caso se le puede aplicar la condicién de “‘popu-
lar” en el sentido que le estamos dando a la ermita de San Segundo.

"' Entiéndase “locales” como de devocion local, pues tanto los patrones de Avila, (San Vicente y sus herma-
nas Sabina y Cristeta), como San Pedro del Barco son de “fuera”. Los primeros proceden de Ebora
(Portugal), el iltimo de El Barco de Avila.

"™ En cierto modo, la exigencia del traslado de los restos de San Segundo puede relacionarse con esta discreta
disputa entre las elites eclesidsticas, especialmente entre los obispos que querfan asumir las prerrogativas
aprobadas en Trento y el cabildo que se resistia a perder sus privilegios medievales. De alguna forma, hasta
¢l traslado de San Segundo, la catedral era “menos imponante” que San Vicente pues en esta Basilica se
concentraba -se concentra atn- la devocién a todos los patrones de la ciudad: Vicente, Sabina, Cnsteta y
Nuestra Sefiora de la Soterraiia, Un ejemplo ya resefiado de ese conflicto es el que enfrentd a los cofrades
de San Segundo con el apoyo del Cabildo con el obispo Alava y Esquivel y la Orden Tercera de San
Francisco en 1558.
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En segundo lugar, el relato de Ariz plantea una piedad diferente a la reclamada
por Cianca, si bien ambas totalmente dentro del espiritu contrarreformista. Mien-
tras Cianca convierte su narracion en una exaltacion de la pasion de la Cruz, la na-
rracién de Ariz gira totalmente en torno a la devocién mariana.” El crucifijo ante
el que devotamente rezé la joven doncella en la versién de Cianca ha desaparecido
y ahora la misma se encomienda “muy de veras a Dios y a su gloriosa Madre™.

La sustitucion del cristocentrismo del relato por el marfacentrismo transforma en
muy buena medida sus contenidos. De entrada, la joven a la que el moco persigue ya
no pretende defender su “onor”, sino “conservarse en su virginidad”, imitar a la “*Ma-
dre de Dios”. Aunque tanto la narracion precedente como la de Ariz hace basar el mi-
lagro en la “pureza’, la insercion de la misma en un contexto mariano presupone que
ésta solamente puede expresarse a través de la virginidad o la maternidad."”

La apelacion a la virginidad acerca a Barbada a los inicios del cristianismo en
un doble sentido. En primer lugar, porque la sitia en la linea de las martires que
murieron para impedir vejaciones sexuales. En segunda instancia, porque la acerca
al estado que los Padres de la Iglesia consideraban el idoneo para las mujeres y que
implica grandes dosis de renuncia y, simultdineamente, alcanzar cotas de libertad
impensables para otras mujeres. Algunos de los primeros tedlogos del cristianismo,
por ejemplo. Cipriano autor a finales del siglo III de una obra llamada De habitu
virginum, consideraba que el mantenimiento de la virginidad dotaba a la mujer de
un status superior al que el matrimonio le conferia, basicamente porque la no casa-
da disponia de todo su tiempo para dedicarse al Senor. Pero, como decimos, la elec-
cién de la virginidad suponia también un *“plus” de libertad porque, atin con las ma-
tizaciones precisas,

“permitta a la mujer liberarse, por un lado, de las estructuras patriar-
cales a que quedaba sometida a través del matrimonio y su normativa juri-
dica; por otro lado, (...) la opcién por la virginidad consistia en una libre y
espontdnea decision por el ejercicio de un derecho que pertenecia tanto a
los varones como a las mujeres; la mujer optaba en igualdad de condicio-
nes que el varén, adguiria una autonomia con respecio a la autoridad mas-
culina y pasaba a poseer una mayor margen de disponibilidad de su perso-
na para poder ejercer oiras actividades, tanto de tipo personal como so-
cial.” (Bautista, 1993.149)

En esta misma linea ha insistido M. Douglas al sefialar que en el incipiente cris-
tianismo la virginidad se concibe basicamente como mecanismo de liberacién. En

* Tras constatar que la mayor concentracién de santuarios cristolégicos se hallaban en la provincia de
Salamanca o sus aledafias, W. Christian (1976.68) sugeria, a titulo de hipétesis, que desde los centros uni-
versitarios se fomentaban las hermandades que mantenian las capillas dedicadas Cristo, frente al induda-
ble impulso al culto mariano otorgado desde algunas 6rdences religiosas.

" Lo que no quiere decir que las casadas, esto es, las que optan por la via de la maternidad puedan hacer un
indiscriminado uso de las relaciones sexuales, porque para ellas la castidad cumple el mismo cometido que
la virginidad e1 las solieras.
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todo caso, la “liberacién” de la que hablamos, nada tiene que ver con la “liberacién
de la mujer” que el feminismo radical ha reclamado en la segunda mitad del siglo
XX, aunque s6lo sea porque el contexto histérico del que hablamos la haria total-
mente anacronica. Es decir, la liberacién de las virgenes del primer cristianismo
pretendia convertir “un ser débil e inferior” en la “mulier virilis de la que hablan
los Padres™ (Bautista. 1993.150), porque para éstos el simbolo de la divinidad no
podia ser concebido sino en relacion con la fortaleza que representaba la virilidad.
Por otra parte, Salisbury (1994.200) ha puesto de manifiesto que las mujeres que
durante la Alta Edad Media optaron por una vida ascética, al contrario de lo que les
ocurria a los santos, no eran tentadas sexualmente -lo més aproximado eran las ten-
taciones que en forma de comida asolaron a Maria Egipciaca-. Esta ausencia no es
admitida por San Jer6nimo, quien si sufria tentaciones carnales, cuando afirmaba
que el apetito sexual de las mujeres era un serio obstdculo para el crecimiento es-
piritual de éstas.

Desde este punto de vista, Peter Brown, afirma que en un momento en que pro-
piedad y status sélo pueden transmitirse a través del matrimonio y la descenden-
cia subsiguiente, la renuncia a la sexualidad, al romper las posibles alianzas ma-
trimoniales y las redes de poder en ellas basadas, supone una ruptura con el siste-
ma social en el que, ademds, tal actitud provocaba grandes estragos. En este sen-
tido, la defensa a ultranza de la virginidad entre los primeros cristianos tendria que
ver con el deseo de reformar la sociedad, esto es, de “crear una nueva sociedad que
fuese libre, sin trabas y sin coercion ni contradiccion” (Douglas, 1991.187), fren-
te al contexto esencialmente coercitivo del entorno en que se desarrollaba.'™

Pero, saltando en el tiempo, es necesario recordar que es justamente ese deseo
de renovacién el que preside el espiritu de Trento que debe imponerse en un mar-
co especialmente conflictivo. Si bien en la sociedad del XVI, menos en la XVII, el
orden social no resultaba esencialmente dafiado por estas actitudes, no puede sos-
layarse la existencia de un cierto paralelismo entre lo descrito y el movimiento
ascético que algunas mujeres abulenses llevaron a cabo en dicho tiempo y que, en
determinados momentos, supuso la generacion o, la canalizacion, de conflictos so-
ciales a los que ya nos hemos referido. Por tanto, al analizar el impulso mariano
post-tridentino, no puede obviarse que el mismo supone una cierta recuperacion (o

" *“La idea de que la virginidad tiene un valor positivo especial estaba destinada a caer en terreno propicio
dentro'de un pequefio grupo minoritario y perseguido. (...) Mds min, la idea del valor excelso de la virgi-
nidad estaria muy bien escogida para favorecer el proyecto de cambiar el papel de los sexos dentro del
matrimonio v de la sociedad en general” (Douglas, 1991.187) Segtin Marina Warner (1991, 114) el man-
tenimiento y desarrollo de la sinonimia entre virginidad y pureza descansaba bdsicamente en un erréneo
conocimiento del cuerpo de la mujer: “El cuerpo de la virgen era natural ¢ integro y, como tal, dechado de
pureza. El simbolismo dependfa, por supuestos, de un conocimiento médico inexacto que ha resultado
extraordinariamente tenaz. Hasta los tiempos modernos se creia que el himen obturaba completamente el
litero, realizdndose en mucha zonas del mundo crueles ceremonias de desfloracion sobre chicas jovenes para
“abrirlas” y poder asi convertirse en fértiles, esto es, en menstruar. La confusidn, tal vez, surgio y persistio
en Europa porque las chicas se casaban en edad niibil, de tal forma que la penetracién podia parecer la causa
de la menstruacion, Pero la idea perdurd ms alld de la desaparicién de los matrimonios infantiles.”
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recreacion) de condiciones que se desarrollaron trece siglos antes. Atendiendo a es-
tos aspectos, determinadas afirmaciones encuentran acomodo tanto si se aplican a
la Alta Edad Media, como a la situacién religiosa generada por Trento. Tal ocurre
con algunas de las ideas vinculadas a la extension de la mariologia.

Por consiguiente, la insistencia de Ariz en el cardcter virginal de Santa Barba-
da, a partir del momento en que llega a San Lorenzo sélo se refiere a ella como
“Virgen” desapareciendo términos como “‘joven” o “doncella”, podria ser interpre-
tado en el sentido de que:

“la idea de que la virginidad confiere poder opera en dos planos dife-
rentes. Primero, los Padres de la Iglesia ensenaron que la vida virginal re-
duce la especial culpabilidad de la mujeres en el pecado original y es, por
tanto, sagrada. Segundo, la imagen del cuerpo virginal es la imagen supre-
ma de la integridad, y la integridad fue igualada a la santidad.” (War-
ner.1991,111)

Segiin estos planteamientos, la intervencién divina ya no serfa condicion indis-
pensable para asegurar la santidad, pues la defensa a ultranza de la virginidad, esto
es, de la integridad corporal, serfa suficiente para conferir santidad a quien asi se
comportara'”. En este marco se explicaria igualmente que las jévenes que optaran
por una vida virginal constituirfan para la Iglesia de la época la avanzada de la nue-
va Eva que ha de (contra)reformar la sociedad:

“La idea de la mujer como antigua Eva, junio con los temores a la con-
taminacion sexual, pertenece a un determinado tipo especifico de organiza-
cion social. Si este orden social ha de cambiarse, la segunda Eva, fuente vir-
ginal de redencion que aplasta el mal bajo sus plantas, constituye un sim-
bolo poderoso y nuevo.” (Douglas, 1991.187)

En parte, ¢l poder de este nuevo simbolo radica en la concentracién de dos ele-
mentos diferentes, pero interdependientes, como son la virginidad y la maternidad.
Si la siplica a Cristo en el texto de Cianca precisaba de la accién humana, la sd-
plica a la Madre de Dios que hace Barbada en el de Ariz, torna innecesaria la obra
humana sin sospecha alguna de luteranismo. Pero, ademas, la realizacion de un mi-
lagro por intercesién de la Virgen no resulta extrafio porque, como Madre, siempre
responde. Asi lo asevera un reciente “Catecismo” elaborado por la Conferencia Es-
picopal Espanola (1986.194) en el que se inserta “esta bella oracién medieval [que]
expresa muy bellamente los sentimientos filiales de los cristianos con respecto a la
Madre de Jesis y Madre nuestra:

“Acordaos,

Oh piadosfsima Virgen Maria,

Que jamads se ha ofdo decir

Que ninguno de los que han acudido

" Aunque, segtin la Iglesia, la santidad es siempre un don de Dios, que es lo que define Trento en la linea de
la doctrina de San Agustin. El hecho objetivo y fisico de la virginidad no es per se causa de la santidad.
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A vuestra proteccion,
Implorando vuestro auxilio,

Y reclamando vuestro socorro,
Haya sido desamparado de Vos”.

Esta concentracion atina paradéjicamente el cardcter liberador del antiguo mo-
vimiento virginal cristiano y las mds elevadas dosis de renuncia. El desarrollo de
esta concentracion simbélica, en el sentido de Turner, en el relato de Ariz reduce la
capacidad mediadora de Barbada al asumir que, comparada con la Virgen, la po-
tencia mediadora de los santos ante Cristo es menor. Por eso en el relato de Ariz la
Virgen aparece como mediadora ante Cristo y el Padre. Asi lo indica nitidamente el
mismo catecismo al afirmar que “La Iglesia invoca a la Virgen, Madre de miseri-
cordia, como su abogada y auxilio en las dificultades y como mediadora ante su Hi-
jo, el tinico mediador entre Dios y los Hombres”. (7bid.)

La devocion a la “Madre de Dios™ habia ido aglutinando paulatinamente lo es-
piritual y lo social, especialmente desde que en el siglo XIII los franciscanos hicie-
ran de la humildad de Maria bandera de su apostqlado. De esta forma, cuando lle-
ga el Concilio de Trento, y mds en lugares como Avila, la imagen de Maria social-
mente imperante se ha acomodado al nuevo modelo de familia incipientemente bur-
guesa que la modernidad esta forjando. En este lento proceso la Virgen ha dejado
de ser la figura medieval de la “buena leche™ para convertirse en esencia de la hu-
mildad como modelo de comportamiento a imitar por las esposas. Es justamente es-
ta imagen arrodillada de la Virgen Marifa la que ha llevado a afirmar a Simone de
Beauvoir en El segundo sexo que la rehabilitacién de la mujer que lleva a cabo el
cristianismo de la época a través de la figura de la Madre es la consumacién de su
derrota histérica: “es la realidad profunda encerrada bajo las apariencias de las co-
sas.”(Beauvoir, 1998.1.271) Por lo mismo, prosigue Simone de Beauvoir

“El cristianismo reviste de nuevo a la mujer con prestigio terrorifico: el
miedo al otro sexo es una de las formas que toma para el hombre el desga-
rro de la conciencia desdichada.(...) [Por tanto] La virginidad de Maria tie-
ne sobre todo un valor negativo: aquella por la que la carne ha sido resca-
tada es no ecarnal; no ha sido tocada, ni poseida.” (Beauvoir,
1998.1.259.260)

Por lo mismo prosigue esta escritora francesa:

“si se niega a Marta su cardcter de esposa es para exaltar con mayor
pureza a la Mujer-Madre, pero sélo si se acepta el papel subordinado que
se le asigna, serd glorificada: “he aquf la esclava del Sefior”. Por primera
vez en la historia de la humanidad, la madre se arrodilla ante su hijo, reco-
noce libremente su inferioridad. En el culto a Maria se consuma la supre-
ma victoria masculina: es la rehabilitacion de la mujer mediante la culmi-
nacion de su derrota.”" (Ibid. 261)

" Aunque la iglesia ensefia que, cuando la Virgen se arrodilla ante el nifio, lo hace en reconocimiento de la
condicion divina de su hijo.
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En suma, Simone de Beauvoir acusa al cristianismo de utilizar la maternidad, me-
diante la exaltacion de Marfa, para transformar el papel que las antiguas mitologias
habian asignado a hombres y mujeres; Isthar, Astarté, Cibeles eran, segtn el criterio
de esta autora, caprichosas, crueles y lujuriosas; eran “fuente de muerte as{ como de
vida, al engendrar a los hombres los convertian en sus esclavos.” (Ibid. 261). Pero la
maternidad que el cristianismo procura, dice Simone de Beauvoir, es inconcebible sin
la sumisién, las mujeres s6lo serdn creadoras de vida pero no de muerte, es decir, han
perdido su auténtico poder: dejan de ser mujeres para ser madres.

Con independencia de que el tono general de la critica de Simone de Beauvoir,
junto con determinados prejuicios que no es preciso enumerar, hayan impedido va-
lorar su posicién en su justa media, lo cierto es que la relevancia de su critica radi-
ca en los numerosos escritos que desde entonces identifican a la mujer con su capa-
cidad creadora. Asi, por ejemplo, Heritier (1996.230) sefiala que en la sociedad ac-
tual en que numerosas mujeres adoptan roles atribuidos tradicionalmente a varones,
y viceversa, lo que hace que una persona sea mujer es justamente su capacidad de
tener hijos. El corolario de esta idea rezaria como sigue: la mujer que no puede te-
ner hijos, no es una mujer. Es decir, aquella persona que en el “orden natural” es mu-
jer, pero no puede reunir las condiciones que permiten la identificacion de tal orden
con el simbdlico, los hijos, no puede pasar a ocupar en el seno de éste el lugar que
debiera corresponderle.'” Asi pues, sin pretender dar un tono universalizador a esta
reflexion, en la medida en que se considera que es la capacidad de crear lo que es-
tablece la diferenciacién entre los dos géneros y no cualquier otra caracteristica, la
potencia simbdlica de Marfa, como simbolo de maternidad, se realza ain més por la
aparente anomalfa de ser simbolo de aquello que no puede simbolizar.

La necesidad que la narracion de Ariz plantea de optar entre virginidad o ma-
ternidad se refuerza atin mds por un dato novedoso que aparece en su escrito y del
que nada habia dicho Cianca: el milagro en cuestion tuvo lugar en la “Antigua Pa-
rrochia de San Llorente, en vna Capilla. Que era estancia antiguamente de las Em-
paredadas”. Poco es lo que se sabe de estas mujeres. Si los documentos historicos
son parcos a la hora de mencionarlas, actualmente su memoria ha desaparecido to-

talmente en Avila.™ La reclusién de las emparedadas, dice Ferndndez Valencia en
el siglo XVII

™

Asi lo habrian querido constatar, por citar dos monografias cldsicas. Margaret Mead o Evans-Pritchard. A
tal motivo atribuye Mead las numerosas restricciones que en Samoa recaen sobre la mujer embarazada, ya
que “cuando la madre ha tenido muchos hijos, ello se considera como algo tan natural gue no motiva ningin
elogio. La mujer estéril es maldecida, si bien indulgentemente, y su desgracia atribuida a una vida licencio-
sa”. (Mead, 1984.180). Por su parte, Evans-Pritchard (1977) indica que entre los Nuer, las mujeres estériles
podian tomar esposa exactamente igual que si fueran hombres. Esta consideracion de la mujer estéril como
varon viene reforzada, en este caso, por el hecho sintomitico de que la existencia de hijos en el “matrimo-
nio” entre la estéril y su esposa es seguido por la atribucion de “paternidad™ a la primera por aquellos,

" Aunque podemos intuirla, ignoramos cuil es la causa de la gran escasez de documentos sobre estas muje-
res. Sea como fuere, el emparedamiento femenino se debié prolongar durante varios siglos. Ariz indica que
la capilla en cuestién era “estancia antignamente de las Emparedadas”, dando a entender que en 1607 ya
no lo era. Podemos colegir su antigiiedad por la existencia de un testamento fechado en 1297 que se con-
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“era de dos maneras: una voluntaria y otra precisa. La voluntaria era
aquélla a que cualquiera se dedicaba con benepldcito del obispo o presbi-
tero con fin de servir a Dios; y la precisa nacia de haber incurrido en cul-

pas graves y escandalosas dignas de semejante correccion.” (Fernindez
Valencia, 1992.92)

Se trata pues de un espacio al que la mayor parte de la poblacién de la ciudad
tiene restringido el acceso. Por su voluntad o contra ella, las emparedadas poseen
un caréicter anémalo dentro de Avila frente a la normalidad cotidiana que preside la
vida del resto de las mujeres. De alguna forma, se sitiian en los confines de la so-
ciedad, en los limites del tiempo y del espacio, al margen de todo. Maria Cétedra
asevera la coherencia entre el milagro de Barbada y su capilla junto a las empare-
dadas porque, a fin de cuentas, la joven es “en cierta forma una mujer “escondida”,
por la barba, a los ojos de los hombres”. (Citedra, 1997b.46)

La consistencia del dato se prolonga en otra direccion. La casa de las empareda-
das refuerza el simbolismo mariano al presentar la doble opcion que la iglesia con-
trarreformista ofrece a las mujeres de la época: o la santa vida virginal, que permite
una cierta libertad, o la maternidad y el consecuente enclaustramiento de la vida ma-
rital presidida por la castidad. Quebrar esta opcién adoptando otras vias suponfa aban-
donar la que la Virgen ofrecia y seguir los caminos de Marfa Magdalena:

“La Virgen Maria representaba un modelo de perfeccion femenina que
ningun mortal podia esperar alcanzar, y Maria Magdalena demostraba que
las mujeres débiles y pecadoras tenian que arrodillarse como las peniten-
tes, lo cual servia para justificar la sumision femenina y la dominacion mas-
culina.” (Perry, 1993.14)""

serva entre la documentacion del Cabildo de San Benito de Avila, El 27 de marzo de 1297 una mujer de
nombre Domenga Sénchez hizo leer piblicamente su testamento escrito en “pergamine papel” que se ini-
ciaba con las siguiente palabras: “In Dei nomine. Amen. Yo Domenga Sénchez, muger que fuy de don Gil
el trapero de la cal Toledana, sintiéndome sana ¢ con mi entendimiento, aquel que Dios me quiso dar e que
ove fata agora; porque me temo que en adelante avré a seer doliente o flaca mis de quanto agora so, por
mejoramiento de mi fazienda, fago agora con mi entendimiento este mi testamento, creyendo que serd a
servicio de Dios e de sancta Maria e de todos los Santos, e a desenbargamiento de mi alma e-a salvamien-
to della.” En dicho testamento, ademds de varias misas en memona de su difunto esposo ¥ otros parientes.
los gastos de su entierro y “todo el mi quinto e las mis ganancias” para su hijo Domingo Gil, clérigo de la
iglesia de San Nicolds, en el barrio de la Toledana, se manda lo siguiente: “et mando para hastial de la dicha
eglesia de sant Nicolds dos maraved(s. Et mando a la obra de sant Salvador dos maravedis, et a la obra de
sant Vigent otros dos maravedss. Et mando a la cruzada tres maravedis. Et mando a donna Mayor empare-
dada un maraved{, Et mando a Ménica Sanchez, mi fija. la mi saya. Et mando a mi nieta Xemena Gil una
quarta de vinna de las siete quartas que he en Valseca.” (Sobrino, 1991.23-24) (cursiva nuestra)

Edmund Leach presentd la dicotomia Maria-Magdalena como un nitido ejemplo de la “condensacion™ de
opuestos que opera en el ambito de lo mitico: “en términos mitolégicos, Marfa la Virgen inmaculada y
Marfa la Pecadora son “la misma persona.™(Leach, 1989.103) Desde su punto de vista. aunque “esla clase
de condensacién de opuestos es un “sinsentido” desde el punto de vista de la logica normal, pero es ple-
namente coherente con la mitologica.”(Leach, 1989.101)
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Otro elemento mds viene a reforzar simbologia maternal. Si bien Ariz no hace
mencién de ello, como se recordard, Cianca habfa indicado que en el altar que en
la ermita de San Segundo dedicado a Santa Barbada, “desconsideradamente se ha
puesto otro en aquel lugar de Santa Agueda”. Esta sustitucién de Santa Barbada por
Santa Ague.da abunda en la dicotomia virginidad-maternidad. El “peligro™ femeni-
no de la joven doncella queda neutralizado cuando las barbas garantizan su virgi-
nidad. Pero, a la vez, éste se neutraliza ain mds cuando se pretende aunar -en el
mismo lugar estarian el sepulcro de Barbada y el altar de Santa Agueda- a la ma-
ternidad, A despecho de lo que retradicionalizacién esta haciendo en numerosos lu-
gares situando a Santa Agueda como “patrona de las mujeres”, _hay que recordar
que dicha santa era solamente patrona de las madres. Si Santa Agueda pierde sus
pechos en el martirio es justamente porque estos representan la maternidad, pues si
de todas las mujeres fuera patrona, tal vez el ejemplo martirial hubiera incidido en
otro tipo de padecimientos."”’

Asi, parte del poder de perturbacién o mediacién que “santa virgen Barbada”
poseia se atenta al incidir el relato de Ariz s6lo en uno de los términos “virgen”
aminorando los otros dos. Pero si el proceso de hacer de Santa Barbada una “santa
oficial” ha dado nuevos pasos en la narracion de Ariz, seran las que vengan en las
siguientes décadas las que intentardn a toda costa eliminar cualquier rasgo de ano-
malfa de la santa. Para ello, se recurrird bdsicamente a dos medios. En primer lu-
gar, la datacién del suceso en una fecha concreta (aunque como veremos muy va-
riable). En segundo, al cambio de nombre. Si la santa a la que el comunero Ayora
llamaba Barbacia, se transformé en Barbada en los textos de Cianca y Ariz, después
de éstos pasard a ser, como indicaremos en el préximo capitulo, Santa Paula Bar-
bada para perder definitivamente este apelativo y quedar, por iltimo, simplemente
como Santa Paula.

" No deja de ser paraddjico que para autofestejarse las mujeres se sitien bajo un patro-nazgo, aunque sea
femenino. Mis coherente con la aspiracién que supuestamente se persigue serfa que Santa Agueda en lugar
de ser “patrona” fuera declarada “matrona”™ de las mujeres. Ahora bien, si hacemos caso del Diccionario
de la Lengua Espaniola (Vigésima Primera Edicion, 1992), esta declaracion insistirfa aiin mas en el aspec-
to maternal del que aparentemente se quiere huir al hacer a Santa Agueda patrona de todas las mujeres y
no sélo de las madres, pues “matrona” seria una “madre de familia, noble y virtuosa” o una “mujer espe-
cialmente autorizada para asistir a las parturientas”, [Excusamos decir que de las 12 acepeiones que en el
mismo diccionario se atribuyen al término ‘patrén’, ninguna hace referencia a la paternidad o la familia,
sino a otro tipo de condiciones tales como “defensor, protector, duefio, amo, sefior, etc.”]. Con todo, que-
riendo o sin querer, la fiesta de las “dguedas”, que si antafio fue popular en Castilla y Ledn, hoy dia, mer-
ced a la homogeneizacion festiva, se ha extendido a todos los rincones credndose donde no existia y
recredndose donde ya estaba presente. ahonda y consolida atin mds la identificacién mujer = madre a la
que nos referiamos en notas precedentes.
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Fotos 26 y 27: Jerénimo Manrique de Lara (arriba su escudo) dejé muy claro que la catedral estaba
"arriba" y la ermita de San Segundo "abajo" (a la izquierda, para mis seiias)
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Foto 28: Jerdonimo Manrigue de Lara mandd construir una capilla adesada al cimorro catedralicio pa-

ra alojar el cuerpo de San Segundo. Afios después Lope de Vega, quien le habia servido durante su ado-
lescencia, fue capelldn de la misma.
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Fotos 29 y 30: El escudo de Avila (tomado de un programa de fiestas) recuerda el origen nobiliario de
la ciudad olvidando a los millares de campesinos llegados a la misma. Visto desde "arriba", el Barrio

de San Nicolds sigue siendo campo.
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Foto 31: La antaiio iglesia juradera de San Vicente le disputé la primacia a la catedral durante centu-

rias. Aiin hoy los restos de Vicente, Sabina y Cristeta, asi como de la Virgen de la Soterraiia, todos ellos
patrones de la ciudad, se veneran en la misma.
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VI
SANTA PAULA

1.- La antigiiedad del milagro

Las primeras referencias escritas a la joven de Cardefiosa aparecen, como he-
mos visto, en los albores del siglo XVI. A finales de ese mismo siglo la historia al-
canzaré un completo grado de elaboracién merced a la pluma del notario Antonio
de Cianca. No obstante, desde un punto de vista cuantitativo, el siglo de Santa Bar-
bada ser4, sin duda, el XVII: tras la publicacién en 1607 de la Historia de las Gran-
dezas de la Ciudad de Auila, del benedictino Luis Ariz, las referencias a la misma
se incrementardn notablemente durante siete décadas.

A Santa Barbada se referird escuetamente en 1611 el abulense Sancho Dévila
cuando, siendo obispo de Jaén, publique sus cuatro libros acerca De la veneracion
que se deve a los cverpos de los sanctos y a sus Reliquias y de la Singular con que
se a de adorar el cuerpo de lesu Christo niro Seitor en el Sanctissimo Sacramento.
En dicha obra, dentro del epigrafe titulado “En tiempo de la ley de gracia™ (cap.
VIII, 3) enumera las principales reliquias que hay en la ciudad de Avila, haciendo
notar que se hallan los cuerpos de San Segundo en la catedral y del mdrtir San Vi-
cente, en una iglesia “q es entierro de mis padres, y de su casa™ (Ddvila, 1611.291).
A éstas dos reliquias le seguirian en importancia las de las hermanas de San Vicen-
te, Santa Sabina y Santa Cristeta, el cuerpo de San Pedro del Barco, en la misma
iglesia de San Vicente, "y en la iglesia de San Segundo extramuros esti el cuerpo
de Santa Barbada Virgen.” (ibid.) Igualmente, se ofrecen noticias sobre las reliquias
de esta santa en el Libro de Cuentas de la hermandad de San Sebastidan y San Se-
gundo, 1612-1689, donde se consigna en 1625 la existencia en poder de la misma
de “una canilla y un pedazo del casco de la cabeza de Santa Barbada.” (Ferrer,
2001.80)

De un tenor totalmente diferente serd la referencia a la joven de Cardenosa que
lleva a cabo, por las mismas fechas, Lorenzo Ramirez de Prado quien, en sus Ob-
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servaciones a Iuliano, efectuard una comparacion entre Santa Liberata o virgen Wi-
gelfortis y Paula de Avila, para mostrar las diferencias existentes entre ambas. Es-
ta comparacion serd seguida en 1630 por el jesuita Juan Eusebio Nieremberg, en su
tratado de filosofia de la naturaleza titulado Curiosa filosofia y tesoro de las ma-
rauillas de la Naturaleza examinadas en varias questiones naturales. Tratado de
indudable éxito, a juzgar por las continuas reediciones (1630, 1634, 1639), era con-
siderado por su propio autor como “‘obra muy vtil, no solo para los curiosos, sino
para doctos Escriturarios, como filésofos y médicos™ porque “contiene historias
muy notables. aueriguanse secretos, y problemas de la Naturaleza, con filosofia
nueua. Explicanse lugares dificultosos de escritura.” (1630 portada)

En las décadas siguientes las referencias a Santa Barbada siguen sucediéndose.
Asi, la protagonista del relato serd mencionada en 1647 en tres lugares diferentes
por Gil Gonzilez Dévila dentro de las paginas dedicadas a la didcesis abulense del
segundo tomo de su Tearro eclesidstico de las ciudades e iglesias metropolitanas y
catedrales de los Revnos de las dos Castillas: vidas de sus arzobispos y obispos, y
cosas memorables de sus sedes.”” En 1651 su semblanza se veré reflejada en dos
obras diferentes. Por una parte, aparecera en Marci Maximi, cronicén sobre el obis-
po de Zaragoza que publica el monje cisterciense Francisco de Bivar con el objeto
de proseguir el de Dextro: por otra, lo hard en el primer tomo de uno de los mds co-
nocidos y polémicos martirologios: Anamnesis sive eommemoratio omniwm Sanc-
torum Hispanorum, Pontificum, Martyrum, confessorum, virginum, viduarum ac
sanctorum muelierum qui vel nati sunt in Hispania de J. Tamayo Salazar.

Siete anios después, en 1658, serdn J. Bollandus y G. Henschenius quienes al pu-
blicar en Amberes el tercer tomo de Sus Acta Sanctorum. Quotquot toto orbe con-
luntur, vel d Catholicis Scriptoribus celebratur, Quae ex Latinis & Graecis alia-
rumgue gentium antiquis monumentis, recreen una vez mds la descripcion de la vi-
da de la joven de Cardefiosa.

El ciclo de referencias a Barbada durante el setecientos abulense lo cierra otro
clérigo vinculado a la parroquia de San Vicente: Bartolomé Ferndndez Valencia, be-
neficiado de dicha parroquia (*vicario parroquial™ en la terminologia actual, 0 “co-
adjutor”, en la que estuvo en ugo hasta no hace mucho). Ferndndez Valencia publi-
ca en 1676 la Historia y grandezas del insigne templo, fundacién milagrosa, basi-
lica sagrada y célebre santuario de los Santos Mdrtires Hermanos San Vicente,
Santa Sabina y Santa Cristeta: consagrado a la eterna memoria de sus inclitos
nombres en el mismo lugar en que ofrecieron por Cristo sus vidas y adonde en ma-
Jjestuosos sepulcros son venerados sus santos cuerpos y preciosas reliquias, obra en
la que la historia de Santa Barbada se recrea en tres ocasiones con ligeras matiza-
ciones en cada una de ellas. Tras esta obra que cierra el ciclo del setecientos, en lo

(10

Por otra parte, el “Maestro Gil Gonzdlez Dévila"” ¢s, en calidad de “coronista de su Majestad” , el encar-
gado de aprobar la publicacion de la Curiosa Filosofia del jesuita Juan Nieremberg que acabamos de indi-
car. En la misma, como era costumbre, sefiala que “En él [tratado] no hay cosa que ofenda, ni a las buenas
costumbres, ni a la Santa Fe Catdlica”. (Gonzélez Dévila, 1930, s/n))
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que a Barbada se refiere, se abre un periodo de gran silencio sobre la santa en cues-
tién, pues habrd que esperar hasta 1788, mds de un siglo, hasta que alguien vuelva
a escribir sobre ella.

