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PROLOGO

La presente tesis esconde su propia historia, que es igual de relevante que el
trabajo de investigacion que presentamos. El punto de partida fue el Trabajo de
Iniciacion a la Investigacion (2014) en el que exploraba el potencial de las fuentes que
debian permitirme realizar un trabajo de investigacion de mayor envergadura sobre la
religion civica en la Barcelona moderna. Aunque las relaciones entre Religién y Politica
me han interesado desde los primeros afios de Licenciatura, debo reconocer que el tema
de investigacion fue una propuesta de mi profesor, y director de tesis, Xavier Torres. El
propdsito de la investigacion que por aquel entonces se iniciaba, o la hipdtesis de
partida, era plantear el fendomeno de la religion civica como una forma de participacion
(aunque fuera en el plano simbélico) de las clases inferiores en el gobierno de la ciudad
y en la definicion de una identidad urbana.

En este sentido, debo aclarar que, aunque de alguna manera en el trabajo abordo
la cuestion social, las clases subalternas no son ni mucho menos las protagonistas de
esta investigacion. Este cambio en el planteamiento se debe a diferentes factores que, de
alguna manera, han condicionado las elecciones, algunas conscientes y otras
inconscientes, que he ido tomando en el transcurso de estos afios. Tal como habiamos
planificado, en una primera fase de la investigacion elaboré dos bases de datos sobre las
manifestaciones de religion civica en la ciudad de Barcelona a través del vaciado
sistematico del Dietari de I’Antic Consell Barceloni y de los Dietarios de la Diputacion
de Catalufia. El procesamiento de estas bases de datos debia ayudarme a analizar la
religién civica en Barcelona desde una perspectiva diacronica.

Sin embargo, como era de esperar, las informaciones que contenian estas fuentes
me remitian a las manifestaciones institucionales (del poder urbano y del poder
territorial), ya que apenas existian referencias a la actividad que se desarrollaba en los
margenes de estas estructuras de poder. Las fuentes que me habrian permitido estudiar
la participacion de las clases inferiores en la religion civica desde ‘abajo,” a través de
corporaciones laicas como cofradias o fabricas parroquiales, lamentablemente, ademas
de que estdn muy dispersas, todavia no han sido estudiadas. En consecuencia, la
ausencia de monografias y la complejidad del tema —que habria necesitado de por si un
trabajo de investigacion aparte— me hizo abandonar esta primera idea y dejar esta

vertiente, mas vinculada a la historia de la religiosidad, para una proxima investigacion.
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Por otra parte, la elaboracion de estas bases de datos también me sirvio para
percatarme de que, en realidad, el peso de la religion civica se encontraba,
principalmente, en manos del municipio. A pesar de que en el siglo XVI la Generalitat
habia adquirido mayor protagonismo en la vida religiosa de la ciudad, su actividad en la
esfera religiosa no llegaba (ni de lejos) a ser equiparable a la del gobierno municipal.
Por ello, no he utilizado en este trabajo la base de datos que elaboré a partir de los
dietarios institucionales de la Generalitat.

En contrapartida, el analisis del dietario municipal ponia de relieve el dificil
encaje de los diferentes poderes que confluian en la ciudad, en especial las tensas
relaciones del consistorio barcelonés con la Iglesia local. Sin saberlo en aquel momento,
este fue el hilo argumental que estructur6 mi trabajo de investigacion. Mi interés no se
centraba tanto en las manifestaciones mas visibles de la religién civica —como las
festividades y el ceremonial civico que, aunque desconocidos en el caso barcelonés, han
sido muy tratadas por los estudiosos del fendmeno en cuestion—, que también, sino en
aquellos aspectos que se enmarcan en la gestion y que podriamos definir como la
‘trastienda.” Por ejemplo, el patronato municipal sobre los conventoS y monasterios
urbanos; la inversion en santidad o en lo sagrado; los dispositivos que facilitaban la
gestion conjunta de la vida religiosa de la ciudad o aquellos aspectos que generaban las
tensiones y desencuentros entre Ciudad e Iglesia.

La inversion publica en religion fue una cuestion que habiamos planteado desde
un principio y que encajaba muy bien en la nueva estructura de la tesis. Con el objeto de
valorar la inversién econdmica en religion y su peso dentro de la economia del
municipio habiamos planeado consultar los libros de la Claveria. No obstante, esta
documentacion para el siglo XVII o no se conserva 0 no se puede consultar. Por lo que
decidimos valorar otras fuentes institucionales de caracter econdmico. Por este motivo,
llevé a cabo una pequefia prospeccion de los manuales de cuentas, que recogen la
contabilidad revisada por el racional de las deudas que algunos particulares debian
cobrar al Consejo de Ciento. Sin embargo, esta documentacion no permite un estudio
global del presupuesto del consistorio. Por el contrario, su andlisis puede ser interesante
de cara a conocer o estudiar algunos gastos concretos vinculados, por ejemplo, al
mantenimiento de las instituciones religiosas urbanas por parte del consistorio

barcelonés, posibilidad que no descarto en un futuro.



Mucho mas fructifero se ha revelado el trabajo realizado en el &mbito de la
cartografia. Ciertamente, la reconstruccion de la topografia religiosa de la Barcelona
moderna ha exigido mucho tiempo y dedicacion; pero, en compensacion, se ha revelado
(para nuestra propia sorpresa) uno de los aspectos mas enriquecedores de este trabajo.
Por ello, tenemos la firme intencién de ampliar y profundizar en su interpretacion y
analisis en préximos trabajos.

Para terminar, otra de las cuestiones que tuvimos bastante clara desde un
principio era la necesidad de presentar el caso barcelonés desde una perspectiva
europea, es decir, plantear el fenémeno desde un enfoque comparativo. En el segundo
afio de la tesis realicé una breve estancia de investigacion —gracias a la financiacion del
proyecto de investigacion ministerial “Culturas politicas y sociabilidad religiosa:
Espafia, Italia y América Latina (s. XVI-XIX)”, referencia HAR 2014-53160 —P—, en el
Departamento de Historia, Cultura y Religion de la Universidad de La Sapienza de
Roma, invitada por la profesora Maria Antonietta Visceglia, cuyo trabajo en el ambito
de los rituales civicos en las ciudades de Roma y Napoles es un referente en la
historiografia italiana e internacional. Dicha estancia no sélo me permitid la posibilidad
de consultar los ricos fondos especializados de la Universidad, sino que, ademas, del
encuentro y del intercambio de ideas con esta investigadora terminamos de perfilar la
comparativa con una ciudad italiana, Napoles.

Un ejercicio que pudé llevar a cabo gracias a una segunda estancia de
investigacion en la Universidad Federico 11 de Népoles —financiada por el programa por
la mejora de la productividad cientifica de los grupos de investigacion de la Universidad
de Girona 2016-2018 (Ref. MPCUdG2016/027)— bajo la tutela del profesor Piero
Ventura. Esta estancia mas extensa (tres meses) me permitid, entre otras cuestiones,
consultar los importantes fondos bibliograficos y documentales de los diferentes
archivos y bibliotecas napolitanas (Biblioteca Nazionale, Biblioteca di Storia Patria,
Archivio della Capella del Tesoro di san Gennaro, etc.).

Estos han sido los caminos por los que ha discurrido la investigacion y algunas
de las vicisitudes que han marcado, en mayor o menor medida, el resultado final que a
continuacién presento. Llegados a este punto, se me ha de permitir que relate algo muy
personal. Justo el mismo afio en el que empezaba esta aventura (y no me refiero a la
presente tesis, sino a mis estudios de licenciatura) realicé un viaje por las islas Eolias.
En una de las islas, Stromboli, descubri en el poértico de una casa el poema de
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Konstantinos Kavafis, Itaca. Por aquel entonces medité mucho sobre el significado de
aquellos versos, pero no ha sido hasta estos momentos cuando la metafora que expresa
el poema ha tomado sentido. Hoy, tras afios de intenso trabajo, esfuerzo y sacrificio,
puedo decir que por fin he alcanzado Itaca, dicho de otro modo, esta tesis es mi Itaca.

Debo reconocer que, en algunos momentos, al igual que Ulises, vi mis fuerzas
desfallecer, porque, como suele suceder en este tipo de empresas, el camino ha sido
(demasiado) largo y tortuoso. No obstante, para mi fortuna, en este viaje, que emprendi
con enorme ilusion hace ya algo més de un lustro, no he estado nunca sola. A todas las
personas que de alguna u otra manera me han acompafiado en mi periplo les debo mi
reconocimiento y sentido agradecimiento; sin ellas no habria podido llegar hasta aqui, ni
podria escribir estas lineas que suponen el broche a un trabajo del que, a pesar de lo que
me depare el futuro, me siento realmente satisfecha. Pues, tal como dice el poema, no
importa si al llegar a itaca uno no encuentra riquezas, recompensas y los suefios
cumplidos, lo importante es todo el bagaje que hemos llegado a acumular en el viaje.

Asi pues, quisiera empezar por mencionar a aquellos profesores que a lo largo de
mis afios de estudiante —tanto de licenciatura como, con posterioridad, en el master— me
transmitieron con generosidad sus conocimientos y su pasion por este oficio, el de
historiador. En especial, quisiera destacar a Joan Bosch, Pere Gifre, Naria Sala, Jordi
Vivo y mis ‘padres académicos’ Javier Burgos y Xavier Torres. Posiblemente ellos no
sean conscientes de todo lo que me ofrecieron y marcaron en los primeros afios de
aprendizaje, por lo que, ademas, de mi admiracion tienen mi afecto. Este
agradecimiento se hace mucho mas intenso en el caso de Xavier Torres, que afios mas
tarde se convertiria en mi director de tesis. A pesar del tiempo que llevamos trabajando
juntos en este proyecto, no se puede llegar a imaginar cuan agradecida le estoy por su
apoyo, sus consejos y su dedicacion. No han sido pocas las ocasiones en las que Xavier
me ha salvado de los cantos de sirena y ha conseguido que no me extraviara en el
camino. No son palabras vanas si afirmo que lo que hay de bueno en este trabajo se lo
debo a él.

La elaboracion de esta tesis también se ha enriquecido por las aportaciones y la
enorme generosidad de las personas que me han acogido en el transcurso de las
estancias de investigacion que durante estos afios he realizado. En este sentido, estoy
muy agradecida a la profesora Maria Antonietta Visceglia por ofrecerme algo muy
valioso en nuestro mundo, su tiempo. Sin duda, sus consejos y observaciones me han
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sido de gran utilidad. Asimismo, estoy en deuda eterna con el profesor Piero Ventura,
ya que nuestras numerosas conversaciones han sido esenciales en la elaboracion del
presente trabajo y no me refiero solo a la parte relacionada con Napoles. También es
eterno mi agradamiento al profesor Giovanni Muto al que tuve oportunidad de conocer
en mi estancia en Napoles, pues gracias a sus ‘lecciones’ pude comprender mucho
mejor la realidad a la que me enfrentaba todos los dias, y con ello me refiero tanto a la
Napoles moderna como a la actual. Sin duda, la céalida acogida que ambos me
dispensaron en esos meses me hicieron mas llevaderas las ausencias de los mios y la
vida en una ciudad tan cadtica.

Tampoco puede faltar mi agradecimiento al personal de las bibliotecas y
archivos (catalanes y napolitanos) que a lo largo de estos afios he visitado y a Milena
Viceconte por su ayuda en la traduccidn al italiano de parte del texto de la tesis.

De igual modo, quisiera dar las gracias a mis comparfieros de fatigas y amigos
con los que he compartido en estos afios penas y alegrias, a partes iguales: primero mi
querido Carlos Gonzalez Reyes vy, en los Gltimos tiempos, Laura Farias, a la que le
deseo una buena llegada a puerto. Y, como no, mi cara lda Mauro a la que, ademas, me
une la experiencia de la maternidad, nadie como ella ha podido entender los dilemas
profesionales, familiares y personales que he experimentado a lo largo de estos afios. La
generosidad de todos ellos para conmigo no ha tenido limites; me han ofrecidos sus
casas, su tiempo y, en méas de una ocasion, su hombro.

También debo mencionar a las personas, amigos y familia (hermanos, cufiados y
sobrinos), que fuera del ambito académico me han acompafiado en estos afios y me han
hecho mas llevadero y ameno el viaje. En especial a mi amiga del alma, Natalia Gallart,
por esa alegria y optimismo que desprende a pesar de los pesares, gracias por estar y por
arrancarme en mas de una ocasioén de los libros. Para todos ellos, ajenos como son a este
mundo, no ha sido facil asimilar que algo que exigia tanto sacrificio (y tan incierta
recompensa) me pudiese generar tanta satisfaccion, a pesar de lo cual han estado a mi
lado.

Para terminar, hace un instante hacia mencién a mi maternidad y es que la
elaboracion de esta tesis no ha sido ni de lejos la Unica aventura en la que me he
embarcado en este tiempo. En tanto que uno va dando forma a este ingente trabajo la
vida sigue. Y nunca mejor dicho, pues transcurrido el primer afio de doctorado daba a
luz a una nifia a la que pusimos, su padre y yo, no por casualidad, Sofia. No ha sido facil
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conciliar mi hija con la tesis y la tesis con mi hija. En mas de una ocasion me he sentido
culpable por el tiempo que escamoteaba a Sofia para dedicarselo a la tesis, y a la
inversa. Si he podido sobreponerme a todo sin perecer ha sido gracias a mi compafiero
de vida, y padre de la nifia, Jordi Vivo con el que, ademéas, comparto (para mi fortuna)
la pasion por este oficio. Sin tu amor, tu apoyo incondicional, tu infinita paciencia y
sabios consejos sé del cierto que no habria alcanzado nunca itaca. Vosotros sois mi

mayor riqueza.



A Sofia y Jordi

"H 106K 6’86wce T’ paio TaEeion.
Xopic avtv 6év 0aPyaiveg otodv dpopo.

(...)
"Etotl 6o@dc mov ywveg, ué toon meipa,
1o 04 16 xkoatdAafeg 1 T04keg Ti onpaivouy.

itaca, K. P. Kavafis

Esta Tesis Doctoral ha sido realizada con la ayuda de una beca de Formacion de
Investigadores de la Universidad de Girona (2014-2017).
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Normas de edicion

Por lo que se refiere a las citas extraidas de fuentes manuscritas hemos respetado
la ortografia original; tan solo se han desarrollado las abreviaturas y se ha regularizado
el uso de mayusculas y minusculas, el de uy v, y el de i y j. Tambien hemos aplicado
las actuales normas de acentuacion y se ha utilizado la diéresis, el apostrofo y el guion
conforme la ortografia catalana actual. En cuanto a la separacion de palabras hemos
utilizado el punto volado. En algunos casos, al principio de las palabras, se han
restituido letras dentro de corchetes. Asimismo, para facilitar la comprension del texto
también se ha adaptado la puntuacion. Por ultimo, se ha respetado el uso de los

paréntesis, utilizados de forma habitual en la escritura de la época.
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RESUMEN

A finales de la edad media las autoridades barcelonesas habian extendido su
autoridad sobre ambitos que, en principio, eran competencia exclusiva de la Iglesia
como, por ejemplo, la caridad, la moral o la educacion. Este fendmeno historico —que ha
sido conceptualizado por la historiografia con la expresion ‘religion civica’— se enmarca
en una tendencia general en toda Europa, de forma que los gobiernos urbanos no
querian dejar en manos de los clérigos aquellas cuestiones que formaban parte de lo que
ellos consideraban de interés colectivo. En la presente tesis se analiza el fendmeno de la
religion civica en la Barcelona moderna, es decir, la intervencion del poder municipal
en la esfera religiosa que se manifestaba, sobre todo, en el control y tutela que ejercia
sobre las instituciones religiosas urbanas, en especial femeninas; la consolidacion del
patronazgo sobre iglesias y capillas; la creacion de un sistema asistencial municipal; la
constante promocion de la vida religiosa y, por ultimo, en la creacion de una red de
santos protectores de la ciudad. En este contexto Ciudad e Iglesia dirimian una pugna
por ampliar sus respectivas esferas de poder que, lejos de estar totalmente delimitadas,
estaban en constante redefinicion. Para terminar, la confrontacién con la experiencia
napolitana nos permitira introducir nuevas perspectivas o enfoques en el anélisis del

citado fenomeno.

RESUM

A finals de I’edat mitjana les autoritats barcelonines havien ampliat la seva
autoritat envers els ambits que, en principi, eren monopoli exclusiu de 1’Església, com
ara la caritat, la moral o I’educacié. Aquest fenomen historic —que la historiografia ha
conceptualitzat amb I’expressio ‘religio civica’— s’emmarca en una tendéncia general a
tota Europa, de forma que els governs urbans no volien deixar a les mans dels clergues
aquelles questions que consideraven d’interés col-lectiu. A la present tesis s’analitza el
fenomen de la religio civica a la Barcelona moderna, és a dir, la intervencioé del poder
municipal en I’esfera religiosa, que es manifestava, sobretot, en el control i tutela que
exercia sobre les institucions religioses urbanes, en particular femenines; la consolidacio
del patronatge sobre esglésies i capelles; la creacié d’un sistema assistencial municipal;

la constant promocid de la vida religiosa i, finalment, en la creacié d’una xarxa de sants
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protectors de la ciutat. En aquest context, Ciutat i Església dirimien una pugna per
ampliar les seves respectives esferes de poder que, lluny d’estar totalment definides,
estaven en constant redefinicid. Per acabar, la confrontacié amb I’experiéncia napolitana

ens permetra d’introduir noves perspectives en I’analisi del fenomen en questio.

ABSTRACT

At the end of Middle Ages, Barcelonese authorities had extended their authority
over areas which, in principle, were exclusive competence of the Church, such as
charity, morality or education. This historical phenomenon -conceptualised by
historiography with the expression ‘civic religion’- is part of a general trend throughout
Europe, so that urban governments did not want to leave in the hands of the clergy those
issues that were part of what they considered to be of collective interest. This thesis
analyses the phenomenon of civic religion in modern Barcelona, i.e. the intervention of
municipal power in the religious sphere that was manifested, above all, in the control
and tutelage exercised over urban religious institutions, specially those run by women;
consolidation of patronage over churches and chapels; creation of a municipal welfare
system; constant promotion of religious life; and, finally, creation of a network of saints
to protect the city. In this context, City and Church were fighting to expand their
respective power spheres which, far from being totally delimited, were constantly being
redefined. To conclude, confrontation with the Neapolitan case will be able to introduce

new perspectives or approaches in the analysis of the above-mentioned phenomenon.
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INTRODUCCION

1. Justificaciéon del tema

En los Gltimos afios la historiografia medievalista y modernista ha subrayado,
por una parte, la imbricacion entre la Iglesia y los poderes urbanos o, dicho de otro
modo, entre esfera religiosa y esfera laica; y, por otra parte, la influencia de la religion
en las estrategias de legitimacion de las élites gobernantes e, incluso, en la construccion
de una identidad urbana mas inclusiva o inter-estamental. No obstante, por lo que
respecta a la ciudad de Barcelona en la época moderna, no hay, hasta la fecha, ningin
trabajo que haya estudiado sistematicamente y documentadamente ni una vertiente ni la
otra. La excepcion, parcial e insatisfactoria, pueden ser algunos estudios acotados de
caracter esencialmente artistico o mas bien folclérico y costumbrista. No obstante, este
género de manifestaciones no se puede interpretar (al menos, no Unicamente) desde una
perspectiva tan ahistorica y despolitizada.

Partiendo de estas premisas, el propdsito de esta investigacion es estudiar la
Illamada religion civica en la Barcelona moderna, es decir, el conjunto de
manifestaciones religiosas de caracter publico impulsadas por el poder municipal que
tenian como objeto el reforzamiento de la cohesion social y el consenso politico. Segun
los estudiosos del tema, la religion civica significaba el ejercicio de la autoridad urbana
sobre ambitos que tradicionalmente se consideraban monopolio de la Iglesia como, por
ejemplo, el control del espacio sacro y de las instituciones religiosas y asistenciales, la
promocion y organizacion de la vida religiosa urbana y, sobre todo, un cierto control
sobre santos, reliquias y cultos. También significaba la apropiacion de valores
inherentes a la vida religiosa por parte de los poderes urbanos, con fines de
legitimacion, de exaltacion y de salvacion colectiva.t

Desde un principio la historiografia ha focalizado la investigacion sobre las
manifestaciones de la religion civica en las ciudades del centro-norte de Italia y en un
contexto historico concreto, los communi italianos. En consecuencia, se han

infravalorado otras formas diferentes de definicion y de percepcion de la realidad

L' A. VAUCHEZ, “Introduction”, en Id. (ed.), La Religion civique a I’époque médiévale et moderne

(Chrétienté et Islam). Actes du colloque organisé par le Centre de recherche ‘“Histoire sociale et

culturale de 1’Occident. Xlle-XVIlle siécle” de I’Université de Paris X-Nanterre et | ’Institut Universitaire
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urbana mas difundidas a nivel europeo. Sin embargo, en las Gltimas décadas la
historiografia ha ampliado su campo de investigacion no soélo en el espacio, sino
también en el tiempo. Asimismo, durante muchos afios se ha presumido que la religion
civica era un fendmeno histérico propio de la edad media y que en el proceso de
construccion del Estado moderno la religion civica terminaba por desaparecer,
domesticada por la religion de Estado (regia) o, en el mejor de los casos, anulada por las
politicas centralizadoras de la Iglesia contrarreformista. Por lo que se refiere a la
dicotomia Ciudad-Estado, tal como han mostrado las investigaciones, en realidad,
existio mas bien una dindmica de intercambios y la permeabilidad entre religion de
Estado y religion civica. Y en lo referente a las embestidas de la Iglesia, las
transformaciones que modificaron los vinculos entre el poder urbano y la esfera sacra
no se produjeron de forma inmediata ni tampoco sin resistencia. Estas cuestiones han
impulsado los estudios de la religion civica desde un enfoque diacrénico, ya que el
fendmeno no sélo abarca la edad media, sino que perdura con mayor o menor intensidad
a lo largo de la época moderna.?

Aunque los estudios sobre la religion civica se remontan a finales de los afios
setenta y toman impulso en la década de los noventa, tal como hemos avanzado, es un
tema en plena vigencia a raiz del interés de los historiadores por el proceso de
construccion de las identidades colectiva y politica. Pero también, como consecuencia
del interés de la historia politica por la cultura y las representaciones simbdlicas del
poder. Sin embargo, la historiografia espafiola y, en particular, catalana, hace apenas
unos pocos afios que ha empezado a interesarse por el analisis de la religion civica y a
introducirla en sus investigaciones. En parte, este retraso se debe a que la investigacién
se ha focalizado en el proceso de construccion del Estado moderno, verdadero objeto de
estudio. Incluso cuando la ciudad es la protagonista, en la mayor parte de las
investigaciones el analisis de los poderes locales se suele plantear en funcion del poder
central. De forma que casi siempre la ciudad (sujeto pasivo) devenia el escenario en el
que el poder regio se expresaba y difundia su propaganda. Esto ha llevado a marginar
los estudios sobre los poderes intermedios y, por consiguiente, el estudio de las

estrategias y de la retorica elaboradas por estos poderes en los que se enmarca la

de France (Nanterre, 21-23 juin 1993), Roma, 1995, p. 1; A. BROWN, Civic Ceremony and Religion in
Medieval Bruges c. 1300-1520, Cambridge, 2011, p. 17.
2 Al respecto, remito al capitulo del estado de la cuestion (capitulo 1).
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religion civica.® En consecuencia, en Espafia el fenémeno de forma predominante se ha
analizado en relacion al poder real y no en su dimension urbana.

Por todo lo referido, la Barcelona moderna se presenta como un laboratorio ideal
en el que investigar la interseccion entre la esfera religiosa y la esfera laica. Y que,
ademas, nos permite poner a prueba la validez de esta categoria interpretativa que es el
concepto de religion civica, mas alla del &mbito geografico y cronoldgico hasta hace
poco privilegiado por la historiografia. A pesar de las criticas y los debates conceptuales
que ha protagonizado esta nocion historiografica en la Gltima década, a nuestro parecer,
ésta se revela muy eficaz a la hora de analizar las relaciones entre religion y politica en
el mundo urbano. Una de las aspiraciones de la presente tesis es, precisamente,
contribuir a la ampliacion del conocimiento cientifico del citado fendmeno historico y
del propio concepto de religion civica. Con este propésito hemos abordado nuestra
investigacion desde una perspectiva comparativa, ya que confrontar el caso barcelonés
con la experiencia napolitana nos permite, por un lado, introducir nuevos enfoques o
puntos de vista y, por otro lado, generalizar, contextualizar la religion civica en
Barcelona dentro del marco europeo.

Por otra parte, también nos proponemos ampliar la investigacion clasica sobre
los santos patronos de la ciudad y las procesiones o rituales civico-religiosos. En lineas
generales, los investigadores que han analizado la religion civica han puesto el acento
en las expresiones mas visibles del fenomeno en cuestion: el ceremonial, las
festividades y procesiones patrocinadas por el poder urbano y en el culto civico a los
santos. En el presente trabajo, sin ignorar estas manifestaciones (que tampoco son muy
conocidas en el caso barcelonés), queremos examinar, ademas, o0 incluso
principalmente, la gestion y el trasfondo —o la ‘trastienda’— de la religion civica, es
decir, no s6lo lo que se percibe a primera vista —el patronato sobre conventos y
monasterios, la promocién del espacio sacro, la inversion en santidad o en lo sagrado,
etc.—, sino también la esencia o el fondo que esconden estos aspectos, a saber: la disputa
de la esfera pablica entre la Iglesia y el gobierno municipal.

Nuestra hipotesis de partida es que la religion civica no solo era una fuente de

cohesion social y politica, sino también todo lo contrario. Asi pues, la religion civica no

3 Al respecto, véase X. GIL PUJOL, “;Centralismo y localismo? Sobre las relaciones politicas y
culturales entre capital y territoios en las monarquias europeas del Barroco”, en Id., Tiempo de politica.
Perspectivas historiograficas sobre la Europa moderna, Barcelona, 2006, pp. 113-150, en particular, p.
136.
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se ha de entender exclusivamente como un instrumento ideol6gico en manos de los
gobernantes locales, sino también como una variante de esfera publica, es decir, una
forma de disputa politica (ni que sea la mayor de las veces en el plano simbdlico,
Unicamente) que buscaba reforzar el sentimiento comunitario frente a las fuerzas
centripetas: Iglesia y Corona.

Como deciamos, la llamada religion civica no se ha de interpretar Gnicamente en
cuanto que un instrumento ideoldgico en manos de las élites dirigentes. En Barcelona, el
discurso basado en conceptos como el bien comin vy la utilitas publica —elaborado por
juristas y tedlogos franciscanos y dominicos— no se quedaba en mera retorica, sino que
cristalizaba en una linea de gobierno que trataba lo religioso como parte intrinseca del
gobierno de la ciudad. De forma que la politica que desarrollaba el gobierno urbano,
basada en nocion de bien comun, estaba envuelta en un velo de sacralidad. Las
autoridades municipales y eclesiasticas a lo largo del periodo analizado se encontrarian
inmersas en una pugna por ampliar sus respectivos campos de actuacion, que, lejos de
estar totalmente delimitados, serian objeto de una continua redefinicion. En esencia, el
tema que emerge es la relacion privilegiada que mantenian la sociedad urbana y sus
representantes politicos con lo sacro, asi como la dialéctica de cambio y continuidad y
la dindmica contractual y conflictual en la que ésta se expresaba.

A proposito de lo dicho se plantean una serie de preguntas que nos han de
ayudar a validar nuestra hipdtesis. ;Coémo debemos interpretar las relaciones de fuerza
entre el gobierno barcelonés y las instituciones eclesiasticas?;Cémo un intento por
mantener 0 conseguir mayor preeminencia dentro del entramado politico-institucional y
social de la ciudad y, por extension, del Principado?;0, mas bien, estariamos ante un
intento de las autoridades municipales de usurpar atribuciones propias de la Iglesia y,
por tanto, tendriamos que plantearlo, tal como algunos autores sefialan, en clave de
laicizacion de las instituciones eclesiasticas, de una ‘apropiacion’ o un ‘traspaso’ de la
sacralidad a las instituciones municipales? Por otra parte, ¢realmente la religion civica
pudo funcionar como una forma de enmascarar las disensiones sociales? ¢O, por el
contrario, sirvio para exteriorizar las tensiones y fricciones de una sociedad altamente
estratificada?

Por ultimo, en relacién a las cuestiones planteadas, queremos aclarar que no es el
propdésito de la presente tesis valorar la efectividad de las politicas municipales en
materia sacra. Nuestra intencion es analizar y profundizar en las estrategias del gobierno
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barcelonés, es decir, en la retdrica y las estrategias del poder municipal. Para ello se han
utilizado fuentes de diversa tipologia, aunque en su mayor parte de origen institucional,

que exponemos en el siguiente apartado.

2. Metodologia

La investigacion documental se ha realizado principalmente en el Arxiu Historic
de la Ciutat de Barcelona, en concreto hemos consultado las siguientes series
municipales: el Ceremonial, el Registre de Deliberacions del Consejo de Ciento, Lletres
comunes originals y Lletres Closes, en las que se conservan la correspondencia recibida
y enviada por los consellers, Memorial de comptes y, por ultimo, Eclesiastics. Estas
fuentes se han complementado con otros fondos de diversa naturaleza que nos han

aportado diferentes perspectivas del objeto de estudio.

2.1 La memoria institucional

Asimismo, hemos completado la base documental con otra serie de fuentes que
emanan también del gobierno municipal desde la practica directa del gobierno, bien
como expresion oficial de ésta o bien como memoria registrada por los oficiales
municipales.* Desde esta perspectiva, la memoria institucional deviene instrumento que
regula y, a su vez, legitima la actuacion de la institucion barcelonesa y, por extension,
de su élite dirigente.

El Cerimonial dels Magnifichs Consellers y Regiment de la Ciutat de
Barcelona, y sumari o rubrica de coses memorables de dita ciutat 0 mas conocido como
las Rubriques de Bruniquer —por el notario y sindico de la ciudad Esteve Gilabert
Bruniquer, que en 1608 inicid la recopilacion— estan distribuidas en 104 capitulos
ordenados de forma cronoldgica. A pesar de ello, en ocasiones hay saltos temporales,
posiblemente por el hecho de haber tenido diferentes autores. EI Cerimonial contiene
noticias desde el afio 1249 hasta 1714, sacadas basicamente del Llibre del Consell, del

Registre de deliberacions y del Dietari del Consell de Cent, entre otras fuentes

4 R. GRAU I FERNANDEZ, “La historiografia sobre el régim del Consell de Cent”, Barcelona.
Quaderns dHistoria, n.° 5 (2000), p. 265.
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documentales. En realidad, no deja de ser un repertorio de documentos de las
escribanias municipales, es decir, un gran indice que facilitaba la gestion de la
informacion en los registros originales.®

El Manual de Novells Ardits o Dietari de |’Antic Consell Barceloni (compuesto
por 49 volimenes) contiene anotaciones que van desde 1390 hasta 1839. Sin embargo,
en nuestro trabajo s6lo hemos utilizado los volumenes editados, de forma que el ultimo
volumen coincide con el final de la Guerra de Sucesion en 1714.% El escribano del
racional era el encargado de anotar diariamente las noticias (0 ardits) que generaban
gastos (nombramientos de oficiales, pensiones, etc.), pero también los hechos que
generaban desembolsos extraordinarios (envio de mensajeros, procesiones, entierros,
entradas y salidas de los consellers, etc.) y que no requerian una redacciéon tan extensa y
detallada como en el Llibre de Solemnitats. Por lo tanto, en un primer momento su
funcion estaba mas vinculada a la gestion econdémica del consistorio y de sus
funcionarios. No obstante, con el tiempo, los escribanos tienden a hacer constar
cualquier informacion que pudiera ser Util en el ejercicio de su cargo o que creyeran que
tenia suficiente transcendencia como para dejar constancia.’

Entre las funciones del escribano también se encontraba la realizacion del Llibre
de Solemnitats, aspecto que explica la existencia de relaciones y ejemplos de
solemnidades en el dietario. El escribano, con el tiempo, termind por ejercer el cargo de
maestro de ceremonias; acompafiaba a los consellers en todos los actos publicos que
luego, por orden de los magistrados municipales, se encargaba de anotar y registrar en
dichos dietarios. De este modo el dietario se convirtio en un libro de ceremonial,
caracteristica que termina por perder de forma definitiva en 1721, con la instauracion
del nuevo municipio borbonico.®

Ahora bien, no siempre los escribanos fueron igual de rigurosos en su cometido,
por lo que en algunas ocasiones existen algunas lagunas temporales. A pesar de ello,

podemos afirmar que con el tiempo la informacion aumentd de forma exponencial en

® Rubriques de Bruniquer: Ceremonial dels magnifichs consellers y regiment de la Ciutat de Barcelona,
edicion a cargo de F. CARRERAS i CANDI y B. GUNYALONS i BOU, 5 vols., Barcelona, 1912-1916.
En relacidn a esta y otras fuentes municipales véase A. DURAN i SANPERE, Barcelona i la seva
historia, v. 2, “La societat i ’organitzaci6 del treball”, Barcelona, 1973, pp. 128-160, por lo que se refiere
a las Rubriques, pp. 155-160.
¢ Manual de Novells Ardits vulgarment apellat Dietari del Antich Consell de Barceloni, edicion a cargo
de F. SCHWART i LUNA y F. CARRERAS i CANDI, Barcelona, 28 vols., 1892-1975.
"'S. RIERA VIADER, “Les fonts municipals del periode 1249-1714. Guia d’investigaci¢”, Barcelona.
Quaderns d historia, n.° 4 (2001), pp. 256 y 257.
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calidad y cantidad. Por todo lo referido, el dietario del Consejo de Ciento es una fuente
imprescindible en el estudio de la actividad religiosa de los consellers como, por
ejemplo, las diferentes efemérides a las que asistian en parroquias y conventos de la
ciudad; la organizacion de procesiones y peregrinaciones por la peste u otras
calamidades; las visitas que realizaban a las instituciones religiosas femeninas y
masculinas, etc. En algunas ocasiones las referencias a estos eventos son muy sucintas y
se limitan a constatar la organizacién y la asistencia a la procesion o ceremonia,
mientras que en otras la informacion se hace méas detallada, al punto de reproducir por
completo el ceremonial.

Para terminar, somos conscientes de que a la hora de analizar las fuentes
municipales hemos de tener presente una serie de cuestiones. Primero, los relatos de los
escribanos presentan una vision distorsionada e interesada de los hechos, consecuencia
de su funcién principal: la legitimacion del régimen municipal y de la oligarquia
barcelonesa que controlaba esta institucién. Segundo, el analisis de los silencios y las
ausencias es igual o, incluso, mas importante que la profusion de detalles en las
descripciones. En este sentido, la retorica utilizada por parte de los escribanos exige en
muchas ocasiones una lectura entre lineas de los relatos o de la informacion recogida.
Por ultimo, la informacion que contienen hace referencia a la institucion de la que
emanan, por lo que, siempre que ha sido posible, hemos contrastado esta informacién
con fuentes de diferente naturaleza. Dicho esto, nuestro trabajo se plantea desde la
perspectiva del municipio, por lo que realmente lo que nos interesa es el discurso o la

retorica que éste elaboraba frente al resto de actores politicos.

2.2 La memoria privada

La memoria privada o “literatura personal”, como la define el historiador Antoni
Simén, es otra de las fuentes primarias que hemos utilizado en nuestro trabajo; éstas
ofrecen una perspectiva muy detallada, aunque no siempre coincidente con las fuentes
oficiales. En Catalufia se conservan numerosos ejemplos de esta literatura personal,
aungue en la mayoria de los casos esta pendiente el estudio, edicion y publicacion. Esta

literatura personal se puede clasificar en dietario, crénica 0 memoria histérica, diario y

8 DURAN i SANPERE, “La societat...”, pp. 130-138.
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autobiografia. Los dietarios y memorias personales se caracterizan por una perspectiva
subjetiva y una circulacion restringida.’ Entre las diferentes memorias y diarios
personales estudiados por la historiografia hemos utilizado el dietario de Jeroni Pujades
y la crénica de Miquel Parets (1610-1661), De molts sucessos que han succeit dins
Barcelona i en molts altres llochs de Catalunya dignes de memoria (1626-1660).

Parets era originario del barrio maritimo de la ciudad, Santa Maria del Mar, donde
ejercia de curtidor. Segun su testimonio empez06 a escribir con dieciséis afios con la
intencion de dejar constancia de “tot lo que ha passat en Barcelona y demés llochs de
Catalunya ... per los que vindran.”'® Asi pues, el proposito del autor era transmitir un
testimonio de los hechos que habia vivido, aunque algunos fragmentos, como hemos
podido comprobar, son reproducciones de textos ajenos. La cronica presenta una mezcla
de géneros: desde un punto de vista formal es una crénica urbana, en la linea de los
anales oficiales de los sucesos mas importantes de la ciudad, en la que destacan los
hechos politicos y militares de ese periodo.'! EI manuscrito estd compuesto por dos
volimenes conservados en la Biblioteca Universitaria de Barcelona, que son copia del
original, aunque no se puede saber si son copiados por el propio Parets.'? Entre las
anotaciones destacan las referencias a la Guerra dels Segadors y la epidemia de peste de
1651. Pero también incluye descripciones de las fiestas civicas y de las manifestaciones
religiosas realizadas en Barcelona (entradas reales, procesiones, autos de fe, etc.) y
temas que afectan a la poblacion (los precios, la escasez de alimentos, etc.). Nuestro
interés en esta fuente se centra en el relato de las solemnidades religioso-civicas.

También hemos recurrido al dietario de Jeroni Pujades (1568-1635), barcelonés
de nacimiento, que por cuestiones laborales vivid a caballo entre Barcelona y Castellon
de Ampurias, donde finalmente fallecié. Como doctor en derecho canénico y civil fue
profesor del Estudio General, asimismo durante un tiempo ocupd algunos cargos
menores en la administracion municipal y formaba parte del Consejo de Ciento. Sin
embargo, entre sus contemporaneos era mas conocido por su vertiente literaria, pues era
cronista oficial del Principado y era habitual que interviniera en los certdmenes poéticos

que se organizaban en Barcelona. Por todo ello, se puede decir que participaba

9 A. SIMON i TARRES, Cavallers i ciutadans a la Catalunya del Cinc-cents, Barcelona, 1991, pp. 12-14,
19y 20.
10 M. PARETS, Cronica, Llibre I/ 1, v. 1, edicién a cargo de M. R. MARGALEF, Barcelona [1610-1660],
2011, [1r], p. 181.
1J.S. AMELANG, “L’autor: biografia i contextos”, en PARETS, Cronica, p. 67.
12 AMELANG, “L’autor: biografia...”, pp. 72 y 74.
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activamente en la vida social y politica de Catalufia. El dietario de Pujades comprende
el periodo que va desde 1600 a 1630; una etapa muy relevante de la historia de la
ciudad, ya que la creciente tension de estos afos fue el preludio de la Guerra dels
Segadors.® Aunque su mayor interés se centraba en la politica, a nosotros nos interesan
las numerosas descripciones de las manifestaciones devocionales colectivas que Pujades
incluye en su dietario.

Al igual que en el caso de las fuentes institucionales, debemos someter la
memoria privada a un analisis critico. No debemos olvidar que los autores suelen
intercalar valoraciones subjetivas o personales de los hechos en su relato. Si, por una
parte, este aspecto es interesante, puesto que nos permite aproximarnos a una realidad a
través de la mirada de un ciudadano, por otra parte, no deja de ser una realidad
distorsionada o condicionada.'* Ademas, tampoco debemos olvidar que esta perspectiva
estd determinada por el lugar que el autor ocupaba en la sociedad y su propia
personalidad, de forma que estas fuentes presentan la vision de los estamentos a lo que
pertenecen sus autores.®

No obstante, el interés del testimonio de Parets reside, precisamente, en la
posicion intermedia (entre los sectores mas desfavorecidos de la comunidad y el
patriciado urbano) que como miembro de la mano menor experimenta. Sin duda, una
vision distinta de la que transmiten los dietarios institucionales o el dietario de un
miembro de la élite dirigente como es el caso de Jeroni Pujadas. Dicho esto, en su
cronica Parets reproduce fragmentos extraidos de los pliegos y folletines que en muchas
ocasiones las propias autoridades encargaban. Por lo tanto, en parte, reproduce una
visién convencional y muy acorde con la propaganda del poder politico. En esencia, la

memoria privada no deja de ser una interpretacion de la realidad vivida y no vivida.®

18], PUJADES, Crénica universal del Principado de Catalufia, Barcelona, Josep Torner [16--], 1831. En
relacion a la biografia de este personaje véase J. S. AMELANG, “El mon mental de Jeroni Pujades”, en
Id., ‘Gent de la Ribera’ i altres assaigs sobre la Barcelona moderna, Barcelona, 2008, pp. 193-214. Los
volimenes primero, segundo, quinto y sexto corresponden a los periodos 1601-1605, 1606-1610, 1621-
1625 y 1626-1630. No han sobrevivido el tercero, el cuarto (1611-1615 y 1616-1620), ni tampoco el
altimo, el séptimo, que Pujades siguié escribiendo hasta su muerte, J. PUJADES, Dietari, edicidn a cargo
de J. M. CASAS HOMS, Barcelona, 4 vols. [1601-1630] (1975-1976).

14 E. MIRALLES JORI, “Els dietaris personals a la Barcelona de I’Edat Moderna”, Barcelona. Quaderns
d’Historia, n.° 9 (2003), p. 209.

15 X. TORRES SANS, “Parets i la seva época”, en PARETS, Croénica, p. 132.

16 MIRALLES JORI, “Els dietaris personals...”, pp. 210 y 221.
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2.3 Las relaciones festivas

En nuestra investigacion también hemos utilizado otro género literario, las
relaciones festivas: textos en los que se relatan de forma pormenorizada
acontecimientos extraordinarios (la canonizacion de santos, el traslado de reliquias o
cuerpos santos, etc.) y que, en muchas ocasiones, van acompariados de ilustraciones. En
Catalufia las relaciones festivas se empezaron a elaborar a finales del siglo XVI,
mientras que su auge se produjo en el XVII.17 Este tipo de productos, por su bajo coste
y rapida difusion, llegaban a un pablico muy amplio; lo consumian desde las capas altas
y acomodadas a los segmentos inferiores de la sociedad. La funcion principal de las
relaciones era la de informar y entretener; por ello, muchos autores las consideran
antecedentes de la prensa actual, “literatura informativa.”'® No obstante, el poder de
estas fuentes residia en la capacidad que tenian de conmover e impactar los individuos
y, de esta forma, hacer perdurable en la memoria el recuerdo del suceso que relataban.

En general, este tipo de literatura informativa da lugar a dos tipos distintos de
discursos que coexisten: uno mas popular, a través de folletos efimeros de bajo coste, y
otro mas oficial (o mediatizado por el poder politico).’® De forma implicita o explicita
las relaciones festivas desempefiaban una funcion didactica y propagandistica que los
poderes civiles, politicos y religiosos supieron aprovechar a la hora de difundir
mensajes ideoldgicos. Al respecto, es interesante poder contrastar los discursos que
transmiten las diferentes tipologias de literatura informativa. Por Gltimo, este tipo de
fuentes son muy importantes, ya que reflejan el mensaje que las instituciones civiles,
politicas y eclesiasticas que los promueven pretenden transmitir; la existencia de
posibles discursos opuestos o alternativos; las tensiones o conflictos entre los actores
historicos, etc. En definitiva, una informacion de la que no siempre queda constancia en
otras fuentes.

En cuanto a las fuentes napolitanas, la mayor parte de la documentacion
generada por el gobierno napolitano en época moderna se perdié en un incendio durante

la Segunda Guerra Mundial, por lo que las importantes lagunas documentales dificultan

17 A. GARCIA ESPUCHE et alia, Festes i celebracions. Barcelona 1700, Barcelona, 2010, p. 134.
18 N. PENA SUEIRO, “Estado de la cuestion sobre el estudio de las Relaciones de sucesos”, Pliegos de
bibliofilia, n.° 13 (2001) pp. 1-3. Véase también M. FERNANDEZ VEGA, “Politica y propaganda en los
pliegos sueltos poéticos catalanes (siglo XVI)”, eHumanista, v. 3 (2003), p. 77.
19 T. FERRER VALLS, “El espectaculo de la fe: manifestaciones religiosas de la fiesta ptiblica en el siglo
XVI”, Criticon, n.° 94-95 (2005), p. 131.
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cualquier investigacion relacionada con la actividad institucional en el ambito
religioso.?’ De forma que nos hemos visto forzadas a buscar fuentes alternativas. En
este sentido, nos ha sido de gran utilidad la documentacion generada por la institucion
ciudadana més relevante en el marco de la religiosidad civica, nos referimos a la
Diputacion de la Capilla de San Genaro, cuya documentacién se conserva en el Archivio
Storico della Capella del Tesoro di San Gennaro. También han sido de gran ayuda en
nuestra investigacion las fuentes manuscritas de la época, algunas elaboradas por las
propias instituciones del gobierno urbano, conservadas en la Biblioteca della Societa
Napoletana di Storia Patria y en la Biblioteca Nazionale di Napoli. En esta ultima
instituciéon hemos consultado, entre otros, algunos manuscritos de los fondos
Brancacciano y San Martino sobre el ceremonial religioso que se llevaba a cabo en las
principales solemnidades civico-religiosas de la ciudad como el Corpus o las
procesiones de San Genaro y también en relacion a los conflictos de ceremonial entre la
Ciudad y la Iglesia.

En este caso, la falta de fuentes municipales nos ha obligado a consultar la
documentacion eclesiastica conservada en el Archivio Storico Diocesano di Napoli. En
concreto, nos interesaba la compilacion de los Diari dei Cerimonieri della Catedrale,
para conocer de primera mano de qué forma se gestionaba la vida religiosa de la ciudad
y, cuestiones como, por ejemplo, qué autoridades acudian a las solemnidades religiosas;
de que forma discurria el ceremonial religioso y la distribucion de los roles en funcion
de los diferentes actores en escena, 0 sea, virrey, arzobispo, Ciudad, Capitulo, clero
catedralicio, etc. Por altimo, nos ha sido muy util la gran cantidad de material de origen
primario que existe, en su mayor parte fuentes impresas: cronicas urbanas, relaciones
festivas, historias de la ciudad, dietarios personales, algunos de los cuales estan
disponibles en ediciones impresas modernas, mientras que otros sélo en forma
manuscrita. Por ejemplo, para el siglo XVII ofrecen importante informacion autores
como Francesco Capecelatro, Andrea Rubino, Vincenzo de Onofrio (conocido también
como Innocenzo Fuidoro) o Domenico Confuorto, entre otros.

Por lo que se refiere al planteamiento metodologico, el punto de partida ha sido

la elaboracién de una base de datos sobre las manifestaciones de la religion civica a

20 Antes del incendio B. CAPASSO, Catalogo ragionato dei libri registri e scritture esistenti nella
sezione antica, o prima serie dell ‘Archivio Municipale di Napoli (1387-1806). Parte 11, Napoles, 1876-
1899, reordend y describi6 todo el fondo. Por lo que a través de su obra podemos conocer algunos
aspectos del antiguo fondo documental generado por el municipio.
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través del vaciado sistematico del Dietari de 1’Antic Consell Barceloni desde el afio
1500 hasta el 1714. La cronologia, al menos por lo que se refiere a la fecha que marca el
tope cronologico, estd condicionada por la propia fuente. Como hemos advertido
cuando hemos expuesto las caracteristicas del Dietari, con posterioridad al 1714 ni la
fuente en su contenido es la misma ni el municipio borbonico sera el mismo. Por otra
parte, previamente al vaciado del dietario municipal habiamos realizado una
prospeccion del dietario en los 50 afios precedentes, es decir, de 1450 a 1500. Tras
valorar la informacion contenida en este periodo, se ha optado por situar el margen
cronoldgico de la base de datos en el afio 1500.

A través de esta fuente municipal hemos reseguido la actividad civico-religiosa
del gobierno municipal mediante los siguientes items: 1) la asistencia a las efemérides
que se realizaban en honor de los santos patrones tanto de la ciudad como de las
instituciones laicas, religiosas y eclesiasticas presentes en el espacio urbano; 2) la
asistencia a las celebraciones eclesiasticas que formaban parte del calendario litdrgico;
3) la organizacion y asistencia a las procesiones que de forma habitual o extraordinaria
se realizaban a lo largo del afio; 4) la celebracion de sermones institucionales como
pueden ser los de sant Jaume u otros; 5) las diferentes ceremonias de entrada a la
ciudad, ya fueran reales o eclesiasticas; 6) las visitas institucionales a las iglesias y
conventos urbanos, asi como las motivaciones que las generaron; 7) la celebracion de
Tedeums, rogativas u otras solemnidades religiosas extraordinarias; 8) las obras
realizadas en las iglesias u otros edificios eclesiasticos, ya fueran de construccién o de
remodelacion vinculadas a la administracion puablica; 9) las canonizaciones y
beatificaciones, asi como las solemnidades que por este motivo se organizaban; 10) y
una ultima categoria a la que hemos denominado Miscelanea en la que hemos colocado
aquellas manifestaciones religioso-civicas que, por su naturaleza mas bien esporéadica,
no hemos visto necesario incluir en una categoria diferenciada. Es el caso, por ejemplo,
de la asistencia de los consellers a certamenes poéticos y conclusiones promovidas por
las oOrdenes religiosas o la dotacion de doncellas. Este laborioso trabajo ha sido el
fundamento sobre el que hemos construido la presente tesis, ya que el procesamiento de
la base de datos resultante nos ha permitido reseguir items y tendencias a largo plazo
(santoral, procesiones, predicacion, relacion entre el municipio y las diferentes érdenes
de la ciudad, etc.), e identificar coyunturas (bélicas, conflictuales, municipales,
religiosas).
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Asimismo, hemos optado por analizar el fendmeno de la religion civica desde
una perspectiva comparativa. EI método comparativo nos ha permitido ver las
similitudes y las diferencias, pero también nos ha ayudado a introducir nuevos puntos
de vista y nuevos elementos de reflexién. En un principio habiamos planteado diferentes
posibilidades a la hora de establecer la comparativa, finalmente, hemos optado por
realizar la comparativa con la ciudad de Napoles, conscientes de los contrastes que
existen entre ambas ciudades. Entre otras cuestiones, debemos reconocer que en nuestra
eleccion ha pesado la abundante produccidn historiografica que se ha realizado en las
Gltimas décadas sobre las diferentes manifestaciones de la religion civica en Népoles.

El recurso a la metodologia y los conceptos propios de las ciencias sociales no
ha terminado aqui.?* En particular, hemos adoptado los planteamientos inspirados en la
antropologia cultural o simbolica de Clifford Geertz. Una metodologia que se puede
sintetizar en la expresion thick description (o descripcion densa). En esencia, su analisis
parte desde una concepcién de la cultura en tanto que contexto dentro del cual pueden
comprenderse diferentes fendmenos como los modos de conducta, instituciones o los
procesos sociales, de manera inteligible, de forma que la descripcion deviene
explicativa y no so6lo narrativa. Por consiguiente, el estudioso ha de explicar los hechos
histéricos como ‘textos’ en los que hay un contenido simbdlico que se ha de interpretar
a traves de las propias categorias que usan los contemporaneos para definir lo que les
sucede.?

El método de investigacion propuesto por Geertz ha despertado entre los
historiadores el interés y la critica a partes iguales. Mientras que algunas corrientes
historiograficas como la microhistoria o la nueva historia cultural han introducido su
propuesta metodoldgica, ciertos sectores de la historia han criticado lo que consideran
los puntos débiles de la aproximacién ‘interpretativa’ propuesta por Geertz. Una de las
criticas mas relevantes proviene del historiador Giovanni Levi, que en un articulo
titulado de forma sugerente “I pericoli del geertzismo” planteaba algunos de los
‘peligros’ de la aplicacion de este enfoque en la investigacion histérica. Otro de los

historiadores que alertaba sobre los peligros del ‘geertzismo’ fue el historiador francés

21 En la linea que plantearon historiadores como Natalie Z. Davis, Carlo Ginzburg o Edward P.
Thompson. Al respecto, véase P. BURKE, The historical anthropology of early modern Italy, Cambridge,
1987, en particular, pp. 3-7.
22 C. GEERTZ, La interpretacion de las culturas, Barcelona, 1990, pp. 21, 27 y 28.
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Roger Chartier.® Sin embargo, con el paso del tiempo se ha generado cierto consenso
sobre la capacidad analitica de dicho enfoque, acompafado, eso si, de advertencias y
criticas acerca de sus riesgos simplificadores.?* Sin olvidar los ‘peligros’ que puede
suponer su aplicacién mecénica en la investigacion historica, el uso de la thick
description y del analisis del theater state formulados por Geertz han enriquecido las
investigaciones vinculadas a la vida religiosa y los rituales.

Partiendo de estos presupuestos, en nuestra investigacion hemos intentado
analizar las fuentes historicas como “textos colectivos”, es decir, utilizando la expresion
de Geertz, como una historia que los barceloneses se explican a ellos mismos sobre
ellos mismos. Por ello, hemos resuelto utilizar fundamentalmente la documentacion
generada por el municipio barcelones, conscientes de que no dejan de ser fuentes de

parte, puesto que lo que realmente nos interesa es el punto de vista del poder urbano.

3. Estructura de la tesis

Por todo lo referido, hemos estructurado el presente trabajo en seis capitulos: los
dos primeros tienen un caracter introductorio, mientras que el trabajo de investigacion
basicamente se ha desarrollado en los cuatro siguientes. En el primer capitulo, se define
el concepto de ‘religion civica’, se reconstruye su genealogia, evolucion y sus limites.
También se exponen los debates conceptuales planteados en las dos Gltimas décadas, asi
como los problemas inherentes a esta nocion historiogréfica, para luego ofrecer una
aproximacion a las principales perspectivas de analisis historiografico y metodologico
desarrolladas en las ultimas décadas en el ambito europeo, colocando el acento en las
investigaciones realizadas en Catalufia y, en particular, en Barcelona. En este Gltimo
caso también se sefialan los importantes vacios historiograficos que en relacion al objeto
de estudio todavia existen. La exposicion de estas investigaciones nos ha de servir para

elaborar una panoramica general del estado de la cuestion.

2 G. LEVI, “1 pericoli del geertzismo”, Quaderni Storici, v. 58, a. XX, n.° 1 (1985), pp. 269-277. Véase
también las criticas de Ph. BENEDICT, “Robert Darnton e il massacro dei gatti. Storia interpretativa o
storia quantitativa?”, Quaderni Storici, v. 58, a. XX, n.° 1 (1985), pp. 257-268; R. CHARTIER, “Testo,
simboli e Frenchness: sull’uso dell’antropologia simbolica in storia”, en Id., La rappresentazione del
sociale. Saggi di storia culturale, Turin, 1989, pp. 95-111; Id., “Representaciones y practicas culturales
en la Europa moderna. Conversacion con Roger Chartier”, Manuscrits, n.° 1 (1993), pp. 29-40.

2 X. GIL PUJOL, “Epilogo. Politica como cultura”, en Id., Tiempo de politica. Perspectivas
historiograficas sobre la Europa moderna, Barcelona, 2006, p. 407.
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El segundo capitulo, pretende recrear la Barcelona religiosa, por ello hemos
organizado el capitulo en dos partes. En la primera, se abordan las diferentes
instituciones y colectivos del clero secular y el clero regular, asi como la participacion
de los laicos en la vida religiosa de la ciudad a través de las cofradias y obrerias, pero
también a través los movimientos de religiosidad laicos de las terciarias o las beguinas.
Mientras que, en la segunda, se reconstruye la topografia eclesiastica, religiosa y
devocional de la Barcelona moderna. Con este propdsito se han elaborado una serie de
planos de la ciudad que se analizan a lo largo del capitulo.

El tercero se ha dispuesto en tres apartados. Primero, tras presentar al otro gran
protagonista de este trabajo, el gobierno de la ciudad, se examinan algunas de las formas
a través de las que las autoridades barcelonesas adquirieron legitimidad mediante la
‘sacralizacion’ del poder civico y se abordan las bases tedricas sobre las que se
cimentaba la préctica institucional de la religion civica en Barcelona. Segundo, se
presenta el calendario litirgico municipal y se analiza la actividad religiosa de los
consellers a lo largo del periodo estudiado, lo que permite conocer la evolucién de la
religion civica y precisar el peso de las diferentes instituciones religiosas. Por dltimo, se
expone el control municipal de las instituciones religiosas urbanas, en especial
femeninas. Asimismo, se analiza de qué forma la introduccién de la clausura rigurosa en
los conventos y monasterios afectd a la religion civica y transformo las formas y modos
en que las instituciones religiosas femeninas participaban de la vida civica.

Los dos siguientes capitulos concentran dos aspectos esenciales de la religion
civica: la gestion publica de las celebraciones y ceremonial religioso y la promocién del
culto civico a los santos patrones. En el cuarto se analizan algunos de los conflictos
entre la Iglesia y la Ciudad por la gestion y el control de la vida religiosas de la ciudad.
Los diferentes episodios que se exponen permiten, por un lado, verificar la capacidad de
las autoridades para gestionar lo sagrado y, por otro lado, captar las dinamicas que se
ponian en funcionamiento en estas ocasiones, asi como las tensiones que generaba la
gestion municipal de lo sagrado. Y el quinto, aborda la promocion del culto civico al
santo patron a través de la construccion, por parte del gobierno municipal, de una red de
santos protectores de la ciudad. De igual modo, se analiza la elaboracion de discursos
ideoldgicos mediante el andlisis de dos estudios de caso: la ceremonia de entrega del
rotulo de san Oleguer y, por Gltimo, las celebraciones por la canonizacion de santa
Maria de Socors.
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En el sexto, y ultimo capitulo, se expone el fendmeno de la religion civica en la
Néapoles moderna, lo que nos permite introducir una perspectiva comparativa. En primer
término, se ha trazado una breve panoramica de la realidad politica e institucional, asi
como de la geografia y demografia religiosa, para, a continuacion, pasar a abordar
algunas de las manifestaciones de la religion civica en la ciudad. Primero, se exponen
diferentes formas de sacralizacion del espacio urbano como la conformacion de una
tupida red de religiosidad laica urbana; el patronato laico sobre iglesias y capillas,
conventos urbanos y las instituciones asistenciales; las celebraciones religiosas del
calendario festivo napolitano y la creacion de una red de santos patronos. Segundo, al
igual que en Barcelona, se tratan algunas de las cuestiones que enfrentaron a autoridades
eclesiasticas y gobierno napolitano. Tercero, se ponen de manifiesto los intentos del
poder virreinal por mediatizar la vida religiosa de la ciudad. Terminamos el capitulo
napolitano confrontando, a partir de las diferentes cuestiones tratadas por la
historiografia, los casos barcelonés y napolitano.

Finalmente, en el pendltimo apartado se exponen las conclusiones generales.
Cierra el presente trabajo la seccion del “Apéndice” en la que se incluyen, entre otros
materiales, los planos de la topografia religiosa barcelonesa, los calendarios festivos de

Barcelona, el calendario ritual de los consellers, etc.

34



CAPITULO 1
RELIGION CIVICA: UN ESTADO DE LA CUESTION
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Los diferentes estudios realizados por la historiografia en torno a la llamada
religiobn civica han dado lugar a otros términos como ‘religione cittadina’ o
‘cristianesimo civico’. Todos ellos, con pequefios matices, designan un mismo
fendmeno historico que se origind en Europa de forma desigual (en el espacio y en el
tiempo) y que discurre desde la edad media a la época moderna, no sin experimentar
etapas de ocaso y de renacimiento, para desaparecer definitivamente a las puertas de la
llustracion. Los hechos que caracterizaron al fendmeno de la religion civica no fueron
desconocidos por los historiadores del siglo XIX y principios del XX. No obstante, la
lectura que hacian de éstos estaba condicionada, en su mayor parte, por una vision del
mundo religioso y del mundo laico como bloques separados y, mas bien, enfrentados.

Antes de entrar de lleno en el andlisis historiografico y metodolégico se hace
obligado reconstruir la genealogia del propio concepto, asi como su evolucion a través
de los nudos 0 momentos mas representativos. Recorremos este camino de la mano de
algunos de los autores que han reflexionado en torno a la nocién que nos ocupa.
Reconstruir la historiografia de la nocion de religion civica no resulta una tarea facil,
ésta se impone entre los historiadores (al menos en Francia e Italia) en la década de los
noventa, sin que se pueda individualizar de forma clara el autor del término y mucho
menos de su conceptualizacion.! En este sentido, Patrick Boucheron considera muy
probable que la influencia de la nueva historiografia anglosajona de la ritualidad urbana,
que se instala en la historiografia europea en el transcurso de la primera mitad de la
década de los afios ochenta, facilitara la aculturacion de la nocion de religion civica
frente a otros conceptos que en un primer momento referian el mismo fendmeno

historico.?