Dos elementos comunes a casi todas estas obras representan una novedad con
respecto a las obras anteriores: la datacién del milagro de la pilosidad y la atribu-
cion a la joven del nombre de Paula. El origen de la transformacién tiene que ver
con la referencia implicita o explicita en la extrana obra del arcipreste Iuliano Petri
(0 Julidn Pérez) llamada De variorum carminum collectione.

Serd en esta obra donde se acuiie por vez primera el nombre de Paula, en unos
versos posteriormente reiterados en casi todos los escritos y que se inician con las
siguientes palabras:

“Servat ovis caulam, qua dicunt nomine Pavlam,
Nomine Barbatam compellat turba Beatam.’
1647.253)

Segtin dichos versos, Santa Paula Barbada habria vivido en la misma época que
los primeros martires cristianos, ya que el famoso milagro tuvo lugar en el siglo 111
de nuestra era, concretamente cuando

)

(Gonzalez Davila,

“Testa sub Hispano (qui prefes tunc) Daciano™” (ibid).

La cuestion de la datacion del milagro provocard no pocas polémicas. Ninguno
de los cuatro autores que se refieren a ella con el nombre de Barbada (o Barbacia
en el caso de Ayora, 1519), Cianca (1595), Ariz (1607) y Sancho Dévila (1611),
habfan hecho la menor indicacion de fecha alguna. Es mads, Cianca expresamente
sefialaba que “no se halla en el tiempo que este milagro sucedié”. Pero a partir de
la publicacion del supuesto arcipreste ya no serd posible referirse a Santa Barbada
sin datar el milagro. Aunque frecuentemente se considera que la atribucion de una
fecha concreta a la vida de un personaje legendario se gufa tinicamente por el afin
de aportar dosis de credibilidad a las historias, lo cierto es que, en el caso de los
santos, la época en que vivieron resulta crucial e, incluso, determinante de su con-
dicion de santidad. Asf lo habia manifestado en 1614 fray Antonio Daza en una bio-
grafia intitulada Historia, vida y milagros, éxtasis y revelaciones de la bienaventu-
rada Virgen Sor Iuana de la Cruz, de la Tercera Orden de nuestro Serdfico padre
san Francisco. En esta obra, profusamente comentada por Julio Caro Baroja
(1995.1 114ss), con los parabienes del Consejo de la Inquisicion, el autor establece
una categorizacion de la santidad por orden jerdrquico.
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Grado de importancia de mayor a menor de los santos, segiin Antonio Daza

(1614)
Establecidos por el Antiguo o el Nuevo Testamento | 1°
Santos Antiguos establecidos por la Iglesia Primitiva 20
Santos canonizados desde el siglo IX con arreglo a lo que se consideraba san- 3
tidad cuando ellos vivian
Beatificados o sobre los que se ha iniciado proceso de beatificacion 4°
Santos locales, atin sin beatificar. pero cuyo culto se mantiene desde 5°
antiguo
| Personas de las que se sabe vivieron santamente aunque no se 6°
les tenga culto. Su impornancia se mide por el nimero de afios
| pasados desde que vivi6

Esto es, si atendemos a la jerarquizacion precedente, descubrimos que existen
dos categorias, las primeras, sobre las que ni tan siquiera “los herejes luteranos”
pueden dudar. A continuacion hallamos otras dos en las que existe un explicito y
oficial reconocimiento de santidad. Para finalizar, los grados quinto y sexto de la
santidad estarian determinados, ademds de por la propia vida del santo, por el cri-
terio de antigiiedad.

Atendiendo a este criterio, comprensible tinicamente desde la asuncién de una
continuidad histérica no fragmentada, las variantes del texto se fuerzan hasta el gra-
do de provocar incoherencias internas. Asi, no es extrafio que la santa de Cardeno-
sa visite edificios que atin fardarén siglos en construirse o que acuda a ermitas de-
dicadas a santos que atin no han vivido. Tales distorsiones se subordinan no s6lo a
una determinada construccion del pasado, sino sobre todo a la explicitacién de la
antigiiedad de los hechos referidos.

Cuando el arcipreste Iualiano Petri, que supuestamente habria vivido en el siglo
XI (o XII), hace figurar el milagro de la pilosidad de Santa Barbada en el siglo III,
no so6lo la acerca en el tiempo a las primeras mdrtires de la iglesia, sino que, sobre
todo, le estd confiriendo patente de santidad: una mujer que tan santa vida llevé y
de la que en la ciudad hay memoria casi 1400 anos después de que aconteciera el
milagroso suceso, no hay duda de que debe ser una de las primeras santas del quin-
to grado. Pero, por otra parte, si Santa Barbada es un personaje ambiguo por defi-
nicion, la asignacién de la santidad por via de antigiiedad exige la eliminacién de su
cardcter difuso,' razén por la que la mayor parte de los narradores del siglo X VII

* Pues coma afirma M. Douglas (1991.55) “la santidad requiere que no se confundan los géneros distintos
de las cosas™.
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prescindirdn de la afirmacién de Ariz, quien habia indicado que tras la marcha del
caballero *“lo que mas sucediesse a esta Virgen, ni quando muriesse, ni como fues-
se enterrada, no se sabe”(Ariz, 1607.55), para procurar una reconstruccién esmera-
da de la vida de la santa,

Trasladado el milagro desde un extremo al centro de la vida, las posibilidades
de contemplarlo desde el punto de vista ritual se incrementan. En todo caso, para
acometer tal perspectiva es necesario enfatizar que se toma el milagro como repre-
sentacion simbolica del rito, pero nunca, como rito propiamente dicho, pues la au-
sencia de accion social en la pilosidad de la santa impide tal concepcién. Tomado
“como si”, Santa Barbada puede analizarse como un personaje liminar semejante a
los que centran la reflexién de La selva de los simbolos de Turner, iniciando su ac-
cién con una separacion, segiin el cldsico modelo de Van Gennep.'” Se cumple asi
la caracteristica fundamental que han de cumplir los participantes en dichos ritua-
les: la marginacion. En palabras de Leach,

“el iniciado se mantiene fisicamente aparte de la gente ordinaria,
alejandose completamente del medio familiar habitual o recluyéndose tem-

poralmente en un espacio cerrado al que no tienen acceso las personas co-
rrientes” (Leach, 1989.108).

En este caso, la separacion viene reforzada por el hecho de que esta ermita “era
estancia antiguamente de las Emparedadas.”(Ariz, 1607.54) Es decir, el desasi-
miento lleva a la joven de Cardefosa hasta el lugar en que habitualmente estdn en-
cerradas, por su voluntad o contra ella, algunas mujeres de la ciudad, un espacio,
por tanto, al que no tiene acceso la mayor parte de la poblacion, Esta limitacién de
acceso radica fundamentalmente en el cardcter anémalo que con respecto a la nor-
malidad social representan estas mujeres. Las emparedadas estdn en los confines de
la sociedad, en los limites del tiempo y del espacio, al margen de todo. Junto a ellas,
si bien transitoriamente, se retira la doncella de Cardefiosa confirmando la afirma-
cién de Turner para quien el sujeto de los ritos de paso, “estructural, si no fisica-
mente, es “invisible” durante el periodo liminar.” (Tumner, 1999.105)

De San Llorente sale la Barbada transformada. Cuando la joven abandona la
ermita ya no es la misma: los atributos de la santidad, las barbas, son elocuentes.
Su status ha cambiado. Ya no es una joven de Cardefiosa, sino una santa de Avi-
la y la pilosidad facial lo corrobora. No obstante, las mismas barbas generan una
ambigiiedad propia de la liminaridad que dificulta enormemente insertar a la san-
ta adecuadamente dentro de la taxonomia social imperante. A proposito de la mis-
ma, hay que recordar que Victor Turner ha mostrado c6mo en numerosas socie-

" Consideracién que vendria reforzada por el hecho de que la joven que se desplazaba cotidianamente desde
su pueblo hasta la ermita de San Segundo en Avila, ante la amenaza, se ve impelida a abandonar su usual
recorrido para desplazarse hasta un lugar “mds seguro™ la ermita de San Llorente, Como consecuencia de
esta “separaci6n”, lo que acontezca en san Llorente sucederd en una “intemporalidad social”, (Leach,
1989.47) porque tendrd lugar en el dmbito de la anormalidad, en el margen.
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dades los participantes en ritos de transicién son tratados, o simbélicamente re-
presentados, como seres sexualmente ambiguos. Como consecuencia de tal inde-
finicién, de la que participa Barbada, pueden ser tomados por sus convecinos co-
mo hombres o mujeres indistintamente, con independencia de cual sea su sexo
biolégico. Por tal motivo,

“si consideramos el periodo liminar como una fase interestructural de
la dindmica social, el simbolismo, tanto de la androginia como de la ase-
xuacion resulta inmediatamente inteligible en términos sociolo-
gicos. "'(Tummer. 1980.109)

Y. sin embargo, de la misma forma “‘que el desorden destruye la configuracion
simbédlica, hay que reconocer que igualmente ofrece los materiales de ésta.” (Dou-
glas, 1991.106) Es decir, la liminaridad consustancial a la marginalidad conlleva tam-
bién efectos positivos. Hasta el momento en que el rito se inicia, el neofito general-
mente gufa sus acciones por la costumbre. En la medida en que la habitualidad se
rompe, se inicia una fase reflexiva de forma tal que la situacién liminar “abre la po-
sibilidad de hacer juegos malabares con los factores de la existencia.”’(Turner,
1999.118) Dicho de otro modo, Ia insercion en la fase liminar introduce dosis desco-
nocidas de libertad. si quiera de pensamiento, que se veran atemperadas nuevamen-
te cuando se produzca la vuelta a la normalidad social. En el caso de Barbada, ésta
podia actuar de una determninada forma antes de que el milagro ocurriera. Una vez
que éste sucedio. y la santidad estaba confirmada, debfa comportarse como se espe-
ra que lo haga una elegida. Sin embargo, el periodo liminar, es el de las decisiones.
Una vez que llegd a la ermita de San Llorente, intramuros de la misma, podia adop-
tar las decisiones que quisiera. Podia, por ejemplo, haber proseguido en la huida, ha-
berse entregado al caballero, haber llorado. rezado, suplicado, etc. Las posibilidades
se abrieron justo en el momento en que decidi6 encaminarse hasta la ermita.

No es este el tinico elemento positivo que se puede derivar de la liminaridad.
Turner muestra cémo en tales ocasiones se utiliza con cierta frecuencia el cuerpo
del nedfito como un auténtico microcosmos que representa la totalidad del uni-
verso. Esta razon, que justificaria socialmente la androginia o cualquier otra re-
presentacion tinica de elementos dispares, le lleva a considerar el cuerpo como un
texto:

“cualquiera que sea el modo de representacion, el cuerpo es siempre
considerado como un lugar privilegiado para la comunicacion de las gno-
sis, del conocimiento mistico sobre la naturaleza de las cosas y el modo co-
mo éstas llegan a ser lo que son.”(Tumer, 1999.119)""

Mutatis mutandi podriamos afirmar que la pilosidad representa justamente un
texto en el que la sociedad ha de leer simultineamente las condiciones de la santi-
dad, la inmigracion o la distribucién de la riqueza dependiendo de si se adopta un
punto de vista religioso, social o econdmico.

"' “El cuerpo puede ser representado como un andrégino, como macho o hembra.” (Turner, 1999,119)
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La ambigiiedad de Barbada la presenta como el instrumento de mediacién, no
s6lo entre lo masculino y lo femenino o el campo y la ciudad, sino también entre
los hombres y Dios. La atribucién de la condicién de santidad a la aldeana de Car-
denosa provoca no pocos problemas teolGgicos. En la medida en que tal condicién
no podia presentarse como un “salto cualitativo™ fruto de una eleccién divina si no
como el fruto de la perseverancia en la bondad, la necesidad de suponer aspiracién
a la perfeccion antes del milagro, y de santidad tras él, se torna perentoria, Justa-
mente por ello, de forma explicita, hacen de su camino un peregrinaje habitual has-
ta lugares sagrados. Si Cianca afirma textualmente que el milagro se produjo cuan-
do ya la joven era santa porque visitaba con devocion la ermita de San Segundo™,
Ariz amplia sus visitas a otras iglesias, lo que garantiza la belleza de su alma.'”

Pero, la santidad conlleva tanto una valoracién espiritual como moral. Por tan-
to, por la misma razon, la continuidad ha de darse una vez que el milagro ha ope-
rado como confirmador de la belleza del alma. Por esta razén, aquellos relatos que
decidida e intencionadamente se escriben con dnimo de fomentar la devocién y co-
mo “leccion prictica” sitian el énfasis en el hecho de que tras el milagro Barbada
sigui6 practicando sus devociones. Asf se pondrd nitidamente de manifiesto cuan-
do la recuperacion roméntica y tradicionalista que lleve a cabo en el siglo XIX Mo-
reno Guijarro de Uzabal nos presente a la aldeana

“resuelta a consagrarse de todo punto al servicio del Altisimo, y llevar
una vida escondida con Cristo en Dios, usando la espresion del Apostol, vi-
tam absconditam cum Cristo in Deo; adonde entablo una vida de tanta edi-
Jicacion, que mas bien que de humana criatura parecia de dngel.”(Moreno,
1866.43)

Desde tal punto de vista, méds que el milagro, que sélo paso, la vida en Dios es
lo que garantizaria su condicion:

“se ejercitaba en piadosas vigilias, en oraciones fervorosas, sin olvidar
la prdctica de las demds virtudes que aconseja y tanto ensalza nuestra ado-
rable religion cristiana.” (Moreno, 1866.43)

Es decir, es la “normalidad” subsiguiente al milagro lo que convertiria a Barba-
da en ejemplo:

“por manera que se hizo el modelo mas acabado de santidad, y se lle-
vaba la admiracion y los mayores elogios de los habitantes de toda esta co-
marca.” (Moreno, 1866.43)

Con todo, Moreno podré utilizar a Santa Paula Barbada para mostrar su tradi-
cionalismo en el siglo XIX gracias a la insercién en el texto de diversos aspectos

viniendo wvn dia la santa donzella para la iglesia de san Segundo a su acostumbrada deuocién.”
(Cianca,1993.187).

" * con santo celo y devocién, tenfa de costumbre de venir a Avila, a visitar los Santos cuerpos de San
Vicente, y sus hermanas, y del glorioso S. Segundo y S. Pedro del Barco (...) y asi como cra hermosa en el
Alma..” (Aniz, 1607.44)

"

197



de la vida de la joven que vendrdn posibilitados por la aparicién en escena del es-
crito de Iulidn Pérez y de los martirologios més conocidos de la época.

2.- Del arcipreste Julian Pérez a los martirologios

No hay posibilidad de entender las miltiples referencias del siglo XVII a San-
ta Barbada, con excepcion de Ariz y Sancho Davila, sin considerar la obra del ar-
cipreste de Toledo Julidn Pérez. Pero, como también se habrd observado, siempre
que nos hemos referido a éste ha sido anadiendo el término “supuesto” a su nom-
bre. Para situar a este personaje en su justa dimension resulta imprescindible refe-
rirnos al jesuita Jerénimo Romén de la Higuera, nacido en Toledo en 1551 (el mis-
mo afo en que La Compaiiia de Jesis se establecié en Avila).

La importancia de este seguidor de San Ignacio en el desenvolvimiento de la
historia de Barbada hay que vincularla a una de sus mds complejas creaciones: la
figura del arcipreste mozdrabe Iuliano Petri (Julidn Pérez o Julidn Pedro) a quien, a
su vez, hard autor de la obra De variorum carminum collectione.

Hallamos un vivo retrato de Romén de la Higuera en la descripcién que de €l
hizo José Godoy y Alcdntara en su Historia critica de los falsos cronicones:

“Habia en los jesuitas de Toledo un padre Jerénimo Romdn de la Hi-
guera, hombre de mediana instruccion, de nawural complaciente, curioso de
antigiiedades, de opinion movediza al compds de sus impresiones, dado d
intervenir en cuestiones de erudicion con dnimo conciliador, y que se ocu-
paba en ilustrar la geografia antigua, escribir vidas de santos poco conoci-
dos, ¢ historias de viejas ciudades, cuvas oscuridades iluminaba y cuyas la-
gunas colmaba con conjeturas € inducciones pocas veces felices, que muy
luego trocaba en verdades recibidas; acabando como Ulises, por creer sus
propias ficciones.” (Godoy, 1868.16)

En Las falsificaciones de la historia Julio Caro Baroja centré también su aten-
cién en el personaje, si bien afiadié poco a lo que Nicolds de Antonio y José Godoy
Alcdntara habfan escrito sobre €l en siglos precedentes. Es de destacar, no obstan-
te, el énfasis que Caro Baroja hace en el cardcter patolégico de su personalidad des-
cartando ab initio otro tipo de interpretaciones:

“No cabe duda de que si alguna vez se escribiera un “Tratado de pato-
logia” en funcion de las obsesiones que produce la historia, la “psicopato-
logia genealdgica”, tendria que ocupar en él un gran espacio, si no el ma-
yor.” (Caro Baroja, 1992.170)

Y, sin embargo, a pesar de esta afirmacion, y de otras del mismo tenor,' Caro
Baroja dedica un gran nimero de péginas de dicha obra a mostrar que la falsifica-

' De €1 dice Caro que es un personaje “roido por una clara perturbacién mental, [que] apoyaba sus averigua-
ciones en documentos que €l mismo forjaba, que reflejan una forma particular de mitomania™. (1992.163)
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ci6n, especialmente a partir de la invencién de genealogias, es una costumbre tan
extendida en el tiempo como en el espacio.

Precisamente por tal motivo, la cuestion de la falsedad de las historias narradas
en los cronicones no puede ser contemplada tinicamente desde el punto de vista de
las condiciones psicolégicas de los autores de los cronicones, ni tan siquiera desde
el prurito historiogréfico: lo fundamental de estos cronicones hay que buscarlo jus-
tamente en el dnimo que sus redactores tenfan al escribir o fomentar sus escritos. El
propio Romén de la Higuera expone con cierta nitidez cudles son los objetivos que
su obra persigue al afirmar que, en una época de decadencia politica y econémica,
con ellas “el patriotismo crece con el orgullo de verse lisonjeado sin medida.” (cit.
por Rey Castelao, 1999.LXV) Es decir, no se trataba tinicamente de un desaforado
intento de fomentar la piedad religiosa, ampardndose en el escaso conocimiento po-
pular de los preceptos emanados de Trento. Ciertamente, estos cronicones hallaron
propicio campo en una religiosidad de indefinidos limites que, como han mostrado
Bouza (1990) o Chrisitian (1991), incorporaba de forma compleja a la ortodoxia
practicada por las jerarquias eclesidsticas, y en ocasiones politicas, simbolos o sig-
nos de nitido cardcter local en los que la participacién atravesaba los distintos esta-
mentos sociales.

Por dicha razén, la adecuada combinacién de ortodoxia tridentina y “paganis-
mo funcional”’(Caro Baroja, 1995.11.99)'“ presente en los cronicones con el expli-
cito objetivo de exaltar un determinado tipo de religiosidad, implicitamente perse-
guia un fin que excedia lo religioso y, al inventar el pasado, proyectaba una mode-
lo de sociedad futura que habrfa de ser configurada desde la convergencia de los di-
versos dmbitos sobre los que pretendfa actuar. No es cuestion baladi que los
principales autores o propaladores de los cronicones, auténticos prodigios de sin-
cretismo religioso, estuviesen orgdnicamente vinculados con uno de los principales
baluartes de la contrarreforma catélica: la Compania de Jesiis.

El propio Romin de la Higuera, jesuita al fin, utilizaba las conexiones que la
Compaiiia le proporcionaba para trabar contacto con algunas de las personas de ma-
yor poder laico o eclesial de su tiempo. De hecho, entre las amistades que frecuen-
taba se hallaban personajes vinculados a la corte como Lorenzo Ramirez de Prado,
persona letrada y diplomatico de la entera confianza del conde-duque de Oliva-
res;" el conde de Mora, su principal valedor en Toledo; amén de importantes per-

Desde dicha perspectiva, Julio Caro Baroja no duda de que “'el padre Romin de la Higuera entra de lleno
en ¢l campo de la psicopatologia.” (ibid. 164) Esta iltima aseveracién se completa con otra enfermedad
mids: “tenia bastante de mitémano y mucho de grafémano de cierto tipo: el “grafémano histérico”, podria-
mos decir.” (ibid. 169-170)

" “_es una suerte de paganismo que tiene algo que ver -en efecto- con lo que en su critica del catolicismo con-
sideran como supervivencia los protestantes, los racionalistas, efc., pero que, en términos socioldgicos y
antropolégicos, hay que definir y caracterizar de modo menos tosco.” (Caro, 1995.11.99) El Traité des reli-
ques de Calvino (1543) seria un clisico ejemplar de las criticas a las que hace referencia Julio Caro Baroja.

" Lorengo Ramirez de Prado (o Laurentii Ramirez de Prado, pues indistintamente firmaba) es un personaje
muy bien conectado con los “circulos intelectuales™ de la época que se desenvolvian en las cercanias del
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sonajes de la jerarquia religiosa como el ya citado obispo Sancho Ddvila, Pruden-
cio de Sandoval, obispo de Tuy o Alejo Meneses, arzobispo de Braga.

Serd Romin de la Higuera, cuyos argumentos probatorios rozan en ocasiones lo
grotesco,'” quien creard el cronic6n en el que Santa Barbada quedard transformada
en Santa Paula:

“itltimo retonio de la familia ficiilnea fué el cronicén de Julidn Pérez,
personaje fanidstico, creado por Higuera d imitacion del Julidn Lucas de
Ocampo.” (Godoy,1868.199)

Segiin Godoy Alcdntara. Julidn Pérez fue creado por el jesuita Romdn de la Hi-
guera porque precisaba de un “testigo ocular” de la toma de Toledo por los reyes
cristianos que pudiera explicar la dualidad de cultos en la ciudad - el gético moza-
rabe y el gregoriano de los recién llegados-, y completar un episcopologio lleno de
lagunas. A ello se referirdn directamente algunos autores como Fernidndez Valencia
quien, a su vez, lo toma de Bivar:

“la autoridad de Juliano Pedro en antigiiedades de Espafia es grande,
como lo dice el mismo Bivar, Super Maximun donde hablando de la an-
rigiiedad de la lengua espanola dice: Addam egregium Iuliani Petri testi-
monium cui refragari nemo forsam audebir. Y de esta autoridad consta vivia
Juliano Pedro el aiio de 1085 cuando los moros perdieron a Toledo. De la
autoridad del mismo dice mucho y con muchos autores el padre Quintana
Duerias, en los santos de aquella imperial ciudad; y el conde Rojas en las
grandezas de ella.” (Fernandez Valencia, 1992.215)

Por tal motivo, la vida del supuesto Julidn Pérez es casi una compendio de la
historia de Espafia y tan pronto se le encuentra hablando con su buen amigo El Cid
como predicando en la coronacion de Alfonso VI o, lo que es més importante, pri-
sionero en la abadfa alemana de Fulda. Este tltimo detalle de una vida tan fabulo-
sa como su obra justificarfa sobradamente que hubiese podido leer ciertas historias
de la cristiandad en las que se inclufan la vida de algunos santos que por entonces
resultaban desconocidos en Espafia. De entre esa copiosa bibliografia, Julidn Pérez
habria quedado especialmente impresionado por una crénica escrita por uno de los

poder. Asi, ademds de financiar la edicién del cronicén de Luitprando, uno de los mas famosos de su tiem-
po, aparece como autor de obras politicas o literarias. Tal es el caso de su obra Conseio i conseiero de prin-
cipes (1617) en cuya portada figura como auter -si bien é1 mismo indica en su pdgina 3 que, en realidad,
es una traduccion que hace del latin al castellano de los libros tercero y cuario de los Aforismos politicos
de Juan de Chokier-. Igualmente habia publicado en Paris diez afios antes, 1607, unos comentarios al libro
XV de los Epigramas de Marcial. Por otra parte, su importancia politica puede deducirse de una carta con-
servada en la Biblioteca Nacional de Madrid (VE/27/39) en la que en 1637 informa al rey que ha concer-
tado algunos medios para entrar al Rfo de la Plata y la forma de financiarlos.
“Cierto Manuscrito de la Biblioteca Nacional de Madrid nos ha conservado una carta que posefa y que
decia carda del cielo y que se hallé en 1591 a siete leguas de Avila, en Santa Maria la Nueva. El hombre
que comienza con semejante hallazgo puede encontrar todo,” (Caro Baroja, 1992.165-166)
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antiguos bibliotecarios de dicha abadia de nombre Luitprando.” A partir de dicha
lectura, Iuliano Petri habria hecho todo lo posible por dar a conocer lo que recor-
daba de dichos papeles. Asi, prosigue Godoy Alcéntara,

“la musa ficiilnea, d la sombra de algiin que otro distico legitimo de los
padres toledanos, se divierte en interpolar antiguos apécrifos, inflar epita-
fios, 6 se explaya celebrando la parentela de san Idelfonso 6 las virtudes de
las santas Florentina, Leocadia y Barbada.” (1868.216)

En realidad la técnica de la falsificacion de la historia, en la que se mostraré co-
mo un auténtico maestro Romén de la Higuera, no era particularmente complicada.
El proceso se inicia con la eleccién de un nombre de resonancias historicas de cu-
va existencia remota no hubiere dudas, pero del que tampoco existieran excesivas
noticias, como Luitprando o Dextro, hijo de San Panciano, obispo de Barcelona."
A dicho personaje se le atribuye un escrito sobre la historia de la Iglesia cuyo ori-
ginal remoto se encuentra en una abadfa lejana (p.e. la alemana de Fulda)"™. A con-

* Preciso es indicar que el Luitprando del que hablan los cronicones es la suma de dos personas diferentes.
Por una parte se encontraria una persona llamada indistintamente Luitprando o Eutrando, del que se sabe
que en el siglo X fue obispo de Cremona y también dedn en Aquisgran, ciudad con continuos contactos
con Fulda desde la época de Carlomagno. El otro Luitprando fue un rey longobardo, del siglo VIII, cuya
fama procede de la incursién bélica que efectué en el norte de Africa y de la que regresé con el cuerpo de
San Agustin de Hipona. Su fama de persona pia se acrecentd, segun las crénicas, porque, acompafiando los
restos del santo africano, efectué a pie el traslado desde Génova hasta Pavia, donde finalmente reposarian.
El cronicon de Luitprando lo hace también bibliotecario en Fulda lugar desde el que habria mantenido
supuestamente una activa correspondencia con la cindad de Granada. (Algunos criticos posteriores arran-
caron justamente de este dato para refular la veracidad del cronicon. ya que, alegaban, dificilmente se
podian mantener relaciones entre la Abadia de Fulda y una Granada sita al sur de un pais dominado por los
musulmanes.)

Segiin Godoy Alcintara (1868,17n), lo tnico que se conoce de Dextro es una frase suclta que aparece en
el capitulo 132 de De viris illustribus que escribiera San Jeronimo en la que se alude a “Dexter Pacian™.
La abadia de Fulda, en cuya biblioteca habria estado supuestamente Iuliano Petri, reunia simulténeamente
dos requisitos importantes para permitir la falsificacion: estaba lo suficientemente distante como para que
la comprobacion de los datos fuese quimera, pero, en segundo lugar, era suficientemente conocida pues
habfa quedado convertida en una gran isla catdlica en territorio protestante. La Abadia de Fulda habia sido
fundada en el siglo VIII por San Bonifacio, el llamado apdstol de Alemania quien, inglés de nacimiento,
se habia desplazado hacia dichas tierras para desterrar el paganismo, tarea en la que tuvo la ayuda de sus
acompanantes San Luis, San Bruchardo, San Wigberto, Santa Tecla, Santa Walburga y Santa Lioba. Desde
sus inicios, y a pesar de las violentas disputas habidas entre San Sturno y San Lulo por el control de la
misma que finalizaron cuando Carlomagno impuso por las armas en 779 al primero al frente de la abadia,
la biblioteca de Fulda adquirié una gran importancia debido a que fue la punta de lanza de la renovatio
carolingia en el dmbito de la pedagogia y, posteriormente, de la medicina. De hecho, ya a finales del siglo
IX contaba con una “publicacién periédica”, los Annales Fuldenses, elaborados con la pretension de que
los monarcas pudieran conocer en sus frecuentes visitas a la abadia las costumbres de sus sibditos. La
popularidad de la abadia era mayor si cabe por otros dos motivos, En primer lugar, se encontraba someti-
da a jurisdiccién episcopal v no de orden alguna, lo que hacia que fuese puesta de ejemplo continvamen-
te por quienes, como los monjes de Cluny, albergaban pretensiones de repetir el modelo. En segunda ins-
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tinuacién aparece un hombre pio y erudito (pongamos, por ejemplo, el mentado Ju-
lidn Pérez) que se dirige desde su iglesia hasta la remota abadia en busca de noti-
cias de tan raro libro. Desgraciadamente, tras penoso viaje, el volumen en cuestion
no puede ser consultado porque, pocos dias antes de llegar a la abadia el caminan-
te, el ejemplar referido ha salido hacia otro monasterio para ser analizado en deta-
Ile por un investigador prestigioso quien, con ayuda de algin experto amanuense,
elaboraré nuevas copias. Como quiera que la devolucion se demora y el viaje ha de
concluir y dada la imposibilidad de enviar el original por lejanos y peligrosos ca-
minos, la abadia de referencia promete hacer un gran esfuerzo y enviar alguna de
las copias nuevas. Esta decision serd juzgada a posteriori como muy acertada por
los receptores de los documentos ya que, invariablemente, dadas las vicisitudes del
viaje, en el traslado se pierden un indeterminado nimero de pdginas de la obra de
la que, por tanto, s6lo se conocen fragmentos. Una vez que éstos se encuentran en
poder del docto hispano, las piezas apécrifas se apoyan recurriendo a otros datos
igualmente apécrifos entre los que se insertan algunos de cuya certeza no hay po-
sibilidad de duda. El recurso a otras fuentes, igualmente fantdsticas, permite asi
completar “milagrosamente” una obra sobre la que casi no habia informacién pero
que la providencia divina ha permitido que llegue hasta la época del escritor.

De esta forma, los datos inventados pasan al acervo comtin de cronistas y, dada
la reiterada costumbre de repetir lo ya dicho por otros anteriores sin comprobar su
veracidad, al cabo de un cierto tiempo se han convertido en gran verdad, aunque s6-
lo sea por el hecho de que han sido reiterados por graves autores que siempre se
enumeran en prueba ad verecundiam."’ Un claro ejemplo de esta tltima fase del

cia, estdn profusamente documentadas las fluidas y constantes relaciones de esta abadfa con el monasterio
italiano de Monte Casino, la Escuela Palatina de Aquisgrén y el monasterio francés de San Martin de Tours.
(Recientemente ha vuelto a ser objeto de noticia periodistica al fallecer el 25-07-2000 su abad, Johannes
Dyba, persona de la confianza del actual Pontifice y quien dirigia la dicesis de Fulda con titulo de arzo-
bispo desde hacia dos décadas.)

" No es extrafio, por otra parte, que algunas de estas obras hagan alarde en su portada o tftulo de la preten-
sion de concluir un cronicdén del que s6lo se conocen fragmentos. Tal ocurre, por ejemplo, con la ya men-
cionada obra de F. de Bivar. Marci Episcopi Caesaraugusiani, que se presenta por su autor como conti-
nuacién del llamado cronicén de Dextro: “continuatio Chronici omnimodae Historiae ab Anno Christi 430
(ubi Flav. L, Desxter desiit) usque ad 612..; una cum addditionibus §. Braulionis, Helecanis, Taionis et
Valderedi Caesaraugustanorum itidem Episcoporum accuratissimis.” (1651. portada) En aras de un cierto
rigor, hay que sefialar que la maestria de la técnica falsificadora descrita tuvo en el caso del falsoarcipreste
de Toledo un aliado en la fortuna que permitié la répida propagacion de la obra de Romiin de la Higuera.
Ciertamente sus escritos encontraron aplauso inmediato, pere no menos animadversién. Entre los enemi-
gos declarados de sus métodos se hallaba el poderoso obispo de Segorbe Juan Bautista Pérez quien se
emplearia con dureza para impedir la propalacién de los escritos de Romdn de la Higuera. Sin embargo, su
fallecimiento en 1597, dejo al falsario el terreno libre para que con el aval que le proporcionaba su perte-
nencia a la Compaiifa de Jesis, sus obras se extendieran rdpidamente por toda Espafia. Por otra parte, injus-
to seria no sefialar que siempre hubo en la Compafifa personas opuestas a este lipo de proceder. En una
carta que el jesuita Thomas de Leén envié al Marqués de Agrépoli ¢l 20 de septiembre de 1668 le asegu-
raba lo siguiente: “Lo que yo puedo afiadir es que aviendo vivido en Toledo en todo el tiltimo tercio de su
vida el P. Juan de Mariana, tan versado en escritores latinos de todas las edades, y publicado el afio de 1606
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proceso puede deducirse del siguiente pdrrafo de Ferndndez Valencia referido a
Santa Paula Barbada y en el que se cita a autores de “calidad” muy dispar™:

“florecié por los afios de Cristo de 300, segiin lo que se colige de los
versos del arcipreste Julidn Pérez citado por el coronista Gil Gonzdlez Dd-
vila en su teatro eclesidstico, a quien sigue el muy erudito doctor Luis Vdz-
quez, cura de San Vicente, en la vida de esta santa; y se vale para su com-
probacion de gravisimos autores, como fueron el padre Bivar en el Comen-
to sobre Marco Mdximo, Gonzalo de Ayora coronista de los Reyes Catdli-
cos, Antonio de Cianca en el libro de la traslacion de san Segundo, fray Luis
Ariz en la Grandezas de Avila, don Sancho Davila y Toledo obispo de Pla-
sencia libro 3, capitulo 8 niimero 3 De veneratione Reliquiarum, el padre
Eusebio en el tratado de Curiosa Filosofia libro 2, cap. 17.” (Fernandez Va-
lencia, 1992.117)

Asf ocurri6 con la atribucién del nombre de Paula a Santa Barbada. Gil Gonz4-
lez Dévila senala en el ya mencionado “Teatro eclesidstico de la S. Iglesia Apostd-
lica de Avila” que

“El arcipreste lulicin Pérez en el libro que escribio, eon titulo de Nario-
rum Carminun collectio (...) celebra en quinze versos la memoria de santa
FAVLA, que por el milagro de Dios obré con ella, la dieron el nombre de
Santa BARBADA, y los versos dizen.

Servat ovis caulam, qua dicunt nomine PAVLAM,
Nomine BARBATAM compellat turba Beatam.
Forma fuit talis Catharina in Virgine qualis,

Cum mala Gentiles colarent Abulensia viles,
Tegta sub Hispano (qui preses tunc) Daciano,
Hanc ama ardenter denme eques impacienter,

Qui dum venatum properat, se se iugulatum,

Se cernit velle male sanus amore Puellae.

su tratado De Adventu Jacobi in Hispaniam, donde se valié hasta del voto del rey Don Ramuro, nunca hizo
mencién de Dextro ni destos escritores enviados de Fulda, y estavan en su mismo colegio en manos del P.
Higuera desde el afio 1594. Vi en Sevilla varias cartas suyas en puntos de erudicion. que le consultaba un
amigo suyo, D. N. Pacheco, y en canta del afio de 1616 le dice Mariana que los libros son fingidos y supues-
105, ¥ de ningiin crédito; y lo mismo decia el Duque de Alcald, que avia oido al mismo Mariana aseverar.”
(Reproducida en Godoy, 1868.234n) En otro 4mbito, profunda desazén produjo en la ciudad de Avila que
un jesuita, Alonso Diévila, publicara en 1583 un tratado sobre san Segundo en el que cuestionaba que el
¢iiliz aparecido en el sepulcro pudiera pertenecer a dicho santo “fundandose en el letrero Itabano que dicho
cdliz tiene, diziendo que aquella lengua Toscana no se vsaua, ni hablaua en aquellos tiempos de san
Segundo, sino la lengua Latina."(Cianca, 1993.172) No obstante, el recurso a numerosas hipétesis ad hoc,
entre las cuales la mds reiterada fue que se aproveché el enterramiento del santo para esconder objetos de
valor episcopales cuando la ciudad fue atacada por los musulmanes, funcionaron a la perfeccién y el culto
¥y posterior traslado siguié manteniéndose con “normalidad™.

™ Por cierto, que no hace mencion en este caso ni a Lorenzo Ramirez de Prado, ni al martirologio de Tamayo
Salazar o las actas de Jean Bolland.
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Ibat per campo Virgo per amabilis amplos,

Illam pervadit viator. sapienter evadit.

Illa, sed absque mora rozat admirabilis ora,

Illa sibi dari barbam, nimiumque notari.

Sed Deus hoc fecit miratus, et ille recessu,

Quo pia Virgo fugit, quae tuc cueleo rugit,

Ipsa bene vixit, et in sua vita revixit.” (Gonzdlez Ddvi-
1a.1618.253) **

Una vez que estos versos son dados a conocer por Gil Gonzdlez Dévila, un es-
critor cuya fama de historiador riguroso hizo que fuese nombrado cronista real,
queda probada la antigliedad y veracidad de los mismos y pasan a ser reiterados por
la mayor parte de los escritores posteriores como prueba inequivoca del nombre e
historia de la joven barbada de Cardefiosa. Y eso, a pesar de que el propio Gonzi-
lez Davila al hablar de la joven no siempre se refiere a ella con el nombre de Pau-
la. Asi, al enumerar las “villas ilustres del obispado de Avila”, en el apartado dedi-
cado a Cardefiosa. dice que “della fue natural la Virgen Santa Barbada” (Gonzélez
Divila. 1647.209). Por otra parte. en la enumeracién de “cverpos santos qve ay en
Avila. y en sv obispado™ indica que “en la Hermita de San Segundo, el cuerpo de
Santa Barbadz 6 Paula Virgen”. (Ibi. 212). Por dltimo, al trasladar los versos del
arcipreste de Toledo se refiere a ella como “Santa Pavla™ a quien habrfan dado “el
nombre de Santa Barbada”. (ibid. 253)

* “Guarda el redil una oveja a la gue por nombre laman PAULA,
a quien por nombre conoce el pueblo Santa BARBADA.,
Su hermosura fue pareja a la de Catalina Virgen.
cuando los malvados gentiles cultivaban las vilezas de los abulenses
bajo el techo Hispano (gue emtonces mandaba) Daciano.
Era amada con ardor e impaciencia por un loco caballero
que mientras se dirige a cazar, herido ¢l mismo,
se percata. enfermo de amor por lz joven, de cuanto la desea.
Por amplios campos iba la amable doncella,
hasta ella se llega el viajero, pero con sabiduria lo rehuye.
Con admirables palabras pide sin demora
que una barba se le otorgue y mucho se le note.
Ante esto admirado actiia Dios, y €l retrocede.
Con lo que huye la pia Virgen, que como ledn ruge entonces.
Bien vivid ella, y en su vida revivié.”
Aunque la responsabilidad de esta traduccidn es nuestra, la misma ha sido posible gracias a la desintere-
sada ayuda de Luis Platon, profesor de lenguas clésicas en el LE.S. Jorge Santayana de Avila. Ademis de
esta ayuda, me trasladé la idea de que por su estilo, quien quiera que fuera el escritor, el poema parece
haber sido escrito en el siglo XVI manteniendo un deliberado intento de imitar con €l formas cldsicas.
Amaya Tellechea, igualmente profesora en un instituto de ensefianza secundaria, en comunicacion perso-
nal, reitera esa misma idea para indicar a continuacién que la escasa pericia que muestra el autor en el
manejo de los hexdmetros, forzando continuamente la sintaxis clédsica para hacer pasar ¢l poema por anti-
guo, no s6lo incrementa la dificultad de lectura y comprensién del poema, sino que, sobre todo, elimina
del mismo cualquier ritmo poético.
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Ciertamente ignoramos la fecha exacta de elaboracién del famoso cronicén de
Tuliano Petri. En la carta que el jesuita Thomas de Le6n envi6 al Marqués de Agré-
poli en 1668 se indica que los supuestos escritos de Fulda estarfan en Toledo en
1594. Por otra parte, sabemos que la popularidad y propagacién de los escritos de
Iuliano Petri se produce después de 1597, tras la muerte del obispo de Segorbe. Sin
embargo, el parecido entre algunos de los versos del mencionado poema y las pa-
labras que utiliza Cianca en su narracion, nos lleva a colegir que, posiblemente,
cuando Romdn de la Higuera compuso el poema, ya conocia el libro que Antonio
Cianca public6 en 1595. Dice Cianca que el mancebo que perseguia a la joven don-
cella “yua puesto en un cauallo a caca,”. Por su parte, el poema del arcipreste de
Toledo sefiala que el encuentro se produjo “mientras se dirige a cazar”. Por lo mis-
mo, ambos insisten, a pesar de que la ermita de San Lorenzo se encontraba en el
extrarradio de la ciudad, que los protagonistas del relato se vieron en el campo. Asi
lo indica Cianca al seftalar que “la santa donzella viéndose sola, y en el campo™. La
expresién que utiliza Iuliano Petri no se encuentra muy alejada de la precedente:
“Por amplios campos iba la amable doncella.” Igualmente, se podria hallar una
cierta identidad entre el final de las dos narraciones. Tras intervenir en la historia
de la joven Cianca expone su moraleja que concluye con estas palabras: “Bien se
supo valer de la vida y passion de Christo la bienauenturada virgen Santa Barbada,
pués se libré de la muerte del pecado y cobré vida gloriosa y perpetua.” De forma
mas breve, como lo pide el poema, Julidn Pérez acaba sus catorce versos con la mis-
ma idea: “Bien vivié ella, y en su vida revivid.”

3.- De Santa Paula, cognomento Barbata

Si De variorum carminum collectione del supuesto Julian Pérez "cnnsa:iré", a
decir de Godoy Alcdntara (1868.217n), la leyenda de la Santa Barbada de Avila y
Gil Gonzdlez Ddvila extendié el nombre de Paula que alli se le daba, la neutraliza-
¢i6n definitiva de la heterodoxia que habia supuesto en los inicios de su presencia
escrita, viene garantizada por su inclusién en dos obras escritas en latin: el Marti-
rologium Hispanorum de Tamayo Salazar y las Acta Santorum de J. Bollandus y G.
Henschenius.

El Martirologio de Tamayo Salazar se presenta como una enciclopedia en la
que, siguiendo el curso del calendario, se pretenden registrar, como su propio titu-
lo indica, todas las personas nacidas en Espafia cuya vida de santidad es digna de
ser imitada.' Asf, en “Februar. Dies XX aparece el “acta” dedicada a “S. Pavlae,
cognomento Barbata Virginis Abulensis™ cuyo recuerdo

“se mantienen todavia entre los abulenses por cuanto su retablo llama
la atencion en la muy antigua iglesia de S. Lorenzo, en donde ademds yace
su cuerpo, en su propia capilla, llamada con su propio nombre, aunque des-

" El titulo completo del Martirologio de Tamayo Salazar es Anamnesis sive commemorafio omnium
Sanctorum Hispanorwm, Pontificum, Martyrum, confessorum, virginum, viduarum ac sanctorum muelie-
rum qui vel nati sunt in Hispania.
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pués anadieran indebidamente los restos diferentes de Santa Agueda. Alli,
en una mesa decorada se lee este poema en esparniol antiguo:

Sednos buena intercesora
Y abogada,
Sefiora Sancta Barbata”.

La importancia de esta santa vendria avalada, a decir de Tamayo, por los nu-
merosos escritores que a ella se han referido desde tiempo antiguo.'™ Una vez asen-
tada su categoria, Tamayo procede a narrar los “hechos” de la vida de Paula Virgen,
“nacida de padres campesinos en una aldea de la didcesis de Avila que en nuestro
tiempo la gente llama Cardenosa”(Tamayo. 1651.193) para, posteriormente. entrar
a considerar la forma en que éstos deben ser interpretados.

Antes de concluir el epigrafe dedicado a Santa Paula Barbada, se reiteran los ya
citados versos del arcipreste toledano y, por tiltimo, se recuerdan las diferencias que
Lorenzo Ramirez del Prado establece entre Barbada de Cardefosa y Santa Wigel-
fortis, dedicandose a ésta ultima una reflexion que, por analogfa habria de servir
también para la abulense.””’

En un encendido poema dedicado a la santa portuguesa, quien ‘‘protege su cas-
tidad con el milagro de la barba” (/bid. 195), Tamayo Salazar explicari el signifi-
cado que se puede atribuir a las barbas de las mujeres y que, sobradamente, justifi-
ca que, con antelacién, denomine a Santa Paula Barbada “monstruo celestial’™ (/bid.
194) Por una parte, las barbas la convierte en varén y eso es, justamente, la mayor
proteccién contra los mismos. Pero, a la vez, la proteccién que garantiza la casti-
dad se logra al precio de convertirse en un monstruo, como literalmente indica, que
por su aspecto es més despreciable que “moros y negros”. Tal es el aspecto inhu-
mano que tiene la mujer barbada que debe ser aislada del resto de la poblacidén pues
hasta de si se espanta. Como las emparedadas abulenses, las barbadas son “muer-
tas en vida™ que ni tan siquiera son reconocidas por su madre o hermanos:

“Por su bello rostro la noble Wigelforte

es alabada herofna que teme su belleza

de forma que pide rauda a todos los hombres

que se mantengan lejos con sus esperados fuegos nupciales.
Pide ayuda insistentemente a todos los santos

que imagina posibles habitantes del Olimpo:

""" El poema figura en castellano en el original. El resto del texto, en latin. De hecho, Tamavo Salazar, tras
incluir el poema en castellano indica “quae verba latinae fonant Domina Sancta BARBATA (apud Deum)
esto nobis advocata, & imperatrix optima.” (cursiva en el original) La traduccion al castellano de la tota-
lidad de este texto ha sido posible gracias al desinteresado esfuerzo de Amaya Tellechea,

'* “De ea scripsere Iulian Petr. In Carminib. Fol. 157. Anton. Cianca, Hist. S.Secund. lib.2.c.8 fol. 115. Col.2.
M.AEgid. Gonza.Dauil. in Theatr. Eccles. Castell. Tom.2.fol.212 & fol.253. PF.Ludouic. de Ariz. Hist.
Abulens.1.p.c.1.s5.15.fol. 54. D.Sanct. Dauila de Venerat. Relig. Lib.3.c.8.n.3. fol.291. Eius acta scripsit
Hispano Sermone Gonzaluus de Ayora Ciuis Abulensis, vt referunt Cianca; & Ariz.” (Tamayo, 1651.193)

" Tamayo se refiere igualmente a la santa portuguesa en las actas del 20 de julio, fecha en la que se la con-
memoraba.
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Rogad seres celestiales que mi belleza desaparezca,

Oh belleza peligrosa, Seres Superiores.

No rechazo el color de piel Mauritana

ni ser semejante al tostado Etiope

que se mantiene a la sombra del calor patrio:

ni siquiera algo més negro, ni falto de gracia,

ni repugnante, ni $0s0, ni Sucio.

que en alguna parte se aparta del pais como si fuera madrastra;
No rechazo a ningtin monstruo; oh, seres superiores, rogad
Que se aleje s6lo esta belleza tnica.

Una piadosa Divinidad oye los virtuosos ruegos,

Y obliga de repente a que como un monstruo

La barba crezca en el mentén a quien no se da cuenta.
Este espanto fue extraordinario: la compaiiera

No quiso reconocer a la famosa comparera;

Ni la madre a su prole, ni la hermana a la hermana.

Y el padre quiso desheredar a su extrafia descendiente

Con el rostro més serio.

Precisamente la Virgen pudo tener miedo de si misma

No s6lo como virgen, sino como Barbada.

Que se crea, joh dioses superiores!, que la virtuosa

Virgen comenzoé a ser mas parecida a un varon.

La Virgen empezo a estar mds protegida del varén”. (Tamayo,
1651.195-196)

Este poema nos retrotrae a algo que ya habiamos planteado a titulo de hipétesis
al hablar del escrito que Cianca present6 en 1595; a saber, la posibilidad de que el
relato de Barbada se construya a partir de una recuperacion y re-elaboracion de mi-
tos cldsicos. Si en la versién de Cianca anotabamos las coincidencias existentes en-
tre sus palabras y expresiones que aparecen en las Metamorfosis de Ovidio, en el
caso de Tamayo Salazar se descubre una arriesgada concepcion de los santos, a los
que se juzga moradores del Olimpo, como herederos de un periclitado politefsmo.

El recurso a los clésicos, especialmente Macrobio, ™ esti presente en la expli-
cacion del origen de la veneracion a divinidades femeninas en un culto romano a
una venus barbada:

“en una ocasion [se] introdujo furtivamente un castigo funesto entre las
mujeres romanas, al que los griegos llaman “xvnenv”, enfermedad por la

" Aunque se refiere a varios cldsicos, la fuente primordial que utiliza Tamayo Salazar son las Saturnalia que
escribiera Ambrosio Teodosio Macrobio con el titulo de Saturnaliorum libri VII, en la que compila diver-
s0s escritos anteriores dedicados a tal tema, Macrobio, quien vivié hacia el afio 400, es posiblemente el
mds conocido de los “neoplaténicos cristianos”. Su influencia se extendié desde finales de la Edad Media
entre numerosos escritores e intelectuales modernos a través de una obra dedicada a comentar el Suefio del
Escipién (Somnium Scipionis) en la que, partiendo de la idea de la inmortalidad del alma, en version cice-
roniana, describe las ideas fundamentales de Platén, Plotino y Porfirio.
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que no habia necesidad de peines porgue se les habia caidoe todo el cabello.
Por eso, las mujeres se atormentaban por vez primera por una enfermedad
tan deformante y falta de gracia; de aqui, que haciéndole promesas a Ve-
nus, una vez mds, el pelo les renacio a las romanas por compasion de la
Diosa; a causa de lo cual, las mujeres liberadas de esta peste consagraron
una imagen a Venus con un peine y la representaron al mismo tiempo con
una barba, de modo que la Diosa, que mandaba a nugeres y hombres, lle-
vara urensilios tanto masculinos como femeninos.” (Ibid. 196)

Se recuperan asi, de alguna forma, las comparaciones que el obispo abulense
Alonso de Madrigal efectuara entre las divinidades “paganas” y los protagonistas
de los “textos sagrados”. El recurso a “los paganos entre los que la Divinidad se re-
presentaba Barbada™ (/bid. 196) tiene por objeto fundamental mostrar la gran dife-
rencia que exisie con respecto a ellos: para quienes veneran a Santa Barbada o San-
ta Wigelfortis, la barba es indicio de castidad, en tanto para los paganos lo es de
“abundancia de descendencia” (/bid. 196). La antitesis se amplia desde la barba
hasta las figuras que la portan y, desde éstas, a la religién y a toda la sociedad. Asf,
mientras la joven abulense, segin el reiterado poema de Iuliano Petri que Tamayo
inserta en las paginas dedicadas a la joven de Cardefosa, es una “‘amable doncella”,
la “Venus Barbada™ adorada. segtn el libro tercero de las Saturnales de Macrobio,
en Chipre y que posteriormente fue restituida en Roma es un nitido ejemplo de
“obscenidad”. Tamana diferencia es posible porque la barbada romana sélo fue ve-
nerada cuando en Roma existia una religion oficial suma de todas las idoldtricas y
compendio, por tanto. de todos los errores imaginables,

“gue cuando dominaba sobre casi todos los pueblos era esclava de los
errores de todas las naciones, y parecia que habia adoptado una gran reli-
gion porque no rechazaba ninguna falsedad.” (Ibid.196)

Prueba de la acumulacién de errores, prosigue Tamayo, es la veneracion a esta
Venus Barbada que, importada de Chipre, resulta totalmente transformada al aban-
donar la isla. Si alli “hay una figura con ropa femenina, pero es una talla masculi-
na’ (ibid. 196), los romanos introducen en su iconografia y culto cambios notables:

“En cuanto a los romanos, la adornaban hasta con un cinto militar la
parte superior del cuerpo para que mostrara la imagen de un hombre, pero
la parte inferior la de una mujer.” (Ibid.196)

Por otra parte, el recurso a las Saturnalia de Macrobio permite recobrar algunas
de las ideas ya desarrolladas por Ariz en 1607 sobre el pasado mitolégico de Avila
¥ que se convierte en indicio tanto de los métodos utilizados por Tamayo Salazar
como de sus ocultos objetivos:

ABVLA si antiquo quod ab HERCVLE iacta superbis
Teque coronatum turribus ambit opus, etc.(Ibid. 197)"

 Avila, que si en la antigiiedad fuiste fundada por Hércules,
ahora te rodea una fortificacion coronada con soberbias Lorres, etc.
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La recuperacion de ese pasado de grandeza - “en tiempos de Dacio fue nom-
brada ciudad imperial” (ibid. 197)- adquiere mayor relevancia por cuanto en el mo-
mento en que la obra de Tamayo se da a conocer la ciudad se halla sumida en una
decadencia que se prolonga ya més de cincuenta afios y que es sélo el portico de la
crisis que vendra posteriormente. Por lo mismo, Tamayo Salazar se considera legi-
timado para reproducir la vida de Santa Paula Barbada, quien habria vivido preci-
samente en esa época en que la ciudad fue considerada “imperial”. Tal es la re-
construccién que acomete de la vida de la joven de Cardefiosa que se permite re-
producir, es el primero que lo hace, la totalidad de la oracién que la joven, protegi-
da en la ermita de San Lorenzo, repiti6 entre sollozos para que Jesucristo “en
auxilio de su virginidad deformara su belleza” (Ibid. 194):

“Seiior Jesucristo, Buen Pastor de almas, que trabajas con desvelo bus-
cando a una tinica oveja escondida entre las altisimas cimas de los montes
v entre las espinas de las zarzas, peligrosas para la carne, con la celosa
biisqueda del guardidan y sin que perezca él mismo, y te agotas atrevéndola,
dirige los ojos de tu compasion para, sin saber como entrar en el redil de tu
rebario, no ser cubierta por los mordiscos del viejo perro y los engaitos del
lobezno; y si acaso el adorno de la belleza mundana ofrecié con anteriori-
dad la ocasién a la serpiente para faltar rdpidamente, Tu, que conoces to-
das las cosas en su totalidad y que puedes tanto cuanto quieres, librame a
mi del peso de esta carga, y mantenida la belleza de la mente, despoja la su-
perioridad del cuerpo para que presurosa me dirija a ti con una sumision
mds libre en todos los pasos de mis acciones, y mudada de forma, dirija be-
sos a las llagas de tus pies.” (Ibid. 194)

No es necesario un exhaustivo andlisis de esta oracién para comprobar que, en
realidad, se trata de un comentario ampliado del poema de Iualiano Petri que prin-
cipiaba con el siguiente verso:

Servat ovis caulam, qua dicunt nomine PAVLAM'.

La concepcién del pueblo de Dios como rebafio no resulta particularmente no-
vedosa. Si lo es, sin embargo, otro aspecto que introduce Tamayo en su escrito: en
un momento en que la religiosidad contrarreformista ya estd totalmente consolida-
da, el autor del acta de Santa Paula la convierte en culpable directa de los desvarios
del joven. Si bien “cierto joven de buena familia” (ignoramos si romana o goda), la
“contemplé con ojos lascivos” en una ocasion en que ella se dedicaba “al entero
cumplimiento de sus votos”, la causa tltima de que “'se precipitara a un amor vio-
lento™ (Ibid. 193) fue que la “jovencita” lo “enredd” con su belleza:

“cierto dia en que realizaba el entero cumplimiento de sus votos la con-
templé con ojos lascivos un joven de buena familia y enredado por la belle-

161 »

za de la Virgen, se precipité a un amor violento ™.

" “Guarda el redil una oveja a la que por nombre llaman PAULA”
" “guod quadam die illam votorum absolutionem adimplentem, generosus iunenis lasciuius oculis intuere-
tur, & Viriginis pluchritudine laqueatus, virulento cesserit amori” (Ibi. 193) Llamamos la atencién sobre
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Asi considerado, la belleza de la joven es la causa de un comportamiento que el
joven no puede evitar y del que, por tanto, no es, en sentido estricto, responsable
pues, en coloquial expresién que aiin hoy dia le espetan muchos jévenes al varén
recién casado, resultaria que el “cazador” es el cazado.

Ciertamente, la “santa virgen despreciaba todas las diversiones, a no ser las
relativas a Dios” (/bid. 193), pero este desdén es lo que enardecerd definitiva-
mente al joven quien caerd irremisiblemente “herido interiormente por los agui-
jones de la lascivia” (Ibid. 194) y hard todo lo posible para “aplastar” la “flor” de
la joven:

“El enamorado, enardecido por estos mismos obstdculos, e inflamado
por tantos desdenes, v herido interiormente por los aguijones de la lascivia,
ideé toda una manera en que la que la ocasion pareciera que le aguardaba
para interceptarla en una caida vigorosa, de tal modo que llegada a sus ma-
nos la jovencita, la abrazara con violenta impudicia y la abandonara des-
nuda del florecimiento de la inocencia y del pudor.”*

De esta forma, la construccién de un conjunto de ideas que favorecen lo que Ce-
lia. Amorés ha denominado con gran acierto “sexismo ideolGgico™ (Amorés,
1985.27) alcanza su méximo nivel de refinamiento. La ruptura del orden social que
significaba que una joven anduviese “sola” por el campo siguiendo tinicamente los
impulsos de su voluntad ha ido con las sucesivas versiones reelabordndose hasta
llegar a la idea de Tamayo de que cualquier mal que se provoque es causado por
ella misma. En frase reiterada hasta la saciedad atn en nuestros dias, muestra has-
ta que punto el discurso sexista de Tamayo (y los muchos que de él participaban)
ha calado en la sociedad. Expresado en términos corrientes actuales, Tamayo su-
giere que la joven de Cardefiosa es presa de la lascivia porque “va provocando” y,
por ende, cualquier mal que le acontezca le es merecido.

Solamente el abandono de esa conducta disruptiva -el no sometimiento- puede
generar la recuperacion del orden social concretado en la simbélica intervencion de
la divinidad. Esta, facilitada por el deseo de sumision absoluta - “despoja la supe-
rioridad del cuerpo para que presurosa me dirija a ti con una sumision més libre en
todos los pasos de mis acciones”, solloza en su oracion- puede librarla de los més

¢l hecho de que Tamayo Salazar utiliza el t¥rmino laqueatus, derivado de laqueus, cuya traduccidn al cas-
tellano incluye las siguientes acepciones: “lazo, nudo escurridizo; trampa; engafo, insidia; argumento
falaz, sutileza oratoria” (Diccionario lustrado Latino-Espafiol-Espaniol-Latino, Barcelona, Bibliograf, 8
ed. 1971).

- “"Hisce amasius obstaculis per accensus, & tantis dedignationibus inflammarus, lasciuiague stimulis inter-
tortus, omnen viam, qua accasio ipsi imminere videretur, tenaci praecipitatione obsepere, ut deuenientem
i eius manus iunenculam, violenta temeritate comprimeret sicque vernante integritatis, & pudicitiae flore
spoliatam dimitteret, discursauit” (Ibid. 194). Si bien la metdfora del “desfloramiento” o de la “flor” para
referirse, en este caso a la abstracta representacién de su cuerpo que es el “pudor”, es de uso reiterado, la
utilizacion de la misma por Tamayo sentard la base para posibilitar una recuperacién tradicionalista de
Santa Paula Barbada que Moreno Guijarro de Uzabal llevard a cabo mediado el siglo XIX escribiendo La
azucena del Adaja.
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infames crimenes. Adn asf, la consagracién de la santidad ha exigido un precio con-
siderable: convertirse en un “monstruo”.

De algin modo, Tamayo Salazar, al mostrar el milagro que Dios obr6 en la jo-
ven estd sugiriendo que la ciudad de Avila es una de las “elegidas” por Dios y que
de la misma forma que Este consinti6 a las stplicas de la joven, haré lo propio con
toda la ciudad. De hecho, tras la narracién del milagroso suceso pasa directamente
a dar cuenta de la popularidad que la joven mantuvo el resto de su vida, alejando-
se por completo ya de la expresion de Ariz, segiin la cual “nada se sabe™ de lo que
ocurriera después del milagro:

“se retiré a la ermita de San Segundo y alli mismo llevé una vida irre-
prochable por la admirable correccion de sus costumbres y la acumulacion
de sus virtudes, y al final se acerco presurosa a Dios, famosa por sus mila-
gros.” (Ibid.194)"

Esta vida de santidad, y su consecuente popularidad, servird como justificacion
de las fiestas que supuestamente se celebraban cuando

“se juntan alrededor de su altar; ...las agrupaciones de los Pueblos de
los alrededores, con regalos y dinero, en una tradicion devota , para que por
la gran intercesion de la Virgen Barbada les conceda lo deseado Dios om-
nipotente.” (Ibid.194)"

Y, sin embargo, Tamayo no indica cudl es la fuente para afirmar c6mo era la ce-
lebracién resenada. Sefala, eso si, que “ahora no se celebran™ (Ibid. 195), afirma-
cién que le sirve de pretexto para hacer una reflexion sobre la historia y la tradicion
y el papel que él mismo juega en ella. Sefiala Tamayo que la historia de Barbada ha
sido “sacada de la verdadera tradicién” por un cédice elaborado por Gonzalo de
Ayora'” en el que, aunque se mencionaba que el milagro habia acontecido un vein-
te de febrero, no se consignaba ni de que afio ni de que época. Afortunadamente,
prosigue Tamayo,

“lo que el olvido robo a la tradicion lo suplio la narracion de Julidn Pé-
rez. Este proporcioné el Gobernador, aunque no la fecha, mientras que
Gonzalo [de Ayora] ofrecid la fecha, aunque sin Gobernador. De este modo
conoces la labor del tiempo; a veces divulgdndose de manera oculta, mds a
menudo derramdndose mds abiertamente.” (Ibid. 195)

" Por cierto que Tamayo Salazar afirma que tras su muerte el cuerpo de la joven “yacié durante muchos
siglos sepultado en ese edificio junto al del mismisimo S. Obispo y Mirtir [San Segundo]” (Ibid. 194), con-
tradiciendo expresamente lo que una pigina antes habfa afirmado en el arranque del acta donde sefialaba
que “el recuerdo de esta santa virgen se mantiene todavia entre los abulenses por cuanto su retablo llama
la atencién en la misma iglesia de San Lorenzo, en donde, ademis, yuce su cuerpo en su propia capilla.”
(Ibid. 193)

“ Esta breve descripeion de la fiesta recuerda en exceso a la que se celebraba en dicha época para venerar a
la Virgen de Sonsoles cuyo santuario se encuentra extramuros de la ciudad.