1.1El concepto

Asi pues, en un primer momento la nocién de religiéon civica se afianza sin
mucho debate entre los medievalistas italianos y franceses. En particular a través de los
historiadores de la santidad en un contexto histdrico concreto, los comuni italianos;

aunque el marco cronoldgico de analisis se puede establecer grosso modo desde el

1 P, BOUCHERON, “Religion civique, religion civile, religion séculiére. L’ombre d’un doute”, Revue de
synthese, n. 134, v. 2 (2013), pp. 161-183.
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renacimiento urbano del siglo XI a la afirmacion de los estados regionales italianos del
siglo XV y en algunos casos la época sucesiva. En concreto, la irrupcién del tema en la
historiografia se producia en la década de los afios sesenta. David Herlihy publicaba en
estos afos la obra Medieval and Renaissance Pistoia en la que, entre otras cuestiones,
proponia la formula “Civic Christianity” para definir el nuevo espiritu religioso,
vinculado al humanismo civico, que se manifestaba, principalmente, en el impulso y
consolidacion del sistema asistencial.®

Por lo que respecta a la historiografia italiana la primera referencia relevante
aparece en la Storia d’ltalia de Einaudi; en el capitulo dedicado a la historia religiosa,
Giovanni Miccoli se referia a “quella sorta di ‘religione civica’’ que emergia en algunas
de las manifestaciones de la vida interna de las ciudades italianas centro-
septentrionales.* Un afio mas tarde era Adriano Prosperi quien, en su trabajo sobre las
instituciones religiosas en los estados padanos a principios de la época moderna,
utilizaba el concepto “religione cittadina” para definir un cristianismo tradicional
controlado por las autoridades civiles. En su andlisis el historiador advertia las primeras
sefiales de la crisis “di quella religione cittadina di cui la religione del principe era una
specie di artificiosa esaltazione.”

Pero fue el historiador francés André Vauchez quien, en un articulo sobre la
influencia de las 6rdenes mendicantes en la promocién de nuevos cultos civicos en la
ciudad de Siena, propone una primera definicion de religion civica: “qui est non pas une
religion laique mais la forme prise par le christianisme dans le cadre politique et social
du monde communal, en grande partie sous I’influence des Ordres Mendiants.”®
Asimismo, Philip Jones en la continuacion de la citada Storia d’ltalia, dentro del
capitulo en torno a la economia y la sociedad de la Italia medieval, dedicaba un apartado
bastante extenso al cristianesimo civico —concepto que habia acufiado una década antes

Herlihy— que el propio autor se encargaba de definir como:

2 BOUCHERON, “Religion civique, religion...”, p. 164.
3 Al respecto, véase D. M. D’ANDREA, Civic Christianity in Renaissance Italy. The Hospital of Treviso,
1400-1530, Rochester, Nueva York, 2007, en particular, pp. 3-5.
4 G. MICCOLI, “La storia religiosa”, en R. ROMANO y C. VIVANTI (eds.), Storia d’ltalia, v. II, t. I,
“Dalla caduta dell’lmpero romano al secolo XVIII”, Turin, 1974, p. 600.
® A. PROSPERI, “Le istituzioni ecclesiastiche € le idee religiose”, en P. ROSSI et alia (ed.), Il
Rinascimento nelle corti padane. Societa e cultura, Bari, 1975, en particular, pp. 135-137 y 157-159 (cita
p. 137).
6 A. VAUCHEZ, “La commune de Sienne, les Ordres Mendiants et le culte des saints. Histoire et
enseignements d’une crise (novembre 1328, avril 1329)”, Mélanges de |’Ecole francaise de Rome.
Moyen-Age, Temps modernes, t. 89, n.° 2 (1977), p. 764.
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“un insieme, troppo compatto per separarlo, di patriotismo civico e religioso ... che
riuniva o identificava, in una sorta di religione di Stato o mysthiche Staatsdenken,
comune e chiesa locale, la citta e il suo santo patrono, la liberta politica e la grazia

spirituale —tesaurizzata in reliquie ed edifici sacri— e perfino il progresso del commercio

e ’avanzamento della fede””

Con posterioridad, algunos historiadores recurrieron en sus estudios a estos
conceptos y a sus definiciones. Maria Consiglia de Matteis, en un ensayo sobre el
desarrollo de una “ideologia comunale” en las ciudades italianas, recogia la definicion
presentada por Jones para contextualizar la apropiacion politica del carisma del santo
patron que, de esta forma, se convertia en el portavoz de las aspiraciones de la ciudad.®
En esta misma linea, en su articulo “Vita religiosa nella citta medievale italiana tra
dimensione eclesiastica e ‘cristianesimo civico’. Una esemplificazione”, Alba Maria
Orselli aunaba algunas de las aportaciones mas relevantes que hasta ese momento se
habian realizado en torno a la cuestion. La historiadora se detenia de nuevo en el
vinculo entre la ciudad y el santo patron y, para ello, recuperaba los conceptos y
definiciones presentadas en su momento por Herlihy, Jones y Vauchez. De igual modo,
Orselli, en su andlisis sobre los vinculos entre las instituciones eclesiésticas de la ciudad
y la vida religiosa, ampliaba los planteamientos introducidos por Miccoli por lo que se
refiere al papel de la Iglesia local y las contradicciones en las que ésta podia incurrir
respecto a la “religione de la patria cittadina.”®

Tal como muestran los trabajos que hemos referido, en estas décadas el tema de la
religion civica experimenta un desarrollo importante dentro de la historiografia
medieval centrada en las ciudades-estado italianas. En este sentido, uno de los primeros
historiadores que pone el foco sobre la irrupcion del tema dentro del panorama
historiografico italiano fue Giampaolo Tognetti. En su articulo “La religione civica
nell’Italia comunale. Primi elementi per un’ indagine”, Tognetti reseiaba algunos de los

trabajos que por aquellas décadas —desde finales de los afios cincuenta hasta principios

" Ph. JONES, “Economia e societa nell’Italia medievale: la leggenda della burghesia”, en R. ROMANO y
C. VIVANTI (eds.), Storia d’ltalia, Annali, t. I, “Dal Feudalismo al Capitalismo”, Turin, 1978, p. 262.
8 M. C. DE MATTEIS, “Societas christiana e funzionalita ideologica della citta in Italia: linee di uno
sviluppo”, Bulletino dell Istituto Storico Italiano per il Medio Evo e Archivio Muratoriano, Roma, n.° 88
(1979), p. 211.
® A. M. ORSELLI, “Vita religiosa nella citta medievale italiana tra dimensione ecclesiastica e
cristianesimo civico. Una esemplificazione”, Annali dell ’Istituto storico italo-germanico in Trento, n.° 7
(1981), pp. 364, n. 11, 397 y 398.
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de los ochenta— habian abordado el fendmeno de la religion civica desde una amplia
variedad de vocabulario y de conceptos. Ademas, el historiador italiano describia
algunas de las manifestaciones de la llamada religion civica como la sacralizacion de las
instituciones y sus representantes, la apropiacion politica del santo patron o la
conciliacion entre el deber hacia la patria y la norma religiosa.°

A todo esto, la irrupcion de esta categoria interpretativa dentro de los estudios de
historia moderna se produce a través de los trabajos de Luigi Donvito, en especial con
su ensayo “La ‘religione cittadina’ e le nuove prospettive sul cinquecento religioso
italiano.” En cierta manera, el historiador italiano retomaba las ideas lanzadas por
Prosperi en relacion a la crisis de la “religione cittadina” en época moderna con la
aparicion de las estructuras politicas regionales y territoriales y la embestida de la
Iglesia romana. Segun Donvito, antes de desaparecer de forma definitiva, esta antigua
forma de religiosidad experimentaba un efimero renacimiento en algunas zonas de
Italia. En particular alli donde las estructuras politicas eran débiles la religion civica
proporcionaba a las clases dirigentes urbanas un apoyo ideolégico.™*

Desde este mismo enfoque interpretativo, algunos medievalistas como Vauchez o
Giorgio Chittolini también extienden sus reflexiones, sobre el citado fenémeno, més alla
de la edad media, en concreto, al periodo previo o inmediato a la reforma religiosa. Por
ejemplo, Vauchez también habria interpretado la proliferacion de las devociones
ciudadanas como un sintoma de debilidad e incluso de decadencia de las instituciones
politicas. De esta forma, el auge de la religion civica a principios de la época moderna

atestiguaria la profunda crisis del régimen comunal.?

1.1.1 La consolidacion de la nocién de religion civica

El simposio organizado por Vauchez en 1993 y la posterior publicacion de las

actas en el volumen La Religion civique a | ‘époque mediévale et moderne representa un

10 G. TOGNETTI, “La religione civica nell’Italia comunale. Primi elementi per un’ indagine”, La cultura.
Rivista di Filosofia e letteratura e Storia, n.° 22 (1984), pp. 101-127.

1 L. DONVITO, “La religione cittadina e le nuove prospettive sul cinquecento religioso italiano”, Rivista
di Storia e Letteratura Religiosa, n.° 19 (1983), pp. 431-474; Id., Societa meridionale e istituzioni
ecclesiastiche nel Cinque e nel Seicento, Milan, 1987; PROSPERI, “Le istituzioni ecclesiastiche...”.

12 A. VAUCHEZ, “Patronage des saints et religion civique dans 1’Italic comunale a la fin du moyen age”,
en V. MOLETA (ed.), Patronage and public in the Trecento. Proceedings of the St. Lambrecht
Symposium, Abtei St. Lambrecht, Styria, 16-19 July, 1984, Florencia, 1986, pp. 59-80; G. CHITTOLINI,
“Stati regionali e istituzioni ecclesiastiche”, en G. CHITTOLINI y G. MICCOLI (eds.), Storia d’ltalia,
Annali IX, “La chiesa e il potere politico”, Turin, 1986, pp. 149-193.
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punto de inflexion por diferentes motivos. En la introduccién de la obra Vauchez

proponia definir bajo la expresion de ‘religion civica’, en la época medieval y moderna

“I’ensemble des phénomeénes religieux —cultuels, dévotionnels ou institutionnels— dans
lesquels le pouvoir civil joue un r6le déterminant, principalement a travers |’action des
autorités locales et municipales ... En fait, le probléme qui se trouve au ceeur de la notion
de la religion civique est celui de I’appropriation de valeurs inhérents a la vie religieuse

par de pouvoirs urbains, a des fins de Iégitimation, de célébration et de salut public”

En este sentido, frente a la nocion mas restrictiva (limitada a poblaciones de cierta
importancia) de “religione cittadina” —empleada por Donvito para la Italia del
Renacimiento— Vauchez optaba por la formula de “religion civique”, ya que en los
paises mediterraneos el fenémeno urbano habia ejercido a menudo una profunda
influencia, incluso, a nivel de los burgos. La dificultad de identificar el fenémeno en la
época medieval y moderna también llevaba al historiador francés a establecer una serie
de condiciones necesarias a la hora de poder hablar de religion civica en un contexto
histérico determinado. Primero, la existencia entre la Iglesia y el poder central de
comunidades intermedias suficientemente consistentes como para querer afirmar su
existencia a través de simbolos religiosos y suficientemente fuertes como para adoptar
iniciativas concretas en este ambito sin encontrar la resistencia o la oposicion del clero.
Y segundo, la comunidad ha de poder detentar ciertas prerrogativas en el ambito
religioso, lo que implicaba la reivindicacion de autonomia respecto al clero y la
voluntad de no dejar en sus manos el monopolio de la gestion de lo sacro.t®

Las manifestaciones que se encuadran dentro del fendmeno en cuestién como,
por ejemplo, la intervencion directa o indirecta de las autoridades municipales (a través
de cofradias y fabricas) en areas de competencia exclusiva de las autoridades
eclesiasticas, el incremento del control sobre los hospitales y otras instituciones
asistenciales, la organizacion de procesiones o el dominio municipal sobre los cuerpos
santos custodiados en los conventos e iglesias de la ciudad, fueron interpretadas por la
historiografia del siglo XIX y principios del XX como la evidencia de un proceso
general de laicizacion, considerado como la norma ideal de las relaciones entre Iglesia y

13 A, VAUCHEZ, “Introduction”, en Id. (ed.), La Religion civique a |’epoque medievale et moderne
(Chrétienté et Islam). Actes du colloque organisé par le Centre de recherche “Histoire sociale et
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Estado. Una teoria que, por otra parte, en la actualidad estd totalmente descartada.
Estudios posteriores han abogado por entender el fenébmeno desde una perspectiva de
“sursacralisation”'* (interpretacion que adopta el propio Vauchez) o de ‘secularizacion’
del poder laico, enfoque que defiende, por ejemplo, Bernard Chevalier. En este sentido,
Vauchez consideraba erréneo interpretar la religion civica como la expresion de un
proceso de secularizacion explicita o implicita, al final del cual el poder municipal se
habria concebido como un competidor, o incluso un rival de la Iglesia, y habria buscado
contraponer sus fastos al culto litargico.'®

En esta misma linea interpretativa se sitlan otros historiadores, como Anna
Benvenuti, contraria a la historiografia que ve en la apropiacion tardo-medieval de
instituciones o simbolos eclesiasticos, por parte de grupos o instituciones laicas, las
semillas de una ‘laicizacion’. En palabras de la historiadora, la persistencia del mismo
cddigo semiolégico (aquel que ya habia sido de la Iglesia) en la gestion colectiva de los
ritos por parte de la autoridad civil revela la existencia de una continuidad en el uso de
un registro representativo que sigue, aun cuando activa ‘signos’ de origen no religiosa,
fundandose sobre la morfologia y sobre la fenomenologia de lo ‘sacro’. Es decir, no se
asiste a una ‘laicizacion’ o ‘desacralizacion’ de las formas con las cuales se expresaba la
representacion patronal, sino a una progresiva ‘sacralizacion’ en la forma de exhibicion
del poder laico.®

Por otra parte, para Vauchez la cuestion central es ¢quiéen utiliza a quiéen?
¢Debemos ver en la religién civica una forma de instrumentalizacion de lo religioso por
parte del poder politico? ;O mas bien se trata de una relacion mas sutil a través de la
cual se hubiese expresado la aspiracion de los laicos y, sobre todo, de las clases

dirigentes urbanas para sustraerse de la tutela del clérigo y tomar ellos mismos en sus

culturale de 1'Occident. Xlle-XVIlle sieécle” de [’'Université de Paris X-Nanterre et [’Institut
Universitaire de France (Nanterre, 21-23 juin 1993), Roma, 1995, pp. 1-5 (cita p. 1).
14 Bs decir, “enshrining the powers that be in an aura of indisputable respectability by presenting them as
constituents of the divine order”, F. BUYLAERT, J. DE ROCK y A. L. VAN BRUAENE, “City Portrait,
Civic Body, and Commercial Printing in Sixteenth-Century Ghent”, Renaissance Quarterly, v. 68, n.° 3
(2015), p. 811.
15 VAUCHEZ, “Introduction”, p. 3; B. CHEVALIER, “La religion civique dans les bonnes villes: sa
portée et ses limites. Le cas de Tours”, en VAUCHEZ (ed.), La Religion civique..., p. 349. La nocion
secularizacién “désigne certes Iappropriation institutionnelle des compétences autrefois réservées a
I’appareil religieux; elle couvre pourtant aussi I’affirmation de valeurs propres a la société”, M. STAUB,
“Eucharistie et bien commun. L’économie d’une nouvelle pratique fondatrice a I’exemple des paroisses
de Nuremberg dans la seconde moitié du XVe¢ siécle; sécularisation ou religion civique?”, en VAUCHEZ
(ed.), La Religidn civique..., p. 446.
16 A, BENVENUTI, “Introduzione”, en H. C. PEYER, Citta e santi patroni nell’ltalia medievale,
Florencia, 1998, pp. 15y 16.
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manos la gestion de un aspecto importante de su existencia?!’ En otras palabras, se ha
de percibir la accion de las autoridades municipales en los &mbitos reservados a las
autoridades eclesiasticas como una instrumentalizacion ideologica dirigida a reafirmar
su poder o, por el contrario, nos encontramos ante una concepcion de la res publica que
refleja sus fundamentos religiosos.

En lineas generales, los historiadores se han decantado por una u otra
interpretacion. Segun Chittolini, la religion civica proporcionaba al municipio (comune)
un contexto y un apoyo ideoldgico para su accion politica que le permitia orientar
contenidos y valores. No es el Unico que plantea la religion civica en tanto que
instrumento en manos del poder laico. Donvito también insiste en la capacidad
ideoldgica de la religion civica en la época moderna. De forma que en algunas regiones
de Italia las clases dirigentes locales habrian reactivado la antigua tradicion en un
intento por mantener el control de la vida religiosa de la ciudad y sus manifestaciones.®
Por el contrario, Euan Cameron sostiene que las estructuras y los rituales de la tardia
religion civica en Italia enlazaban de forma estrecha laicos y clérigos en la gestidn
conjunta y colaborativa de los asuntos de la Iglesia local.’® Mientras que otros
historiadores, como Boucheron, se posicionan en un enfoque intermedio. Segun el
historiador francés, es erroneo expresar la religion civica en términos de
instrumentalizacién politica, puesto que también evidenciaba la capacidad de las
sociedades medievales urbanas para desarrollar modalidades especificas de creencias y
practicas devocionales.?

En resumidas cuentas, tal como apuntaba Henri Bresc en las conclusiones del
volumen coordinado por Vauchez, la historiografia —y en particular las comunicaciones
presentadas en dicho cologuio— ha presentado e interpretado el control de la cuestion
religiosa por parte del poder urbano como procesos de laicizacion, secularizacién o

municipalizacion, cuando no, en clave de instrumentalizacion de la religion o, por el

" VVAUCHEZ, “Introduction”, p. 4.
18 G. CHITTOLINI, “Citta, istituzioni ecclesiastiche e ‘religione civica’ nell’Italia centrosettentrionale
alla fine del secolo XV”, en Girolamo Savonarola: da Ferrara all’Europa. Atti del Convegno
Internazionale, Ferrara 30 marzo — 3 aprile, 1998, Florencia, 2001, p. 342; DONVITO, “La religione
cittadina...”, en particular, pp. 444y 455-559.
9 E. CAMERON, “Italy”, en A. PETTIGREW (ed.), The early Reformation in Europe, Cambridge, 1992,
p. 191.
20 p. BOUCHERON y D. MENJOT, “La ville médiévale”, en J-L. PINOL (dir.), Histoire de I’Europe
urbaine, v. 1, Paris, 2003, p. 559. Posicion que comparte también el historiador aleman, N. JASPERT,
“El Consell de Cent i les institucions eclesiastiques: cap a una visi6 comprensiva”, Barcelona. Quaderns
d’Historia, n.° 4 (2001), pp. 108-127.
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contrario, de sobre-sacralizacidn (sursacralisation) del espacio urbano y del poder civil.
En términos generales, la religion civica se caracterizaba por el papel determinante de
las autoridades municipales en la promocion y en la gestion del hecho religioso o de lo
sagrado. Y en la apropiacion, por parte de las autoridades municipales, de valores
inherentes a la vida religiosa con fines de legitimacién y de exaltacion, pero también de
salvacion colectiva. Por lo que la definicion de religion civica propuesta por Vauchez
limita los estudios a la gestion del hecho religioso por parte del poder urbano —de las
ciudades, de los burgos o incluso de las aldeas urbanizadas— en colaboracion con el
clero y otros especialistas.?

Con el paso del tiempo el volumen dirigido por Vauchez ha devenido la obra de
referencia del estudio de la religion civica y su definicion, que el propio historiador
presentaba como provisional, se ha reconocido como definitiva. No obstante, ésta no es
su Unica aportacion. Por una parte, la propuesta de Vauchez amplia el marco geogréafico
y cronoldgico en relacion al estudio de las manifestaciones de la religion civica y, por
otra parte, el historiador introduce un enfoque comparativo entre diferentes zonas de
Europa. En las Ultimas décadas han sido varias las iniciativas que han secundado el
camino marcado por Vauchez con la introduccién del enfoque comparativista. Una de
las primeras iniciativas, planteadas desde este enfoque, proponia una comparativa entre
las ciudades italianas y las alemanas y, posteriormente, se propuso un ejercicio similar
entre las italianas y las flamencas.?? Desde esta perspectiva, las propuestas incluidas en
el citado volumen representan un punto de partida a partir del cual se ha expandido el
estudio de las relaciones entre la religion y la politica en el mundo urbano europeo tanto
en la edad media como en la época moderna.

En los afios posteriores algunos autores puntualizaron algunas de las cuestiones
que hasta ese momento se habian planteado. Por ejemplo, en su definicion Vauchez
subrayaba la apropiacién por parte del poder urbano de valores inherentemente
religiosos. Este aspecto fue matizado unos afios méas tarde por Chittolini, que se
decantaba, mas bien, por la simbiosis entre valores religiosos y valores civicos. De

forma que vienen sacralizados —“connotati di valenze religiose”— valores éticos y civiles

2L H. BRESC, “Conclusions”, en VAUCHEZ (ed.), La Religion civique..., pp. 497 y 498.
22 Al respecto, véanse algunos de los trabajos contenidos en G. CHITTOLINI y P. JOHANEK (dirs.),
Aspetti e componenti dell’ldentita urbana in Italia e in Germania (secoli XIV-XVI)/ Aspekte und
Komponenten der stadtischen Identitét in Italien und Deutschland (14.-16. Jahrhundert), Bolonia, 2003;
E. CROUZET-PAVAN y E. LECUPPRE-DESJARDIN (dirs.), Villes de Flandres et d’ltalie (XIlI®-XVI¢
siécle). Les enseignements d 'une comparaison, Turnhout, 2008.
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expresados 0, mas bien, producidos en el ambito de la particular experiencia social y
politica de la vida urbana. Desde esta perspectiva, el historiador italiano entendia la
religion civica como una forma particular de religiosidad “che radicaba obiettivi
religiosi in una dimensione civile e urbana, senza sminuire la valenza spirituale.” La
propension a una simbiosis entre valores civiles y valores religiosos, tras una primera
etapa en la que dominaba el aspecto religioso, con el tiempo tendia a resolverse en la
primacia de los primeros.?®

Por lo que respecta al estudio de la religion civica en eépoca moderna, a estas
alturas, en palabras de Giorgio Cracco, ha quedado demostrado que la aparicion del
Estado moderno no coincide con el final del papel de la religion en el marco del propio
estado, es decir, con un general y perentorio proceso de laicizacion; por el contrario, en
todo caso comportd un fuerte relanzamiento, incluso en términos de “sursacralisation.”
Por consiguiente, emerge la idea de que la antigua religion civica, lejos de ser
desmantelada o batida con el nacimiento del Estado moderno, termind, en mas de una
ocasion, por enriquecerse hasta resurgir y reciclarse en formas nuevas, también
ritualmente fastuosas e solemnes como “religione dello Stato.” 24

En las Gltimas décadas el concepto de religion civica se ha afianzado como
categoria interpretativa; asi lo evidencia el incremento de estudios que abordan directa o
indirectamente el tema que nos ocupa. Estos trabajos se limitan a reproducir la
definicion propuesta por Vauchez, de forma que la nocion no ha sido ni cuestionada ni
enriquecida y, menos aun, revisada. Ciertamente, esta es la tonica general. No obstante,
en el transcurso de la dltima década se han llevado a cabo algunas iniciativas colectivas
e individuales que han planteado (y reclamado) a los investigadores la necesidad de
someter el concepto y su uso a un examen critico. Como mostraremos a continuacion,
estas iniciativas retoman algunas de las cuestiones ya examinadas en los afios
posteriores a la publicacion de la obra de Vauchez. Pero también introducen nuevos
elementos de analisis vinculados, por ejemplo, a la universalizacion del concepto, esto
es, a la transferencia del concepto desde su contexto histérico de origen o la propia

ambigliedad del concepto.

2 CHITTOLINI, “Citta, istituzioni ecclesiastiche...”, pp. 341-343 (citas pp. 341y 342).
24 G. CRACCO, ““Et per civitatem transibant’: citta e religione tra medioevo e prima eta moderna”, en G.
CHITTOLINI y P. JOHANEK (dirs.), Aspetti e componenti dell 'Identita urbana in Italia e in Germania
(secoli XIV-XVI), Bolonia, 2003, p. 392.
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1.1.2 Perspectivas historiograficas

En 2006 la jornada de estudio sobre la Religion civique et fondations pieuses a
la fin du Moyen Age (France et Allemagne) convoco en la ciudad alemana de Gottingen
a investigadores de las escuelas historiograficas francesa y germanica. Los
organizadores del encuentro propusieron a los participantes analizar los conceptos y la
terminologia utilizada en Francia y Alemania a la hora de designar los fendmenos mas
relevantes de la religion civica. Estos conceptos reflejaban dos tradiciones
historiogréaficas y fundamentos tedricos, sobre todo socioldgicos, muy diferentes, por lo
que su estudio era una oportunidad para interrogarse sobre la pertinencia de la propia
nocion de religion civica.? Las contribuciones presentadas en el encuentro pusieron en
evidencia los problemas inherentes al concepto de religion civica. Por una parte, su
condicién de anacronismo controlado y, por otra parte, el comparativismo y la
transferencia de un idioma a otro y, por lo tanto, a otra tradicion historiografica; puesto
que la expresion de religion civica no tiene un equivalente en aleman, tal como habia
puesto de manifiesto la historiadora Gabriella Signori al dudar, en su contribucién, entre
los conceptos “Zivilreligion” o “Biirgerreligion.”?®

Precisamente, una de las voces mas criticas con el concepto fue Signori, que en
su contribucion “Religion civique - Patriotisme urbain. Concepts au banc d’essai”
dedicaba gran parte de su trabajo a analizar la evolucidn del pensamiento sociologico en
la escuela historiografica alemana y confrontarlo con las investigaciones francesas
centradas en las manifestaciones de la religion civica. La historiadora llegaba a la
conclusion que el tema era antiguo, sélo la nocion era nueva.?” A pesar de contar con
una dilatada tradicion en la investigacion de las manifestaciones que encajan con la
nocion propuesta por la historiografia francesa la introduccion del mencionado concepto
en la escuela alemana era muy reciente. En particular, su estudio se ha centrado —sin
hacer referencia al concepto en si— en las diferentes formas de expresion de la identidad

urbana a través del culto de los santos, los rituales civico-religiosos, los fuertes lazos

% La mesa redonda franco-alemana estuvo organizada por la Mission Historique Francaise en Alemania
(Olivier Richard) en colaboracion con Pierre Monnet (EHESS), RICHARD, “Fondations picuses et
religion civique dans I’Empire & la fin du Moyen Age”, Histoire urbaine, n.° 27, v. 1 (2010), pp. 5-7.
26 p, MONNET, “Pour en finir avec la religion civique?”, Histoire urbaine, n.° 27 (2010), p. 107.
27 G. SIGNORI, “Religion civique - Patriotisme urbain. Concepts au banc d’essai”, Histoire urbaine, n.°
27 (2010), pp. 10y 11.
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entre gobierno municipal y las iglesias, y, por ultimo, en la prolongacion del gobierno
de las instituciones de asistencia y otras instituciones eclesiasticas.?

Pierrre Monnet concluia que el examen critico del uso de la nocion podia
contribuir a superar la oposicion clasica entre el enfoque aleman, de una religion civica
entendida como un movimiento de “communalisation” laicizada y la interpretacion
francesa de una religion civica como “‘sursacralisation” del poder urbano; teniendo bien
presente que en ambos casos no cambia la intensidad de la relacion entre la esfera
eclesiastica y la esfera politica, sino la naturaleza de esta relacion.?

Tras esta puesta en comudn entre historiadores franceses y alemanes se
produjeron otras dos iniciativas (en este caso individuales) en las que también se
planteaba una reflexién en torno al concepto. La primera de ellas la protagoniza
Boucheron con su articulo “Religion civique, religion civile, religion séculiére. L’ombre
d’un doute”. El historiador francés analiza los efectos que comporta la transferencia
conceptual entre diferentes tradiciones historiograficas (desde la antigliedad a la edad
media). Pero también las relaciones (voluntarias 0 no) que la nocion de religion civica
mantiene con conceptos contiguos provenientes de la tradicion filoséfica politica
occidental de la religion civil o, incluso, de la religion secular.*® Por su parte, Andrew
Brown, en su articulo “Civic religion in late medieval Europe”, afronta el analisis
conceptual desde una perspectiva mucho mas optimista; reivindica el valor de un
término que, en su opinion, se ha demostrado notablemente persistente a pesar de las
criticas.®

Segun Boucheron, a pesar de que la historiografia ha hecho un amplio uso de la
nocién esta escasamente conceptualizada. Sin ir mas lejos, la mayor parte de las
intervenciones contenidas en el volumen dirigido por Vauchez invocaban el concepto
como una categoria establecida, sin arriesgarse a confrontarla con otros conceptos
adyacentes o en competencia. La excepcién, aunque significativa, fue la contribucién
del historiador aleman Martial Staub que en su trabajo sobre las practicas piadosas del
patriciado en Nuremberg planteaba la religion civica como una alternativa al concepto

de ‘secularizacion’. Ciertamente, tal como hemos mostrado, los historiadores de las

28 BROWN, “Civic religion...”, p. 342.
29 MONNET, “Pour en finir...”, p. 120.
30 p, BOUCHERON, “Religion civique, religion...”. El propio Tognetti se decantaba por el término
‘civico’ para distinguirla de la religion civil de Rousseau, TOGNETTI, “La religione civica...”, p. 107.
31 A. BROWN, “Civic religion in late medieval Europe”, Journal of Medieval History, n.° 42, v. 3 (2016),
pp. 338-356.
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ciudades alemanas han adoptado una actitud mas critica respecto a la nocién de religién
civica. De forma que alli donde no se cuestioné (como es el caso de la historiografia
francesa o italiana) la nocion se ha utilizado méas y, a la inversa, donde se ha debatido
mas, como es el caso de la escuela alemana, se ha utilizado menos. En consecuencia, la
fortuna historiografica de la nocion de religion civica se debe, en parte, a la
indeterminacion tedrica.®

Tal como hemos mostrado al principio del capitulo, la escuela norteamericana es
otro de los principales grupos de investigacion que ha abordado la religion civica (desde
una perspectiva distinta a alemanes y franceses). En la formulacion del concepto “civic
Christianity”, por parte de los investigadores anglosajones, destaca la influencia de
Jacob Burckhardt (y su visiéon de la cultura renacentista) y, en cierta medida, de la
sociologia de Max Weber; asi como la sensibilidad de los investigadores
norteamericanos respecto a los debates contemporaneos que se desarrollaban en Estados
Unidos en relacion a la ‘religién civil’.

El término religion civica también se ha utilizado, aunque de forma menos
sistematica, en otros lugares y por parte de otras tradiciones historiograficas. En el caso
de las ciudades flamencas, la historiografia en holandés tiene el mismo problema que la
alemana, la dificultad para encontrar un término equivalente; en Inglaterra,
“sociological approaches to religious practices have traditionally been less favoured as
over-schematic.”®® Una apreciacion que ratificaba Boucheron cuando subrayaba la
ausencia de las ciudades inglesas en el simposio organizado por Vauchez, a su parecer,
por la creencia de que la historiografia no siempre se expresa en términos de religion
civica.® Por lo que respecta a las ciudades espafiolas, tal como mostramos en los
siguientes apartados, la religion civica se ha debatido méas en relacion al poder
monarquico que en relacion a su naturaleza urbana.®

En cuanto a la segunda problemética que plantea el término, la introduccion del
concepto de religion civica en la historia medieval, en principio, constituye un

anacronismo; puesto que en la antigliedad greco-romana el concepto hacia referencia a

%2 p, BOUCHERON, “Religion civique, religion...”, p. 166 y 167; M. STAUB, “Eucharistie et bien
commun. L’économie d’une nouvelle pratique fondatrice a I’exemple des paroisses de Nuremberg dans la
seconde moitié du XVe¢ siécle; sécularisation ou religion civique?”, en VAUCHEZ (ed.), La Religion
civique..., p. 446.
33 BROWN, “Civic religion...”, pp. 340, 341 y 343 (cita 343).
3¢ BOUCHERON, “Religion civique, religion...”, p. 165.
35 BROWN, “Civic religion...”, p. 343.

48



la polis antigua. Segun Boucheron, la nocion aparece como “signée” por un ideal
historiografico de la antigua ciudad-estado que traslada en los andlisis que se pueden
realizar de la identificacion con una comunidad urbana, de la que exagera la unidad
social. Esta tendencia también puede tener su origen en la proximidad de significado en
la tradicion filosofica politica occidental entre la nocién de religion civica y la de
religion civil definida por Rousseau (como principios o sentimientos de sociabilidad) o
la de religion civil americana (forma de “sacralisation du politique”).

También debemos mencionar la relacion que el citado concepto mantiene con
otra tradicién filoséfica contigua: la religion secular, en la medida en la que se deriva de
la secularizacion de lo religioso. Durante mucho tiempo algunos fenémenos como, por
ejemplo, la municipalizacion de las fabricas eclesiasticas o el control municipal de
ciertos ambitos hasta ese momento competencia exclusiva de la Iglesia, como es el caso
de los hospitales y la beneficencia, se describieron como formas de secularizacion. Sin
embargo, en la actualidad se sabe que, aunque las fabricas de las iglesias se convierten
en una obra puablica, nunca pierden su naturaleza religiosa. Por el contrario,
apropiandose de la sacralidad vinculada al edificio religioso, en realidad, las autoridades
laicas hacen que ésta se refleje en todas sus acciones, de forma que toda la politica del
bien comin queda envuelta de una sacralidad.

En resumidas cuentas, individualismo, laicizacion, racionalizacion o
secularizacion son algunas de las nociones que transmite de forma subrepticia la nocion
de religion civica.® En cierta manera, Boucheron retoma el debate en torno a las
interpretaciones que los investigadores otorgan a las manifestaciones encuadradas en la
religién civica. Un debate en el que también participa Andrew Brown, que se muestra
muy critico respecto a las diferentes interpretaciones que hemos expuesto. En su
opinion, la descripcion de un proceso de ‘sacralizacion’ propuesta por Vauchez —frente
a otras explicaciones mas problematicas en clave de laicizacion o secularizacién—
también presenta implicaciones preocupantes, ya que puede sugerir un proceso de
intrusion por parte del gobierno laico en el clero; una ‘apropiacion’ de lo sagrado por
parte de los laicos, o, incluso, una ‘transferencia de sacralidad’ de los eclesiasticos a los

ciudadanos y en formas de confrontacion.

% BOUCHERON, “Religion civique, religion...”, pp. 168-176 (cita p. 169). En relacion a estos
fendémenos véase BOUCHERON y MENJOT, “La ville médiévale”, p. 562; VAUCHEZ, “Introduction”,
p. 3.
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Ademas de las cuestiones vinculadas al ‘tiempo’, el concepto también plantea
complicaciones respecto al ‘espacio’ o, mejor dicho, a su dimension geografica. En
general, se ha cuestionado el desarrollo de la religion civica fuera de las ciudades
centro-septentrionales italianas, de forma que se asocia con formas autonomas de
gobierno. Desde este punto de vista, el fuerte control del rey habria retrasado la
aparicion de formas civicas de religion, mientras que en el norte “feudal’ de Europa, por
regla general, fueron atrofiadas por la accién de las estructuras eclesiasticas que
suprimieron la autonomia civica o amortiguaron la espiritualidad mendicante. Sin
embargo, los supuestos sobre los que se fundamentaba esta distincion ya no parecen tan
solidos.*’

A pesar de todas las cuestiones que ha suscitado la citada férmula, la
introduccion de la nocidn en los estudios medievales y de época moderna se ha revelado
un “anachronisme produtif.”® En su evolucion dicha nocidn se erige en indicador no
solo de la vida religiosa de las ciudades, sino también en un reflejo significativo de las

estructuras sociales y politicas del cuerpo urbano en su conjunto.

1.2 Ritual civico e identidad civica

Una de las bondades de la nocién de religion civica es que permite estudiar desde
otras perspectivas manifestaciones que antes quedaban recluidas o circunscritas al
ambito de la historia religiosa o de la religiosidad. De forma que esta categoria
interpretativa tiene imbricaciones en otros ambitos o contextos historiograficos como
pueden ser la historia politica, historia del arte, historia cultural, etc. A continuacion,
exponemos algunas de las manifestaciones mas significativas de la religion civica a
través de otras categorias interpretativas o conceptos tedricos como pueden ser el ‘ritual
civico’ o la ‘identidad civica’; conceptos que, como es sabido, a su vez, mantienen
estrechos vinculos entre si.

El estudio de las ceremonias y de los rituales forma parte de los intereses o de

las nuevas tendencias de investigacion que aborda la renovada “historia politica que

37 BROWN, “Civic religion...”, pp. 341 y 343. Al respecto, véanse las observaciones de CHITTOLINI,
“Citta, istituzioni ecclesiastiche...”, pp. 336-339; SIGNORI, “Religion civiques...”, p. 19.
% MONNET, “Pour en finir...”, p. 108.

50



también es cultural.” Por regla general, el interés de la historiografia por el estudio de
los rituales politicos (y por la retorica y las formas simbdlicas del poder) se ha centrado,
sobre todo, en el &mbito de las Cortes europeas, vinculado al mito del absolutismo vy al
proceso de construccion del Estado moderno. No obstante, en las Gltimas décadas se ha
incrementado el analisis del ritual civico ligado al auge que ha experimentado la historia
urbana.

A diferencia de lo que sucede con el concepto de religion civica, son muchos los
estudiosos que, en especial desde las ciencias sociales, han elaborado teorias generales
sobre el ritual.** Los debates histdricos (y antropolégicos) sobre el poder ritual y social
se centran principalmente en dos enfoques que presentan defectos y virtudes. EI primer
enfoque, que tendria como principal representante al antrop6logo Victor Turner,
entiende los rituales desde una perspectiva funcionalista: sirven para legitimar,
transformar o construir el orden social de una comunidad. Desde esta perspectiva, l0s
rituales ‘hacen’ alguna cosa para conseguir este objetivo. Mientras que el segundo se
basa en la obra de Geertz e interpreta los rituales como una expresion de identidades
sociales: los rituales ‘dicen’ cosas sobre la comunidad que los ejecuta.*!

La primera de estas teorias fue planteada en su momento por la sociologia,
fuertemente influenciada por el pensamiento de Durkheim, que considera el ritual en
tanto que elemento que refuerza o restablece los vinculos sociales entre los individuos
de una comunidad. Precisamente, Turner subraya este efecto del ritual: crear un
sentimiento de communitas en los participantes.*? Sin embargo, esta perspectiva
presenta problemas, ya que el propio ritual en muchas ocasiones deriva en conflicto. Por
ello, Turner puntualiza: los rituales no unifican todas las divisiones, pero si crean
solidaridad en algunas partes de la comunidad.*® Muy distinta es la teoria presentada por

Geertz, que no estaria conforme con el anterior planteamiento. A su entender, los

3 X. GIL PUJOL, Tiempo de politica. Perspectivas historiograficas sobre la Europa moderna,
Barcelona, 2006, p. 407.
40 Puede verse un analisis de las diferentes teorias antropoldgicas en torno al ritual en C. BELL, Ritual
Theory, Ritual Practice, Nueva York, 1992; G. CARRASCO GARCIA, “Ritual politico, antropologia e
historiografia bajomedieval hispanica”, Espacio, tiempo y forma. Serie Il Historia medieval, n.° 30
(2017), pp. 121-192. En nuestra exposicion sobre las diferentes teorias y debates en torno al ritual
seguimos, sobre todo, el andlisis de E. MUIR, Fiesta y rito en la Europa Moderna, Madrid, 2001.
41 puede encontrase una sintesis de las ideas de estos dos antrop6logos en J. VALLVERDU, Antropologia
simbdlica. Teoria y etnografia sobre religion, simbolismo y ritual, Barcelona, 2008.
42 Segln Turner, el ritual no sélo reafirma el orden de la estructura, sino que, ademas, restablece las
relaciones entre los individuos, V. W. TURNER, EIl proceso ritual. Estructura y antiestructura, 1988,
Madrid, p. 180.
8 MUIR, Fiesta y rito..., p. XV.
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rituales ofrecen narraciones representadas que permiten a los individuos interpretar su
propia experiencia, de forma que el ritual es un “texto colectivo” que la comunidad se
cuenta a si misma sobre ella misma.** La tesis de Geertz tampoco resulta del todo
satisfactoria puesto que, segiin Muir, no resuelve la cuestion de como actta el ritual.*®

La teoria desarrollada por Don Handelman intenta resolver esta cuestion.
Handelman afirma que muchos rituales funcionan como modelos (un modelo de) o
como espejos (de como se ha de entender el mundo). De esta forma, la cuestion relativa
a la funcion de los rituales se resolveria si se pudiera distinguir cuando un ritual
constituye un ‘modelo’ o un ‘espejo’.*® No obstante, como puntualiza Muir, esta
distincion no esta exenta de dificultad, ya que los rituales difuminan estos procesos. No
en vano es precisamente este aspecto el que les otorga tanto poder. En consecuencia, por
definicion, los rituales son ambiguos en su funcidn y en su significado.

En esencia, algunos estudiosos han definido el ritual como formas de
comportamiento, representaciones que crean armonia social o formulas de identidad
social. Mientras que otros se centran en el ritual como una historia que los sujetos se
explican a si mismos, es decir, como un ‘texto colectivo’ o ven los rituales como
representaciones creadas de forma colectiva, esto es, un tipo especifico de practica que
construye, reproduce y transforma la propia sociedad. En su andlisis Muir termina por
definir el ritual como “una actividad social repetitiva, estandarizada, un modelo o un
reflejo, y su significado es ambiguo.” No obstante, para el historiador el quid de la
cuestion no radica tanto en buscar una definicion perfecta de ritual como inscribir el
concepto en el analisis de forma que nos permita entender el funcionamiento del ritual.*’

Como es sabido, a principios de la época moderna los gobiernos (en diferentes
niveles) adoptaron, tomaron prestado e idearon una serie de rituales encaminados a
crear lo que Geertz ha denominado “estados teatralizados” en los se desarrollaba y
simbolizaba el poder mediante representaciones ceremoniales.*® Esta apropiacion o
préstamo se hace patente, por ejemplo, en la utilizacién por parte del poder politico

desde la edad media de la metafora del cuerpo de Cristo y la Iglesia: Cristo era la cabeza

4 GEERTZ, La interpretacion...,” p. 369.
% MUIR, Fiesta y rito..., p. XVI. En esa misma linea, A. BROWN, Civic Ceremony and Religion in
Medieval Bruges c. 1300-1520, Cambridge, 2011, en particular, pp. 22-28, también plantea dificultades
en la aplicacidn de la teoria de Geertz en la préctica historica.
4 D. HANDELMAN, Models and mirrors. Towards an Anthropology of Public Events, Cambridge,
1990.
4" MUIR, Fiesta y rito..., pp. XVI-XIX.
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de la Iglesia que, a su vez, estaba formada por muchos miembros. Esta alegoria se
convierte en modelo de dominio y subordinacion (lglesia-rebafio; papa-Iglesia) que pasa
a través de préstamos rituales e ideoldgicos a la relacion entre el rey y sus subditos. De
forma paralela, las instituciones de poder local también se representaron a si mismas
como un cuerpo, el cuerpo politico.

Ciertamente, los ritos litirgicos ofrecieron un repertorio de imagenes
representativas que el poder politico (real o local) adapto6 a sus necesidades de gobierno.
De esta forma, “el ritual politico o la politica ritualizada tendia a camuflar las tensiones,
representando una armonia politica superior a la que podia existir realmente.” La
armonia que se desprende del ritual politico ha llevado a los estudiosos a buscar
respuestas en el analisis elaborado por Geertz del “estado teatral.” De cualquier modo,
tanto si los rituales politicos sirven para mostrar la armonia o para disfrazar las
discrepancias, la cuestion central para Muir es ;como construyen las ideas politicas?
Una posible respuesta puede encontrarse en el andlisis planteado por David Kertzer que
sugiere que los rituales “alientan el pensamiento esquemadtico.” Segin Kertzer, la
representacion ritual ofrece imagenes ambiguas pero directas, que estimulan los
sentidos, por lo que permanecen en la memoria méas tiempo. Por consiguiente, desde
este punto de vista, la fuerza del ritual politico residiria en el recurso a la emocién y en
su capacidad para simplificar ideas.*® No obstante, en opinién del historiador Andrew
Brown, esta explicacion tampoco resulta del todo satisfactoria: “the assumption that
sensory emotions is separable from rational thought, such that participants who enter a
ceremonial space leave their reason at the threshold, to pick it up on the way out ... is a
dubious one at best.” Después de todo lo dicho, lo que si parece cierto es que el ritual
politico no elabora una vision Unica, sino que forma parte de un complejo sistema de

comunicacion simbdlica que se inscribe dentro del juego de gobernante y gobernado. >

48 C. GEERTZ, Negara: el estado-teatro en el Bali del siglo XIX, Barcelona, 2000.
4 MUIR, Fiesta y rito..., pp. 288-291 (citas pp. 288 y 290). Que el propio GEERTZ, Negara: el
estado..., p. 233, expresa de la siguiente manera: “los dramas del Estado-teatro, miméticos de si mismos,
no eran, al fin y al cabo, ni ilusion ni mentira, ni prestidigitacion ni simulacion. Eran lo que eran.”
50 precisamente la multiplicidad de significados simbdlicos explicaria que no se produjeran mas conflictos
de los que se producian, BROWN, Civic Ceremony..., pp. 24-26 (cita p. 24). Segin P. BOURDIEU,
“Espacio social y poder simbolico”, en Id., Cosas dichas, Barcelona, 1987, p. 136, “el mundo social se
presenta, objetivamente, como un sistema simbdlico que esta organizado segun la l6gica de la diferencia.”
En relacion a las teorias de la comunicacién simbélica véase B. STOLLBERG-RILINGER, “La
communication symbolique & I’époque pré-moderne. Concepts, théses, perspectives de recherche”,
Trivium, n.° 2 (2008), s.p.
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Las diferentes reflexiones tedricas que hemos expuesto muestran la dificultad
que existe a la hora de definir el ritual, sus funciones y como funciona. Por otra parte,
como advierte Muir, el historiador ha de ir con mucho cuidado a la hora de buscar el
significado que atribuian los contemporéneos a los rituales. Aunque las teorias
generales elaboradas por las ciencias sociales ayudan a realizar mejores preguntas, estas
teorias son sustancialmente ahistéricas.>® En definitiva, dentro de la dinamica del
gobierno urbano el ritual buscaba reforzar la cohesion de la comunidad y reforzar el
consenso en torno al régimen politico del momento, de forma que el ritual publico era
expresion de la identidad civica. Por ello, en las ultimas décadas, en muchos casos en
paralelo al avance de las investigaciones centradas en los rituales civicos, la nueva
historia politica ha mostrado un especial interés por el concepto de identidad politica.

El estudio del fendmeno de la religion civica y de sus manifestaciones también
ha puesto de relieve la estrecha relacion entre los conceptos de religion e identidad. A
pesar de que el interés de socidlogos, antropologos y politélogos por el concepto de
identidad se remonta a los afios cincuenta y su auge se produce en la década de los
ochenta, la atencion de los historiadores por este objeto de estudio es relativamente
reciente. El historiador Paolo Prodi en Identita collettive tra Medioevo ed Eta Moderna,
obra que dirige junto a Wolfang Reinhard, define la identidad colectiva como “il
vincolo di appartenenza, dinamico ma dotato di una stabilita, che si trasmitte de una
generazione all’altra, di un individuo ad un determinato grupo sociale, con la
condivisione di valori, norme e rapresenttazioni ¢ quindi di ideologie e di simboli.”
Prodi aclara que es en la “dinamica tra il potere e il consenso che si formano ... le
identita collettive come humus in cui si sviluppano gli ordinamenti normativi, i sistemi
culturali, le structure di rappresentanza ... che costituiscono 1’0ssatura della costruzione
politica.” Esta relacion “con il potere e con il consenso”, segtn el historiador italiano, es
el elemento que distingue las identidades colectivas respecto a las ‘identidades sociales’
(concepto utilizado por las ciencias sociales) “alle percezioni e ai comportamenti.”

Desde esta perspectiva, a diferencia de las ciencias sociales, la historia busca captar “il

51 E. MUIR, Civic Ritual in Renaissance Venice, Nueva Jersey, 1981, p. 57. Como expresaba E. P.
THOMPSON, “Folklore, antropologia e historia social”, Historia Social, n.° 3 (1989), p. 64, “el estimulo
antropoldgico no surte efecto en la construccién de modelos, sino en la localizacién de nuevos problemas,
en la percepcion de problemas antiguos con 0jos nuevos, en el énfasis sobre normas o sistemas de valores
y rituales, en la atencion a las funciones ... y en las expresiones simbolicas de la autoridad, el control y la
hegemonia.
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processso concreto di interazione che transforma questi processi in una identita
collettiva che produce strutture di appartenenza.”>?

En este sentido, quisiéramos poner el acento en una forma de identidad politica
concreta: la ‘identidad urbana’ o, dicho de otro modo, la identidad de la comunidad
politica urbana. La ‘conciencia civica’ y el sentido de pertenencia a una comunidad
urbana se manifestaron a través de una serie de elementos. En las tradiciones del cuerpo
politico (fuesen verdaderas o inventadas), éstas se perpetuaban a traveés de la
elaboracion de mitos —utilizando la idea de Geertz, una historia que se cuenta la ciudad
a si misma sobre si misma— sobre los origenes de la comunidad y la antigiiedad presunta
o real tanto de las instituciones civiles como de las eclesiasticas. Y, segundo, en la
elaboracion y gestion de la memoria de la ciudad e institucional. Al igual que hicieron
en su momento los monarcas con las ceremonias vinculadas a la legitimacion del poder
regio —el caso, por ejemplo, de la coronacion—, los gobiernos locales encargaron la
elaboracion de registros en los que los oficiales locales fijaban con sumo detalle las
ceremonias Y rituales en los que participaban el gobierno municipal con la intencién de
regular y legitimar la actuacion publica de la elite dirigente.>

En otro orden de cosas, tal como han evidenciado numerosos autores entre los
que se encuentran Prodi y Chittolini, en la ciudad coexistian formas complementarias y
concurrentes de identidad. Por un lado, el sentido de pertenecia se desarrollaba dentro
de los estamentos o grupos socioeconomicos y politicos, de las facciones o la familia
(infra-ciudadanas); por otro lado, existian las identidades vinculadas al reino, la region o
a la Iglesia (sobre-urbanas). Todas ellas mantenian una relacion dialéctica con la
identidad urbana. Desde esta perspectiva, el estudio de la identidad urbana lleva a los

estudiosos al analisis de las diferentes formas en las que ésta se expresa, a saber: la

52 P, PRODI, “Introduzione: evoluzione e metamorfosi delle identitd collettive”, en P. PRODI, y R.
WOLFGANG (eds.), ldentita collettive tra Medioevo ed Eta Moderna. Convegno internazionale di
studio, Bolonia, 2002, pp. 11y 12.

58 G. CHITTOLINI, “Introduzione: una traccia per i lavori’, en G. CHITTOLINI, y P. JOHANEK (dirs.),
Aspetti e componenti dell’ldentita urbana in Italia e in Germania (secoli XIV-XVI)/ Aspekte und
Komponenten der stédtischen Identitét in Italien und Deutschland (14.-16. Jahrhundert), Bologna, 2003,
p. 7. Por lo que respecta a los vinculos entre el mito y la elaboracion de rituales: en el caso veneciano
véase E. MUIR, Il rituale civico a Venezia nel Rinascimento, Roma, 1984, pp. 17-69; florentino, A.
BENVENUTI, “‘Secondo che raccontano le storie’: il mito delle origini cittadine nella Firenze
comunale”, en Il senso della storia nella cultura medievale italiana (1110-1350) Pistoia, 14-17 maggio
1993, Pistoia, 1995, pp. 205-252; A. M. GALLETTI, “Mitografie della memoria urbana, en Storiografia e
poesia nella cultura medievale. Atti del Colloquio 21-23 febbraio de 1990 Roma, Roma, 1999, pp. 299-
324. En cuanto a la relacion entre la memoria urbana y la religion civica véase P. BOUCHERON vy D.
MENJOT, “La Ville médiévale”, en J-L. PINOL (dir.), Histoire de | 'Europe urbaine, v. 1, Paris, 2003,
pp. 285-590, en particular, pp. 555-561.

55



religién civica, las practicas historiograficas y las laudes municipales, las memorias de
familias, las tradiciones constitucionales, etc.>*

En este el proceso de construccion de la identidad se conjugaban elementos
laicos, léase civicos y religiosos, todos ellos sintetizados en la doctrina del bonum
commune Yy la utilitas publica. Partiendo de estos presupuestos, Sofia Boesch proponia
una reflexion sobre el concepto de “appartenenza e sul nesso tra appartenenza politica e
appartenenza religiosa.” Terreno en el que habian penetrado los estudios relativos al
culto de los santos poniendo en evidencia la funcién del santo como elemento
constitutivo de la identidad politica.>® No en vano la comunidad buscaba el favor del
santo a través de ‘ritos’ suplicatorios y propiciatorios, procesiones anuales en las que se
le honraba. Por no hablar de la produccidn cultural que generaba su culto, en concreto, a
través de la elaboracion de las hagiografias e historias sacras que terminaban por
fusionarse con la historia local e institucional.>®

En el siguiente apartado queremos trazar una panoramica gque nos permita exponer
algunas de las perspectivas de investigacion mas destacadas en el ambito europeo, en
relacion a la llamada religion civica y sus manifestaciones mas significativas —cuyos
planteamientos tedricos ya hemos avanzado en el apartado anterior—, para pasar de
forma progresiva a plantear algunas de estas lineas y las aportaciones historiogréaficas
concretas que se han desarrollado (y se estan desarrollando) en los diferentes paises del

ambito europeo y mas concretamente en Espafia, Catalufia y Barcelona.

1.3 La religion civica en la practica

Antes de empezar consideramos oportuno avanzar algunas de las dificultades
que se presentan a la hora de trazar esta perspectiva general. El estudio de la llamada

religién civica es muy desigual en el espacio; Italia es un territorio privilegiado por los

% En el ambito del cristianismo occidental se desarrolla un sistema de doble pertenencia y, por
consiguiente, la posibilidad de confluencia de multiples planos de identidades colectivas, PRODI,
“Introduzione: evoluzione...”, p. 17; CHITTOLINI, “Introduzione: una traccia...”, pp. 8y 9.
% S. BOESCH GAJANO, “Il perché di una scelta”, en S. GENSINI (dir.), Vita religiosa e identita
politiche: universalita e particolarismi nell 'Europa del tardo Medioevo, Ospedaletto, 1998, pp. 3y 6 (cita
p. 3). Véase también la contribucion de BENVENUTI, “Culti civici....”, pp. 181-214, en particular, p.
181, n. 2.
5% A BENVENUTI, “La civilta urbana”, en Id. et alia, Storia della santita nel cristianesimo occidentale,
Roma, 2006, en particular, pp. 164-166.
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estudiosos no sélo italianos, sino también (y, sobre todo) anglosajones y franceses.
Tampoco ayuda el escaso numero de trabajos, aunque en aumento en los Ultimos afos,
que plantean el estudio de la religion civica desde un enfoque comparativo, de forma
que permita establecer similitudes y diferencias entre territorios con distintas realidades
politicas y sociales.

La religién civica no es s6lo una nocion historiogréafica, sino también una realidad
histdrica concreta. Como hemos mostrado en la genealogia del concepto, los primeros
trabajos elaborados en torno al fenémeno de la religion civica se centraron en el analisis
de la ciudad-estado de la Italia centro-norte. Esta Ultima cuestion no es banal; la
historiografia del siglo XIX y XX destacé la excepcionalidad italiana en la
representacion de los simbolos de “autocoscienza cittadina” que dio lugar al modelo de
sociedad e instituciones comunales del centro-norte y que ha llevado a identificarlo
como el Unico modelo posible de vida urbana. Este enfoque derivd en el modelo
historiografico de las dos Italias: la comunal del centro-norte y la del sur, en la que esta
ausente “l’equazione identita urbana-identita politica autonoma.” No obstante, en las
Gltimas décadas estas ideas han sido revisadas por Pietro Corrao o Giovanni Vitolo,
entre otros.>” De forma que desde la década de los noventa las investigaciones se han
ido extendiendo paulatinamente no sélo al resto de ciudades europeas, sino también a
pequefias comunidades.

Un ejemplo de esta primera historiografia a la que hace unos momentos
aludiamos nos la proporciona el articulo de Donvito. En los siglos X1V y XV la religion
civica pervive de forma residual, aspecto que se hace patente en una serie de
fendmenos, a saber: la consolidacion de los derechos de patronato sobre las
instituciones beneficiarias; el reforzamiento del control de los vértices urbanos sobre los
monasterios femeninos o el control de nuevas instituciones de asistencia publica
urbanas en torno a las que se impulsan multitud de iniciativas religiosas. Asimismo,
Donvito afirmaba que la reaparicion (efimera) del fendmeno de la “religione cittadina”
en la época moderna con formas mas complejas e ideoldgicamente elaboradas era

consecuencia de la defensa por parte de los grupos urbanos (sociales y economicos) de

57 BENVENUTI, “Culti civici...”, p. 181; P. CORRAO, “La difficile identita delle citta siciliane”, en G.
CHITTOLINI y P. JOHANEK (eds.), Aspetti e componenti dell’Identita urbana in Italia e in Germania
(secoli XIV-XVI)/ Aspekte und Komponenten der stidtischen Identitit in Italien und Deutschland (14.-16.
Jahrhundert), Bolonia, 2003, pp. 97 y 98, n. 2 (cita p. 97); G. VITOLO, Citta e coscienza cittadina nel
mezzogiorno medievale, secc. IX-XIII, Salerno, 1990.
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sus libertades civiles y religiosas frente a las amenazas de los poderes centrales. En
otras palabras, la reaparicion del fendmeno se habria producido como consecuencia de
la resistencia de las ciudades a la afirmacion en los Estados regionales (y nacionales) y
en la Iglesia moderna del gobierno global de la sociedad. En este contexto la religion
civica se reactualizaba de forma constante: desde su origen en la exaltacion del santo
patron, a su salvaguarda por parte de las Ordenes mendicantes, hasta la
instrumentalizacion por parte del poder sefiorial o principesco.®® Tal como mostraremos,
estas etapas han tenido su plasmacién en planteamientos o temaéticas historiograficas

concretas.

1.3.1 El culto civico del santo patrén

El estudio del culto de los santos patrones de la ciudad, junto al ritual civico-
religioso (en particular, la procesion), es uno de los objetos privilegiados por la
investigacion de la religion civica. No en vano la religion civica se habria conformado
en un primer momento a través de la exaltacion del santo patron.>® Sin embargo, tal
como sefialé en su momento Miccoli, no se trataba solo del tradicional papel del santo
como protector de la ciudad. En la baja edad media el santo se convierte en defensor y
garante de la seguridad y defensa de la comunidad frente a los enemigos exteriores.
Pero, ademas, con el tiempo adquiere otras funciones dentro de la comunidad: deviene,
por una parte, en elemento de cohesién del conjunto de la comunidad en torno a la elite
dirigente y, por otra parte, en expresion del patriotismo politico urbano y simbolo de la
fuerza y riqueza de la ciudad frente a otras ciudades.®°

Tanto Anna Benvenuti como Alba Maria Orselli han evidenciado en sus trabajos
la riqueza semantica que adquirian los santos en funcion de las vicisitudes historico-

politicas. Como es sabido, no sélo los reyes utilizaron las reliquias en sus proyectos

%8 DONVITO, “La religione cittadina...”, pp. 436, 444 y 473.
%9 Por lo que respecta al estudio del culto al santo véanse los trabajos pioneros de H. C. PEYER, Citta e
santi patroni nell’ltalia medievale, Florencia, 1998; P. BROWN, Il culto dei santi. L’origine e la
diffusione di una nuova religiosita, Turin, 1983; A. M. ORSELLI, L’ immaginario religioso della citta
medievale, Ravena, 1985; A. VAUCHEZ, La saintité en Occident aux derniers siécles du moyen age.
D’apres les procés de canonisation et les documents hagiographiques, Roma, 1988; D. WEBB, Patrons
and defenders: the saints in the Italian city-states, Londres-Nueva York, 1996. Puede encontrase una
amplia bibliografia, asi como interesantes reflexiones en torno a las tendencias y los problemas de la
historiografia que estudia el culto al santo patrén, en BENVENUTI, “Introduzione”, pp. 29-37; Id., et
alia, Storia della santita nel cristianesimo occidentale, Roma, 2006.
80 MICCOLI, “La storia religiosa”, p. 593.
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politicos; también las autoridades locales y sus Iglesias buscaron en ellas una forma de
legitimacion frente a la afirmacion de la primacia de la Iglesia romana y frente a los
intentos centralizadores de las monarquias europeas. Por consiguiente, junto a las
connotaciones universales propias de las reliquias se fueron sumando otros significados
particulares y locales que se fueron sucediendo e incluso superponiendo en el tiempo y
en el espacio.®* No obstante, las transformaciones semanticas también se produjeron en
sentido inverso, tal como demuestra, por ejemplo, Vauchez, en su estudio sobre el culto
de santa Margarita de Cortona, y Giulia Barone, en su trabajo sobre la santa Frangoise
Romaine. El culto de estas dos santas en un primer momento se desarrollé en el marco
local, bajo el control de las autoridades municipales, pero con el paso de los afios se
produjo un traspaso de la religion civica a la religion universal. En el primer caso,
mediante la intervencion de los franciscanos y, en el segundo, por iniciativa del propio
pontifice.?