" Supuestamente se tratarfa de una coleccion de sermones de la que hoy dia no hay fehaciente noticia,
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Como ya hemos resefiado pédginas atrds Julidn Pérez es una personaje ficticio
que presumiblemente habria vivido en el siglo XII. Precisamente por tal motivo
impone atin mds la afirmacién de Tamayo Salazar que sirve como puente entre su
reflexién sobre el tiempo y la tradicién y la reproduccion del poema de Iuliano Pe-
tri:

“He oido a Juliano que, narrando otro suceso mds antiguo, declaré que
ella habia vivido en tiempo de Diocleciano.” (1bid.195)"

Esto es, Tamayo Salazar, una vez asentado que las principales fuentes para el
conocimiento de la vida y milagro de Santa Paula Barbada son Gonzalo de Ayora y
Julidn Pérez y, considerando que era sobradamente sabido que no habia podido co-
nocer personalmente al primero,'” se autoconcede la atribucién de haber tenido
contacto con el segundo. No escribe que “ha lefdo™ a Julidn Pérez, sino que lo “ha
ofdo™ -lo que indica una relacion personal-. No resulta, por tanto, extrafio que Go-
doy Alcdntara, al escribir sobre los falsos cronicones, vierta sobre Tamayo Salazar
viperinas palabras aunque sea colocéndolas en otras plumas:

“Don Gregorio Maydns, en su informe al Consejo de Castilla sobre la
Espaiia Primitiva de Huerta (manuscrito), le juzga asi: “uno de los hombres
mds supersticiosos que ha tenido Espafia fue Tamayo Salazar, que segin
dejo escrito don Nicolds Antonio en su Biblioteca Antigua, fue de poca o
ninguna fe; anadiendo que se avergonzaba cada vez que tomaba en las ma-
nos su Martirologio, lleno de ignorancia y de fdabulas.... EI Dr. Martin Vdz-
quez Siruela, hombre sabio y modestisimo, llamé mano y pluma asquerosa
d la de tal escritor; digno de ser abeminado mientras aya nombre de Es-
pana, por aver fingido actas de santos mdrtires y confesores, cartas y obras
de santos en nombre de varones insignes, y por aver intentado que se tuvie-
sen por bienaventurados hombres que se sabe que estdn ardiendo en los in-
fiernos. No me atrevo d proseguir ni d copiar, por el respeto que devo d V.A.,
el desprecio con que hablan de Tamayo Salazar los continuadores de la
grande obra de las Actas de los Santos.” (Godoy, 1868.239-240n)

** "Audi Iulianum, qui altiue rem, enarrans, tempore Diocletiani illam vixisse prositetur.”

* Come es notorio, Gonzalo de Ayora vivié en la ciudad de Avila durante el primer cuarto del siglo XVI, en
tanto que Tamayo Salazar lo hizo un siglo después. Tamayo residié en Avila durante un escaso tiempo
donde, segiin € mismo indica, desempeiid “tanto el cargo de Vicario General como el de Obispo Regulador
de esta ciudad, en un tiempo en el que el Hustrisimo y Reverendisimo Sefior y mi Sefior Don Diego de Arce
Reynoso se vestia la infula de su sede, de 1638 a 1640 (Tamayo, 1631.197). Diego de Arce Reynoso fue
obispo de Avila entre el 22-03-1638 y el 08-10-1640, fecha en la que fue promovido a la més rentable silla
episcopal de Plasencia (segin M. Barrio, 2000.84) en la época en que Arce fue obispo de Avila las rentas
de la di6eesis le generaban 15.000 ducados/afio, en tanto la de Plasencia le proporcionarian 32.000). Por
otra parte, la estadia de Tamayo en Avila es utilizada por éste para dar un plus de veracidad a su narracion
de la vida de Santa Paula Barbada, ya que afirma que los informes que posee le han sido proporcionados
por “los alumnos mds humanos e ilustres del Capitulo, por los concejales mds nobles y honestos del
Ayuntamiente v, finalmente, por los renombrados Préceres y todos los ciudadanos™. (Tamayo, 1651.197)
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Serd, de hecho, otra de las obras de Tamayo Salazar la que sirva como detonante
de la generacion de la critica a los falsos cronicones. Mediado el XVII, Antonio de
Nicolds se topa con una obra escrita por Tamayo de Salazar, el cronicén Aulo Hau-
li, en la que no encuentra indicio alguno de veracidad. A partir de aqui, se genera-
liza su sospecha a todo el género al que someterd a una rigida critica textual. No
obstante, aunque las primeras piedras en la critica de estos falsos cronicones co-
mienzan a colocarse bien entrado el XVII, habrd que esperar atin un siglo para que
la misma se consolide. El terreno no era comodo pues

“los cronicones contaban con la legitimacion que les habla dado el uso
por parte de los historiadores, la piedad popular y los intereses sociales,
econdmicos, y de todo tipo de prdcticamente todos los sectores, de modo
que ni era fdcil descubrir las falsificaciones ni mucho menos denunciarlas”™
(Rey Castelao, 1999.LXXVII)

Si bien numerosas adulteraciones aparecen ya desveladas en su Bibliotheca His-
pana Nova, a la que tantas paginas ha dedicado Caro Baroja, la obra de Antonio de
Nicolds en que de forma sistemdtica se pone de manifiesto la continuada corrup-
cion de la Historia de Espana, permanecid inédita y sin titulo tras granjearse el fron-
tal rechazo de los jesuitas. Cien afios de espera tendrédn que pasar hasta que en 1742
Gregorio Mayans se decidiera a sacarla del anonimato traduciéndola del latin al
castellano y editédndola con el titulo de Censura de Historias Fabulosas''. Ser4 pre-
ciso otro siglo més hasta que en 1868 José Godoy Alcéntara con el aval de la Real
Academia de la Historia concluya la labor de sus predecesores en el desvelamien-
to de la falsedad de los cronicones.

En suma, nos situamos ante un escenario en la que las principales fuentes con
que contamos para la comprension de la historia de Barbada son escritas en la edad
de oro de los cronicones y las primeras criticas contra ellos ain no han sido llevadas
a cabo o permanecen silenciadas. La costumbre de citar a los autores precedentes sin
llevar a cabo una contrastacion de sus afirmaciones no ofrece ningiin tipo de reparo.
De hecho, solamente las tres versiones del relato de Barbada anteriores al imagina-
rio arcipreste toledano Julidn Pérez no lo citan: la de Ayora, escrita en 1519; la de
Cianca, publicada en 1595, quien cita a Ayora y, curiosamente, a un “maestro Auila
de la Compariia del nombre de Iesus” (1595.187); y, por iltimo, Ariz (1607) quien
solo cita a Ayora. A partir de la aparicién del cronicén de Romén de la Higuera, el
arcipreste Julidn Pérez se convertird en omnipresente referencia.

Y sin embargo, estos escritores, como los demds autores de los cronicones, eran
considerados autoridades dignas de todo crédito. Como sefiala Tomds Sobrino en la
“Introduccién” a la Historia de San Vicente y Grandezas de Avila de Bartolomé
Ferndndez Valencia.

" Debemos a Maydns, ademds de otras muchas obras, la edicidn en 1747 de las Disertaciones Eclesidsticas
que el Marqués de Mondéjar escribié en 1671 con fines semejantes a los que habia perseguido Antonio de
Nicolds. Aunque tal vez no se ha expresado suficientemente, es preciso recordar que gran parte del escaso
pensamiento ilustrado espafiol fue posible merced a la labor desempefiada por Gregorio Maydns.
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“los falsos cronicones, nacidos a finales del siglo anterior, eran ain ad-
mitidos comiinmente como documentos antiguos e indubitables, y de ellos
echa mano Ferndndez Valencia para documentar tantas leyendas fabulosas
(...) Autores como Vivar, Barreta, Dextro, Tamayo Salazar, Caro del Arco,
Romdn de la Higuera, Cepeda y tantos otros, gozaban por entonces [1676]
de la mayor autoridad, y como tales los acepta Ferndndez Valencia.” (So-
brino.1992,12)

4.- El canto del cisne

Bartolomé Ferndndez Valencia, al que volveremos mais adelante, no serd el tni-
co que parta de estos falsos cronicones para narrar la vida de Santa Paula Barbaba-
da.

El Martirologio de Tamayo serd la fuente primordial que utilice Jean Bolland
en la elaboracién del “Acta” de dicha santa."” La enciclopédica labor que lleva-
ron a cabo tanto Bolland como sus seguidores desde la sede jesuitica de Ambe-
res, habia sido iniciada en realidad por el jesuita flamenco Heribert Rosweyde.
Ante los embates de los reformadores que situaron las quiméricas vidas de san-
tos en el centro de parte de sus criticas, Rosweyde disenié unas actas que disipa-
ran cualquier duda eliminando la consideracion de santo que tradicionalmente se
habia vertido sobre algunas personas. Este objetivo hizo que sus autores persi-
guieran una especial inflexibilidad en su elaboracion, de tal forma que la inclu-
sién de un santo en las actas era tomada por sinénimo de indubitabilidad de di-
cha condicién.

Las Acta santorum comienzan a publicarse de forma sistemdtica merced al im-
pulso de Jean Bolland (1596-1665), al igual que Rosweyde jesuita. Ciertamente, el
rigor de este grupo erudito de jesuitas, conocidos como bollandistas por proseguir
hasta nuestros dias la labor del citado Bolland, ha sido una constante en su labor ha-
giogréfica.”” Sin embargo, de justicia es indicar que dicha rigurosidad se concreta
con la llegada al grupo en 1659 de Daniel Van Papenbroeck, también llamado Pa-
penbrochius, quien fijé criterios inflexibles y nitidamente delimitados para consi-
derar a cualquier personaje como santo. Desgraciadamente, no puede decirse que la
severidad fuera patrimonio de sus fundadores: el propio Jean Bolland y su discipu-

1 A diferencia del Martyrologium Hispanorum de Tamayo, que se cifie a los santos nacionales, la aspiracién
de los bolandistas es resefiar la vida y milagros de todos los de la cristiandad. Por tal razén, los santos que
indican deben ser recordados en 20 de febrero son los siguientes: S Tiranio, obispo, mdrtir en Fenicia
junto a otros; S. Potamio, S. Nemesio y S. Didymo, mdrtires en Chipre: S. Victor, Sta. Corona y otros 20
médrtires; S. Paula, cognomento Barbata, virgo abulensis in Hispania: S. Adoth, obispo; S. Eucherio y S.
Falco, obispos en Bélgica: S. Olcano, obispo en Hibernia; S. Eleuterio y S. Eucherio, obispos en Bélgica;
8. Leo Taumaturgo, obispo en Catania (Sicilia) y 8. Vlrico. presbitero eremita en Anglia” (Bollandus y
Henschenius, 1658 a, 168).

" Lo exhaustivo de sus investigaciones de los bolandistas, que les hacia trasladarse hasta los lugares donde
habian vivido aquellas personas que iban a ser incluidas en las Actas, hacfa que de forma siibita pudiese
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lo Godefroid Henskens'". El trabajo que éstos iniciaran en 1643, publicando las ac-
tas de los santos propios del mes de enero, tuvo una lenta continuidad, dando a co-
nocer la vida de la Santa Barbada de Cardefiosa en el tomo III, publicado en 1658,
un afo antes de la llegada de Papenbrochius, en un volumen en el que la carencia
de escripulos sobre la autenticidad de algunos santos referidos es mas que notable.
Posiblemente es esta carencia la que les llevé a tomar como punto de partida en la
elaboracion de las actas referidas a los santos espanoles el Martirologio de Tama-
yo Salazar'” y situar a la joven de Cardefosa, como Santa Brigida o Santa Cecilia,
entre las “virgenes admirables que escaparon del peligro”. (Bollandus y Hesnche-
nius 1658b.174) (Traduccion nuestra)

Pero, como ya hemos indicado, el cierre del ciclo de la creacién y desarrollo
del relato de la barbada de Cardeiosa se produce de la mano de Ferndndez Valen-
cia. Partiendo bdsicamente de los falsos cronicones aludidos, en una obra publica-
da en 1676, Historia y grandeza del insigne templo, fundacién milagrosa, basili-
ca sagrada y célebre santuario de los santos mdrtires hermanos San Vicente, San-
ta Sabina y Santa Cristeta: consagrado a la eterna memoria de sus inclitos nom-
bres en el mismo lugar en que ofrecieron por Cristo sus vidas y adonde en
majestuoso sepulcros son venerados sus santos cuerpos y preciosas religuias,
Fernédndez Valencia recogera la historia de la santa de Cardefiosa en tres lugares
diferentes de la obra. Asi, hablard de ella tanto cuando efectie una descripcion de
la ermita de San Lorencio como cuando haga lo propio con la Basilica de San Vi-
cente, dedicdndole, ademds, un epigrafe especial dentro del tercer tratado de la
obra titulado “De los santos y personas insignes en el camino de la perfeccion que
ha tenido la ciudad de Avila™.

Este tratado recoge la vida nada menos que de sesenta y un abulenses tenidos
por santos o “insignes en el camino de la perfeccién™.'" La cifra revela algo mds

aparecer un jesuita en inesperado lugar, Por lo mismo, la llegada sorpresiva que evitase la preparacion de

cualquier prueba se convirtiG en habitual proceder. Por tal razén, en no pocos monasterios que guardaban

manuscritos referidos a posibles santos, se repetia un sarcdstico juego de palabras que advertia a los por-
teros tuviesen “cuidado no fuese a llegar un padre volando.” (El chiste me fue contado por José Maria

Herrdez, historiador abulense versado en el siglo XVII)

Godofredo Henskens y Daniel van Papenbroeck publicaron sélo un afio antes del fallecimiento del prime-

ro, las actas del mes de mayo en las que dedicaron nada menos que ocho péginas a glosar la figura de San

Segundo. (Henschenio y Paperbrochio, 1680). Por otra parte. hay que sefalar que las disputas entre 6rde-

nes religiosas, en este caso entre carmelitas y jesuitas, llevaron a la inquisicién a condenar en 1695 a

Henschenius y a Papenbrochius. El primero de ellos, autor de la vida de Santa Barbada y San Segundo,

recibid la condena post mortem (hacia 14 afios que habia fallecido). Aun asi, tanto la condena como la

prohibicion de sus escritos, decayo sdlo dos décadas después.

" Si bien el acta declara que también se han considerado las opiniones de Lorenzo Ramirez de Prado en lo
que concierne a las diferencias existentes entre Santa Barbada y Santa Wigelfortis -bisicamente que vivie-
ron en distinto tiempo y lugar-, asi como la Historia de Ariz y el Teatro Eclesidstico de Gonzélez Divila,
asf como la menci6n a las reliquias de la santa que hace el obispo Sancho Divila.

" Enumerados con el titulo que les da, y en el mismo orden en que aparecen en la obra, serian los siguien-
tes: 8. Segundo, . Julio, San Quiricio, San Pablo, San Vicente, Santa Sabina, Santa Cristeta, San Pedro
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que una anécdota. Si en el caso de Tamayo, ya habfamos sugerido que la situacion
de crisis por la que pasaba la ciudad en el momento en que redacté su acta expli-
caba algunas de las afirmaciones de la narracién, en el caso de Bartolomé Ferndn-
dez Valencia existe un deliberado, y fracasado, intento de inducir una revitaliza-
cion, en el sentido que le da Wallace. Asi, Fernandez Valencia va contraponiendo la
negativa situacion por la que la ciudad estd pasando y los tangibles beneficios que
de la vida santa se derivarian para la misma. Tan grave era la situacién en que la
ciudad se encontraba que. dice Ferndndez Valencia al narrar la vida del “venerable™
don Pedro de Aguirre y Loyola,

“en el aiio de 1647 fueron tantos los enfermos que no cabian en los hos-
pitales”. (Ferndndez Valencia, 1992. 176)

La grave crisis socioeconémica y demogrifica en la que vivia la ciudad de Avi-
la durante el siglo XVIL. llevé a numerosos abulenses a creer que estaban siendo
sometidos por Dios a una plaga biblica."™ Asf lo cuenta Ferndndez Valencia cuan-
do recuerda que

“En el afio de 1652 sobrevino en Avila y su comarca una pestilencial
plaga de langostas que talaban los campos, comian las mieses y destruian
los sembrados. siendo tanta la multitud que discurrian por el aire que como
si fueran nubes impedian los resplandores del sol, con daiio general y pér-
dida de frutos.” (Ibid. 321).

Ante tamana desgracia, observa el vicario parroquial de San Vicente que lo que el
pueblo debe hacer es alejarse de cualquier soberbia y volver sus ojos hacia la religion:

del Barco, Santa Paula, Santa Leocadia, Santa Teresa de Jesds, Mari Diaz, Marfa Vela, Don Alfonso de
Madrigal, Antonio Oncala, Ana Reyes, Don Francisco de Guzmdn, Julidn Davila, Gaspar Daza, Francisco
Salcedo, Alonso Cepeda, Beatriz de Ahumada, Lorenzo Cepeda y otros hermanos de Santa Teresa, Pedro
Sénchez de Cepeda, Dofia Guiomar de Ulloa, Dofia Catalina Dévila, Aldonza Mufioz, Leonor de Salcedo,
Juan Veldsquez Davila, Dofia Juana de Toledo y Enriquez, Don Sancho Davila y Toledo, Ana de Santo
Domingo, Francisca Trigo, Juan de Briviesca, Pedro de Aguirre y Loyola, Gregorio Martin, Fray Jerénimo
de Castro, Fray Juan del Aguila, Don Crist6bal Vela, Fray Pedro de San Buenaventura, Fran Juan del Agui-
la (trinitario), Fray Lorenzo de Cueto, Padre Agustin de San Esteban, Dofia Maria Divila, Juana Bautista,
Marina Maldonado, Dofia Francisca de Bracamonte, Francisca de Valverde. Fray Jorge Dévila, Fray
Franeisco Cimbron, Fray Francisco Jiménez, Padre Francisco de Morales, Padre Juan Eusebio, Padre
Francisco de Encinas, Padre fray Pedro Dévila, Padre fray Geronimo de Guzmén, Padre Agustin de Castro,
Padre Juan Dévila, Padre Gonzalo Davila, licenciado Juan Bautista Ordéiiez, y, por dltimo, Don Diego de
Bracamonte.

™ El andlisis demogrifico de Serafin de Tapia muestra que en este siglo “la despoblacién se abate sobre
Avila; el crecimiento vegetativo se ha hecho negativo desde 1615 y la emigracién viene succionando recur-
sos humanos desde muchos afios antes, hasta el punto de que pricticamente se toca fondo en el proceso
erosivo de la poblacion.” (Tapia, 1984.32) Hay que sefialar. no obstante, que no todos los grupos urbanos
tuvieron el mismo declive, ya que como sefiala el mismo Tapia en otro lugar, “el descenso demogréfico de
la ciudad, iniciado en 1572 y acelerado a partir de 1598, contrastaba con la tendencia del clero regular a
abandonar ¢l campo para instalarse en la ciudad: mientras que Avila perdi6 entre 1591 y 1647 ¢l 51'6 por
cien de su poblacion, los efectivos eclesidsticos aumentaron el 7'7 por cien.” (Tapia, 1988.54)
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“Consideraba el cristiano pueblo que al modo que los egipcios padecie-
ron tantas plagas y una de ellas de innumerables langostas, castigando Dios
la obstinacion y soberbia de aquella bidrbara gente y de su rey Faraon, de la
misma suerte se persuadian los vecinos de esta ciudad que sus pecados y cul-
pas merecian aquel castigo y, no endurecidos ni protervos como los egipcios,
sino compungidos como catélicos, procuraron templar con ruegos y ldgrimas
la ira e indignacion del Sefior y pedirle misericordia.” (Ibid. 321-322)

Cuando esta mirada a Dios se complementa con actos externos que demuestran
la fe del cristiano, la solucion al problema llega de forma inmediata:

“Acudieron para alcanzarla a la Virgen nuestra Sefiora, y delante de su
imagen de la Soterraiia se deshacian en copiosos raudales, y eran continuos
los llantos cuanto fervorosas las oraciones. Eran muy repetidas las que to-
dos hacian, y muy en particular el cabildo de la santa iglesia que cono-
ciendo lo mucho que importa y vale ponerla por intercesora en cualesquie-
ra tribulaciones, acordo sacar la imagen de su devota capilla y que en pro-
cesion general la llevasen a la misma santa iglesia. Hizose asi, y el dia si-
guiente se celebré una solemne rogativa y por la tarde con la autoridad y
grandeza que la habian traido la volvieron a su casa y templo de san Vicente
v en la capilla mayor la pusieron en un altar suntuoso. Alli estuvo nueve
dias, celebrdandose en cada uno Misa con toda solemnidad, asistiendo por
su antigiiedad y orden las religiones y hermandades.

Caso maravilloso: que antes de cumplirse la novena cesé la plaga y to-
da la langosta se lanzo en el rio Adaja y ahogé sin quedar el menor rastro
de tan malas y nocivas sabandijas, quedando la tierra libre de los daros que
la amenazaban.” (Ibid. 322)'"

Otro milagro igualmente provocado por la Virgen de la Soterrana confirma a
Ferndndez Valencia las preferencias que Dios tiene por los abulenses. Tuvo lugar el
mismo “un lunes 11 de enero de 1665 a las diez de la mafiana durante la misa”
(Ibid. 320) cuando se desplomé de forma sorpresiva gran parte de la pefia que exis-
te junto a la capilla en que se aparecié dicha imagen de la Virgen.'”

" Atin hoy se puede admirar junto a la imagen de la Soterrafia un cuadro que a modo de exvoto muestra la
procesién y rogativa que se hizo con la Virgen. Por cierto, que exvotos semejantes, y dedicados al mismo
tema, hay en otras iglesias de la provincia, especialmente en el Santuario de la Virgen del Cubillo. Por otra
parte, hay que mencionar gue, como quiera que los prodigios nunca vienen solos, la milagrosa eliminacion
de la plaga de langosta precisé de otras maravillas que a tal efecto completa la Providencia: “Otro prodi-
gio fue el que habiéndose sufocado en el rio tanta multitud de langostas que no s6lo no enturbiaron lo cris-
talino de sus aguas, sino es que parecia que embarazindose en la inmundicia se detenia a cada paso el
fmpetu de la corriente, y esto naturalmente habia de corromper las mismas aguas y atin inficcionar los aires
y seguirse graves contagios y pestes (....) fue nuestro Sefior servido que no sucediese nada porque en breve
tiempo se clarificaron las aguas y siempre los aires se conservaron sanos y puros como de ordinario los
goza esta ciudad.” (Ferndndez Valencia, 1992.322)

™ En la iglesia de S. Vicente “hay descubierta una gran pefia donde segin tradicion dejaron los tiranos los
cuerpos de los santos mdrtires Vicente, Sabina y Cristeta, después de su dichoso martirio para mayor afren-
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“Sucedio pues que se desgajé un pedazo de la referida peiia con tanto
ruido y estruendo que los que estaban oyendo Misa temieron mayor ruina y
dano. Acudieron luego a aquella parte y hallaron que el santo Cristo se
habia caido del lugar donde estaba y todas las piedras sobre él, que eran
muchas y muy grandes. Y cuando entendieron estaria la imagen deshecha
en menudos pedazos, la sacaron entera y sin haber ejecutado las piedras su
violencia natural, y esto en tanto grado que ni aiin los dedos de las manos
ni de los pies se quebraron ni recibieron alguna lesion con ser de una es-
cultura tan delicada.” (Ibid.321)

En suma, las reflexiones, entre nostélgicas y pesimistas de Ferndndez Valencia
tienen por objeto resaltar las grandezas de una ciudad que ha perdido todo su es-
plendor. La prolija enumeracion de santos y santas de los que se cuenta la vida son
solo la punta de lanza de esa magnificencia pasada que contrasta con las catastro-
fes -pestes, inundaciones, sequias, plagas- de que da cuenta.

En dicho contexto, la vida de algunas de las santas, entre ellas, la de Paula Bar-
bada, pretenden construir un modelo de mujer y, como no, de sociedad. Estas mu-
jeres en que cree Ferndndez Valencia se caracterizardn por el abandono de toda fe-
mineidad, por su extrema fortaleza:

“que sabe Dios con lo flaco abatir y confundir lo fuerte. Flaca y débil
es una mujer; y con todo eso, si se determina a una cosa, ni cobra miedo
que la detenga ni imposibles que la estorben, excediendo el dnimo vy la
osadia a las fuerzas de su sexo”. (Ibid.33)'"

Esto es, la mujer de la que habla Ferndndez Valencia es una mujer que confun-
de, que se inserta en una l6gica del engafio. que pareciendo débil es fuerte y vice-
versa, pues “sabe Dios con lo flaco abatir y confundir lo fuerte”. En este sentido,
no resulta extrafio que uno de los modelos que propugna sea el de una mujer que se
hace pasar por varén, Semiramis, quien

“fingiendo ser su hijo Ninias, gobernd en paz y en la guerra la monar-
quia babilonica”. (Ibid. 33)

Con estos mimbres, Ferndndez Valencia aborda la historia de la joven de Car-
defiosa a quien, siguiendo el estilo de Tamayo, se refiere como “bendita santa Pau-
la, cognominada Barbada”. (Ibid. 255) El vicario de San Vicente va a enriquecer el

ta y escarnio y para terror y escarmiento de los que a su imitacién militaban bajo el estandarte cristiano,
sirviéndoles a éstos el espectdculo y triunfo que juntamente miraban de vivo y continuo ejemplar para
exponerse & los tormentes y morir confesando la fe para vivir'(Femdndez Valencia, 1992.320)

" El modelo de mujer que presenta Ferndndez Valencia es ¢l de aquella que imita a Ximena Bldzquez. Por
dicha razén, sefiala que “las historias divinas y humanas nos muestran muchos exemplos de mujeres que
en todas edades fueron ilustres y valerosas, emprendiendo cosas tan arduas que excedian a la pusilanimi-
dad mujenl. Débora profetisa goberné a los hebreos y triunfé del poder y arrogancia de Sisara, famoso
capitdn del rey Llavin. La prudentisima Judit liberto a su patria Betulia y dio afrentosa muerte a
Holofernes, capitin de Nabucodonosor: que sabe Dios con lo flaco abatir y confundir lo fuerte”.
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relato aportando nuevos elementos al mismo, algunos de los cuales, no obstante, re-
sultan contradictorios con las versiones precedentes. Asi, en su intento de resaltar
las grandezas inherentes a la Basilica de San Vicente, en la que servia, nombra a al-
gunas de las personas que eran devotas de este santuario: Santa Paula Barbada, San-
ta Teresa de Jesds, San Juan de la Cruz, San Pedro de Alcéntara, etc. Asegura
Ferndndez Valencia que

“venta muy de ordinario desde Cardefiosa su patria a esta ciudad a vi-
sitar los santos cuerpos de San Vicente y sus hermanas, el de San Segundo
v San Pedro del Barco, como lo dice Ariz". (Ibid. 255)

Esta costumbre de visitar “de ordinario™ la iglesia de San Vicente, a la que tex-
tos como el de Cianca no hacen referencia, va a colisionar con afirmaciones pre-
sentes en versiones precedentes pues obliga a que la persecucién tenga lugar en el
dmbito urbano y no en el rural. Si la mayor parte de los escritos precedentes habfan
insistido en el peligro que corrfa la joven que andaba sola por “amplios campos”,
Fernindez Valencia asevera que la acometida tuvo lugar extramuros de la ciudad
pero dentro de lo que hoy llamarfamos el “‘casco urbano™:

“un caballero que atrevido pretendia violentarla, la fue siguiendo desde
el sepulcro de san Vicente hasta la iglesia de San Segundo; y entrando en la
de San Llorente obrd aguel milagro de poblarla el restro de barbas, con lo
que la libré del peligro v aseguré su virginidad.” (Ibid. 255)'"

Preciso es anotar que en esta version que nos presenta Ferndndez Valencia de-
saparecen las “‘mudas entrevistas” precedentes y, por ende, que la santa pudiera re-
conocerlo o sintiera cerca de sf el peligro. En nuestra opinion, tal lapsus estd desti-
nado a ofrecer una visién desculpabilizadora del varén. De hecho, como se puede
constatar, el joven mancebo es calificado de “atrevido”, aunque se afiade que “pre-
tendia violentarla”. Es mas. en otro lugar, Fernandez Valencia insiste en la descul-
pabilizacién varonil indicando que la accion del varén en cuestion era sencilla-
mente “imprudente’;

“ddndola Dios en el rostro similitud de venerable varén pobldndosela
de barbas para librarla de la lasciva importunidad de un imprudente man-
cebo que ciegamente la solicitaba y procuraba con violencia lograr sus tor-
pes deseos.” (Ibid. 92)

" Realmente, para hacer creible la historia hay que suponer que la santa entr6 en San Llorente no para refu-
giarse sino para hacer alguna “estacion” religiosa. De lo contrario, resulta dificil de mantener la validez de
la narracién ya que un caminante que se sintiera atacado entre San Vicente y San Segundo podria hallar
refugio en Santa Marfa de la Cabeza, si hubiera recorrido la mitad de su distancia. Una vez franqueada ésta,
el mis seguro refugio es la propia ermita de San Segundo, mds cercana que la de San Llorente, si se encon-
trara en la zona occidental, o la de San Vicente si hacfa poco que hubiera salido de ésta. Cabe, igualmen-
te, la posibilidad, a mitad de camino, de traspasar alguna de las puertas de la muralla -cosa que no ocurre
hasta las versiones del siglo XX- y adentrandose en la ciudad buscar otro tipo de proteccion.
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Es decir, aunque el referido mancebo la “procuraba con violencia™ lo tnico cri-
ticable de su actitud es que es reflejo de “torpes deseos” e “importuna lascivia™. Tal
pareciera que la voluptuosidad e intemperacia lubricidad es algo “natural” en los
varones, si bien en ocasiones “importuna” o “torpe”, en tanto resulta pecaminoso
en exceso para las mujeres. La torpeza del joven contribuye, por otra parte, a des-
valorizar la resistencia de Santa Paula. Ciertamente indica Fernandez Valencia, si-
guiendo a otros muchos autores, el joven quedd “burlado y confuso y la santa ase-
gurada” (Ibid. 92), pero no tanto por el mérito de la santa como por propio demé-
rito expresado en tal torpeza. La seguridad que adquiere la santa tiene que ver igual-
mente con su aspecto: lejos de ser un monstruo, aunque celestial como indica
Tamayo Salazar, el milagro la convierte en “venerable varén.” (Ibid. 92; 117)

La devaluacion del papel de la joven se resalta atin més si atendemos a otro as-
pecto de la narracién. Si las variantes del relato que hemos visto insisten de una u
otra forma en la oracién que la muchacha hace, ante el crucifijo o la Virgen, para
solicitar la intervencién divina, en la narracién de Ferndndez Valencia ésta se pro-
duce de forma espontdnea:

“Natural de Cardenosa, llamada por otro nombre Santa Barbada por el
milagroso caso de su transformacion dandola Dios en el rostro aspecto y si-
militud de venerable varon pobldandosele de barbas, para defenderla y li-
brarla de la torpe lasciva pretension de un noble aunque imprudente man-
cebo que pretendia ciegamente violar la preciosa joya de su virginidad por
medio del poder y la violencia. En tan peligroso lance acudio el divino Es-
poso a favorecer a su sierva, sacdndola con vietoria del riesgo y tribulacién
en que se vela la candidez de su pecho y el fuerte de su castidad invenci-
ble.” (Ibid. 117)

La intervencion del “divino Esposo™ nos presenta a la joven como si se tratara
de una religiosa, de una monja conventual, liquiddndose definitivamente el aspec-
to liminar de la joven que siguiendo su libre voluntad anda por los caminos y
marcandose cudles son las vias aceptables de promocién que las jovenes tienen si
pretenden eludir el matrimonio. Si la santificacién de la joven de Cardefosa exigia,
como hemos visto, la reconstruccién de su vida, ésta precisaba tanto de la cons-
truccién de una vida de piedad post-milagro, como de la eliminacién de cualquier
elemento de negatividad antes de él.

A pesar de lo anterior, Santa Paula Barbada es digna de veneracién, no sélo por
el milagro, sino porque tras el mismo vivi6 “junto a la iglesia del santo martir y pri-
mer obispo de Avila, adonde rica de merecimientos entregd su alma en manos de
su Criador.” (Ibid. 117) Por este motivo, sefala Ferndndez Valencia, la devocién
que hay en la ciudad a Santa Barbada es mucha, concretindose en la existencia de
numerosas reliquias de la misma - una canilla entera, un pedazo de otra canilla, tres
“gliesos” de la cabeza (los dos mayores y otro méds pequeiio)-, en el retablo que na-
rra su historia, en la veneracion a la Pefia de Santa Barbada, en la reja que bordea
su sepulcro y en la memoria que de ella han dado muchos y “graves” escritores.
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Fotos 32 y 33: Segtin la mayor parte de las versiones del relato de Santa Paula Barbada, ésta habria si-
do originaria de Cardefiosa (arriba). En la fotografia inferior se observan restos del camino medieval
de Cardefiosa a Avila aproximadamente a la mitad del trayecto,
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Foto 34: La devocion a Santa Paula Barbada sclo se mantiene hoy dia en Cardefiosa. En la fotografia
s¢ observa la primera procesion gue se hizo con la imberbe figura de la misma. (Foto cedida por Blan-
ca Enriquez)
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VII
DE BARBADAS Y TRAVESTIDAS:
LA MUJER VARONIL

1.- Transformaciones accidentales

Las paginas precedentes atendiendo al origen y desarrollo del relato de Santa
Paula Barbada se han centrado casi de manera primordial en los aspectos religio-
sos del mismo. Por lo mismo, las barbas de la santa han sido contempladas las
més de las veces como indicio del milagro. Ahora bien, he procedido igualmente
en un determinado momento a efectuar un andlisis del mismo como representa-
cién simbdlica de un ritual. Dicho “como si’”’, no metaférico, obliga a hacer refe-
rencia a un aspecto importante de los simbolos que aparecen en dichos procesos:

“son a un mismo tiempo simbolos referenciales y simbolos de conden-
sacion, aunque cada simbolo es plurirreferencial mds que unirreferencial.
Su cualidad esencial consiste en la yuxtaposicion de lo groseramente fisi-
co con lo estructuralmente normativo, de lo orgdanico con lo social. Estos
simbolos son coincidencia de cualidades opuestas, uniones de lo “alto” y
lo “bajo”". (Turner, 1980.32-33)

Lo groseramente fisico, las barbas, encuentra traduccion en el dmbito de lo nor-
mativo como consecuencia de la pluralidad de referencias vinculadas a la am-
bigiiedad de la santa. No se trata de que su cuerpo ofrezca lecturas contrarias o pa-
radéjicas que derivarian de la ruptura del hiato de metdforas antitéticas. Mds bien,
la condensacién operada en el cuerpo de Barbada sirve como puente para estos dos
extremos que, asi considerados, mas que contrarios son continuos. Por lo mismo,
de entre las multiples referencias y mediaciones que a Barbada se le han atribuido
hasta el momento. queda por explicitar una que condensa en su figura la santidad y
su contra ejemplo moral, la mata-hombres; la maxima perfeccion y belleza. inhe-
rentes a la primera, y la monstruosidad y fealdad que, platénicamente, se identifi-
can con la segunda.
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Es mis, la inclusion de la vida de la santa de Cardefiosa en la Curiosa filosofia
de Eusebio Nieremberg permite relacionarla directamente con el gusto por la mons-
truosidad y la moda del “transformismo” existente en la Espafia de fines del XVI y,
especialmente, durante todo el XVII. Esta relacién se ve fortalecida no sélo por la
insercion del milagro en el tratado de filosofia natural de Nieremberg. Tamayo Sa-
lazar define el aspecto de la joven tras el milagro como “coelestis monstri” (mons-
truo celestial). Al hacerlo no estd mas que desarrollando la percepcion que Julidn
Pérez, en el tantas veces mencionado poema, elabora del aspecto de la mujer tras el
milagroso suceso a la que presente nada menos que como “leén rugiente” que lo-
gra evitar la lascivia de su perseguidor.