Henry Bresc afirma que para responder a las cuestiones que planteaba la
intervencion del poder urbano en el ejercicio de la religion civica era necesario
“I’analyse des fonctions assumées par le culte civique et des outils que les pouvoirs
municipaux se sont donnés pour répondre & ce besoin.”® Tanto es asi, que en las
Gltimas décadas el estudio sobre el culto de los santos ha conocido un extraordinario
impulso, primero, en Italia y, mas tarde, en el resto de Europa. En este sentido,
Benvenuti, en su ensayo intitulado “Culti civici: un confronto europeo”, ofrece una
interesante perspectiva del culto civico en Europa. Segun la autora, la llegada de
reliquias procedentes de Jerusalén y Constantinopla a Occidente entre los siglos XII y
XIII fue determinante en la “costituzione di una identita ‘sacra’ delle diverse realta

politico territoriali europee.” Ademas de legitimar los poderes politicos nacionales y

61 Véase, entre otros, A. M. ORSELLI, “Spirito cittadino e temi politico-culturali nel culto di san
Petronio”, en La coscienza cittadina nei comuni italiani del Duecento. Atti del Convegno del Centro di
studi sulla Spiritualita medievale, XI, Todi, 1972, pp. 243-283; A. BENVENUTI, “I culti patronali tra
memoria ecclesiastica e costruzione dell’identita civica: I’esempio di Firenze”, en VAUCHEZ (ed.), La
Religion civique..., pp. 99-118; Id., “La civilta urbana”, p. 167; Id., “Culti civici...”, p. 204. Véase
también M. SLUHOVSKY, “La mobilisation des saints dans la Fronde parisienne d’aprés les
mazarinades”, Annales. Histoire, Sciences Sociales, n.° 54, v. 2 (1999), pp. 353-374; C. CABY, “Du
monastére a la cité. Le culte de saint Romuald au Moyen Age”, Revue Mabillon, n.° 6 (1995), pp. 137-
158.
62 G. BARONE, “Le culte de Frangoise Romaine: un exemple de religion civique”, en VAUCHEZ (ed.),
La Religion civique..., pp. 367-373; A. VAUCHEZ, “Santa Margherita da Cortona (1297): dalla religione
civica al culto universale”, en S. GENSINI (dir.), Vita religiosa e identita politiche: universalita e
particolarismi nell ‘'Europa del tardo Medioevo, Ospedaletto, 1998, pp. 251-262.
83 BRESC, “Conclusions”, p. 498.
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locales, las reliquias reforzaban los particularismos culturales de las iglesias europeas
que se contraponian a la afirmacion de la primacia de Roma. En el transcurso de este
recorrido de inventio y traslatio, a parte de las connotaciones universalistas que las
definian, estas reliquias adquieren otros significados localistas a menudo condicionados
por la instrumentalizacion politica de la que son objeto.®*

Este Gltimo aspecto nos lleva a otra cuestion no menos importante: el control y
gestion de las reliquias del santo por parte de las autoridades urbanas que Pierre Kerbrat
ha analizado en su estudio “Corps des saints et contrdle civique a Bologne du XIII°
siecle au debut du XVI° siécle”. Kerbrat afirma que el acceso a las reliquias se produjo a
través de la combinacion de acciones violentas y de la colaboracidn entre instituciones
eclesiasticas y locales.®® Una perspectiva que comparten los siguientes estudios
centrados en diferentes territorios. Por lo que respecta a Italia, cabe destacar los trabajos
precursores de Giuseppe Galasso centrados en la Italia meridional; en especial, su
ensayo “Santi e Santita”, en el que analiza el modelo de santidad meridional en su
contexto geografico, social y antropologico. De forma que el historiador, ademas de
elaborar una geografia de los patronatos meridionales, examina aspectos como la
procedencia geogréfica de los santos y las zonas en las que estos se asientan; la
extraccién social de los santos, pero también de aquellos grupos que acogen con mayor
intensidad su culto o los significados éticos y culturales conectados a sus figuras.®® Este
trabajo ha representado el punto de partida de las investigaciones de otros historiadores
como Jean-Michel Sallmann o Giulio Sodano. El primero de ellos ha analizado en
diferentes trabajos la proliferacion de santos patronos, asi como los procesos de eleccion
de los nuevos patronos por parte de las autoridades municipales en la Napoles moderna.
Del mismo modo, Giulio Sodano, también ha examinado la construccion del culto de

algunos de los santos patronos mas relevantes del territorio napolitano.’” En cuanto al

6 BENVENUTI, “Culti civici...”, pp. 199-210 (cita p. 199).

6 p. KERBRAT, “Corps des saints et contrdle civique a Bologne du XIII siécle au debut du XVI siecle”,
en VAUCHEZ (ed.), La Religion civique..., pp. 165-185. Por lo que respecta al culto de los santos
patrones en Bolonia en la edad media vése los estudios ya classicos de A. M. ORSELLI, “Il santo patrono
cittadino: genesi e sviluppo del patrocinio del vescovo nei secoli VI e VII”, en S. BOESCH GAJANO
(ed.), Agiografia altomedievale, Bolonia, 1976, pp. 85-104.

% G. GALASSO, “Santi e Santita”, en Id., L altra Europa: per un’antropologia storica del Mezzogiorno
d’Italia, Milan, 1980, pp. 65-112; Id., “Ideologia e sociologia del patronato di San Tomaso d’Aquino su
Napoli (1605)”, en G. GALASSO y R. RUSSO (eds.), Per la storia sociale e religiosa del Mezzogiorno
d’Italia, v. 2, Népoles, 1982, pp. 213-250.

%7 Entre otros titulos, véase: J-M. SALLMANN, “Il santo patrono cittadino nel’ 600 nel Regno di Napoli
e in Sicilia”, en G. GALASSO, y C. RUSSO (eds.), Per la storia sociale e religiosa del Mezzogiorno
d’ltalia, v. 11, Népoles, 1982, pp. 187-213; Id., Santi barocchi. Modelli di santita, pratiche devozionali e
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ambito de la Sicilia espafiola son de cita obligada los trabajos de Sara Cabibbo. Por su
parte, Benvenuti y Boucheron han abordado la construccion en la edad media del culto
civico en Florencia y Milan respectivamente.®® Fuera de Italia, Noél Coulet ha estudiado
el culto civico en Marsella, mientras que Moshe Sluhovsky ha analizado, en su libro
Patroness of Paris: rituals of devotion in early modern France, la instrumentalizacion
politica del culto de la patrona de Paris, santa Genoveva.®

Por ultimo, el control del municipio también se extiende a la administracion de
la memoria del santo a través de las hagiografias y las historias sacras. El interés de
estas fuentes va mas alla del estudio de la santidad o de la religion. En los afios setenta
la historiadora Alba Maria Orselli resaltaba el cambio que por aquellos afios se estaba
produciendo en la metodologia de los estudios hagiograficos: “prendendo a rivolgersi
alla tradizione agiografica non tanto come a testimonianza del santo ... ma ad essa e al
culto medesimo come a specchio della societa che li esprime e in quali manifesta propi
caratteri esigenze e scelte.”’°

Tal como habiamos adelantado, desde hace mucho tiempo la historiografia
alemana e italiana se han centrado en las relaciones entre religion e identidad urbana.
Wolfang Reinhard, en la obra Identita collettive tra Medioevo ed Eta Moderna, ponia de

manifiesto la estrecha relacién entre los conceptos de religion e identidad. No es el

comportamenti religiosi nel regno di Napoli dal 1540 al 1750, Lecce, 1996; Id., “I poteri del corpo santo:
rappresentazione e utilizazione (Napoli, secoli XVI-XVIII)”, en P. LEVILLAIN y J-M. SALLMANN
(eds.), Forme di potere e pratiche del carisma, Napoles, 1984, pp. 76-92; G. SODANO, “I patronati a
Napoli nel XVII secolo: i casi di San Gaetano e San Francesco Saverio”, en G. FIUME, Il Santo e la
citta: San Benedetto il moro, Venecia, 2000, pp. 217-230; Id., Modelli e selezione del santo moderno.
Periferia napoletana e centro romano, Napoles, 2002; Id., “Ipotesi politiche sulla elezione di San
Francesco di Paola a patrono di Napoli (1625-1628)”, en F. SENATORE (ed.), S. Francesco di Paola e
I’ordine di Minimi nel Regno di Napoli (secoli XV-XVII), Napoles, 2008, pp. 125-142.
68 S. CABIBBO, Il paradiso del magnifico regno: agiografi, santi e culti nella Sicilia spagnola, Roma,
1996; Id., Santa Rosalia tra terra e cielo: storia, rituali, linguaggi di un culto barocco, Palermo, 2004; A.
BENVENUTIL, “T culti patronali tra memoria ecclesiastica e costruzione dell’identita civica: I’esempio di
Firenze”, en VAUCHEZ (ed.), La Religion civique..., pp. 99-118; P. BOUCHERON, “La mémoire
disputée: le souvenir de saint Ambroise, enjeu des luttes politiques a Milan au xve siécle”, en H.
BRANDT; P. MONNET y M. STAUB (dirs.), Memoria, communitas, civitas, Paris-Francfort, 2003, pp.
201-221; Id., “Palimpsestes ambrosiens: la commune, la liberté et le saint patron (Milan, XI®-XV®
siécles)”, en P. CHASTANG (dir.), Le Passé a l’épreuve du présent. Appropriations et usages du passé
du Moyen Age & la Renaissance, Paris, 2008, pp. 15-37; P. BOUCHERON y S. GIOANNI (eds.) La
mémoire d’Ambroise de Milan: usages politiques d’une autorité patristique en Italie (Ve-XVIII® siecle),
Paris, 2015.
9 N. COULET, “Dévotions communales: Marseille entre Saint Victor, Saint Lazare et Saint Louis (XIlIe-
XVe siécle)”, en VAUCHEZ (ed.), La Religion civique..., pp. 119-133; M. SLUHOVSKY, Patroness of
Paris: rituals of devotion in early modern France, Leiden-New York-Kdln, 1998.
0 ORSELLI, “Spirito cittadino...”, p. 289, n. 5. En relacién a la critica hagiografica véase también el
balance presentado por S. BOESCH GAJANO, “Il culto dei santi: filologia, antropologia ¢ storia”, Studi
Storici, a. XXIII, n.° 1 (1982), pp. 119-136.
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tnico que reflexiona sobre los nexos entre identidad colectiva e identidad religiosa. En
la introduccion del volumen colectivo Vita religiosa e identita politiche: universalita e
particolarismi nell 'Europa del tardo Medioevo —coordinado por Sergio Gensini— Sofia
Boesch proponia la investigacion de la posible funcién del culto de los santos como
vinculo entre dimensién local y dimension supranacional respecto a las estrategias del
papado, de las Iglesias locales, de las érdenes religiosos y también en relacion a los
productos culturales a través de los cuales se ha vehiculado, a saber: de la recopilacion
de vidas de santos a la produccion monumental, iconogréafica, musical, etc.”

Esta Gltima cuestién se desarrollé afios mas tarde en el volumen Europa Sacra.
Raccolte agiografiche e identita politiche in Europa fra Medioevo ed Eta moderna, obra
coordinada por la propia historiadora. El objetivo principal era investigar la
proliferacion de recopilaciones regionales de vidas de santos entre los siglos XV y
XVIIl. Ademés de la reconstruccién del tejido devocional europeo, estas fuentes
permiten verificar los procesos de construccion de las identidades politico-territoriales.
Las producciones hagiograficas se elaboraron en reinos y estados; pero también en
ciudades, pequefios centros, didcesis e Iglesias locales y nacionales, de forma que
recogen el patrimonio de creencias y de practicas religiosas presentes en estos
territorios, pero al mismo tiempo “lo interpretano e lo rilanciano.”’? En definitiva, la
obra reflexiona en torno a las relaciones entre la produccion hagiografica y las
estructuras politico-institucionales, de manera que individua el rol de la escritura
hagiogréfica en la construccion de la identidad territorial.

En su contribucion “Un’agiografia per I’Italia. Santi e identita territoriali”, Calio y
Michetti intentan verificar los procesos de formacion cultural y politico-institucional en
la peninsula italiana. Por regla general, las hagiografias reproducian una serie de
elementos: la individualizacion de un pueblo como garantia de la cohesién cultural del

territorio, la descendencia de los antiguos habitantes, la exaltacion de la ciudad y de la

I W. REINHARD, “Religione e identita — ldentita e religione. Un’introduzione”, en P. PRODI y W.
REINHARD (eds.), Identita collettive tra Medioevo ed Eta Moderna, Bolonia, 2002, p. 87; BOESCH
GAJANO, “Il perché...”, pp. 6 y 7. Por lo que respecta a la tradicion historiogréfica alemana véanse las
contribuciones presentadas en CHITTOLINI y JOHANEK (dir.), Aspetti e componenti... En cuanto a la
escuela italiana cabe destacar, por el impulso historiografico que supuso a la cuestion, el volumen
colectivo La coscienza cittadina nei comuni italiani del Duecento. Atti del Convegno del Centro di studi
sulla Spiritualita medievale, XI, Todi, 1972. Asimismo, es obligada la referencia a los trabajos
precursores de Alba Maria Orselli centrados en la antigliedad tardia, en especial, los estudios recopilados
en ORSELLLI, L’ immaginario religioso...
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religiosidad de sus habitantes. Los autores diferencian la produccion realizada en los
estados pontificios y las zonas proximas, al servicio del proceso de centralizacion de la
Iglesia romana, frente a los territorios situados en la periferia. En los territorios del reino
de Népoles y de Sicilia se produce la convergencia de intereses entre las Ordenes
religiosas y las autoridades espafiolas interesadas en la elaboracion de historias sacras y
hagiografias que se fusionan con la literatura celebrativa de la monarquia. En cuanto a
las producciones realizadas en las ciudades del centro-norte los impulsos
contrarreformistas se entrelazan con las nuevas estrategias propagandisticas de las
oligarquias locales.”

Asimismo, el estudio de la produccién hagiografica sugeria nuevas vias de
investigacion, cuestion que abordaba Sara Cabibbo en su articulo “Locale, nazionale,
sovranazionale. Quelche riflessione sulle raccolte agiografiche di eta moderna”. Entre
otras cuestiones, la autora destacaba el nexo contradictorio entre la consolidacion de “un
patrimonio culturale di identita nazionale e I’emergere di esigenze di identita
municipale, espresse dalla copiosa letteratura di eta moderna sull’origine e antichita
delle citta e dalle ricerche erudite sulle patrie dei santi.” Asimismo, apuntaba la
necesidad de descomponer y recomponer el binomio identidad politica e identidad
religiosa de forma que se evidenciase la instrumentalizacion de la recopilacion de las
vidas de santos en el disefio de una identidad politica y como, de forma paralela, la vida
y el culto de ciertos santos se convertia en instrumento legitimador de la unidad
territorial e institucional.”

Desde entonces son muchos los investigadores que han continuado la linea de
investigacion propuesta por Boesch; como lo confirma la publicacion hace apenas unos
afios del volumen lItalia sacra. Le raccolte di vite dei santi e |’inventio delle regioni

(secc. XV-XVIII) a cargo de Calio, Duranti y Michetti.” La citada obra mantiene el

2 R. MICHETTI, “Introduzione”, en S. BOESCH GAJANO y R. MICHETTI (eds.), Europa sacra.
Raccolte agiografiche e identita politiche in Europa fra Medioevo ed Eta moderna, Roma, 2002, pp. 18 y
19 (cita p. 18).
® T. CALIO, y R. MICHETTI, “Un’agiografia per I’Italia. Santi e identita territoriali”, en S. BOESCH
GAJANO y R. MICHETTI (eds.), Europa sacra. Raccolte agiografiche e identita politiche in Europa fra
Medioevo ed Eta moderna, Roma, 2002, pp. 148 y 159-163.
43S, CABIBBO, “Locale, nazionale, sovranazionale. Qualche riflessione sulle raccolte agiografiche di eta
moderna”, en S. BOESCH GAJANO y R. MICHETTI (eds.), Europa sacra. Raccolte agiografiche e
identita politiche in Europa fra Medioevo ed Eta moderna, Roma, 2002, pp. 397-400 (cita p. 397).
5 T. CALIO; M. DURANTI y R. MICHETTI (eds.), Italia sacra. Le raccolte di vite dei santi e | inventio
delle regioni (secoli 15-18), Roma, 2014. Quisiéramos destacar las siguientes contribuciones del citado
volumen: S. CABIBBO, “L’agiografia nel meridione degli Austrias: un percorso di studi”, pp. 127-150;
F. F. GALLO, “Terre d’Abruzzi. Itentita moltiplici e produzione agiografica”, pp. 315-339; G. M.
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interés por la formacion de los estados y de las instituciones politico-territoriales que
caracterizd a Europa Sacra, aungue en este caso se centra en la construccion de la
identidad territorial en Italia. Para terminar, quisiéramos destacar los trabajos de Paolo
Golinelli y Antonio Ivan Pini en los que reflexionan en torno a la relacion ciudad y
culto de los santos en la edad media.’

Como es sabido, las estrechas relaciones entre el poder local y las ordenes
religiosas forman parte de un fendmeno generalizado en Europa que abarca las
relaciones entre la ciudad y las 6rdenes mendicantes. Desde un primer momento los
estudiosos, convencidos de que el interés de las 6rdenes por el mundo urbano era un
rasgo original, pusieron el acento sobre las 6rdenes mendicantes. No obstante, Jacques
Le Goff, en su articulo “Apostolat mendiant et fait urbain dans la France médiévale:
L’implantation des ordres mendiants. Programme —questionnaire pour une enquéte”,
insistia en la necesidad de profundizar en el estudio de las drdenes religiosas antiguas
difuminadas por la historiografia. Una serie de trabajos posteriores han emprendido la
direccion marcada por el historiador y han corregido esta vision distorsionada.”’

Los trabajos de Chittolini, Vauchez o Rusconi, entre otros, hacen hincapié en los
vinculos entre instituciones municipales y Ordenes religiosas desde diferentes
perspectivas.” Por ejemplo, en el ensayo “Ordini religiosi e societa politica in Italia e

Germania XIV-XV”, Chittolini destacaba la sintonia de las 6rdenes religiosas italianas

VISCARDI, “Puglic ¢ Basilicata: agiografia e identita regionali in movimiento, pp. 205-250; L.
MARCELLI, “Fra municipalismi e regionalizzazione, storia sacra e storia profana: il Piceno di Giuseppe
Colucci”, pp. 403-428; G. CHITTOLINI, “Regioni, citta e raccolte di vite di santi in area lombarda”, pp.
469-500. Ademas, véase: S. BOESCH GAJANO (ed.), Raccolte di vite di santi dal XIII al XVIII secolo:
strutture, messaggi, fruizioni. Roma, 1990; G. LUONGO (ed.), Erudizione e devozione: le raccolte di vite
di santi in eta moderna e contemponanea, Roma, 2001.
76 Entre otros titulos, véase: P. GOLINELLI, Citta e culto dei santi nel Medioevo italiano, Bolonia, 1996;
A. 1. PINL, “Santo vince, santo perde: agiografia e politica in Bologna medievale”, en P. GOLINELLI
(ed.), 1l pubblico dei santi: forme e livelli di ricezione dei messaggi agiografici: atti del 111. Convegno di
studio dell’Associazione italiana per lo studio della santita, dei culti e dell’agiografia, Verona, 22-24
ottobre, 1998, Roma, 2000, pp. 105-128.
7 J. LE GOFF, “Apostolat mendiant et fait urbain dans la France médiévale: L’implantation des ordres
mendiants. Programme —questionnaire pour une enquéte”, Annales. ESC, n.° 23 (1968), pp. 335-348.
Puede verse un balance sobre los avances historiograficos en Italia en relacion al estudio de las 6rdenes
religiosas en el mundo urbano en las Ultimas décadas del siglo XX en A. VAUCHEZ, “Gli Ordini
mendicanti e la citta nell’Italia dei comuni (XI11-XV secolo). Alcune riflessioni vent’anni dopo”, en G.
CHITTOLINI y K. ELM (eds.), Ordini religiosi e societa politica in Italia e Germania nei secoli XIV e
XV. Atti della XL Settimana di studio dell ’Instituto storico italo-germanico, Trento dall 8 al 12 settembre
1997, 2001, Bolonia, pp. 31-44.
8A modo de ejemplo, véanse: VAUCHEZ, “Gli Ordini mendicanti...,”; Id., “La commune de Sienne...”;
R. RUSCONI, “Gli Ordini mendicanti tra Rinascimento ¢ Contrariforma: eremi e riforme, conventi e
citta”, en Citta italiane del 500 tra Riforma e Contrariforma. Atti del Convegno internazionale di studi,
Lucca 13-15 ottobre, Lucca, 1993, pp. 27-37, CHITTOLINI, “Ordini religiosi...”.
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respecto a la religiosidad de los laicos, sobre todo, en lo que se refiere al impulso de la
religidon civica, pero también en el vivere civile. De forma que su influencia se hacia
sentir en la accion de gobierno y en el ejercicio, por parte de sus miembros, de un papel
publico, en especial, a través de la confesion y de la predicacién, que deviene un
instrumento al servicio del poder politico. Es, precisamente, en esta interseccion de
intereses, entre valores civicos y valores religiosos, que se ha de entender su
colaboracién con el gobierno municipal. Ahora bien, las 6rdenes mendicantes también
participaban de la promocion de la denominada “religione del principe”, sin que ello
supusiera una contradiccion. Asimismo, Chittolini comparaba la presencia e influencia
de las ordenes religiosas en las sociedades urbanas italianas y alemanas. Lo que nos
lleva a otra cuestion planteada por algunos historiadores: el diferente desarrollo de la
religion civica en las ciudades alemanas, en las que hasta finales de la edad media el
clero parecia un cuerpo extrafio a la ciudad, respecto a las ciudades de la Europa
mediterranea en las que el impulso urbanistico de la baja edad media habria terminado
por asimilar las instituciones eclesiasticas dentro del espacio urbano. Esta situacion,
segun Chittolini, condicioné la supervivencia de la religion civica a principios de la
época moderna en el clima previo a la reforma religiosa.”

Por otra parte, mas alla de la dimension ‘politica’, la historiografia ha destacado
el protagonismo de las ordenes religiosas en la promocién de la religiosidad de los
laicos a traves, por un lado, del impulso de nuevos cultos y devociones y, por otro lado,
de la creacion y el amparo a las instituciones de religiosidad secular, las cofradias. El
primero de estos aspectos, la implicacion de las 6rdenes religiosas en la construccion de
un pantedn devocional local en la Italia meridional, ha sido analizado, entre otros
autores, por Sodano o Marcella Campanelli. Esto trabajos abordan, entre otras
cuestiones, el papel que juegan las 6rdenes religiosas en época moderna a la hora de

favorecer uno u otro santo, en especial aquellos que surgen de sus propias filas.®° Por lo

9 CHITTOLINI, “Citta, istituzioni ecclesiastiche...,”, pp. 336-340. Id., “Ordini religiosi...”, pp. 13-18, 25
y 26. Véanse también las paginas que dedica M. BERENGO, L Europa delle citta. 1l volto della societa
urbana europea tra Medioevo ed Eta moderna, Turin, 1999, pp. 802-851, en las que ofrece una
perspectiva general de dicho fendmeno. Por lo que respecta a los cambios que se produjeron en la zona
protestante en la ritualidad a raiz de la reforma religiosa véase MUIR, Fiesta y rito..., pp. 232-251.

80 G. SODANO, “Modelli di santita teatina: Andrea Avellino e i padri di San Paolo Maggiore a Napoli tra
XVI e XVII secolo”, en D. A. D’ALESSANDRO (ed.), Sant’Andrea Avellino e i teatini nella Napoli del
viceregno spagnolo. Arte, religione e societa, Napoles, 2011, pp. 287-304; 1d., “Promozioni dei culti e
processi di canonizzazione nel regno di Napoli nell’eta moderna”, en B. PELLEGRINO (ed.), Ordini
religiosi, santi e culti tra Europa, Mediterraneo e Nuovo Mondo (secoli XV-XVII). Atti del V Convegno
Internazionale AISSCA (Lecce, 3-6 maggio 2003), Lecce, 2003, pp. 277-297; M. CAMPENELLI,

65



que respecta a la segunda cuestion, los fuertes vinculos entre ordenes y cofradias,
quisiéramos destacar las obras de Rusconi, Barone o Nicholas Terpstra.5!

No en vano, cofradias y conventos eran los dos sectores sobre los que se
dispensaban protecciones (méas o menos sofocantes) por parte de la clase dominante
urbana. Una tutela que las autoridades urbanas reivindicaban de forma particular sobre
los conventos y monasterios femeninos, tal como han puesto de manifiesto los trabajos
de Gabriela Zarri, en el norte de Italia, y de Elisa Novi Chavarria, para la zona
meridional. Estos trabajos hacen especial hincapié en las transformaciones que se
introducen en las instituciones religiosas femeninas a raiz de la reforma tridentina: por
un lado, en su relacién con el poder urbano y, por otro lado, en la participacion de las

monijas en la vida religiosa y civica de la ciudad.®?

1.3.2 Fiestas y rituales civico-religiosos

En el anterior apartado hemos referido de qué forma la introduccion en la
historia politica de nuevos enfogques y nuevas metodologias provenientes de las ciencias

sociales, como la antropologia o la sociologia, ha derivado en un interés mayor por parte

“Sant’Andrea Avellino e i teatini a Napoli tra XVI e XVII secolo”, en D. A. D’ALESSANDRO (ed.),
Sant’Andrea Avellino e i teatini nella Napoli del viceregno spagnolo. Arte, religione e societa, Napoles,
2011, pp. 195-224.

81 Al respecto, es obligada la referencia a G. MEERSSERMAN, Ordo Fraternitatis. Confraternite e
Pieta’ dei laici nel medioevo, 3 vols., Roma, 1977. Véase también G. BARONE, “Il movimento
francescano e la nascita delle confraternite romane”, en L. FIORANI (ed.), Le confraternite romane.
Esperienza religiosa, societd, committenza artistica, Roma, 1984, pp. 71-80; R. RUSCONI,
“Confraternite, compagnie ¢ devozioni”, en G. CHITTOLINI y G. MICCOLI (eds.), Storia d’ltalia,
Annali IX, “La chiesa e il potere politico”, Roma, 1986, pp. 468-506; C. F. BLACK, Le confraternite
italiane del Cinquecento, Milan, 1992; N. TERPSTRA, Lay Confraternities and Civic Religion in
Renaissance Bologna, Cambridge, 1995.

8 DONVITO, “La ‘religione cittadina’...”, p. 438. Antes de nada, es pertinente citar a C. RUSSO, I
monasteri femmenili di clausura a Napoli nel secolo XVII, Napoles, 1960. Esta obra es un referente de la
historiografia que profundiza en la relevancia politica, social y econémica de las instituciones religiosas
femeninas, terreno en el que también han profundizado: G. ZARRI, “Monasteri femminili e citta (secoli
XV-XVII)”, en G. CHITTOLINI y G. MICCOLI (eds.), Storia d’ltalia, Annali IX, “La chiesa e il potere
politico”, Roma, 1986, pp. 359-429; 1d., “Recinti sacri. Sito e forma dei monasteri femminili a Bologna
tra ‘500 e ‘600”, en S. BOESCH GAJANO y L. SCARAFFIA (eds.), Luoghi sacri e spazi della santita,
Turin, 1990, pp. 381-398; Id., Recinti. Donne, clausura e matrimonio nella prima eta moderna, Bolonia,
2000; E. NOVI CHAVARRIA (ed.), La citta e il monastero. Comunita femminile cittadine nel
Mezzogiorno moderno. Atti del Convegno di Studi, Capobasso, 11.12 novembre 2003, Népoles, 2005; Id.,
Monache e gentildonne. Un labile confine. Poteri politici e identita religiose nei monasteri napoletani,
secoli XVI-XVII, Milan, 2009; A. LIROSI, | Monasteri femminili a Roma tra XVI e XVII secolo, Roma,
2012. Por lo que respecta a las relevancia de la plegaria de las monjas para la ciudad, ademéas de los ya
citados, véase S. D. CAMILLOCCI, “L’obbedienza femminile tra virtu domestiche e disciplina
monastica”, en G. ZARRI (ed.), Donna, disciplina e creanza, Donna, disciplina, creanza cristiana dal XV
al XVII secolo: studi e testi a stampa, Roma, 1996, pp. 269-283.
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de los estudiosos en las multiples formas de manifestarse el poder. De igual modo, la
revision del concepto ‘absolutismo’ ha evidenciado los limites del Estado moderno, lo
que, a su vez, ha repercutido en una mayor atencion, por parte de los estudiosos, a la
capacidad de accidon de las clases dirigentes locales y provinciales. En este marco se ha
potenciado el andlisis de los rituales publicos en general y, en concreto, de los rituales
civicos a través de nuevos enfoques, pero también de nuevas fuentes.

En su libro La citta rituale. Roma e le sue cerimonie in eta moderna, Maria
Antonietta Visceglia ofrece una perspectiva general del debate historiografico
internacional en torno al ritual publico.®® Desde sus inicios éste ha sufrido algunas
modificaciones. En esencia, el debate ha perdido la sistematicidad y la coherencia que
lo caracterizaban, pero ha adquirido una articulacion mas variada y compleja. La
modernidad ha dejado de ser un elemento central en las investigaciones que décadas
atras habian centrado su atencion en el “statuto stesso del sacro nella sovranita politica,
la relazione dialettica, allo stesso tempo di compenetrazione e di alterita, ma anche di
concorrenza reciproca, tra sacralita politica e sacralita religiosa, nel mondo cristiano.”
Este cambio de perspectiva se evidencia en la sintesis realizada por Edward Muir, Fiesta
y rito en la Europa Moderna, en la que el historiador deja a un lado la dicotomia entre
rituales civicos y rituales de estado y centra su atencion en el sistema simbolico que se
desarroll6 en el transcurso de la edad media y principios de la época moderna a traveés
de una serie de préstamos entre diversos lenguajes rituales.

De igual modo, algunas investigaciones han analizado la evolucion de la
ritualidad politica a nivel europeo y la incidencia de los procesos religiosos (la reforma

religiosa y la Contrarreforma) en la fractura de la historia del ritual. Este aspecto

8 M. A. VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie nell’ltalia nella prima etd moderna. Una riflessione
storiografica comparativa”, en Id., La citta rituale. Roma e le sue cerimonie in etd moderna, Roma, 2002,
pp. 17-51. Aungue han pasado casi dos décadas desde el analisis de la historiadora italiana creemos que
es interesante a la hora de establecer algunas de las modificaciones que ha experimentado desde sus
inicios la investigacion de los rituales publicos. Por otra parte, ninglin autor (que sepamos) ha presentado
un analisis mas actual. También son interesantes las reflexiones en torno a la historiografia anglosajona
que ha estudiado el ceremonial en el &mbito urbano italiano de A. TORRE, “Il consumo di devozioni:
rituali e potere nelle campagne piemontesi nella prima meta del settecento”, Quaderni Storici, v. 58, a.
XX, n.% 1 (1985), p. 211, n. 1. Por lo que se refiere al periodo medieval puede encontrarse un primer
balance historiografico en J. CHIFFOLEAU, L. MARTINES y A. PARAVICINI BAGLIANI (eds.), Riti
e Rituali nelle Societa medievali, Spoleto, 1994. BOUCHERON, “Religion civique, religion...”, p. 164,
data la recepcién del concepto ‘rituel civique’ en la historiografia francesa (concepto asociado a la obra
de Trexler y Muir) en 1983, afio en el que se publica una nota critica en relacion a la lectura de las dos
obras. En este sentido, véase P. BRAUNSTEIN y C. KLAPISCH-ZUBER, “Florence et Venise: Les
rituels publics a 1’époque de la Renaissance”, Annales, Histoire, Sciences Sociales, v. 38, n. 5 (1993), pp.
1110-1124.
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también es tratado de forma extensa por Muir, el cual analiza de qué forma la oposicion
entre la concepcién catdlica del rito como doctrina de la presencia y la concepcién
protestante en tanto que teoria de la representacion tuvo implicaciones en el ceremonial
politico.3* Robert Descimon, Peter Burke o Angelo Torre son algunos de los
historiadores que también han investigado la evolucion del ritual politico o urbano a lo
largo de la época moderna.®® En este sentido, la historiografia ha observado algunos
rasgos comunes a nivel europeo por lo que respecta al proceso de transformacion que
padece el ritual politico en el siglo XVII1I. En lineas generales, el préstamo de elementos
propios de la liturgia eclesiastica a los gobiernos seculares evoluciona en el siglo XVI11I
en esferas rituales distintivas. El incremento de los conflictos es una de las razones de la
crisis ceremonial de finales del siglo XVII, pero no la Unica. Esta no supone la
desaparicion de la ritualidad, sino mas bien una transformacion de las formas de
legitimar el poder, de sus simbolos y de su lenguaje.®®

Tal como apunta Paula Ventrone, el estudio de la perspectiva ritual y civica en
Italia se ha focalizado principalmente en el analisis de los modelos representados por
Florencia y Venecia en el periodo tardomedieval y renacentista.?” Este es el caso de los
estudios elaborados a principios de la década de los afios ochenta por Richard Trexler,
Public life in Renaissance Florence, y Edward Muir, Civic ritual in Renaissance
Venice, en los que ambos autores aportan una notable reflexion tedrica sobre la
ritualidad. En su analisis de la vida publica en Florencia, Trexler afirmaba que “It was
through ritual that the medieval city achieved its identity.”® Por lo que el ritual, mas
que representar las estructuras sociales y politicas, lo que hacia era formarlas. Ademas,
el historiador rechazaba la dicotomia religioso-profano en los rituales publicos; la
tension entre ambos elementos se resolvia de diferente forma en funcién del tipo de

ritual. De igual modo, la gestion de la sacralidad urbana (reliquias e imagenes sagradas),

84 VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie...”, pp. 27-28; MUIR, Fiesta y rito..., pp. 193-272.
8 P. BURKE, “The reputation of ritual in early modern Europe”, en Id., The historical anthropology of
early modern Italy. Cambridge, 1987, pp. 223-238; R. DESCIMON, “Le corps de ville et le systéme
cérémoniel parisien au debut de I’age moderne”, in Statuts individuels, status corporatifs et status
judiciaires dans les villes européennes (moyen-age et temps modernes). Actes du colloque de Gand, 12-
14 octobre 1995, Leuven, 1996, pp. 73-128; TORRE, “Il consumo di...”.
8 VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie...”, pp. 40-43; MUIR, Fiesta y rito..., pp. 335-342.
87 Al respecto, véase la comparativa de la fiesta y los rituales civicos que ofrece P. VENTRONE, “Feste ¢
rituali civici: citta italiane a confronto”, en G. CHITTOLINI y P. JOHANEK (eds.), Aspetti e componenti
dell’identita urbana in Italia e in Germania (secoli XIV-XVI), Bolonia, 2003, pp. 155-192, a través del
analisis de los casos de Florencia, Venecia y Milan.
8 R. TREXLER, Public Life in Renaissance Florence, Nueva York, 1980, p. XXII.
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articulada a través de los rituales colectivos, se convertia en un importante instrumento
politico en manos del poder politico.®

El historiador observaba una etapa de cambios significativos en la ritualidad
entre 1480-1530 que sintetizaba en la expresion “ritual revolution.” En este periodo
—que sefialaba el cambio de régimen politico— se habria conformado una nueva
identidad comunitaria gracias a la admision de los grupos marginales de la sociedad que
hasta ese momento habian sido excluidos del ritual. En consecuencia, a traves del ritual
estos grupos adquirian identidad politica. En su momento, el estudio de Trexler resultd
novedoso y provocativo no sélo por su concepto “ritual revolution”, sino también por la
introduccion de nuevas fuentes y nuevas perspectivas de analisis, influencia de las
ciencias sociales.”

Por su parte, Muir consideraba que el ritual veneciano “was a peculiar hybrid of
liturgical and ceremonial elements, taken from diverse sources.” El historiador
observaba con sorpresa el aumento de la ritualidad en la época moderna: contradecia la
visibn comUnmente aceptada por la historiografia de que la ‘modernidad’ habria
derivado en la decadencia de la ritualidad publica. Ademas, Muir mostraba como entre
el siglo XV y XVI el mito de Venecia se convertia en ideologia politica, es decir, la
culminacion por parte de la oligarquia del proceso de centralizacion del poder a través
del control y manipulacion de las formas de ritual pablico.®* En esencia, el ritual
publico en Venecia mostraria la potencia del ritual como instrumento esencial del
consenso frente al estado y su carcter profundamente ambiguo, perennemente politico
y religioso.%

En opinion de Trexler, uno de los méritos del trabajo de Muir es que impulsaba
el enfoque comparativo no solo con el modelo florentino, sino también con los rituales
desarrollados en Inglaterra o Francia. Por otra parte, Trexler considera que Muir
mostraba una vision de las procesiones o rituales marcada por la polarizacion de la
sociedad en plebeyos y nobles, en la que cada uno de ellos tiene una funcion

determinada, lo que lleva a proyectar una imagen estatica del ritual. Ademas, también

8 VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie...”, p. 17; BRAUNSTEIN y KLAPISCH-ZUBER, “Florence et
Venise...”, p. 1118.
% TREXLER, Public Life..., p. 46.
9 Al igual que en el trabajo de Trexler, se hace patente la influencia de las ciencias sociales, sobre todo
de la antropologia de Geertz y su andlisis del gobierno por medio del ritual, MUIR, Civic Ritual..., p. 5;
BRAUNSTEIN, y KLAPISCH-ZUBER, “Florence et Venise...”, p. 1115.
92 VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie...”, p. 19.
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critica la vision no conflictiva del ritual que planteaba Muir, cuando para Trexler el
“ritual is simultaneously contractual and conflictual.” A su parecer, esta perspectiva
hace que Muir vea de forma similar los dos modelos de ritualidad.®

Tal como pone de manifiesto Visceglia, ambos autores coinciden en algunas

cuestiones. Ambos consideran el ritual:

“matrice feconda di comportamenti individuali e colletivi, una prova del legame
originario tra sfera sacrale e vita pubblica delle citta italiane dal quale si sviluppa una

interazione tra politico e religioso, che € contrattuale e conflittuale allo stesso tempo”

Y también coinciden al observar un viraje en la ritualidad que se produce entre
el siglo XV y primera mitad del XVI, aunque difieren en la interpretacion de esta
transformacion. Para Trexler, la integracion por parte del estado moderno de las figuras
sociales excluidas del ceremonial puablico habria empobrecido y transformado el
significado de la ritualidad urbana. Mientras que para Muir la ‘modernidad’ habria
actuado —desde el punto de vista politico— de forma positiva al ejercer cierto control
sobre el ritual.

Este enfoque hermenéutico, desarrollado en los afios ochenta, que interpretaba la
supervivencia de los rituales civicos (y por extension de la religién civica) incompatible

con la afirmacion del Estado moderno, se ha ido desvaneciendo, igual que se ha diluido

“la dicotomia tra citta e Stato inglobata nell’idea del theater state, di una arena in cui lo
svolgimento delle pubbliche cerimonie era parte essenziale di un tentativo ... di
armonizzare le competizione tra segmenti diversi del corpo politico, in una dinamica di

scambi e in una realta di permeabilita tra rituali urbani e di stato”%

Con posterioridad se han realizado nuevos trabajos de investigacion sobre estos
dos modelos de ritualidad. Es el caso, por ejemplo, del libro de lain Fenlon, The
Ceremonial City: History, Memory and Myth in Renaissance Venice. Segun el
historiador, las autoridades venecianas utilizaron el “mito de Venecia” para controlar 10s
elementos discrepantes. No obstante, la identidad veneciana ni mucho menos era

uniforme; incluso dentro de la comunidad las experiencias litrgicas y ceremoniales

% R. C. TREXLER, “Civic Ritual in Renaissance Venice”, Speculum, v. 57, n.° 3 (1982), pp. 642-646;
Id., Public Life..., cita p. XXIV.
% VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie...”, pp. 19 y 20 (cita p. 20); MUIR, Civic Ritual..., p. 341.
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variaban.® Asi pues, difiere de la anterior historiografia que veia en la accion del poder
politico un control total sobre la ritualidad publica. Fenlon no es el Gnico, Philippe
Braunstein y Christiane Klapisch-Zuber también fueron criticos con este planteamiento.
Segun estos historiadores, para Trexler “domination de classe et dominance des rituels
de classe vont de pair.” A su parecer, el historiador americano convierte los grupos
marginales en meros instrumentos en manos de los Medici. Por consiguiente, niega a
estos grupos la categoria de actores historicos.®® No obstante, el estudio de Fenlon
también ha recibido criticas. Una de las mas relevantes proviene de Muir, que considera
la aportacion de Fenlon, en la comprension de los mecanismos internos del poder, nula.
Asimismo, Muir sostiene que la informacion que éste aporta no altera de forma
significativa la vision de la vida ceremonial veneciana.®’

En definitiva, los casos de Florencia y Venecia, como afirma Klapisch-Zuber,
muestran como los rituales publicos son agentes historicos que forman las relaciones de
poder, mas que representarlas. Por otra parte, la historiadora plantea otra cuestion: si
estos casos de estudio pueden considerarse modelos para individuar la evolucion de
otras realidades urbanas, fueran estas autbnomas, inscritas en principados o en grandes
monarquias.® Al respecto, es innegable que los trabajos pioneros de Trexler y Muir han
estimulado las investigaciones sobre el ritual puablico centradas en otras realidades
politicas, ya sean de la peninsula italiana o del resto del territorio europeo.

En este marco hay que situar los estudios de Visceglia sobre el sistema
ceremonial en Roma, en los que propone una lectura del ritual “come un modo di
costruzione dell’intreccio tra liturgia e politica.” En su andlisis, la historiadora no ha
descuidado la presencia de otros actores que desarrollaban un papel menor y desigual,
pero, sin duda, esencial en el ritual romano. Precisamente, esta multiplicidad de actores

(curia, municipio, embajadas extranjeras, nobles, instituciones religiosas o cofradias)

% Por ejemplo, véase S. MANTINI, Lo spazio sacro nella Firenze Medicea. Trasformazioni urbane e
cerimoniali pubblici tra Quattrocento e Cinquecento, Florencia, 1995. E incluso se ha llevado a cabo una
comparativa entre Venecia y Florencia en M. CASINI, | gesti del principe: la festa politica a Firenze e a
Venezia in eta rinascimentale, Venecia, 1996. I. FENLON, The Ceremonial city: history, memory and
myth in Renaissance Venice, New Haven, 2007, en particular, p. 214. Véase del mismo autor, “La
magnificencia como imagen civil: mudsica y espacio ceremonial en Venecia a principios de la Edad
Moderna”, en A. BOMBI et alia (eds.), MUsica y cultura urbana en la edad moderna, Valencia, 2005, pp.
193-218.
% BRAUNSTEIN y KLAPISCH-ZUBER, “Florence et Venise...”, p. 1122. Véase también C.
KLAPISCH-ZUBER, “Rituels publics et pouvoir d’Estat, en Culture et idéologie dans la genése de | 'Etat
moderne. Actes de la table ronde de Rome (15-17 octobre 1984), Roma, 1985, pp. 135-144.
9 MUIR, “The Ceremonial City...”, p. 1234.
% KLAPISCH-ZUBER “Rituels publics...”.
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hace mas interesante el estudio de la escena romana. En esencia, Visceglia estudia
Roma en tanto que sujeto ceremonial y escenario.®® Por su parte, John A. Marino ha
sumado Napoles a las ‘ciudades rituales.” En su libro Becoming Neapolitan: Citizen
Culture in Barogue Naples, el autor examina “how the rational, invention, elaboration,
mechanisms of transmission, and change over time in Baroque rituals affected authority,
solidarity, and identity.”'® Al trabajo de Marino se suman las aportaciones, realizadas
desde diferentes dmbitos o enfoques, de Visceglia,'®* Giovanni Muto,’* Gabriel
Guarino'® o Ida Mauro,'® por poner algunos ejemplos.'% Las ciudades sicilianas y su
sistema ceremonial también han sido objeto de analisis por parte de algunos
historiadores como, por ejemplo, Niccoletta Bazzano, Anna Tedesco o Francesca

Gallo.10¢

9% M. A. VISCEGLIA, La citta rituale..., p. 10; Id., “Entre liturgia y politica: E1 Corpus Domini en Roma
(siglos XV-XVIII)”, en Id., Guerra, diplomacia y etiqueta en la corte de los papas (s. XVI-XVII), Madrid,
2010, pp. 173-224. Véanse también los estudios reunidos en M. A. VISCEGLIA y C. BRICE (dirs.),
“Cérémonial et rituel & Rome (XVI&-XIXE siécle) ”, Publications de |I’Ecole Francaise de Rome, n.° 231
(1997).
100 3, A. MARINO, Becoming Neapolitan: Citizen Culture in Baroque Naples, Baltimore, 2011, p. 3.
101 | os primeros trabajos de la historiadora se centraron en Napoles. Véase, entre otros, M. A.
VISCEGLIA, “Rituali religiosi e gerarchie politiche a Napoli in eta moderna”, en P. E MACRY y A.
MASSAFRA (eds.), Fra storia e storiografia. Scritti in onore di Pasquale Villani, Bolonia, 1994, pp.
587-620; Id., ldentita sociali. La nobilta napoletana nella prima eta moderna, Milan, 2002.
102 G, MUTO, “Spazio urbano e identita sociale: le feste del popolo napoletano nella prima eta moderna”,
en M. MERIGGI y A. PASTORE (eds.), Le regole dei mestieri e delle professioni, secoli XV-XIX, Milan,
2000, pp. 305-326; Id., “Rituale civici e cerimoniale di corte nella Napoli spagnola”, en I. RODRIGUEZ
MOYA 'y V. MINGUEZ CORNELLES (dirs.), Visiones de un imperio en fiesta, Valencia, 2016, pp. 223-
246.
103 G, GUARINO, “Public Rituals and Festivals in Naples, 1503-1799”, en T. ASTARITA (ed.), A
Companion to Early Modern Naples, Leiden-Boston, 2013, pp. 257-280.
104 1, MAURO, “Un omaggio della citta al Viceré: la festa di San Giovanni a Napoli dopo la Rivoluzione
di Massaniello (1648-1669)”, en A. CASTILLO GOMEZ y J. S. AMELANG (coords.), Opinion pablica
y espacio urbano en la Edad Moderna, Asturias, 2010, pp. 117-136; 1d., “La cotidianidad festiva de la
Népoles barroca”, en J. J. IGLESIAS RODRIGUEZ, R. M. PEREZ GARCIA y M. F. FERNANDEZ
CHAVES (coords.), Comercio y cultura en la Edad Moderna: Actas de la Xl Reunién Cientifica de la
Fundacién Espafiola de Historia Moderna, v. 2, Sevilla, 2015, pp. 1829-1843; Id., Spazio pubblico e
rappresentazione del potere. Le cerimonie della citta di Napoli dopo la rivolta di Masaniello (1648-
1672), Napoles, 2019.
105 Ademas de los ya citados, quisiéramos destacar los siguientes trabajos: M. CAMPANELLI, “Spazio
sacro e spazio urbano nelle cerimonie religiose della Napoli barocca”, Archivio Storico per le province
napoletane, v. CXXVI (2008), Népoles pp. 241-257; F. SENATORE, “Cerimonie regie e cerimonie
civiche a Capua (secoli XV-XVI)”, en G. PETTI BALBI y G. VITOLO (eds.), Linguaggi e pratiche del
potere. Genova e il Regno di Napoli tra Medioevo ed eta moderna, Salerno, 2007, pp. 151-205. Desde
una perspectiva mas artistica véase V. PETRARCA, La festa di San Giovanni Battista a Napoli nella
meta del seicento. Percorso, macchine, immmagini, scrittura, Palermo, 1986; F. MANCINI, Feste ed
apparati civili e religiosi in Napoli dal viceregno alla capitale, racolti, commentari, Napoles, 1997; desde
una mirada antropoldgica: A. M. PEDULLA, M. RAK y S. USSIA,“Le feste napolitane dell’eta barocca”,
en C. BIANCO y M. DEL NINNO (eds.), Festa, antropologia e semiotica. Convegno di studi ‘Forme e
pratiche della festa’, Montecatini Terme, 27-29 ottobre 1978, Florencia, 1981, pp. 183-189.
108 Desde una perspectiva interdisciplinar véase: A. TEDESCO, “La ciudad como teatro: rituales urbanos
en Palermo en la Edad Moderna”, en A. BOMBI et alia (ed.), Musica y cultura urbana en la edad
72



Por lo que respecta a la investigacion realizada fuera del laboratorio italiano,
Muir afirmaba que, a diferencia del caso italiano, en Alemania, Paises Bajos,"’
Francia,'® Inglaterral® y Espafia el ritual civico (y en particular las procesiones civicas)
reflejaba la tension o discordancia entre la necesidad de las elites locales de reforzar su
cuota de autogobierno respecto al principe, emperador o monarca y la obligacion de
manifestar la lealtad de la ciudad al poder central.**® En este sentido, hacemos nuestras
las palabras de Marino, “all cities in Renaissance and Baroque Italy and Europe were
‘ritual cities’, and each used similar means to make their inhabitants into distinctive
citizens.”!'! Independientemente de la autoridad principal, las formas y las capacidades
del gobierno urbano muestran un desarrollo similar en muchas zonas de Europa a
principios de la época moderna. Huelga decir que la imagen de la fuerte autonomia
urbana de las ciudades-estado italianas ha condicionado los enfoques interpretativos que
las diferentes escuelas historiograficas han desarrollado en relacion al ritual civico en el
resto de ciudades europeas, pero también en relacion a la aplicacion del propio término

de religion civica.

moderna, Valencia, 2005, pp. 219-242; F. GALLO, “Spazi urbani e potere cittadino. Il caso di Siracusa
(secoli XVI-XVII)”, en F. CANTU, | linguaggi del potere nell ‘etd barocca, Roma, 2009, pp. 167-181;
Id., Siracusa barocca: politica e cultura nell’eta spagnola (secoli XVI-XVII), Roma, 2011; N.
BAZZANO, Palermo fastosissima. Cerimonie cittadine in eta spagnola, Palermo, 2016. Asimismo,
véanse los trabajos contenidos en V. MINGUEZ y P. GONZALEZ TORNEL (dirs.), La fiesta barroca.
Los reinos de Napoles y Sicilia (1535-1713), Triunfos barrocos, v. 3, Palermo, 2014,
107 A. BROWN, “Civic Ritual: Bruges and the Counts of Flanders in the Later Middle Ages,” The English
Historical Review, v. 112, n.° 446 (1997), pp. 277-299; Id., Civic Ceremony and Religion in Medieval
Bruges c. 1300-1520, Cambridge, 2011.
108 M. VENARD, “Itinéraires de processions dans la ville d’Avignon”, Ethnologie francaise, t. 7, n.° 1
(1977), pp. 55-62; J. ROSSIAUD, “Les rituels de la féte civique a Lyon, XII®-XVI® siécles”, en J.
CHIFFOLEAU, L. MARTINES y A. PARAVICINI BAGLIANI (dirs.), Riti e rituali nelle societa
medievali, Spoleto, 1994, pp. 285-308; F. BORDES, “Une perception de 1’espace urbain: corteges
officiels et processions générales a Toulouse du XIV® au XVI® siécle”, Mémoires de la société
archéologique du midi de la France, n.° 64 (2004), pp. 135-53; M. C. GRAS, “Les processions en
I’honneur de sainte Genevieve a Paris. Miroir d’une société (XVe-XVIII® siécles)”, Histoire urbaine, v.
32, n.° 3 (2011), pp. 5-30; S. SIMIZ, “Une grande cérémonie civique et dévote: la Féte-Dieu aux XVI1° et
XVIIIE siécles”, en B. DOMPNIER (dir.), Les Cérémonies extraordinaires du catholicisme baroque,
Clermont-Ferrand, pp. 47-62.
109 B, HANAWALT, Ceremony and civility: civic culture in late medieval London, Nueva York, 2017.
10 MUIR, Fiesta y rito..., p. 297.
111 MARINO, Becoming Neapolitan: Citizen..., p. 17.
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1.4 La religion civica en Espafia

En su andlisis sobre el diferente tratamiento que otorgaban las distintas escuelas
historiograficas al estudio de la religion civica, Andrew Brown manifestaba, de forma
muy acertada, que la historiografia espafiola habia debatido la religion civica o, mejor
dicho, sus manifestaciones en relacion con el poder real, mas que en relacion con su
naturaleza urbana.*'? En este mismo sentido se expresaba unos afios antes Carmen Sanz
Ayan, en la presentacion del dossier “Fiesta y poder” publicado en Studia Historica,
cuando afirmaba que en nuestro pais las fiestas y rituales civicos y su sentido simbdlico-
politico han merecido hasta hoy mucha menos atencion historiografica que las fiestas
politicas patrocinadas y vinculadas con el poder regio. Ciertamente, el interés por las
ceremonias y festividades del Renacimiento y del Barroco en Espafia —aunque es
relativamente reciente— ha dado lugar a un namero significativo de investigaciones (y
publicaciones) centradas en la fiesta y los rituales publicos vinculados a las vicisitudes
vitales y politicas de la Monarquia.'*®> También se ha visto un incremento de las
investigaciones que tienen como objeto de estudio los rituales civicos y su sociabilidad;
no obstante, en su mayor parte se enmarcan dentro del estudio de las relaciones entre
centro-periferia (poder regio y poder local).*'4

La fiesta y la ritualidad civica se han revelado un laboratorio ideal en el que
valorar la capacidad de maniobra de las clases dirigentes locales, al mismo tiempo que
permite verificar los limites del poder central. Asi pues, la historiografia ha desarrollado

una vision mas atenta a la interaccién entre los diferentes poderes politicos y a los

112 BROWN, “Civic religion...”, p. 343 y 344. La historiografia espafiola habria interpretado la religion
real o de Estado (tal como la han denominado algunos autores) y la religién civica como fenémenos
opuestos e incompatibles. Un debate que, tal como hemos sefialado en mas de una ocasion, se ha
superado. En este marco se ha de entender el articulo de J. P. BARRAQUE, “Entre religion real y religion
urbana”, En la Espafia Medieval, v. 31 (2008), pp. 249-274.
113 C, SANZ AYAN, “Presentacion. Fiesta y Poder (Siglos XVI Y XVII)”, Studia Historica, Historia
moderna, n.° 31 (2009), pp. 13-17. Puede verse un balance de las principales lineas de investigacion
emprendidas en referencia a la fiesta politica en la Monarquia Hispanica en Espafia y en el ambito
europeo en M. P. MONTEAGUDO ROBLEDO, “Fiesta y poder. Aportaciones historiograficas al estudio
de las ceremonias politicas en su desarrollo histérico”, Pedralbes, n.° 15 (1991), pp. 173-204; S.
MARTINEZ HERNANDEZ, “Cultura festiva y poder en la monarquia hispanica y su mundo:
convergencias historiograficas y perspectivas de analisis”, Studia Historica. Historia moderna, n.° 31
(2009), pp. 127-152.
114 Un ejemplo de esta historiografia: J. J. GARCIA BERNAL, El fasto pdblico en la Espafia de los
Austrias, Sevilla, 2006; I. RODRIGUEZ MOYA y V. MINGUEZ CORNELLES (dirs.), Visiones de un
imperio en fiesta, Valencia, 2016.
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intereses y la capacidad operativa de las clases dirigentes regionales y locales.**® En este
terreno se enmarcan, por ejemplo, los estudios sobre las entradas reales llevados a cabo
por Vicente Lled Canial, en el caso de Sevilla, o Francesc Massip Bonet, para la Corona
de Aragon.''® Estos estudiosos han destacado la importancia de su andlisis, ya que
escenifican las relaciones de poder y ponen de manifiesto las correlaciones de fuerza
entre los diferentes poderes en un momento histdrico concreto. Estas ceremonias servian
al poder regio como medio propagandistico; no obstante, los discursos no eran
unidireccionales. La ciudad y sus elites dirigentes aprovechaban estas ocasiones con un
doble fin: por un lado, para elaborar un discurso legitimador frente a los otros grupos
sociales y, por otro lado, la ciudad y su elite se reafirmaban en la defensa de sus
prerrogativas y libertades frente al poder central.

Por otra parte, no son pocos los historiadores que dentro del estudio de la ciudad
en un sentido amplio (econdmico, politico, social y cultural) han analizado con méas o
menos profundidad el ritual y la fiesta civica. Es el caso de los trabajos realizados por
José Antonio Mateos Royo y Eliseo Serrano Martin, que han aportado un mayor
conocimiento respecto a las relaciones, no siempre amistosas, entre el poder regio y la
ciudad de Zaragoza. También merecen una especial mencién los trabajos sobre la
ciudad de Valencia realizados por Rafael Narbona Vizcaino.!'” Sin olvidar, por

supuesto, las investigaciones emprendidas por M.2 José del Rio Barredo en el caso de

115 X. GIL PUJOL, “Culturas politicas y clases dirigentes regionales en la formacion del estado moderno:
un punto de inflexién”, en Id., Tiempo de politica. Perspectivas historiogréficas sobre la Europa
moderna, Barcelona, 2006, pp. 151-182.
116 v/, LLEO CANAL, “Entradas reales y estrategias urbanas en el Renacimiento. El caso sevillano”, en
A. GARRIDO ARANDA (coord.), EI mundo festivo en Espafia y América, 2005, pp. 91-102; F. MASSIP
BONET, “Pompa civica y ceremonia regia en la Corona de Aragén a fines del Medioevo”, Cuadernos del
CEMYR, n.° 17 (2009), pp. 191-219.
17 3. A. MATEOS ROYO, “La ciudad con el rey: municipio, monarquia y ritual civico en Zaragoza bajo
Felipe 111 (1598-1621)”, Pedralbes, n.° 21 (2001), pp.137-164; Id., “Municipio y ritual urbano: repertorio
documental para el estudio del ceremonial civico en Zaragoza bajo Felipe 111 (1598-1621)”, Boletin del
Museo e Instituto Camén Aznar, n.° 86-87 (2002), pp. 151-172. Entre otros, véase: E. SERRANO
MARTIN, “La lealtad triunfante: fiesta, politica y sociedad en Espafia en la primera mitad del siglo
XVIII”, en M. TORRIONE (dir.), Espafia festejante: el siglo XVIII, Malaga, 2000, pp. 17-36; Id.,
“Fiestas, celebraciones religiosas y politica en la Espafia de la edad moderna: algunos ejemplos
aragoneses”, Memoria ecclesiae, n.° 34 (2010), pp. 105-142; Id., “Imagenes del rey e identidad del reino
en los rituales y celebraciones publicas en Aragén en el siglo XVI”, Obradoiro de Historia Moderna, n.°
20 (2011), pp. 43-71; R. NARBONA VIZCAINO, “La fiesta civica: rito del poder real: Valencia siglos
XIV-XV”, en El poder real de la Corona de Aragoén (siglos XIV-XVI). XV Congreso de Historia de la
Corona de Aragon (15. 1993. Jaca), v. 3, Zaragoza, 1996, pp. 401-420; Id., “Apreciaciones historicas e
historiograficas en torno a la fiesta del Corpus Christi de Valencia”, Revista d 'Historia Medieval, n.° 10
(1999), pp. 371-382; Id., “Ideologia y representacion civica en la sociedad hispanica medieval”, en S.
CLARAMUNT RODRIGUEZ (coord.), El mén urba a la Corona d’Arag6 del 1137 als decrets de Nova
Planta: XVII Congrés d’Historia de la Corona d’Aragd, Congreso de Historia de la Corona de Aragon:
Barcelona. Poblet, Lleida, 7 al 12 de desembre de 2000, [actes] v. 2, Barcelona, 2003, pp. 273-288.
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Madrid. Del Rio ha subrayado la existencia, ademas de la Corte, de otros espacios
urbanos que actuaban como centros de rituales, especialmente los relacionados con el
ayuntamiento y las iglesias de la ciudad. Tal como subraya la historiadora, “una vision
demasiado monolitica del ritual madrilefio seria simplista, por ignorar la pluralidad de
mensajes que éste podia transmitir en una misma ocasion y, desde luego, en contextos
distintos.” Los promotores de ceremonias y fiestas no eran siempre los mismos, por lo
que cabe suponer que tampoco lo serian sus intereses. '8

Por lo que respecta al andlisis del &mbito festivo o cultural de la fiesta civica,
quisiéramos destacar los estudios emprendidos en los afios ochenta por un grupo de
investigadores de la Universidad de Valencia centrados en el analisis de la fiesta desde
la perspectiva de la historia del teatro; en especial, los numerosos trabajos realizados por
Teresa Ferrer en los que analiza la fiesta religiosa y las diferentes manifestaciones
artisticas y culturales que emanan de ésta, a saber: las representaciones y espectéaculos,
arquitectura efimera, etc.™® En esta linea, merecen ser mencionados los trabajos de
Antonio Bonet Correa sobre la arquitectura efimera en ocasiones descuidada por la
Historia del Arte, pero tan importante en la difusion de los discursos ideoldgicos del
poder. Otro de los elementos esenciales en la creacion del ambiente festivo era la
musica; la capacidad de crear estados emocionales, de impactar en la memoria de los
espectadores son algunas de las cuestiones tratadas por los estudiosos del tema. La
musica también tenia la funcion de representar a un grupo determinado o de aumentar el

prestigio de un determinado grupo social. Pilar Ramos Lopez en su estudio “Musica y

118 M2 J. DEL RIO BARREDO, Madrid, urbs regia: la capital ceremonial de la monarquia catdlica,
Madrid, 2000, p. 198. Véase también de la misma autora: “Los rituales publicos en Madrid en el cambio
de dinastia (1700-1710)”, en E. SERRANO MARTIN (coord.), Felipe V y su tiempo: congreso
internacional, v. 2, t. 2, 2004, pp. 733-752; “Fray Domingo de Mendoza, artifice de fiestas religiosas en
el Madrid de la Contrarreforma”, Chronica Nova, n.° 39 (2013), pp. 47-73. Por lo que respeta a la ciudad
de Valladolid véase L. AMIGO VAZQUEZ, “Valladolid, una ciudad en fiestas (siglos XVII-XVIII)”,
Studia historica. Historia moderna, v. 39, n.° 2 (2017), pp. 359-396.