Obviamente, la utilizacion de esta imagen por el supuesto arcipreste toledano
tiene que ver con el deliberado intento de resaltar la enorme fortaleza, la virilidad,
de Santa Barbada. Ahora bien, la figura del leén habia sido profusamente utilizada
en la iconografia religiosa desde finales de la Edad Media con variados fines. Ser4,
no obstante, en la contrarreformista sociedad del XVII donde halle un nitida apli-
cacidn al presentar a dicho animal ejemplo de la actitud que el verdadero catdlico
ha de adoptar.'” Asf lo hace saber el humanista Diego Lépez en su Declaracion ma-
gistral de los Emblemas de Alciato con todas las Historias, Antigiiedades, Morali-
dad y Doctrina tocante a las buenas costumbres (1615) donde, al comentar el de-
cimoquinto de los emblemas - “vigilantia et custodia” - sefiala que “el le6n signifi-
ca la custodia y guardia que ha de aver en los Obispos y Prelados, el qual como ya
avemos dicho vela con los ojos cerrados y duerme con ellos abiertos.” (cit. Sebas-
tidn, 1985.47)"™

Pero la imagen de la mujer barbuda como leén rugiente también nos acerca vi-
sualmente a las zoologias fantésticas sobre las que habia escrito a fines del XVI An-
tonio de Torquemada en su Jardin de flores curiosas y al gusto de la época por la
teratologia. De hecho, cuando el jesuita Juan Eusebio Nieremberg incluye la histo-

"™ En esta época las puertas y atrios de catedrales e iglesias se llenan de rugientes figuras. Aun hoy, quien
quiera acceder a la catedral abulense tendrd que franquear en primer lugar una cadena de gruesos eslabo-
nes metilicos que circunda el espacio catedralicio y que es sostenida por la fuerte mandfbula de numero-
s0s leones de piedra que. sentados sobre columnas, delimitan los espacios sin asomo de duda. La misma
simbologia, profusamente extendida por Espafia v Portugal, puede apreciarse en cada uno de los accesos
al atrio de la romdnica iglesia de San Pedro (en la plaza del Mercado Grande o de Santa Teresa) que se
hallan custodiados por dichas fieras que, en este caso, ademds, sujetan unas enormes antorchas graniticas
que alumbran las vinicas entradas posibles.

El emblema de Alciato representa un templo en cuya ctipula se halla una veleta de un gallo (los predica-
dores) y en la puerta un leén. El texto del emblema, en lo referente 2l ledn, indica lo siguiente: “Est leo:
sed custos oculis quia dormit apertis, Templorum idcirco ponitur ante fores” (“Esté el ledn, puesto ante la
puerta de los templos como custodio, porque duerme con los ojos abiertos”). Alciato utiliza la figura del
leén en otros emblemas con propdsitos muy diversos relacionados en la mayor parte de las ocasiones con
la necesidad de dominar la ira y otras pasiones humanas que nos acercan a las bestias. El citado Diego
Lépez fue un humanista natural de Valencia de Alcéntara, que ejercié como profesor de latin en varias ciu-
dades - Mérida, Toro y Olmedo- y adquiri6 gran popularidad en su época gracias a la traduccion que llevé
a cabo de las Obras Completas de Virgilio.
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ria de Santa Barbada en su Curiosa Filosofia es consciente de que la estd relacio-
nando con seres gue sus coetineos consideran monstruosos.

La narracién de la historia de Barbada que ofrece Nieremberg se encuentra en
el capitulo XVII del libro segundo, cuyo descriptivo titulo es “Si la imaginacién de
los padres puede mudar el sexo de los hijos, y como algunas mugeres después de
auer parido se han vuelto varones. Cuentanse las historias de Santa Liberata y San-
ta Paula de Avila”,"

La tesis fundamental del jesuita, expresada en la terminologfa aristotélica que ¢l
mismo utiliza, es que, en la medida en que la mudanza de sexo no afecta a la esen-
cia humana, pues a fin de cuentas el género es accidente, cualquier cambio de sexo
serfa posible. Ahora bien, como filosofo natural, Nieremberg es consciente de que
la mera enunciacion de la tesis sin pruebas empiricas es facilmente refutable. Por
tal razon, procede a enumerar algunas mutaciones sexuales habidas en personas ya
adultas para probar la validez de su argumento. El breve capitulo de Nieremberg re-
Z3 como sigue:

“Mds duda puede ser, si ha sido ocasion la imaginacion para mudar el
sexo. No parece esto imposible del todo por no mudar la esencia de la cria-
tura, y no es este caso sin exemplo, pues en los adultos, donde mds ardua

* Aunque la cuestion de si es o no posible mudar el sexo con la imaginacién se nos puede antojar peregrina,
lo cierto es que en la época en que estamos tratando era de gran importancia ~como lo es hoy dia en que
se habla de ella con argumentos y conceptos muy diferentes que discuten de la posibilidad de “elegir” el
sexo de los hijos antes de que nazcan-. La cuestién del sexo de los herederos resultaba transcendente para
las “grandes familias™ del pais, incluida la monarquia, que precisaban de un hijo varén que pudiera here-
dar el patrimonio y, sobre todo, el apellido y linaje paterno para garantizar la continuidad familiar (o nacio-
nal). Por tal motivo, Juan Huarte de San Juan se ve en la necesidad de dedicar un buen nimero de piginas
de su Examen de ingenios para las ciencias. Donde se muestra la diferencia de habilidades que hay en los
hombres, y el género de letras que a cada uno responde en particular (1575) a las “diligencias que se han
de hacer para que salgan varones (...) porque las hembras, por razén de la frialdad y humidad de su sexo,
no pueden alcanzar ingenio profundo.” (Huarte, 1976.331) Aunque dice el médico que de su “rudeza no
tienen ellas la culpa”, como quiera que estd en su disposicion su escasez de ingenio, lo prudente es que se
tomen todas las precauciones para evitar que nazca mujer. En sintesis, estas diligencias serian las siguien-
tes: “comer alimentos calientes y secos; la segunda, procurar que se cuezgan bien en el estdmago; la ter-
cera, hacer mucho ejercicio: la cuarta no llegarse al acto de la generacién hasta que la simiente esté coci-
da y bien sazonada; la quinta. tener cuenta con su mujer cuatro o cinco dias antes que le venga la regla; la
sexta, procurar que la simiente caiga en el lado derecho del ttero. Las cuales guardadas como diremos, es
imposible engendrarse mujer.” (/bid. 333-334) El cumplimiento de la sexta norma no puede dejarse al azar,
ya que resulta de fundamental importancia debido a que “en aquel lugar dice Hipécrates que se hacen los
varones y en el izquierdo las hembras. La razén trae Galeno diciendo que el lado derecho del titero es muy
caliente por la vecindad que tiene con el higado y el rifién derecho y con el vaso seminario derecho, de los
cuales miembros hemos dicho y probado que son calidisimos. Y pues toda la razén de salir el hijo varon
consiste en que haya mucho calor al tiempo de la formacion, cierto es que importa mucho poner la simien-
te en este lugar, Lo cual hard la mujer ficilmente recostindose sobre el lado derecho después de pasado el
acto de la generacion, la cabeza baja y los pies puestos en alto. Pero ha de estar un dia o dos en la cama;
porque el titero no luego abraza la simiente, hasta pasadas algunas horas.™ (Ibid. 341-342)
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es toda mudanca ya ha acontecido. Lucinio Muciano escribié que €l cono-
cié a vno llamado Ariscon, que antes se dezia Arescusa, que fue muger, y
se caso con vn hombre, después barbose y se mudo en varon, y se caso con
otra muger de vn pescador, después de catorce afos casada, que se torno
varon, y lo que es sobre todo crédito el mismo autor assevera de una mu-
gern, después que pario v hijo, que troco de sexo. No ha muchos anos que
en Alcald de Henares sucedié un caso mds admirable, de vna muger des-
pués de treinta anos casada y parido también, y que mejoré de sexo. A otra
monja de Alcald, poco ha que le nacieron las partes viriles. Otros cinco ca-
sos peregrinos desta materia recoge Tralliano el Liberto. Otros ha avido de
virtud superior g hazen poco a nuestro instituto, aungue algo a la curiosi-
dad, no acordarse sino los de Santa Paula de Avila, y de Santa Liberata;
entre los quales acertadamente advierte diferencia don Lorenzo Ramirez
del Prado en sus observaciones a luliano: Santa Paula, natural de Auila,
por librarse del furor de v cauallero, que desatinadamente la amaua, pi-
dio a Dios la deformasse; y al punto la salieron barbas. En semejante tran-
ce Santa Liberata o Vigelfortis hija del rey de Portugal imperé la misma
disimulacion, después fue crucificada por Christo.” (Nieremberg,
1630.64-65)

Al margen de constatar la total ausencia de Cardefosa en la historia de Santa
Paula, “natural de Avila”, y de la conexidn que se establece entre la misma y Vi-
gelfortis, que después serd repetida por otros autores hasta nuestros dias, debe men-
cionarse la naturalidad con que se aborda el “mejoramiento de sexo”, esto es, la
transformacién de mujer en hombre. Este tipo de mutaciones, posibles segiin Nie-
remberg en cuanto que no implican mudanza de esencia, encuentran en la época
mas ejemplos. Asi, en 1583, Juan Pérez de Moya dice en su Philosofia secreta de
la gentilidad que

“Amato Lusitano cuenta que en Esgueyra, cerca de Coimbra, estaba
una sefiora, por nombre Maria Pacheca, la cual en llegando a edad en que
suelen tener las mujeres su purgacion, le salié un miembro genital de hom-
bre, y luego la vistieron de varon, y llamdndola Manuel se vino a casar por
hombre. En Madrid se acuerdan hoy dia muchos que una monja de Santo
Domingo, alzando un gran peso, se convirtié en hombre, y se llamé Rodri-
go Montes, y fue después fraile.” (Pérez de Moya, 1995. 608)"

'™ La Philosofia secreta de la gentilidad de Juan Pérez de Moya es un tratado de mitologia grecorromana de
gran influencia en los escritores de finales del XVI y del XVII que, en su mayor parte, conocieron las obras
de Ovidio, especialmente, y de otros clasicos a través de esta obra. Con todo, hay que sefialar que nume-
rosos comentarios de Pérez de Moya que producirdn una gran influencia en escritores barrocos, son, en rea-
lidad, mera repeticion de los que expusiera en el siglo XV el abulense Alonso de Madrigal, el Tostado, en
la obra que inaugura en castellano la tradicion de reflexionar sobre los dioses helenos y romanos com-
pardindolos con los textos sagrados y que llevé por titulo Las XIIT questiones del Tostado. a las gvatro
dellas por marauillosos estilo recopila toda la sagrada escritura. Las otras diez gqvestiones poeticas son
acerca del linaje v sucesion, de los dioses de los gentiles.
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Aunque tal vez el alzamiento de peso pueda ser considerado escasa razén para
“mejorar sexo”, lo cierto es que la causa no dista mucho de la que provocé las mis-
mas consecuencias en otra dominica, esta vez de Ubeda, a tenor de lo que relata un
anonimo pliego de cordel en el que se da cuenta de la “Relacién verdadera de una
carta que embio el padre Prior de la orden de Santo Domingo, de la civdad de Vbe-
da, al Abbad mayor de San Saluador de la Ciudad de Granada, de vn caso de dig-
no de ser auisado, como estuuo doze afios vna monja professa, la qual auia metido
su padre por ser cerrada, y no ser para casada; y vn dia haziendo vn exercicio de
fuerga se le rompio vna tela por donde le salio la naturaleza de hombre como los
demas, y lo q se hizo para sacalla del conuento: agora sucedido en este afios de mil
y seiscientos y diez y siete”. (cit. en Flor y Sanz, 1999.295)

Estas explicaciones que consideramos hoy dia fantasiosas tenfan su origen en la
trabazén entre la ideologia sexista dominante y los conocimiento médicos hereda-
dos de las épocas cldsicas. Es mds, la mencionada obra de Juan Huarte de San Juan
da cuenta de los presupuestos en que estas exposiciones se basan:

“Y es que el hombre, aunque nos parece de la compostura que vemos,
no difiere de la mujer, segtin dice Galeno, mds que en tener los miembros
genitales fuera del cuerpo. Porque si hacemos una anatomia de una donce-
lla, hallaremos que tiene dentro de si dos testiculos, dos vasos seminarios,
y el dtero con la misma compostura que el miembro viril sin faltarle ningu-
na delineacion.

Y de tal manera es esto verdad, que si acabando naturaleza de fabricar
un hombre perfecto , le quisiese convertir en mujer, no tendria otro trabajo
mds que tornarle adentro los instrumentos de la generacién; y, si hecha mu-
jer, quisiera volverla en vardn, con arrojarle el iitero y los testiculos fuera,
no habia mds que hacer.” (Huarte, 1976.315)"™

Por tal razén, sefiala Huarte de San Juan que aunque muchos se burlan de estas
mutaciones y consideran que son invenciones fabulosas de poetas, en realidad su-
cede con cierta frecuencia:

“Esto muchas veces le ha acontecido a naturaleza, asi estando la cria-
tura en el cuerpo como fuera; de lo cual estdn llenas las historias, sino que

™ El Examen de ingenios para las ciencias de Huarte de San Juan pasa por ser ¢l tratado “fundacional” de la
psicologia debido a que se dedica en gran parte (al menos los siete capitulos primeros) al andlisis de la
naturaleza de la inteligencia humana desde el punto de vista cualitativo y cuantitativo, Como no podia ser
de otra forma, ¢l tema fue objeto de minucioso escrutinio por la Inquisicion pues el andlisis de la raciona-
lidad ponia en peligro algunas de las mds extendidas ideas acerca del alma. Por esta razén, como sefialaba
Gregorio Marafién (1940.115) la “mirada penetrante” de los inquisidores cayé sobre la obra de Huarte
“como el figuila que se abate sobre la presa”. Asi, a pesar de que en la portada el autor sitia al emperador
Felipe como ejemplo de la médxima inteligencia posible, los inquisidores decidieron suprimir numerasos
pérrafos de la obra (entre ellos la totalidad del capitulo VII “donde se muestra que aungue el dnima racio-
nal ha menester el temperamento de las cuatro calidades primeras, asi para estar en el cuerpo como para
discurrir y raciocinar, que no por ese se infiere que es corruptible y mortal”. (Huarte, 1976.151))
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algunos han pensado que era fabuloso viendo que los poetas lo trafan entre
las manos. Pero realmente pasa asf: que muchas veces ha hecho naturale-
za una hembra, y lo ha sido uno y dos meses en el vientre de su madre; y so-
breviniéndoles a los miembros genitales copia de calor por alguna ocasion,
salir afuera y quedar hecho varéon. A quien esta transmutacion le aconte-
ciere en el vientre de su madre, se conoce después claramente en ciertos mo-
vimientos que tiene, indecentes al sexo viril: mujeriles, mariosos, la voz
blanda y melosa; son los tales inclinados a hacer obras de mujeres, y caen
ordinariamente en el pecado nefando. Por lo contrario, muchas veces tiene
naturaieza hecho un varon, con sus miembros genitales afuera; y sobrevi-
niendo frialdad, se los vuelve adentro; vy queda hecha hembra. Condcese
después de nacida en que tiene el aire de varon, asi en la habla como en to-
dos sus movimientos y obras”. (Ibid. 315-316)

Como es notorio, esta explicacién médica incluye unas valoraciones morales
que alertan a la sociedad acerca de los inherentes peligros de estas personas que,
por su aspecto, pueden caer ficilmente en el “pecado nefando™ debido a su “inde-
cencia” con respecto al sexo varonil. Si el “peligro moral™ de la homosexualidad se
encuentra fuertemente vinculado a hombres afeminados y mujeres varoniles, cual
es el caso de las barbadas, identificadas externamente como varones por su aspec-
to pero mujeres al fin, no hay duda de que tales personas se encuentran en los li-
mites de lo socialmente aceptable.

2.- Mujeres barbudas

La Santa Barbada de Cardefiosa no es la tinica mujer barbuda conocida en Avi-
la en los comienzos del XVII. Hubo otra mujer, de nombre Brigida del Rio, natu-
ral de Penaranda de Bracamonte, localidad perteneciente hasta el siglo XIX a la
provincia abulense, que adquiri6 fama nacional cuando un renombrado pintor, Sdn-
chez Cotén, realizé en 1590 un retrato suyo.™ Brigida del Rio llego a ser tan po-
pular que la encontramos mencionada en diversas obras coetdneas del retrato. Asi,
en la segunda parte de la ya citada novela de Mateo Aleman Guzmdn de Alfarache,
publicada en 1604, tras enviudar el picaro protagonista y mientras decide si tomar
los hébitos para asegurar la comida diaria sefiala lo siguiente:

** Las representaciones pictéricas de mujeres barbudas “reales™ fueron muy corrientes durante el barroco,
Ademis del retrato que Sdnchez Cotdn hizo de Brigida del Rio, se sabe que el arzobispo Ribera tuvo otro
de la misma modelo. Posiblemente, ¢l cuadro mis conocido de la época fue el que pintara en Néapoles en
1631 José de Ribera, el esparioletto, y que representa a Magdalena de los Abruzzos (hoy en el Hospital
Tavera de Toledo). Ademads de éstos, se desconoce la suerte de otros cuadros de barbudas de la época: “En
¢l memorandum de los encargos pictéricos que ¢l principe Carlos hace a Sdnchez Coello entre 1555 y
1563 figuran: “un retrato de nifia peluda” y “una mujer barbuda con un macaco a sus pies™.” (Flor y Sanz,
1999.272n) Dos siglos después, Goya recreard ¢l cuadro de Ribera dindole un sentido totalmente dife-
rente.
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“Hiceme pupilo, teniendo por mejor trropellar con el gué dirdn ver a un
Jjaydn como yo, con tantas barbas como la mujer de Peiiaranda.” (Alemdn,

1984.11.375)

Una década después volvemos a hallar una nueva referencia a Brigida del Rio
en el mds importante diccionario de la época, el Tesoro de la lengua castellana o
espanola que publicara en 1611 Sebastidn de Covarrubias. Dentro de la acepcién
“Barba”, entre otras cosas, se sefialo lo siguiente:

“La barba distingue en lo exterior el hombre de la muger, porque a la
muger no le salen barbas, y si algunas las tienen, son de condicién singu-
lar, como en nuestros tiempos hemos visto la barbuda de Peniaranda y otras
algunas; por éstas dixo el proverbio: “A la muger barbuda, de lexos se la

EEE]

saluda”.

La referencia al proverbio que cita Covarrubias, y que todavia hoy hemos po-
dido oir en Avila, destaca nitidamente la necesidad social de “alejar™ a estas muje-
res ambiguas. Por otra parte, hay que sefalar que el capelldn de Felipe II solo men-
ciona el inicio del refrdn, y no lo recoge en su totalidad. Gonzalo Correas, por ejem-
plo, lo traslada en 1627 de la siguiente manera: “A la mujer barbuda, de lejos se sa-
luda, con dos piedras que no con una.”(Correas, 1992.22)'* Con ello, se amplia la
percepceidn que una parte de la sociedad tenia de estas mujeres y que se sintetizaria
en la siguiente idea:

“La mujer barbuda debe -debia- ser; pues alejada sintomdticamente de
la mirada -colocada textualmente “fuera de la vista”-, e, incluso, alejada
por medio de una lapidacion que trata de excluirla de la sociedad en nom-
bre de una peligrosidad no bien conocida”. (Flor y Sanz, 1999.270)

La afirmacién precedente, con la que concordamos, nos permite analizar la
barba de estas mujeres famosas de la época, incluida la aldeana de Cardefiosa, co-
mo parte de un proceso de comunicacion. Esto es, si en cualquier momento la ges-
tualidad es una forma de comunicacion, la posibilidad de construir previamente a
cualquier correspondencia las condiciones en que la misma se ha de producir, obli-
ga a considerar como un elemento indispensable de la misma el cuerpo en tanto
que texto, a la vez que las barbas pueden ser comprendidas como parte de una pu-
blicidad representativa en el sentido habermasiano del término. O dicho de otro
modo, la aparicion publica de varias mujeres barbadas, de las que las retratadas en
cuadros o novelas no son mds que el exponente publico, nos permite observar la
cuestion de la pilosidad femenina no desde el punto de vista fisioldgico individual
y privado, sino como un atributo que adquiere su significacion en el dmbito de lo
publico. Si recordamos que, desde la Alta Edad Media hasta nuestros dias, el sta-
tus se presenta y representa publicamente, debemos entender el cuerpo como “ex-

* Refraneros recientes siguen insistiendo en esta consideracion. Asi, J. Bergua (1961) reproduce en su lite-
ralidad el de Correas y, ademis, afiade una explicacién del mismo que amplia la percepeion negativa de las
barbudas: “Lo dice porque las mujeres velludas suelen ser bravas y de cardcter dspero”, (1961.298)



presién” en la medida en que, desde el punto de vista de los otros, es “comunica-
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Por otra parte, es posible afirmar que la identificacion de las mujeres con sus
cuerpos ha sido una constante social"™’. Tan uniforme conviccion se ha desarro-
llado de tal forma que, de algin modo, la vida social de las mujeres estd condi-
cionada por la actitud socialmente dominante hacia sus cuerpos. Asf, si los artis-
tas renacentistas y con ellos numerosos humanistas consideraban el cuerpo feme-
nino como un bello y palido reflejo de la divinidad, poco después los predicado-
res contrarreformistas lo verdn como lascivas armas con que Satands tienta a los
desvalidos varones. Pero estas concepciones no s6lo se alternaban sino que las re-
laciones entre ambas incluyen la separacion y la convergencia, la sucesion y la si-
multaneidad. De una u otra forma, dominase una u otra, o se hallaran en concor-
dancia, las dos concepciones tenian que ver con elementos que excedian del cuer-
po femenino, ya que

“reflejaban también preocupaciones mds amplias respecto de la inesta-
bilidad social y el conflicto politico y religioso, ambas cosas de cardcter
cronico; expresaban una constante y abrumadora preocupacion por el or-
den, la estabilidad y los limites sociales claramente definidos, en los que el
concepto de sexo desempenaba un papel omnipresente y determinante.”
(Matthews Greco, 1992.68)

En este contexto mudable, la belleza femenina se convirtié en arma de doble fi-
lo. El “eterno femenino” resulté ser “‘eterno equivoco™. Por una parte, se muestra
como el benévolo anverso de una Naturaleza propicia; por otra, la maléfica mujer
que como Eva, Sara, Salomé o Judith, encandila a los hombres para lograr su per-
dicién: “si la mujer es un mal, lo es tanto mds cuanto que resulta hermosa y seduc-
tora.”(Lipovetsky, 1999.100) Por esta razén, los clérigos insisten continuamente en
los peligros derivados de tan potente “arma del diablo” y, por lo mismo, la donce-
lla de Cardenosa suplica “a nuestro Sefior le diesse alguna fealdad en el rostro”.
(Cianca, 1993.187) Es mis, el contrapunto de estas bellas mujeres es la fealdad ma-
nifiesta de otras que, no pudiendo utilizar la belleza como “mdscara tictica”(Na-
houm-Grappe, 1992.111), se ven en la necesidad de mostrarse tal cual son. En este
sentido, no puede olvidarse, como ha mostrado Caro Baroja en La cara, espejo del

" En nuestra sociedad hasta no hace mucho tiempo cualquier persona podia deducir sin temor a error la posi-
ci6n social de otra por el simple e intuitivo andlisis de los atributos externos de la misma, especialmente la
vestimenta o ciertos rasgos corporales. Por su parte, Edmund Leach sefiala que Ia alteracion de la aparien-
cia externa es frecuentemente signo inequivoco de nuevo status. (Leach, 1989.84)

"’ La historia de la literatura nos muestra miltiples ejemplos, en los que no nos detendremos, en los que se
identifica a las mujeres con “fiteros andantes”, con mulas u otros animales de carga o, en todo caso, como
cuerpos desprovistos de razon y atn de alma. Por otra parte, consideraciones morales al margen, no resul-
ta inusual escuchar de “varoniles™ labios zafias expresiones que creen de adulacién a las mujeres y que se
limitan a una exclamacion admirativa del cuerpo (jcuerpo!,jvaya cuerpo serrano!, ete.) Sobre la conside-
racién que el cuerpo femenino ha tenido en occidente, puede verse Sulieman, S.R. (Comp.) (1986): The
Female Body in Western Culture.
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alma, la enorme popularidad que alcanzaron ciertos almanagues de gran difusién
que se encargaban de vulgarizar las reflexiones fisiognémicas. Asi, en la transicién
de la Edad Media a la Edad Moderna, esta cuestion adquiere gran importancia has-
ta el punto de que

“el problema de la relacion de los signos corporales, y de modo mds
concreto faciales, con las facultades del alma y sus fallos o excelencias es
siempre interesante y puede decirse que no ha habido hombre de juicio fuer-
te que no se lo haya planteado.” (Caro Baroja, 1987.73)

Esta reflexion también nos conduce a rebajar la consideracion “noble” inheren-
te a la santidad de Barbada que se ve atenuada por la presencia de un cuerpo cuyas
connotaciones negativas le hacen digno de aparecer en las obras literarias o artisti-
cas de la época. No obstante, como sefiala Bajtin,

“el rasgo sobresaliente del realismo grotesco es la degradacion, o sea
la transferencia al plano material y corporal de lo elevado, espiritual, ide-
al y abstracto.” (Bajtin, 1989.24)

Ya hemos indicado como Barbada es un entramado complejo de mediaciones.
El carécter bufo que puede atribuirse a su faz es una mas de las condensaciones li-
gada indefectiblemente a los procesos de cambio. No en vano la imagen burlesca
se caracteriza siempre por una total ambivalencia que hace que se presente como
“los dos polos del cambio: el nuevo y el antiguo, lo que muere y lo que nace, el co-
mienzo y el fin de la metamorfosis.”(Bajtin, 1989.28)

Debemos al “mds numeroso cuerpo de refranes fisiondmicos de las colecciones
barrocas”(Vega Rodriguez, 1986.2) las Sentencias filosdficas que diera a conocer
Luis Galindo hacia 1660, un esclarecimiento de las causas que explican los recelos
que las barbudas provocan en sus coetdneos:

“son de condicion ahombradas y muy lujuriosas, y da la razon filosofi-
ca y es porgue esta calidad les proviene de la abundancia cdlida y hiimida,
como se experimenta en las liebres, animales lujuriosisimos y por eso tan
vellosos que hasta en las plantas crian pelo, que no se halla en ningiin otro
animal.” (cit. en Vega Rodriguez, 1996.2)

No es Galindo el tinico que atribuye un carécter libidinoso a las barbudas. Gian
Battista Porta, a quien Caro Baroja (1987.93) denomina el “principe de los fisiono-
mistas”, descubre en ellas el mismo cardcter cdlido de suerte que en su Della Hu-
mana Fisiognomia (1586) apunta que

“la donna barbuta é di pessimo costumi gli huomini volgari han fatto un
loro proverbio, femina barbuta con pietre la saluta. Dice Michel Scoto che
la donna barbuta é di gagirda vita, di molta lussuria, e di conditione mas-
chile per la calda de sua complessiones.” (cit por Flor y Hermida,
1990.767)

Aunque, como hemos indicado, esta idea sigue apareciendo en refraneros re-
cientes, lo cierto es que se remontaria a la época medieval, como lo mostraria un
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incunable anénimo titulado, Compendio de la Salud Humana (s.d.), existente en la
Biblioteca Nacional que dice que (folio 7v)

“existen unas mujeres llamadas barbudas, las quales haves de saber que
son muy luxuriosas por su caliente complexion, e por consiguiente son de
fuerte natura e de varonil condicion”.

Por otra parte, la definicion de la barbuda de Galindo nos sitiia de nuevo ante la
extension de las creencias fisiognémicas. De hecho, durante toda la Edad Media di-
versos textos habian contribuido a

“vulgarizar la idea de que animales y hombres presentan caracteristi-
cas espirituales muy parecidas y que han servido como motivo a los escul-
tores, sobre todo en el periodo gotico, para decorar las sillerias de coro en
las llamadas misericordias y en otras partes.”(Caro Baroja, 1987.63)

La vinculacion de las barbudas con animales “libidinosos”, como las liebres,
nos permite averiguar qué se puede esperar de ellas a partir del escrutinio del reino
animal pues

“las categorias animales surgen en los mismos patrones de relaciones
como aquéllas de los humanos, porque los llamados humanos entendemos
los tipos animales como si éstos obraran de acuerda con los mismos prin-
cipios que nosotros.” (Douglas, 1998d.146)""

Una vez establecida la conexion entre liebres y barbudas, pueden ser explicados
los comportamientos de éstas desde una perspectiva etoldgica o directamente zo-
olégica. Por lo mismo, su inclusién en textos de filosofia natural, como el de Nie-
remberg, resulta totalmente coherente con esta vinculacion. Ahora bien, la vincula-
cion barbuda-liebre no hace referencia exclusivamente a la libidinosidad o lujuria
que les son inherentes, sino que se amplia atin mdés alld debido a la concepcién muy
extendida de que estos animales poseen una naturaleza hermafrodita y, por consi-
guiente, pueden prescindir totalmente del otro género'”’. Desde este punto de vista,

" En “Animales anémalos y metdforas animales”, M. Douglas (1998d) critica la idea de que las categorias
animales representan sin mds un modelo abstracto de la sociedad, ya que la misma cae en “la tentacion de
dejar que la semejanza opere como explicacion (...) pues la coherencia de las metdforas funciona muy bien
como una regla interpretativa dentro de una cultura.™ (Jbid. 142) En este sentido M. Douglas considera que
existe una “economia cognitiva™ que Ileva a los seres humanos a intentar explicar los comportamientos ani-
males por “tazones pricticas (...) que tienen que ver con la salud, 1a higiene y la enfermedad. Los princi-
pios de mayoria de edad, de intercambio matrimonial, de territorio ¥ de hegemonia politica que utilizan
para explicar su propia conducta son los mismos que emplean para hacer predicciones sobre la conducta
animal.”"(Ibid.146) De ser asi, debe existir un tipo “mis importante y no metaférico de conexién entre ¢l
modo en que los seres humanos se conciben a sf mismos y el modo en que conciben a los animales.” (/bid.
147)

" Esta concepeion de las liebres aparece en varios lucidarios de Iz época como puede verse en Kinkade
(1968). Por otra parte, no falté en el siglo XVII quien, como Ulises Aldrovandus (1642). explicase la exce-
siva pilosidad de unas nifias nacidas en Canarias por la existencia de antinaturales amores ferinos.
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el énfasis en la negatividad de las barbudas encuentra en el refranero, como mues-
tra Galindo, nuevas apoyaturas: “Hombre bermejo y muger barbuda de lexos tres
millas los saluda.”(Galindo, 30B).

Claro indicio de la malignidad de la mujer barbuda es su vinculacién con el
hombre pelirrojo en esta ampliacion del dicho. Al pelo rojo -bermejo- la tradicién
popular le atribuye todo tipo de perversiones. No en vano, de este color es el pela-
je de la astuta y aborrecida raposa. Tan interiorizada estaba esta idea que, en las re-
presentaciones iconogrificas de la época, el “traidor” Judas es ficilmente recono-
cible por su barba roja. La referencia al astuto animal que, como muestran las fa-
bulas més conocidas siempre sale victorioso de todo trance merced a su capacidad
para el engafio, o el recuerdo del personaje biblico que vendié a Jests, nos lleva a
pensar en la existencia de una légica cuyo elemento principal es la falsedad, el en-
gafio, dentro de la cual es posible comprender a la figura de la mujer barbuda.