119 Véase, entre otros, los siguientes trabajos: T. FERRER VALLS, “La fiesta civica en la ciudad de
Valencia en el siglo XV”, en E. RODRIGUEZ CUADROS (coord.), Cultura y representacion en la edad
media. Actas del seminario celebrado con motivo del Il Festival de Teatre i Musica Medieval d’Elx,
octubre-noviembre de 1992, Alicante, 1994, pp. 145-169; Id., “El espectaculo de la fe: manifestaciones
religiosas de la fiesta ptblica en el siglo XVI”, Criticon, n.° 94-95 (2005), pp. 121-135. Los historiadores
de la cultura también han realizado valiosas aportaciones al estudio de la fiesta religiosa véase, a modo de
ejemplo, los trabajos de L. C. ALVAREZ SANTALO, “Mensaje festivo y estética desgarrada: la dura
pedagogia de la celebracion barroca”, Espacio, Tiempo y Forma, Serie IV, Historia Moderna, n.° 10
(1997), pp. 13-31; Id., “La fiesta religiosa moderna: la madeja sacralizada del poder y la necesidad”, en
A. L. CORTES PENA (coord.), Historia del Cristianismo, v. 3, “El mundo moderno”, Madrid, 2006, pp.
591-635.
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auto-representacion en las procesiones del Corpus de la Espafia moderna” analiza los
procesos de auto-representacion a través de la misica y del contexto festivo.?°

Por ultimo, deben citarse las investigaciones de José Jaime Garcia Bernal y
Giuseppina Ledda sobre las producciones culturales que emanan de las fiestas civicas y
celebraciones religiosas (jeroglificos, emblemas, relaciones de fiestas, pliegos sueltos,
etc.); junto con las arquitecturas efimeras, son canales de creacion y difusion de
discursos ideoldgicos.*?! En su articulo “Madre de santos: biografia, historia y fiesta en
la formacion del patronazgo civico castellano (siglos XVI-XVII)”, Garcia Bernal
examina otras producciones literarias: las historias de ciudades, las hagiografias de los
santos patronos y los relatos de traslados de sus reliquias y reflexiona sobre el tipo de
identidad que construian.’?> En este mismo ambito de investigacion se inscriben los
trabajos de Cécile Vincent-Cassy que tratan sobre cdmo los hombres trabajan la materia
de la santidad gracias a la fusién de la historia del santo con la memoria de la

comunidad que lo reivindicaba.

120 A, BONET CORREA, Fiesta, poder y arquitectura. Aproximaciones al barroco espafiol, Madrid,
1990; Id., “La arquitectura efimera del Barroco en Espafia”, NORBA: Revista de arte, n.° 13 (1993), pp.
23-70; P. RAMOS LOPEZ, “Musica y auto-representacion en las procesiones de Corpus de la Espafia
Moderna”, en A. BOMBI et alia (ed.), MUsica y cultura urbana en la edad moderna, Valencia, 2005, pp.
243-254. Véase también del mismo volumen: D. GARCIA FRAILE, “Las calles y las plazas como
escenario de la fiesta barroca”, pp. 307-336. Por lo que respecta a la ciudad de Sevilla véase, entre otros,
C. BEJARANO PELLICER, “Ecos de una ciudad en fiestas”, en M. FERNANDEZ, C-A. GONZALEZ-
SANCHEZ y N. MAILLARD ALVAREZ (coords.), Testigo del tiempo, memoria del universo: cultura
escrita y sociedad en el mundo ibérico (siglos XV-XVIII), 2009, pp. 208-222; 1d., “Los musicos en la
festividad del Corpus de Sevilla. Entre la baja Edad Media y el Renacimiento”, Anuario de Estudios
Medievales, n.° 46, v. 2 (2016), pp. 651-687; 1d., “La sensibilidad musical barroca segun las relaciones de
fiestas, en M. del A. RODRIGUEZ MIRANDA y J. A. PEINADO GUZMAN (coords.), El Barroco:
Universo de Experiencias, Cordoba, 2017, pp. 823-838.

1213 3. GARCIA BERNAL, “La memoria del acontecimiento festivo: de la ‘Relacion Breve’ a la historia
local en la Sevilla del Barroco”, en S. LOPEZ POZA (coord.), Las noticias en los siglos de la imprenta
manual, 2006, Ferrol, pp. 69-83; Id., “Perpetuo milagro. La memoria prestigiosa y perdurable de la fiesta
religiosa barroca (1590-1630)”, Chronica nova, n.° 39 (2013), pp. 75-114; G. LEDDA, “Contribucién
para una tipologia de las relaciones extensas de fiestas religiosas barrocas”, en H. ETTINGHAUSEN et
alia (coord.), Las relaciones de sucesos en Espafia: 1500-1750. Actas del primer Coloquio Internacional
(Alcald de Henares, 8, 9 y 10 de junio de 1995), Alcald de Henares, 1996, pp. 227-238; 1d., “Los
jeroglificos en el contexto de la fiesta religiosa barroca”, en Actas del | simposio internacional de
emblematica, Teruel, 1 y 2 de octubre de 1991, Teruel, 1994, pp. 581-598; F. RODRIGUEZ DE LA
FLOR, “Efimero de Estado. Fracaso y anulacion del régimen conmemorativo: la relacion de fiestas”, en
Id., Barroco. Representacion e ideologia en el mundo hispanico (1580-1680), Madrid, 2002, pp. 161-185.
122 33, GARCIA BERNAL, “Madre de santos: biografia, historia y fiesta en la formacion del patronazgo
civico castellano (siglos XVI-XVII)”, Erebea. Revista de Humanidades y Ciencias Sociales, n.° 1 (2011),
pp. 315-356. Por lo que respecta a las ceremonias de traslacion de las reliquias de los santos patrones
véase P. SANCHEZ FERRO, “La ciudad en procesion: estudio sobre traslacion de reliquias. (Centrado en
el ejemplo de San Fructos, patron de Segovia)”, Espacio, Tiempo y Forma, Serie IV, H.2 Moderna, t. 12
(1999), pp. 47-65; L. GONZALEZ, “Los santos mértires Justo y Pastor. Transmision y praxis cultural en
Espaiia en la segunda mitad del siglo XVI”, Criticon, n.° 102 (2008), pp. 55-67.
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En los Gltimos afios se han incrementado de forma significativa los estudios
sobre los santos patrones en la Espafia moderna como via de aproximacion al proceso de
construccion de la identidad colectiva. En su mayor parte las investigaciones se centran
en el tiempo en el que la inventio alcanza su cenit, el primer tercio del siglo XVII, o sea,
el periodo que inaugura lo que la historiografia ha denominado “el Siglo de los santos
espafioles.”*? En este terreno cabe destacar los trabajos reunidos por Eliseo Serrano en
el dossier “Fabrica de santos: Espafa, siglos XVI-XVII” y los realizados por Sara T.
Nalle, Maria Catedra, Del Rio Barredo o José Ignacio Gomez Zorraquino, entre otros. A
pesar de los esfuerzos de éstos y de otros historiadores por investigar el fenémeno del
patronazgo, como planteaba Eliseo Serrano en un articulo publicado recientemente, falta
un estudio profundo que analice la eleccién de patronos durante la edad moderna, asi
como las motivaciones (politicas y devocionales) que llevaron a dicha eleccion. En
definitiva, un trabajo similar al que realiz6 Jean-Michel Sallmann en el caso de
Napoles.*?*

Los historiadores han mostrado como las autoridades locales y territoriales
promovieron la recuperacion o inventio de nuevos santos a través de las historias
locales, hagiografias, relaciones de solemnidades, corografias, etc. en consenso o en

competencia (en funcion de los casos) con la Monarquia y el papado.'?® En este sentido,

123 véase, entre otros, los siguientes trabajos: C. VINCENT-CASSY, “Los santos re-fundadores. El caso
de Arjona (Jaén) en el siglo XVII”, en F. DELPECH (coord.), L imaginaire du territoire en Espagne et
au Portugal (XVIe-XVII¢ siécles), Madrid, 2006, pp. 193-214; 1d., “Los santos, la poesia y la patria.
Fiestas de beatificacion y de canonizacion en Espafia en el primer tercio del siglo XVII”, Revista de
Historia Jerénimo Zurita, “Fabrica de santos: Espafia, siglos XVI-XVII”, n.° 85 (2010), p. 76; Id., “La
propagande hagiographique des villes espagnoles au XVII siécle: le cas de sainte Juste et de sainte
Rufine, patronnes de Séville”, Melanges de la Casa Veldzquez, n.° 33 (2003), pp. 97-130. También A.
MARIANA NAVARRO, “Los santos y el imaginario urbano en los discursos historiograficos: Andalucia
siglos XI11-XVII”, Hispania Sacra, v. LXII, n.° 126 (2010), pp. 457-489.

124 E. SERRANO MARTIN, “Santidad y patronazgo en el mundo hispanico de la edad moderna”, Studia
Historica, Historia Moderna, n. 40, v. 1 (2018), p. 80; SALLMANN, Santi barocchi. Modelli...;
Referimos, a modo de ejemplo, algunos de los trabajos que se han realizado en torno al fendmeno del
santo patron: S. T. NALLE, “Desde el olvido a la fama: el culto a san Julian en los siglos XVI y XVII”
Almud, n.° 3 (1981), pp. 147-166; M. CATEDRA, Un Santo para una Ciudad: Ensayo de antropologia
urbana, 1997, Barcelona; M. J. DEL RIO BARREDO, “Literatura y ritual en la creacion de una
identidad urbana: Isidro, patron de Madrid”, Edad de oro, v. XVII (1998), pp. 149-168; J. I. GOMEZ
ZORRAQUINO, “Los santos Lorenzo y Orencio se ponen al servicio de las ‘tradiciones’ (siglo XVII)”,
Huesca, 2007; y, por dltimo, E. SERRANO MARTIN (coord.), “Fébrica de santos: Espafia, siglos XVI-
XVII”, dossier en Revista de Historia Jerénimo Zurita, n.° 85 (2010);

125 1., R. KAGAN, “La corografia en la Castilla moderna. Género, historia, nacion”, Studia Historica.
Historia Moderna, v. XI1I (1995), pp. 47-60; 1d., “Clio y la Corona: escribir historia en la Espafia de los
Austrias”, en R. L. KAGAN y G. PARKER (eds.), Espafia, Europa y el mundo Atlantico. Homenaje a
John H. Elliott, Madrid, pp. 113-150. Por lo que respecta a la reelaboracion hagiografica por parte de los
partidarios de un candidato a santo véase T. EGIDO, “Hagiografia y estereotipos de santidad
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la organizacion de procesiones en honor del santo recién ascendido a los altares por
parte de las autoridades (en colaboracidn con la orden religiosa de turno), asi como las
celebraciones en honor del nuevo patrén y protector de la ciudad también son fuente
inagotable de material de estudio.!?® El anlisis de estas fuentes ha revelado la
instrumentalizaciéon del santo por parte de las autoridades laicas y eclesiasticas; otra
cuestion bien distinta (y nada facil) es saber hasta qué punto consiguieron sus objetivos,
reforzar la cohesion de los diversos grupos urbanos en torno a los grupos dirigentes y
las instituciones municipales.?’

El tema de la experiencia religiosa de los laicos es algo que ha preocupado de
forma recurrente a los investigadores. De esta preocupacion surgié en su momento el
planteamiento dicotomico entre religion oficial y religion popular o también planteada
por la historiografia en los términos de Gran y Pequefia Tradicién, tal como se referia
Trexler al hablar de los rituales florentinos. La historiografia ha terminado por rechazar
este modelo, pero la cuestion sobre la religiosidad laica y las interrelaciones entre los
diferentes ambitos de la religiosidad sigue estando sobre la mesa.

La religiosidad de las comunidades castellanas ha sido abordada por el
antropologo americano William A. Christian en su libro Religiosidad local en la Espafa
de Felipe I1. Segun Christian, la expresion ‘religion popular’ surge por una concepcién
erronea por lo que respecta a la separacion entre ciudad y campo; partiendo de este
supuesto propone el concepto de ‘religion local’.

Christian plantea una religiosidad condicionada por el éxito del santo en la

resolucion de conflictos, es decir, muy pragmatica. Y concluye que el mundo local era

contrarreformista (La manipulacion de san Juan de la Cruz)”, Cuadernos de Historia Moderna, n.° 25
(2000), pp. 61-85.

126 £ J. CAMPOS y F. DE SEVILLA, “Fiestas celebradas en Salamanca con motivo de la canonizacion
de su patrén San Juan de Sahagun”, El culto a los santos: cofradias, devocidn, fiestas y arte. Instituto
Escurialense de Investigaciones Histéricas y Artisticas. Simposium (16. 2008. San Lorenzo de El
Escorial), San Lorenzo de EI Escorial, 2008, pp. 1053-1080; M. BERNAL MARTIN, “Fiestas
auriseculares en honor de san Francisco de Borja”, Revista Borja. Revista de I’Institut Internacional
d’Estudis Borgians n.° 2 (2009), pp. 541-591; C. VINCENT-CASSY, “Fiestas de santos, fiestas de
poetas: en torno a los festejos madrilefios de 1629 en honor de San Pedro Nolasco, en P. CIVIL y F.
CREMOUX (coords.), Actas del XVI Congreso de la Asociacion Internacional de Hispanistas: Nuevos
caminos del hispanismo... Paris, del 9 al 13 de julio de 2007, Parfs, 2010; J. M. DEL RiO BARREDO,
“Fray Domingo de Mendoza, artifice de fiestas religiosas en el Madrid de la Contrarreforma”, Chronica
Nova, n.° 39 (2013), pp. 47-73.

127 En cuanto a la instrumentalizacion y las luchas entre facciones (politicas y religiosas) por conseguir la
canonizacion de un determinado candidato véase, por ejemplo, C. VINCENT-CASSY, “Luchar por su
santo: Rivalidades entre las érdenes religiosas en torno a las canonizaciones en el siglo XVII”, en J. L.
BETRAN MOYA; B. HERNANDEZ y D. MORENO (coords.), Identidades y fronteras culturales en el
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capaz de resistir a las interferencias que provenian de arriba gracias a los fuertes lazos
animicos y espirituales que cohesionaban al mundo local. En consecuencia, los cambios
introducidos por la reforma catélica no afectaron a la practica religiosa local.}?® Una
afirmacion que Henry Kamen matiza en su estudio sobre la introduccion de la reforma
catdlica en el territorio catalan. Méas contundente en su critica ha sido el historiador
Marti Gelabertd quien ha tachado la dicotomia religion oficial-religion local propuesta
por Christian de simplista. En la actualidad, al margen del debate tedrico, la
historiografia tiende a realizar un andlisis de las préacticas y habitos de la religiosidad,
sin establecer a priori si se trata de manifestaciones oficiales, populares o
popularizadas.'?°

Antes de exponer las diferentes lineas de investigacion desarrolladas en Catalufia
y, en particular, en Barcelona, consideramos oportuno introducir brevemente algunos
aspectos relativos a la tradicion historiogréfica catalana en relacion a dos ambitos
institucionales, a nuestro entender, esenciales: la Iglesia y el Consejo de Ciento. Los
avances a los que nos hemos referido al inicio de este breve repaso historiografico se
producen tras superar una vision en la que el mundo religioso y laico se entendian como
bloques monoliticos separados y, mas bien, enfrentados. Esta vision es consecuencia de
diferentes tradiciones y concepciones historiograficas: eclesiastica, liberal y anticlerical
que tienen sus raices en los siglos XVIIIy XIX.

En el caso de Barcelona, y en general de Catalufia, la historiografia de los siglos
XIX y XX centraba su atencion en la “institucion emblematica de la identidad social de
la ciudad”: el Consejo de Ciento. Uno de los primeros historiadores que se aleja de la
visidn apologética, que hasta ese momento predominaba, y se centra en las deficiencias
funcionales de la administracion municipal fue Francesc Carreras Candi.** En cuanto a
la historiografia de la Iglesia, como ya hemos apuntado, estaba impregnada de cierto

cariz anticlerical. Sin ir mas lejos, La Historia de Barcelona de Carreras Candi es un

mundo ibérico en la Edad Moderna. Congreso Internacional ldentidades y Fronteras Culturales en el
Mundo Ibérico en la Edad Moderna (1. 2015. Barcelona), Barcelona, 2016, pp. 179-192.
128 . A. CHRISTIAN, La religiosidad local en la Espafia de Felipe I1, Madrid, 1991, p. 25.
129 4. KAMEN, Cambio cultural en la sociedad del Siglo de Oro. Catalufia y Castilla, siglos XVI-XVII,
Madrid, 1998; M. GELABERTO VILAGRAN, “La religiosidad local en la Espafia de Felipe II”,
Manuscrits, n.° 10 (1992), pp. 497-498. Un breve repaso a algunas de las conclusiones y al estado actual
de algunos temas de investigacion relacionados con la religiosidad puede verse en R. L. LOPEZ,
“Religiosidad y comportamientos religiosos en la Espaiia Moderna”, CESXVIII, n.° 27 (2017), p. 88.
130 JASPERT, “El Consell...”, p. 110. Al respecto, véase R. GRAU i FERNANDEZ, “La historiografia
sobre el régim del Consell de Cent”, Barcelona. Quaderns d Historia, n.° 5 (2001), en particular, pp. 263
y 273.
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ejemplo de esta vision que resaltaba la relacion de confrontacion entre la esfera
eclesiastica y la esfera laica, frente el dialogo y la colaboracion. Dicho esto, la obra de
Carreras es todavia hoy, a pesar de sus defectos, una fuente de informacion esencial por
lo que respecta al estudio de la esfera eclesiastica y sus relaciones con el consistorio
barcelonés. La informacion que Carreras y otros autores de su época (y de épocas
anteriores) recopilaron es muy valiosa; su interés abarcaba multitud de aspectos:
artisticos, religiosos, sociales, econémicos, politicos, institucionales, etc., por nombrar
solo algunos de los que comprenden su obra. Sus trabajos se caracterizaban por el rigor
metodoldgico, pero también por un marcado positivismo.**!

En reaccion a la vision anticlerical de la historiografia catalana, la historia de la
Iglesia tradicionalmente se ha generado desde el establishment eclesiastico; ésta estaba
vinculada a las instituciones eclesiasticas y utilizaba sus propios canales de difusion. Se
trata, ademas, de una historiografia de los centros eclesiasticos con carécter confesional
que da lugar a una visién instrumental de la historia, altamente institucionalizada y
profesionalizada. Por otra parte, la alianza que establece la Iglesia con el franquismo
explicaria, segun el profesor Joaquim M.2 Puigvert, el poco interés que los historiadores
tuvieron respecto a la historia de la Iglesia. EI cambio en esta actitud se produce en los
afos sesenta como consecuencia de una serie de transformaciones significativas (dentro
y fuera de la Iglesia), de forma que en la década de los ochenta la historia de la Iglesia
ya no se elabora sdlo desde la Iglesia. 132

Estos cambios se plasman en las investigaciones realizadas en las ultimas
décadas en Catalufia en las que se integran la esfera religiosa y laica para ofrecer una
visidn mas compleja del mundo urbano medieval y moderno. Desde esta perspectiva, el
historiador Nikolas Jaspert, en su articulo “El Consell de Cent i les institucions
eclesiastiques: cap a una visio comprensiva”, reflexionaba sobre las carencias, pero
también sobre los avances que se habian conseguido respecto al estudio global del
mundo urbano a través del analisis de las interrelaciones entre la esfera laica y la esfera

eclesiastica. Ciertamente, sus observaciones hacian referencia a la Barcelona medieval;

131 Entre otras cuestiones, Carreras Candi aporta interesante informacion sobre la geografia eclesiastica
urbana: la estructura parroquial, la evolucion y expansion de las instituciones religiosas en la edad media,
moderna y contemporanea. También resalta la intensa actividad civico-religiosa llevada a cabo por los
consellers a lo largo del afio, F. CARRERAS CANDI, Geografia General de Catalunya. La ciutat de
Barcelona, Barcelona, 1916.
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no obstante, su analisis se extiende de forma genérica tanto a la edad media como a la
época moderna.

En contraposicion con algunos de los autores que hemos ido mencionando como
Chittolini o Donvito, Jaspert considera que la llamada religion civica no se ha de
entender sélo como un instrumento ideoldgico. En su opinidn, la vida religiosa no servia
solo para reforzar el poder de ciertos grupos dentro de la comunidad, sino que también
reflejaba los estrechos vinculos entre las esferas laica y religiosa. En la actualidad los
estudios intentan descubrir las bases religiosas y espirituales del mundo urbano; desde
este punto de vista, la historia de las iglesias y de los monasterios urbanos se puede y se
ha de entender como parte integral de la historia de la ciudad y de sus dirigentes.** Un
presupuesto que han desarrollado en sus trabajos autores como Joan Bada, al que
debemos una vision general de la vida religiosa y de las instituciones eclesiasticas en la
Barcelona moderna; Puigvert en su trabajo sobre las vicisitudes de la parroquia y el
clero secular en el Principado, principalmente en el ambito rural; o Ignasi Fernandez
Terricabras en sus trabajos sobre la introduccion de la reforma tridentina en el
Principado y, en particular, en relacion a la reforma de las drdenes religiosas.**

Por lo que respecta al estudio de la religiosidad cabe destacar los trabajos de los
ya citados Kamen y Gelabertd. En su libro intitulado Cambio cultural en la sociedad del
Siglo de Oro, Kamen investiga la introduccién de la reforma catdlica en Catalufia,
aunque también hace referencia al resto de Espafia. Segun dicho historiador, el hondo
enraizamiento local y comunitario de la vida religiosa tradicional provocd que la
penetracion de la accion de la Contrarreforma en el Principado fuera paulatina. De igual
modo, Kamen matiza la afirmacién de Christian, respecto a que la reforma no cambid

sustancialmente la préctica religiosa local, y sostiene que, al igual que el resto de

132 En este sentido, véase J. M. PUIGVERT, “Los parrocos Yy las redes de sociabilidad parroquial en el
mundo rural de la Catalufia moderna: historiografia e historia”, Obradoiro de Historia Moderna, n.° 22
(2013), pp. 167-206.
133 Tal como se evidencia de la abundante e interesante bibliografia que presenta, JASPERT, “El
Consell...”, pp. 111, 112 y 126.
134 3. BADA, Situaci6 religiosa de Barcelona en el segle XVI, Barcelona, 1970; Id., “Poder eclesiastic:
Església i espiritualitat”, Barcelona. Quaderns d’Historia, n.° 9 (2003), pp. 51-67; Id., Historia del
cristianisme a Catalunya, Vic/Lleida, 2006; J. BADA y G. SAMPER (eds.), Catalonia Religiosa. Atles
historic: dels origens als nostres dies, Barcelona, 1991; J. M. PUIGVERT, Església, territori i
sociabilitat (s. XVII-XIX), Vic, 2001; I. FERNANDEZ TERRICABRAS, “Reforma i obediéncia: actituds
institucionals durant la visita del monestir de Montserrat (1583-1586)”, Pedralbes, n.° 13, v. 2 (1993), pp.
171-180; Id., “Unitat i diversitat en un ordre religios; les disputes entre franciscans observants i
recol-lectes a Catalunya en temps de Felip II” (VI Congrés d’Historia Moderna de Catalunya. La
Catalunya diversa), Pedralbes, v. 28, n.° 1 (2008), pp. 355-376.
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Europa, en Espafia se hizo sentir las innovaciones que trajo consigo Trento. Ademas, el
autor considera que en Catalufia la piedad de la Iglesia universal fue adoptada y
domesticada para uso local, con el correspondiente declive de la devocion a los santos
locales, tal como habia referido Christian en el caso de Castilla. En la misma linea,
aunque desde un planteamiento distinto, ya que su estudio se centra en el mundo rural,
Gelabert6 subraya la utilizacion por parte del mundo urbano del santo (y de sus
reliquias) como un instrumento que refuerza su posicion dominante respecto al mundo
rural 1%

El peso de la religiosidad local en el estudio de Kamen es evidente, sobre todo,
porque parte de la investigacion se centra en la localidad catalana de Mediona.**
Kamen, al igual que Christian y Gelaberto, plantea el estudio de la religiosidad desde
una dicotomia; pero en su caso utiliza las expresiones ‘piedad local’ y ‘piedad civica’
que adopta como sinénimos de ‘religion civica’. En este sentido, Kamen afirma que en
Catalufia se pudo introducir e imponer la reforma religiosa a través de la piedad civica.
La reforma introdujo algunas novedades en la piedad civica, con el beneplacito de las
elites dirigentes locales, a través del reclutamiento de nuevos santos para la causa
civica, la aparicion de nuevas érdenes religiosas y, por ultimo, la transformacion del
espacio publico que de un uso profano pasé a un uso sagrado, sobre todo, a través de las
procesiones y ceremoniales religiosos. En este sentido, segun Kamen, Barcelona, léase
sus elites dirigentes, utilizo la piedad civica para reafirmar su papel preeminente en el
Principado.’®’

Por su parte, Gelabertd, al igual que Kamen, considera el culto del santo un
elemento que refuerza la religion civica de las clases urbanas. No obstante, segln

Gelaberto este reforzamiento se produce:

185 KAMEN, Cambio cultural..., p. 408; M. GELABERTO VILAGRAN, “Culto de los santos y sociedad
en la Catalufia del Antiguo Régimen (s. XVI-XVIII)”, Historia Social, n.° 13 (1992), pp. 3-20; Id.,
“Cultura clerical, religiosidad de los laicos y orden politico en la Catalufia moderna (siglos XVI-XVIII)”,
Pedralbes, n.° 23 (2003), pp. 685-704, en particular, p. 688
136 precisamente, es una de las criticas que le hace Fernandez Terricabras. A su parecer, Kamen
generaliza al conjunto de Catalufia ejemplos de zonas rurales que estan sobrerrepresentados en su trabajo.
Un andlisis de las diferentes posturas respecto a la incidencia y propagacion de la reforma tridentina en el
Principado puede verse en I. FERNANDEZ TERRICABRAS, “Llums i ombres de la Reforma Catolica a
la Catalunya del segle XVI. Un estat de la qiiesti6”, Afers, n. 60 (2008), pp. 431-452.
187 KAMEN, Cambio cultural..., pp. 40 y 408. “Piedad civica”: el conjunto de rituales publicos
tradicionales y estrechamente entrelazados que consolidaban la solidaridad comunitaria y mantenian la
paz, p. 159. Por lo que respecta al proceso de sacralizacion del espacio urbano en Barcelona, aunque
centrado en época medieval, véase M. RAUFAST CHICO, “Itineraris processionals a la Barcelona
baixmedieval”, Revista d ‘etnologia de Catalunya, n.° 29 (2006), pp. 134-145.
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“con fases de alternancia de estabilidad y/o conflicto, incluso de extrema tension social
... llegando a veces a cuestionar el orden politico establecido, y las bases mismas de las
creencias religiosas promulgadas por la Iglesia tridentina, frente a lo cual la institucion
eclesiastica construira una coartada ideoldgica de justificacion religiosa para neutralizar

cualquier atisbo de protesta e increencia en el poder de las reliquias de los santos”*38

En definitiva, Gelabert6 difiere de los planteamientos de Kamen, que ve en la
piedad civica un elemento con el que las elites dirigentes pretenden promover la
solidaridad y la paz en la comunidad, y resalta el elemento conflictual, tal como han
hecho autores como Trexler o Miquel Raufast, en relacion al ritual civico.'*

Las posibles imbricaciones entre religion y patriotismo (o, lo que es o mismo,
entre religion y politica) en Catalufia quedan demostradas por una serie de trabajos. José
Luis Betran, en su articulo “Culto y devocion en la Catalufia Barroca”, analiza la
proliferacion de santos a la que hacia referencia Kamen.'*® Las vidas de santos y otras
producciones literarias como las hojas volanderas también llamadas goigs (que Xavier
Torres considera una especie de subgénero hagiografico), asi como las continuas
celebraciones religiosas realizadas con motivo de canonizaciones y beatificaciones son
instrumentos fundamentales del reforzamiento de las sefias de identidad y de la
consolidacion del culto de los santos.

Una prueba contundente nos la proporcionan los trabajos del propio Betran y de
Henry Ettinghausen, en los que ambos han analizado la elaboracion de estas
producciones literarias (relaciones de solemnidades, pliegos sueltos u hojas volanderas)
en dos celebraciones concretas: las fiestas por las canonizaciones de Ignacio de Loyola
y Francisco Javier en Cataluiia y las que se realizaron en Barcelona con motivo de la

canonizacién de Ramoén de Penyafort. Ambos estudios permiten valorar la desigual

138 GELABERTO, “Cultura clerical, religiosidad...”, p. 704.
139 En este sentido, véase M. RAUFAST, “Ceremonia y conflicto: entradas reales en Barcelona en el
contexto de la Guerra Civil catalana (1460-1473)”, Anuario de estudios medievales, n.° 38, v. 2 (2008),
pp. 1037-1085.
140 3. L. BETRAN, “Culto y devocion en la Catalufia barroca”, Revista de Historia Jerénimo Zurita,
“Fabrica de santos: Espafia, siglos XVI-XVII”, n.° 85 (2010), pp. 95-132. Por lo que respecta al fenémeno
del santo patrén véase: J. M. PRUNES, “El patrocini de sant Francesc de Paola sobre la ciutat de
Barcelona”, Analecta sacra tarraconensia. Revista de ciencies historicoeclesiastiques, v. 80 (2007), pp.
91-120; J. ARIMANY, “Devoci6 i religiositat popular: auge i declivi dels diferents sants patrons de la
ciutat de Vic (S. XI-XX)”, Ausa, v. XXVI, n.b 173 (2014), pp. 755-777. A pesar de estos trabajos, es un
campo en el que todavia queda mucho por hacer: analizar las motivaciones e intereses politicos que
existian tras la eleccion de un determinado santo patron o al impulso de una canonizacién por parte de las
autoridades municipales; la evolucion de los cultos institucionales en el proceso de construccion del
santoral local, etc.
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recepcion de estas canonizaciones —vinculadas a intereses politicos e institucionales— en
el conjunto del territorio catalan y, en particular, en Barcelona.'*!

Asimismo, Torres en los ultimos afos se ha aproximado al estudio de la religion
civica en la Barcelona moderna a través del analisis de éstas y de otras producciones
literarias en las que, tal como el historiador ha demostrado, se produce la “confluéncia
simultania entre patriotisme local 1 llenguatge religids.” Segln el autor, la prolifica
produccion hagiogréafica (y de santos) impulsa la transformacion de la cronica local que
termina por dar lugar a las corografias barcelonesas. Otra de las cuestiones que Torres
ya habia destacado en sus trabajos es la frenética actividad politico-religiosa llevada a
cabo a lo largo del afio, por el consistorio barcelonés, pero también por la Diputacion.#?

Por ultimo, el historiador también ha analizado en una serie de trabajos la
instrumentalizacion de los sermones por parte de estas instituciones, sobre todo, en
determinadas coyunturas conflictuales como puede ser la Guerra dels Segadors.!* Los
sermones forman parte de las estrategias y de las retéricas del gobierno barcelonés y de
la Diputacion. Esta cuestion también fue abordada por Michele Olivari, pero desde otra
perspectiva. En su articulo “Los discursos festivos en Barcelona tras la batalla de

Lepanto: Alcance e implicaciones de un gran acontecimiento sentimental” dicho autor

1413, L. BETRAN, “Celebraciones festivas en Catalufia por las canonizaciones de los jesuitas Ignacio de
Loyola y Francisco Javier en 16227, Historia Social, n.° 74 (2012), pp. 125-144; H. ETTINGHAUSEN,
“De la noticia a la prensa (San Raimundo de Pefiafort, Barcelona, 1601)”, en C. STROSETZKI (coord.),
Actas del V Congreso Internacional de la Asociacion Internacional Siglo de Oro (AISO), Minster 20-24
de julio de 1999, 1999, pp. 490-502; Véase también M. GARGANTE, “Les festes de beatificacio de
Teresa de Jests a les ciutats catalanes segons la Relaci6 de Josep Dalmau”, Emblecat, revista de
I’Associacié Catalana d’Estudis d’Emblematica. Art i societat, n.° 7 (2018), pp. 23-52. No sélo la
produccion literaria era un elemento central en la construccion de la santidad y la consolidacion del culto
al santo patrdn, también la imagen juega un papel relevante en este proceso, tal como plantea R. DILLA,
Sant Ramon de Penyafort. Imatge, devocio i santedat. Tesis doctoral inédita, 2017.
142 Por lo que respecta al proceso de construccion del santoral barcelonés véase X. TORRES SANS, “La
ciutat dels sants: Barcelona i la historiografia de la Contrareforma”, Barcelona. Quaderns d’Historia, n.°
20 (2014), pp. 77-104 (cita p. 78); Id., “La naci6 i el temple: patriotisme i Contrareforma a la Catalunya
moderna”, Pedralbes, n.° 28 (2008), pp. 85-102; X. TORRES SANS y R. EXPOSITO AMAGAT,
“Relaciones de sucesos y religion civica en la Barcelona moderna”, en J. GARCIA LOPEZ y S.
BOADAS CABARROCAS (coords.), Las relaciones de sucesos en los cambios politicos y sociales de la
Europa Moderna, Barcelona, 2015, pp. 413-425. En relaciéon a lo que se ha denominado hagiografia
patridtica y la sacralizacion de la historiografia véase el trabajo de P. VALSALOBRE, “Elements per a
una Catalunya sacra: sobre alguns aspectes de I’hagiografia de I’edat moderna catalana”, en M. GARCIA
SEMPERE y M.2 A. LLORCA TONDA (eds.), Vides medievals de sants: difusid, tradicio i llegenda,
Alicante, 2012, pp. 99-122.
143 X. TORRES SANS, “La guerra de Catalufia desde el pulpito (1640-1652). A proposito de un sermon
inmaculista de Alexandro de Ros”, en G. MELE (ed.), Tra Italia e Spagna. Studi e Ricerche in onore di
Francesco Manconi, Caller, 2012, pp. 249-266; X. TORRES SANS y R. EXPOSITO AMAGAT, “Els
sermons de sant Jordi de la Diputacié de Catalunya: Literatura i religié civica”, en S. BOADAS
CABARROCAS (ed.), Literatura en la Guerra de Treinta Afios, Vigo, 2012, pp. 129-150.

85



analiza los diferentes canales a través de los que fluia el discurso festivo.** Tal como
demuestran Olivari y Torres, el sermdn politico e institucional era uno de los canales a
través del cual los diferentes poderes politicos articulaban su discurso y se creaba una
opinidn publica.

Como se puede observar, el estudio de las celebraciones religiosas a través de las
fuentes literarias es relativamente prolifico. No es el caso de la investigacion del
fenomeno festivo en Catalufia; su estudio se ha realizado de forma parcial a través de
algunos aspectos, pero, sobre todo, se ha realizado desde un enfoque folklérico o
etnoldgico, cuando no positivista.X*® Entre los pocos estudios histdricos cabe destacar
los trabajos recogidos en el libro Festes i celebracions, Barcelona 1700 en el que se
tratan cuestiones vinculadas a la funcion y las diferentes tipologias de la fiesta, asi como
su evolucion a lo largo de la época moderna.4®

El anélisis politico de la fiesta civica se ha centrado, sobre todo, aunque no de
forma exclusiva, en el estudio de las entradas reales en Barcelona. Al respecto, son de
cita obligada los trabajos pioneros de M2 Angels Pérez Samper, la reciente aportacion de
Alfredo Chamorro, con su libro Barcelona y el rey. Las visitas reales de Fernando el
Catolico a Felipe V, y los estudios del medievalista Miquel Raufast. El analisis de estas
celebraciones permite valorar las relaciones entre la Ciudad y la Corona en un
determinado momento historico. Segun Pérez Samper, en la ceremonia de entrada se
plasma el “didlogo entre el Rey y la Ciudad, inspirado y dirigido por la teoria y la praxis
del pacto politico.”*’

Desde una perspectiva distinta, Raufast propone “una reflexion sobre la
conflictividad interna inherente a toda ceremonia civica urbana, planteando ... la
estrecha relacion entre la escenificacion de todo orden social y la incesante tension ...
sobre la cual dicho orden estd sostenido. En general, las investigaciones sobre las

entradas reales subordinan el papel de la ciudad, confindndola a mero escenario festivo.

144 M. OLIVARI, “Los discursos festivos en Barcelona tras la batalla de Lepanto. Alcance e

implicaciones de un gran acontecimiento sentimental”, Historia Social, n.° 74 (2012), pp. 145-166.

1453, AMADES, Folklore de Catalunya, Barcelona, 1980; Id., Costumari catala: el curs de |lany,

Barcelona, 1982-1983; A. DURAN i SANPERE, La festa del Corpus, Barcelona, 1943.

146 A, GARCIA ESPUCHE et alia, Festes i celebracions: Barcelona 1700, Barcelona, 2010.

“7 M* A. PEREZ SAMPER, “El rey y la ciudad. La entrada real de Carlos I en Barcelona”, Studia

Historica, Historia Moderna, n.° 6 (1998), p. 440; 1d., “La presencia del Rey ausente: las visitas reales a

Catalufia en la época moderna”, en A. GONZALEZ ENCISO y J. M. GARAYOA USUNARIZ (eds.),

Imagen del rey, imagen de los reinos. Las ceremonias publicas en la Espafia Moderna (1500-1814),

Pamplona, 1999, pp. 63-16; A. CHAMORRO ESTEBAN, Barcelona y el rey. Las visitas reales de
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Un punto de vista que no comparte Raufast cuando afirma que en estas ocasiones tanto
la ciudad como la Monarquia comparten protagonismo. Son muchos los autores que han
reparado en ello y han llamado la atencidn sobre el papel jugado por las ciudades en este
tipo de ceremonias. No obstante, en muchas ocasiones se las sigue considerando como
parte del ceremonial propio de la Monarquia. En contraposicion, el historiador propone
rescatar la entrada real del grupo de ceremonias reales, para instalarla en un marco de
estudio de las practicas de recepcion urbanas.*8

Por lo que respecta a la fiesta religiosa, debe citarse el articulo de Fernandez
Terricabras en el que analiza los conflictos ceremoniales que se produjeron con motivo
del traslado en procesion del cuerpo de san Ramén de Penyafort. Por su parte, Pérez
Samper también ha analizado, desde una perspectiva politica y social, la procesion del
Corpus, solemnidad civica por antonomasia, en su articulo “Lo popular y lo oficial en la
procesion de Corpus de Barcelona”. Al igual que Fernandez Terricabras, la autora hace
referencia a la conflictualidad ritual que existia entre los diferentes poderes que
concurrian en estas solemnidades.**°

Los elementos mas festivos de las ceremonias y fiestas civico-religiosas han sido
abordados por Lenke Kovéacs, Francesc Massip Bonet, ambos desde la Optica del teatro,
y Jordi Raventés Freixa ha hecho lo propio centrandose en las manifestaciones
musicales. Por su parte, Maria Gargante, en su libro Festa, arquitectura i devocié a la
Catalunya del Barroc, analiza las manifestaciones religiosas extraordinarias como
pueden ser las canonizaciones y beatificaciones; pero también aquellas vinculadas a la
actividad constructiva que provoca la expansion de las drdenes religiosas en Catalufia, a
saber: las bendiciones y las consagraciones de los nuevos templos y altares o el traspaso
de reliquias, etc. La autora analiza la fiesta y sus funciones (ludica y estética) desde una

perspectiva que abarca la arquitectura efimera y no efimera.>°

Fernando el Catdlico a Felipe V, Barcelona, 2017; M. RAUFAST, “;Negociar la entrada del rey? La
entrada real de Juan II en Barcelona”, Anuario de Estudios Medievales, v. 36, n.° 1 (2006), pp. 295-333.
148 RAUFAST, “Ceremonia y conflicto...”, p. 1040 (cita p. 1084). En relacion a esta linea interpretativa
véase SENATORE, “Cerimonie regie...”.
149 1. FERNANDEZ TERRICABRAS, “El virrey en la procesion. Poder del rey y poder de la tierra en el
ceremonial de Catalufia (1601-1608)”, en P. CARDIM y J. L. PALOS (eds.), EI mundo de los virreyes en
las monarquias de Espafia y Portugal, Madrid, 2012, pp. 443-465; M.* A. PEREZ SAMPER, “Lo popular
y lo oficial en la procesion de Corpus de Barcelona”, en D. GONZALEZ CRUZ (ed.), Ritos y ceremonias
en el Mundo Hispano durante la Edad Moderna, Huelva, 2002, pp. 133-177.
150 1, KOVACS, “La ciutat com a escenari: les entrades reials i la festa urbana”, Barcelona. Quaderns
d’Historia, n.° 9 (2003), pp. 71-82. Por lo que respecta al papel de la musica en estos rituales véase J.
RAVENTOS, Manifestacions musicals a Barcelona a través de la festa: les entrades reials (segles XV-
XVIII). Tesis doctoral inédita, 2006; F. REVILLA, “Las advertencias politicas de Barcelona a Felipe V en
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Por ultimo, hace poco mas una década Jaspert insistia también en la necesidad
de incorporar el estudio de la iconografia religiosa del poder en la investigacion sobre el
municipio.’®! En esos momentos, tal como él mismo puntualizaba, autores como Joan
Molina, Francesc Ruiz Quesada o el ya citado Raventds habian realizado algunos
estudios sobre el retablo de la Mare de Déu dels Consellers.’>? En dicho retablo —de
mediados del siglo XV— aparecen retratados los magistrados de la ciudad en compafiia
de los santos de la ciudad, Eulalia y Andrés, y de la Virgen Maria con el nifio Jests. A
nuestro parecer, la tela es un ejemplo paradigmatico de la religion civica que ya por esa
época practicaba el gobierno barcelonés. Por su parte, Francesc Miralpeix ha analizado
la comisidn de una serie de pinturas votivas en la segunda mitad el siglo XVII por parte
del gobierno barcelonés. Estos encargos se inscriben también en el marco de la llamada
religion civica y del uso propagandistico de la imagen religiosa al servicio de la
sacralizacion de las élites gobernantes.!*3

En resumidas cuentas, los trabajos referidos evidencian los progresos
substanciales que ha experimentado en los Ultimos afios la historiografia que ha
abordado desde diferentes perspectivas los vinculos entre religion y politica en la
Barcelona moderna. Pero también ponen de manifiesto los importantes vacios
historiograficos que todavia persisten en lo que se refiere a la historia eclesiastica y
religiosa de la ciudad; y, en especial, por lo que respecta a la imbricacion entre el
consistorio barcelonés y la Iglesia. De igual modo, tampoco se ha estudiado a fondo la
relacion entre el poder eclesiastico y el poder municipal; las érdenes religiosas urbanas

y su vinculacién espiritual, econdmica, politica y personal con el municipio; el mundo

las decoraciones efimeras de su entrada triunfal”, Boletin del Seminario de Estudios de Arte y
Arqueologia, n.° 49 (1983), pp. 397-408; M. GARGANTE, Festa, arquitectura i devocio a la Catalunya
del Barroc, Barcelona, 2011; Id., “‘Sumptuosas fiestas, festivas demostraciones y lucidos obsequios’,
Festa i efimer a la ciutat de Vic al segle XVIII”, Ausa, n.° 224 (2009), pp. 321-341. Véase también J. F.
AINAUD, “L’arquitectura efimera a la Barcelona del segle XVII”, El Barroc catala. Actes de les
jornades celebrades a Girona el dies 17-19 setembre 1987, Barcelona, 1989.
151 JASPERT, “El Consell...”, p. 114.
152 3. RAVENTOS, “La Verge dels Consellers i el Retaule dels Blanquers. Art i politica a Barcelona en la
crisi del segle XV”, Pedralbes, n.° 13, v. 2 (1993), pp. 429-433; J. MOLINA i FIGUERAS, “La Virgen
dels Consellers. Metafora mariana e imagen del poder”, en Id., Arte, devocién y poder en la pintura
tardogética catalana, Murcia, 1999, pp. 173-229; F. RUIZ QUESADA, “Lluis Dalmau y la influencia del
realismo flamenco en Catalufia”’, en M. C. LACARRA DUCAY (coord.), La pintura gdtica durante el
siglo XV en tierras de Aragén y en otros territorios peninsulares, Zaragoza, 2007, pp. 243-298.
153 F. MIRALPEIX VILAMALA, “Pestes, plagas y guerras. El encargo artistico votivo en la Catalufia de
la segunda mitad del siglo XVII”, en X. TORRES SANS (ed.), Les altres guerres de religio. Catalunya,
Espanya, Europa (segles XVI-XIX), Girona, 2012, pp. 231-256. Véase también el trabajo de C.
FONTCUBERTA, “‘La capitana en campanya’: la imatge de santa Eulalia en época moderna. Usos
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semi-religioso de las beguinas y cofradias de la ciudad, tal como resaltaba Jaspers al
hablar sobre la Barcelona medieval hace ya casi dos décadas. En lineas generales, como
ya hemos sefialado, se ha tendido a estudiar Iglesia y municipio como entidades
separadas, sin casi puntos en contacto, cuando en realidad no se pueden estudiar una sin
la otra. La religion civica, el ambito de estudio del presente trabajo, es una de las formas
en las que se manifestaba la imbricacion de ambas esferas (religiosa y laica), por lo que
esta tesis puede arrojar algo de luz a algunos aspectos que hasta ahora permanecian en

la sombra.

politics i transformacions iconografiques d’un culte medieval”, en R. ALCOY (ed.), L art medieval en
joc, Barcelona, 2016, pp. 213-230.
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CAPITULO 2.
LA BARCELONA RELIGIOSA



En la imagen ideal de Barcelona, la ciudad celeste y la ciudad terrena se
solapaban y confundian. Como expresaba Josep Rovira, para mas sefias religioso
mercedario, en un sermoén dedicado a la Merced, patrona de ciudad; “no sé si el Cielo se
ha baxado a ser Barcelona, 0 si Barcelona se ha subido & ser Cielo.” A imagen y
semejanza de ese “cielo en el suelo” que referia el mercedario, la ciudad proyectaba una
imagen de sacralidad a través de los lugares y de las practicas devocionales repartidas
por la trama urbana.'® Una sacralidad (auspiciada por los nuevos aires que traia la
reforma religiosa) que desbordaba los muros de los templos.

De forma que la ciudad, en su conjunto, se convertia en el escenario en el que se
manifestaba o desplegaba la religion civica; en sus calles, desde las mas principales a
las méas humildes, a través del deambular en procesion de imagenes sacras y reliquias
custodiadas por eclesiasticos y religiosos o mediante la plegaria de la comunidad
espiritual (laica y eclesiastica) que acompasaba el paso del cortejo procesional. La
sacralizacion del espacio también se experimentaba por medio de los predicadores que
salian del templo e irrumpian en las plazas y espacios abiertos o del rumor de las
oraciones de frailes y monjas que se colaba por las rendijas de los muros de los
conventos.

Por todo lo referido, consideramos pertinente antes de nada presentar el paisaje
religioso barcelonés. Con este prop6sito hemos estructurado el capitulo en dos partes,
con sus correspondientes apartados. En la primera parte, abordamos la demografia
religiosa, o0 sea, el entramado humano de la Iglesia barcelonesa encuadrado en las
diferentes instituciones y colectivos del clero secular y el clero regular. En este sentido,
la imbricacidn entre sociedad e Iglesia en la Barcelona moderna no sélo se manifestaba
en la penetracion de las instituciones religiosas y eclesiasticas urbanas en la vida civica
de la ciudad, sino que también se expresaba en la participacion de los laicos en la vida
religiosa de la ciudad a través de lo que la historiografia ha denominado la Iglesia de los
laicos; nos referimos a las cofradias y obrerias, pero también a los movimientos de
religiosidad laicos de las terciarias o las beguinas.

En la segunda parte, intentamos reconstruir la topografia eclesiastica, religiosa y

devocional de la Barcelona moderna. Con este prop6sito hemos elaborado una serie de

1543, ROVIRA i ARNELLA, EI Cielo en el suelo, en gloria de entrambos: oracién panegyrica a la
milagrosissima descension de ... Maria santissima de las Mercedes, de su ... orden de redemptores,
fundadora y madre, y de la ... ciudad de Barcelona prodigiosissima patrona, Jaume Suria, Barcelona,
1704, 1. 20.
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planos de la ciudad que analizamos a lo largo de estas paginas. Nuestro objetivo es
mostrar la evolucion de la red religiosa por medio de las transformaciones que sufrio la
topografia eclesiastica y religiosa en el transcurso de la época moderna. Primero, a
través de la estructura eclesiéstica, parroquial y asistencial promovida por las
autoridades municipales. La ‘piedad civica’ en Barcelona se manifestaba, entre otros
aspectos, en la creacion por parte de las autoridades municipales de un sistema
asistencial destinado a dar amparo a los sectores méas vulnerables de la poblacién
urbana. Segundo, mediante la expansién conventual, fendmeno que se intensifica de
forma significativa a raiz de la irrupcion de las nuevas érdenes religiosas surgidas de la
reforma religiosa. La continua proliferacion y concentracion de las casas religiosas
dentro del espacio urbano es parte esencial en la vision que proyectaban los
barceloneses de una ciudad santa cercana al cielo y a lo divino. Por ultimo, la
sacralizacion de la trama urbana, a nuestro entender, también se conseguia a través de la
proliferacion masiva de pequefios espacios como oratorios, capillitas e imagenes sacras

por la topografia urbana.

2.1 La demografia eclesiastica

Valorar el peso de la poblacion eclesiastica en la Barcelona moderna presenta
algunas dificultades. Ciertamente, la distincion entre laicos y eclesiasticos era un
elemento comun en todas las ciudades europeas de la época que nos ocupa; a pesar de
ello, en Barcelona, como en otras grandes ciudades, no era tarea facil distinguir unos de
otros. El estado clerical estaba determinado por la tonsura, una ceremonia religiosa que
consistia en cortar los cabellos y la barba a aquellos que querian ser admitidos en el
estamento eclesiastico. No obstante, el término clérigo no era sindbnimo de sacerdote, ni
siquiera aspirante a serlo, simplemente hacia referencia a un no laico con todos los
privilegios que ello comportaba.>®

A la dificultad de diferenciar los miembros activos del estamento eclesiastico de
aquellos que gozaban de la condicidn eclesiastica (pero que no ejercian como tales) se le
suma otra de no menor relevancia, a saber: la falta de fuentes fiables que permitan dar

cifras concretas sobre la poblacion eclesiastica. Para el periodo de estudio contamos con

92



el fogatge de 1553 y el recuento general de Campoflorido de 1718. Como es sabido,
este tipo de fuentes s6lo permiten una estimacion de la poblacion eclesiastica, por lo que
se hace dificil establecer el peso real del estamento eclesiastico en el conjunto de la
poblacion urbana.’®® Partiendo de estos presupuestos, a continuacion exponemos
algunos datos sobre la poblacion eclesiastica en la Barcelona moderna y su distribucion

espacial en relacion a otras zonas del Principado.

Tabla 1. La poblacién eclesiastica (1718)

Veguerias clérigos | frailes | monjas |suma | % sobre el total de la
poblacién

Barcelona 751 796 617 2.164 3,81

Girona 580 304 83 967 2,20

Pallars 427 46 - 473 4,22

Balaguer 75 26 13 114 4,81

Lleida 221 68 29 318 2,65

Fuente: J. IGLESIES, Estadistiques de poblacié..., pp. 1344 y 1345,

Como se puede apreciar, la demarcacion de Barcelona concentraba la mayor
parte de la poblacién eclesiastica del Principado; en segundo lugar, a mucha distancia,
se situaba Girona. Ahora bien, era en las zonas montafiosas (Pallars, Vall d’Aran, etc.),
con menos feligreses, donde se daba la mayor densidad de poblacion eclesiastica; a
continuacion, se situaba Barcelona, que se encontraba entre las primeras posiciones. Por
otra parte, se constata la distribucion desigual del clero secular y regular: en Barcelona
el clero regular casi duplicaba sus efectivos respecto al clero secular. Asimismo, vemos
como las ordenes religiosas preferian instalarse en Barcelona antes que en otras

ciudades de menor tamafio. La siguiente tabla confirma esta apreciacion y nos aporta

155 3. BADA, La situacid religiosa de Barcelona en el segle XVI, Barcelona, 1970, p. 254.

156 E| fogatge de 1553 ha sido publicado y analizado por J. IGLESIAS, El fogatge de 1553. Estudi i
transcripcid, Barcelona, 1979. El mismo autor ha publicado también la Relacidén general del vecindario
del Principado de Catalufia incluida en el censo de 1718 en Estadistiques de poblacié de Catalunya el
primer vicenni del segle XVIII, Barcelona, 1974. En relacion a la reelaboracion y critica de las fuentes,
véase R. FERNANDEZ DIAZ, “La clerecia catalana en el Setecientos”, Església i societat a la Catalunya
del s. XVIII, v. 1, Cervera, 1990, p. 44.
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datos concretos respecto a la proporcion entre los diferentes colectivos del estamento

eclesiastico y la poblacion.

Tabla 2. NUmero de habitantes por eclesiastico (1718)

Veguerias clérigos frailes monjas
Barcelona 75 71 91
Girona 75 144 528
Balaguer 31 91 182
Tarrega 59 142 --
Lleida o4 176 412

De estas cifras destaca la proporcion de religiosas por habitantes; Barcelona
dispone de la ratio méas baja del Principado (Tortosa, que es la siguiente, tiene 1 monja
por cada 160 habitantes). Por lo que se refiere a los frailes también es la proporcion mas
baja; aunque en esta ocasion la diferencia no es tan marcada (Tarragona tiene el mismo
numero vy, la siguiente, Balaguer cuenta con 91 habitantes por cada fraile). A diferencia
del clero regular, el clero secular estaba distribuido mas o menos por todo el territorio.
Aungue Barcelona concentraba el mayor ndmero, su proporcién en relacion a la
poblacion era considerablemente alta. En cambio, esta relacion era mucho mas reducida
en otras zonas con una poblacion en comparacion mucho menor, como era el caso de
Lleida.™’

Las cifras sobre la poblacién eclesidstica, a primera vista, parecen no confirmar
la apreciacién de muchos contemporaneos que denunciaban el exceso de eclesiasticos
en la ciudad, a tal punto que estas quejas se convirtieron en un lugar comun en la
literatura de la época.’®® También compartian esa apreciacion en otros ambitos. A modo
de ejemplo, en 1603 el Consejo de Aragdn manifestaba que en Barcelona habia “tanto
numero de clérigos, que en ella sola ay mas que en un obispado entero.”**® Uno de los

factores que inciden en esta imagen de una ciudad plagada de clérigos es la distribucion

157 E| cuadro completo puede encontrase en FERNANDEZ DIAZ, “La clerecia catalana...”, pp. 46 y 47.
158 En lineas generales, desde la segunda mitad del siglo XVI y en el transcurso del XVII la poblacién
eclesiastica aumenta significativamente para ir descendiendo de forma gradual en la segunda mitad del
siglo XVIII, BARRIO, El clero..., p. 48 y FERNANDEZ DIAZ, “La clerecia catalana...”, p. 52.
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desigual del clero en el territorio. La poblacién eclesiastica estaba repartida por el
territorio del Principado de forma muy heterogénea. El clero secular estaba diseminado
por todo el territorio del Principado, aunque de forma mas densa en las zonas menos
pobladas en las que era mas dificil el acceso a los servicios religiosos. Mientras que el
clero regular se concentraba en las zonas urbanas; en especial las 6rdenes mendicantes
que tendian a ubicarse en las grandes urbes como Barcelona con mayor poblacion y, por
consiguiente, mayor acceso a los recursos necesarios para su subsistencia.

Barcelona no so6lo se encontraba entre las ciudades con mayor concentracion de
religiosos de Espafia, sino que, ademas, encabezaba el Principado con el 27 % del clero
regular y el 50 % de las religiosas del conjunto del territorio catalan. De lo que se
desprende que: por un lado, las monjas se encontraban menos repartidas por el territorio
catalan que sus compafieros; y, por el otro lado, la alta densidad religiosa en Barcelona
0, dicho de otro modo, la presencia de los eclesiasticos en la ciudad, se percibia con
mayor intensidad que en otras zonas del Principado no tan pobladas.'®

En concreto, a mediados del siglo XVII el numero de eclesiasticos que
desarrollaban funciones pastorales en la ciudad era de unos 550 y representaba el 55 %
del total del clero de la didcesis, distribuidos de la siguiente forma: 1 obispo, 11
dignidades, 36 canonigos (25 en la catedral y 12 en la colegiata de Santa Ana), 4
comensalias, 1 prior, 6 rectores o vicarios perpetuos, 2 hebdomadarios, 2 vicarios
coadjutores, 375 beneficiados, 80 capellanias. En el caso del clero regular no es facil
determinar el numero de religiosos presentes en los institutos religiosos barceloneses;
no obstante, pueden servir de referencia los datos sobre las ordenaciones de regulares en
el periodo 1635-1717. En total 635 ordenaciones que estaban distribuidas del siguiente
modo: 90 monjes, 494 mendicantes y 51 clérigos regulares. Aunque no hay constancia,
cabe pensar que la mayor parte de los ordenados ejercian su labor pastoral en la didcesis
barcelonesa.!®? Dejando a un lado los nimeros, este inventario de cargos y rangos
eclesiasticos nos da una idea de la complejidad y diversidad de realidades que

conformaban el estamento eclesidstico. A continuacion, vamos a analizar con mas

159 H. KAMEN, Cambio cultural en la sociedad del Siglo de Oro. Catalufia y Castilla, siglos XVI-XVII,
Madrid, 1998, pp. 150 y 151.
160 FERNANDEZ DIAZ, “La clerecia catalana...”, pp. 46-50.
161 J. BADA, “L’origen dels clergues barcelonins en el segle XVII (1635-1717). Aproximacio
estadistica”. Homenatge al doctor Sebastia Garcia Martinez, v. 2, Valencia, 1988, pp. 201, 202 y 213.
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detenimiento este enjambre humano en el marco de la estructura que le daba cobijo (la

Iglesia) y en la sociedad (barcelonesa) en la que ejercia su funcion religiosa.

2.1.1 El clero secular

Barcelona era una de las didcesis mas pobres de Catalufia y de la peninsula, por
lo que dentro del cursus honorum eclesiastico no era una sede codiciada, sino mas bien
una etapa mas en espera de conseguir otras mitras mas preciadas y menos
problematicas.’®?> La eleccion de los prelados se habia convertido en una cuestion
politica para el poder regio; el control sobre los nombramientos tenia como objeto
garantizar su fidelidad y su colaboracion a la hora de desarrollar la politica real dentro
del territorio, convirtiendo al eclesiastico en un agente mas del rey. En més de una
ocasion el Cabildo catedralicio y las autoridades locales denunciaron que el rey
otorgaba a extranjeros los altos cargos de la Iglesia del Principado lo que, a su parecer,
representaba un perjuicio econémico y social para los naturales del pais. Asimismo,
tanto el Capitulo como el municipio consideraban que los extranjeros actuaban contra
los intereses de la tierra y a favor de la politica autoritaria y centralizadora de la
Corona.®

Aungue el obispo era la maxima autoridad de la didcesis, a lo largo de la edad
media su figura habia ido perdiendo peso dentro de las estructuras eclesiasticas. La
reforma religiosa intenta corregir esta realidad, para ello reforzaré su autoridad y le dara
mayor protagonismo al recaer en €l la aplicacion de los decretos tridentinos.'®* Desde
esta perspectiva, el nombramiento de Jaume Cacador (1546-1561) supone una ruptura
respecto a sus predecesores, asi como la introduccion de las primeras medidas
reformadoras en Barcelona. Sus sucesores en la sede episcopal continuaran con esta

labor, en especial su sobrino Guillem Cacgador (1561-1570), considerado ya un obispo

162 M. BARRIO, “Notas para el estudio sociolégico de un grupo privilegiado del Antiguo Régimen. Los
obispos del Principado de Catalufia.1600-1835”, Primer Congrés d’Historia Moderna de Catalunya,
Barcelona, del 17 al 21 de desembre de 1984, v. 2, Barcelona, 1984, p. 509.