Es inserta en esta dinimica como podemos encontrarla, por ejemplo, en El Qui-
jote. En la segunda parte de la conocida obra cervantina, nos topamos con una méas
de las maldades del pérfido Malambruno quien se venga del atrevimiento de Don
Clavijo en unas duefias de palacio. Llevadas éstas a su presencia, segtin narra la
Duena Dolorida en su papel de condesa Trifaldi, tras vituperar a las mujeres por sus
“malas mafas y peores trazas”, el malvado castiga a las presentes de forma severa:

“v en aquel mismo momento v punto que acabd de decir esto, sentimos
todas que se nos abrian los poros de la cara y que por toda ella nos punza-
ban como con puntas de agujas. Acudimos luego con las manos a los ros-
tros y halldmonos de la manera que ahora veréis.

Y luego la Dolorida v las demds duerias alzaron los antifaces con que
cubiertas venian, y descubrieron los rostros, todos pobladaes de barbas, cud-
les rubias, cudles negras, cudles blancas y cudles albarrazadas, de cuya vis-
ta masiraron quedar admirados el Duque y la Duquesa, pasmados Don
Quijote y Sancho y atonitos todos los presentes.” (Quijote, II. XXIX.
[1990.1256])™

El asombro de los que presencian la escena es mayusculo, pero no tanto por el
aspecto de las mujeres como por el desmesurado castigo que se les ha proporcio-
nado pues como la condesa Trifaldi sefiala, de entre todos los que se les podia ha-
ber dado, el de la pilosidad del rostro era, sin duda, el peor pues equivalia a que les
“diesen su muerte civil”. Cual las emparedadas que vivian encerradas donde tuvo
lugar el milagro de Santa Barbada, estas mujeres doblemente veladas, pues recu-
bren sus barbas con velos, no pueden ir a ninguna parte. Son muertas en vida. Por
tal motivo, se interroga la Trifaldi,

“;Adénde podrd ir una duena con barbas?; Qué padre o qué madre se
dolerd della? ;Quién la dard ayuda? Pues aun cuando tiene la tez lisa y el

™ Citamos por la edicién que J. Garcia Soriano y J. Garcia Morales prepararon para la editorial Aguilar.
(Madrid. 1990)

233



rostro martirizado, con mil suertes de menjurjes y mudas, apenas halla
quien la quiera, ;qué hard cuando descubra hecho un bosque su rostro?”

(Quijote, I1. XXXIX.[1990.1259])

Sancho, que asiste atonito a la escena en calidad de “gobernador” no encuentra
entre los castigos posibles que a una mujer pueden aplicédrsele uno tan cruel como
volverlas barbudas. Tras maldecir al pérfido Malambruno, comparado por el tor-
mento que inflinge a las mujeres con “mil satanases”, se lamenta en voz alta de la
suerte de las duenas:

“sno hallaste otro género de castigo que dar a estas pecadoras sino el
de barbarlas? ;Como y no fuera mejor, y a ellas les estuviera mds a cuen-
1o, quitarles la mitad de las narices de medio arriba, aunque hablaran gan-
goso, que no ponerle barbas?” (Quijote, 1. XL.[1990.1260])

Tan grande y desproporcionado consideraron Don Quijote y Sancho Panza el
dolor que debian tener las barbadas que accedieron a montar, a pesar de las reti-
cencias del escudero-gobemador, en el caballo Clavileio y volar por los cielos con
tal de acabar con ese horror.

Se trataba, como de sobra es conocido, de un embuste que los Duques habian
preparado para burlarse de caballero y escudero. Cierto que la reflexion sobre las
indignidades que se le pueden atribuir a las barbudas se inserta en dicha Iégica y,
podrian, por tanto considerarse tan enganosas como las propias barbas de las
duenas de la farsa. Y, sin embargo, debemos atender a un aspecto de la narracion
aparentemente irrelevante que, no obstante, la condiciona en su totalidad. El capi-
tulo XL de la segunda parte del Quijote se inicia en el plano del metarrelato. El na-
rrador recuerda que el autor “verdadero” de toda la historia de Don Quijote es Ci-
de Hamete: “Real y verdaderamente, todos los que gustan de semejantes historias
como ésta deben mostrarse agradecidos a Cide Hamete. su autor primero.” (Quijo-
te, I1. XL..[1990.1259])

La apelacién a Cide Hamete justamente tras describir los sufrimientos “artifi-
ciosos™ de las doloridas revela la carga de “verdad” que llevan los mismos. Cono-
cido es que en la época cervantina, se atribufa intencionadamente a drabes y mo-
riscos la condicién de “conversos” y, por tanto, de gentes prestas a mentir. Por es-
ta razén, Miguel de Cervantes al conceder a un drabe la autoria del Quijote estd em-
pleando no sélo un recurso estilistico literario: estd sugiriendo el caricter de
falsedad a todo lo que sigue al pr6logo. Evidentemente, se trata de una logica de
doble engafio: la historia de Don Quijote es falsa por absurda y autoria. Pero, en
cuanto que mentira de la mentira, la ficcion resulta verdadera en su descripcion de
la sociedad. La apelacién a Cide Hamete debe, por tanto, traducirse como la mani-
festacion del embuste revelado, de la veracidad en la falsedad.

Esta logica del engaiio, que posibilita distintos niveles de lectura, permite de-
sentranar la aparente paradoja de que una figura que en el imaginario colectivo re-
presenta el apetito sexual desmedido termine siendo venerada como santa por no
consentir un impuesto contacto carnal. Por otra parte,
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“esas estampas del mundo al revés no aparecen aisladas, sino bien in-
tegradas en una cultura popular rebosante de imdgenes de inversion’.
(Scott. 2000.199)

Asi el teatro popular de la época se llena de personajes confusos en los que mu-
jeres se visten varonilmente sin dejar de ser femeninas, nobles se hacen pasar por
villanos para volver justo a tiempo a su condicion y los campesinos se comportan
como amos atn sin posesion alguna. Las canciones satiricas, la novela y en gene-
ral la literatura, recuérdese la explosion de la “picaresca” de la que hemos mencio-
nado a Guzmdn de Alfarache. se combinan con una dramatizacién del culto, ajena
en ocasiones a la ortodoxia y, sobre todo, con el carnaval en el que una misma fi-
gura, como mostré Bajtin, halla valores distintos en el discurso grotesco y en el ofi-
cial.

Por lo demas, esta logica del doble engafio posibilita una comunicacién directa
y no distorsionada, en el sentido de que permite a los que la utilizan mostrar aque-
llo que se desea dentro de un contexto de falsedad que elimina las restricciones de
la cotidianeidad. En este sentido, la comunicacion basada en la légica del doble en-
gafio se acerca a la “situacion ideal de habla™ que describe Jiirgen Habermas en
1972 en su “Teorfa sobre la verdad” y que serd el fundamento de la accion comu-
nicativa. Habermas denomina “ideal” a

“una situacion de habla en que las comunicaciones no solamente vienen
impedidas por influjos externos contingentes, sino tampoco por coacciones
que se siguen de la propia estructura de la comunicacion. La situacion ide-
al de habla excluye las distorsiones sistemdticas de la comunicacion. Y la
estructura de la comunicacién deja de generar coacciones sélo si para to-
dos los participantes en el discurso estd dada una distribucion siméirica de
las oportunidades de elegir v ejecutar actos de habla. De esta exigencia ge-
neral de simetria pueden deducirse para las distintas clases de actos de ha-
bla exigencias especiales de equidistribucion de las oportunidades de ele-
gir v ejecutar actos de habla.” (Habermas, 1984b.153)

Muchas de las criticas que Habermas ha recibido a su “teorfa de la accién co-
municativa” se basan en la inexistencia real de esta situacion ideal que fundamen-
fa la comunicacién. Sin embargo, el mismo autor declara que

“la situacion ideal de habla no es ni un fenémeno empirico ni una sim-
ple construccion, sino una suposicion inevitable que reciprocamente nos ha-
cemos en los discursos. Esa suposicion puede ser contrafdctica, pero no tie-
ne por qué serlo; mds ain cuando se haga contrafdcticamente, es una fic-
cion operante en el proceso de comunicacion. Prefiero hablar, por tanto, de
una anticipacion, de la anticipacion de una situacion ideal de habla.” (Ibid.
153)

No es, con todo, nuestra intencion discutir la teoria consensual de Habermas. Su
aparicion en esta reflexion tiene que ver con el hecho de que la definicion que ha-
ce de la “situacién ideal de habla™ no se aleja en exceso de lo que, en la préctica,
acontece en las comunicaciones guiadas por lo que venimos llamando l6gica del
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doble engafio. De hecho, cuando Bajtin describe los procesos comunicacionales
que operan durante el carnaval, al considerar que el mismo es ajeno a las distorsio-
nes que produce la dominacion, utiliza una definicién que se asemeja a la que aca-
bamos de ver que emplea Habermas:

“durante el carnaval en las plazas piblicas, la abolicién provisoria de
las diferencias y barreras jerdrquicas entre las personas y la eliminacion de
ciertas reglas y tabiies vigentes en la vida cotidiana, creaban un tipo espe-
cial de comunicacion a la vez ideal y real entre la gente, imposible de esta-
blecer en la vida ordinaria. Era un contacto familiar y sin restricciones.”
(Bajtin. 1989.20)

Aln asi, la identificacién entre situacion ideal de discurso y lenguaje carnava-
lesco ha sido criticada por James C. Scott quien considera que la misma supone
“una lectura demasiado idealista de la realidad social.” (Scott, 2000.209) Desde es-
te punto de vista. incluso el lenguaje carnavalesco debe entenderse inserto en el
conjunio de las relaciones de poder que definen la sociedad, ya que “el poder so-
cial en el camaval puede ser menos asimétrico, pero el poder reciproco sigue sien-
do poder.” (Ibid. 209) Es decir, para Scott, Bajtin olvida que la comunicacién ope-
rada durante el carnaval es caracteristica de una reaccién ante una comunicacion
oprimida cotidianamente:

“la profundidad de los silencios generados en una esfera de poder pue-
de ser proporcional al lenguaje explosivo en otra esfera.” (Ibid. 209)

Ciertamente, el “discurso oculto™ por las mascaras genera una expectativa que
no puede entenderse al margen de lo que ha de acontecer a cara descubierta. Pero en
nuestra propuesta va incluida la idea de que las mascaras no desaparecen, simple-
mente se sustituyen.”' De ahi, justamente que hablemos de l6gica del doble engafio.

Sea como fuere, el conjunto de adagios, dichos y descripciones precedentes que
se insertan en esta logica, entendida como mecanismo de implicita y continua ne-
gociacion del ejercicio de poder y contrapoder, nos revelan una practica que, en el
caso de las mujeres barbadas, s6lo halla expresién en la exclusion social. No es ex-
trafio, por tanto, que el andlisis iconolégico que llevan a efecto Fernando R. de la
Flor y Jacobo Sanz del tema de la mujer barbuda en las diversas obras pictdricas
del Siglo de Oro espaifiol, concluya afirmando que la exaltacion de lo “negativo y
ominoso” (Flor y Sanz, 1999.276) de las mujeres retratadas sélo puede entenderse
acudiendo a dos claves fundamentales: “el sexo y la demonologia.” (Ibid. 277)'"

™ En popular expresion, “todo el afio ¢s camaval”,

™ Arriesgada y sugerente nos parece la hipdtesis de De la Flor y Sanz de que las representaciones pictéricas
de las mujeres barbudas del barroco se construyen “a partir de una situacion de contrafactum de las repre-
sentaciones de virgenes habituales, y ello en tanto que “puesta en escena” de una suerte de contrario, de
“antivirgen”, que revela en su condicién anémala el dominto de la lujuria y lo demonfaco, como la otra es
patentizacion de lo puro y arcangélico.” (Flor y Sanz, 1999,286-7) Por lo mismo, podriamos extender esta
idea a la inversién que supone el “mujer barbuda, de lejos se saluda, mejor con dos piedras que con una”
con respecto al “Dios 1¢ salve Maria, bendita tu entre las mujeres’”.
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3.- La barba como indicio criminal

Al reflexionar sobre “la elecci6n entre lo somdtico y lo espiritual”, Mary Dou-
glas afirma que “toda civilizacion orgullosa de su medicina tiene sus propias clasi-
ficaciones de diagnéstico.” (Douglas, 1998¢.43) La espaiiola de la Edad Moderna
no es una excepcion. Los tratados de Galeno e Hipécrates llegan a numerosos inte-
lectuales de la época a través de obras como el Examen de ingenios de Huarte de
San Juan o la Anatomia de Ingenios de Estevan Pujasol.”™

Siguiendo la mencionada obra de Juan Huarte de San Juan encontramos que las
diferencias entre hombres y mujeres obedecen a la combinacion distinta y domi-
nante de las cuatro cualidades esenciales: calor, frio, humedad y sequedad. Asi, co-
mo ya hemos visto, el calor engendra varones, en tanto la frialdad es propia de las
mujeres. Ademads, la sequedad seria propia de aquellos, en tanto la humedad seria
propia de éstas. Por lo mismo, la existencia de hombres afeminados o mujeres va-
roniles obedece a una inadecuada combinacién de estas cualidades. Asi, en el caso
de las barbadas, lo que ha ocurrido es que la natural humedad de las mujeres se
combina con la calidez de los varones. Esta combinacién no sélo explica la exis-
tencia del bello facial, sino que establece ya una correlacién entre el cuerpo y la
moralidad: en la medida en que son hiimedas y calientes, las barbudas son esen-
cialmente lujuriosas. Pero, ademds, el silogismo moral se completa solo, pues en
cuanto lujuriosas tienden por naturaleza a la deshonestidad y de ahf a cualquier cri-
men imaginable. Admirablemente sintentiza este conjunto de males inherentes a la
barbuda Fernando de Rojas cuando, al arrancar el siglo XVI, describe a la que po-
siblemente sea la “vieja barbuda” mas famosa de la literatura castellana como un
compendio de todas los vilezas imaginables:

“Dias ha que conozco en fin de esta vecindad una vieja barbuda que se
dice Celestina, hechicera, astuta, sagaz en cuantas maldades hay. Entiendo
gue pasan de cinco mil virgos los que se han hecho y desecho por su auto-
ridad en esta ciudad. A las duras pefias promoverd y provocard lujuria, si
quiere.” (Rojas, 1970.61)

Esta representacion negativa de la barbuda, que alcanza su cénit al despuntar el
siglo XVII, habia comenzado a construirse socialmente con mucha anterioridad.
Asi, se muestra por ejemplo, en la monstruosa descripcioén que hace el Arcipreste
de Hita de una serrana con la que se topé en las cercanias de Avila:™

—e.

" El titulo completo de esta obra aparecida en 1611 es El sol sdlo, y para todes sol de la Filosofia sagaz y
anatomia de ingenios. (1980)

" El encuentro tuvo lugar en el Puerto de la Tablada, denominacién que en tiempos tuvo el que actualmente
se llama de Guadarrama, en la convergencia de las provincias de Avila, Madrid y Segovia. A pesar de la
extension de la descripci6n hemos preferido no mutilarla debido tanto a su valor literario como al com-
pendio de valores latentes que pueden descubrirse en ella. Seguimos la edicion del Libro del Buen Amor
que GB, Gybbon-Monypenny hizo para la Editorial Castalia (Madrid, 1988) Pags. 321 y ss.
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“Sienpre ha la mala manera la sierra e la altura:
si nieva o si yela, nunca da calentura.

Bien en c¢ima del puerto fazia orrilla dura:
viento con grand elada, rrozio con grand friura.

Commo omne non siente frio si corre,

corri la cuesta ayuso, ca diz: “Quien da a la torre,
antes dize la piedra que sale el alhorre.”

Yo dixe: ““Sé perdido si Dios non me acorre.”

Nunca desque nasci pasé tan grand peligro
de frio: al pie del puerto fallé con vestiglo,
la mds grande fantasma que vi en este siglo:
yeguarisa trifuda, talla de mal cefiiglo.

Con la cofta del frio e de aquella gran elada,
rroguel que me quisiesse ese dia dar posada;
dixo me quel plazia, sil fuese bien pagada;

tove lo a Dios en merged, e levé me a la Tablada.

Sus mienbros e su talla no son para callar,

ca bien creed que era grand yegua cavallar;
quien con ella luchase, non se podria bien fallar;
si ella non quisiese, non la podria aballar.

En el Apocalipsi, Sant Johan Evangelista
non vido tal figura nin de tan mala vista;

e gran hato darfa lucha e grand conquista;
non sé de quél diablo es tal fantasma quista.

Avfa la cabeca mucho grande in guisa;
cabellos chicos e negros, mds que corneja lisa;
ojos fondos, bermejos, poco e mal devisa;
mayor es que de yegua la patada do pisa.

Las orejas mayores que de afial burrico;

el de su pescueco negro, ancho, velloso, chico;
las narizes muy gordas, luegas, de carpaico;
beveria en pocos dias cabdal de buhén rrico.

Su boca de alana, e los rrostros muy gordos;
dientes anchos e luengos, asnudos e moxmordos;
las sobrecejas anchas e mds negras que tordos;
los que quieren casar se aqui no sean sordos.

Mayores que las mias tiene sus prietas barvas.
Yo non vi en ella 4l; mas si td en ella escarvas,
creo que fallaras de las chufetas darvas;
valdria se te mads trillar en las tus parvas,




Mas en verdat si, bien vi fasta la rrodilla;

los huesos mucho grandes, la ¢canca non chiquilla;
de las cabras de fuego una grand manadilla;

sus tovillos mayores que de una afial novilla.

Mas ancha que mi mano tiene la su mufieca;
vellosa, pelos grandes, per non mucho seca;
boz gorda e gangosa, a todo omne enteca,
tardia como rronca, desdonada e hueca.

El su dedo chiquillo mayor es que mi pulgar;
pienssa de los mayores si te podrias pagar;

si ella algund dfa te quisiesse espulgar,

bien sentirfa tu cabega que son viga de lagar.
Por el su garnacho tenfa tetas colgadas:

davan le a la cinta pues que estavan dobladas;
ca estando senzillas, dar I'ién so las ijadas;

a todo son de ¢itola andarian sin ser mostradas.

Costillas mucho grandes en su negro costado;
una tres vezes conté las, estando arredrado.

Digo te que non vi mds, ni te serd mds contado
ca mogo mesturero non es bueno para mandado.”

Como es notorio, la descripcién de la mujer barbuda -“mayores que las mias tie-
ne sus prietas barvas”- es un compendio de todas las imperfecciones imaginables.
No en vano, el narrador inicia los pormenores que definen a la serrana indicando
que desde el momento de su nacimiento jamds habia pasado peligro tan grande co-
mo el que corrié cuando se top6 con “la méds grande fantasma”.

Pero, como no podia ser menos, la descripcién de la barbuda que hace el Arci-
preste de Hita estd plagada de ambivalencias. De entrada, las iniciales cuartetas
podrian recordar el género pastoril. Las idilicas pastorelas de ecos virgilianos se
ven truncadas de improviso: quien se aparece ante el viajero perdido no es “moga
tan fermosa” como aquella vaquera de Hinojosa con la que se top6 el Marqués de
Santillana, sino mujer monstruosa de varonil apariencia. No es el regazo de la jo-
ven la que acoge al viajero, sino la exigencia agresiva de pagar doble peaje. Por una
parte, si quiere sobrevivir en las condiciones duras de la serrania ha de abonar el al-
bergue que la hombruna barbuda le exige: “rroguel que me quisiesse ese dia dar po-
saday/ dixo me quel plazia, sil fuese bien pagada.” Una vez cumplidas las condi-
ciones de la hospederia, el viajero se ve ante la necesidad de dar, quiéralo o no, sa-
tisfaccién sexual a su “salvadora’: “costillas mucho grandes en su negro costado; /
una tres vezes contélas, estando arredrado.”

Si la Santa Barbada abulense es acosada por un varén de noble casa, aquf los
papeles se invierten de modo tal que es el varon el que resulta “fagocitado” por la
voracidad sexual de la mujer. La santa, al contar con la ayuda divina, sale vence-
dora de su trance. No asi el caminante: “quien con ella luchase, non se podria bien
fallar; /si ella non quisiese, non la podria aballar.” De hecho, podriamos presentar
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como un quiasma las relaciones habidas entre los cuatro personajes que aparecen
en las dos historias;

Serrana Caminante

Caballero Santa

Nos encontramos, por tanto, con una visiéon apocaliptica - “En el Apocalipsi,
Sant Johan Evangelista/ non vido tal figura nin de tan mala vista”- de la mujer en
la que la inversién de los papeles tradicionalmente desempenados por cada sexo
estdn intencionalmente dispuestos para generar un cierta prevencion en los varones
ante las mujeres. Esta visién viene reforzada por el tradicional romancero que ha
desarrollado sutilezas varias para presentar a ciertas mujeres como “matadoras de
hombres”. Asi, la serrana que el Arcipreste de Hita describe trae inmediatamente a
la memoria a la no menos popular “Serrana de la Vera.” Como se recordard, la ini-
cial historia de la serrana de la Vera, mantiene una cierta identidad temética con la
de la santa barbada de Avila:

“Por la montafiita arriba camina la serranilla
con la falda arregazada y la nieve a la rodilla.
La nieve cafa a copos y agua menudita y fria,
con el pie pisa la nieve, con el zapato la trilla.
Eché la vista hacia atrés, por ver si alguno venia
la estaba viendo un galin de los que la pretendian,
La nifia de que le vio. dejo de andar y corria;
mucho corria el caballero, pero més corre la nifia.

33193

El inicio de este romance no difiere especialmente de la historia de Barbada o
de otros que tratan el tema del honor: una joven es perseguida y acosada por un ca-
ballero con fines sexuales. Ambas son alcanzadas por el pretendiente. Si la aldeana
de Cardeniosa lo rechaza vehemente en varias ocasiones, el desaire de la serrana no
tiene tanta suerte:

“- Si tu me quieres a mi, yo irfa en tu compania.
- Yo no te querfa a ti, que mis padres no querian;
no me quites el honor, aunque me quites la vida.
-Te he de quitar el honor, no te he de quitar la vida.”

" Existen numerosas versiones del romance de la Serrana de la Vera. La aqui transerita estd tomada del disco
| cara A del Cancionero de Romances en gue estdn recopilados la mayor parte de los romances castella-
nos que hasta agora sean compuesto, de Joaquin Diaz. (ed, Movieplay, Madrid, 1977)
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Es en el final de la historia donde se encuentran las diferencias mayores. Bar-
bada, refugiada en sagrado, logra esquivar al importunador. La serrana, oculta tras
una oliva, no logra su propésito. La primera, a pesar de adoptar la imagen identifi-
cada con la lujuria, se convertird en santa. La serrana, en cambio, se transforma por
necesidad en asesina:

“Estando en estas palabras, el puiial se le cafa
la serrana que no es torpe, con su mano le cogia.
Se le clavé por la espalda, a un costado le salia”.

Lope de Vega, por su parte, hace a esta serrana plasentina dama contrariada y
vengadora. La logica del doble engafio, a la que nos hemos referido con antelacion,
vuelve a aparecer en la version que Lope de Vega escribe de la serrana verata. Asi,
una noble dama plasentina no es reconocida como tal porque pasea por el campo
disfrazada de campesina. Sus amores contrariados, le llevan a trocar este disfraz por
el de varén y “echarse al monte™:

“Ya no he de estar en Plasencia

mientras esto se averigua.

Las botas me he calzado,

La saya corta que ves,

Que honestamente los pies

Muestra de este y aquel lado.

Esta espuela, este sombrero,

Son para irme al monte”. (Lope de Vega, 1993b.V.38)

En cuanto la dama se viste de varén adquiere los criminales rasgos que se le
atribuyen a toda mujer varonil. Las palabras de Leonarda, asi se llama la protago-
nista que hace honor continuamente a su nombre, advierten nitidamente a todo
hombre que cualquier mujer vestida de varoniles atributos es peligrosa:

*Hago juramento y voto

de no volver a Plasencia;

de vivir entre estos montes,
en las mds céncavas cuevas,
entre los silvestres gamos

y entre las cabras montesas;
de aborrecer a los hombres
y de tratar con las fieras;

de salir a los caminos

y de hacerles notable ofensa:
de matar y de herir tantos,
que haya por aquestas cuestas
tantas cruces como matas,
tanta sangre como adelfas;
de vestir de sus despojos,

y de ser en esta sierra

una esfinge mds cruel



que la escriben en Tebas.

Pero aqui siento ruido.

iQuiera Dios que alguno sea

en quien pruebe mi venganza

los filos de su soberbia!™. (Ibid. 59)

Pero, por lo mismo, la serrana se presenta como valedora de las mujeres des-
preciadas, razén por la que ninguna fémina ha de tener miedo de ella.

*No sabéis que yo naci
para agravios deshacer
de mujeres?” (ibid. 75)"

En suma. la mujer varonil emparenta directamente con lo diabélico, como lo
sugiere otro de los salteadores. Ausonio, que anda escondido por la misma serranfa
que ella:

“No pienso que es mujer, sino demonio;
que entre aquestos romeros y jarales
quita més vidas que costé la Cava.” (Ibid.66)

Cabe senalar, por otra parte, que la serrana de la Vera, mito equivoco a decir de
Caro Baroja. no es la tnica “matadora de hombres™ que aparece en la literatura de
tradicién oral. Se puede recordar, en este sentido, a la “morica garrida” que enve-
nenaba a sus amantes con vino,(Frayle, 1991.G A) las miltiples “moras” que habi-
tan en cuevas y matan a los hombres que logran verlas o la popular “Gallarda”. De
alguna forma podria concebirse a la barbuda del Libro del buen amor como una sin-
tesis de la “serrana” y la “gallarda” pues, segiin Caro Baroja, la serrana de la Vera
serfa un “numen de las cuevas™ que

“armada riisticamente de honda, se aparecia a los jévenes viajeros in-
cautos, a los pastores sencillos y después de competir en proezas con ellos
o de seducirlos y gozarlos los destrozaba.” (Caro Baroja, 1974.280)""

"** El teatro de la época creo igualmente a la figura contraria, el “vengador de hombres”, personificado en la
figura de Don Juan. Como sefialan Wardropper y Valbuena (1983.882) a propésito de El burlador de
Sevilla de Tirso de Molina, “En el Burlador se junta la aventura agreste (Tisbea) con la intriga palaciega,
més o menos “cortesana”. Frente a este mundo, brota Don Juan como una defensa del sexo contrario, Viene
a ser el “vengador de los hombres”, como Lope llamé a una exquisita feminidad la “vengadora de muje-
res”. Pero Tirso lo sabe todo. La pobre mujer en el fondo no hace mis que seguir 1a voz de la naturaleza,
que sin definirse, como en Schopenhauer, tiene algo de inmensa Celestina que busca el fin de la especie,
Ia continuacion, la maternidad (...) Don Juan fue un destructor y embustero que merece un ejemplar casti-
go. Pero, ;c6mo eran sus victimas? Mujeres que permiten las deshonre su pretendiente, creyendo asi ase-
gurar su matrimonio (...) o aldeanas ingenuas y ardientes que cambian de novio por interés, o se encandi-
lan ante el ndufrago-senorito.”

" Como indica Caro de Baroja, fue una auténtica suerte que uno de los amantes de esta “mantis religiosa”
lograra huir a tiempo de su voracidad criminal, ya que asi pudo contar la historia que dio pie a la compo-
sicion del romance,
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Esta mujer asesina de hombres, convertida en asaltante de incautos, se comple-
menta con la gallarda,

“una especie de ‘posadera de la muerte’ que acoge a los viajeros y los
asesina. Una Judith que se ve obligada a asesinar a quien la goza." (Diaz
Viana, 1983.11.240)

De una u otra forma, una mujer barbuda tenfa que ser considerada peligrosa por
una sociedad en la que desde los principios del cristianismo se habia reiterado que

“el cabello de una mujer era simbolo de su sexualidad y su género. Por
eso, los Padres siempre abogaron porque mujeres y virgenes se velaran la
cabeza.” (Salisbury, 1994.181)

Asf lo manifiesta nitidamente San Pablo en un texto rebosante de misoginia en
el que critica cualquier atisbo de ornato en las mujeres:

“Todo hombre que ora o profetiza con la cabeza cubierta, afrenta a su
cabeza. Y toda mujer que ora o profetiza con la cabeza descubieria, afren-
ta a su cabeza; es como si estuviera rapada. Por tanto, si una mujer no se
cubre la cabeza, que se corte el pelo. Y si es afrentoso para un mujer cor-
tarse el pelo o raparse, jque se cubra!

El hombre no debe cubrirse la cabeza, pues es imagen y reflejo de Dios;
pero la mujer es reflejo del hombre. En efecto, no procede el hombre de la
mujer, sino la mujer del hombre. Ni fue creado el hombre por razon de la
mujer, sino la mujer por razon del hombre. He ahi por qué debe llevar la
mujer sobre la cabeza una sefial de sujecion por razén de los dngeles. Por
lo demas, ni la mujer sin el hombre, ni el hombre sin la mujer, en el Seior.
Porque si la mujer procede del hombre, el hombre, a su vez, nace mediante
la mujer. Y todo proviene de Dios.

Juzgad por vosotros mismos. ;estd bien que la mujer ore a Dios con la ca-
beza descubierta?; No os ensefia la misma naturaleza que es una afrenta pa-
ra el hombre la cabellera, mientras es una gloria para la mujer la cabellera?
En efecto, la cabellera le ha sido dada a modo de velo.” (1. Cor.11, 4-15)"

" La posicion de San Pablo sobre la mujer es, como minimo, ambivalente. Los comentaristas que pretenden
destacar el protagonismo que Pablo da a la mujer en el proyecto de liberacién cristiana citan con frecuen-
cia la méxima paulina de que “todos los bautizados en Cristo os habéis revestido de Cristo: ya no hay judio
ni griego; ni esclavo ni libre; ni hombre ni mujer, ya que todos vosotros sois uno en Cristo Jesis.” (Gal,
3.28) San Pablo repite este pasaje en otras dos ocasiones pero, joh casualidad! En ambas desaparece el par
hombre-mujer: “Porque en un solo Espiritu hemos sido todos bautizados, para no formar mas que un cuer-
po, judios y gricgos, esclavos y libres.” (I. Cor.12,13); “Despojaos del hombre viejo con sus obras, y
revestios del hombre nuevo, que se va renovando hasta alcanzar un conocimiento perfecto, segiin la ima-
gen de su Creador, donde no hay griego y judio; circuncisién e incircuncisién; birbaro, escita, esclavo,
libre, sino que Cristo es todo y en todos.” (Col. 3, 10-11) Frente a esta postura igualadora, no resulta par-
ticularmente dificil sefialar textos paulinos en los que se indica que “la cabeza de todo hombre es Cristo;
y la cabeza de la mujer es el hombre.” (ICor.11.3). Ciertamente, hay autores que sefialan que los textos de
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Por otra parte, la relacion entre feminidad y cabello desde los primeros mo-
mentos del cristianismo se muestra en tempranas “vidas de santos” como la hagio-
grafia de Santa Castissima, nombre que recibi6 en la traduccion latina la que en an-
tes habfa sido conocida como Eufrosina de Alejandria.'” Decidida la joven a llevar
una vida ascética decide hacerse pasar por un fraile y ocultarse en un convento de
monjes a fin de librarse de un matrimonio concertado por su padre y de su posible
ulterior bisqueda en los cenobios femeninos. Establecida la entrada en el conven-
to masculino, Castissima se ve asaltada por las dudas acerca de la viabilidad de su
plan debido a que, para hacerse pasar por varon, habria de tonsurarse como el res-
to de los monjes. Ahora bien, esta decision contravenia los mandatos de algunes de
los primeros padres. como San Jerénimo. La opinion de éstos venia, ademads. ava-
lada por la promulgacién de un decreto de Valentiniano II que, en el afio 390, sefia-
laba que “la mujeres que se rapen la cabeza contrariamente a las leyes divina y hu-
mana deberdn ser privadas de entrar en una iglesia.”(cit. Salisbury, 1984.181)

La tonsura, el corte de pelo, es en el caso de Castissima la representacion de la
renuncia a su corporeidad femenina, El quebrantamiento de la “ley divina y huma-
na" que obliga a las mujeres a llevar el pelo largo, sélo es posible con una total
transformacion. De hecho, una vez tonsurada por un fraile, la joven se viste de
varén y se presenta ante el abad como un “eunuco”. (fol.114) Aceptada en el con-
vento masculino surgen de inmediato problemas con el resto de los monjes que no
podian evitar la contemplacion de la belleza del eunuco sin turbarse. Por esta razén,
el abad la envid a una ermita solitaria donde vivia en soledad recibiendo tnica-
mente las visitas esporddicas de su tutor. Con ello, dice Joyce Salisbury, *“verdade-
ramente se habia convertido en un eunuco asexual para Dios"(1984.183) de supe-
rior espiritualidad a la de los propios monjes.™

Pablo que hacen referencia al velo o al silencio femenino son interpolaciones realizadas por escritores muy
posteriores. Carecemos, no obstante, de competencia para probarlo o refutarlo.