163 3, L. PALOS, Catalunya a I'imperi dels Austria, Lleida, 1994, pp. 133 y 143. Véase también J. BADA
“Origen dels bisbes de les seus catalanes (1500-1837)”, Questions cristianes, n.° 113 (1982), pp. 102-110.
Por lo que se refiere a las relaciones (en muchas ocasiones conflictivas) entre la Corona y los obispos
barceloneses, véase J. BADA, “Poder eclesiastic: Església i espiritualitat”, Barcelona. Quaderns
d’Historia, n.° 9 (2003), pp. 62-65.

164 KAMEN, Cambio cultural..., p. 95 y BARRIO, El clero..., pp. 79 y 80.
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de la Contrarreforma, y Joan Dimes Lloris (1576-1598); todos ellos pasaran a formar
parte de los denominados obispos reformadores.

En concreto, Jaume Cacador procura introducir medidas encaminadas a reformar
los conventos y monasterios femeninos; impulsa la implantacion y consolidacion de
nuevas instituciones religiosas como los jesuitas o el convento de terciarias
franciscanas, anteriormente un beaterio; por Gltimo, promueve y ampara la creacién de
algunas cofradias devocionales como la del Nombre de Jesus o la Minerva ubicada en la
parroquia de Santa Maria del Mar. Por su parte, Guillem Cacador es el encargado de la
publicacion y aplicacién de los decretos tridentinos en la didcesis. Sus mayores
esfuerzos se centran en la reforma del clero secular y regular. En el caso del clero
regular, impone la clausura rigurosa en las casas femeninas e interviene en la reforma de
los conventos y monasterios de franciscanos conventuales y de agustinos. Su labor
reformadora también abarca la religiosidad laica; entre otras medidas, establece la
obligatoriedad de solicitar licencia episcopal para realizar procesiones con el fin de
evitar los abusos en los que incurrian hombres y mujeres en estas ocasiones.®®

Al ultimo de los prelados citados, Joan Dimes Lloris, se le debe la aplicacion
rigurosa de los decretos tridentinos; en especial, aquellos relacionados con la formacion
moral y teoldgica del clero. Asimismo, promueve la introduccion de nuevas casas
religiosas, en especial, las surgidas bajo el impuso de la reforma tridentina como, por
ejemplo, minimos, capuchinos y carmelitas descalzas y también mantiene estrechos
vinculos con la Compafiia de Jesus. Sin embargo, la mayor aportacion del obispo Lloris
(al menos desde la perspectiva de la religién civica) se produce en la promocién del
santoral barcelonés mediante la recuperacién de la memoria y el culto de los santos
locales. Con este afan Lloris se centra en la ampliacion del santoral local; para ello
impulsa los procesos de canonizacion del dominico Ramén de Penyafort y de los
obispos Oleguer y Pacia. En este ultimo caso, sus esfuerzos se focalizaron en encontrar
el lugar en el que reposaban las reliquias del santo. Sin embargo, las gestiones del
prelado fueron infructuosas; por lo que (a pesar de la mucha devocion que el prelado

rendia al santo barcelonés) no pudo promover su canonizacion, tal como habia hecho

185 BADA, La situaci6 religiosa..., pp. 76, 107, 108 'y 219-240.
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con los otros dos santos. Ahora bien, la ausencia de las reliquias no fue impedimento
para que en 1594 el prelado instaurase (y dotase) la festividad en honor de san Pacia. !

En el siguiente escalon se encontraba el Capitulo de los candnigos de la catedral,
que en Barcelona estaba compuesto por 11 dignidades, 25 canonigos (divididos en
subdiaconos, diaconos y presbiteros) y 40 beneficiados. La principal funcion de este
organo colegial era la celebracion del culto catedralicio, asi como la administracion de
las rentas y propiedades de la catedral. Pero, ademas, se encargaba de elegir los vicarios
capitulares durante los periodos en los que la didcesis se encontraba vacante; ostentaba
el patronazgo sobre 18 parroquias del obispado; ejercia jurisdiccion sefiorial sobre
algunos pueblos; decidia sobre la politica a seguir por la institucion y se encargaba,
junto con el obispo, de la administracion del Hospital General de la Santa Creu y de la
Pia Almoina.1®’

El Cabildo catedralicio estaba constituido segun una rigurosa jerarquia que
determinaba las diferencias entre sus integrantes no sélo de rango o precedencia, Sino
también en relaciéon al diferente acceso a las prebendas. En el vértice de la institucion se
encontraban las dignidades, un escaldn por debajo de éstas se situaban los canonigos,
mientras que la base estaba formada por los beneficiados y el resto del clero catedralicio
que asistian a los primeros en las funciones liturgicas. Aunque, en sentido estricto, los
beneficiados no formaban parte del personal capitular con el tiempo equiparan su
posicion con los canonigos. 1%

Marino Berengo afirmaba que, para la historia religiosa, para la historia de la
devocion y de la piedad (y de la religion civica) “adentrarsi nelle sale capitolari”
resultaba poco provechoso. En ese sentido, aclaraba “¢ incomparabilmente meglio
entrare nei chiostri dei conventi mendicanti.” Dicho esto, afiadia la siguiente reflexion,

que nos parece muy apropiada en el caso barcelonés:

166 F, CARRERAS CANDI, Geografia General de Catalunya. La ciutat de Barcelona, Barcelona, 1916,
p. 887; TORRES SANS, “La ciutat...”, pp. 86 y 87; véase también M. GELABERTO VILAGRAN, La
palabra del predicador. Contrarreforma y supersticion en Catalufia (siglos XVII-XVIII). Tesis doctoral
inédita, 2003, p. 230. En relacion a la festividad en honor del santo véase DACB, v. 6, p. 484; Rubriques
de Bruniquer: Ceremonial dels magnifichs consellers y regiment de la Ciutat de Barcelona, edicion a
cargo de F. CARRERAS i CANDI y B. GUNYALONS i BOU, Barcelona (1912-1916), v. 3, p. 165.

167 Los datos que hemos presentado corresponden a 1608, BADA, “Poder eclesiastic: Església...”, p. 54.
168 A finales del siglo XVI el nimero de beneficios en la catedral era de 148 a los que se han de sumar 70
capellanias mas. En 1479 los beneficiados de la catedral crean una asociacion conocida como Colegio de
San Severo con el objeto de defender sus intereses dentro de la institucion capitular, A. FABREGA i
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“Per seguire il rapporto tra il mondo dei chierici e quello dei laici, per intendere il peso
che la Chiesa esercita entro le mura di una citta, il capitolo e forse il primo luogo cui ci
dobbiamo indirizzare ... E una precedenza che conviene osservare anche cuando ... i
capitoli avranno perso il diritto di eleggere il vescovo: il loro potere politico si sara cosi

certamente circoscritto ma la forza del legame che ha radicati al centro della vita urbana

non si cancellera pit”1%°

Son diversos los autores que han resaltado el papel preeminente del Cabildo
catalan —y en especial el barcelonés, por su proximidad a los 6rganos de poder— mas alla
del &mbito religioso, desde un punto de vista econdémico, cultural e, incluso, politico.
Primero, la gestién de un importante patrimonio creado a través de legados convertia a
este organo en uno de los grupos eclesiasticos mas influyentes de la Iglesia catalana.
Segundo, la mayor parte de sus miembros provenian de la élite dirigente barcelonesa;
por lo que su influencia no se limitaba a las cuestiones de la didcesis, sino que también
se percibia en cuestiones mas ‘profanas’, es decir, vinculadas a la vida local. Tercero, y
Gltimo, desarrollaban un importante papel politico por medio de su participacion en los
6rganos de gobierno territorial como las Cortes y la Diputacion.t™ Los miembros del
Capitulo eran conscientes de formar parte de un grupo diferenciado dentro del
estamento eclesiastico. Este sentimiento identitario estaba fundamentado, por una parte,
en el hecho de que ellos representaban el Unico elemento de continuidad frente al
transito continuo de obispos; y, por otra parte, en la continua defensa de sus derechos y
prerrogativas frente al resto del estamento eclesiastico, lo que, en Ultima instancia, venia
a reforzar su identidad.*™*

Asi pues, la defensa de sus prerrogativas y privilegios convierte al Capitulo en el
centro de todos los conflictos en el seno de la Iglesia local; sus oponentes naturales son,
por debajo, el bajo clero diocesano y, en especial, el clero parroquial y, por arriba, los
obispos. Las fricciones entre el Capitulo y los obispos se incrementan, sobre todo, a

partir de Trento; momento en el que, tal como hemos apuntado, se refuerza el poder del

GRAU, La vida quotidiana a la catedral de Barcelona en declinar el Renaixement: any 1580, Barcelona,
1978, pp. 26-32.
169 BERENGO, L Europa..., p. 702.
170 BARRIO, El clero..., p. 199; P. FATIO GOMEZ, “Aproximaciéon a una elite institucional de la
Catalunya moderna: los capitulares de la Seo de Barcelona en el siglo XVI”, Pedralbes, v. 13, n.° 2
(1993), p. 150; PALQS, Catalunya a | 'imperi..., p. 137.
17t FERNANDEZ DIAZ, “La clerecia catalana...,” p. 61; KAMEN, Cambio cultural..., p. 106.
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prelado en detrimento del Cabildo catedralicio.'”? Esta rivalidad tenia su trasfondo —mas
alld de tramas circunstanciales— en una cuestion jurisdiccional, esto es, la negativa del
Capitulo a subordinarse al obispo. En el pasado el Capitulo habia conseguido un alto
grado de autonomia respecto a la autoridad episcopal, por lo que los enfrentamientos se
producen con aquellos obispos que (con poco éxito) intentan recuperar el control.
Aunque Trento da mayor capacidad al obispo para controlar el Cabildo catedralicio, éste
altimo consigue dilatar la situacion previa e impedir que el obispo intervenga en los
asuntos internos. La pérdida de poder del Capitulo respecto al obispo serd, por lo tanto,
lenta y la lucha se prolongara durante siglos.!”® Por ello —y por todo lo dicho
anteriormente— este 6rgano representa “un verdadero contrapoder episcopal.”

La pugna que este érgano mantiene con parte del estamento eclesiastico se
derivaba de la estructura organizativa y de la férrea jerarquizacion, ya que el diferente
acceso a las rentas y las diversas funciones —segun el lugar jerarquico que unos y otros
ocupaban dentro de la Iglesia local- generaban intereses encontrados entre los
diferentes grupos.t Es el caso, por ejemplo, del conflicto que los candnigos mantenian
con el clero parroquial por la administracion de los sacramentos que la reforma catélica
habia vinculado obligatoriamente a la parroquia de origen, por lo que los feligreses no
podian elegir entre la catedral y la parroquia.

Ahora bien, las fricciones también se producen con otros actores politicos como
el poder regio o las autoridades locales. En el primer caso, el Capitulo escapaba al
control de la Corona, que no disponia de ningin elemento de presion sobre sus
miembros, ya que el sistema de reproduccion institucional estaba en manos de los
propios candnigos, que eran los encargados de nombrar a los nuevos miembros. Por su
parte, el Capitulo se mostraba muy beligerante ante los intentos de la Corona por
interferir 0 menoscabar sus prebendas y privilegios. En cuanto a las autoridades
barcelonesas, las tensiones se originaran, principalmente, por la aportacién de sus

miembros a la fiscalidad municipal.}”® En la mayor parte de los casos los conflictos

172 a conflictividad entre los Capitulos y los obispos es un fendmeno generalizado en toda Europa,

BERENGO, L’Europa..., pp. 711-745. Por lo que respecta al &mbito catalan, véase J. L. PALOS,

“Església i Societat. Església i poder en la Catalunya moderna: La lluita entre canonges i bisbes (1500-

1700)”, Analecta Sacra Tarraconensia, v. 67, n.° 2 (1994), pp. 449-461.

1 BARRIO, El clero..., pp. 245-249.

174 FERNANDEZ DIAZ, “La clerecia catalana...”, pp. 62 y 66 (cita p. 62).

175 Por lo que se refiere a los conflictos con la Corona véase: KAMEN, Cambio cultural..., pp. 106 y 107;

PALOS, Catalunya a I'imperi..., p. 139. Por lo que se refiere a las fricciones con el municipio barcelonés

véase: J. DANTI i RIU, “La hacienda municipal y las exenciones fiscales en Catalufia: el conflicto entre
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tenian un trasfondo econdmico. El Capitulo arrastraba desde época medieval una
situacion econOmica precaria; las medidas introducidas por Trento agravan esta
situacion que termina por enquistarse.!’

Desde el punto de vista eclesiastico, la principal funcion del Capitulo era la
participacion en el culto y en los oficios divinos realizados en la catedral. Otra cosa muy
distinta era la funcion social de esta institucion. Dentro de este colectivo prevalecen los
eclesiasticos provenientes de la nobleza urbana catalana (nobleza, ciudadanos honrados
y burguesia ennoblecida), respecto al resto de grupos sociales, sobre todo si hacemos la
comparacion con el clero diocesano. También cabe destacar la presencia de miembros
originarios de la burguesia y profesiones liberales, asi como de los estamentos mas
bajos que llegan, incluso, a superar a la anterior categoria social. En resumidas cuentas,
los Capitulos catedralicios cumplian una doble funcién social: por un lado, se
convierten en instrumento de consolidacion de las élites dirigentes (nobleza y oligarquia
urbana), a la vez que contribuyen a aproximarlos; y, por otro lado, posibilitan la
promocion y ascenso de individuos provenientes de estamentos no privilegiados a

determinados &mbitos de poder politico, cultural y econdmico.”’

el Consejo de Ciento y los eclesiasticos en Barcelona en los siglos XVI y XVII”, en J. L. PEREIRA
IGLESIAS; J. M. DE BERNARDO ARES y J. M. GONZALEZ BELTRAN (coords.), La administracion
municipal en la Edad Moderna, V Reunion Cientifica Asociacion Espafiola de Historia Moderna, v. 2,
Cadiz, 1999, pp. 219-228.
176 FABREGA i GRAU, La vida quotidiana..., pp. 35 y 36. En relacion a la situacion econémica y las
medidas que se emprendieron, véase los trabajos de P. FATIO GOMEZ, “La catedral de Barcelona y la
visita apostdlica de 1661-1663”, Primer Congrés d 'Historia Moderna de Catalunya, Barcelona, del 17 al
21 de desembre de 1984, v. 2, Barcelona, 1984, pp. 463-469; Id., “Organizacién y gestion de una
hacienda eclesiastica en la Catalufia del X VII: la catedral de Barcelona”, Revista de Historia Econémica -
Journal of Iberian and Latin American Economic History, n.° 17, v. 1 (1999), pp. 89-118.
177 Segiin los datos de FATJO, “Aproximacion...,” pp. 156 y 157, la nobleza urbana representaria el 62 %
de la muestra capitular, mientras que en el clero diocesano s6lo supondria el 12 %. Mientras que las
profesiones liberales representaban el 11 %, frente a un 21 % de todos los tonsurados en la didcesis
barcelonesa. Este escaso porcentaje denotaria la dificultad para ascender dentro de la estructura
eclesiastica. Dicho esto, es una proporcion relativamente alta si la comparamos con su peso en la sociedad
barcelonesa mucho mas reducido. En cuanto a las categorias inferiores el 23,5 % provenian de labradores
y del artesanado. Aunque disminuyen de forma significativa su proporcion respecto al clero diocesano,
que era del 67%, superan a la anterior categoria social. El predominio de la nobleza, segun el autor, se
debe interpretar no s6lo como sefial de su predominio en la sociedad estamental, sino que también como
el resultado de la busqueda de salidas decorosas por parte de una nobleza con pocas opciones para
mantener su nivel de vida y rentas. Aungue el fendémeno afectaba a todos los cabildos de Espafia, segin
BARRIO, EI clero..., pp. 231-236, se hace mas intenso en Catalufia.
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2.1.1.1 El bajo clero

La parroquia, ademas de ser la unidad basica (y mas antigua) en la estructura
eclesiastica, conformaba y organizaba el espacio fisico urbano y, por extension, su
poblacion. En la Barcelona moderna se mantienen sin grandes cambios las siete
parroquias de origen medieval: Santa Maria del Mar, Santos Just y Pastor, San Cugat
del Rec, Santa Maria del Pi, San Pere de les Puel-les, San Jaume y San Miquel. En
parte, esta imagen estatica era resultado de la aparicion de las 6rdenes mendicantes en el
siglo X111l y la consecuente pérdida del monopolio que antes ostentaban las parroquias
sobre la practica sacramental, los entierros y sufragios posteriores. La pérdida de
preeminencia de la parroguia en la sociedad urbana se traduce en una disminucion de
los recursos, 1o que genera un incremento significativo de las tensiones entre el clero
regular y el secular.t’® No obstante, al igual que sucede en el caso de la autoridad
episcopal, la reforma religiosa representa un impulso tanto a la figura del rector como a
la propia estructura parroquial "

El bajo clero estaba formado por una amalgama heterogénea en la que concurren
presbiteros, curas parrocos o rectores, vicarios, beneficiados, capellanes, presbiteros y
clérigos de menores. Al igual que en el caso del clero catedralicio las distinciones entre
las diferentes categorias o grados se establecian en funcidon de las atribuciones que cada
uno de ellos desarrollaba dentro de la parroquia, de forma que se diferenciaban los
eclesiasticos que, por ejemplo, tenian una dedicacion a la cura de almas de los que s6lo
desarrollaban funciones litdrgicas.

La verdadera masa del clero parroquial barcelonés estaba compuesta (y se
identificaba) con esta Gltima categoria, esto es, los beneficiados y capellanes que no
realizaban funciones de cura de almas y su principal motivacién era disfrutar de los

privilegios y exenciones propias del estamento eclesiastico.'®

178 Al respecto, véase J. R. WEBSTER, Els franciscans catalans a | ’edad mitjana. Els primers menorets i
menoretes a la Corona d’Arag0, Lleida, 2000, p. 142; BADA, Historia del cristianisme..., pp. 120y 121.
179 KAMEN, Cambio cultural..., p. 149.
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Tabla 3. Numero de clérigos en las parroquias barcelonesas (1594)

Iglesia parroquial beneficiados capellanes
Santa Maria del Mar 120 50

Santa Maria del Pi 60 30

Santos Justo y Pastor 40 20

San Pere 40 10

San Miquel 40 6

San Jaume 20 8

San Cugat 8 2

Fuente: BARRIO, El clero..., p. 189, n. 335.

A pesar de encontrase en la base de la estructura eclesiastica, su relevancia en la
vida religiosa de la ciudad era evidente; el “poder efectiu” de las parroquias dependia
del niamero de clérigos adscritos a éstas, por o que un mayor niumero permitia realizar
mas misas y, por tanto, aceptar mas sufragios. Del mismo modo, mas beneficiados
posibilitaban mayor solemnidad exterior tanto en las celebraciones liturgicas como en
las procesiones.!8! No en vano, el nimero de efectivos que posee cada parroquia guarda
relacion directa con el prestigio o la relevancia en la vida religiosa de la ciudad: tal
como se observa en el cuadro que presentamos, la parroquia de Santa Maria del Mar era
la que albergaba mayor nimero de clérigos, en segundo lugar, a mucha distancia, se
situaba la otra parroquia mas importante de la ciudad, Santa Maria del Pi. Mientras que
significativamente, en altimo lugar se encontraba la parroquia de San Cugat también a
bastante distancia de la antepenultima, San Jaume. Las otras parroquias contaban con un
namero similar de efectivos por lo que guardaban una posicion intermedia, entre las
primeras y las ultimas.

Por otra parte, basta mirar los datos que disponemos, en relacion a las parroquias
barcelonesas, para percatarse de que aquellos formaban el grueso de la poblacion
eclesiastica secular y que constituian, junto con los frailes mendicantes, los sectores de

la Iglesia mas cercanos a los fieles con los que compartian una relacion cotidiana.®? Los

180 Representan dos terceras partes del clero parroquial barcelonés, BARRIO, El clero..., p. 140.
181 BADA, “Poder eclesiastic. Església...”, p. 56.
182 BERENGO, L ‘Europa..., p. 675.
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beneficiados de las parroquias barcelonesas, al igual que en la catedral, realizaban
funciones litargicas: principalmente, cumplian con los aniversarios y memorias que
tenia dispuestos por el fundador del beneficio, ademas, por regla general, acudian a las
procesiones y sacramentales y celebraban la misa del domingo que les correspondia. El
capellan, por su parte, en esencia era un sacerdote beneficiado sin cura de almas, pero
que podia oficiar el culto al servicio de una fundacidn pia constituida por una institucién
o por un particular.'®® Este era el caso de la capilla de Santa Marta cuyo patronazgo
correspondia a los consellers, de las capillas particulares que se encontraban en las casas
nobles o también de las cofradias que disponian de capilla en las iglesias parroquiales de
la ciudad. En este ultimo caso, el capellan se convertia en muchas ocasiones en el
referente religioso de los miembros de estas asociaciones.'8*

El vicario hacia las funciones de coadjutor del rector y en los casos en los que el
titular del beneficio curado (el rector) se estaba ausente era su sustituto, desde esta
perspectiva jerarquicamente estaba subordinado a éste. En aquellas ocasiones en las que
se trataba de un vicario a perpetuidad —situacion que se producia, por ejemplo, en las
parroquias barcelonesas cuya jurisdiccion dependia directamente del Cabildo
catedralicio como era el caso de Santa Maria del Mar y Santos Justo y Pastor— podia
llegar a ejercer las mismas funciones que el parroco (administrar los sacramentos,
celebrar los ritos finebres y el culto litdrgico, etc.).*®® No obstante, su condicion juridica
y situacion material eran mas inciertas y precarias. En Barcelona, a raiz de la resistencia
del Capitulo a dividir las parroquias con mayor poblacion, se opta por la introduccién de
la figura del coadjutor que posibilite un mayor control de la poblacién. Por lo que a lo
largo del siglo XVI1 la figura del vicario-coadjutor —que apenas se menciona en el siglo
anterior— se va perfilando ahora totalmente diferenciada de la figura del beneficiado.

La enorme variedad de realidades que hemos dibujado da lugar a una amplia
diversidad de situaciones econdmicas en el seno del clero parroquial. Por lo que se

podria llegar a reproducir dentro del bajo clero las mismas diferencias que se encuentran

183 BARRIO, ElI clero..., pp. 90-92.
184 BERENGO, L Europa..., p. 682.
185 BARRIO, EI clero..., p. 82. En las otras parroquias: Santa Maria del Pi, San Miquel, San Jaume y San
Cugat cuentan con un rector. En el caso de San Pere las funciones de cura animarum las ejercitan 2
hebdomadarios que son nombrados por la abadesa con el beneplécito del obispo, J. M. MARTI BONET
(coord.), Historia de las didcesis espafiolas. Barcelona, Terrassa, Sant Feliu de Llobregat, Gerona, 2006,
Madrid, pp. 241y 244,
188 BADA, “L’origen dels clergues...”, p. 211.
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respecto al alto clero.’®” En Barcelona existia un elevado nimero de beneficios simples
(beneficiados y capellanes) que no estaban dotados con suficientes recursos
econdémicos. Muchos clérigos se veian obligados a complementar sus ingresos con el
ejercicio de otras actividades consideradas indignas a su estado eclesiastico.'®® Otras
soluciones pasaron por la acumulacion de beneficios o la creacion de asociaciones
mediante las cuales complementar sus recursos. '8

La mayor parte del clero parroquial se reclutaba entre los sectores de la
poblacion mas acomodados de la poblacion urbana y rural. Y, principalmente, de la
misma didcesis en la que ejercian sus responsabilidades, sobre todo a partir de Trento
cuando se establece la obligatoriedad de la residencia para los rectores.'®® La posesion
de un beneficio eclesiastico (condicion indispensable para acceder a la clerecia)
condicionaba la movilidad geografica de parrocos y beneficiados; pero también el nivel
economico de los candidatos, puesto que la dotacion de un beneficio (aunque no era
elevada) no estaba al alcance de todos los sectores de la poblacién.

El origen social y geografico de los clérigos barceloneses nos lleva a otra
cuestion no menos relevante, la creacion de redes parentales y clientelares. EI fenémeno
del nepotismo no so6lo afecta a Roma, sino que se encuentra en todos los niveles de la
estructura eclesiastica. En particular, se ha podido comprobar la perpetuacion de
algunas familias dentro del Capitulo a través de algunos de sus componentes durante
algunas generaciones.!®! Parece ser que las solidaridades familiares de parentela no eran
terreno exclusivo de las altas estancias del clero. Después de Trento es mas dificil
encontrar obispos que dejen la sede a sus hijos o sobrinos; pero contintan siendo

numerosos los canodnigos, curas y beneficiados que trasmiten la prebenda a sus

187 En relacion al nivel de vida del clero catalan remito a las valoraciones de PUIGVERT, Església,
territori..., pp. 78-84.
188 Barcelona se encontraba entre las ciudades con mas beneficios insuficientemente dotados, BARRIO,
El clero..., p. 196 y BADA, La situacio religiosa..., p. 59.
18 BARRIO, El clero..., p. 188.
190 | a clasificacion es la siguiente: payeses con 40 miembros, mercader 25, pelaire 24, sastre 19, noble
15, notario 12, médico 10, platero, tejedor y negociante con 8, quirtrgico 6, droguero, herrero,
farmacéutico con 4, donzell y ciudadano honrado 6, doctor en derecho 3, doctor de la Audiencia 1,
caballero 1. Segun los datos de los 2.667 clérigos que en el periodo de 1635 a 1717 accedieron a la
tonsura en Barcelona 1.755 (65,8 %) eran originarios de la ciudad y el resto 912 (34,19 %) eran foraneos,
BADA, “L’origen dels clergues...”, pp. 188, 203 y 207.
191 BARRIO, EI clero..., p. 102. Segin FATIO, “Aproximacion...”, pp. 152-154, casi el 38 % de los
canonigos barceloneses del XVII tenian o habian tenido en el pasado (mas o menos reciente) a algin
predecesor de su familia. Ahora bien, la presencia de un mismo linaje, en general, no se prolongaba mas
alla de una o dos generaciones.
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descendientes.® En el caso del clero regular, el fendmeno de la endogamia familiar es
mas pronunciado en las instituciones femeninas. Por ejemplo, en el monasterio de
carmelitas descalzas de Barcelona se puede identificar cierto nepotismo conventual (tias

religiosas que se hacian cargo de la educacion de sobrinas).'%

2.1.2 El clero regular

Tal como evidencian los datos que hemos expuesto, el grueso del estamento
eclesiastico barcelonés pertenecia al clero regular. Barcelona, al igual que otras grandes
urbes de la época, cobijaba un importante ndmero de instituciones religiosas
pertenecientes a los diferentes grupos o ramas que habian surgido a lo largo de los
siglos: monasticas (benedictinos, jeronimos y cistercienses), candnigos regulares,
hospitalarias (antonianos), militares (Santiago y Montesa), de redencion de cautivos
(mercedarios y trinitarios), mendicantes (franciscanos, dominicos, agustinos y
carmelitas) y, por ultimo, clérigos regulares (jesuitas, teatinos, servitas, clérigos
regulares menores (caracciolos), minimos y agonizantes). Entre unas y otras podemos
contabilizar unas veintitrés instituciones religiosas masculinas y trece femeninas que en
algiin momento de la época moderna habian abierto o tenian casa en la ciudad.®*

Las méas antiguas eran las ordenes monasticas, éstas se caracterizaban por su
dedicacién a la vida contemplativa y litargica. Los canonigos regulares, ademas de las
funciones litargicas, también se dedicaban a la beneficencia y al cuidado de los
pelegrinos. Las oOrdenes hospitalarias se centraban en el cuidado y auxilio de los
enfermos y necesitados. Por su parte, las érdenes militares poseian la doble condicion
de monjes y soldados, por lo que se les consideraba mas bien caballeros religiosos que
ofrecian proteccién militar y asistencia a los pelegrinos que acudian a Tierra Santa.
Mientras que las 6rdenes redentoras se caracterizaban por su condicion mas activa que
contemplativa; su principal funcion era la redencion de cautivos en tierras musulmanas.

Consideradas entre militares y mendicantes, de forma progresiva estas instituciones

192 BARRIO, El clero..., pp. 101y 102.

193 M. GRAS CASANOVAS, “Patronatge femeni i fundacié de convents: el convent de la Immaculada

Concepcié de carmelites descalces de Barcelona (1589)”, en B. GARI (coord.), Redes femeninas: de

promocion espiritual en los reinos peninsulares, s. X111-XVI, Barcelona, 2013, p. 262. Véase también

BARRIO, EI clero..., p. 410.

194 En esta relacion no contabilizamos las congregaciones de los Paules u oratorianos, puesto que forman

parte del clero secular, ni las formas de religiosidad informal femenina, es decir, beaterios y terciarias.
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pierden su caracter militar, para ser reconocidas entre las Ordenes caritativas. Los
mendicantes se definen por su funcion evangelizadora, adoptan una vida de pobreza,
mas o0 menos rigida, y alternan su vocacion pastoral con las practicas espirituales en
comunidad. A excepcion de los dominicos, todas estas instituciones sufren un proceso
de reforma a partir del cual surgen nuevas érdenes que tarde o temprano se separan del
tronco principal. En este mismo proceso reformador, en el siglo XVI, surgen los
clérigos regulares, que se definen por un papel mas activo en la comunidad, sobre todo,
a través de la asistencia y la educacion.!®

Habituados debian estar los barceloneses a ver deambular por las calles a frailes
que distinguian por sus atuendos exteriores: cordon para franciscanos, capuchinos y las
reformas salidas de la rama de san Francisco; correa para agustinos; escapulario para
carmelitas; cogulla para monjes, negra o blanca para diferenciar a benitos y bernardos.
Mayor extrafieza debian despertar, por el contraste, las formas de vestir adoptadas por
las nuevas 6rdenes de clérigos regulares como era el caso de los jesuitas que tan solo
vestian sotana y bonete.®® Mas que ningun otro rasgo de indole espiritual o devocional,
el habito se habia convertido en el principal elemento que identificaba y distinguia a los
miembros de las diferentes 6rdenes religiosas que conformaban el clero regular. No en
vano era una de las primeras cuestiones que el fundador de la orden determinaba: el tipo
de tejido que se debia utilizar, la forma que debia tener, el color e, incluso, la cantidad
de tela que debia requerir en la confeccion. Es, ademas, un elemento que adquiere
mayor relevancia, sobre todo a partir de Trento, en las 6rdenes femeninas en las que el
hébito adopta la forma del luto religioso, diferenciando la profesa de la novicia por su
color: negro para la primera y blanco para la ultima. De esta forma, los habitos
diferenciados no so6lo servian para reconocer la orden a la que pertenecian, sino que,
ademas, establecian distinciones entre los miembros de una misma comunidad.’

A pesar de las particularidades de cada una de las Ordenes religiosas, la
estructura jerarquica interna en todas ellas era muy similar. La comunidad estaba

encabezada por el prior, abad o guardian (segun las instituciones) que era el encargado

195 En relacion a la definicion y las caracteristicas de las diferentes 6rdenes religiosas, véase MARTINEZ
RUIZ (dir), El peso..., pp. 321-334; BARRIO, El clero..., pp. 324-343.

196 |_os movimientos reformadores, como la descalcez, ponen el acento en simplificar el habito (menos
tela, menos pliegues, etc.) como una forma de distinguirse del tronco original, T. EGIDO, “Mentalidad
colectiva del clero regular masculino”, en E. MARTINEZ RUIZ y V. SUAREZ GRIMON (eds.), Iglesia
y sociedad: el clero secular. 111 Reunidn Cientifica Asociacion Espafiola de Historia Moderna, v. 1, 1994,
p. 559.
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de gobernar la comunidad dividida en tres categorias: sacerdotes, legos y novicios. Los
primeros desarrollaban un cursus honorum a través del estudio, por el cual conseguian
ascender y ostentar diferentes cargos y oficios dentro de la comunidad como, por
ejemplo, maestro de novicios, profesor, predicador o confesor. Los legos provenian de
grupos sociales mas modestos y no estaban ordenados, su principal misién era prestar
ayuda al sacerdote como criado o servidor. Es decir, le estaban reservadas las tareas mas
humildes a pesar de que debian repartirse entre todos los miembros. Por dltimo, los
novicios eran los aspirantes a sacerdotes que tras un tiempo de preparacion tomaban los
votos y entraban a formar parte de la comunidad de pleno derecho.

La mayor parte los efectivos del clero regular era originaria del mismo
Principado. Las érdenes monasticas se nutrian, sobre todo, de las clases medias y altas,
baja y alta nobleza, burocracia municipal y campesinado acomodado. Mientras que en el
caso de los mendicantes predominaban los hijos del campesinado, del estamento
mercantil y del artesanado urbano.!®® Este comportamiento varia en el caso de las
instituciones religiosas femeninas; la elevada dote y la restriccion de las plazas hacen
que prevalezcan, sobre otros sectores de la sociedad, las hijas de familias nobles o
acomodadas. Por consiguiente, en el transcurso de época moderna se produce un
proceso gradual de aristocratizacion de los conventos y monasterios urbanos que,
aunque generalizado, es mas intenso en unas drdenes que en otras.*

La vida en las 6rdenes monasticas giraba en torno a la oracion y a la actividad
litirgica. Mientras que mendicantes y clérigos regulares, mucho mas activos,
desarrollaban una importante labor pastoral en las iglesias conventuales y en las
parroquias auxiliando al clero secular, principalmente, en la confesion y predicacion —en
especial en los periodos de Cuaresma, Adviento, las fiestas patronales de la ciudad o de
alguna cofradia, los domingos—; pero, también, en los ritos funebres y otras
circunstancias particulares como, por ejemplo, rogativas. También acuden en los
pueblos donde son requeridos por los parrocos (y las autoridades locales) para confesar

y predicar en tiempo de Cuaresma y Semana Santa.’® En el caso de las 6rdenes de

197 MARTINEZ RUIZ (dir), El peso..., p. 254.
1% BARRIO, El clero..., p. 354.
199 Un proceso generalizado, con algunas variantes, en todas las regiones de Espafia, Ibid., p. 423 y 424.
En el caso de Barcelona véase, por ejemplo, el articulo de GRAS CASANOVAS, “Patronatge femeni...”.
200 M. MORAN y J. ANDRES-GALLEGO, “Il predicatore”, en R VILLARI (ed.), L ‘uomo barocco, Bari,
2005, p. 157. Los jesuitas y capuchinos destacan por las misiones populares, en menor grado franciscanos
y dominicos, BADA, “Poder eclesiastic: Església...”, p. 60.
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clérigos regulares hemos de afiadir, ademas de la labor pastoral y liturgica, la asistencia
a los menesterosos y enfermos y la actividad educativa a eclesiasticos y laicos.?%!

Como hemos sefialado anteriormente, la predicacion formaba parte de las
funciones pastorales del parroco. Segun las disposiciones tridentinas, el obispo debia
predicar los domingos y en los dias festivos y supervisar que los curas de su didcesis
hicieran lo propio en los dias establecidos. Sin embargo, debido a la despreocupacion y
la deficiente preparacion del clero secular el &mbito de la oratoria sagrada queda en
manos de los miembros del clero regular, tanto su expresion oral como escrita. Por su
tarea evangelizadora (eje fundamental de muchas de las érdenes religiosas) los regulares
estdn mejor entrenados en el dominio de la palabra y de la persuasion.

En Barcelona era habitual que los parrocos recurrieran a los servicios de un
predicador perteneciente al clero regular mas experimentado y de calidad —en especial,
en las épocas de Cuaresma y Navidad— en aras de atraer mayor nimero de publico a la
iglesia. A modo de ejemplo, las principales parroquias de la ciudad, Santa Maria del
Mar y del Pi, solicitaban con regularidad los servicios de los jesuitas para dirigir las
oraciones de la Cuaresma.?% Asimismo, las autoridades barcelonesas seran las primeras
en solicitar los servicios de los frailes tanto para celebrar los oficios en la capilla de la
Casa de la Ciudad como para predicar en las solemnidades que iban a cargo del
municipio. En definitiva, la actividad pastoral del clero regular, que en un primer
momento se desarrolla de forma subsidiaria, termina por consolidarse y devenir
indispensable. De forma que los frailes absorben algunas de las funciones o deberes
directamente vinculados a la cura de almas como es el caso de la predicacion que, en
algunos casos, se convierte en su principal via de ingresos, asi como una forma de
promocion ante los fieles.?%

En general, las 6rdenes religiosas se dedicaron a la ensefianza (de eclesiasticos y
seglares) como una actividad mas de las que desarrollaban. A excepcién de los
escolapios, cuya actividad principal era la ensefianza gratuita, ninguna orden prestd
atencion de forma sistematica a las primeras letras, centrandose principalmente en la
educacion secundaria y superior. En varias ocasiones los escolapios intentaron abrir un

centro en Barcelona; pero la oposicién de las érdenes religiosas que contaban con

201 Sys miembros, ademas de los tres votos (pobreza, castidad y obediencia) suman otro vinculado con su
actividad educativa o asistencial.
202 K AMEN, Cambio cultural..., p. 358.
203 MORAN y ANDRES-GALLEGO, “Il predicatore”, p. 157.
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centros educativos (jesuitas, dominicos, benedictinos, mercedarios, franciscanos,
carmelitas, trinitarios, agustinos y clérigos menores) frend la iniciativa, que no se
materializo hasta principios del siglo XIX.2%

La funcion asistencial de las 6rdenes religiosas se centrd, sobre todo, en la
atencion a presos, enfermos y marginados. En Barcelona los jesuitas eran los
encargados de acompafar a los prisioneros y a los condenados a muerte en la
ejecucion.?® Mientras que antonianos, agonizantes y los hermanos de San Juan de Dios
se especializaron en la atencion a los enfermos. Las dos primeras casas religiosas
desarrollaron su labor asistencial en el hospital de leprosos y en el Hospital General,
respectivamente. Mas efimera fue la presencia de los hermanos de San Juan de Dios,
que en 1597 fueron expulsados por las autoridades barcelonesas (a instancias del
obispo) cuando intentaban abrir una casa para atender a los enfermos menesterosos.2%

Por otra parte, el clero regular fue el responsable de fomentar algunas
devociones religiosas entre la poblacion. Los capuchinos fueron los primeros que
introdujeron en Barcelona, a finales del siglo XVI, la celebracién de las cuarenta horas
en el tiempo de la Cuaresma. Ademas, parece ser que la inclusién de la devocién a la
Virgen del Pilar entre los cultos institucionales, a raiz del episodio de peste que sufre la
ciudad en 1621, se debe a un fraile capuchino.?’” Por su parte, los jesuitas promovieron
la practica de la exposicion de Santisimo Sacramento en las iglesias en tiempo de
carnaval, en contraposicion con la celebracion popular. Estas “funciones de
desagravio”, que incluian tres dias de predicacion, primero se realizaron en la iglesia de
Belén y en la de San José de los carmelitas descalzos y desde alli se extendieron al resto
de iglesias.?® La devocion del Rosario fue la que mas arraigo experimentd en la ciudad,
asi como en el resto del Principado. Barcelona contaba con una cofradia dedicada al
Rosario desde época medieval. Pero no es hasta época moderna que esta devocion
adquiere mayor relevancia en la vida religiosa de la ciudad, en parte, gracias a la accion

de las ordenes religiosas, en particular de los dominicos y, con posterioridad, de los

204 MARTINEZ RUIZ (dir), El peso..., pp. 404-409. Las solicitudes al municipio se produjeron en 1694 y
en 1702, Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 138 y 141.

205 K AMEN, Cambio cultural.. ., p. 358.

206 DACB, v. 7, p. 94

207 BADA, La situacid religiosa..., p. 47 y KAMEN, Cambio cultural..., pp. 141 y 142; P. A. de
PALMA de MALLORCA, “Los capuchinos en Catalufia y el fomento de algunas devociones populares”,
Analecta Sacra Tarraconensia, v. 28 (1955), pp. 159-174.
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jesuitas. La procesion que se celebraba por los claustros de la iglesia dominica de Santa
Caterina en dicha solemnidad era de las mas concurridas en la ciudad; llegando al punto
que en 1588, por la afluencia de pablico, los frailes debieron sacar la procesion a la calle
para dar cabida a toda la gente.?%

La organizacién de las érdenes religiosas femeninas era muy similar a la de sus
hermanos de religion. La abadesa o prioresa era la encargada de velar por el bienestar
material y espiritual (en especial, la observancia de la regla y de la clausura) de la
comunidad, secundada por la vicaria o sub-priora. La comunidad también se divide en
diferentes grados o categorias: las monjas de velo negro o de coro, que podian
desempefar algun oficio o cargo como maestra de novicias, tornera, portera, etc.; las
novicias; por Ultimo, las legas y criadas. Asimismo, las comunidades femeninas
disponian de personal eclesiastico que se encargaba de la celebracion del culto
(capellanes) y de la asistencia a las necesidades espirituales de las monjas (confesores).

El restablecimiento (o la instauracion) de la clausura estricta en la primera mitad
del siglo XVII en las casas religiosas femeninas supone, en teoria, la ruptura de todo
vinculo con el mundo exterior. Tras los muros y las rejas de los espacios conventuales,
las monjas debian pasar las horas repartidas entre la oracion y el trabajo cotidiano de la
casa. La oracion ocupaba aproximadamente un tercio de la jornada; el resto del tiempo
lo ocupaban en otros quehaceres como asistir a oficios litdrgicos, la lectura en
comunidad, rezar el rosario u otras devociones. En el caso de las 6rdenes mendicantes
estas actividades se complementaban o alternaban con el trabajo en la huerta, la cocina
0 las labores que representaban una forma de conseguir ingresos y de combatir la
ociosidad.?!® Dicho esto, antes y después de Trento (aunque en menor medida) los
conventos son lugares de encuentro, integracion e interaccion entre diferentes sectores
de la sociedad. A pesar de la clausura, estos espacios religiosos mantienen su condicién

de centros culturales ampliamente relacionados con la vida cotidiana barcelonesa.?!!

208 DE PALMA de MALLORCA, “Los capuchinos, p. 161; R. RUSCONI, “Gli Ordini religiosi maschili
dalla Controriforma alle soppressioni settecentesche. Cultura, predicazione, missioni”, en M. ROSA (ed.),
Clero e societa nell ’Italia moderna, Roma-Bari, 1995, p. 223.
209 KAMEN, Cambio cultural..., pp. 105 y 138-140.
210 MARTINEZ RUIZ (dir.), El peso..., pp. 279-282.
211 Al respecto, véase A. MAZUELA-ANGUITA, ““Una Celestial armonia’: los conventos femeninos en
la vida musical de Barcelona en el siglo XVI”, Quadrivium-Revista Digital de Musicologia, n.° 6 (2015),
pp. 1-12; A. ATIENZA, “El mundo de las monjas y de los claustros femeninos en la edad moderna.
Perspectivas recientes y alguno retos”, en E. SERRANO (coord.), De la tierra al cielo. Lineas recientes
de investigacién. Actas Encuentro de Jévenes Investigadores en Historia Moderna, Zaragoza, 2013, pp.
89-108.
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A diferencia de las érdenes masculinas —en las que se combinaba en mayor o
menor medida la vida activa y contemplativa— la suya es una existencia dedicada por
completo a la oracién y al silencio, en una busqueda constante de la disciplina del
cuerpo y de la mente. No obstante, en el siglo XVII surge un nuevo tipo de religiosa
—que se consolida en el XVIII- con dedicacion exclusiva a la educacion de las jovenes.
Es el caso, por ejemplo, de la Compafiia de Maria, que en 1645 consigue (a pesar de la
oposicidn de otras instituciones religiosas) el apoyo de las autoridades barcelonesas para
fundar su primer centro en Espaia, “per la Educacio, y ensenyansa de las Donsellas dels
Ciutadans de esta Ciutat.”?!2 Antes de la aparicion de este tipo de instituciones algunas
casas religiosas, con el fin de complementar sus ingresos, aceptaban en su seno algunas
jévenes, las educandas, que no necesariamente debian profesar los votos, sino que
entraban en estas comunidades para recibir una educacién acorde con su estatus y
condicion.??

Barcelona padecio la eterna y acérrima enemistad que enfrentaba al clero secular
y al regular (por cuestiones jurisdiccionales, derechos de estola, de entierros etc.) y
también fue escenario de las contiendas que, a lo largo de la época moderna, se
suscitaron entre las érdenes religiosas: las famosas disputas teoldgicas protagonizadas
por dominicos, jesuitas y franciscanos o las que surgieron entre los troncos de las
ordenes mendicantes (franciscanos, carmelitas, agustinos, etc.) y las ramas reformadas
(descalcez, observantes, etc.). La mayor parte de estos conflictos enmascaraban la
pugna por el espacio urbano y por conseguir afianzarse dentro de la Iglesia local. En
este sentido, los jesuitas se convierten en el blanco preferido del resto de 6rdenes, que
crean un frente coman. Tal como se desprende, por ejemplo, de lo sucedido en la
procesion organizada por los jesuitas con motivo de la canonizacion de san Francisco
Borja en la que —segln relata la cronica del dietario municipal— para mofa del pueblo,
tan solo acudieron los padres servitas a pesar de haber invitado a todas las 6rdenes
religiosas de la ciudad.?**

Por altimo, el historiador Bada, en relacion al poder eclesiastico, distingue entre
“poder legal” y “poder efectiu.” De forma que el clero secular ejercia un poder legal y,
en menor medida, efectivo. En cuanto a las érdenes mendicantes, ejercian un poder

efectivo a través de la predicacion; pero, sobre todo, por medio de las cofradias, que

212 | a cuestion se vuelve a tratar en 1650 y 1651, Ribriques de Bruniquer..., V. 3, pp. 113y 118.
213 MARTINEZ RUIZ (dir.), El peso..., pp. 424-427.
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eran, junto a las fabricas, uno de los ejes gracias a los que se llevaba a cabo la
participacion de los laicos en la vida parroquial.?*® Ciertamente, tanto la fabrica como la
cofradia formaban parte de la religion civica, ya que en ellas laicos y eclesiasticos

compartian protagonismo.

2.1.3 La Iglesia de los laicos

La participacion activa de los laicos en la gestion de la Iglesia y de la
experiencia religiosa se materializaba a traveés de lo que Berengo denomino la Iglesia de
los laicos, a saber: cofradias, fabricas y otras formas de religiosidad informales como
podian ser las casas de terciarias o las beguinas.?*® Empecemos, pues, por las cofradias,
las verdaderas propulsoras (y defensoras) de la gestion autonoma del culto por parte de
los laicos. Las cofradias eran asociaciones de laicos devotos, unidos —en base a
estatutos, en general, de origen bajomedieval, aunque continuamente renovados— por
vinculos de vecindad, de nacion, de oficio o también voluntarios (culturales), que se
reunian con fines penitenciales, de perfeccionamiento de la practica religiosa, de
oracién comun o caritativos, privilegiando uno u otro en funcién de los casos.?*’

En consecuencia, existian diferentes tipos: las cofradias devocionales, las mas
frecuentes en el siglo XVII, tenian como objetivo el culto a la Virgen, los santos, el
Santisimo Sacramento o las &nimas del purgatorio; las cofradias penitenciales se
centraban en la celebracion de la pasion y muerte de Cristo; las cofradias gremiales, las
mas antiguas y numerosas en Barcelona, poseian una clara finalidad profesional y
reivindicativa; y, por ultimo, las cofradias asistenciales en las que la labor benéfica,
existente en todas las cofradias en mayor o menor grado, adquirié especial relevancia,

sus principales objetivos eran la asistencia a pobres y enfermos y la ensefianza.?'8

214 DACB, v. 19, pp. 33-38 y 42 (1671).

215 BADA, “Poder eclesiastic: Església...”, pp. 60 y 61.

216 BERENGO, L Europa..., pp. 853-890.

217 0. NICCOLLI, La vita religiosa nell Italia moderna, secoli XV-XVIII, Roma, 2017, p. 42. Por su parte,

G. G. MEERSSEMAN, Ordo Fraternitatis. Confraternite e Pieta’ dei laici el medioevo, v. 1, Roma,

1977, p. 10, las define como “una vera societa organica, cio€ un’associazione di abitanti nello stesso

luogo, che, governata da propri ufficiali e secondo un suo statuto, si raduna periodicamente in vista dello

scopo spirituale comune.”

218 En relacion a la tipologia de las cofradias y sus desarrollos historiograficos en territorio espariol, véase

I. ARIAS DE SAAVEDRA ALIAS y M. L. LOPEZ-GUADALUPE MUNOZ, “Las cofradias espafiolas

en la Edad Moderna desde una 6ptica social. Tres décadas de avance historiografico”, Cuadernos de

estudios del siglo XVIII, n.° 27 (2017), pp. 11-50. Por lo que se refiere a la confusion entre cofradia y
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Este tipo de asociaciones, en particular las cofradias devocionales, incrementan
su presencia en toda Europa a partir del siglo XVI, bajo el impulso de la nueva
espiritualidad contrarreformista a través de la creacion de nuevas cofradias, pero
también de la renovacion de las antiguas cofradias medievales. Sin embargo, el
momento algido de su difusion se produce en la primera mitad del siglo XVII, etapa en
la que el ritmo fundacional alcanza mayor celeridad. En la di6cesis de Barcelona la
culminacion de este proceso se produce entre 1580 y 1630. Por lo que respecta a la
segunda mitad del siglo XVII se aprueban 37 nuevas cofradias y 3 asociaciones; 17 se
encontraban en la ciudad de Barcelona y el resto estaban repartidas entre las diversas
poblaciones del obispado. De estas 37, 23 eran abiertas y las otras correspondian a
gremios. En la segunda mitad del siglo XVIII se produce una desaceleracion en
consonancia con la época, mucho mas critica con este tipo de instituciones.?*°

Para conocer el peso (absoluto y relativo) de la vida asociativa religiosa en
Barcelona los estudiosos cuentan con la (deficiente, aunque no por eso menos preciada)
informacion contenida en la encuesta de 1771, encargada por el Consejo de Castilla.
Torres enumera, a partir de esta fuente, un total de 90 asociaciones religiosas de laicos
de diferente indole (cofradias, congregaciones, hermandades, etc.) en la ciudad.?%
Aungue algunos autores apuntan que hacia la segunda mitad del XVIII este tipo de

asociaciones podian pasar del centenar.??! Es decir, representa una cofradia por cada

gremio en el dmbito europeo, véase: MEERSSEMAN, Ordo Fraternitatis, pp. 8-10; BERENGO,
L’Europa..., p. 858. Por lo que respecta a Barcelona, véase M. RAUFAST CHICO, “‘E vingueren los
officis e confraries ab llurs entremeses e balls’. Una aproximacion al estamento artesanal en la Barcelona
bajomedieval, a partir del estudio de las ceremonias de entrada real,” Anuario de estudios medievales, v.
36, n.° 2 (2006), en particular, pp. 656-564.
219 KAMEN, Cambio cultural..., p. 157; BADA, Historia del cristianisme..., p. 134. Son pocos los
trabajos que arrojan luz sobre el mundo cofrade en época moderna en Catalufia y, en particular, en
Barcelona. En parte, consecuencia de la dispersion o desaparicion de documentacién directa (libros de
cofradias) o la dificultad de reconstituirla de forma indirecta a través de los archivos de protocolos;
fondos parroquiales, capitulares y diocesanos y otras fuentes complementarias, X. TORRES SANS, “Les
confraries devocionals a la Barcelona moderna: balang, comparacions, perspectives”, Barcelona.
Quaderns d 'Historia, n.° 24 (2017), pp. 113-125.
220 TORRES SANS, “Les confraries devocionals...”, p. 113, n. 1, el computo incluye cofradias,
congregaciones, terciarios, hermandades, agregaciones; pero no incluye los gremios de “Mercaderes de
lienzos, pafios y sedas”, de “corredores de cambio” y las dos congregaciones marianas tuteladas por los
jesuitas. En relacion a la encuesta y “sus defectos”, véase M. ROMERO SAMPER, “El expediente
general de cofradias del Archivo Historico Nacional. Regesto documental”, Hispania Sacra, v. 40 (1988),
pp. 205-234.
221 C. GUIMERA RAVINA, “Les associacions religioses de laics a la Barcelona de la 2.2 meitat del segle
XVIII”, en Actes del | Congrés d Historia Moderna de Catalunya, v. 2, Barcelona, 1984, pp. 501-506; J.
CARRERA PUJAL, La Barcelona del segle XVIII, v. 2, Barcelona, 1951, pp. 247-250, incluye una
relacion de las cofradias y hermandades de la ciudad, mas de 60, parece ser que, al igual que Torres, el
autor utiliza la informacidn contenida en la encuesta de 1771. Véase también la enumeracion que realiza
F. CURET, Visions Barcelonines (1760-1860), v. 7, “La vida religiosa”, Barcelona, 1955, pp. 134-138.
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350 habitantes. Ciertamente, no llega a equiparase con otras ciudades espariolas con
gran tradicion en este tipo de instituciones religiosas como Sevilla, Madrid o Toledo,
con mas de 200 cofradias y mucho menos con ciudades como Venecia o Florencia.

La encuesta no aporta datos sobre el nimero de miembros, apenas unas cuantas
valoraciones del tipo: unos pocos “individuos de aquellas vecindades”, al referirse a la
cofradia de san Roque de la Plaza Nueva, o la docena de miembros de la cofradia de la
Conca.??? Para hacernos una idea, la cofradia de Nostra Senyora de la Corretja o de la
Mare de Déu de la Consolacié contaba, hacia finales del siglo XVII (1673-1677), con
poco mas de medio millar de miembros. La mayor parte de las cofradias aceptaban a
miembros de todos los estamentos, de forma que en su seno se reproducia (en una
escala mucho menor) la estructura estamental de la sociedad barcelonesa. Sin ir mas
lejos, un 10 % de los miembros de la citada cofradia pertenecian a la elite social
compuesta por nobles, caballeros, ciudadanos honrados, abogados y médicos; casi la
mitad, el 47 %, eran clérigos; un 4 % mercaderes; el 11 % artistas 0 maestros de
gremios mayores y el 28 % menestrales, maestros y oficiales de gremios menores.??®

Las mas selectas y exclusivas eran la cofradia de la Soledad, en el convento de la
Merced —no en vano era conocida con el sobrenombre “de la Nobleza”- y la
congregaciéon de los Dolores, tutelada por los frailes servitas. Por el contrario, la
cofradia del Rosario y la de San Francisco, amparadas por las érdenes mendicantes,
estaban méas abiertas a todo tipo de poblacion, en especial a los estamentos mas
populares de la ciudad. En este sentido, a pesar del discurso fraternalista e igualitario
que la mayor parte de estas asociaciones pregonaban en el siglo XVIII las cofradias
barcelonesas habrian perdido —en consonancia con las tendencias imperantes en el resto

de la Europa mediterranea— su espiritu igualitario y devenido instituciones elitistas.??*

222 En el caso de Madrid contaba con 1 cofradia por cada 728 habitantes. Por lo que respecta a las
ciudades italianas, por ejemplo, Venecia en 1732 tenia 357 asociaciones de este tipo, lo que representa 1
cofradia para menos de 400 habitantes, TORRES SANS, “Les confraries devocionals...”, pp. 114 y 115.
223 3. S. AMELANG, “La sociabilitat a ’Edat Moderna: algunes qiiestions de métode”, en Id., “Gent de la
Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna (2008), en particular, pp. 248-250, ha podido
identificar el oficio o la categoria social de un total de 416 miembros que formaban parte de la citada
cofradia —que tenia su sede en el convento de San Agusti vell- entre 1613 y 1673. En relacion a la
organizacion interna de estas instituciones y los sistemas de eleccién de los cargos de responsabilidad,
véase TORRES SANS, “Les confraries devocionals...”, pp. 117-121; C. GUIMERA RAVINA, “Les
associacions religioses...”, p. 504.

224 ). S. AMELANG, La formacion de una clase dirigente: Barcelona, 1490-1714, Barcelona, 1986, pp.
193 y 194. En relacién al discurso igualitario, véase las referencias bibliogréaficas que propone TORRES
SANS, “Les confraries devocionals...”, p. 116. Por ejemplo, la Santa Escuela de Cristo, fundada en 1660
aceptaba a miembros de todos los estamentos, sin embargo, entre sus cofrades se encontraba la elite
politica y eclesiastica barcelonesa, G. GARCIA FUERTES, “Sociabilidad religiosa y circulos de poder.
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Como apuntabamos al inicio, este tipo de asociaciones surgen en un intento por
parte de los laicos de gestionar de forma auténoma las préacticas del propio culto. No era
casual que en Barcelona las mayores y mas populares asociaciones devocionales
urbanas no se localizaran en las parroquias, sino bajo la tutela de las Ordenes
mendicantes.??® Las 6rdenes religiosas eran las primeras interesadas en acoger y
promocionar este tipo de corporaciones porque, por una parte, representaban una
importante via de ingresos para la comunidad religiosa y, por otra parte, aportaban
instrumentos y estructuras para la difusion de sus propias devociones. Como ya se ha
visto, los dominicos se encargaron de impulsar en la ciudad la devocion del Rosario y
también las dedicadas al Santisimo, mas conocida como La Minerva. Por su parte, los
capuchinos promocionaron el culto de la Virgen del Pilar y la Divina Pastora. Las otras
ordenes hicieron lo propio con sus respectivas devociones: los franciscanos fomentaron
la devocion de san Francisco, san Miguel, Nuestra Sefiora de los Angeles y la
Inmaculada; los carmelitas, la del Carmen, san José y santa Teresa; los jesuitas, la del
Santisimo y san Ignacio; los mercedarios, la de la Merced; los servitas, la de Nuestra
Sefiora de los Dolores y Purisima Sangre; y los trinitarios, la de la Santisima Trinidad,
santa Agnés y santa Caterina.??®

Todas estas instituciones, a pesar de las particularidades y diferencias, tienen en
comdun su participacion activa en la vida religiosa y ceremonial de la ciudad con ocasion
de la fiesta del patron, las novenas, los ritos funebres (los viaticos llevados por los
cofrades o las exequias para los difuntos); pero, sobre todo, con su presencia en las
procesiones ya fueran las convocadas por las autoridades barcelonesas, la procesion
anual con motivo de la fiesta de la cofradia o las que se realizaban en Semana Santa y
en el Corpus Christi.??’ Estas ocasiones permiten a las cofradias definir la imagen
(religiosa y social) que proyectan al conjunto de la comunidad, de forma que participan

en el relato coral que la ciudad elabora sobre si misma. La dimension festiva (convites

Las Escuelas de Cristo, de Madrid y Barcelona, en la segunda mitad del siglo XVIIL.”, Pedralbes, n.° 13,
v. 2 (1993), pp. 319-328.
225 J.S. AMELANG, “Gent de la Ribera: politica popular i identitat de barri a la Barcelona moderna”, en
Id., “Gent de la Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna, 2008, p. 93, n. 27. I. ARIAS DE
SAAVEDRA ALIAS y M. L. LOPEZ-GUADALUPE MUNOZ, “Cofradias y ciudad en la Espafia del
Antiguo Régimen”, Studia Historica. Historia Moderna, n.° 19 (1998), p. 205, aportan datos concretos
que avalarian esta afirmacion.
226 pUIGVERT, Església, territori..., p. 172.
227 No todas las cofradias participaban del mismo modo en la vida civico-religiosa, puesto que entre las
diferentes asociaciones religiosa también se establecia una graduacion en funcién de su relevancia en la
comunidad, TORRES SANS, “Les confraries devocionals...”, p. 121.
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colectivos, las fiestas con musica, baile y otros excesos) que acompafiaba a estas
celebraciones civico-religiosas —y que tan bien supo recrear en sus escritos (aunque
tardios, pues datan del siglo XV1II) el barén de Malda??— no era vista con agrado por
las autoridades eclesiasticas que intentaron en muchas ocasiones, de forma infructuosa,
poner coto a este tipo de manifestaciones consideradas, por sus criticos, poco cristianas
e irreverentes.??