" Los datos de la vida de Santa Castissima estin tomados de Vira Sancra Castisssimae, manuscrito del siglo
X sito en la bibliotecade El Escorial (MS.a [1.9) que transcribe la vida de Helia, Egenia, Maria Egipefaca,
Melania la joven, Pelagia, Castissima y Constantina. Ya el milagroso nacimiento de Castissima hacia pre-
ver su futura vida de santidad, pues la esterilidad de su madre fue vencida por las oraciones del abad de un
monasterio cercano a su residencia, Tras fallecer 1a madre de Castisima, la nifia quedé al cuidado paterno,
pero, dada la belleza y numerosas pruebas de sabiduria que la joven daba. no eran pocos sus conciudada-
nos que la pretendian. Finalmente, el padre no pudo resistirse a la insistencia y amenazas de uno de los pro-
hombres de la ciudad v la prometi6 en matrimonio con su hijo. Cuando padre e hija fueron a dar gracias a
Dios al monasterio cuyo abad, con sus oraciones, habia propiciado el nacimiento de Castissima, la joyen
quedo fascinada por la vida monacal. Alimentando sus dudas sobre ¢l matrimonio, pronto se convencio de
que debia llevar una vida de castidad, méxime cuando uno de los monjes le pidié que no sometiera su belle-
za a “las vergiienzas de la pasion” entregando su “cuerpo a la corrupcién.” (113v) (Aunque no entramos a
valorar la “esterilidad™ de la madre, preciso es mencionar la contumaz ausencia de la esterilidad varonil en
los textos fundacionales del cristianismo, asi como la utilizacién reiterada de la de las mujeres como ins-
trumento para comprobar la omnipotencia divina; tal pareciera que se resaitase la idea de que el dios capaz
de hacer concebir a una estéril, todo lo puede.)

** Prueba de esa superionidad es que “no fue ella quien se sintié tentada. Los monjes, en cambio, atin eran
presa de las debilidades de la camne; esas flaquezas podian arrastrarlos a fijarse en un bello
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Precisamente el significado de la tonsura monacal sirve a C.R. Hallpike para re-

flexionar sobre las implicaciones sociales del corte del cabello.™ Frente a la posi-
cién de Leach, quien considera que afeitarse la cabeza es signo del celibato, Hall-
pike indica que

“los monjes hacen tres votos; el de castidad es sélo uno; los otros son
pobreza y obediencia. De hecho, los monjes estdan bajo disciplina; ideal-
mente la del tipo social mds riguroso.” (Hallpike, 1979.103) (Cursiva en el
original. Traduccién nuestra)

Esto es, frente a una postura estrictamente psicoanalitica defendida por Ch.

Berg y que identifica rasurado y castracion, o la de Leach que considera el afeita-
do de Ia cabeza como signo piblico del cambio de status individual, Hallpike de-
fiende que el corte del pelo es indicio de control social.™ Por ello mismo, no sélo
los monjes. sino también los soldados o los convictos, esto es, aquéllos que se en-
cuentran sometidos a rigidas disciplinas, llevan el pelo muy corto. Frente a éstos,

cunuco.”(Salisbury, 1994.183) La vida de esta mujer, que adopta al entrar en el convento el nombre epi-
ceno de Esmeraldo, por simbolizar la pureza. se hace méas rocambolesca al final de sus dias. Su padre ya
anciano, busca continue consuelo a la pérdida de la hija en el monasterio indicado. Pero sélo la eremita es
capaz de transmitirselo. A medida que el padre va aliviando sus penas, la hija, no reconocida como tal,
entristece por ver la situacion en que ha dejado al padre. Finalmente, la vida ascética hace que enferme y
sintiendo la muerte préxima Esmeraldo, antes Castisima, revela a su padre su identidad, Este, conmovido,
le perdona la huida justo antes de que la mujer fallezea, Por otra parte, como veremos mis adelante cuan-
do volvamos al tema, “este motivo de la mujer-monje se repite tanto, que uno se pregunta si muchos
supuestos religiosos no habrin sido y son en realidad religiosas, y muchos santos, santas.” (Moya Mangas,
2000.200)

“Social Hair”, el articulo de Hallpike en el que aparece dicha reflexion, es una critica al ensayo que publi-
cara en 1958 Edmund Leach con el titulo de “Pelo Midgico”. A su vez, la obra de Leach es una critica antro-
polégica a la teoria psicoanalitica que Ch. Berg habfa propuesto siete afios antes en El significado incons-
ciente del pelo.

" La teoria de Ch. Berg que critica Leach defiende la identificacién inconsciente de la cabeza con los geni-

tales masculinos, por lo'que cortar el pelo equivaldria a una castracién. A partir de la identificacién de
cabeza y falo, pelo y semen y rasuramiento y castracion, Leach acude a diversos ejemplos etnogrificos
de rituales en los que el pelo largo es tomado como equivalente de una sexualidad no restringida, el corto
de una reprimida y, por tiltimo, el afeitado de la cabeza como celibato. Frente a estas posturas, Hallpike
pretende una explicacién de cardcter social-cognitiva que permita al antropdlogo, desde una posicion
empirica, elucidar estructuras de sistemas simbélicos y la relacién de éstos con las cosmovisiones de los
pueblos que los utilizan. Es decir, Hallpike toma el simbolismo como “hecho piblico™ que informa sobre
“el mundo™ vivido y se aleja de una explicacion universalista de la recurrencia de los motivos simboli-
cos, particularmente los derivados del cuerpo y los procesos corporales. No obstante, lo anterior, Leach
también ha utilizado en otras ocasiones ¢l rasurado de los cabellos como “hecho piiblico™. Asi, en Cultura
¥ comunicacion. La légica de la conexion de los simbolos este hecho es contemplado como una mds de
las alteraciones corporales transitorias utilizadas por los nedfitos que han de participar en un rito de paso
0 como manifestacion externa de una especial situacion interna como el luto: “una viuda puede rapar su
cabeza cuando entra en el estado de luto, y dejarlo crecer de nuevo cuando vuelve a la vida normal.”
(Leach, 1989.84)
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“anacoretas, brujas, intelectuales, hippies y mujeres” lo llevan largo, no como un
rasgo individual, sino como una caracteristica comtin de su posicién negativa sobre
el sistema social. (ibid. 103) El argumento de Hallpike no se detiene aqui. En su
opinion, el pelo largo es asociado a vivir fuera de la sociedad porque comporta evi-
dentes rasgos de animalidad. (ibid. 103)

Por otra parte, Hallpike acude a diversos textos veterotestamentarios en los que
se establece una relacién entre pelo largo o corte del cabello y determinados atri-
butos sociales. Asi, se fija en primer lugar en la milagrosa concepcidn de los hijos
de Isaac, Esai y Jacob. Mientras el primero de ellos es un cazador solitario, “mon-
taraz”, el segundo vive apegado a la “tienda”. Por ello mismo, Esai tiene el pelo
largo y Jacob, el més social, corto.™ Por otra parte, si Esad es cazador, la imagen
que el profeta Daniel traslada del rey Nabucodonosor (Dn.4, 30-33), mientras le du-
ra la locura, se asemeja a la de una bestia salvaje:

“fue arrojado de entre los hombres, se alimenté de hierba como los bue-
yes, su cuerpo fue bariado de rocio del cielo, hasta crecerle sus cabellos co-
mo plumas de dguila y sus uiias como las de las aves.”

La recuperacién de su reino y de su anterior porte majestuoso le acontece a la
vez que la recuperacion de la razén, lo que es interpretado por Hallpike como un
indicio mds de la equiparacién de animalidad y pelo largo. Pero, el carécter asocial
se predica también de otros personajes biblicos que poseen largas cabelleras y cu-
yo atributo fundamental es el poder espiritual que emana de su vida ascética. Tal
seria el caso de Juan el Bautista o del profeta Elias.

Estas apelaciones biblicas se complementarian con otras en el que el rapado de
la cabeza simboliza la existencia del control social. En este sentido, Hallpike utili-
za dos ejemplos diferentes que tienen que ver con la marginacion social. El prime-
ro de ellos, narrado en el Levitico (14, 8-9), hace referencia a la purificacién de los
leprosos y en €l se sefiala expresamente que la misma ha de incluir un doble afei-
tado: el dia de la purificacion, el leproso, entre otras cosas, deber4 afeitar toda su
cabeza; siete dias después, la purificacién definitiva, o lo que es lo mismo su in-
sercion en la sociedad, tendra lugar con un rasurado de “todo su pelo, su cabellera,
su barba, sus cejas, es decir, se afeitard todo su pelo”. El segundo ejemplo de se-
gregacion tiene que ver con el voto de los nazir o “consagrados” a Dios por un
tiempo. En este sentido, se sefiala como mientras dura la separacién de la sociedad,
no hay corte alguno del cabello:

“en todos los dias de su voto de nazireato no pasard navaja por su ca-
beza: hasta los dias por los que se consagré a Yahveh, serd sagrado y se de-
Jjard crecer la cabellera.” (Nimeros, 6.5)

** Hallpike se basa para establecer esta distincion en Génesis 25, 3-7. No obstante, hemos de anotar que en
la traduccion de la Biblia que manejamos se indica que el primero de los mellizos, Esad, era “rubicundo
todo él, como una pelliza de zalea”, sin que nada se diga respecto del vello del segundo. En la medida en
que Esaii y Jacob son presentados como antitéticos, ya se peleaban en el iitero materno, podria suponerse
la total ausencia de pelo en Jacob, pero nada se sefiala al respecto.
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Si durante el tiempo en que se halla consagrado su pelo es intocable, la finali-
zacién del voto y, por tanto, su vuelta a la sociedad, exige un total corte del pelo:

“para cuando se cumplan los dia de su nazireato. (...) el nazir se rapard
su cabellera de nazir, a la entrada de la Tienda del Encuentro; tomard la ca-
bellera de su nazireato y la echard al fuego que arde debajo del sacrificio
de comunién.” (Nimeros, 6.13-18)™

Desde esta perspectiva, las mujeres barbudas a las que nos estamos refiriendo
podrian ser consideradas como la mas clara ejemplificacion de la asocialidad. La
animalidad a la que hace referencia Hallpike halla, ademds, concrecion no sélo en
la atribucién de amores ferinos como causa del exceso de vello facial, sino en la re-
presentacion de la santa de Cardefiosa que al final de su poema hace el supuesto ar-
cipreste Iualiano Petri presentdndola como si de un leén se tratara.™

Frente al mandato de los Primeros Padres, la aldeana de Cardefiosa, convertida
ya en santa, no sélo no rasura o cubre su cabello, sino que hace ostentacion del mis-
mo. Por tal motivo, Barbada viene a situarse en el fronterizo terreno de la am-
bigiiedad en el que la veneracion por la santidad se une ese peligro que los hombres
tienen que descubrir y que el refranero sintetiza en una expresion nitida: “la mujer
cuando se irrita muda de sexo.” (Bergua, 1961.300) Notorio ejemplo de ese anuda-
miento de veneracién y temor hallamos en una descripcion de la que hoy es santa

“El tiempo del voto podia prolongarse si la cabellera resultaba “manchada” durante el mismo. Durante la
separacion del nazireato no podia tener contacto con caddver alguno. Si, por cualquier causa, alguien de su
cercanfa muriera durante el cumplimiento del voto, su cabellera quedaba “manchada™ y, por tanto, se veia
en la obligacién de rapar su cabeza para consagrarla. Ni que decir tiene que los dias anteriores a la purifi-
cacion “son nulos, por haberse manchado su cabellera” y, por consiguiente no cuentan como de realizacion
del voto que debia extenderse asi un afio desde el momento del rapado. Un ejemplo del nazireato aparece
en el Libro de los Jueces (16, 17-19) donde Sansén le hace saber a Dalila que “la navaja no ha pasado jamds
por mi cabeza, porque soy nazir de Dios desde el vientre de mi madre. Si me rasuraran, mi fuerza se reti-
raria de mi, me debilitaria y seria como un hombre cualquiera.” (Desde el punto de vista de la teoria de
Hallpike, el caso de Sansén representarfa una “anomalia”, pues el corte del cabello equivale a su separa-
cién de Dios. A pesar de ello. desde otro punto de vista, el propio Sanson también serviria de confirmacidn
de la validez de la hipdtesis pues mientras tuvo el pelo largo, era asociade a un ledn por su fiereza y fuer-
za). El nazireato no es el iinico ejemplo que usa Hallpike para mostrar como el corte del cabello se conec-
ta intimamente con la insercién social. De hecho, acude igualmente a la autorizacion establecida por el
Deuteronomio de contraer esposa con una cautiva, siempre y cuando sea rapada previamente porque esto
garantiza la autoridad del esposo, o lo que es lo mismo la obediencia -cual monje tonsurado- de la esposa:
“Cuando vayas a la guerra contra tus enemigos, ¥ Yahveh tu Dios los entregue en tus manos v te lleves sus
cautivos, si ves entre ellos una mujer hermosa, te prendas de ella y quieres tomarla por mujer, la llevards
a tu casa. Ella se rapard la cabeza y se hard las ufias....” (Deuteronomio, 21.10-14) No obstante, lo ante-
rior, dada la amplitud y versatilidad de los escritos veterotestamentarios es relativamente sencillo hallar
lextos que contradigan la tesis de Hallpike. Asi, en ¢l mismo Deuteronomio, se indica expresamente que
“los sacerdotes no se rapardn la cabeza ni se cortardn los bordes de la barba ni se hardn incisiones en su
cuerpo.” (Dt. 21, 5) (Con todo, una hipétesis ad hoc que enfatice la necesidad de que los sacerdotes vivan
separados de la sociedad permitirian salvar la teoria de Hallpike)

™ Como en el caso de Sanson, la figura de Santa Barbada podria ser utilizada indistintamente para confirmar
o refutar la hipétesis de Hallpike. Si, por una parte su exceso de pilosidad la sitia al margen de la socie-
dad. por ofra, las mismas barbas cumplen el aludido precepto paulino de velarse para estar en sociedad.
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por excelencia en la ciudad, Santa Teresa, en la que se la identifica con una barba-
da. En el Proceso de Beatificacion de Santa Teresa se indica lo siguiente:

“Fray Juan de Salinas, que fue provincial de los dominicos, pregunto al
maestro Bdiiez sobre una tal Teresa de Jesiis previniéndole que no habia de
fiar de virtud de mujeres. Por toda respuesta le dijo Bdiiez: “Véala vuestra
Parernidad, y después me diga qué le parece.” Asi lo hizo el reverendo Sa-
linas, y en cuanto topo con Bdnez, espetd a éste: “;Oh, padre, me habiais
enganado, que deciais que Teresa era mujer, a fe mia, gue no es, sino hom-
bre varén y de los muy barbados.”™

En una ciudad en la que, ademads de Santa Teresa, vivian mujeres conocidas por
sus coetdneos con epitetos relacionados con la fortaleza o la virilidad, como las ya
referidas Man Diaz o Maria Vela, la mujer varonil, recreada en la imagen ambiva-
lente de la Barbada. representa el temor atdvico a las mujeres independientes.

A este recelo se ha referido Pitt-Rivers, al sefialar que los varones consideran
peligrosas a las viudas por su soledad. Este “miedo a las viudas”, se proyectaria so-
bre cualquier mujer libre que puede ser tomada como una figura equiparable con
independencia de que nos refiramos a brujas, beatas, curanderas, o cualquier otra
fémina emancipada™. En definitiva, la aprensién se proyecta sobre

*" De la Flor y Sanz, que reproducen esta “Declaracién” (1999,287), la utilizan para ejemplificar que alegd-
ricamente se podia calificar como “barbada”, esto es, varonil, a cualquier mujer de inteligencia inusual,
Desde nuestro punto de vista, la declaracién tiene més que ver con la constante identificacion de fortaleza
femenina y santidad en el ambito catélico. Por expresarlo en palabras de un conocido tedlogo contem-
porineo, Leonardo Boff, “en la esfera religiosa la mujer es el sexo fuerte.” (Boff, 1979.76)

* Anotamos, como casualidad, que el niimero de viudas que habia en la ciudad de Avila durante la época en
que se formd y extendid el relato de Santa Barbada era muy elevado. Asi, cuando en 1570 el corregidor de
la ciudad notifique al rey el ntimero de vecinos existentes en la ciudad, le hard saber que hay 3.150 “y
dellos son pecheros los dos mil y quinientos y cinguenta y destos serdn casi el tercio biudas.” (Cit, Tapia,
1986.126). El andlisis de diversos padrones de la época que elabora Serafin de Tapia (Ibid.) arroja datos
que, si bien no llegan a lo afirmado por el corregidor, permiten aseverar que el nimero de viudas en la ciu-
dad era muy elevado, como se muestra en ¢l siguiente cuadro:

Afio Total Vecinos N° Viudas % Viudas
pecheros pecheras sobre total pecheros
1560 2434 669 224
1571 2604 647 24°8
15%0 2390 484 202
1603 2155 437 202
1626 1420 295 2007

“Esta enorme proporcién de viudas tendria que constituir una pesada carga social para la poblacién ya que
pocas de ellas trabajaban y en cambio muchas son calificadas como pobres.”(Tapia, 1986.150). La cercanfa
entre viudedad y pobreza se muestra al analizar su distribucion geogrifica en la ciudad, Asf entre 1530 y
1620 la media de viudas de la cuadrilla de San Juan, en la zona nobiliaria y mds rica de la ciudad, es del
18'89%, muy inferior al 23"1% de media de la ciudad, (ibid. 151)
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“lo femenino no controlado, que se encarna en una mujer que ha re-
nunciado a las cualidades morales de su sexo y se ha colocado en un terri-
torio definido por la ambivalencia de valores.” (Delgado, 1993a.214)

El temor a la depredacién sexual. o simplemente a la libertad de las mujeres,
convierte facilmente a una viuda beata en “la viuda negra”, a una santa en serrana
“matahombres”, y a alcahuetas y curanderas en nigromantes. La reiteracion del dis-
curso sexista y la atribucién del cardcter voluble a la mujer son, como muestra en
esclarecedor andlisis Dolors Juliano (1992), el corolario que permite confirmar esa
visién de la mujer como un ente depredador. No se trata sin mds de un “complejo
de castracion,” si no de que la asuncion de una determinada “situacién” como algo
natural hace que

“la represion de la mujer por el sistema [sea)] internalizada de tal forma
que, en su funcion representa la represion por la mujer.” (Castilla del Pino,
1985.70)

Es decir, el control que las mujeres tienen sobre los varones -primero como ma-
dres, después como novias y, por tiltimo, como esposas y suegras- hace que la cons-
truccién de la identidad masculina sea contemplada por los mismos como un trin-
sito de la familia de orientacién a la de procreacién. Entre ambas se sitia un inter-
ludio de libertad que culmina con una trampa “urdida por la mujer” para cazarlo.
El matrimonio es visto asi como el “matadero”, como “fin de Ia libertad”, del varén
que sustituye la dependencia materna de la que se estd despegando por otra maés
fuerte. No en vano la serrana de Lope obliga, a punta de espada y con arcabuz en
la otra mano, a uno de los varones que querfa disfrutar de su solteria a contraer ma-
trimonio con la joven a la que se lo habia prometido.

Ciertamente “la represion en la familia es una forma de dominacién™ (Castilla
del Pino, 1985.71), pero no se trata de un instinto de dominio que justifique el mie-
do a las mujeres y su consecuente aversion. Dicha dominacién

“estd al servicio inmediato de la adscripcion del nuevo miembro a las
normas del grupa en el que le es dado vivir.” (Castilla del Pino, 1985.71)

El miedo a las mujeres, representadas por las mujeres libres o aquéllas que no
se acomodan a ningun tipo de clasificacién, como Barbada, se enmarca dentro de
la situacién de dominio masculino. En la medida en que la conceptualizacion social
de la personal “liminar™ - en el sentido que Turner aplica el concepto a los indivi-
duos que “ya no estdn clasificados y, al mismo tiempo, rodavia no estan clasifica-
dos.” (Turner, 1999.106) - resulta dificultosa para la sociedad, suele verse en ella
un peligro o una fuente de contaminacion:

“parece ser que si una persona no encuentra lugar en el sistema social
y es por lo tanto un ser marginal, toda precaucion contra el peligro debe
proceder de los demds.” (Douglas, 1991.110)

La prevencién contra este modelo de mujer es asi utilizada como instrumento
de perpetuaci6n de una situacién de desigualdad genérica en la que
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“la mujer es reprimida, vy asimila mds o menos perfectamente su apren-
dizaje en la represion, para que desde su funcion ‘excelsa’ de madre (todo
lo mds, adomada con alguno de los atributos de la ‘mujer ideal’, con que se
nos obsequia anualmente), se forne ella en el ejecutor primario de la repre-
sion del establishment.” (Castilla del Pino, 1985.71)

Frente a esta necesidad de orden, la aldeana de Cardefiosa se presenta como una
mujer de atributos varoniles que encarna. por una parte, la santidad y, por otra, las
conexiones con lo vituperado como sugiriera Quevedo en su “Comision contra las
viejas':

“Vieja Barbuda y de ojeras,

manda que los nifios espante,

y que al alma condena

en todo lugar retrate.”(Quevedo. 1978.258)

4.- ;Solo literatura?

El cuerpo de Santa Barbada puede ser leido como un entramado complejo de
nudos ambivalentes que no se acomodan a ninguna taxonomia, y que provocan las
angustias y temores subsiguientes a la incertidumbre de la ambigiiedad. Cierta-
mente, Santa Barbada de Cardenosa debe comprenderse inserta simultinemente en
los conflictos locales a los que hemos hecho referencia y en los contextos cultura-
les de amplio espectro que abarcan a la totalidad del pais y que explican parcial-
mente cdmo y por qué una figura como la resefiada no provocaba extrafieza entre
los abulenses. O dicho de otro modo, la creacién y desarrollo de Santa Barbada es
s6lo posible en un contexto local sobre el que inciden aspectos externos al mismo
que, a su vez, poseen una lectura local propia.

En esta imbricacién contextual, las referencias literarias adquieren un valor que
excede al de fuente indirecta. La literatura que esta surgiendo en esta época -y de
la que La Celestina, El Quijote o Guzmdn de Alfarache por recordar algunas de las
obras mencionadas son exponentes- comporta tal suerte de realismo que, por vez
primera en la historia, se permite al lector la identificaci6n de los personajes de las
obras con otros presentes en su vida cotidiana, y, por tanto, pueden tomarse los es-
critos como sustitutivos de la realidad en la medida en que el lector repite, en su vi-
da privada, las relaciones predelineadas literariamente. (Habermas, 1986.87)™"

™ Es decir, “1a publicidad de un raciocinio literario” genera un proceso “en el cual la subjetividad de origen
intimo y pequento familiar llega a un entendimiento consigo misma y acerca de si-misma.’” (Habermas,
1986. 88). Por otra parte, desde esta perspectiva del “primer Habermas”, se descubre una intima relacion
entre los objetivos que persigue la literatura y los que se encuentran en obras como las de Huarte de San
Juan y otros “exdmenes de ingenios” de la época que estin en la base de la psicologia. Considerada la lite-
ratura, en cuanto que publicidad de la burguesia urbana, como uno de los dmbitos en los que las personas
privadas se retinen en calidad de piiblico, cumplird bisicamente una funcion de legitimacion del poder esta-
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Por otra parte, en este contexto, tal pareciera que los escritores orientan sus tex-
tos siguiendo la méxima que guiaba los pasos de Guzmén de Alfarache: “donde
fueres bien recibido, acude cada dia: que augmentando la devocion, crece tu cau-
dal.” (Alemdén, 1984.1.387)

Y, sin embargo, la orientacién hacia el gran ptblico de la literatura de la época
no se hace desde posiciones neutrales. Si algo puede destacarse de la misma, como
hace José Antonio Maravall, es

“el cardcter de “dirigida” que la cultura del barroco posee, su condi-
cion -por debajo de otras muchas cosas admirables- de técnica manipula-
dora: cardcter dirigista y cardcter masivo coinciden y uno y otro se expli-
can reciprocamente.” (Maravall, 1986.200)"”

En este sentido, no resulta baladi recordar que autores como C. Greenberg con-
sideran que esta produccién en serie, que identificaré con lo kitsch, surge como con-
secuencia de los procesos migratorios del campo a la ciudad de los que tanto hemos
hablado:

tuido en el que los habitantes de las ciudades, en cuanto privados, no ejercen dominio “piblico”, sino que
lo acatan ya que “el principio de control que el piiblico burgués enfrenta al principio de dominio, es decir,
precisamente, la publicidad, no quiere cambiar el dominio como tal.” (Habermas, 1986, 66) Como feha-
cientemente ha mostrado José Antonio Maravall, “cuando aparecen las primeras producciones orientadas
a un “publico” propiamente tal -0, dicho con mds rigor, a.un piblico sociolégicamente definido como tal,
cosa que acontece en el siglo XVII, se utilizan los eficaces resortes del kirsch, éstos se aplicardn para con-
figurar tipos, formar mentalidades, agrupar masas ideoldgicamente. Asi se tendrin individuos extrarracio-
nalmente fundidos en sus opiniones, al servicio de la organizacion social, politica y econdmica de la época;
{...) Aplaudir 2 Lope, en su Fuenteovejuna, era estar junto a la monarquia, con sus vasallos, sus libres y
pecheros”. (Maravall, 1986.197) Ahora bien, aungue existe una renuncia formal al dominio, concurre por
parte del dominio piiblico una “autocomprension™ de los intereses ciudadanos ya que, el poder piiblico se
guia por las expeniencias privadas -insertas en lo publico- que se generan en las familias urbanas. Por dicha
razén, se precisa de dos nuevas ciencias que servirin de fundamento a la identificacién de lo privado con
lo relativo al cardcter de poseedor y a la vida familiar (intima): la economia y la psicologia. Por exclusién,
todo lo que no entre dentro de esos pardmetros serd lo constitutivo de lo piiblico.

J.A. Maravall considera que la cultura barroca se puede definir bisicamente en torno a cuatro caracteristi-
cas: dirigista, masiva, urbana y conservadora. En relacién con la articulacion de los mismas, se ha plante-
ado reiteradamente “si es que se le da al piiblico lo que desea o es que se logra hacerle desear lo que se le
ofrece. No cabe duda de que el publico estd condicionado por la oferta que tiene ante si y que todo con-
Siste en presentdrsela de manera que suscite sentimientos a los que aquél parece responder. (Maravall,
1986.197) Por otra parte, “en el kitsch hay siempre una referencia a una categoria de masa (...) En cual-
quier caso, es una cultura vulgar -no popular-, de baja calidad, que si se produce asf no es por necesaria
incapacidad del artista empleado, el cual puede pertenecer a la primera linea entre los de su oficio, ni se
requiere tampoco forzosamente que el “productor” de kitsch crea en la incapacidad critica del piiblico
receptor. Si la creacién cultural se relaja en una produccién mecanizada o poco menos, si s posible hablar
de la “industria de la cultura”, ello acontece por razones muy definidas y de muy serias consecuencias
sociales, Confieso al lector que, mientras he estado escribiendo esta nota, he tenido en mi mente el recuer-
do del Arte nuevo de hacer comedias, que es un perfecto recetario de kitsch, escrito por el propio Lope.”
(Maravall, 1986, 188-189)

B
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“Los campesinos que se establecieron en las ciudades como proletaria-
do y pequeita burguesia aprendieron a leer y a escribir para ser mds efi-
cientes, pero no conquistaron el tiempo libre y los recursos necesarios para
obtener las ventajas de la cultura tradicional de la ciudad. Sin embargo,
habian perdido el gusto por la cultura popular, cuyo fondo era el campo, y
habian descubierto al mismo tiempo una capacidad para aburrirse; por eso
las nuevas masas urbanas empezaron a ejercer presiones sobre la sociedad
para obtener un género de cultura idoneo al consumo. Para satisfacer la de-
manda del nuevo mercado, se descubrio un nuevo tipe de mercancia: el su-
ceddneo de la cultura, el kitsch.” (cit. Maravall,1986.182)

Si en un dmbito de la cultura urbana es mds notoria la “produccién industrial™,
éste es, sin duda, la dramaturgia. Las obras de teatro de Lope, Calderén, por nom-
brar solo los mds prolificos, y tantos otros se cuentan por centenares.”’ Pero, en lo
que respecta a nuestra reflexién, mis que los escritores populares, lo que nos inte-
resa mencionar es algo que ya ha aparecido cuando menciondbamos La serrana de
la Vera de Lope. Como indicara hace casi medio siglo Carmen Bravo Villasante,

“existe en la literatura espariola, especialmente en el teatro del siglo
XVII, una multitud de mujeres atrevidas que, bien por un motivo o por otro,
adoptan el indumento varonil y se lanzan a una aventura arriesgada en bus-
ca de su felicidad (...) defendidas por la doble arma de su espada y su as-
tucia”. (Bravo Villasante, 1955.33)

Ciertamente, los dramaturgos espafioles utilizan el disfraz de estas mujeres pa-
ra provocar situaciones tipicas de enredo que provocan el deleite de los espectado-
res.”" Pero, al vestir a las mujeres de varones provocan una continua reflexién so-
bre las relaciones entre los géneros que, en numerosas ocasiones, muestra las aspi-

** Ateniéndonos s6lo a estos dos-autores, y a pesar de las exageraciones, tal vez se pueda calibrar la adecua-
da dimensidn de esta “produccién industrial”: “En 1604, en la lista de comedias [de Lope de Vega] que
contiene la prnimera edicién del Peregrino, da 219 titulos: en la segunda, de 1618 da 466. La diferencia es
247: unas 20 comedias por afio, algo menos de dos al mes. (...) Pero en el Arte nueve (;1604-16087) va
cuenta 483, y en la Parre IX (1618) 800. Sin duda exagera en estas dos dltimas ocasiones. (...) Con el tiem-
po. con la ayuda de discipulos y aduladores, Lope debi6 de ir redondeando las cifras y la exageracion fue
in crescendo. La cifra més alta, la dada por Montalbdn -1.800 comedias, més los autos - habria que reba-
jarla‘considerablemente, no sabemos en cuanto.” (Rozas, 1983.291) Por otra parte, "a su muerte, Calderén
deja cerca de ochenta autos sacramentales, mas de ciento veinte comedias y numerosos entremeses, apar-
te 1extos ocasionales, como aprobaciones o poesfas sueltas.”(Yndurdin, 1983.745)

No excluimos de esta reflexion gue parie de la popularidad de estas comedias podia obedecer al particular
deleite que provocaba especialmente en los varones la percepcidn de actrices embutidas en entallados tra-
jes que habrizn de hacerlas pasar por varones. Tal es el caso, por ejemplo, de la citada Serrana de la Vera
en la que una dama plasentina ha de aparecer en escena vestida con una “saya corta” para aparentar varo-
nilidad. A esta cuestién ya se refirieron en 1974 Wilson y Moir en su Historia de la literatura espafiola, al
sefialar que la enorme popularidad de Los engafiados, de Lope de Rueda, tenia que ver directamente con
¢l hecho de que el varonil disfraz de gafianes obligaba a las actrices a “ensefar las piernas”™ (Wilson y Moir,
1974.52). Mis recientemente, la mexicana Rosa Spada ha indicado que los disfraces de varén que debian
adoptar las actrices, suscitaron “un especial clima er6tico, pues permitié a los asistentes observar a las
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raciones femeninas de construir un orden social, o cuando menos doméstico. dife-
rente al existente. No se trata, por otra parte, de casos aislados de escritores que van
por delante de la reflexién social. Coincidiendo con la época de mayor difusién del
relato de Santa Barbada la moda de presentar como hombres a figuras femeninas
recorre profusamente toda Espaiia:

“En cuanto al travestismo femenino, cabe seiialar que existieron en el
teatro espariol de la época alrededor de 120 comedias registradas que uti-
lizaron este recurso. Sin embargo, es muy probable que hayan sido muchas
mds, ya que innumerables representaciones no fueron consignadas; por
ejemplo, las de las llamadas “companias ambulantes”, o bien las que los
propios dramaturgos no inscribieron en el Consejo de Castilla. Lo cierto es
que la cantidad de obras teatrales (comedias y tragedias) en las cuales las
actrices aparecen con atuendo varonil fue elevada.” (Spada, 1998.23)"

En nuestra opini6n, estas comedias muestran nitidamente como funciona lo que
hemos llamado I6gica del doble engafio, que en lo que a nuestra indagacién se re-
fiere, se concreta en la idea de que la negativa imagen de la femineidad que contri-
buyen a forjar, puede ser, a su vez, aprovechada por las mujeres para hallar resqui-
cios de libertad y ascenso social. En La varona castellana, uno de los protagonis-
tas, creyendo que el hidalgo que se hace llamar Leon es, en realidad, Maria, le es-
peta que “al desengafio es imposible enganar” (Lope de Vega, 1993¢.XII.146)."
Sin embargo, después de que ésta mate a varios hombres, ponga en fuga a otros,
capture con sus propias manos a un leoén que habia huido de palacio y detenga tras
combate armado al rey de Aragén, no cabe duda de que el engafio se ha perpetua-
do: las dudas acerca de la hombria se disipan y su varonil condicion pasa a ser ala-
bada por los protagonistas confirméndose el engafio.™ Pero, a la vez, el mismo en-

damas actuar como hombres con la ropa cefiida al cuerpo y mastrar asi sus contornos femeninos; lo ante-
rior contribuy6 a dar rienda suelta a la imaginacion y al libre fantaseo del piiblico, elemento indispensable
en la magia del teatro.” (Spada, 1998.27)

** Baste para comprobarlo recordar que este tema es abordado en numerosas comedias de Lope de Vega y
Calderon de Ia Barca. Pero también. por Lope de Rueda, Jaan de Timoneda. Crisiobal de Virués, Mira de
Amezcua, Guillén de Castro, Juan Pérez de Montabdn v tantos otros, llegando a su cima con obras como
Don Gil de las calzas verdes de Tirso de Molina.