El cerco sobre estas asociaciones se estrecha de forma definitiva en 1562 cuando
en una de sus sesiones el Concilio de Trento supedita las cofradias y fabricas a la
autoridad del obispo. El objetivo principal de la Iglesia era el encuadramiento de la
poblacion dentro de una religiosidad mas institucional (y menos libre o auténoma)
acorde con la espiritualidad tridentina. La Iglesia emprende una campafia de
desprestigio dirigida a cierto tipo de cofradias que encarnaban la religiosidad de excesos
a la que se oponia Trento como, por ejemplo, las de penitentes y, en contrapartida,
favorece la difusion de las cofradias que florecen al compas de esta nueva espiritualidad
como, por ejemplo, la del Santo Sacramento, el Rosario, la del Carmen, Dolores, etc.?%®
Pero el control también se ejerce mediante la vinculacion, cada vez mayor, de los
eclesiasticos a las cofradias laicas, ya sea como asalariados 0 como miembros. En este
sentido, recordemos que casi la mitad de los miembros de la cofradia de Nostra Senyora
de la Corretja eran eclesiasticos. En definitiva, la Iglesia favorece las devociones
universales que puede controlar, en detrimento de las cofradias que representan formas
particulares o locales de religiosidad.

Las cofradias también fueron el objetivo de las instituciones politicas. Por una
parte, la propia naturaleza de estas asociaciones (su innegable dimension social,
econdmica y politica) las hace sospechosas a ojos de la Corona, que busca la manera de

controlar y limitar sus actividades al &mbito puramente espiritual o cultural.?! Por otra

226 R, D’AMAT i DE CORTADA, Costums i Tradicions religiosos de Barcelona. ‘Calaix de Sastre’,
(eds.) J. M. MARTI; L. BONET y I. JUNCOSA, Barcelona, 1987.
229 M. GELABERTO VILAGRAN, “Cofradias y sociabilidad festiva en la Catalunya del siglo XVII”,
Pedralbes, n.° 13, v. 2 (1993), pp. 495-502.
230 GELABERTO, “Cofradias y sociabilidad...”, p. 501; R. RUSCONI, “Confraternite, compagnie ¢
devozioni”, en G. CHITTOLINI y G. MICCOLI (eds.), Storia d’ltalia, Annali, IX, “La Chiesa ¢ il potere
politico dal medioevo all’epoca conteporanea”, Turin, 1986, p. 485. Desde una perspectiva mas general,
véase también J. DELUMEAU, Rassurer et protéger. Le sentimen de sécurité dans |’'Occident
d’autrefois, Francia, 1989, pp. 258-260.
21 BERENGO, L’Europa..., p. 861. En teoria, las nuevas cofradias, ademas de la licencia del obispo,
debian solicitar también licencia al rey. No obstante, en 1770 se pudo comprobar que muchas de estas
asociaciones carecian de esta licencia y, en ocasiones, incluso, funcionaban sin el permiso del ordinario
diocesano, PUIGVERT, Església, territori..., pp. 176-187.
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parte, el papel de las élites locales dirigentes en la consolidacion de las cofradias no se
puede cuestionar; en especial, las cofradias surgidas al amparo de la politica
contrarreformista de la Iglesia devienen un medio de promocién. Sin embargo, aun
reconociendo el rol protagonista de las élites, no es menos cierto que las clases
populares no representan el papel de simples agentes pasivos. Sea como fuere, lo cierto
es que, a pesar de los embistes de uno y otro poder (eclesiastico y politico), las
transformaciones no se produjeron de un dia para otro, ni sin resistencias.?*?

La otra institucidn que otorgaba a los laicos un papel activo en la administracion
de la Iglesia, la fabrica, en palabras de Joaquim M.2 Puigvert, era una microinstitucion
de origen bajomedieval que tenia como finalidad asociar una representacion de la
feligresia (masculina) a la administracion del templo (catedral, iglesia parroquial,
convento 0 monasterio) para asegurar el mantenimiento del culto y del edificio
religioso; asi como su gestién econdémica, de manera independiente (y al margen) de las
rentas vinculadas al beneficio eclesiasticos. La fabrica (u obreria en la documentacion
catalana) y la cofradia compartian algunos rasgos comunes: primero, daban un papel
preeminente a los laicos en la gestion econdmica y devocional de la Iglesia; segundo,
mantenian fuertes vinculos con las instituciones locales.

Como es sabido, las fabricas surgen en un contexto de debilidad de las
instituciones eclesiasticas que los laicos saben aprovechar para conseguir cierta
independencia respecto a los eclesiasticos. Trento quiso recuperar el control sobre las
instituciones laicas vinculadas a la Iglesia; al respecto, debemos tener presente la
disposicion que supeditaba la fabrica y la cofradia a la autoridad episcopal. Fruto de las
reformas tridentinas, el parroco asumira mayor protagonismo en la supervision y control
de la eleccidon de los obreros y en su gestion. No obstante, los cambios no se produjeron
de la noche a la mafana, sino que fue un proceso gradual que se prolonga a lo largo de
los siglos XVII'y XVI11.2%

Por otra parte, la Iglesia desaprobaba los estrechos vinculos que existian entre la
fabrica y las autoridades municipales, puesto que entorpecian su control. Son numerosos

los ejemplos que evidencian la imbricacion entre las obrerias y el gobierno municipal

232 GELABERTO, “Cofradias y sociabilidad...”, p. 496. Por lo que respecta a las visiones historiogréficas
contrapuestas en relacion a la capacidad de control por parte de la Iglesia, el Estado y las elites locales,
con el encuadramiento de la poblacion urbana y rural en este tipo de asociaciones, véase TORRES SANS,
“Les confraries devocionals...”, p. 124, ns. 39 y 40.
233 Funciones: administrar las cuentas, supervisar la administracion de la caridad y asegurar los gastos de
las celebraciones religiosas, PUIGVERT, Església, territori..., pp. 111-115.
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barcelonés. Recuperar el control de las fabricas pasaba por, entre otras cuestiones,
anular la influencia de las autoridades laicas en el nombramiento de los obreros. Con
este objetivo, las autoridades eclesidsticas modifican los mecanismos de eleccion, de
forma que en el siglo XVI se introducen mecanismos como la insaculacion o la
cooptacion.”®* Por regla general, los obreros de las parroquias barcelonesas
representaban una seleccion amplia de los rangos y profesiones que existian dentro de la
feligresia. La parroquia de Santa Maria del Mar estaba compuesta por cinco obreros
(uno por cada estamento) entre los cuales, como minimo, debia haber un caballero y un
ciudadano. En Santa Maria del Pi, con una poblacion predominantemente artesana y
popular, hasta finales del siglo XVIII la eleccion se realizaba previa convocatoria del
consejo general de vecinos. En la fabrica de San Cugat, mas modesta y popular,
predominaba el estamento menestral, especialmente de la industria de la piel, mientras
que en San Pere de les Puel-les, por su ubicacion, predominaban los pafieros. A pesar de
que todos los estamentos estaban representados, en general, la composicion de las
fabricas en los siglos XV1 'y XVII favorecia las clases mas acomodadas.?®®

Los obreros desempefiaban un rol relevante en la vida religiosa de la ciudad
puesto que, entre otras funciones, se encargaban de organizar y garantizar el culto
litdrgico en los templos. Por ejemplo, los obreros eran los encargados de embellecer las
iglesias en las festividades e invitar a los consellers. También les correspondia a ellos
(Junto a los eclesiasticos) recibir a las autoridades que asistian a las celebraciones y
acompafarlas hasta su asiento. Asimismo, con el cargo iban anexadas ciertas
prerrogativas de tipo honorifico con las que se pretendia compensar la responsabilidad y
la dedicacidon que exigia el puesto. Por ejemplo, durante las funciones religiosas se
sentaban en un lugar destacado de la iglesia y en las procesiones ocupaban un lugar
privilegiado junto al resto de autoridades locales en el cortejo.?*® Todos estos aspectos

no eran baladis, ya que en una ciudad como Barcelona contribuian a otorgar a estos

234 En muchas ocasiones la Ciudad concede ayudas econdémicas a los obreros, se pueden encontrar
algunos ejemplos en Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 106 y 111. Y viceversa, en momentos de apuro
la Ciudad sustrae recursos y rentas correspondientes a la obreria, PUIGVERT, Església, territori..., pp.
148, 155 y 156.

25 J.S. AMELANG, “A tall d’introduccio: la societat barcelonina a I’Edad Moderna”, en Id., “Gent de la
Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna, Barcelona, 2008, pp. 55 y 56; PUIGVERT,
Esglesia, territori..., pp. 149y 150.

236 Aspecto que, por otra parte, en mas de una ocasion suscita debates no sélo con los parrocos (algo
habitual, por la dificultad de delimitar las funciones de uno y otro), sino también con las autoridades
barcelonesas. Por ejemplo, en 1670 cuando los consellers participaban en la procesion del Corpus de
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individuos —muchos de ellos miembros de las clases medias— un papel activo (y una
visibilidad) en la vida civica y religiosa de la ciudad y de pasada mayor prestigio
social ¥’

Por altimo, quisiéramos hacer una breve referencia a las formas de religiosidad
informal como son las casas de terciarias 0 de beguinas: una serie de figuras que
permanecen entre el estado eclesiastico y el laico. En Barcelona desde época medieval
se desarrollaron espacios de espiritualidad, sobre todo femenina, (mas o menos)
informales al margen de las estructuras eclesiasticas. En los siglos XV y XVI las beatas
0 beguinas eran mujeres que no habian profesado votos, como mucho el de castidad;
portaban ropas distintivas y observaban una vida religiosa durante un tiempo
determinado o permanente, solas o en comunidad con otras mujeres; en muchos casos
se situaban bajo la jurisdiccion del obispo y se solian mantener de su trabajo: labores
asistenciales con pobres, enfermos o educativas. También se consideraban beatas
aquellas mujeres que solas o en comunidad pautaban su vida religiosa al margen de los
conventos, bajo la disciplina de alguna orden tercera laica vinculada a las ordenes
mendicantes, sobretodo franciscanos y dominicos, y emitian los tres votos esenciales:
castidad, pobreza y obediencia y sélo en ocasiones el cuarto de clausura. En la mayor
parte de los casos tras su conversion mantienen sefias de identidad religiosa
particulares.?®

La Iglesia, al igual que sucede con las otras instituciones laicas que hemos
expuesto en estas paginas, tratard por todos los medios de controlar la practica religiosa
de estos hombres y mujeres. Muchas de las casas religiosas barcelonesas tenian su
origen en una comunidad previa de beatas o terciarias que terminan de forma
irremediable enmarcadas o constrefiidas en estructuras religiosas formales no siempre
de forma voluntaria, sino que muchas veces inducidas por parte de la jerarquia
eclesiastica masculina, que no veia con buenos ojos la vida libre o independiente que

llevaban estas mujeres. Dicho esto, no todas las formas de religiosidad informal

Santa Maria del Mar, se produce un conflicto de ceremonial por el lugar que debian ocupar los obreros
(militar y ciudadano) en el cortejo procesional, DACB, v. 18, pp. 222y 224.
237 7. S. AMELANG, “Institucions no institucionals? El fonaments de la identitat social a la Barcelona
moderna”, en Id., “Gent de la Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna, 2008, p. 166.
238 E] término beguina se propagd por la zona de la Corona de Aragdn, pero no por tierras de Castilla
donde era méas comin el de beata, A. MUNOZ FERNANDEZ, Beatas y santas neocastellanas:
ambivalencia de la religion, correctoras del poder (ss. XI1V-XVII), Madrid, 1994, pp. 6-8.
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terminaron por transformarse en conventos, algunas de ellas pudieron mantener cierta
autonomia y desarrollar una actividad asistencial y educativa.
En definitiva, todas estas instituciones religiosas laicas representaron notables

margenes de autonomia, negociacion y conflicto entre laicos y clerecia.

2.2 La geografia sacra

En la época moderna la topografia eclesiastica era parte esencial de toda ciudad
de cierta relevancia. La proliferacién de espacios religiosos, sobre todo conventos, a lo
largo de estos siglos dejo una huella profunda en la fisonomia urbana. La sacralizacion
del espacio urbano fue otra de las manifestaciones de la llamada religion civica. Por lo
que no es de extrafiar que los autores de corografias y otros textos apologéticos
dedicados a Barcelona, a la hora de describirla y enumerar sus excelencias, encabezaran
sus escritos con el inventario o memoria de los edificios eclesiasticos existentes dentro y
fuera del recinto urbano, asi como las numerosas riquezas (espirituales) que estos
guardaban en su interior. Es el caso, por ejemplo, de la obra Descripcion de las
excellencias de la muy insigne ciudad de Barcelona, en la que su autor, Dionis Jeroni de
Jorba, resaltaba la antigliedad y belleza de sus iglesias (en especial, de su catedral) y de
sus conventos, a la vez que daba debida cuenta de todos y cada uno de los cuerpos
santos y reliquias que custodiaban.?%

Barcelona a finales de la época moderna contaba con mas de ciento treinta
instituciones religiosas, entre las que se incluian una catedral, 82 iglesias y capillas, 26
casas de religiosos, 18 conventos femeninos, asi como numerosas instituciones
asistenciales y educativas, etc.; buena parte de este paisaje se conformd en el transcurso
de los siglos XVI y XVI11.2% Los planos de la Barcelona moderna sittian los edificios
civiles (politicos y econdmicos) mas relevantes y los establecimientos religiosos mas
significativos de la ciudad; sin embargo, olvidan una parte importante del paisaje

urbano eclesiastico, sin la cual no podriamos tener una vision completa de la trama

29 D, J. DE JORBA, Descripcidn de las excellencias de la muy insigne ciudad de Barcelona, Barcelona,
H. Gotard, 1589, pp. 9-13.
240 . J. CALLAHAN, Iglesia, poder y sociedad en Espafia, 1750-1874, p. 17.
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religiosa urbana.?** Por ello, y con el fin de plasmar la densidad de la geografia religiosa
barcelonesa, en las siguientes paginas intentamos reconstruir la topografia eclesiastica,
religiosa y devocional de la Barcelona de los siglos XVI y XVII. Con este objetivo
hemos elaborado una serie de planos de la ciudad que presentamos en este trabajo: el
primero de ellos establece la geografia eclesiastica barcelonesa a principios de la época
moderna, en 1500 (fig. 1); el segundo, se sitla cronoldgicamente en el confin del
periodo analizado, a saber, principios del siglo XVIII (fig. 2). De esta forma queremos
mostrar una vision dinamica que nos permita plasmar la evolucion de la red religiosa en
la trama urbana mediante las transformaciones que sufre la topografia eclesiastica y
religiosa de Barcelona en poco més de dos siglos.

El edificio religioso mas emblematico de la ciudad era la catedral. Su ubicacion,
casi en el mismo solar que habia ocupado la antigua basilica en época tardo-antigua y en
el centro neurdlgico de la antigua ciudad romana, no era fortuita; la fuerte simbologia
que emanaba del lugar reforzaba el poder efectivo del obispo en la ciudad. En los
primeros siglos de la edad media el centro vital de la ciudad se situaba en la zona que
comprendia el nicleo catedralicio y el Palacio Condal, por lo que es desde esta zona que
se produce la expansion urbana.?*?

En las calles aledafias, formando una especie de claustro entorno a la catedral, se
habian construido en la edad media las residencias de la comunidad de canonigos. Con
el paso de los siglos el barrio sufre importantes transformaciones que no afectan solo a
la disposicion y embellecimiento urbanistico: en primer lugar, la zona se abre a otros
sectores de la poblacion u otros ambitos profesionales como es el caso de los artesanos
y menestrales, que ubican sus negocios en los bajos de las casas de los eclesiasticos; en
segundo lugar, y de forma paralela, en el siglo XVI se detecta la dispersion de parte del
alto clero catedralicio a otras zonas de la ciudad. Pese a que la zona pierde parte de su

idiosincrasia 0 marcado caracter eclesiastico, sigue cobijando a un nucleo importante

241 Al respecto, véanse los mapas contenidos en R. SOLEY, Atlas de Barcelona. Iconografia de la
ciutat de Barcelona, vistes i planols impresos de 1572 a 1900, Barcelona, 1998; R. ALBERCH i
FIGUERAS y F. CABALLE i ESTEVE, “La ciutat a través del temps. Cartografia historica”, en J.
SOBREQUES i CALLICO (dir.), Historia de Barcelona, v. 8, Barcelona, 2001. Asi como los elaborados
por A. GARCIA ESPUCHE y M. GUARDIA i BASSOLS, Espai i societat a Barcelona pre-industrial,
Barcelona, 1986.

22 A, DURAN i SANPERE, Barcelona i la seva historia, v. 1, “La formacié d’una gran ciutat”,
Barcelona, 1972, pp. 327-380; CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 437-447. El poder de
atraccion de este nlcleo eclesiastico se refuerza cuando en el siglo IX el obispo traslada los restos de
santa Eulalia que se encontraban en Santa Maria del Mar, al respecto, véase B. GARI, “La politica de lo
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del clero. El barrio de la catedral por si mismo formaba “una petita ciutat eclesidstica”
no sélo por el predominio de la poblacion eclesiastica, tal como acabamos de apuntar,
sino porque en este reducido espacio (como se puede apreciar en los mapas) se
concentraban numerosos edificios religiosos que habian surgido de forma temprana a la
sombra de la catedral y que eran sede de las mas importantes instituciones eclesiasticas
como, por ejemplo, el Palacio Episcopal, la Pia Almoina o el tribunal de la Inquisicion,
el cual ocupaba desde su implantacion en la ciudad, en el siglo XV, algunas

dependencias del Palacio Mayor.?*3

2.2.1 Lared parroquial urbana

La catedral era el centro de la vida religiosa de la ciudad, en ella se desarrollaban
todas las celebraciones oficiales religiosas y civiles vinculadas a la comunidad y sus
instituciones. No obstante, la experiencia religiosa de la mayor parte de la poblacion
desde que nacia hasta que moria (e incluso mas alla) estaba ligada en mayor o menor
medida a la iglesia parroquial que le correspondia en funcién de su residencia.?** La red
parroquial urbana estaba compuesta por 7 demarcaciones cuyos origenes se remontaban
a la edad media.

Aunque conocemos grosso modo el territorio de influencia de cada una de las
parroquias urbanas, no es facil determinar con exactitud los respectivos limites
territoriales. Catalufia carece de una cartografia parroquial de época moderna, ya que los
limites eran sobradamente conocidos por todos a través de la tradicion oral y la
costumbre, por lo que la elaboracién de mapas era totalmente accesoria. En realidad,
existian formas mas efectivas a la hora de delimitar los margenes parroquiales como,
por ejemplo, el ritual del salpas (visita que cada afio realizaba el rector para bendecir las

casas de la parroquia) cuya principal finalidad era, precisamente, dibujar o fijar de

sagrado en la Barcelona medieval: de la ‘inventio santae Eulaliae” a las leyendas mercedarias”, Imago
temporis. Medium Aevum, n.° 4 (2010), en particular, pp. 477-484.
243 Las residencias de los canonigos se concentraban, sobre todo, en las calles de la Pietat y del Bisbe,
DURAN i SANPERE, “La formacid...”, pp. 382-402 (cita p. 401). La Inquisicién compartia el Palacio
Mayor con el virrey y otros organismos de la administracion regia como la Audiencia Real o el Archivo
Real, BADA, La situacio religiosa..., pp. 243-244.
244 Como es sabido Trento establece que los feligreses debian recibir la administracion de los sacramentos
en la parroquia a la cual estaban adscritos. En relacién a la diferente percepcién o identificacion con su
parroquia que podian sentir dos ciudadanos barceloneses, véase AMELANG, “A tall...”, p. 54
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forma simbolica los limites de la parroquia en la memoria de las gentes.?*® En el caso de
Barcelona, la destruccion de la documentacion parroquial hace harto dificil la
reconstruccion de los limites de las demarcaciones parroquiales urbanas, por lo que tan
solo podemos hacernos una idea aproximada. A pesar de todo, Garcia Espuche ha
conseguido representar los limites de 4 de las 7 parroquias barcelonesas a partir de los
libros de comunion conservados en algunas de las parroquias y de los datos contenidos
en el catastro de 1716 (fig. 5).24

Barcelona mantuvo durante toda la época moderna las parroquias de época
medieval. Esta situacion fue posible gracias a la presencia significativa de las 6rdenes
mendicantes y de los clérigos regulares que dispensaban amplios servicios (espirituales
y asistenciales) a la poblacion urbana, de forma que quedaban subsanadas las posibles
deficiencias del sistema parroquial.?*” De forma que la red parroquial permanecio
inmutable a pesar de las transformaciones que la ciudad experiment6 a lo largo de estos
siglos, dando lugar a una distribucion del territorio y de la poblacién urbana muy
desigual. Mientras que unas parroquias estaban reducidas a un estrecho recinto, en
especial San Miquel y San Jaume, otras extendian su jurisdiccién hasta los mismos
muros de las iglesias parroquiales colindantes como es el caso de San Pere, Santa Maria
del Pi y San Justo que llegaban mas alla de las murallas.

De igual modo, algunas de ellas concentraban la mayor parte de los feligreses.
Tal como se puede apreciar en la siguiente tabla, en la que se detalla el nimero de
feligreses de las diferentes demarcaciones parroquiales.

245 Por una parte, el ritual del salpas, que se realizaba durante la Semana Santa, marcaba simbdlicamente
los limites parroquiales y, por otra parte, permitia un mayor control y conocimiento por parte del rector
tanto del territorio parroquial como de sus habitantes. Este vacio cartogréfico también se debe al hecho de
gue en esta época existia una mayor preocupacién por representar los limites externos, es decir, los que
existian dentro de los reinos de la Corona, PUIGVERT, Església, territori..., pp. 30-34.
246 A. GARCIA ESPUCHE y M. GUARDIA BASSOLS, “Estructura urbana. La transformacié callada:
1516-1714”, en J. SOBREQUES i CALLICO (dir.), Historia de Barcelona. v. 4, “Barcelona dins la
Catalunya moderna: segles XVI i XVII”, Barcelona, 1992, p. 69.
247 En algtn momento de la edad media fueron 8, la octava era la colegiata de Santa Anna, también
conocida como Santa Eulalia de Mérida, que estaba situada a las afueras del recinto urbano. La iglesia fue
destruida durante la Guerra dels Segadors en 1651, CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 462
y 890. En relacion a las parroquias urbanas, véase Ibid., pp. 448-455; BADA, Historia del cristianisme...,
p. 121; PUIGVERT, Església, territori..., pp. 37-39.
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Tabla 4. Poblacion de las parroquias urbanas segun una fuente de la segunda
mitad del siglo XVI11

parroquia namero de feligreses
Santa Maria del Mar 33.244
Santa Maria del Pi 32.305
San Pere 10.292
Santos Justo y Pastor 9.230
San Jaume 3.749
San Miquel 1.907
San Cugat 1.658
total 92.385

Fuente: CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 927.

Por consiguiente, segun el censo parroquial, casi tres cuartas partes de la
poblacion, el 70,95 %, estaba adscrita a las parroquias de Santa Maria del Mar y Santa
Maria del Pi; un 21,13 % a las parroquias de San Pere y Santos Justo y Pastor y el 7,91
% restante estaba distribuido entre las otras tres parroquias, San Jaume, San Miquel, la
mas pequefa de todas, y San Cugat.?#®

Las parroquias mas relevantes eran Santa Maria del Pi y Santa Maria del Mar.
Esta ultima era la iglesia mas importante después de la catedral, de ahi que estuviera
sujeta a la jurisdicciéon del Capitulo catedralicio. Segun un panegirico de la ciudad,
escrito a finales del siglo X VI, “continuamente residen [en ella] mas de 120 sacerdotes:
y la dicha parroquia tiene mas de 5.000 parroquianos: y es fama que en toda la
Chistiandad no la ay mayor.”?*® Aunque era la parroquia mas aristocratica, su poblacion
era muy heterogénea, ya que abarcaba una parte importante del territorio urbano: en
lineas generales se identificaba con el distrito de la Ribera (la zona méas préxima a la
costa) en el que se alternaban las grandes casonas de la calle mas noble de la ciudad, la

calle Montcada; con las calles en las que se agrupaban los gremios de la piel, el vidrio y

248 E| elevado niimero de habitantes de las parroquias barcelonesas iba en detrimento del desarrollo de un
fuerte sentimiento de pertenencia o identidad parroquial, AMELANG, “Gent...”, p. 84.
249 DE JORBA, Descripcidn..., p. 10.
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textil; asi como la zona popular y empobrecida de la Marina en la que se concentraban
marineros, pescadores y trabajadores del puerto.?®® Segin los datos recopilados por
Francesc Colldeforns —a partir de documentacion eclesiastica datada en 1751—, dentro
del término parroquial se encontraban 6 capillas, 1 hospital, 7 conventos y monasterios
y 2 beaterios. A partir de estos datos el autor ha establecido el término de la parroguia
de Santa Maria del Mar que limitaba con San Marti de Provencals, desde la plaza de
San Agusti Vell, calles de En Monac, de les Moles, Tapineria, Riba y “Platja de la Mar
vella.”?!

Santa Maria del Pi (o también conocida popularmente como Santa Maria de los
Reyes) era la parroguia mas extensa, ya que abarcaba los barrios (0 quarters) del Pi y de
Santa Ana. Por lo que dentro de su territorio se habian erigido muchos establecimientos
eclesiasticos favorecidos por los grandes espacios, aun sin urbanizar, que se
encontraban mas alla de la muralla medieval. En un memorial presentado al consistorio
por los obreros de la parroguia en 1662 se contabilizaban en su término un total de 38
establecimientos eclesiasticos distribuidos de la siguiente forma: 17 conventos, 3
iglesias particulares, 6 hospitales, 6 colegios y 6 oratorios o capillas.?®? La demarcacion
parroquial alcanzaba desde la catedral hasta Sans y bordeaba la muralla desde la calle de
les Moles abarcando todo el suburbio hasta el puerto, excepto las calles comprendidas

entre la calle Nueva, la Rambla y el Puerto, las cuales pertenecian a la parroquia de

250 Esta disparidad socioecondmica se reflejaba en su obreria, en la que estaban representados todos los
estamentos. Desde la edad media y durante toda la época moderna se caracterizé por una alta densidad de
poblacién: en 1516 la zona de la Ribera concentraba el 41 % de la poblacion, aunque s6lo representaba el
14 % del suelo urbano, AMELANG, “A tall...”, pp. 55y 80.
21 A partir de la enumeracion de los establecimientos eclesiasticos que se encuentran en cada una de las
parroquias urbanas también establece los términos parroquiales aproximados. El listado de centros
religiosos: Capillas de la Concepcion y Santa Barbara (Ciudadela), del Nacimiento, de San Cristobal, de
la Ayuda, de Marcus, iglesia y hospital de Santa Marta, los monasterios de San Juan y de Junqueras,
conventos de San Sebastian, de las Magdalenas, de San Francisco de Paula, de Santa Caterina, de San
Agustin Viejo, beaterios de San Domingo y de San Agustin, F. de P. COLLDEFORNS, Les parroquies
Barcelonines en el segle XIX. | Epoca constitucionalista (1820-1824), Barcelona, 1936, pp. 19-21 (cita p.
21.
252 Conventos del Carmen, de la Santisima Trinidad, del Bonsuccés, de San José, de los trinitarios
descalzos, de los jesuitas, de San Matias, de Montsio, de las carmelitas descalzas, de Santa Elisabet, de
los Angeles, de Valldonzella (antes de Nazaret), Minimas (antes de Arrepentidas), de las capuchinas, de
las Jerénimas, de las carmelitas descalzas, de Jerusalén; iglesias de Santa Ana, de San Paulo, de San
Antonio; hospitales de Santa Creu, de la Misericordia (antes Minimas), de los pobres huérfanos, de San
Llatzer, del Rey (antes de la Misericordia), de San Severo; colegios de Belén, de Cordelles, Seminario
diocesano, de San Francisco, de San Agustin, del Carmen; oratorios de las Egipciacas, del Angel
Custodio, de San Juan, de Nuestra Sefiora de Montserrat, del Portal del Angel, del portal de Boqueria,
DACB, v. 17, Apéndice, pp. 706-707 (1662). En otro memorial presentado en 1671 constan 42
establecimientos eclesiasticos: 29 iglesias, 7 oratorios y 6 colegios religiosos, CARRERAS CANDI,
Geografia General..., pp. 895-897.
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Santos Justo y Pastor. El hecho de que abarcara una parte importante del espacio urbano
también incidia en la diversidad socioecondmica de sus parroguianos: la existencia de
extensos huertos en la zona marginal de la Rambla justificaba que entre sus feligreses
hubiera un nimero destacado de payeses; de igual modo, la existencia de la muralla
favorecia la presencia de poblacion marginal; mientras que en la zona de Santa Ana se
ubicaban las grandes casas de la nobleza y en las calles que iban desde Portaferrissa, la
Boqueria y la Rambla se concentraban multitud de pequefios comercios.??

Las 4 parroquias restantes eran mucho mas pequefias. Santos Justo y Pastor,
cuya iglesia, tras la catedral, era la mas antigua de la ciudad, poseia unos limites
espaciales muy complejos; por lo que su poblacion también era, al igual que en los
casos anteriores, muy heterogénea. Su territorio se adentraba en el término de la vecina
parroquia de Santa Maria del Pi del que tomaba las calles comprendidas entre la calle
Nueva de la Rambla y el Puerto. Ademas, abarcaba desde las calles del Correu Vell,
Fusteria hasta Montjuic, incluyendo las huertas de San Bertran. En dicho término
parroquial se encontraban 3 conventos, 3 capillas y 1 colegio.”® Le seguia en
antigliedad la iglesia del monasterio de San Pere de les Puel-les cuya abadesa tenia
jurisdiccion sobre el distrito parroquial y su poblacién. En dicho término se
desarrollaban actividades vinculadas a la manufactura de tejidos, por lo que entre sus
feligreses predominaban los pafieros. Su demarcacion parroquial se extendia desde la
parte alta de Gracia hacia la montafia, llegando a San Marti de Provengals, y lindaba con
la parroquia de santa Maria del Mar. Comprendia los conventos de la Merced, de San
Francisco, de Santa Monica. Ademas, dependian de ella el convento de los carmelitas
conocido como los josepets, las capillas del Santo Espiritu, San Cristobal, San Bertran y
el colegio de San Pedro Nolasco.?®

La parroquia de San Jaume, cuya iglesia se encontraba muy préxima a la Casa
de la Ciudad, se habia conformado con la reparticion de la antigua juderia con la vecina
parroquia de San Miquel, lo que explicaria la imbricacion de los respectivos

territorios.®® La demarcacion se limitaba a los alrededores de la catedral y de la

253 por ello, el gremio de hortelanos tenia su capilla en esta iglesia, DURAN i SANPERE, “La
formacio...”, p. 479; COLLDEFORNS, Les parroquies barcelonines..., p. 22. Véase también CURET,
“La vida religiosa”, pp. 56 y 57.
254 En el siglo XVI1I con la extincion de la parroquia de San Julian de Montjuic se agrega a esta parroquia
la parte de mar de la montafia, COLLDEFORNS, Les parroquies barcelonines..., pp. 21 y 22.
255 AMELANG, “A tall...”, p. 55; COLLDEFORNS, Les parroquies barcelonines..., p. 22.
256 GARCIA ESPUCHE y GUARDIA BASSOLS, “Estructura urbana...”, p. 69.
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Audiencia. Lo reducido de su término hacia que apenas hubiera establecimientos
religiosos dentro de sus limites: tan so6lo las iglesias de San Felipe Neri, San Severo y
Santa Agata. Por su parte, la parroquia de San Miguel comprendia la capilla del Palacio
de la Condesa y el convento de monjas de la Ensefianza. En realidad, su distrito se
circunscribia a unas pocas casas alrededor de la parte meridional de la Casa de la
Ciudad.

Por dltimo, la iglesia parroquial de San Cugat del Rec se situaba en las
inmediaciones de la muralla. Por su poca antigiiedad y menor territorio era la parroquia
de menor relevancia; tan reducido era su término que la ultima casa de la parroquia de
Santa Maria del Mar colindaba con la mas inmediata a la iglesia de San Cugat. De los
libros de fallecimientos y funerarias del archivo parroquial se deduce que la parroquia
tan solo comprendia las siguientes calles: “Assahonadors, Carders, Cegos de Sant
Cugat, Coromines, Flor del Lliri, Fonollar, Gombau, Jaume Giralt, Blanqueria, Neu de
Sant Cugat, Semoleres, Tarr6és” y poco més. Y al igual que en el caso de San Pere
tampoco poseia dentro de sus limites ningun establecimiento eclesiastico. Compartia
con Santa Maria del Mar el distrito de la Ribera, por lo que entre su poblacion
predominaban los estamentos populares, sobre todo artesanos, principalmente, de la

industria peletera.?’

2.2.2 Conventos y monasterios urbanos. La expansion conventual

La imagen estatica de la red parroquial que acabamos de presentar contrasta con
el dinamismo de la topografia conventual urbana. La expansion y proliferacion de las
ordenes religiosas en el transcurso de la edad moderna dejé una huella indeleble en la
fisonomia de las ciudades europeas. En el caso de Barcelona, en la que apenas se
produjeron intervenciones urbanisticas de relevancia, fue uno de los fendmenos que mas
profundamente transformé la imagen de la ciudad.?®® No en vano ésta se encontraba
entre las ciudades con mas presencia conventual de Espafia. En la segunda mitad del

siglo XVIII, en un momento en el que el proceso de expansion conventual ya se habia

257 COLLDEFORNS, Les parroquies barcelonines..., pp. 21 y 22 (cita 22, n.° 16); AMELANG, “A

tall...”, p. 55.

2% GARCIA ESPUCHE y GUARDIA i BASSOLS, Espai i societat..., pp. 43 y 60. Cuando nos referimos

a intervenciones de relevancia hacemos alusion a los diferentes proyectos de renovatio urbis que se
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detenido, la ciudad cobijaba 47 conventos y monasterios —de los cuales 18 eran
femeninos— una cifra muy superior a la que presentaban el resto de ciudades del
Principado: a mucha distancia se encontraba Girona con 14, seguida de Lleida y Tortosa
con 13, Vic 12 y Tarragona 11.2%°

El paisaje conventual urbano se fue conformando a lo largo de los siglos:
primero a traves de las instituciones benedictinas (San Pau del Camp y San Pere de les
Puel-les) y de redencion (la Trinidad y la Merced) a las que en la baja edad media se les
suman las 6rdenes mendicantes (San Francisco, Santa Caterina, el Carmen y San
Agustin) y mas tarde, en el transcurso de la época moderna, se incorporan aquellas
instituciones que surgen en el siglo XVI —a raiz de las dinamicas reformadoras— en las
que podemos incluir tanto los reformados o descalzos de las ordenes ya existentes
(carmelitas, agustinos, trinitarios, capuchinos, etc.) como las fundaciones de nuevas
Ordenes (jesuitas, teatinos, minimos, etc.).

Asi pues, la expansidn conventual hunde sus raices en la baja edad media. En el
siglo XIII las 6rdenes mendicantes se convierten en uno de los principales motores del
desarrollo urbanistico cuando se establecen en las zonas marginales de la ciudad (ain
por urbanizar) en las que encuentran las condiciones éptimas para su consolidacion y
expansion, a saber: disponibilidad de grandes espacios y poblacién con necesidades
espirituales y asistenciales. A finales del siglo XIV habia en la ciudad 7 monasterios
masculinos (San Pau, la Colegiata de Santa Ana, San Juan, San Francisco, Santa
Caterina, San Agustin y la Merced) y 5 femeninos (San Pere, Junqueras, Santa Clara,
Montsio y las Magdalenas). En el ultimo cuarto de siglo las autoridades civiles no veran
con buenos ojos la fundacion de nuevos conventos y ampliacion de los existentes como
consecuencia de los problemas que generaban en el territorio urbano. No obstante, en la

segunda mitad del XV se produce cierta relajacion y se permiten nuevas fundaciones

llevaron a cabo durante el Barroco en muchas ciudades como Roma, Madrid o Messina, por poner
algunos ejemplos.

259 | a lista de ciudades: Sevilla con 68 conventos, Madrid con 64, Valencia y Valladolid con 49 cada una,
Barcelona con 47, Zaragoza con 44, Cdrdoba con 43, Toledo y Granada las dos con 41, A. ATIENZA,
“Nuevas consideraciones sobre la geografia y la presencia conventual en la Espafia moderna. Otras
facetas mas alla de la concentracion urbana”, Hispania Sacra, v. LXI, n.° 123 (2009), p. 54, n. 7. La
autora ofrece también un cuadro con la concentracion de conventos femeninos en otras ciudades de
Espafia en p. 59. Por lo que se refiere a los datos de Catalufia, Id., Tiempos de conventos. Una historia
social de las fundaciones en la Espafia Moderna, Madrid, 2008, p. 46.
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como, por ejemplo, los frailes de San Antonio Abad, las monjas jeronimas y las de
Jerusalén.?°

Aunqgue la expansion conventual se remonta a los ultimos siglos de la edad
media, sera en la época moderna cuando alcance mayor impetu como consecuencia de
la nueva espiritualidad contrarreformista. En general, el proceso de expansion alcanzd
su maxima intensidad entre la segunda mitad del siglo XV1 y la primera mitad del XVIl,
momento en el que se realizaron la mayor parte de las fundaciones en Esparia. A partir
de la segunda mitad del XVII el movimiento de expansion se ralentizara, para decaer
por completo en el siglo XV111.26

Catalufia y, en especial, Barcelona no fueron una excepcion a esta dinamica. La
siguiente tabla refleja las nuevas fundaciones que se produjeron durante la época

moderna en la capital del Principado.

Tabla 5. Nuevas fundaciones de instituciones religiosas en época moderna

cronologia masculinas femeninas
XVI 18 7
XVII 12 5
XVIII 4 1

Fuente: BADA, “Poder eclesiastic: Església...”, p. 60.

En total, llegd a haber 73 casas religiosas con sus correspondientes iglesias.
Dicho esto, tenemos que tener en cuenta que durante este mismo periodo se suprimieron
11 (3 en el siglo XVI, 2 en el XVII y 6 en el XVIII), por lo que al final de la época

moderna habia en total 62 casas religiosas.?®2

260 E] privilegio de Pere 111 concedido a la ciudad en 1370 prohibia la construccion de nuevas iglesias,
conventos y hospitales dentro de la ciudad, asi como la ampliacién de los existentes, CARRERAS
CANDI, Geografia General..., pp. 477-480.

%1 Existe consenso entre los historiadores a la hora de establecer el periodo comprendido entre mediados
del siglo XVI y mediados del XVII el momento de mayor intensidad en la actividad fundacional. En este
periodo se concentran el 60 % de las fundaciones de época moderna, ATIENZA, Tiempos de
conventos..., p. 34. También véase BARRIO, El clero..., pp. 343-346.

262 Como punto de referencia se ha de tener presente que en la dicesis de Barcelona al final del siglo XV
habia 121 fundaciones de un total de 436 en toda Catalufia, (27,75 %), y que al acabar el siglo XVIII las
cifras eran de 295 en Catalufia, 93 de las cuales se encontraban en la di6cesis de Barcelona (31,52 %),
BADA, “Poder eclesiastic: Església...”, p. 60, n. 26. Esta expansion conventual se hace patente en los
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La mayor parte de las fundaciones conventuales se concentraron en el Gltimo
tercio del siglo XVI y la primera mitad del XVII. Durante este periodo se instalan las
casas femeninas y masculinas de las ordenes reformadas de los trinitarios, carmelitas,
agustinos y capuchinos, de forma que se duplican el nimero de establecimientos que
cada orden tiene en la ciudad, asi como las nuevas instituciones religiosas de clérigos
regulares: jesuitas, minimos y caracciolos. En afios posteriores ain se fundan algunos
establecimientos religiosos como, por ejemplo, la casa de los agonizantes y se
establecen las congregaciones de clérigos seculares de los paules y los filipenses (Tablas
6y7).

Como se puede apreciar en el mapa que presentamos del siglo XVIII (fig. 2), la
mayor parte de las instituciones religiosas —educativas y asistenciales— se concentraban
en la zona del Raval, en especial, en la parte norte y el eje de la Rambla (resiguiendo el
trazado de la antigua muralla); por lo que esta area adquirié la consideracion de barrio
conventual y asistencial. En la primera mitad del siglo XVI algunas instituciones
religiosas escogieron la zona de la Rambla para establecerse, en este tiempo la zona aun
mantenia su caracter marginal. El desarrollo urbanistico de este eje se produjo a partir
de la fundacidn e instauracion de nuevas instituciones religiosas en la segunda mitad del
siglo XV1 y, sobre todo, en el transcurso del XVII. A principios del siglo XVIII en el
paseo de la Rambla tenian casa unas 10 instituciones religiosas, la mayor parte de ellas
desarrollaban funciones educativas.?®3

Las érdenes mendicantes y los clérigos regulares son los principales artifices del
movimiento conventual urbano. Sin embargo, en la fundacion de nuevos conventos y
monasterios intervienen mas factores que aquellos que dependen sélo de la dinamica de
las ordenes religiosas, también hay que tener en cuenta las dinamicas locales, la
iniciativa del poder y de la oligarquia local.?®* La implantacion de un nuevo centro

requeria la complicidad de gobierno local, el beneplécito del obispo y el apoyo de la

diferentes planos que elabord en su momento GARCIA ESPUCHE y GUARDIA BASSOLS, “Estructura
urbana...”, pp. 70 y 71.

%3 A, GARCIA ESPUCHE, “Del territori al canelobre. Sobre la decisiva transformacié de Catalunya:
1550-1714”, Treballs de la Societat Catalana de Geografia, n.° 76 (2014), p. 145. Las instituciones
religiosas eran las siguientes: Estudio General, Colegio Cordelles, convento jesuita, procura y capilla de
los monjes de Poblet, conventos de San José de los carmelitas descalzos y de los trinitarios descalzos,
colegios de San Buenaventura, de los franciscanos y de los carmelitas descalzos, iglesia y colegio de san
Pedro Nolasco de los mercedarios, conventos de santa Monica de los agustinos descalzos y de los
capuchino (este fuera del periodo analizado en 1717), CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 780.
%64 ATIENZA, “Nuevas consideraciones...”, p. 61.
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oligarquia local, que era la que aportaba capital humano y econémico por medio de
patronazgos, donaciones y fundaciones piadosas.

En la fundacion y expansion conventual en Barcelona se pueden diferenciar las
siguientes etapas: “libre establecimiento” hasta 1370; “limitacién urbana” de 1370 a
1439; “tolerancia” de 1430 a 1591; “oposicion infructuosa” de 1591 a 1714. En lineas
generales, en el siglo XVI las autoridades barcelonesas muestran cierta permisividad
respecto a las nuevas fundaciones religiosas. Sin embargo, su actitud cambiara a raiz del
incremento acelerado de la actividad fundacional en las Gltimas décadas del siglo,
consecuencia de la nueva religiosidad tridentina que favorece una espiritualidad
proyectada hacia el exterior y, por consiguiente, un aumento significativo de las
devociones. La alta densificacion de la trama conventual urbana no pasara desapercibida
a ciertos sectores del clero (secular y regular), que perciben a los recién llegados como
una amenaza para su subsistencia; asi como a las autoridades locales, preocupadas por
las consecuencias demograficas y urbanisticas que puedan derivarse de la expansién
conventual. Por ello, los primeros no dudaran en presentar batalla a aquellas
instituciones religiosas que pretendan instalarse en sus territorios de influencia y los
segundos intentaran, sin mucho éxito (ni mucho empefio), controlar y limitar las nuevas
implantaciones conventuales.?®

Los consellers no sélo se limitan a conceder las oportunas licencias, es decir,
controlar la actividad fundacional, sino que, ademas, también favorecen y solicitan la
fundacion de determinadas casas religiosas. Valga como ejemplo las gestiones que
realizaron las autoridades barcelonesas en 1576 para que el “General dels Caputxins
embie frares asi pera fundar Casa.” Y que, finalmente, dieron sus frutos con la
fundacion dos afios mas tarde del convento de Montecalvario, a pesar de la postura
contraria de la Corona que habia prohibido su expansion.?®® Las razones que se
encontraban tras la actitud favorable de las élites dirigentes barcelonesas al impulso de

nuevas fundaciones conventuales eran de distinta indole: desde las mas puramente

25 Un repaso de todas las instituciones eclesiasticas urbanas y fuera murallas: origenes, vicisitudes a lo
largo de su historia desde sus origenes hasta la época contemporanea en CARRERAS CANDI, Geografia
General..., pp. 898-909 (cita p. 893). Un nuevo convento podia modificar o intervenir en las tramas de
poder locales y podia significar, ademas, una nueva instancia que pusiera en riesgo o modificara la
ascendencia de las otras instituciones religiosas de la localidad o el entorno y sus respectivas alianzas,
ATIENZA, Tiempos de conventos..., pp. 472-481, en particular, p. 472.

266 Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 91 y 92. En relacion a la expansion de la orden capuchina en el
territorio de la Monarquia Hispanica y la postura de la Corona, véase ATIENZA, Tiempos de
conventos..., pp. 419-448.
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terrenales (politicas, econdmicas, sociales y simbolicas) a las mas loables y virtuosas
(devocionales).

Por una parte, la expansion conventual era expresion del proceso de
aristocratizacion de las élites barcelonesas. El incremento de fundaciones religiosas
incidia de forma directa en la reputacion y el prestigio de la ciudad, de manera que
estimulaban el orgullo colectivo local “contribuyendo a legitimar la accion politica de
sus oligarquias.”?®’ En otras palabras, la instalacion de conventos y monasterios era
motivo de orgullo civico, ya que aportaba prestigio y reputacion a la ciudad y, por
extension, a sus clases dirigentes. Por otra parte, era una consecuencia de la nueva
espiritualidad impuesta por Trento. Parafraseando a Maximiliano Barrio, el modelo
religioso tridentino genera el clima propicio para que la fundacion o dotacion de un
convento se considere una de las acciones mas meritorias para conseguir la salvacion
eterna y el reconocimiento social, de forma que las consideraciones sociales y religiosas
se mezclan estrechamente. En definitiva, las autoridades locales a través del impulso a
las fundaciones conventuales y su patronazgo proyectaban una imagen politica
impregnada de valores cristianos.%®

El fendmeno que estamos analizando no se limita a la implantacién de nuevas
ordenes religiosas, sino que también comprende otros procesos, a saber: la progresiva
urbanizacion de conventos y monasterios, la ampliacion y reconstruccion de edificios
religiosos, el deambular de las 6rdenes ya establecidas o la conversion de beaterios en
conventos. En consecuencia, la geografia conventual presenta una imagen mucho mas
dinamica (y compleja) que la que hemos trazado en relacion a la red parroquial, lo que
dificulta, alin mas si cabe, la elaboracion de una cartografia religiosa de la ciudad.

El incremento de las casas conventuales dentro del recinto urbano también es
fruto del proceso de urbanizacién que experimentan principalmente los conventos

femeninos y que se acenttia con Trento.?%® Los planos que hemos presentado evidencian

%7 GARCIA ESPUCHE y GUARDIA BASSOLS, “Estructura urbana...”, p. 67; ATIENZA, Tiempos de
conventos..., cita p. 21, se centra en la dimensidn politica que existia tras la promocién de fundaciones
religiosas municipales, Ibid., pp. 387-417.

%8 BARRIO, El clero..., p. 346. Al respecto, véase G. ZARRI, “Pieta e profezia alle corti padane: le pie
consigliere dei principi”, en P. ROSSI et alia (ed.), Il Renascimento nelle corti padane. Societa e cultura,
Bari, 2007, p. 202. En Barcelona, seguin GRAS CASANOVAS, “Patronatge femeni...”, p. 253, a finales
del siglo XVI se daban las condiciones 6ptimas para la fundacion de nuevas instituciones “com ara la
existencia de cercles d’inspiracio lul-lista, dels quals forma part una significativa colla de la noblesa de la

capital.”
269 | os decretos tridentinos aconsejaban el traslado de las comunidades femeninas dentro de las ciudades,
ATIENZA, “Nuevas consideraciones...”, p. 58. Otro factor que impulso la urbanizacién de las
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gue muchas de las casas religiosas que a finales de la edad media se encontraban en las
inmediaciones de la ciudad (o en zonas muy préximas a las murallas y, por tanto
alejadas del centro urbano) en el transcurso de la época moderna se establecen dentro
del entramado urbano como, por ejemplo, el convento de Santa Maria de los Angeles o
el monasterio de Montsio (fig. 3). Este ultimo caso nos puede servir para ilustrar el
proceso de urbanizaciéon al que hemos aludido hace un momento. Pero también nos
sirve para introducir otro aspecto del fendmeno: la inestabilidad que experimentaron
algunas ordenes religiosas a lo largo de su existencia, ya que la comunidad se establecid
en 7 residencias o localizaciones distintas. En la edad media las religiosas llegaron a
conocer 4 o 5 residencias, siempre fuera de las murallas expuestas a peligros varios.
Finalmente, la comunidad termina por trasladarse al interior del recinto urbano, en la
céntrica plaza de Santa Ana, lugar en el que permanecerd hasta mediados del siglo
X1X.210

En ocasiones las comunidades religiosas vivian un verdadero periplo hasta
encontrar el lugar idoneo en el que establecerse. Casi todas las comunidades religiosas
femeninas y, en menor grado, masculinas, experimentan en el transcurso de su
existencia un peregrinaje, mads o menos largo, antes de encontrar un lugar donde
establecerse de forma definitiva; en muy pocos afios ocupan distintas residencias hasta
que, finalmente, consiguen afianzarse. Asi, la comunidad de religiosas de la orden de
San Francisco de Paula se instala en 1623 en la calle Hospital, lugar en el que
permanece apenas unos afios, ya que en 1628 se traslada cerca del portal de Tallers. En
1653 las religiosas se mudan por segunda vez; en esta ocasion a peticion de la Ciudad,
que instala en su convento a los internos del Hospital de la Misericordia, cuyo edificio
se habia destinado al acuartelamiento de soldados. A cambio, las autoridades ceden a las
religiosas un establecimiento de titularidad municipal, la antigua casa de las
Arrepentidas (comunidad extinguida) lugar en el que permaneceran hasta el siglo
X|X.271

instituciones religiosas fue la reorganizacion de los sistemas defensivos en el marco de las continuas
guerras entre Francia y Espafia.
270 DURAN i SANPERE, “La formacié...”, pp. 542-544.
211 Rubriques de Brunmiquer..., V. 3, p. 82; CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 901 y 908.
También los frailes de San Francisco de Paula, como sus comparieras, conocieron distintas ubicaciones:
primero, en 1510 en la capilla de san Bertran, desde donde pasan a la Rambla. Mas tarde vuelven al
oratorio de san Bertran y de alli, en 1578, ocupan el convento cerca de la cruz de San Francisco, fuera de
la ciudad. Finalmente, en 1589 se trasladan a un edificio en la calle San Pere, Rubriques de Bruniquer...,
v. 5, p. 92; CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 7T73.
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Por regla general, la guerra es uno de los factores que mas incide en el traslado
de las ordenes religiosas dentro del recinto amurallado.?’? En el transcurso de los
diferentes episodios belicos que padece la ciudad en el siglo XVII y principios del
XVIII algunas comunidades religiosas tuvieron que trasladarse a zonas méas seguras, ya
fuera porque se encontraban en las afueras de la ciudad (fig. 3), expuestas al ataque del
enemigo, o0 porque sus casas habian sido afectadas por los continuos bombardeos. La
destruccion de algunos de los conventos y monasterios obligaba a las autoridades
barcelonesas a reubicar a estas comunidades religiosas dentro del recinto urbano:
primero, durante el conflicto, para proteger la integridad de las monjas v,
posteriormente, una vez finalizado, por las penosas condiciones en las que se
encontraban los edificios. Es el caso, por ejemplo, de las monjas de Valldonzella, cuyo
monasterio sufrid importantes dafios durante la Guerra dels Segadors; una vez
terminada la guerra consiguieron autorizacion para instalarse en el priorato de Nazaret,
cuya comunidad estaba casi extinguida.?”

La derrota de 1714 desencadeno la progresiva militarizacion de la ciudad, cuyo
simbolo més visible fue la construccion de la Ciudadela y la destruccion punitiva del
barrio de la Ribera. La destruccion de esta parte de la ciudad significé el trasvase a otras
zonas de la ciudad de muchos establecimientos religiosos, de forma que la cartografia
religiosa —junto con la imagen de la ciudad- sufrié una importante transformacion. En
concreto, afecto a las siguientes instituciones religiosas: los hospitales (y capillas) del
Santo Espiritu de pobres ciegos y mutilados y de Santa Marta de peregrinos; los
conventos del Santo Espiritu, Santa Clara, San Agustin viejo; la iglesia de Santa Eulalia
de Mérida y parte de la Procura de los monjes de Montserrat. No todas las instituciones
religiosas se volvieron a reubicar dentro del espacio urbano de forma inmediata, algunas

de ellas tardaron mucho tiempo en recuperar su presencia dentro de la ciudad.?’

272 G, FRAGNITO, “Gli Ordini religiosi tra Riforma e Contrarifoma”, en M. ROSA (ed.), Clero e societa
nell’Italia moderna, Roma-Bari, 1992, en particular, pp. 143-145. En este sentido, la reorganizacion de
los sistemas defensivos en el marco de las continuas guerras entre Francia y Espafia también afecto a la
urbanizacidn de estas instituciones que antes se encontraban fuera de las murallas y con la construccién
de nuevas murallas terminan por quedar dentro del espacio urbano.
273 ], CARRERA PUJAL, La Barcelona del segle XVIII, v. 2, Barcelona, 1951, p. 208; CARRERAS
CANDI, Geografia General..., pp. 904-906. Puede encontrarse una descripcion del traslado de las monjas
de los monasterios de Valldonzella y de Pedralbes durante el conflicto dels Segadors en M. PARETS,
Cronica, Llibre I/ 1, v. 1, edicion a cargo de R. M. MARGALEF, Barcelona, 2011, [1610-1660], pp. 419
y 422,
214 CARRERA PUJAL, La Barcelona del..., p. 208; V. BALAGUER, Las calles del Barcelona, t. I,
Barcelona, 1865, pp. 530 y 531.
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De igual modo, muchas de las nuevas fundaciones tenian su origen en el proceso
de conversion de las comunidades religiosas informales femeninas, conocidas como
beaterios, que habian surgido a finales de la edad media y principios de la época
moderna. Esta espiritualidad femenina que surge al margen de los canales formales de
religiosidad (eclesiastica) —aunque en contacto— evoluciona de forma progresiva a
formas comunitarias cada vez mas sujetas a los principios organizativos conventuales.
La historiografia ha detectado a finales de la edad media y principios de la época
moderna en los reinos hispanicos numerosos procesos de conversion de las
comunidades de beatas en conventos; en ocasiones forzados, sobre todo a partir de
Trento, pero también espontaneos. Este es el origen, por ejemplo, de los conventos de
los Angeles, Jerusalén, Santa Isabel, Santa Margarita de la Real o de San Matias.?” Sin
embargo, no todas las casas semi-religiosas sufren este proceso de transformacion. En el
siglo XVIII esta documentada la existencia de diversos grupos de beguinas vinculados a
institutos religiosos que realizan funciones educativas. Por ejemplo, el baron de Malda
en su descripcion de la ciudad a finales del siglo XVIII cita la existencia de dos
beaterios vinculados a las 6rdenes dominica y agustina que se dedicaban a la ensefianza
de nifias. Segun su testimonio: “ditas beatas no tenen o guardan clausura, anant a sas
respectives iglésias als dematins a confesar-se, ohir missas y lo ofici conventual, podent
també eixir per la ciutat a pasejar per falta de salut y per altres fins ben vistos.”?"®

Por ultimo, el proceso de expansion conventual también se nutre a través de la
proliferacion de centros de ensefianza religiosos. Las primeras instituciones educativas
se sitlan en la zona de la Rambla. Alli mandan construir las autoridades municipales en

la primera mitad del siglo XV el Estudio General y también, por esa época, los jesuitas

25 E. BOTINAS MONTERO; J. CABALEIRO MANZANERO y M. A. DURAN VINYETA, “Las
beguinas: sabiduria y autoridad femenina”, en M. M. GRANA CIL (ed.), Las sabias mujeres: educacion,
saber y autoria (siglos I11-XVII), Madrid, 1994, p. 283. Cierta historiografia tiende a resaltar la autonomia
y libertad de estas mujeres, no obstante, esta vision se enmarca mucho mejor en el movimiento de las
beguinas de época medieval, ATIENZA, Tiempos de conventos..., pp. 94-96, n. 81; Id., “De beaterios a
conventos. Nuevas perspectivas sobre el mundo de las beatas en la Espafia Moderna”, Historia Social, n.°
57 (2007), pp. 145-168. En relacion a los beaterios barceloneses, véase E. BOTINAS MONTERO; J.
CABALEIRO MANZANERO y M. A. DURAN VINYETA, Les beguines. La ra6 il-luminada per Amor,
Barcelona, 2002, en particular, pp. 74-78 y 83-92; GRAS CASANOVAS, “Patronatge femeni...,” p. 252.
Algunos de los procesos de transformacion se pueden reseguir a través de las paginas escritas por
Bruniquer véase, por ejemplo, Rubriques de Bruniquer..., V. 3, p. 78.

276 |_as beatas de San Agustin se encontraban en la entrada de la calle del Hospital, cerca de San Agustin,
mientras que el beaterio de dominicas se ubicaba en la calle y placeta de las Beatas, D’AMAT i DE
CORTADA, Viles i ciutats..., p. 125; J. S. AMELANG, “Els usos de I’autografia: monges y beates a la
Catalunya moderna”, en Id., “Gent de la Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna, 2008, p.
188, n. 33.
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fundan su centro de ensefianza. Un siglo mas tarde, los religiosos de la Compafiia
incrementan su oferta educativa al hacerse cargo del colegio de Nobles de Santa Maria y
San Jaime (o de Cordelles).?”” Tras ellos otras Ordenes religiosas emplazaran sus
instituciones de ensefianza en esta misma &rea otorgandole, en pocas décadas, una
fisonomia muy particular que perdurara durante siglos. Los franciscanos crearan el
Colegio de san Buenaventura; los dominicos, el Colegio de San Vicente y San Ramon;
los agustinos, el Colegio de San Guillermo de Aquitania; los carmelitas, el Colegio de
San Angel; los trinitarios, el Colegio de la Santisima Trinidad y los mercedarios, el
Colegio de San Pedro Nolasco.

En definitiva, casi todas las drdenes religiosas tarde o temprano crean su propio
centro educativo, ya sea en un edificio independiente o en el mismo convento. La
excepcion a esta norma la protagonizan algunas casas religiosas como los jerénimos
que, por su carécter o tendencia mas eremitica, se mantienen ajenos a este proceso. En
total la ciudad contaba con 7 centros educativos religiosos en los que se formaban los
miembros de las 6rdenes; aungue algunos de ellos admitian alumnos externos, es decir,
seglares.?’® Por su parte, la mayor parte de las casas religiosas femeninas también
desarrollaban funciones educativas en sus conventos y monasterios dirigidas a nifias de
buena familia. En 1650, después de superar la oposicién de algunas instituciones
religiosas, las religiosas de la Compafia de Maria consiguen fundar en la ciudad el
primer establecimiento centrado en la ensefianza integral de las nifias.?”

Por Gltimo, ademas de la Universidad Literaria y de los colegios religiosos que
hemos enumerado, Barcelona contaba con un Seminario en el que se formaba el clero
secular. El proyecto se remontaba al obispado de Guillem Cagador; sin embargo, la falta
de recursos hace que no sea una realidad hasta finales del XVI. La vida de esta

institucion fue mas bien breve: en 1646 cierra sus puertas incapaz de sobreponerse a la

277 Al igual que la expansién conventual urbana, la proliferacién de instituciones docentes también es
manifestacion del proceso de aristocratizacion de las élites, GARCIA ESPUCHE y GUARDIA
BASSOLS, “Estructura urbana...”, p. 69. Puede encontrarse informacién sobre la fundacién del Estudio
General en DACB, v. 4, pp. 46-49 (1536). Por lo que se refiere a los centros de ensefianza jesuitas, véase
I. VILA DESPUJOL, Los jesuitas en la rambla de Barcelona, Barcelona, 2013.
278 QOtras 6rdenes que terminaron claudicando fueron los capuchinos y carmelitas descalzos, BADA,
Historia cristianisme..., pp. 140y 141.
279 Entre los conventos que prestaban estos servicios se encuentran: el monasterio de Junqueras, San Pere,
Santa Clara, Montsio, Jerusalén, Monte Carmelo de las descalzas, Minimas, Valldonzella, etc. En cambio,
las religiosas de la Ensefianza admitian a alumnas de todos los estamentos, MARTI i BONET, Historia...,
p. 245.
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profunda crisis que arrastraba desde hacia un tiempo y que se agrava a raiz de la Guerra
dels Segadors.?°

En Barcelona también se encontraban algunas instituciones eclesiasticas y
municipales que desempefiaban funciones asistenciales y caritativas. La estructura
asistencial de la ciudad, a principios del siglo XVIII, estaba compuesta por la Pia
Almoina de la catedral y 6 hospitales, que también funcionaban como casas de acogida:
el Hospital General de la Santa Creu, San Llatzer, de Huérfanos, de la Misericordia, San
Severo y, por ultimo, Santa Marta. Las instituciones benéficas que surgen en los
primeros siglos de la edad media son de titularidad eclesiastica, aun cuando nacen de
iniciativas privadas como es el caso de la Pia Almoina. Esta era la institucion caritativa
eclesiastica mas importante y antigua de la ciudad (siglo XII): se encargaba de dar
alimento a los Ilamados pobres de mandat, a los que se les entregaba una porcion o
comida diaria (pan y vino) y moneda (el llamado “dinero cotidiano”). En un primer
momento esta institucion se instala en las dependencias anexas al claustro de la catedral
y tiempo mas tarde se traslada a la actual ubicacion conocida como la Canonjia.?!

A finales de la edad media las autoridades locales empiezan a intervenir en este
ambito e impulsan la creacion de diferentes establecimientos que tienen como objeto dar
atencion a los sectores mas desfavorecidos de la sociedad. Estas instituciones surgen en
un intento por desvincularse de la tutela eclesiastica y poner en manos laicas la gestion
de un ambito esencial de la cosa publica. Los eclesiasticos se veran obligados a
compartir con las autoridades locales la direccién y, en consecuencia, a reconocer las
prerrogativas y derechos de la Ciudad sobre las instituciones asistenciales urbanas.?2

El sistema hospitalario barcelonés surge de un proceso previo de centralizacién
—tendencia generalizada en la mayor parte de las ciudades europeas— impulsado por las
autoridades barcelonesas. En 1401 se funda el Hospital General de la Santa Creu —a

partir de la fusion de los diferentes hospitales privados de titularidad eclesiastica y

280 1 BADA, “La restauracio del col-legi del bisbe o seminari tridenti de Barcelona I’any 1735”, en
Primer Congrés d Historia Moderna de Catalunya, Barcelona, del 17 al 21 de desembre de 1984, actas,
v. 2, Barcelona, 1984, pp. 495-506.
281 En relacion a los origenes de esta institucion, véase J. BAUCELLS i REIG, “Génesi de la Pia Almoina
de la Seu de Barcelona: els fundadors”, en M. RIU (dir.), La pobreza y la asistencia a los pobres en la
Catalufia medieval, v. 1, Barcelona, 1980, pp. 17-75. Por lo que respecta a la época moderna, véase el
trabajo de P. FATJO, “La beneficencia eclesiastica en la Barcelona del XVII: La Pia Almoina. 1655-
16697, Pedralbes, n.° 4 (1984), pp. 353-362.
282 BERENGO, L’Europa..., p. 606. Las autoridades municipales ejercen su tutela sobre estas
instituciones a través el control de los estatutos y ordenanzas, regulando su funcionamiento y fiscalizando
la gestion de los administradores. VVéase, por ejemplo, Rubrigues de Bruniquer ..., V. 5, pp. 43-48.
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municipal de los siglos XII y XIII- con el objeto de socorrer a ciertos colectivos con
dificultades como, por ejemplo, enfermos con pocos recursos, dementes, expositos,
etc.?8 La creacion de un gran hospital aportaba prestigio a la ciudad y representaba un
centro dinamizador de la vida urbana. En muy poco tiempo el Hospital de la Santa Creu
se consolida como un centro asistencial de referencia para todo el territorio catalan.
Entre los afios 1581 y 1620 se produce un incremento significativo de los enfermos que
el centro acoge: en 1500 acoge un total de 78 enfermos y en un poco mas de un siglo, en
1620, la cifra aumenta a 3.998 enfermos, sobre todo procedentes del resto del territorio
catalan. Esta tendencia a atraer poblacién de los alrededores, va in crescendo a lo largo
del siglo XV11.284

También funcionan otros establecimientos mucho mas modestos (tanto por su
capacidad como por sus instalaciones) que tienen como objetivo atender a sectores
concretos de la creciente poblacién marginal. En el Hospital de San Llatzer los
canonigos regulares de san Antonio Abad se encargaban, desde mediados del siglo XV,
del cuidado de los enfermos incurables o leprosos. En un principio el hospital se habia
situado en los suburbios de la ciudad (como era habitual con este tipo de enfermos). Sin
embargo, a raiz de la construccion de la nueva muralla pasa a formar parte del recinto
urbano en las proximidades de la puerta de acceso a la ciudad de San Antonio. El centro
contaba con instalaciones para los enfermos, una iglesia para los pacientes y un
cementerio propio.?® En el hospital de San Severo —fundado por iniciativa de un
beneficiado de la catedral a principios del siglo XV- se atendia a los presbiteros
enfermos de la didcesis. Por su parte, el hospital de Santa Marta, que se encontraba en el
barrio de la Ribera, atendia a los pelegrinos que arribaban a la ciudad.

Las iniciativas municipales que surgen en época moderna como es el caso de la
Casa y Hospital de la Misericordia, creada en 1584 para dar atencion a los pobres, asi

como la Casa de los Huérfanos, fundada méds o menos por la misma época, es el

283 A partir de la fusidn de los hospitales de Colom, Des Vilar, San Matias, Santa Eulalia del Camp, San
Llatzer, Marcus. Segun parece los enfermos desde aproximadamente 1676 estaban atendidos por los
frailes agonizantes, RUbriques de Bruniquer..., v. 5, pp. 39 y 54. El proceso de centralizacion en el caso
de Barcelona presenta una cronologia bastante temprana frente a algunas ciudades de Italia y de Francia,
tal como puede verse en BERENGO, L Europa..., pp. 608-611.
284 |_os naturales de Barcelona pasan de 99 a 433, es decir, del 5,3 % pasan al 10,8 %; y los de fuera pasan
de 373 a 1.505, del 20 % ascienden al 37,6 %, GARCIA ESPUCHE, “Del territori...”, p. 145.
285 También era conocido como Santa Margarida dels Masells, CARRERAS CANDI, Geografia
General..., p. 478. En relacién a la institucion en la edad media, época de mayor desarrollo, véase A.
PEREZ SANTAMARIA, “El Hospital de san Lazaro o Casa malalts o massells”, en M. RIU (dir.) La
pobreza y la asistencia a los pobres en la Catalufia medieval, v. 1, Barcelona, 1980, pp. 77-115.
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resultado de una nueva vision del pobre y de los marginados.?®® La Casa de la
Misericordia se ubica, de forma provisoria, en la antigua Casa dels Angels vells. En un
primer momento, el hospital atendia a todos los pobres sin distincion de sexo y edad; sin
embargo, en el siglo XVIII termina por centrarse en la atencion a las mujeres. Al igual
gue en el resto de instituciones asistenciales municipales, las autoridades barcelonesas
habian encargado el cuidado de los internos a una comunidad de religiosos, por lo que a
principios del siglo XVIII el Consejo cedera esta tarea a la comunidad de hermanas
Terciarias.?®” En cuanto a la Casa y Hospital de Nuestra Sefiora de los Nifios Huérfanos,
ésta se encargaba de atender a los expositos de la ciudad. Desde mediados del siglo XV
las autoridades barcelonesas habian manifestado la necesidad de atender a este sector
tan desfavorecido; sin embargo, la institucién no tuvo una sede permanente hasta
1578.288

Entre sus instalaciones todos los centros asistenciales disponian de iglesia o
capilla en la que eclesiasticos o religiosos, segun el caso, dispensaban servicios
espirituales tanto al personal como a los pacientes. De manera que en estas instituciones
los internos encuentran “consell espiritual y corporal, ocupant-se los que poden treballar
ab algun exercici dtil, als que se’ls ensefia la doctrina christiana, auhen missa y diuhen
lo rosari.” Asi pues, tal como referia el baron de Malda, en estos lugares los
menesterosos recibian una atencion que iba mas alla de lo material y que abarcaba otros

aspectos encaminados a establecer un control social sobre la poblacion (por medio del

286 EATJO, “La beneficencia eclesiastica...”, p. 353. BERENGO, L Europa..., pp. 593-595, proporciona
una vision general (en el marco europeo) del cambio de conceptualizacion en la distincién entre pobres y
vagabundos. Por su parte, M. CARBONELL, Sobreviure a Barcelona. Dones, pobresa i assistencia al
segle XVIII, Barcelona, 1997, expone el proceso de transformacién del sistema asistencial barcelonés en
el transcurso de la época moderna. Este proceso se puede apreciar también a través de las informaciones
contenidas en las Rubriques de Bruniquer..., v. 5, en el capitulo dedicado a los “Hospitals, y casas
respectans a Pobres, y a pietat Christiana, y Repenedides”, pp. 37-62. Esta fuente municipal, ademas,
permite reseguir el proceso de creacion y administracion de las instituciones asistenciales municipales
expuestas.
287 Ribriques de Bruniquer..., v. 5, p. 47. Véase también M. CARBONELL, “La beneficiencia a finals del
s. XVII: una aproximacié. La casa i hospital de Misericordia de Barcelona”, en Primer Congrés
d’Historia Moderna de Catalunya, (Barcelona, del 17 al 21 de desembre de 1984, actas), v. |, Barcelona,
1984, pp. 789-798; Id., Sobreviure a Barcelona..., pp. 68, 83, 84, 112 y 113.
288 |a sede definitiva se situaba en la plaza dels Angels, cerca de la primera ubicacion. Por lo que se
refiere a esta institucion, véase A. VARGAS GONZALEZ, “La beneficencia en la Barcelona del siglo
XVIIIL. El Hospital de Nostra Sefiora dels nens orfens”, en Primer Congrés d’Historia Moderna de
Catalunya, (Barcelona, del 17 al 21 de desembre de 1984, actas), v. 1, Barcelona, 1984, pp. 627-633.
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trabajo y la oracion) que se situaba en los margenes (e incluso fuera) de la sociedad
estamental 2%

En definitiva, la actividad municipal en el campo asistencial se inspiraba en el
ideal civico de caridad cuyo fin Gltimo era el mantenimiento de la paz social o, dicho de
otro modo, el orden publico. Por Gltimo, como mostramos en el siguiente capitulo, estas
instituciones asistenciales también desarrollaban un papel relevante en la vida ritual y

religiosa de la ciudad.

2.2.3 Enjambre devocional: iglesias, capillas, capillitas y altares

Completaban el paisaje religioso que hemos recreado las iglesias y capillas
dispersas por todo el espacio urbano, asi como las numerosas capillitas e imagenes
sacras adosadas desde la baja edad media a los muros y las casas de la ciudad que
venian a expresar la riqueza de las devociones vecinales y de calle, pero también
institucional. De manera que las iglesias parroquiales también compartian sus feligreses
con otros espacios religiosos menores como iglesias y oratorios que eran expresion de
las diferentes culturas religiosas que convivian en la ciudad. Es el caso, por ejemplo, de
la iglesia de San Severo, erigida en las inmediaciones de la catedral por el Colegio de
los beneficiados de la catedral; de la de San Sebastian, construida por la Ciudad como
remedio contra la peste; o del oratorio de la Virgen de Montserrat, de los monjes
benedictinos, “que és publica” y esta situada en la calle de la Portaferrissa habiendo en
ella “jubileu tots anys” en la festividad de la Natividad de Nuestra Sefiora.?®

Como sucedia en el caso de los conventos e instituciones asistenciales urbanas,
la mayor parte de los edificios publicos y algunas residencias particulares (como el
Palacio de la Condesa) también contaban con sus propias capillas. Por lo que refiere a

las sedes de las instituciones politicas y econdmicas locales y territoriales como la

29 D’AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., p. 83. Tal como ha mostrado CARBONELL, Sobreviure
a Barcelona..., p. 793, las mujeres incluso rezaban mientras trabajaban, de forma que pasaban el 60 % del
tiempo que estaban despiertas orando. En la segunda mitad del siglo XVII ya se empieza a percibir la
transformacién de las instituciones asistenciales en instituciones econdmicas. Por esta época las
autoridades barcelonesas deliberan que los internos del Hospital de la Misericordia se encarguen de
limpiar el fango de las calles y las alcantarillas de la ciudad, Rubriques de Bruniquer..., v. 5, p. 51. De
forma que, tal como sefiala FATJO, “La beneficencia eclesiastica...”, p. 353, el mantenimiento del orden
publico y la racionalidad econdmica se convierten en los ejes sobre los que se cimentaba el sistema
asistencial urbano.
290 D’ AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., p. 129.
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Generalitat, el gobierno municipal o la Lonja, era habitual que se celebraran oficios y
solemnidades religiosas vinculadas a la institucion titular de la misma. Este es el caso de
las celebraciones que con gran solemnidad se llevaban a cabo todos los afios en la
capilla de la Generalitat en la festividad de san Jordi, el santo patrono del Principado, o
la solemnidad que organizaban los mercaderes en la Lonja con motivo de la celebracién
de la Natividad de Nuestra Sefiora. Mientras que en la Capilla de la Ciudad se celebraba
todas las mafanas un oficio para los oficiales de la Casa, pero también en otras
solemnidades se realizaban funciones religiosas abiertas al puablico en general. Asi
sucede, por ejemplo, con motivo de la festividad de san José “sens que pera celebrar-se
aquella se demanas llicéncia a ningun vicari general ni altre persona.”?%!

En una escala espacial mucho mas modesta encontramos multitud de oratorios,
capillitas y altares de calle (o callejeros). Aunque a priori puedan parecer banales, estos
pequefios espacios sacros tenian cierta relevancia dentro de la religiosidad del
vecindario o de la calle e, incluso, como apuntabamos antes, entre las devociones
institucionales.?®? Sabemos que la construccion de capillas, capillitas y altares en esta
época fue muy profusa; no obstante, de algunas de ellas apenas tenemos algunas
referencias y de otras ni siquiera ha quedado el recuerdo. EI mismo bar6on de Malda, tan
meticuloso en sus descripciones, constataba la dificultad de la empresa cuando afirmaba
que existian —ademas de las ya citadas por él— “altres capellas y capelletas pegadas a las
parets y en cantons de ciutat que no tinch ben presents per notar-las aqui.”?%

El tiempo desdibuj6 la presencia (y significacion) de estos lugares sacros en el

territorio urbano (y en la vida religiosa), de forma que en algunas ocasiones no resulta

291 DACB, v. 21, p. 55 (1683). Por lo que respecta a la celebracion de san Jordi por parte de la Generalitat
remito al analisis de X. TORRES SANS y R. EXPOSITO AMAGAT, “Els sermons de sant Jordi de la
Diputacié de Catalunya: Literatura i religio civica”, en S. BOADAS (ed.), Literatura en la Guerra de
Treinta Afios, Vigo, 2012, pp. 129-150. En relacion a las capillas particulares, véase CARRERAS
CANDI, Geografia General..., pp. 421-423 y 950; la capilla de la Lonja, M. BERNAUS, “La capella de
la Llotja dels mercaders de Barcelona: ‘ab senyals reyals, e de la Lotge, e de Muncade’”, en M. R.
TERES (coord.), Capitula facta et firmata. Inquietuds artistiques en el quatre-cents, Valls, 2011, pp. 295-
327.

292 |a costumbre de adosar estas imagenes en las fachadas de las casas o en los portales de la muralla se
remontaba al siglo XIV y en especial al XV, CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 413 y 488.
La expresion “imagenes callejeras”, introducida a posteriori, es consecuencia de un cambio progresivo en
la percepcion que las autoridades eclesiasticas y seculares proyectan sobre la religiosidad laica, M.2 J.
DEL RiO BARREDO, “Imégenes callejeras y rituales ptblicos en el Madrid del siglo XVII”, en M. C.
DE CARLOS VARONA et alia (coord.), La imagen religiosa en la Monarquia hispanica: Usos y
espacios, Madrid, 2008, pp. 197-218, en particular, p. 198. Véase, también, el analisis que realiza E.
MUIR, “The Virgin on the Street Corner: The Place of the Sacred in Italian Cities”, en S. OZMENT (ed.),
Religion and Culture in the Renassaince and Reformation, Kirkville, 1989, pp. 25-40, en el ambito
italiano.
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sencillo ubicar estos pequefios oratorios o altares con sus imagenes, principalmente de
santos y virgenes, de forma exacta dentro del entramado urbano a partir de unas pocas
alusiones a su emplazamiento... y poco mas. Por todo lo referido, hemos emplazado (en
ocasiones, de forma aproximada) en el espacio urbano las capillas y capillitas mas
conocidas, que han conseguido, por su importancia en el marco de la vida religiosa
barcelonesa, mantenerse vivas en la memoria de historiadores y cronistas de la
ciudad.?*

La mayor parte de estos espacios sacros estaban dedicados al culto mariano
expresado en multiples invocaciones, a saber: la Virgen de la Canal, del Pilar®® la
Inmaculada Concepcion,®® de la Ayuda, del Coll, de la Guia,?®’ de Gracia,®® de
Montcada®® de la Victoria, de la Llet,*® etc.3®® Asimismo, cabe destacar, por su
relevancia en la religiosidad popular, los espacios dedicados a algunos de los santos
patrones de la ciudad como, por ejemplo, las capillas del Angel Custodio, de San

Cristobal, de San Roque y de Santa Eulalia. También disponian de capilla en las calles

23 D’ AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., p. 130.
294 La actitud de las autoridades barcelonesas en relacion a este tipo de manifestaciones devocionales
cambiard a lo largo del siglo XVI1I, momento en el que la ubicacidn de estas imagenes religiosas estara
cada vez mas restringida y regulada, CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 795-798. Puede
encontrase una relacion de algunas de las capillas, capillitas y altares que se encontraban en época
moderna y contemporanea dispersas por la ciudad y de las imagenes sacras que se veneraban en ellas en:
Ibid., pp. 487 y 950-954; D’AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., pp. 128-130; R. N. COMAS,
“Imatges y capelles de vehinat”, Butlleti del Centre Excursionista de Catalunya, v. 17 (1907), pp. 183-187
y V. 24 (1914), pp. 272-275, 301-303 y 331-335 y CURET, “La vida religiosa”, pp. 223-234.
2% De origen desconocido, estaba ubicada en la antigua calle d’en Cuch. En la peste de 1651 quemaba un
cirio dia y noche y en 1657 cinco lamparas de plata, CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 954
29 Construida a iniciativa de los vecinos sobre el portal de Portaferrissa, lbid., p. 776.
297 parece ser que se produce cierta confusion con la capilla vecina dedicada a la Virgen de la Canal, por
lo que en alguna documentacion aparecen las dos invocaciones cuando en realidad estamos hablando de
dos capillas diferenciadas. En relacién al origen de ambas capillas y la fusién de las invocaciones, véase
A. DURAN i SANPERE, Barcelona i la seva historia, v. 2, “La societat i I’organitzacié del treball”,
Barcelona, 1973, pp. 497-501; M. CRISPI, “La Mare de Déu de la Guia i la Verge de la Canal: capelles
marianes a les muralles de Barcelona”, en El cami de sant Jaume i Catalunya. Actes del Congrés
internacional celebrat a Barcelona, Cervera i Lleida, els dies 16, 17 i 18 d’octubre de 2003, Barcelona,
2007, pp. 373-380.
298 Una primera imagen estaba situada frente a la calle de la Catedral y al lado del Palacio episcopal y una
segunda en la pared de la casa del Ardiaca, en la plaza Nueva, D’AMAT i DE CORTADA, Viles i
ciutats..., p. 130.
299 CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 488 y F. CURET, Visions Barcelonines (1760-1860),
v. 5, “Els barris de la ciutat (II)”, Barcelona, 1954, p. 298
300 En la calle d’en Robador, CURET, “La vida religiosa”, p. 232.
301 |bid., pp. 232 y 233, también enumera otras capillas que destacan por la devocion que les procesan los
barceloneses: la Virgen de las Nieves, en la calle de los Agullers; la Virgen de las Doncellas, en la calle
de dicho nombre; la Virgen de la Victoria, en la calle media de San Pere; la Virgen de Bellvitge, en la
calle Esparteria. Sin embargo, no todas las hemos podido situar en el territorio urbano.
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de la ciudad otros santos de menor tradicién en la ciudad como Bernardo,3%

303 o Lorenzo,*** entre otros tantos.3® Las cofradias devocionales y gremiales,

Honorato
asi como vecinos y particulares, eran sus principales promotores. En algunas de estas
capillitas tenian su sede algunas cofradias gremiales como, por ejemplo, la capilla
dedicada al culto de la Virgen de la Victoria, patrona de la cofradia de los bastaixos o de
la capilla del Santo Espiritu, sede de la cofradia de oracioneros, cojos, ciegos, mancos,
etc. bajo el titulo del Esperit Sant y de la mare de Déu de la Font de la Salut,3%
Asimismo, los gremios solian colocar las iméagenes de los santos patronales en las
fachadas de las casas corporativas. Es el caso, por ejemplo, de la imagen de santa Marta
en la casa del gremio de los Taberneros, de Nuestra Sefiora en la casa de los pallers.®’
Pero, por encima de todo, estas capillitas e imagenes religiosas eran reflejo de la
religiosidad de vecindad o de barrio. Este es el origen, por ejemplo, de la capilla
dedicada a la Virgen de la Ayuda®® o de las capillas que se encontraban en la muralla
de la Tapineria y en la calle de Tallers, dedicadas a la Virgen del Coll.>%®° Estos espacios
religiosos también proliferan a partir de la iniciativa y devocion de un particular, es
decir, son expresion de la devocidn personal del propietario de la casa en las que estan
adosadas. No obstante, con el tiempo, en muchas ocasiones, pueden devenir elemento

302 E| santo contaba con al menos dos capillas, una en la Rambla, de Nazaret, anexa a la casa procura de
los monjes de Poblet y la otra bajo la casa Ferran, en la riera de san Juan, frente a la calle san Pere més
Alt, D’AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., p. 129.
303 Situada en la calle de dicho nombre sobre una fuente, CURET, “Els barris...”, v. 5, pp. 135y 136.
304 El santo disponia de altar en las calles de la Tapineria y Argenter, CURET, “La vida religiosa”, p. 232.
305 En las fuentes municipales hemos localizado una capilla dedicada a la devocion del Ecce homo, de la
que no constan referencias en la historiografia consultada. Segun parece estaba ubicada “en la Bolta de
Muntanyans del Carrer Carders” y fue construida a instancias de la Cofradia de devotos de dicha imagen,
Rubriques de Bruniquer..., V. 3, p. 140. También consta la existencia de varios altares adosados en casas
particulares dedicados a san Antonio de Padua, Ibid., v. 3, pp. 141y 143.
306 |_os bastaixos eran los trabajadores que se encargaban de trasladar muebles. La capilla estaba situada
en un arco que unia las dos torres en la Plaza Nueva, la cofradia poseia sepulcros y oseras en la vecina
capilla de Santa Lucia, véase DURAN i SANPERE, “La formacio...”, p. 174; CARRERAS CANDI,
Geografia General..., p. 796. Por lo que refiere a la cofradia de oracioneros, cojos, ciegos, etc. véase
D’AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., p. 128; CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 954.
307 La cofradia de los pallers en 1612 consta que solicité a las autoridades municipales licencia para
colocar dicha imagen, Rubrigues de Bruniquer..., V. 3, p. 153. En relacién a los otros ejemplos, véase
DURAN i SANPERE, “La formacio...”, p. 174, CARRERAS CANDI, Geografia General..., p. 796.
308 D’AMAT i DE CORTADA, Viles i ciutats..., p. 129, sefiala que se encuentra “a la mitat casi del carrer
de Sant Pere més Baix” sin concretar mas. En relacion a la leyenda que surge entorno a los origenes de
esta imagen, véase CURET, “La vida religiosa”, pp. 227 y 228. Véase también Breve noticia de la
milagrosa Imagen de Nuestra Sefiora de la Ayuda, que se venera en su capilla en la calle de San Pedro
mas baxa de Barcelona ... Barcelona, Bernardo Pla, 1779.
309 En el siglo XVII se fundan dos cofradias de vecinos en estas calles bajo la advocacion de la Virgen de
Font-rubia. Estas imagenes tenian su solemnidad en la festividad de la Natividad de la Virgen y una vez al
afio acudian en peregrinaje al santuario, CURET, “Els barris...”, v. 5, p. 232; DURAN i SANPERE, “La
formacio...”, p. 708.
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cohesionador de toda la calle o, incluso, del barrio.3° En estas situaciones la intensa
devocion que despierta un santo o una virgen entre los vecinos de una barriada o de una
calle puede hacer que lo que en un principio era una imagen adosada en un portal de la
muralla o en la pared de una casa termine por convertirse en un oratorio como sucede,
por ejemplo, con la imagen de san Roque en la plaza Nueva.

Desde esta perspectiva, las capillitas de vecindario venian a ser “modestos
santuaris populars.” Todas las barriadas y muchas calles de Barcelona contaban con su
santo patrdn al que los vecinos veneraban en su festividad. Por ejemplo, en la festividad
de la Natividad de la Virgen los devotos tributaban culto a las imagenes de las virgenes
colocadas en las capillitas de calle diseminadas por la ciudad. Entre las celebraciones
mas concurridas cabe destacar las que se realizaban en honor a san Roque, en la plaza
Nueva, las dedicadas a san Cristobal, en la calle Regomir, 0 a san Lorenzo, en la calle
de la Tapineria.3!!

Cofradias y vecinos no eran los Unicos que impulsaban este tipo de espacios
sacros. Las autoridades barcelonesas también patrocinan y promueven la construccion
de algunos de estos pequefios oratorios que, en la mayor parte de los casos, cumplian
una funcion publica, puesto que las imagenes solian situarse sobre los portales o
cobijadas en los muros de las murallas de la ciudad.®*? Por ejemplo, a principios del
siglo XVI las autoridades habian erigido, como medida de proteccion contra las
epidemias de peste, una capilla y altar con la imagen de san Roque en la puerta de
ingreso de la ciudad y, por el mismo motivo, en la puerta opuesta habian ordenado
colocar una imagen de otro santo, san Cristobal, también conocido por su potencial
sacro en estos casos. Tras la destruccion de la iglesia de Santa Eulalia del Camp,
durante la Guerra dels Segadors, la cofradia de san Roque (que tenia su capilla en dicha
iglesia) propone al consistorio llevar a cabo una iglesia semejante a la de san Sebastian

en honor al santo. No obstante, tan solo se hace realidad la capilla votiva en un patio

310 Se pueden documentar algunas de las licencias que los consellers conceden a particulares para colocar
en las fachadas de sus casas imagenes religiosas o para realizar hornacinas para protegerlas; en su mayor
parte eran imagenes de la Virgen, ejemplos en Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 110, 141 y 143.
311 F, CURET, Visions Barcelonines (1760-1860), v. 9, “Costums, festes i solemnitats”, Barcelona, 1957,
cita p. 325; Id., “La vida religiosa”, pp. 306 y 307.
312 Era muy habitual que las autoridades locales situaran imagenes en las puertas de la ciudad con el
objeto de protegerla, DEL RiO BARREDO, “Imégenes callejeras...”, p. 204.
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ubicado en la calle del Portal Nou, junto a la calle de la Fusina, lugar al que siguen
acudiendo cofrades y consellers todos los afios en la festividad del santo.3!3

Asimismo, en 1530 la Ciudad decide ampliar y ubicar a pie de calle la capilla
dedicada a san Cristdbal y, unas décadas mas tarde, en 1568, delibera fundar otra capilla
en honor del santo en la calle de San Pere més Alt3* No fueron las Gnicas
intervenciones de esta indole que realizaron las autoridades barcelonesas. Entre otras
acciones, la Ciudad habia reconstruido la capilla medieval dedicada a la Virgen de la
Canal y también se habia encargado de difundir el culto de la patrona, santa Eulalia, en
base a ubicar iméagenes de la santa barcelonesa en diferentes lugares emblematicos de la
ciudad.®®® El siguiente fragmento extraido del dietario municipal, en el que se da noticia
de la solemnidad de la bendicion de la capilla de la Virgen de la Canal, sirve para
ilustrar la relevancia de este tipo de espacios sacros en la vida civico-religiosa de la

ciudad.

“En aquest die se feu la benedictio de la capella de n."™ Senyora de la Canal sobrel portal
Nou, la qual los mag.® han ampliada hovament restaurada y redificada per que a mes de
que era molt xica, estava molt desfeta y quasi del tot arruynada, e los dits consellers
foren presents a dita benedictio y feu si molta festa ab musica de menestrils, trompetas y
tabals vestits ab sas robas de domas carmesi, y missa a cant de orga, la capella dins y

fora molt empaliada de sedas y enramada”

313 Rabriques de Bruniquer..., v. 3, p. 118; DURAN i SANPERE, “La formacio6...”, pp. 229 y 230. San
Roque disponia de otras capillas en otros lugares de la ciudad, las mas relevantes se encontraban en la
calle de la Tapineria, d’en Roca y en la casa del Ardiaca. No obstante, la mas popular, por los festejos
que se organizaban todos los afios, era la que habia fundado la cofradia de vecinos de la Plaza Nueva,
DURAN i SANPERE, “La formaci6...”, pp. 174, 175 y 411. En relacion a la intensa devocion en la
ciudad a San Roque y las numerosas capillas repartidas por la ciudad en las que se veneraba a dicho santo
véase lbid., pp. 467-469; COMAS, “Imatges y capelles...”, v. 24, pp. 272-276, 301-303 y 331-335;
CURET, “Els barris...”, v. 5, pp. 240-246 y J. M. GARRUT ROMA, “Notas para un santoral barcelonés.
Capillas de vecindad dedicadas a san Roque”, Divulgacion histérica de Barcelona, t. XI, Barcelona,
1960, pp. 134-140.

314 La capilla dedicada a san Cristbal en el portal de Regomir (n.° 5) era muy antigua. En relacion al
patronato municipal de esta Gltima capilla, véase Rubriques de Bruniquer..., v. 1, p. 71y v. 3, pp. 89 y
203; también CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 488 y 953. Existian otras muchas capillitas
del santo (en la calle de Miser Ferrer, Fenollar, Ripoll, Montcada, etc.), pero esta era la mas importante,
CURET, “Els barris...”, v. 5, pp. 160-163.

315 A méas a mas de la capilla en la bajada de la Canonjia, realizada por la Ciudad, existian multitud de
capillitas en diversas calles y plazas en las que se rendia culto a la santa barcelonesa, CURET, “Els
barris...”, v. 5, p. 194; 1d., “La vida religiosa”, p. 276. Las autoridades también habian construido una
capilla dedicada al Angel Custodio, en la que se veneraba una figura en piedra, sobre el portal del Angel,
del cual tom6 su nombre. Existia, ademas, otra capilla dedicada al Angel de la Guarda en la calle del
Hospital, n.° 38, delante del patio de la iglesia de San Agustin. En relacién a la leyenda que origind la
construccion en este lugar de la capilla, véase DURAN i SANPERE, “La formacio...”, p. 471; D’AMAT
i DE CORTADA, Vilesii ciutats..., p. 129.
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El escribano, ademas, referia que dicha capilla “antigament era molt
freqiientada”, tal como evidenciaban las antiguas escrituras, “se veu que estaba molt
ornada de lantias de plata y altras presentallas.” EI municipio habia devuelto parte del
antiguo esplendor al lugar, por lo que el escribano confiaba “que la devotio de aquesta
capella ara crexera maiorment per ser molt apropriada aquesta devota per a las donas
que van de part.”316

Las autoridades no minusvaloraban la capacidad aglutinadora de estos espacios
y de las modestas imagenes religiosas que se encontraban en ellos. Tal como hemos
mostrado, las capillas y capillitas diseminadas en calles y callejones conformaban la
base de la religiosidad laica. Pero, ademas, estos pequefios espacios sacros evidencian el
entrelazamiento entre la religiosidad popular e institucional, es decir, forman parte de la
religion civica.

Ciertamente, no estan todas las que son; al igual que los que vinieron antes que
nosotros, también dejamos en el olvido muchos de estos pequefios espacios sacros, no
porque sean banales, bien al contrario. Por su proximidad espacial y devocional, la
presencia y difusion de estas capillitas y altares con sus imagenes de santos, virgenes y
cristos vienen a complementar de forma eficiente la geografia religiosa de la ciudad. A
pesar de estas posibles ausencias (o tal vez por ello mismo) el plano que hemos
elaborado nos permite intuir una urdimbre sacra mucho mas tupida de lo que en un
primer momento habriamos concebido. Tras esta breve panoramica de la Barcelona
religiosa, en los siguientes capitulos entramos de lleno en el anlisis de las diferentes

manifestaciones de la religion civica en la Barcelona moderna.

316 DACB, v. 8, pp. 361 y 362 (1607). Situada en uno de los baluartes del Portal Nou desde sus origenes
en el siglo XIV estaba bajo jurisdiccion municipal. En época moderna los consellers deciden
reconstruirla, RUbriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 72 y 73. Por lo que respecta a la leyenda elaborada en
torno a la aparicion de esta imagen y su culto en la ciudad, véase CURET, “La vida religiosa”, pp. 226 y
227; CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 487 y 952.
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CAPITULO 3.
EL (BUEN) GOBIERNO DE LA CIUDAD
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La religion civica no comprende la totalidad de la experiencia religiosa urbana,
sino el conjunto de manifestaciones religiosas de caracter publico, impulsadas por las
autoridades municipales, que tenian como objeto el reforzamiento de la cohesion social
y el consenso politico. Por un lado, se produce la sacralizacion de toda una serie de
valores, instituciones, figuras y practicas del mundo urbano a través del uso de
simbolos, ceremonias y valores religiosos.* Desde esta perspectiva, la religion civica es
la consecuencia y la manifestacion externa o mas tangible de un discurso municipal de
buen gobierno basado en valores religiosos. De ahi que diversos autores hayan Ilamado
la atencion sobre el papel de las érdenes mendicantes en la elaboracién del discurso
ético-politico de la élite urbana.?

Por otro lado, se promueve la espiritualizacion de la esfera secular, es decir, la
impregnacion de elementos civicos en lo religioso, que se manifestaba en las distintas
celebraciones religiosas promovidas y auspiciadas por el consistorio barcelonés, en las
gque se enredaban elementos sacros y profanos; el control de las instituciones
eclesiasticas y religiosas urbanas (en particular, femeninas); el culto al santo patron o
patrones civicos y la exaltacion de los santos locales; la ereccion de capillas u otros
edificios sagrados de propiedad municipal, etc. En las siguientes paginas nos
adentramos en algunos de estos aspectos y analizamos la relacion de la clase dirigente
barcelonesa con lo sagrado.

Partiendo de estos presupuestos, hemos estructurado el capitulo en tres
apartados. En el primero, tratamos la sacralizacion de valores e instituciones civicas
mediante el uso de simbolos y valores religiosos. Para ello, previamente, presentamos
de forma breve la estructura politica e institucional barcelonesa. Posteriormente,
abordamos las bases tedricas sobre las que se cimentaba la préactica institucional de la
religion civica en Barcelona. El gobierno barcelonés se regia por un coédigo ético-

politico de raigambre religiosa teorizado por destacados exponentes de las dérdenes

1 G. CHITTOLINI, “Citta, istituzioni ecclesiastiche e ‘religione civica’ nell’Italia centrosettentrionale alla
fine del secolo XV”, en Girolamo Savanarola: da Ferrara all’Europa, Atti del Convegno Internazionale,
Ferrara 30 marzo — 3 aprile, 1998, Florencia, 2011, p. 343.

2 N. JASPERT, “El Consell de Cent i les institucions eclesidstiques: cap a una visié comprensiva”,
Barcelona. Quaderns d’Historia, n.° 4 (2001), p. 112; P. EVANGELISTI, “I pauperes Christi € i
linguaggi dominativi. | francescani come protagonisti della costruzione della testualita politica e
dell’organizzazione del consenso nel bassomedioevo (Gilbert de Tournai, Paolino da Venezia, Francesc
Eiximenis)”, en AAVV, La propaganda politica nel Basso Medioevo. (Atti del XXXVIII Convegno storico
internazionale, Todi, 14-17 ottobre 2001), Spoleto, 2002, pp. 315-392; P. VERDES, “La ciudad en el
espejo: hacienda municipal e identidad urbana en la Catalufia bajomedieval”, Anales de la universidad de
Alicante. Historia Medieval, n.° 16 (2011), p. 434.
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mendicantes; en especial por el franciscanismo, tal como mostramos a partir del analisis
de la obra politica de Francesc Eiximenis. Por ultimo, examinamos algunas de las
formas a través de las que las autoridades barcelonesas adquirieron legitimidad
mediante la ‘sacralizacion’ del poder civico. La combinacion de elementos civicos y
religiosos daba lugar a multiples y potentes mensajes politicos y religiosos. La segunda
cuestion, la impregnacién de elementos civicos en lo religioso, se manifestaba, entre
otros aspectos, en las distintas celebraciones religiosas promovidas por el consistorio
barcelonés. Por ello, en el segundo apartado presentamos el calendario ritual
institucional y analizamos la intensa actividad civico-religiosa de los consellers, lo que
nos permite conocer la progresion de la religion civica, es decir, determinar tendencias,
coyunturas y precisar el peso de las diferentes instituciones religiosas en el conjunto de
la religiosidad institucional.

En el tercer y Jultimo apartado, continuamos profundizando en la
espiritualizacion de la esfera secular a través del control municipal de las instituciones
religiosas urbanas, en particular sobre las casas femeninas. Los conventos femeninos y
sus comunidades desde época medieval habian ejercido una funcién protectora sobre la
ciudad a la vez que mantenian fuertes vinculos con la vida civica. La introduccién de la
clausura rigurosa en los conventos y monasterios femeninos urbanos impuesta por la
reforma tridentina pone en peligro el patronato municipal sobre las casas religiosas que
reivindicaban las autoridades; pero, ademas, transforma las formas y modos en que las

instituciones religiosas femeninas participan de la vida civica.

3.1 El gobierno de la ciudad

El gobierno barcelonés estaba compuesto por diferentes instancias. ElI 6rgano
basico era el Consejo de Ciento, es decir, la asamblea representativa de la comunidad
politica; un espacio de discusion y de consenso con el que se pretendia aliviar las
tensiones entre los diferentes grupos sociales. El Trentanario era la comision
permanente del Consejo de Ciento; su creacidn estaba vinculada a la necesidad de hacer
maés dindmica la toma de decisiones, ya que el Consejo se reunia en contadas ocasiones.

Las reformas llevadas a cabo en los consejos o comisiones a lo largo de su existencia se
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produjeron, principalmente, en el nimero de miembros y el grado de representacién de
cada estamento.?

El poder ejecutivo recaia en los consellers, encabezados por el conseller en cap.
Los cinco consellers eran los encargados de proponer los asuntos sobre los que debia
deliberar el Consejo de Ciento. Ahora bien, con el tiempo el Consejo delegara cada vez
mas decisiones en los consellers y en el Trentanario. De forma que los consellers y las
comisiones formadas por expertos concentraban la toma de decisiones y los acuerdos
que mas tarde ratificaban y aprobaban el Trentanario y el Consejo. Tanto las consejerias
como los diferentes consejos se renovaban de forma periddica, por ello se instituyen
mecanismos que confieren cierta continuidad en el gobierno municipal como, por
ejemplo, la renovacion parcial del Consejo de Ciento o los testamentos, especie de
directrices que los consellers salientes dejaban a los entrantes.*

Barcelona era una ciudad real y, como tal, la Corona disponia de una estructura
de gobierno que en ambito local estaba compuesta por el batlle y el veguer. No
obstante, a lo largo del siglo XIV el municipio asumio de forma paulatina mayor peso
dentro de la ciudad al tiempo que la estructura regia perdia funciones.® Ademas, la
capitalidad implicaba que Barcelona fuera la sede de diversas instituciones catalanas y
reales con jurisdiccion territorial en todo el Principado, a saber: la Real Audiencia, la
Capitania General, la Inquisicién y la Diputacion del General. En sus origenes la
Diputacion o Generalitat era una comision permanente de las Cortes generales con
funciones financieras y fiscales, de manera que su poder se diluia en el momento en el
que se convocaban las Cortes. Por este motivo, la Generalitat tendra mas problemas que
el municipio para desarrollarse y consolidarse como institucion autonoma. No sera hasta
finales de la edad media cuando esta institucion territorial empiece a alcanzar cierta
autonomia y, de forma progresiva, amplie sus funciones originales y adquiera mayor

relevancia en el entramado politico del Principado.®

3 Después de diferentes modificaciones en época moderna el Consejo de Ciento estaba compuesto por 144
miembros, mientras que la comision permanente el Trentanari estaba formado por 32.
4 Al respecto, véase J. M. TORRAS i RIBE, Els Municipis catalans de |’antic régim: 1453-1808:
procediments electorals, organs de poder i grups dominants, Barcelona, 1983; V. FERRO, EIl Dret Public
Catala. Les Institucions a Catalunya fins al Decret de Nova Planta. Vic, 1987; J. DANTI i RIU, El
Consell de Cent de la ciutat de Barcelona (1249-1714), Barcelona, 2002.
5 En relacion a la evolucion institucional del gobierno barcelonés desde sus origenes puede verse P.
ORTI, “El Consell de Cent durant I’Edat Mitjana”, Barcelona. Quaderns d Historia, n.° 4 (2001), pp. 23
y 25.
6 En este sentido, véase FERRO, EI Dret Public..., pp. 243-288.
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Por otra parte, la ausencia del rey en el Principado tendrd consecuencias
relevantes: por un lado, los representantes reales, el virrey o lugarteniente, adquieren
mayor relevancia politica y, por otro lado, las dos instituciones mas emblematicas del
Principado, el gobierno municipal barcelonés y la Generalitat, intentardn ocupar el
vacio, en el ejercicio del poder, propiciado por la ausencia de los monarcas.” En este
sentido, aunque ambas instituciones tenian delimitados sus respectivos campos de
accion politica (el Principado y Barcelona) en muchas ocasiones la preeminencia que
habian conseguido y el hecho de que las dos tuvieran su sede en Barcelona hacia que
sus relaciones no fueran del todo fluidas y existiera cierta competencia entre ambas.
Dicho esto, la rivalidad nunca fue un obstaculo para que a lo largo de la época moderna
establecieran un frente comun contra los enemigos compartidos.®

El poder municipal, ademés, coexistia con otros poderes feudales: el poder
eclesiastico, representado en la figura del obispo, y la nobleza urbana. La convivencia
entre los poderes que confluian en Barcelona no siempre fue pacifica. En estas
circunstancias, la oligarquia barcelonesa se vera obligada a defender la autonomia y la
jurisdiccion municipal frente a los otros poderes politicos que concurren en la ciudad.®

En definitiva, el gobierno municipal era una pieza mas de la estructura politica
de la ciudad (y del Principado) que se mantiene sin grandes transformaciones
institucionales hasta principios del siglo XVIII, puesto que, en esencia, las
modificaciones se producen en la correlacion de fuerzas entre las diferentes piezas que
conforman la estructura politica.

Por otra parte, el desarrollo y consolidacién de las estructuras municipales se
produce de forma paralela al proceso de conformacion de la oligarquia urbana. La
division de la comunidad politica en diferentes categorias socioeconémicas 0 ‘manos’
significa el reconocimiento, por parte de la monarquia, de la hegemonia politica de la
mano mayor, reservada a los ciudadanos honrados y miembros de las profesiones
liberales. Mientras que en la mano mediana se incluia a mercaderes y comerciantes y en
la menor a los oficios mecanicos, artistas y menestrales. Esta divisién ordenaba y

definia a la comunidad politica y, a su vez, graduaba el acceso al gobierno local. De

1. SANCHEZ DE MOVELLAN, “El Consell de Cent i les seves relacions amb la Diputacio del General
en el periode 1454-1458”, Barcelona. Quaderns d Historia, n.° 5 (2001), p. 85.
8 E. SERRA i PUIG, “Poder politic: municipi, Generalitat i virrei”, Barcelona. Quaderns d Historia, n.° 9
(2003), p. 34.
® VERDES, “La ciudad...”, p. 193.
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forma que culmina el proceso de definicién e institucionalizacion de los diferentes
estamentos que conformaban la sociedad barcelonesa, y, en especial, de la oligarquia
urbana.®

En Catalufa la oligarquia estaba compuesta por los llamados ‘ciudadanos
honrados’, mercaderes enriquecidos, cambistas y miembros de determinadas
profesiones liberales (derecho y medicina) y se diferenciaba del resto de la comunidad
por su integracion en el poder feudal a través del control de las altas magistraturas del
gobierno local y su alto nivel de vida.'* En este sentido, la reproduccion del estilo de
vida y la interiorizacion de valores vinculados a la condicion noble, por parte del grupo
de ciudadanos honrados, conduce a un proceso natural de equiparacion con la baja
nobleza de los caballeros y donzells.

El paulatino ennoblecimiento del patriciado barcelonés provoca una situacion
anomala, ya que desde el mismo nacimiento de la institucion municipal el estamento
nobiliario habia tenido vedado el acceso a las magistraturas locales. Las reformas
introducidas por la Corona a finales del XV vienen a normalizar esta situacion.'? Una
vez institucionalizada su presencia en el gobierno local, en el transcurso de la época
moderna, culmina el proceso de fusion entre ciudadanos honrados y nobleza urbana.
Dicho esto, la unificacion nunca sera completa, seguira existiendo una clase intermedia
(los ciudadanos honrados) diferenciada de los mercaderes y la baja nobleza mediante
unas sefias de identidad e ideologia. A pesar de que algunos de sus miembros
conseguian ennoblecerse, la pervivencia de la oligarquia estaba garantizada mediante de
la existencia de mecanismos que permitian la absorcion de los elementos que

sobresalian de los estamentos inferiores. Una de las principales vias de acceso era el

10 . FERNANDEZ TRABAL, “De ‘prohoms’ a ciudadanos honrados. Aproximacion al estudio de las
elites urbanas de la sociedad catalana bajomedieval (S. XIV-XV)”, Revista d’Historia Medieval, n.° 10
(2000), pp. 334 y 338. La concepcion de la comunidad politica estaba vinculada a la idea de comunidad
de contribuyentes, por lo que los estamentos privilegiados exentos de cargas fiscales, en principio,
quedaban fuera de la comunidad politica, VERDES, “La ciudad...”, p. 179.

11 Al respecto, véase la obra ya clasica de J. S. AMELANG, La formacion de una clase dirigente:
Barcelona 1490-1714, Barcelona, 1986 y también del mismo autor “A tall d’introduccié: la societat
barcelonina a ’Edad Moderna”, en Id., “Gent de la Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna,
Barcelona, 2008, en particular, pp. 25-28.

12 FERNANDEZ TRABAL, “De ‘prohoms’...”, p. 344. A finales de la edad media la nobleza urbana
conseguira acceder a las altas magistraturas del gobierno local, mientras que la nobleza de titulo tendra
que esperar a la época moderna, FERRO, El Dret Public..., pp. 152 y 153.
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ejercicio de las profesiones liberales; por lo que, en Barcelona, a diferencia de otras
ciudades, no se terminara por formar una nobleza urbana genérica e indiferenciada.®

La expulsion de los estamentos inferiores del gobierno municipal forma parte de
una tendencia generalizada en toda Europa. En el caso de Barcelona el control de las
altas magistraturas, por parte de la mano mayor, fue contestado por las manos mediana
y menor a lo largo de toda la época moderna. Las reformas llevadas a cabo finales del
XV reducen la presencia de la mano menor, aunque no se la expulsa: las tres primeras
consejerias se reservan para la mano mayor y las dos restantes para la mano mediana y
menor; la cuarta conselleria para los mercaderes y la quinta, en afios alternos, para los
artistas y los menestrales. En este sentido, la pérdida de uno de los cargos de consellers
supone la disminucion de su influencia en la vida comunitaria. Las luchas emprendidas
por menestrales y artesanos haran que estos sectores populares desarrollen un fuerte
sentimiento identitario.’* Por consiguiente, en lo sucesivo las tensiones dentro del
gobierno local se producen en dos sentidos: por un lado, los ciudadanos honrados (en
alianza con la nobleza urbana) intentan mantener su hegemonia en el gobierno
barcelonés y, por el otro, los estamentos inferiores (menestrales y artesanos) presionan
para ampliar su participacién en la administracion municipal.

Finalmente, —y tras muchos intentos— en 1641, en el contexto de la Guerra dels
Segadors, la mano menor consigue ampliar su participacion en las altas magistraturas a
traves del sexto conseller, que més tarde sera ratificado por Felipe IV. De modo que las
tres primeras magistraturas siguen bajo el control de la nobleza y de los ciudadanos
honrados; mientras que las tres restantes consejerias se distribuyen entre los diferentes
grupos sociales que conforman la mano mediana y menor, a saber: la cuarta para los
mercaderes y la quinta y sexta para artistas y menestrales, respectivamente. Desde esta
perspectiva, la tendencia a mantener y ampliar la representacion en el gobierno, por
parte de los gremios, contrasta con los procesos producidos en sentido contrario en el

resto de ciudades europeas. No obstante, no se ha de exagerar su significacion: su

13J.S. AMELANG, “L’oligarquia ciutadana a la Barcelona moderna: una aproximacié comparativa”, en
Id., “Gent de la Ribera” i altres assaigs sobre la Barcelona moderna, Barcelona, 2008, pp. 97-126.

14 En relacién a la relevancia de los estamentos inferiores (menestrales y artesanos) en la sociedad
barcelonesa y la construccion de su identidad, véase AMELANG, “A tall...”, pp. 30-35; por lo que
respecta a las luchas por acceder al poder municipal, 1d., “L’oligarquia ciutadana...”, pp. 112-116; L. T.
CORTEGUERA, Per al bé comu. La politica popular a Barcelona, 1580-1640, Vic, 2005, muestra la
cantidad y la variedad de recursos que utilizaron los gremios barceloneses en la defensa de sus
privilegios.
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participacion estaba mediatizada por la oligarquia que no renuncia al control de la
politica local, aunque este control tampoco fue absoluto.*®

En definitiva, la identidad urbana se habria construido en un contexto de
conflicto: frente a los poderes politicos que cuestionaban la jurisdiccién y autonomia
politica del gobierno municipal (Iglesia, nobleza y Corona), por una parte; y respecto a
ciertos sectores de la comunidad (comerciantes, mercaderes y artesanos) que rechazaban
la accion de gobierno de la oligarquia barcelonesa, por otra parte. En este contexto la
oligarquia barcelonesa elabora un discurso basado en la idea del bonum comune y la
utilitas publica; desde finales de la edad media este discurso legitimador se hace méas
complejo y elaborado a través de una serie de manifestaciones simbdlicas y rituales

encaminadas a reforzar la cohesion y el consenso politico.®

3.1.1 Los fundamentos religiosos del bien comun

Como ya se ha visto, no existe un acuerdo unanime por parte de la historiografia
a la hora de interpretar la relacion que se establece entre los valores religiosos y los de
inspiracion civica que conforman la religion civica. Mientras que algunos autores
apuntan a la apropiacion de valores religiosos por parte de los poderes urbanos, otros se
decantan por una relacion de simbiosis. Sea de una u otra forma, lo cierto es que la
imbricacion de valores religiosos y civicos era una constante en el fendmeno que nos
ocupa. Como ya hemos apuntado, en este proceso los valores civicos adquieren
connotaciones religiosas. Un ejemplo de esta sacralizacion de lo secular la encontramos
en la construccién por parte de ciertos exponentes de las 6rdenes mendicantes de un
sistema discursivo al servicio de las clases dirigentes municipales.

Es de sobra conocida la capacidad de estas instituciones religiosas para penetrar
en las logicas de la politica y el arte del gobierno; en particular de los franciscanos que,
a través de sus estrechos vinculos con las instituciones politicas y las comunidades,
participaran de forma muy activa en el proceso de desarrollo y consolidacion de la
estructura politica de la Corona de Aragon. En Barcelona los vinculos con las 6rdenes
mendicantes se remontaban a los mismos origenes del gobierno municipal. En los

primeros tiempos, cuando el municipio carecia de una sede institucional, el convento

' AMELANG, “L’oligarquia ciutadana...”, p. 116.
16 VERDES, “La ciudad...”, p. 158.
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dominico y, mas tarde, el franciscano, albergaron las reuniones del Consejo y
custodiaron la documentacion institucional.l’ E, incluso, algunos de sus miembros
desarrollaron una importante actividad politica como consejeros, embajadores,
informadores, etc., al servicio del poder regio, pero también del gobierno municipal.
Estos mismos religiosos —como Ramon LIull, Arnau de Vilanova o Francesc Eiximenis,
entre otros— proporcionaron a la elite barcelonesa un sistema discursivo; un lenguaje
cristiano y franciscano de la politica util a la afirmacion y legitimacion del poder
urbano.’8

El analisis de la obra de uno de los mas destacados exponentes del pensamiento
franciscano catalan, Francesc Eiximenis (c. 1330-1410), en particular su tratado el
Regiment de la cosa publica (1383), nos ha de permitir mostrar la contribucion de la
tratadistica politica mendicante, sobre todo franciscana, en la construccion del discurso
de la religion civica del gobierno barcelonés.'® Aunque la obra de Eiximenis hunde sus
raices en la realidad politica de la Corona de Aragon, también se inscribe en un contexto
mucho méas amplio, a saber: la textualidad franciscana bajo medieval que contribuye,
mediante la elaboracion de una “teologia civica”, a la conformacion de las estructuras
comunales y el desarrollo de una particular religiosidad civica en las ciudades-estado
del centro-norte de Italia.?°

El Regiment fue un encargo de las autoridades valencianas, si bien también es

preceptivo para otros consistorios, como el barcelonés, tal como sugiere el propio

17 Al respecto, véase E. G. BRUNIQUER, Relacié sumaria de la antiga fundacio y cristianisme de la
ciutat de Barcelona..., edicion a cargo de F. MASPONS i LABROS, Barcelona [1630], 1871, p. 30; A.
DURAN i SANPERE, Barcelona i la seva historia. v. 2, “La societat i I’organitzaci6 del treball”,
Barcelona, 1973, p. 329.
18 P, EVANGELISTI, | Francescani e la costruzione di un Stato. Linguaggi politici, valori identitari,
progetti di governo in area catalano-aragonese, Padua, 2006, ha analizado el proceso de construccion del
discurso identitario en la Corona de Aragon. Véase también J. R. WEBSTER, Els franciscans catalans a
[’edad mitjana. Els primers menorets i menoretes a la Corona d’Aragé, Lleida, 2000.
19 F, EIXIMENIS, Regiment de la cosa publica, edicion a cargo de J. PALOMERO, Alzira, 2009. En
relacion a la biografia del fraile véase D. J. VIERA, Bibliografia anotada de la vida i obra de Francesc
Eiximenis (1340?-14097), Barcelona, 1980.
20 EVANGELISTI, | Francescani p. 51. Por lo que se refiere a la confrontacion de los textos de
Eiximenis, en particular el Regiment, con otros textos mendicantes elaborados en el &mbito italiano véase
P. EVANGELISTI, “I pauperes Christi...”, pp. 315-392; Id., “Ad invicem participancium. Un modello di
cittadinanza proposto da Francesc Eiximenis, frate francescano”, Mélanges de I’Ecole frangaise de Rome
- Moyen Age, n.2 125, v. 2 (2013), p. 3; E. I. MINEO, “Caritas ¢ bene comune”, Storica, a. 20 (2004), pp.
7- 56, en particular, p. 50.
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franciscano al incluir dicho tratado en su obra politica mas relevante, el Dotze del
Crestia.?!

A lo largo de todo el texto (en especial en el prélogo y en la conclusién)
Eiximenis dialoga con los magistrados, a los que, entre otras cuestiones, encomienda la
(re)sacralizacion del espacio urbano: “ajudeu sovint els edificis eclesiastics, aixi com
també¢ a edificar esglésias, monestirs.” Y, ademads, “doneu gracies a Déu més sovint i ...
disposeu que li facen bells oficis, grans processons i solemnitats.” De forma que el
religioso exhorta a los jurats valencianos a participar de forma activa en la promocion
de la vida religiosa de la ciudad, también mediante la actividad caritativa publica a
“santes persones.” En relacion a esta ultima cuestion, Eiximenis ve con buenos 0jos el
control municipal de los hospitales; a su entender, es una “ocupacié que Déu reclama
rigorosament, ja que és una obra de misericordia espiritual.”??

En la parte central del texto Eiximenis elabora una especie de ideologia politica
comunitaria en base a conceptos ya presentes en la tratadistica franciscana, de forma
que retoma y desarrolla las reflexiones de otros pensadores de la generacion anterior
como Ramon Llull o Arnau de Vilanova. Es el caso de la vinculacién del concepto de
caritas a la utilitas publica (otro de los conceptos clave en el discurso eiximeniano);
para ello, como otros muchos tedricos mendicantes, Eiximenis utiliza la metafora de la
pasion de Cristo que “amb insuperable caritat mori ... per la salvaci6 de la cosa
publica.”?® Es decir, el franciscano plantea el gobierno de la comunidad desde una
perspectiva cristiana, de forma que el amor a Dios se transformaba en amor a la
comunidad; vy, siguiendo el paralelismo que construye el religioso, la caridad devenia
una responsabilidad civica. En consecuencia, la nocion de caritas (ademas, de su
contenido religioso) adquiere una dimension politica, de forma que se convierte en
norma de la comunidad politica y de la accién de gobierno de la res publica. De igual
modo, Eiximenis establece un paralelismo entre la cosa publica terrenal y la celestial,

cuando afirma que la ciudad se ha de regir “a semblanca de la cosa publica celestial.””?

21 Eiximenis incorpora el texto del Regiment en el tercer tratado del Dotzé del Crestia bajo el epigrafe:
Com cascuna ciutat e regne es appellada cosa publica, e que es cosa publica (caps. 357-395).
22 EIXIMENIS, Regiment..., pp. 58 y 60.
23 1bid., p. 53. Por ejemplo, en otro pasaje refiere que Cristo “mori per amor a la comunitat, i ens incita i
exhorta sempre a amar-la,” Ibid., p. 247. EVANGELISTI, “I pauperes Christi...”, p. 32.
24 EIXIMENIS, Regiment..., p. 91. Como se desprende de la siguiente afirmacion: “el bé de Jesucrist, que
és amor de la cosa publica,” Ibid, p. 237. Al respecto, véase EVANGELISTI, “I pauperes Christi...”, p.
36; MINEOQ, “Caritas e bene...”, p. 50.
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Por dltimo, en la conclusion el franciscano establece el paradigma del buen
jurado y de los buenos gobernantes de la comunidad a los que califica de “ministros de
Dios.”® Segln Eiximenis, aquellos que tienen en sus manos el gobierno de la
comunidad “han de donar la llum, orientacidé i métode per gobernar-la bé, regir-la i
mantenir-la”, pues en ellos “esta la salvacio del poble.” Por todo ello, los magistrados se
presentan a la comunidad (en particular a los estamentos inferiores) “com a espills i
models de perfeccio.” De forma consciente Eiximenis introduce la sacralizacion de la
organizacion politica de la res publica; un recurso retdrico-politico que se plasma, por
ejemplo, cuando define el gobierno de la ciudad “obra tan santa.”%

Desde esta perspectiva, el fraile gerundense es plenamente participe de aquella
tratadistica mendicante que en el transcurso de la baja edad media ha transformado el
vinculo mistico caritativo y el sacrificio de Cristo en fundamento de una ‘religion
civica’ basada en la preeminencia de la comunidad y el valor absoluto del amor patriae
mediante la traduccion politica de la metafora de la pasion de Cristo.?” Ahora bien, a
pesar de considerar la necesidad del sacrificio personal por el amor a la comunidad,
Eiximenis utiliza la imagen desde una perspectiva diversa. En la obra del gerundense el
sacrificio de Cristo sirve para reforzar el desarrollo politico y econdmico de la cosa
publica; mientras que otros pensadores mendicantes (del &mbito italiano) proponen al
ciudadano un sacrificio por la patria semejante al sacrificio de Cristo y que se resume en
la méaxima “pro patria mori.”?8

Las reflexiones del fraile catalan (y de otros religiosos franciscanos y dominicos)
conformaron la cultura politica catalana de los siglos sucesivos. Las obras del
gerundense experimentaron una importante difusion. Tal como han demostrado algunos
autores, no solo la clase dirigente era lector habitual de sus obras, sino que ademas en el

dia a dia del gobierno no dudaba en recurrir al franciscano en busca de consejo.? En

% |bid., p. 249; EVANGELISTI, I Francescani..., p. 283.
% EIXIMENIS, Regiment..., pp. 54 y 161.
27 \/éase el andlisis y la reconstrucciéon de este proceso en MINEO, “Caritas € bene...”, pp. 26-28;
EVANGELISTI, I Francescani..., p. 280, n. 342.
28 EIXIMENIS, Regiment..., cap. XX, “Obres notables que els antics feren per amor a la cosa publica”,
pp. 174-179. Véase también EVANGELISTI, I Francescani..., pp. 283 y 284. En relacion a esta
particular forma de religion civica que implica el deber del individuo respecto a la patria, véase el analisis
de TOGNETTI, “La religione civica...”, pp. 123-126.
29 J. HERNANDO, “Obres de Francesc Eiximenis en biblioteques privades de la Barcelona del segle
XV”, Arxiu de Textos Catalans Antics, n.° 26 (2007), pp. 385-568. En relacion a la publicacion de las
obras de Eiximenis en el siglo XVI véase N. SILLERAS-FERNANDEZ, “Paradoxes humanistes: Els
escrits de Francesc Eiximenis i de Bernat Metge i la seva recepci6 a la Baixa Edat Mitjana i el
Renaixement”, eHumanista/IVITRA, n.° 1 (2012), pp. 154-167.
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este sentido, se ha podido constatar (en un inventario datado en 1498) la presencia (y la
exposicion pablica) del libro del Dotze en la Casa de la Ciudad de Girona, en la sala en
la que se reunia el Consejo. Dicho ejemplar, tal como hemos podido comprobar,
contiene anotaciones marginales y otras marcas que evidencian la consulta habitual por
parte de las autoridades gerundenses en época moderna y, en consecuencia, la
pervivencia del pensamiento politico del franciscano (fig. 6).°

Del mismo modo, en los ultimos tiempos se ha demostrado que las ideas del
fraile fueron parte esencial de la cultura politica catalana de este periodo. En concreto,
la huella del discurso eiximeniano se percibe en algunas corografias barcelonesas (una
mezcla de laudatio humanistica y de crénica urbana). Es el caso, por ejemplo, de la obra
escrita por Dionis Jeroni Jorba en 1589, Descripcion de las excelencias de la muy
insigne ciudad de Barcelona. A la hora de dibujar la sociedad barcelonesa Jorba
representa una comunidad ordenada y armoniosa; una imagen que se encuentra presente
en el pensamiento politico medieval catalan, en particular en la obra de Francesc

Eiximenis que acabamos de analizar.3! Segtn Jorba,

“los ciudadanos della no estan puestos sino en tener en cuenta con el bien no sélo
publico més aun particular, de donde se sigue que no ay discordias, no dissensiones sino
grande paz y tranquilidad. Los nobles y cavalleros puestos en sus exercicios, los
mercaderes tratan licitamente sus negocios, no mirando sus intereses, sino el bien
publico, anteponiendo aquel a todas cosas. Los sacerdotes y personas religiosas viven
recatadamente, los oficiales en todas artes no pierden un punto de su hazienda, y ansi no

se hallan vagabundos por do viven muy alegres y contentos”3?