""" Carmen Bravo Villasante, en el estudio ya mencionado, hace heredera a La varona castellana del perso-
naje de Marfisa que aparece en la serie de comedias de Ariosto que se dedican en Italia a Orlando (Orlando
el furioso, Oriando enamorado...). En su opinidn, existe una continuidad temdtica entre las leyendas cld-
sicas acerca de las amazonas y los cuentos orientales cuya combinacion en el renacimiento italiano posi-
bilitaria personajes como la citada Marfisa definida como una mujer masculina en Orlando enamorado
(1487). Posiblemente la influencia de este personaje de las comedias italianas sea més nitida en una de las
tiltimas obras que escribié Calderdn de la Barca y que llevé por titulo Hado ¥ divisa de Leonido v Marfisa,
A su vez, Bravo Villasante hace a La varona Casiellana fuente directa otras obras menores del barroco
espafiol en las que aparecen mujeres travestidas como La monja alfére: {de Juan Pérez de Montalbdn) y,
mis tarde, La doncella de Orledns (de Antonio de Zamora).

** Engafio que se multiplica en el caso de alzunas compafifas de comediantes que recorrian los pueblos de
Espafia y en las que, por motivos variados, el papel de mujer debia ser representade por un varon. Tal acon-
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gano, que lo es dentro del texto de la comedia pero no para los espectadores, ha
mostrado a una mujer que vaga sola por caminos, entra en casas ajenas, recorre pa-
lacios, disfruta entre hombres, etc. Esto es, este tipo de comedias genera mensajes
diferentes para hombres y mujeres que asisten a las representaciones. Por una par-
te, prueba a las mujeres que asisten a las representaciones teatrales que vestidas de
var6n, suplantando su identidad, pueden abandonar el privado espacio de la do-
mesticidad y sustituirio por las publicas calles y caminos sin temor a perder la hon-
ra. O lo que es lo mismo. les muestran un camino, el del disfraz, no necesariamen-
te del vestido, que permite la conversion de la opresion en liberacion. Esto es, in-
dica un via que permite. como ha sefalado Bajtin en su andlisis del carnaval, in-
vertir ciertos valores morales de forma que el asentimiento se convierta en negacion
y ésta en afirmacidn. Esta posibilidad se acrecienta por la enorme popularidad que
el teatro tiene entre las mujeres debido a que es uno de los pocos espacios publicos
-ademas de la iglesia- en el que pueden desenvolverse con cierta libertad. Asi lo ha
sefialado la mencionada Rosa Spada, cuando indica que

“La presencia femenina fue muy importante en los “corrales” (...) por-
que las mujeres podian romper con los yugos y normas patriarcales. (...)
Gozaban al ver como las actrices ejercian el poder y el dominio en el esce-
nario -caracieristicas masculinas- como el personaje de Semiramis en La
hija del aire. de Calderén; o bien podian presentarse atrevidas en la con-
quista amorosa, como doiia Madalena, en El vergonzoso en palacio, de Tir-
so de Molina; o cuando la protagonista discutia y defendia sus derechos,
como Rosaura, en La vida es suefio, de Calderon; o se negaba a cumplir con
los preceptos establecidos, como Serafina, en El vergonzoso en palacio; o
también cuando se sublevaban contra las drdenes paternas, como Julia, en
La devocién de la Cruz, de Caldercn; o bien cuando perseguian y hacian
perder la razén a los hombres, como dofia Angela, en La dama duende, de
Calderon; es decir, las creaciones femeninas realizaban acciones que en la
vida real y cotidiana no estarian permitidas; si acaso una mujer osara lle-
varlas a cabo, era lachada de “loca”, o también podia ser calificada de
“mala mujer”; en resumen, su conducta y comportamiento jamds serian
aprobados por la moral de la sociedad.” (Spada, 1998.58)

Pero estas comedias, simultdneamente, instruyen a los varones que asisten a la
misma representacion en la perfidia inherente a la mujer, mas si ésta es varonil. Es
decir, los varones que ven, por citar s6lo algunas de las obras de Lope de Vega en
las que la protagonista se disfraza de hombre, La Francesilla, La fe rompida, La
prision sin culpa, El lacayo fingido, El gallardo cataldn, El galdn Castrucho o La
varona castellana, descubren que, so pretexto de la sumisién, las mujeres pueden
utilizar todo tipo de artimanas, intrigas, mentiras, calumnias y engafos, sin la me-
nor prevencion moral, para lograr sus objetivos.

tecfa en las compaiiia de tipo “gangarillas”, en las que invariablemente un varén hacia de mujer, o en las
de'"gamachas” en las que la primera dama es efectivamente una mujer pero el resto son jovenes varones.
Nos encontramos asf con varones que representan mujeres que se disfrazan de varones, comportindose
como tales para garantizar los objetivos “femeninos™ que persiguen.
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En La hija del aire, Calder6n de la Barca, al mostrar como Semiramis, la pro-
tagonista de la obra, utiliza todos sus encantos para lograr los objetivos que persi-
gue, nos muestra la perfidia de las mujeres en toda su extension. En esta obra, el
matrimonio es presentado como un mero instrumento de la mujer para lograr la su-
mision de los hombres. Semiramis. quien se burla de cualquier trance amoroso, lo-
gra persuadir al rey del gran amor que le tiene hasta convencerle del matrimonio.
Pero, una vez tenida por reina, se descubren sus verdaderos fines: recurriendo a to-
do tipo de intrigas logra matar a su esposo, y vistiéndose de hombre, genera un es-
cenario en el que el hijo del rey es desheredado y, por tanto, ella queda convertida
en monarca unica.

No es pues extrano que en tales obras se las califique en numerosas ocasiones
de diabdlicas y que se advierta “que tiene la oveja piel de le6n”, como hace Lope
de Vega en La varona castellana (1993¢.X11.146), pues si “‘es la hermosa mujer, de
nuestros ojos veneno” (ibid. 162), cuando se transforma en var6n es ya imposible
detenerla pues muestra su auténtica faz de matahombres.™

No obstante, esta mirada a la mujer varonil que se configura en el teatro espaiiol
del XVII adquiere mayor confusién debido a la existencia de una tradicién hagiogra-
fica que insiste en la fortaleza de las santas. No se trata solamente de las “mujeres
fuertes™, sino de las numerosas que lograron alcanzar la santidad haciéndose pasar
por varones. Ejemplo de ellas serfa Inés de Valencia, quien ingresa en un convento
inspirada por las palabras de San Vicente Ferrer. De condicién humilde como era, se
encontraba imposibilitada para pagar una dote que le permitiera ser aceptada en un
monasterio, razon por la que opté por disfrazarse de varén y entrar en un convento

* El arranque italianizante del tema de la mujer varonil en el barroco espafiol hizo que en un primer momen-
to la caracterizacion de ésta oscilara entre dos poles. Ora era la Bradamante enamorada que decidia arros-
trar el peligro y armarse para lograr salvar o conquistar a su amante, ora era la Marfisa deseosa de entrar
en combate por el puro placer del riesgo y 1a gloria de las victorias. (Bravo Villasante, 1955.36-39) El desa-
rrollo del teatro espaiol de la época acabd con la linealidad de los personajes de modo que uno cualguie-
ra podia atender a varias caracterizaciones sucesiva o simultineamente. Por otra parte, aunque la
Inquisicién intenté en sucesivas ocasiones moderar o prohibir la aparicién de mujeres vestidas de varones
en los escenarios espafioles, la popularidad del teatro de la época hizo que el tema se impusiera mas alla
de cualquier ordenanza. A propdsito de esta cuestién, Rosa Spada sefiala que si consiguieron, no obstante,
que “en las obras donde se abordara el tema del travestismo se prohibiera estrictamente disfrazar de hom-
bres a las mujeres que desempefiaran los papeles de “madres” o “esposas™. (...) Del mismo modo no se per-
mitié a las mujeres recurnr al disfraz para faltar a la moral o a los preceptos religiosos, como ocurrié en
las obras literarias dramaticas italianas, en las cuales los personajes femeninos travestidos utilizaban el dis-
fraz, entre otras cosas, para cometer adulterio, engafiar a la familia, cobrar dinero, etcétera.” (Spada,
1998.53) En mi opinién la autocensura de los escritores espaiioles evité que los disfraces se utilizaran con
fines estrictamente sexuales, sin embargo, mds problemitico es afirmar que no se traspasaban los limites
de la moral que se pretendia imponer pues algunas de las protagonistas, es suficiente recordar a La serra-
na de la Vera, se dedicaban en su estancia montaraz al hurto o el asesinato indiscriminado. Ciertamente,
en las obras en las que esto sucede, se encuentra una justificacion a posteriori para tales actos y se les per-
donan piblicamente. Pero ello, no hizo sino forzar los limites de una moral que hubo de recurrir a ingen-
tes dosis de posibilismo.
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masculino donde la dote no era requisito preciso. Como ella, otras muchas mujeres
son nombradas en diferentes tradiciones locales. Posiblemente una de las pocas cuya
fama trascendio fronteras fue la alemana Hidegunda, mds conocida como Fray José,
y cuya vida, de alguna manera nos recuerda a la ya mencionada Santa Castisima.

La historia de Fray José fue muy conocida en casi toda Espafa desde comien-
zos del siglo XVII merced a las numerosas reediciones de la obra Laura Evangeli-
ca que escribiera el cisterciense fray Angel Manrique.™

Al igual que Santa Castissima, Hildegunda es hija de una mujer estéril que en
el siglo XI da a luz tras la intercesi6n divina pero que, a diferencia de lo que ocu-
ri6 con la egipcia, tuvo gemelas. Una de ellas seria Hildegunda. Su hermana reci-
biria el nombre de Inés. Al poco de nacer, ambas serian llevadas a un convento de
monjas para que cuidaran de su educacion desde el mismo momento en que apren-
dieran a hablar. El padre, en agradecimiento a la intervencién divina, quiso enro-
larse en las cruzadas, cosa que desagradd profundamente a la madre quien hizo to-
do lo posible para impedirlo. No obstante, estaba en la providencia que el viaje
debia hacerse, lo que fue posible “‘gracias” al fallecimiento inesperado de la madre.
El padre, acompafiado de un criado y de Hildegunda, disfrazada de varén para evi-
tar tentaciones de marinos y los peligros de los viajes, ya sin oposicion, partié ha-
cia Tierra Santa mientras Inés quedaba en el convento.” Pero, como las desgracias
nunca llegan solas, en medio de la travesia fallece el padre, no sin antes confiar al
sirviente su bolsa y la defensa de la hija. Y, como quiera que no todos los hombres
son caritativos como ¢l padre de Hildegunda crefa, el doméstico no bien pusieron

*“En los primeros veinticinco afios del siglo XVII hay al menos siete ediciones de esta obra. La mds antigua
de las que hemos podido consultar, vy es la que seguimos para contar la vida de la monja en cuestion, fue
editada en Salamanca en 1605, en la imprenta de Artus Taberniel. En la misma ciudad se editaria en la
imprenta de Antonia Ramirez otra edicién en 1609 y una tercera, en la misma imprenta, en 1614. En
Barcelona se publicaron dos ediciones diferentes en 1608, una en la imprenta de Sebatidn Cormelles v otra
en la de Jaime Cendrat. En 1625 aiin se publicaria otra edicidn més en Barcelona. esta vez en la imprenta
de Esteuan Liberos. La razon de la gran popularidad de esta obra estriba en que se presenta en forma de
sermones que utilizan las vidas de santos como maieria ejemplar. De hecho, su titulo completo es Laura
evangelica hecha en varios discursos predicables, incluyendo en algunas de las ediciones tablas que per-
mitian relacionar unas vidas de santos con otras. Por otra parte, la notoriedad de este monje se acrecentd
alin més con las publicaciones de varias obras que compendiaban sermones. asi como con varias ediciones
del santoral cisterciense. Otra de sus obras le vincula a Avila. Como ya hemos mencionado, Miguel
Gonzilez Vaquero publicé en 1640 una biografia de Marfa Vela, utulada La muger fierte, Parece que Ia
misma generd algunas disputas entre lectores que se manifestaron escépticos ante algunos de los prodigios
narrados. Por tal motivo, en la edicion de 1674 que se imprimi6 en la Imprenta Real de Madrid de la obra
de Gonzilez Vaquero, se afiadié a modo de epflogo (pdgs. 198-248) una “Nota del Maestro Fray Angel
Manrique. Por el libro de la Muger fuerte, Dofia Maria Vela, respondiendo a las dudas que se han puesto
en €l y en €l espiritu v vida de la santa”, que ignoramos en que fecha fue escrta.

" Las fechas de la historia de la vida de Hildegunda coinciden con las de la segunda cruzada. Segiin los bi6-
grafos de la alemana que sigue Manrique, la monja habria fallecido hacia el 1188. S6lo ocho afios antes,
Balduino IV, llamado “el leprosa™, habia logrado una importante victoria sobre Saladino que vino seguida
de unos afios de tregua en los cuales potencialmente se podrfa haber desarrollado dicho viaje.
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pie en tierra desaparecio dejando a la joven vestida de muchacho en Tierra Santa
pero sin ningiin recurso. Del desamparo es sacada por los templarios que tras lle-
varla a Jerusalem la entregan a un familiar que la lleva hasta Colonia. A partir de
aqui, la vida de esta mujer, tenida por santa por los cistercienses, se vuelve cada vez
mas enrevesada y se confunden continuamente los motivos religiosos y laicos. El
familiar que la devuelve a Alemania muere en el camino, no sin antes hacerla he-
redera de todos sus bienes. Dada su fortuna, pronto encuentra preceptor entre los
canonigos de Colonia. Por otra parte, como avezada en viajes, le encargaron diver-
sas misiones que le hicieron pasar por todo tipo de pruebas, ordalias incluidas, de
las que siempre sali6 victoriosa y sin que jamds se llegara a sospechar que fuera
mujer. Tras vivir algunos afos en un convento de monjes, decide abandonar la vi-
da religiosa porque lejos de hallarse con santos descubre en éstos hombres que con-
tinuamente son asaltados por las tentaciones ante su presencia. Finalmente, ingresa
en un convento cisterciense con el nombre de Fray José donde vivié santamente y
no fue hasta su muerte cuando, al preparar el caddver para el funeral, se descubri6
que era mujer.

En suma, la vida de esta mujer combina adecuadamente lo espiritual con dosis
de las mas variadas aventuras: a punto de ser ahorcada por los habitantes de un bos-
que que la (lo) confundieron con un ladrén, es salvado en dos ocasiones, la prime-
ra por los robados que descubren al auténtico ladrén justo antes de tirar de la cuer-
da; la segunda, tras ser colgada por los familiares de éste como castigo por su ahor-
camiento, por un dngel que la sostiene en el aire durante varios dias y le profetiza
su futura santidad. Finalmente ésta se logra, pero al precio del engafio: logra ser
santa enganando -vale decir mintiendo- durante afios. Por tanto, en (ltima instan-
cia, la ambigiiedad parece ser el elemento consustancial a estas varoniles mujeres:
santas mentirosas, damas campesinas, mujeres ahombradas, Pero, justamente por
esa misma razon, la posibilidad de usos diversos, y aiin opuestos, se mantiene abier-
ta permanentemente. Como en el caso de la santa de Cardenosa.
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Foto 35: Brigida del Rio, la Barbuda de Pefiaranda, fue inmortalizada por Sinchez Cotin en este re-
trato. Imagen tomada del periédico, La Gaceta de Salamanca.
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Foto 36: Posiblemente, ¢l cuadro més conocido de mujeres barbudas del barroco espaiiol fue el que pin-
tara en Nipoles en 1631 José de Ribera, el espaiioletto, ¥ que representa a Magdalena de los Abruzzos
(hoy en el Hospital Tavera de Toledo).







VIII
REFLEXIONES FINALES

Un principio ha sido utilizado como articulador de las diversas perspectivas par-
ciales de esta obra -antropologia simbdélica, antropologia de las religiones, etc.-: en la
medida en que su objeto es la indagacién en los procesos que han permitido la con-
solidacion de un discurso caracterizado por lo que, con justa propiedad, Celia Amorés
denomina “‘sexismo ideoldgico™, las piginas precedentes pretenden incardinarse den-
tro de la antropologia del género. En ese sentido, su dedicacién primaria es ahondar
en la reflexién sobre las condiciones que han permitido la generacién de un determi-
nado modelo de relaciones intergenericas. O dicho de otro modo, el hilo conductor de
la obra que concluye con estas paginas es el relato que se ha ido construyendo en tor-
no a una mujer y la forma en que tal construccién ha servido para intentar generar
procedimientos discursivos sobre la totalidad de las mujeres en un dmbito particular,
la ciudad de Avila, que, no obstante, no puede entenderse al margen de su incardina-
cién en contextos nacionales e internacionales. A su vez, dicho andlisis nos ha per-
mitido también conocer cudl es el papel social que los varones se han autoatribuido.

Sirva esta afirmacion para efectuar una primera matizacién respecto del indis-
criminado abuso ligado a la proliferacién de “etiquetas™ conceptuales. La antropo-
logfa del género no estd destinada a “anadir” mds mujeres, pues como sefiala Hen-
rietta L. Moore:

“El verdadero problema de la incorporacion de la mujer a la antropo-
logia no estd en la investigacion empirica, sino que procede del nivel teori-
co y analitico de la disciplina”. (Moore, 1996.15)

Consecuentemente, la llamada “antropologia del género”, no puede autocon-
ceptuarse como una clase més dentro de las diversas subdisciplinas que configuran
la antropologia social contempordnea. Es mds,

“el género, al igual que el concepto de ‘accion humana’ o de ‘sociedad’,
no puede quedarse al margen de estudio de las sociedades humanas. Seria
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imposible dedicarse al estudio de una ciencia social prescindiendo del gé-
nero.” (Moore, 1996.18)

Por lo mismo, la antropologia del género tiende a franquear

“la frontera del estudio de la mujer y se adentra en el estudio del géne-
ro, de la relacion entre la mujer y el varon, y del papel del género en la es-
tructuracion de las sociedades humanas, de su historia, ideologia, sistema
econdmico y organizacion politica.” (Ibid.18)

Por dicha razén, la antropologia que estoy llevando a cabo en estas paginas no
es una antropologia de las mujeres, ni mucho menos de mujeres como rotunda-
mente afirmara hace més de veinte afios Kay Milton (1979), sino del andlisis de las
relaciones enire hombres v mujeres desde una perspectiva no androcéntrica que
pretende situar en primer término los mecanismos utilizados para generar un mar-
co concepiual gue legitima una situacion social en la que las mujeres se convierten
en un grupo social dominado.

La adopcién de este punto de partida puede conducir, no obstante, a la defensa
de una homogeneidad de género que desconsidere las relaciones particulares con-
cretas. Por tal motivo, en la presente reflexion, se evita deliberadamente una con-
clusién de tipo “universal”. En la medida en que no todas las mujeres ocupan la mis-
ma posicion social. las relaciones de dominio y exclusion no pueden ser idénticas en
todo tiempo y lugar. O dicho de otro de modo, esta obra pretende poner de mani-
fiesto cémo un determinado relato ha servido para generar un discurso legitimador
de la desigualdad, en un determinado contexto cual es la ciudad de Avila desde el
inicio del siglo XV hasta poco antes de que finalice el XVII. Por otra parte, aunque
en la génesis del mismo se sentaron las bases para su perpetuacion, de hecho atin
contintia vigente entre quienes recuerdan y utilizan el relato, lo cierto es que su con-
solidacion hubo de enfrentarse a2 mecanismos de respuesta de variado signo.

Desde mi punto de vista, dicho discurso se ha construido en una continua tension
entre los participes en el mismo como consecuencia directa de la ambigiiedad inhe-
rente a la figura Santa Paula Barbada. Esto es, las caracteristicas propias de la cam-
biante definicion de Santa Barbada han permitido que pudiera ser utilizada tanto co-
mo instrumento de perpetuacion de las desigualdades socioeconémicas como para
construir discursos “ocultos™ de resistencia a las mismas. Consecuentemente, la
apropiacion del significado mismo de la santa se ha vinculado tanto a los contextos
de su construccioén como, especialmente, a los de su transmisién, A su vez. ésta so-
lo puede comprenderse inserta dentro del amplio abanico de agentes sociales que
participaban en la misma, bien fuera como emisores, transmisores o receptores.

Esta concepci6n, que invalida cualquier posicion esencialista corrige, si quiera
someramente, la posicion de James C. Scott que durante numerosas pdginas nos ha
servido de modelo. El “arte de la resistencia” propone que el reestablecimiento del
contrato social que la dominacién rompe se solventa a través de la via de la nego-
ciacion. Sin embargo, al modo habermasiano, cabria preguntarse si las desiguales
posiciones de partida permiten hablar en sentido estricto de negociacién. Es decir,
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el modelo de Scott adopta como premisa de partida que en el dmbito politico los
contendientes se comportardn como participes de una negociacion al final de la cual
cada una de las partes asumird o no las propuestas de los adversarios. Sin embargo,
la asuncién de dicha premisa sélo es posible en la creencia que “los dominados”
son un todo homogéneo que se comportard exactamente igual que los “dominado-
resits

Desde mi punto de vista, las pdginas precedentes muestran que en el dmbito de
la inapropiadamente llamada “cultura popular” existe una continua profundizacién
en los procesos de distorsién comunicativa que hace que cualquier discurso de do-
minacion o de resistencia solamente pueda ser comprendido en su correcta dimen-
sién si se atiende a las caracteristicas concretas del contexto en que se produce,
transmite y apropia, asi como a las de los agentes que potencialmente pudieran in-
tervenir en él. Asumo, por tanto, la idea de que la confrontacién entre poderosos y
dominados tiene lugar bdsicamente al margen de los escenarios piblicos y que s6-
lo ocasionalmente discurre por éstos. Por lo mismo, parece pertinente someter a
cuestionamiento o revisién conceptos tan caros para algunas tradiciones antropolé-
gicas como los de “resistencia” o su opuesto de “hegemonia”. Mi trabajo, en este
sentido, pretende ofrecer una guia para el seguimiento de los entornos en los que el
discurso oculto de las mujeres abulenses se ha configurado durante un periodo de
cerca de dos siglos.

Con todo, “oculto” no quiere decir clandestino. El proceso de autoconocimien-
to a través de la superacion del dolor desarrollado por un nutrido grupo de mujeres
abulenses durante el periodo resefiado tenfa consecuencias inmediatas en el plano
social debido a la publicidad con que el mismo se producia. Es decir, contraria-
mente a lo que numerosos académicos han propuesto el sufrimiento de estas muje-
res no era un fin en si mismo, sino un medio para dominar su cuerpo y, desde alli,
su mente. Ahora bien, tal control originaba inmediatamente un reconocimiento so-
cial que de hecho se convertia en poder social. Cuando el confesor de Mari Diaz
prohibe a la campesina abandonar su lugar de retiro y visitar a las nobles, ésta con
su sola voluntad hace que las destinatarias de su mensaje la vayan a ver al sitio don-
de permanece “voluntariamente™ encerrada. Cuando la inquisicién procesa a la no-
ble Maria Vela, la poblacion entera se ve involucrada. Pero, ademds, este poder so-
cial pablico que emana del respeto y el temor que los convecinos de esas mujeres
tienen a unas personas que son capaces de superar todo tipo de privaciones, es sus-
ceptible de traduccién politica. Poco import6 a Teresa de Jesis que el ayuntamien-
to en pleno, y su propio superior, le prohibieran construir un nuevo convento en la
ciudad. La traduccién del poder social de estas mujeres al &mbito politico preciso,
no obstante, de mediadores. Parte de los conflictos sociales habidos en Avila du-
rante la época resenada no pueden entenderse sin el concurso de la presencia au-
sente de dichas mujeres. Su discurso oculto adquirfa carta piblica de naturaleza en
otras voces que, las mds de las veces, intentaban monopolizarlo o aprovecharlo pa-
ra intereses diversos. Como consecuencia de ello, estas monjas fueron utilizadas
con frecuencia como instrumento catalizador de enfrentamientos diversos tanto
dentro del 4mbito de la estricta religiosidad como fuera de €.
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Por tanto, en tltima instancia resulta cuando menos excesivamente parcial ha-
blar de la “escuela sacerdotal de Avila” sin considerar que la misma se desarrolla
en la continua tensién entre dichos sacerdotes y las mujeres que protagonizan la re-
ligiosidad local abulense del seiscientos y comienzos del setecientos y que de ma-
nera decisiva contribuyen al impulso de un determinado modelo de religiosidad
“fundamental™ que se desarrollard durante las décadas siguientes.

Consecuentemente, el concepto de “discurso oculto” debe vincularse a la crea-
ci6n de contextos diversos. En este sentido, llamo discurso oculto a uno que se pro-
duce dentro del dmbito piblico pero que sélo es comprendido en su intencién ve-
lada por aquellos que poseen determinados referentes. De hecho, la ambigiiedad in-
tencional de la figura de Barbada, junto a la varonilidad de algunas de las protago-
nistas reales de la historia, propiciaba la generacién de encubrimientos
significativos. Consiguientemente, la generacién de tales mecanismos en el dmbito
discursivo suponia la creacion de cufias en las relaciones de poder destinadas a ins-
tituir fisuras en las mismas que habrfan de ser aprovechadas por las mujeres y otros
grupos desfavorecidos de la sociedad abulense.

La utilizacién de la via del dolor como mecanismo de autoconocimiento que
hacia que el circulo de mujeres resefiado estuviese, permanentemente en el limite
de lo social y religiosamente aceptable convirtid a este nutrido grupo en un refe-
rente social, cultural y politico de la época. Eneste caso, la aceptacion de una apa-
rente sumision a los cdnones autorizados - exaltacién de la comunién, declaracion
publica de sumision a un confesor, etc.- fue el mecanismo que permitié una clara
superacion de los estrictos y estrechos limites que la sociedad de la época habia fi-
jado para la accion de las mujeres. Pero. como decimos, la sumision sélo fue apa-
rente, pues en la prictica no hubo aceptacién del dominio sino generacién de una
serie de condiciones tendentes a establecer situaciones de igualdad real. No insinuo,
no obstante, que €sta se alcanzara, pero si que se dieron pasos que podrian posibi-
litarla.

Es en este proceso. el relato acerca de la Santa Barbada se convierte en un “es-
cenario” publico, perceptible desde perspectivas muy diferentes, idéneo para la
pugna entre los modelos de relaciones sociales que unos y otros agentes pretenden
construir. Asi, la imagen de Santa Paula Barbada se convierte en mediadora entre
los diversos polos del conflicto y, especialmente, entre varones y mujeres. La figu-
ra de una mujer barbuda no podia sino suscitar todo tipo de prevenciones pues los
mismos elementos que servian para resaltar la domesticidad y “naturalidad” de las
mujeres podian ser utilizados para el propésito opuesto. Pero la necesidad misma
de mediacion sugiere el reconocimiento de los miltiples “otros”, y en este caso,
“otras”.

Por este motivo, para el discurso dominante del que participaron sucesiva-
mente diferentes agentes - nobles sefiores feudales, nuevos ricos burgueses, cris-
tianos viejos y nuevos, iglesia pretridentrina y “postridentina’; autoidentificados
todos como “los de siempre”-, Santa Barbacia fue siempre un incémodo persona-
je. Por ello. desde la contrariedad, se pueden distinguir ficilmente dos lineas en el
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discurso que pretendia ser hegeménico: una, que hubo de enfrentarse con reitera-
das insubordinaciones, destinada a la supresion directa de la santa; otra, de caréc-
ter mds dialogante, que se fijé6 como propésito lograr la “normalizacion” del per-
sonaje mediante la supresion de los elementos mdés discordantes del mismo y la
exaltacion de los que se correspondian con la norma. Con todo, ambos procesos
discursivos no se desarrollaron separadamente pues las continuas interconexiones
permitian que los “avances” operados en uno de ellos pudieran ser utilizados de
inmediato en el otro. De hecho, la completa neutralizacion de la anomalia de la
santa, con la consecuente aceptacién de su cardcter de tal mediante la inclusion en
los martirologios de la época, supuso su desaparicion. Es decir, una vez que des-
de el discurso dominante se acepto la santidad de Barbada de Cardenosa, los rela-
tos sobre la misma desaparecieron. Es mds, cuando vuelva a recupera actualidad,
en plena época romdntica, serd en calidad de “leyenda™ y, consecuentemente, des-
pojada de todos sus atributos de “resistencia”.

Pero el discurso local dominante no fue la tnica causa de la desaparicién del
caricter revulsivo de Santa Paula Barbada. La literatura de la época destina sus me-
jores plumas a mostrar la peligrosidad de las mujeres barbudas, lo que vendrd, sin
duda, a reforzar la desconsideracién sobre la santa que se estd produciendo. En es-
te sentido, la adecuada combinacién del analisis de las variaciones internas del re-
lato de Barbada con la exégesis de producciones literarias contempordneas y com
la elucidacién de determinados procesos sociales, permite generar una radiografia
del discurso dominante sobre la mujer en un determinado momento y lugar, asi co-
mo las distorsiones comunicativas que las propias mujeres introducen en el discur-
S0 para crear espacios en los que los ocultos se tornan dominantes y producen una
inversién de valores. Es justamente a este proceso al que hemos denominado “16-
gica del doble engafio”. Evidentemente, el siguiente paso, que no estd desarrollado
en este trabajo, es el andlisis de los comportamientos concretos en la cotidianeidad
de los que se sirven de tal ocultacién. En este sentido, el trabajo que aquf concluye
se limita, a mostrar cémo, a través de la figura de una santa, se producen las legiti-
maciones y deslegitimaciones de dichas précticas.

Pero, a la vez, muestra la incapacidad de comprender ciertos procesos sociales
desde concepciones estrictamente duales de la historia. Nociones como “cultura po-
pular”, mucho mas la insostenible de “religiosidad popular”, entran en crisis cuan-
do, como dice Maria Cdtedra, la contextualizacion de la antropologia se comple-
menta con la textualizacién de la historia. A su vez, cuando esto ocurre, se pone de
manifiesto como el andlisis de lo local arroja luces sobre la heterogeneidad de los
procesos de apropiacion de estructuras politico-religiosas de dmbito supralocal. Es
decir, el proceso de formacioén del actual Estado espanol adquiere, desde la pers-
pectiva abulense, nuevas dimensiones al observar como se confronta lo local con lo
regional y lo nacional. Por lo mismo, estos conflictos tienen su reflejo en el interior
de la Iglesia local, nacional y transnacional. En suma, observados desde la ciudad
amurallada, ni la Iglesia ni el Estado pueden considerarse como estructuras com-
pactas y homogéneas.
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En fin, este trabajo viene a reforzar la conviccion de que, con independencia de
cudl sea su alcance ideoldgico o su extension territorial, la heterogeneidad es el
componente bdsico de cualquier estructura social, por lo que la historia de la ciu-
dad, del pafs, no puede hacerse, manteniendo un rigido y periclitado modelo que
desconsidera lo no idéntico. La recuperacién de la heterogeneidad implica, en este
contexto, una vindicacion de la diferencia y es, justamente, en la misma donde el
discurso de género halla un mayor rendimiento. Ahora bien, en la medida en que la
condicion de la diferencia es la igualdad, ninguna de las diversidades puede ser to-
mada como primera. Tampoco, por lo mismo, como segunda. En suma, esto nos
obliga a entender la cultura no desde el punto de vista del mantenimiento de lo ho-
mogéneo, sino mis bien de la organizacién de lo diverso. En esta perspectiva, el
destierro de las posiciones androcéntricas mds que una facultad, deviene necesidad.
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