30 Se trata de un incunable impreso en Valencia por Lamberto Palmart el 15 de marzo de 1484 que en la
actualidad se conserva en el AMGI, F. EXIMENIS, Dotzé del Crestia, R. 7051. Dicho inventario fue
publicado en su momento por L. BATLLE i PRATS, “La Casa del Concell de Gerona en 1498, Anales
del Instituto de Estudios Gerundeses, n.° 17 (1964-1965), pp. 373-381. Incluso hay constancia de su
utilizacién en la fundamentacion de las deliberaciones de los jurats, Ibid., p. 375. Las autoridades
valencianas también deliberaron exponer en la Sala del Consejo tres copias del Regiment, asi como un
ejemplar del Dotzé, EVANGELISTI, “I pauperes Christi...”, p. 31, n. 128.

31 A SIMON i TARRES, “La identitat de Barcelona i dels barcelonins a 1’época moderna”, Manuscrits,
n.° 19 (2001), p. 143. Asimismo, en relacién a la vigencia de la obra del franciscano en época moderna,
véase: D. GENIS, “Francesc Eiximenis al segle XVII: la preséncia del Crestia en els Discursos historicos
de Rafael Cervera, Butlleti de la Real Académia de Bones Lletres de Barcelona, v. LI (2007-2008), pp.
91-128; D. J. VIERA, “La obra de F. Eiximenis, O.F.M. (13407-1409?) en los siglos XV al XVII”,
Archivo Ibero-Americano, n.° 153-154, t. XXXIX (1979), pp. 23-32.

32D, J. DE JORBA, Descripicion de las excelencias de la muy insigne ciudad de Barcelona, Barcelona,
H. Gotard, 1585, p. 4.
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La sociedad que recreaba Jorba no dejaba de ser una sintesis del modelo de res
publica cristiana que Eiximenis proponia a los regidores municipales; en la que, tal
como exponia Jorba, se incluian aquellos miembros que eran capaces de hacer una
aportacion econémica y moral a la comunidad. De forma que el cuerpo mistico de
Cristo (corpus mysticum) se identificaba con el cuerpo civico y el cuerpo eclesiastico y
se cimentaba en “la unitat, ’amor i la concordia.”3?

Tambien se percibe la huella del fraile catalan (y del discurso politico
franciscano medieval) en la obra del notario y escribano municipal, Esteve Gilabert
Bruniquer, Relacié sumaria de la antiga fundacid y cristianisme de la ciutat de
Barcelona (1630). En esta ocasion, el autor no exalta la sociedad barcelonesa, sino su
régimen politico y el espiritu patridtico de las autoridades barcelonesas. Bruniquer
representa este sentimiento de amor hacia la patria a través de uno de los simbolos
institucionales mas visibles, la gramalla, la prenda que encarnaba el poder municipal. Al
referir la forma en la que solian vestir los consellers, el escribano afirmaba que en
tiempos pasados los consellers se ataviaban con gramallas de color azul “en seny al que
totas sas actions ... han de ser del cel, celosos del be publich; ” sin embargo, desde
hacia unos afos vestian de color purpura “axi per la auctoritat y decoro, com per
manifestar que zelan tant lo bé comd, y de sa patria, que per sa defenca y conservacio
donaran la sang de sas venas y perdran la vida.”®

Asi pues, inspirados por el discurso del franciscanismo medieval, los consellers
barceloneses eran (o debian ser) capaces, al igual que Cristo, de sacrificarse por la patria
(la “cosa publica”, que diria Eiximenis). Bruniquer no utilizaba de forma expresa la
metéfora de la pasion de Cristo, sin embargo, la fuerza de esa imagen se advertia en sus
palabras. Muchas obras del siglo XVI1I recrean esta imagen armoniosa y caritativa de la
sociedad barcelonesa (y catalana) y de sus instituciones politicas o esta exaltacion (casi)
religiosa del amor a la patria. Sin duda, la dialéctica entre valores civicos y valores
religiosos hacia la obra del franciscano muy atractiva a ojos de los historiadores y
politicos que escribieron en este periodo tan agitado. En esencia, este discurso se
traducia en la “sacralizzazione dell’amore civico e la divinizzazione del bene

comune.”®

33 EIXIMENIS, Regiment..., p. 103.
3 BRUNIQUER, Relacié sumaria..., p. 37.
35 MINEO, “Caritas e bene...”, p. 28. En relacién a las connotaciones religiosas del término ‘patria’ y sus
raices clasicas y medievales, véase DE MATTEIS, Societas Christiana...”, pp. 216-219.
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Ahora bien, el discurso elaborado desde las érdenes mendicantes no quedaba en
mera retérica. Puede servir de ejemplo la creacion y ampliacién de un sistema
asistencial de titularidad publica que pone de manifiesto una concepcion politica de la
caridad. En concreto, el lenguaje politico utilizado en las ordenaciones municipales de
1633, en relacion a la reclusion de mendigos y vagabundos en el Hospital de la
Misericordia, muestra la sintonia que existia entre las ideas de Eiximenis y la praxis y la
concepcion ético-politica del gobierno municipal.®® Tanto en la obra del franciscano
como en la retorica municipal podemos encontrar expresiones como, por ejemplo,
“I’home que no ¢€s bo per a res ha de ser expulsat del cos civil” o la distincion entre “els
pobres que son vertaders pobres”®’ y aquellos que fingen serlo, segin el consistorio
barcelonés, “en offensa de ... Déu, e de la cosa publica de la dita Ciutat.”3®

En resumidas cuentas, el discurso politico elaborado por algunos miembros de
las 6rdenes mendicantes tuvo un impacto directo en la practica de gobierno de las
autoridades barcelonesas en la época moderna. Las doctrinas del bonum comune y la
utilitas publica son algunos de los instrumentos con los que las élites dirigentes
refuerzaron su discurso frente a los poderes que confluian en la ciudad, incluido el
poder eclesiastico. Ni que decir tiene que la reforma catdlica favorecerd una mayor
penetracion del discurso mendicante en la vida institucional que se manifestaba, por
ejemplo, en la sacralizacion del espacio urbano mediante de la expansion conventual y
devocional. Pero también en el patrocinio de las ordenes religiosas, la caridad y el amor
a la patria, asi como el impulso a la vida religiosa de la ciudad, cuestiones que el fraile
gerundense expresaba en su obra y que ponen en préactica las autoridades municipales.
En definitiva, tal como mostramos en los préximos capitulos, el pensamiento
mendicante propiciaba la sacralizacion cristiana de la comunidad politica que se
manifestaba en la sacralizacion del concepto de bien comun, mientras que la

politizacién de la caridad cristiana conducia a la secularizacion de lo religioso.

3 DACB, v. 11, “Crides fetas y estatvhides per los molt illustres senyors consellers, € prohomens de la
prefent Ciutat de Barcelona, a fi y affecte de recullir tots los pobres de dita Ciutat, en lo Hospital de
nostra Senyora de la Misericordia de dita Ciutat. En lo present any M.DC.XXXIII”, Apéndice VII, pp.
629-634.
3T EIXIMENIS, Regiment..., pp. 181y 183.
% DACB, v. 11, p. 631.
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3.1.2 La sacralizacion del régimen municipal

Los fundamentos religiosos de la comunidad politica se hacian visibles en
ciertos &mbitos de la experiencia civica como podia ser la toma de posesion de los
cargos municipales, en la que lo religioso se conjugaba con la simbologia civica. El
ceremonial que marcaba el final y el inicio del mandato estaba dispuesto hasta el ultimo
detalle. Al dia siguiente de su extraccion los nuevos consellers, acompafiados de los
antiguos magistrados y de otros oficiales, acudian en protocolario orden “a la seu ha oir
missa en la capella de S.® Eularia” y “apres de haver oyda la missa del sanct sperit” se
dirigian a la Casa de la Ciudad donde “prestaren lo jurament, e oyran sermo de
excomunicacio” de un oficial de la curia o del mismo obispo.®® Esta Gltima parte del
ceremonial civico se producia en un escenario emblematico para la comunidad politica,
el edificio consistorial, ante la presencia del representante eclesiastico encargado de
sancionar el ritual de renovacion de las magistraturas y, por consiguiente, al régimen
politico municipal. Sin embargo, esta confluencia de lo religioso y de lo civil se hacia
mas potente en los simbolos institucionales y colectivos como, por ejemplo, la propia
sede del gobierno municipal o la bandera de la ciudad.

El primero de estos simbolos, la Casa de la Ciudad, representaba la
materializacion del poder municipal, asi como la culminacién del proceso de desarrollo
y consolidacion de la institucion.*® En la sede del gobierno municipal se desarrollaba un
programa iconografico —que se iniciaba en la Sala del Consejo de Ciento, continuaba en
la Sala del Trentanario y culminaba en la capilla del consistorio con la Virgen de los
Consellers— en el que la combinacion de simbolos religiosos y civicos expresaba un
potente mensaje politico. La Sala del Consejo de Ciento, en la que se celebraban las
reuniones del consejo representativo, estaba ornamentada con un grupo escultérico
formado por la figura de la Virgen y a ambos lados: santa Eulalia, hija y patrona de la
ciudad, y en el lado derecho, el patron del Consejo de Ciento, san Andrés. EI mensaje
simbolico que proyectaban las imagenes era muy potente, sobre todo, si tenemos en
cuenta que debajo del conjunto se colocaban las sillas reservadas al rey y los consellers.

De igual modo, la vidriera de la capilla reproducia la escena biblica del Juicio Final,

39 DACB, v. 10, pp. 99-100.
40 Al respecto, véanse las siguientes obras de referencia: F. CARRERAS CANDI, Geografia General de
Catalunya. La ciutat de Barcelona, Barcelona, 1916, pp. 425-430; A. DURAN i SANPERE, Barcelona i
la seva historia, v. 1, “La formacié d’una ciutat”, Barcelona, 1972, pp. 279-323.
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mientras que en la Sala del Trentanario se habian representado las virtudes cardinales:
prudencia, justicia, templanza y fortaleza (virtudes vinculadas al buen gobierno).

Esta combinacion de simbolos religiosos y civicos se hacia més densa en la
capilla consistorial; espacio sacro en que se desarrollaba parte de la actividad religiosa
institucional. El altar estaba presidido por el retablo de la Mare de Déu dels Consellers,
también conocido como la Verge dels Consellers, encargado por el consistorio a
mediados del siglo XV (fig. 7). La combinacién de elementos religiosos y civicos que
aparecen en la pintura la convierten en paradigma de la sacralizacién del régimen
municipal en una época bastante temprana. En la escena representada aparecen las
figuras de los consellers que en su momento encargaron la obra, dispuestas a ambos
lados de la Virgen en actitud de plegaria; dos santos acompafian y presentan a los
consellers: en el lado izquierda, santa Eulalia y, en el lado derecho, san Andrés.*!

La simbologia de la obra adquiere mayor relieve si tenemos en cuenta el espacio
fisico en el que estaba colocada. La capilla de la Casa de la Ciudad era un espacio
semiprivado reservado al uso devocional de los consellers, es decir, un espacio de
cohesion del grupo y de auto-representacion. No obatante, en la época moderna, tal
como muestra el dietario municipal, la visita del monarca y la familia real era habitual,
asi como la de otras autoridades y personajes de relevancia que se encontraran en la
ciudad. El virrey, los diputados de la Generalitat, nobles, eclesiasticos o, incluso,
embajadores de otros reinos y ciudades, son algunos de los personajes que podian, en un
momento dado, acudir a la capilla invitados por los consellers.*?

En consecuencia, la pintura expresaba la exaltacion de una forma de gobierno e,
implicitamente, de la oligarquia que lo habia encargado. Este mensaje politico se
fusionaba con otro mensaje religioso igual de efectivo en la época: la salvacion del
consistorio barcelonés y, por extension, de la ciudad a la que representaba. Asi pues, al

igual que la Virgen y los santos, los consellers aparecen como intermediarios entre la

41 J. MOLINA i FIGUERAS, “La Virgen dels Consellers. Metafora mariana e imagen del poder”, en Id.,
Arte, devocion y poder en la pintura tardogética catalana, Murcia, 1999, en particular, pp. 173-194 y
214-218; RUIZ QUESADA, “Lluis Dalmau...”, pp. 248-257. En relacién al uso propagandistico (y
didactico) de la imagen por parte del poder local, véase C. FRUGONI, “Imagine politiche e religiose:
trama e ordito di una stessa societa”, en G. CHITTOLINI (ed.), Storia di Italia. Annali IX, “La Chiesa e il
potere politico”, Turin, 1986, p. 350; O. PEREZ MONZON, “Imagenes sagradas. Iméagenes sacralizadas.
Antropologia y devocion en la baja edad media”, Hispania Sacra, v. LXIV, n.° 130 (2012).

42 Una de las primeras descripciones de la ceremonia que se desarrolla en estas ocasiones en DACB, v. 12
pp- 226 y 380 (1639).
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comunidad politica a la que representan y lo sagrado.*® La Verge dels consellers es una
de las primeras y mas emblematicas iconografias de los magistrados barceloneses. Unas
décadas mas tarde, a principios del siglo XVI, el gobierno municipal encargara otra
representacion colectiva de los consellers: un retablo para la iglesia de San Sebastian,
construida por la Ciudad a raiz de la declaracién del patronato del santo contra la peste.
A diferencia de La Verge dels Consellers, el retablo de la iglesia de San Sebastian es
una representacion mas devocional al estar situada en un ambito sacro, por lo que
vinculaba intimamente a los consellers con la esfera sacra.**

El otro simbolo colectivo, la bandera de la ciudad, tenia representada la imagen
de la martir barcelonesa y patrona, santa Eulalia, y el escudo de la ciudad. Segun el

escribano municipal,

“a aquesta bandera, que en aquell temps anomenaven de la Ciutat, lo vulgo anomena
vuy la bandera de s.* Eularia, perso que en las occasions ultimas de quey ha memoria
tragueren la que vuy se aporta en la proffesso del die de Corpus, y axi ja nos diu vuy
traurer la bandera de la Ciutat sino la de s.® Eularia, per haverhi en aquella una imatge

de la .4

El fragmento reproducido pertenece a un memorial elaborado en 1639 por las
autoridades municipales —en respuesta a la peticion del rey para que la bandera de la
ciudad acompafiara a las tropas que debian luchar contra los franceses— en el que, entre
otras cuestiones, se aclaraba que la bandera solo podia salir para reparar un “agravi
particular fet a la present Ciutat.” Por las palabras del escribano se deduce que la
bandera que portaban las milicias de la ciudad, cuando iban a entablar batalla contra el
enemigo, era la misma que acompafaba a los consellers en las procesiones generales.*®

No es la Gnica ocasion en la que el dietario municipal especifica que la bandera
militar era la misma que salia en las procesiones; en 1640, con motivo de la Guerra dels

Segadors, el escribano volvera a incidir sobre la funcién religiosa de la bandera que

4 RUIZ QUESADA, “Lluis Dalmau...”, p. 256. Por el contrario, MOLINA, “La Virgen...”, p. 213,
considera que el retablo evoca la proteccién de los santos y de la Virgen Gnicamente a los cinco
consellers.
4 La Verge dels Consellers es la primera de una serie de representaciones colectivas que se prolonga en
el tiempo hasta época contemporanea, DURAN i SANPERE, “La societat...”, pp. 93-101.
45 DACB, v. 12, Apéndice XIII, p. 725.
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acompariaba a las huestes de la ciudad que iban a luchar contra las tropas castellanas.
Precisamente, durante este conflicto bélico se refuerza la simbologia religiosa de la
bandera: ademas de la imagen de santa Eulalia, se incorpora el emblema del Santisimo
Sacramento, de este modo se reforzaba la legitimidad de la lucha contra el enemigo,
puesto que ésta se producia en su nombre.*” Sin embargo, Carreras Candi afirma que en
realidad la ciudad tenia dos banderas de santa Eulalia: la civica o militar y la religiosa,
que era la que representaba al gobierno barcelonés en las procesiones de la catedral.*®
Sea como fuere, parece ser que la combinacion de elementos civicos y religiosos que
caracterizaba a ambas banderas (la religiosa y la militar) termina por conducir a la
confusion o, segin como se mire, a la fusion (en el imaginario colectivo) de las
diferentes funciones, en una Unica bandera civica-religiosa. De forma que el continuo
uso por parte del poder local de elementos o imagenes sagradas garantizaba la adhesion
del conjunto de la comunidad a las politicas y acciones emprendidas por éste.

De igual modo, la celebracién de las efemérides civicas de la ciudad a través de
ceremonias religiosas también seria una de las manifestaciones de la sacralizacion de lo
civico. Es el caso de las numerosas conmemoraciones religiosas que el gobierno
barcelonés instituyd en el calendario ritual institucional con motivo de las victorias de
las tropas catalanas durante los diferentes conflictos bélicos en los que se vio inmersa la
ciudad en el siglo XVII. Nos referimos, por ejemplo, a la celebracién durante la Guerra
dels Segadors de la festividad de san Policarpo en la iglesia de Santa Maria del Pi, en
conmemoracion de la victoria en la batalla de Montjuic o al voto de la Ciudad a san
Cristdbal por la proteccién que habia recibido la ciudad, por parte del santo, frente a las

bombas de la flota francesa en 1691.%° Tal como mostramos a continuacion, las distintas

4 DACB, v. 12, p. 405 (13-12-1639). Véase la transcripcién de dicho documento en DACB, v. 12,
Apéndice XIII, pp. 724-727. En relacién a la bandera véase J. BRACONS et alia, “La bandera de santa
Eulalia i la seva restauracio”, Libreto de sala, n.° 14, MUHBA (2013), pp. 4-6.
47 DACB, v. 12, pp. 573 y 577 (1640). También lo afirma M. BRUGUERA, Cronicon de Barcelona.
Historia de la invicta y memorable bandera de Santa Eulalia, Barcelona, 1861, p. 18. En relacién a las
imagenes de santos que preceden en la batalla véase MICCOLI, “La storia religiosa”, p. 597, n. 2. En
relacion al uso de la imagen de santa Eulalia durante la revuelta catalana véase C. FONTCUBERTA, “‘La
capitana en campanya’: la imatge de santa Eulalia en época moderna. Usos politics i transformacions
iconografiques d’un culte medieval”, en R. ALCOY (ed.), L art medieval en joc, Barcelona, 2016, pp.
213-230.
48 CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 606 y 607.
4 La Ciudad también instaura una procesion general en las festividades de las otras santas que
protegieron a las tropas: Eulalia y Madrona, asi como tres dias de aniversario, en el periodo de carnaval,
por las almas de los combatientes fallecidos en dicha batalla, DACB, v. 12, pp. 586, 600, 610y 611. La
deliberacion del Consejo sobre la festividad de san Policarpo en AHCB, Registre de Deliberacions, 1B.
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celebraciones religiosas promovidas por el consistorio barcelonés en las que se
entremezclaban simbolos religiosos y civicos formaban parte del segundo aspecto a

tratar, la secularizacion de lo religioso.

3.2 El calendario devocional de los consellers

La vida religiosa de la ciudad estaba pautada por el calendario litargico oficial
que organizaba y delimitaba el tiempo de trabajo y el tiempo de ocio (profano y
religioso), de forma que lo sagrado se integraba en la vida comunitaria. El calendario
litargico cristiano grosso modo dividia el afio en dos partes: en la primera, de diciembre
a junio, los meses de mayor fertilidad de la tierra, se concentraban las grandes
celebraciones eclesiasticas alrededor de la vida, muerte y resurreccion de Jesucristo;
mientras que en la segunda, desde finales de junio hasta diciembre —en general mas
volcada en lo local y el trabajo— se distribuian la mayor parte de las celebraciones
vinculadas con el culto a la Virgen y los santos.>

La actividad religiosa de los consellers estaba determinada por el calendario
eclesiastico tradicional. No obstante, en Barcelona, al igual que sucedia en otras
ciudades europeas, el calendario también era una construccion local resultado del
proceso de afirmacion y expansion del poder laico mediante: por una parte, la
introduccion de nuevas solemnidades religiosas y, por otra parte, la alteracion de las
celebraciones tradicionales. De forma que las autoridades municipales utilizaban el
calendario litargico tradicional y lo adaptaban a las nuevas necesidades ceremoniales
surgidas de su propia consolidacion institucional.>

Desde época muy temprana, a mediados del siglo XV, el gobierno barcelonés
plantea la necesidad de elaborar un calendario ritual. Finalmente, la pretension de las
autoridades toma forma en 1465 con la elaboracion del Llibre de Cerimonies en el que
constaban las “cerimonies e altres coses que los consellers de la ciutat acostumen a fer o
servar.” El calendario ritual de los consellers estaba establecido de antemano por el

Consejo de Ciento, drgano que se encargaba de regular la participacion e implicacion

11-151, ff. 33-34 (1641); procesion extraordinaria de san Cristdbal, Registre de Deliberacions, 1B. 11-200,
ff. 175, 194 y 195 (1691).
%0 H, KAMEN, Cambio cultural en la sociedad del Siglo de Oro. Catalufia y Castilla, siglos XVI-XVII,
Madrid, 1998, p. 29; E. MUIR, Fiesta y rito en la Europa Moderna, Madrid, 2001, pp. 61-80.
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institucional en la vida religiosa de la ciudad.®® Lejos de ser inmutable, al igual que la
vida religiosa de la ciudad, el ciclo celebrativo municipal se reactualizaba
constantemente a través de la incorporacion de las nuevas corrientes espirituales y
devocionales promovidas por Trento y el abandono de aquellas devociones que perdian
vigencia o relevancia en la vida civica.

Por ello, con el objeto de plasmar este dinamismo, el calendario ritual municipal
que presentamos (Tabla 9) se ha elaborado a partir de la informacion contenida en
diferentes fuentes institucionales, a saber: la Rubrica de cerimonies de consellers —en la
que Bruniquer incluye una breve relacion de las solemnidades religiosas “per jornadas”
a las que debian o podian acudir los consellers a lo largo de su mandato— y el dietario
del Consejo de Ciento en el que el escribano municipal dejaba constancia puntual de los
diferentes actos civico-religiosos a los que acudian los consellers a lo largo del afio.>

La festividad de san Andrés, patrén del Consejo de Ciento, inauguraba el
calendario institucional barcelonés. Como ya hemos referido en el anterior apartado, el
30 de noviembre los consellers representaban el traspaso de las magistraturas
municipales en una elaborada ceremonia civico-religiosa. Uno de los momentos mas
significativos se producia cuando los nuevos consellers recibian de manos de sus
predecesores el libro de ceremonias en el que constaban de forma detallada los actos a
los que debian (y podian) asistir y la forma en que debian hacerlo. Tal como se
desprende de la querella que interpuso el consistorio en 1612 contra los consellers
segundo Y tercero, no cumplir con el ceremonial marcado podia acarrear consecuencias
politicas relevantes como la inhabilitacion para ejercer cargo puablico.>

Entre otras cuestiones, el ceremonial establecia las primeras apariciones en

publico de los magistrados con motivo de las solemnidades de san Nicolas y la Purisima

51J.J. GARCIA BERNAL, El fasto publico en la Espafa de los Austrias, Sevilla, 2006, p. 157.
52 Aunque dejaba cierto margen de actuacion a los propios consellers que en algunas ocasiones podian
denegar la invitacion, tal como refieren las Ruabriques de Bruniquer: Ceremonial dels magnifichs
consellers y regiment de la Ciutat de Barcelona, edicion a cargo de F. CARRERAS i CANDI y B.
GUNYALONS i BOU, Barcelona (1912-1916), v. 1, p. 68.
%3 RUbriques de Bruniquer..., v. 1, cap. II, “Ceremonial dels consellers”, pp. 61-76; Manual de Novells
Ardits vulgarment apellat Dietari del Antich Consell de Barceloni, edicion a cargo de F. SCHWART i
LUNA y F. CARRERAS i CANDI, Barcelona, 28 vols., 1892-1975. También hemos utilizado en la
elaboracién del calendario ritual, aunque en menor grado, la informacion presentada por CARRERAS
CANDI, Geografia General..., pp. 563-567. En relacion a esta fuente institucional remito a las
informaciones contenidas en la Introduccién de la presente tesis.
5 “Informe arran de la querella sostinguda pels Consellers contra Miquel Puigjaner, conseller segon, i
Jaume Hortoneda, conseller tercer, que foren destituits i privats de presentar-se a una futura insaculacié
per no haver guardat les observances prescrites a les disposicions de Cerimonial”, AHCB, Ceremonial,
1C. XXI1-1/32.

167



Concepcion —celebradas en el convento de San Francisco y en la catedral,
respectivamente—; preludio de las grandes celebraciones de Navidad que concluian con
la asistencia de los consellers al oficio de la Epifania en la iglesia de Santa Maria del
Mar. Estas celebraciones eran percibidas por las autoridades como una especie de
puesta de largo o presentacién en sociedad de los nuevos magistrados, simbolo de la
renovacion (y afirmacion) del poder municipal .

Por estas mismas fechas era costumbre muy antigua que los consellers realizaran
la visita ordinaria a las cuatro drdenes mendicantes: en diciembre, con motivo de las
celebraciones navidefias, dominicos y franciscanos y en las primeras semanas de enero
las otras dos Ordenes, agustinos y carmelitas, por este orden.®® A pesar de las
transformaciones devocionales producidas en el transcurso de la época moderna, estas
visitas persistieron en el tiempo; sin duda, eran el reflejo de los estrechos y fuertes
vinculos que unian desde sus origenes a las 6rdenes mendicantes con la oligarquia
urbana.

El 2 de febrero los consellers acudian a la festividad de la Purificacion de la
Virgen o Candelaria en la que se bendecian las velas que se utilizarian a lo largo de todo
el afio en las plegarias. Segun se establecerd en el ceremonial su presencia en esta
solemnidad era obligada siempre y cuando recibieran las velas bendecidas de manos del
obispo.>” El miércoles de Ceniza, cuarenta dias antes de la Pascua, daba inicio a la
Cuaresma, un tiempo de recogimiento, penitencia, ayuno y plegaria que servia de
preambulo de la Pascua. La funcién de la ceniza se realizaba de forma invariable en la
Capilla de la Ciudad, desde alli los consellers se desplazaban a los conventos de
trinitarios y mercedarios para alcanzar las absoluciones. EI Domingo de Ramos, el
altimo domingo de la Cuaresma, marcaba el principio de la Semana Santa, en estos dias
se intensificaba de forma significativa su actividad civico-religiosa hasta llegar a su
méaximo apogeo el domingo de Pascua. Los consellers acudian el Jueves, Viernes y
Sabado Santo a las solemnidades que, segiin un minucioso ceremonial, se celebraban en
la catedral. También participaban el Viernes Santo en la procesion de la Santa Espina en

la catedral; lugar desde el que, posteriormente, presenciaban el paso de la procesion de

% En mas de una ocasion los nuevos magistrados dejaron de asistir a las celebraciones navidefias por no
disponer aun de la nueva gramalla, la vestimenta distintiva del cargo, un ejemplo en DACB, v. 24, p. 204.
% parece ser que fueron los propios carmelitas los que solicitaron que los consellers acudiesen a su
iglesia, igual que hacian con las otras 6rdenes mendicantes, Rubriques de Bruniquer..., v. 1, pp. 67 y 68.
57 Véase un jemplo en DACB, v. 15, p. 13.
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la Soledad. La celebracién de la Pascua de la Resurreccién ponia el broche final a una
semana intensa de celebraciones religiosas marcada por el protagonismo indiscutible de
la catedral.*®

Una vez pasado el ciclo pascual, se celebraban los sucesos posteriores a la
resurreccion de Cristo. Nos referimos a la semana de la Ascension en la que se sucedian
las Letanias. La finalidad de estas procesiones suplicatorias era proteger a la comunidad
y las cosechas frente a las adversidades naturales, muy frecuentes en este periodo del
afio. Por ello, la presencia de las autoridades municipales en estas ocasiones era, ain
mas si cabe, parte de su funcion publica. El cortejo procesional acudia en estos tres dias
a diferentes iglesias de la topografia urbana. En lineas generales, el recorrido solia ser
siempre el mismo, aunque en funcion de las épocas podia haber alguna variante, sobre
todo por lo que refiere a la iglesia en la que se celebraba el oficio. Asi pues, hasta
mediados del siglo XVII los oficios acostumbraban a celebrarse el primer dia en la
iglesia de San Miquel y los dos siguientes en la de San Pau y San Pere. A partir de la
segunda mitad del siglo hemos observado un cambio significativo; por regla general, los
oficios se desplazaran a las iglesias parroquiales Santos Justo y Pastor, Santa Maria del
Mar y Santa Maria del Pi.>®

A la celebracion de la Ascension de Cristo seguia un ciclo menor, conformado
por las fiestas de Pentecostes, la Santisima Trinidad y el Corpus Christi, que cerraba la
etapa iniciada en Adviento. La vigilia de la celebracion eucaristica los consellers, tras el
oficio en la catedral, acudian a la fiesta que tradicionalmente organizaban los obreros
del consistorio en la plaza de San Jaume donde, ademas, presenciaban el ensayo del
aguila (simbolo emblematico de la ciudad) que actuaba al dia siguiente en la procesion
del Corpus.®® Tras el oficio y la procesion del Corpus, en la que participaba el conjunto
de la comunidad, los consellers acudian al octavario de procesiones que se sucedian en
las diferentes iglesias de la ciudad y que culminaba con la procesién de la Octava de

Corpus en la catedral. Aunque a veces se afiadian otras las mas habituales eran: San

58 Una descripcion del ceremonial que se observaba en las celebraciones de Semana Santa en DACB, v.
16, pp. 368-371.
59 Por ejemplo, en 1629 la procesion en el primer dia fue al convento del Carmen, el Hospital de la Santa
Cruz, las capuchinas, San Lazaro, las Jerénimas, San Antonio y terminaba con el oficio en San Pau. El
segundo dia: Santa Maria (;del Mar?), Santa Caterina, la capilla d’en Marcus, San Cugat, San Agustin y
tras el oficio en san Pere fueron a San Francisco de Paula, las Magdalenas, San Joan y volvian a la
Catedral. El tercer y Gltimo dia: San Justo, San Francisco, la Merced, oficio en San Miquel y después
acudian a San Jaume, DACB, v. 10, p. 404.
%0 Al respecto, véase, por ejemplo, DACB, v. 10, p. 153.
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Jaume, Santos Justo y Pastor, San Miquel, Santa Maria del Mar y Santa Maria del Pi
(que se realizaban en la misma jornada, por lo que los consellers se dividian para asistir
a ambas), San Sebastian y, por Gltimo, San Francisco de Paula. Con el tiempo se van
pautando las iglesias a las que acuden y el orden en el que lo hacen. El Corpus, la
celebracion civica por antonomasia, cerraba la primera mitad del calendario eclesiastico
y el ciclo de fiestas movibles.

En la segunda mitad del afio, desde finales de junio hasta principios de
diciembre, se producia un incremento significativo de la actividad agricola, por ello no
es de extrafiar que las Unicas interrupciones a la cotidianidad fueran las fiestas de Todos
los Santos y el Dia de Difuntos, asi como las festividades de los santos y de la Virgen.
En esta parte del afio predominaba lo local respecto a lo universal, simbolizado en las
grandes celebraciones eclesiasticas que tanto predominaban en la anterior parte del afio.
En la siguiente tabla exponemos, de forma resumida, las festividades religiosas a las que

solian acudir los consellers a lo largo del afio.*

61 MUIR, Fiesta y rito..., p. 80.
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Tabla 10. Calendario ritual de los consellers (abreviado)®?

Noviembre
30 San Andrés

Diciembre

6 San Nicolas

7 Vigilia P. Concepcidn

8 Purisima Concepcion

14 Octava Ntra. Sra.

18 Ntra. Sra. de la Esperanza
25 Navidad

26 San Esteve

27 San Juan Evangelista

28 Santos Inocentes

Enero

1 Circuncisién (o Ninou)

6 Epifania

7/ 23 San Ramon Penyafort
19 Vigilia San Sebastian

20 San Sebastian

25 San Pau

31 San Pedro Nolasco

25 San Policarpo

Febrero

2 La Candelaria

11 Vigilia santa Eulalia
12 Santa Eulalia

25 San Matias

Marzo

6 San Oleguer

7 Santo Tomas Aquino
9 San Pacia

15 Santa Madrona

19 San José

25 Anunciacién

25 Ntra. Sra. de la
Misericordia

Abril

2 San Francisco de Paula
18 Santa Maria Egipciaca
22 Vigilia san Jordi

23 San Jordi

25 San Marcos

Mayo

2 Santa Cruz

4 Santa Mdnica

8 Arcangel San Miquel
15 San Isidro

26 San Felipe Neri

Junio

2 San Telmo

24 San Juan Bautista
29 San Pedro

Julio

10 San Cristébal

16 Ntra. Sra. del Carmen
19 Purisima Concepcién
20 Santa Margarita

22 Santa Magdalena

29 Santa Marta

Agosto

1 Nuestra Sefiora

1/ 2 Ntra. Sra. de la
Merced

4/ 5 Santo Domingo
6 San Justo y san Pastor
12 Santa Clara

15 Asuncion

16 San Roque

25 San Luis (rey de
Francia)

28 San Agustin

62 En el Apéndice (Tabla 9) presentamos el calendario completo con las iglesias en las que se realizaban

todas las solemnidades a las que acudian los consellers.
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Septiembre

1 San Llop

7 Vigilia Natividad de Ntra.
Sra.

8 Natividad de Ntra. Sra.

10 San Nicolas Tolentino

25 Santa Maria de Cervell6 o
Socors

29 San Miquel

30 San Jerénimo

Octubre

1/ 2 Angel Custodio

3/ 4 San Francisco

12 Ntra. Sra. del Pilar

15 Santa Teresa de JesUs

18 San Lluc

23 Traslacion de santa Eulalia
29 San Narcis

Noviembre

1 Todos los Santos

2 Oficio de difuntos

3 Aniversario del rey Jaume |
6 San Severo

18 Edificacion de la catedral



Fiestas moviles:
- Cuaresma: Miércoles de Ceniza, Viernes de Cuaresma, Sahados de Cuaresma,
Domingo de Ramos.
- Semana Santa: Jueves, Viernes y Sdbado Santo, Domingo de Pascua.
- Ascension, Santisima Trinidad, Pentecostés, etc.

- Corpus: Vigilia, Corpus, Octava y Cap de Octava de Corpus.

El andlisis del calendario ritual muestra que la actividad religiosa de los
consellers se concentraba en los primeros meses del afio y en los dos o tres ultimos; en
los que se conmemoraban, ademas de las fiestas eclesiasticas més significativas del
calendario cristiano, las fiestas de la patrona principal, santa Eulalia, y otros santos
locales como, por ejemplo, Ramén de Penyafort, Pedro Nolasco o Madrona. La mayor
intensidad de estos meses coincidia con el tiempo de descanso impuesto por los ritmos
estacionales. Por el contrario, tal como se puede observar en la siguiente grafica, en los
meses centrales del afio, a medida que aumentaba en la ciudad la actividad productiva,
disminuian de forma considerable las celebraciones religiosas, asi como la relevancia de

las mismas.®®

Fig. 8. Distribucion del calendario ritual

14
)
& 1
8!
= 10
[¢B)
|-
» 8
3
@ 6
oS
c 4
&
= 2
(7))

0

<© <© a9 © SIS 0 & @
< ) ¥ . O O
& g&p\ Q,{b\ %0 & \0\ Q %QOO & c'}\} S . e'\
> Q 4‘\ -,\Q\
%QJQ '\\0 b~
Calendario

Fuente: elaboracién propia.

172



Ahora bien, si consideramos el conjunto de la actividad religiosa institucional a
lo largo de la época moderna, la actividad devocional se concentraba, sobre todo, en los
meses de marzo, abril y mayo, en los que coincidian los grandes ciclos litargicos que
hemos referido hace un momento, asi como las procesiones extraordinarias,
principalmente las rogativas por lluvia. Mientras que julio y septiembre eran los meses
de menor actividad para los consellers. Ciertamente, el calendario ritual que hemos
expuesto solo refiere una parte de la actividad religiosa del consistorio barcelonés.
Ademas de las celebraciones fijadas en el calendario litdrgico o de las consideradas
moviles, los consellers acudian de forma habitual a una serie de solemnidades religiosas
gue no se realizaban en una fecha precisa como la procesion de la Santa Cruzada (que se
realizaba todos los afios a principios de enero) o con regularidad como, por ejemplo, las
procesiones del Jubileo Santo y de bendicion del término,®* esta Gltima se realizaba cada
cierto tiempo en funcion de las tribulaciones que padecia la ciudad; asi como aquellas
funciones religiosas (oficios, rogativas, procesiones, etc.) realizadas de forma
extraordinaria en su mayor parte por lluvia, sanidad, paz, en honor de la familia real o
de los prelados de la Iglesia.

Tampoco constan las solemnidades extraordinarias (y, por ello, mas
esporadicas), entre las que se encuentran las celebraciones promovidas por las
autoridades municipales para festejar los grandes acontecimientos de la comunidad
(beatificaciones, canonizaciones, victorias militares, visitas reales, etc.) o aquellas a
cargo de las érdenes, cofradias o gremios y cuya invitacion (requisito imprescindible) se
aceptaba de forma ocasional en determinados afios, por lo que no constituian costumbre.
Por citar algunos ejemplos, en bastantes ocasiones los consellers asistieron a las
diferentes funciones religiosas organizadas por los jesuitas en la iglesia de Belén el
domingo de carnaval o a la festividad de Nuestra Sefiora organizada por la
Congregacion Mariana de estudiantes del colegio jesuita;®® también podian concurrir a
las solemnidades celebradas por las cofradias del Rosario, en Santa Caterina, o de

Nuestra Sefiora del Remei, en la iglesia de la Santisima Trinidad, aunque en menor

83 En la gréafica hemos incluido las solemnidades del calendario liturgico que tenian una fecha mas o
menos determinada; pero no aquellas celebraciones litirgicas moviles, como la Cuaresma o el Corpus,
que puedian variar de un afio a otro.
64 Segln la informacion que consta en el dietario municipal, durante el siglo XVI1I se realizaron mas o
menos cada cinco o seis afios, mientras que durante la Guerra de Sucesion se realizaran cada afio.
6 La celebracion de la Congregacidn jesuita no tenfa una fecha establecida, solia celebrase entre marzo y
mayo.
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grado. Y en alguna ocasion también aceptaron, sin que sirviera de precedente, la
invitacion de algunos gremios (velers, plateros, peleteros o pafieros, etc.) para asistir en
la festividad de sus respectivos patrones. Una tendencia que hemos observado se
intensifica en la segunda mitad del siglo XVII, seguramente como consecuencia del
incremento de la representacidn gremial en el gobierno urbano.

Por otra parte, es necesario distinguir las celebraciones religiosas promovidas y
auspiciadas por el consistorio de aquellas a las que asisten como invitados. En cuanto a
las primeras, sin duda constituian ocasiones de reafirmacion del poder local; mientras
que las segundas, por lo general, servian al enaltecimiento del promotor de turno
(corporaciones laicas, religiosas o gremiales). No obstante, incluso en estas ocasiones
las autoridades barcelonesas jugaban un papel relevante, ya que con su presencia
dotaban de legitimidad y prestigio social tanto al evento como a su promotor. Por su
parte, la entidad promotora y anfitriona en estas ocasiones ponia a prueba su calidad
como corporacion, es decir, su capacidad para convocar y ser reconocida. De forma que
se conformaba entre el promotor y el poder municipal una trama de reciprocidades y de
reconocimientos de poder.®

Asi debieron entenderlo, por poner un ejemplo, los cofrades del gremio de los
pallers, que en una ocasion anularon la procesién que todos los afios organizaba en
Santa Maria del Mar cuando supieron que los consellers no iban a acudir por un
malentendido en el ceremonial. Tras una visita al consistorio, el gremio pudo celebrar
una semana mas tarde la procesion en la que los consellers llevaron, como era
costumbre, las varas del palio.®” En este sentido, tal como mostramos en los dos
siguientes capitulos, en todas las ocasiones, fuera el gobierno municipal el promotor o
solo un convidado mas, coexistian diferentes culturas religiosas, asi como diferentes
discursos elaborados por los diferentes actores que concurrian en estos eventos. No
obstante, la convivencia no estaba exenta de tensiones; tras la apariencia de unidad y
concordia que proyectaban unos y otros se manifestaba la pugna por imponer un

determinado discurso simbalico.

6 GARCIA BERNAL, El fasto publico..., pp. 156 y 169.
67 Los consellers habian decidido no acudir a la procesién, momentos antes de que esta se iniciara, al
saber que los obreros de la iglesia habian asignado las varas del palio a otras personas, DACB, v. 10, pp.
178 y 179 (1627).
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3.2.1 La proyeccidn religiosa del gobierno municipal

El vaciado sistematico del dietario institucional muestra que la participacién de
los consellers en la vida religiosa de la ciudad no s6lo era mucho mas intensa de lo que
se desprende del calendario celebrativo que hemos presentado, sino que, ademas, desde
las dltimas décadas del siglo XVI la actividad religiosa adquiere mayor protagonismo
dentro de la vida institucional; al punto que en la segunda mitad del XVII ésta
experimenta un incremento significativo que se mantiene hasta el final del periodo
analizado. En concreto, la etapa de mayor incremento se sitda una década antes de la
Guerra dels Segadors; afios en los que experimenta la subida mas espectacular y
prolongada. Sin embargo, pasado el periodo bélico la vida devocional institucional no
disminuye de forma significativa, por el contrario, se mantiene en un nivel bastante
elevado y apenas experimenta grandes variaciones en las siguientes décadas.

En lineas generales, el incremento de la actividad religiosa de las autoridades
municipales es consecuencia directa: primero, de las transformaciones que experimenta
el paisaje religioso barcelonés a lo largo de la época moderna; segundo, del propio
desarrollo institucional; tercero, y ultimo, vinculado con los dos anteriores factores, de
la creciente relevancia de lo religioso en la accién politica del gobierno barcelonés
evidente, por ejemplo, en el aumento exponencial de la informacion que sobre este
ambito de la vida institucional recoge el dietario municipal.

Ahora bien, como se puede apreciar en el plano en el que se representan los
espacios e instituciones religiosas mas significativas en el marco de la religion civica
(fig. 9), no todos los espacios sacros tenian el mismo valor; de la misma manera que no
todas las instituciones religiosas supieron penetrar con la misma fuerza en la vida civica
de la ciudad. Huelga decir que la mayor parte de la actividad religiosa de los consellers
se desarrollaba en la catedral. La Contrarreforma, entre otros muchos aspectos, impuso
la jerarquizacion de los diversos espacios sacros dentro del espacio urbano.®® EI templo
principal de la ciudad acogia no so6lo las solemnidades méas importantes del ciclo
liturgico, rogativas, canonizaciones u otros acontecimientos ligados a la religion

catdlica, sino que, ademas, era el escenario en el que se festejaban los acontecimientos

68 Casi el 40 % de las celebraciones religiosas a las que asistieron las autoridades barcelonesas a lo largo

del periodo analizado se desarrollaron en la catedral; el resto de instituciones religiosas se mantiene a

mucha distancia del principal templo de la ciudad. En relacion la jerarquizacion del espacio sacro véase
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politicos mas relevantes para la comunidad como podian ser victorias militares, entradas
reales, exequias, etc. Por ello, la catedral se erige en el centro ceremonial del poder
local, aunque, como tendremos ocasion de comprobar en el siguiente capitulo, no es ni
mucho menos el Unico ni esta condicion es indiscutible.

El otro gran foco de la religiosidad municipal era la principal institucion
asistencial urbana, el Hospital General de la Santa Creu.%® Por su propia naturaleza, los
hospitales y centros asistenciales se consideraban espacios sacros. La caridad
tradicionalmente habia sido uno de los &mbitos reservados a la Iglesia, no obstante, las
iniciativas impulsadas por las autoridades barcelonesas a finales de la edad mediay, en
especial, en el transcurso de la época moderna vendran a romper este monopolio. La
actividad municipal en el campo asistencial se inspiraba en el ideal civico de caridad.
Como hemos mostrado, la virtud cristiana de la caridad habia devenido el elemento
central del discurso civico o politico que practicaban las elites dirigentes barcelonesas.
De forma que las instituciones asistenciales (de administracion laica y eclesiastica) se
convierten en el espacio en el que mejor cristaliza la amalgama de valores civicos y
religiosos que caracterizaba a la religion civica.

Durante todo el periodo analizado, aunque de forma més acentuada en el siglo
XVII, las instituciones asistenciales de titularidad municipal desplegaran una intensa
actividad religiosa y ritual promovida siempre desde el poder local.”® Entre otras
celebraciones, los consellers acudian al Hospital General todos los afios a la procesion
que se realizaba en la festividad de la Santa Creu, en la festividad de san Marcos, los
viernes de Cuaresma, etc. Pero también asistian a las solemnidades que se celebraban en
otras instituciones asistenciales como, por ejemplo, la Casa de las Arrepentidas:
primero, en la festividad de santa Maria Magdalena y, mas tarde, en la fiesta de santa
Maria Egipciaca, y, desde mediados del XVII, en el Hospital de la Misericordia con
motivo de la festividad de Nuestra Sefiora de la Misericordia. Sin embargo, a nuestro
entender, una de las celebraciones con mas valor civico era la festividad de san Matias.

Los consellers acudian al Hospital de la Misericordia donde se realizaba la extraccién

A. TORRE, “Il consumo di devozioni: rituali e potere nelle campagne piemontesi nella prima meta del

settecento”, Quaderni Storici, v. 58, a. XX, n.° 1 (1985), p. 183.

% A lo largo de la época moderna un poco mas del 6 % de las celebraciones civico-religiosas se realizaron

en este centro asistencial.

0 El incremento de la actividad civico-religiosa en siglo XVII es evidente, sobre todo, en el caso del

Hospital de la Santa Creu: en el XVI no destaca por su papel en la vida religiosa municipal, sélo
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de una doncella (aunque en ocasiones podian ser mas) a la que se le concedia la dote.
Una vez terminada la ceremonia, la comitiva —presidida por los consellers y compuesta
por los administradores del hospital, algunos religiosos y la doncella— se desplazaba a
pie hasta el convento de San Cayetano, de los teatinos, lugar en el que se oficiaba una
misa.”* La presencia de las autoridades municipales en todas estas ceremonias venia a
reforzar de forma simbdlica el patronato municipal sobre el sistema asistencial urbano.

Las principales parroquias de la ciudad, en especial Santa Maria del Mar (lugar
de culto con una fuerte impronta civica) seguida de Santa Maria del Pi, destacaban por
encima del resto de iglesias parroquiales.’”> Es mas, en algunas ocasiones Santa Maria
del Mar se erigira en espacio alternativo a la catedral, sobre todo, en el contexto de los
continuos conflictos en los que se enzarzan la Ciudad y la jerarquia eclesiastica. Sin
duda, la presencia habitual de las autoridades en las principales solemnidades celebradas
en estas parroquias estaba en consonancia con la relevancia social (y politica) de sus
comunidades. Otra de las parroquias mas frecuentada era San Miquel; todos los afios las
autoridades barcelonesas escuchaban los sermones de Cuaresma desde la tribuna que
habian ordenado construir en la pared que colindaba con la casa consistorial.” Para la
ocasion la Ciudad se encargaba de solicitar los servicios de los méas reputados
predicadores a los que, segun el dietario municipal, pagaba todos los afios 60 libras. No
solo eso, sino que ademas, los consellers habian llegado a rechazar el ofrecimiento que
les habia trasladado el Capitulo para que acudiesen a la catedral, en lugar de la humilde
iglesia parroquial.™

Ahora bien, los consellers también solian acudir a otros espacios mucho mas
modestos como pequefias iglesias y capillas que habian sabido calar en la religiosidad

popular. Las fuentes institucionales muestran como las autoridades barcelonesas

concentraba el 2,18 % de la actividad religiosa, muy lejos de la segunda posicidn que consigue en el siglo
XVII con casi un 7 %.
L DACB, v. 17, pp. 480 y 481. Las primeras referencias a esta ceremonia se inician en 1581, pero hasta
1638 no consta en el dietario municipal de forma regular. En la mayor parte de las ocasiones se extraia
s6lo una doncella que correspondia a la causa pia fundada por Matias Vilar; pero en algunas ocasiones se
Ileg6 a dotar a cuatro o cinco doncellas, las dos Gltimas a cargo de la propia Ciudad.
2 En el siglo XVII ambas iglesias pierden peso dentro de la religiosidad institucional, en beneficio de las
6rdenes religiosas.
S DACB, v. 7, p. 90 (1598).
74 Segin el dietario, el Consejo de Ciento habia desestimado la oferta del Capitulo con el objeto de evitar
posibles conflictos de protocolo, DACB, v. 11, p. 18 (1632). Por lo que se refiere a las gestiones llevadas
a cabo por los consellers con el fin de atraer a destacados predicadores véase, por ejemplo, las cartas que
dirigieron al general de la orden de los trinitarios descalzos en Madrid solicitando sus servicios, AHCB,
Lletres Closes, 1V1-83, ff. 7-8.
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estuvieron siempre muy atentas a financiar y favorecer la devocion de estos lugares
sacros (muy sentidos por la poblacion), ya fuera con motivo de un voto de la Ciudad o a
instancia de las propias corporaciones vecinales. Es el caso, sobre todo, de la iglesia de
San Sebastian o de la capilla de San Roque. Todos los afios las autoridades barcelonesas
acompafiaban las procesiones que en dichas solemnidades salian desde la catedral y se
dirigian a la iglesia de San Sebastian o a la capilla de san Roque, en Santa Eulalia del
Camp.”

Por lo que respecta a la geografia regular el protagonismo recaia, como también
cabia esperar, en las 6rdenes mendicantes con mayor tradicién en la ciudad, es decir,
dominicos y franciscanos, por este orden. La relacion privilegiada que desde su llegada
a la ciudad mantenia la orden franciscana con la oligarquia barcelonesa perdurara hasta
el siglo XV1.7® Sin embargo, en el XVII la orden pierde su papel predominante a favor
de los dominicos, que en este tiempo han conseguido ganar mayor relevancia en la vida
religiosa de la ciudad a raiz de la canonizacion de san Ramoén de Penyafort y su
posterior eleccién como patron de la ciudad.

La Unica comunidad religiosa femenina que en el siglo XVI consiguié destacar
en el marco de la religion civica fueron las clarisas; principalmente, el convento de
Santa Clara y, en menor grado, el monasterio de Jerusalén, Pedralbes y las terciarias de
Santa lIsabel. Durante toda la época moderna la rama femenina de los franciscanos
consiguié mantener con mayor o menor fortuna la relevancia que habia alcanzado en la
edad media.”” No obstante, en el siglo XV1I estas casas religiosas tendran que compartir
protagonismo con las nuevas 6rdenes femeninas surgidas de Trento como las minimas o
las capuchinas.

El caso de la orden mercedaria merece una consideracion especial, por ser
Barcelona la ciudad en la que nace esta institucion y desde la que se extiende a otros
paises. A pesar de los estrechos vinculos que mantenian los mercedarios con la ciudad y

su élite dirigente, los consellers solian acudir al convento tan s6lo el miércoles de ceniza

5 En 1609 se produjo un altercado entre los religiosos de Santa Eulalia y el clero de la catedral que
acompafiaba la procesion. A partir de ese momento el Capitulo se negd a participar en la procesion. No
obstante, la Ciudad siguié celebrando la solemnidad todos los afios hasta la destruccion de la capilla
durante la Guerra dels Segadors. Posteriormente, continudé haciéndolo en el pequefio oratorio que la
cofradia del santo, con su colaboracidn, edifico en otro lugar, DACB, v. 16, p. 327.

6 En el siglo XVI los conventos franciscanos ocupaban una segunda posicion, tras la catedral, mientras
que la orden dominica se situaba muy por detras. Ademas de las celebraciones incluidas en el calendario
ritual, los consellers acudian a visitar el Colegio de San Bonaventura (franciscano) tres veces al afio.
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y con motivo de la festividad de san Llop; una solemnidad de poca relevancia que con la
aparicion de las nuevas devociones mercedarias pronto cae en el olvido.’”® Sin embargo,
en las ultimas décadas del siglo XVII esta casa religiosa adquirié mayor relevancia en la
vida religiosa institucional y sus vinculos con las autoridades locales se hicieron cada
vez mas estrechos. Segun la informacidn que consta en el dietario municipal, a partir de
la segunda mitad del siglo XVII la presencia de los consellers en las solemnidades
mercedarias se incrementd de forma progresiva a raiz de la canonizacion de algunos de
sus miembros, entre los que se encontraban los fundadores de las casas masculina y
femenina, Pedro Nolasco y Maria del Socors. De forma que a finales del periodo
estudiado las autoridades barcelonesas no solo asistian con frecuencia, sino que,
ademas, financiaban tres festividades religiosas, a saber: la Virgen de la Merced, en
conmemoracion de la fundacién de la orden, san Pedro Nolasco y santa Maria del
Socors.

Como hemos sefialado en el anterior capitulo, en la época moderna se desarrolld
una actividad fundacional frenética que provoco la sobresaturacion de la topografia
religiosa urbana. En este panorama religioso tan competitivo conseguir el apoyo de las
élites e instituciones locales determinaba en un alto grado el éxito de una nueva
fundacion. EIl calendario ritual evidencia que las nuevas 6rdenes religiosas surgidas en
época moderna, sobre todo a partir de las nuevas corrientes devocionales impulsadas
por Trento, consiguieron con éxito introducir sus devociones en la religiosidad
institucional. No obatante, la entrada en escena de las nuevas instituciones religiosas en
ningln momento supuso un menoscabo en la relacion de simbiosis que mantenian el
patriciado urbano y los mendicantes. En otras palabras, la aparicion de nuevas
fundaciones no representd el desplazamiento de las casas religiosas mendicantes en la
vida institucional, sino que, mas bien, lo que se produjo fue un incremento de la
actividad civico-religiosa en consonancia con la explosion devocional impulsada por la
Contrarreforma. No en vano el incremento de la vida religiosa institucional coincide en
el tiempo con el momento algido de las nuevas fundaciones en la ciudad.

Ciertamente, la incidencia de las ordenes tridentinas en la religion civica en estos

dos siglos es mucho menor, si la comparamos con la larga trayectoria en la escena

7 Los consellers acudian al convento de Santa Clara con motivo de la festividad de santa Clara y de san
Elm, fiesta de la cofradia de marineros.
8 Las primeras referencias a la asistencia en la solemnidad de san Llop datan de 1556 y de forma
significativa desaparecen en 1655.
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urbana de las 6rdenes mendicantes. No obstante, en cuestion de unas pocas décadas
estas nuevas instituciones religiosas consiguieron una posicién similar —o incluso
superior, si tenemos en cuenta el poco tiempo que tardaron en penetrar en la vida civica
de la ciudad— a la de las antiguas Ordenes religiosas, en especial respecto a las
mendicantes. Entre las ordenes de cufio contrarreformista con las que el municipio
mantenia una especial relacién podemos destacar: sobre todo, capuchinos, minimos (en
especial, la rama femenina) y, en menor medida, jesuitas.

En particular, el papel de la orden capuchina en la promocion de la religion
civica es muy destacado, ya que esta comunidad era la encargada de gestionar la capilla
en la que se custodiaban las reliquias de santa Madrona, cuyo cuerpo santo estaba bajo
la tutela de las autoridades barcelonesas.”® Por eso mismo, por el control municipal de
las reliquias de la santa, podemos afirmar que este es el espacio sacro con mayor
significado civico de toda la geografia religiosa. Aqui acudia en numerosas ocasiones a
lo largo del afio la multitud en procesion, encabezada por los consellers y demas
autoridades eclesiasticas, para rogar a Dios o para celebrar su misericordia ante las
calamidades sufridas por la ciudad, ya fuera por la falta de lluvia o por las vicisitudes
politicas del momento.

Tampoco debemos olvidar que fueron las propias autoridades barcelonesas las
que, a pesar de la oposicién de Felipe I, solicitaron de forma insistente a los superiores
capuchinos que enviaran frailes para que fundaran casa en la ciudad ofreciéndoles
ocupar la capilla de Santa Madrona que se encontraba bajo el patronato del municipio.®
Tras una primera fundacion, y gracias al patrocinio de las autoridades barcelonesas, la
orden consigui6 consolidar su presencia en la ciudad con la fundacion de nuevas casas:
en total, tres masculinas (ademas de Santa Madrona, Santa Eulalia de Sarria,
Montecalvario) y una femenina (Santa Margarita la Real).

Por su relacion de patronato, el consistorio barcelonés se hacia cargo del
mantenimiento de los conventos y de la comunidad capuchina.®! De igual modo, el
consistorio costeaba las festividades que se oficiaban en dichas casas; ademas de las

solemnidades religiosas que se realizaban en honor de la patrona y protectora Santa

7 DACB, v. 5, p. 38 (1564).

8 Previamente habfan ocupado la casa de Santa Madrona: franciscanos, servitas, agustinos descalzos y

trinitarios, CARRERAS CANDI, Geografia General..., pp. 951 y 952.

81 En los vollimenes del Memorial de Cuentas de época moderna, conservados en el AHCB, constan de

forma detallada las cantidades que el municipio barcelonés abonaba por la manutencion de los religiosos.
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Madrona (visura de las reliquias, procesiones de accién de gracias o de rogativas, etc.),
los consellers celebraban la festividad del jueves lardero (o dijous llarder) en la casa de
las capuchinas.®

Otra orden de origen italiano, la orden de San Francisco de Paula, también
consiguid penetrar y consolidar su posicion en la vida religiosa institucional, sobre todo
a partir de la eleccién del santo (y fundador de la orden) como protector contra la
epidemia de peste que en los Gltimos meses de la Guerra dels Segadors asolaba la
ciudad. Antes de esa fecha, segin las anotaciones del dietario, la asistencia de los
consellers a la festividad del citado santo era muy irregular. A partir de su
nombramiento, el municipio barcelonés se hizo cargo de las celebraciones en honor del
nuevo patron, de forma que adquirié una consideracion especial dentro del calendario
ritual institucional. Sin embargo, el patronato municipal sobre la orden se hace mucho
maés evidente en el caso de sus compafieras, las religiosas de San Francisco de Paula,
puesto que la Ciudad cedié a la comunidad el edificio de la antigua Casa de
Arrepentidas, el convento de Nuestra Sefiora de la Victoria. A partir de ese momento,
entre las religiosas y el gobierno barcelonés se instaurd una relacion de patronazgo que
se escenificaba todos los afios durante la visita que realizaban los consellers el primer
viernes de Cuaresma.®® De esta forma se establecia un doble patronato: por una parte,
entre la orden y el municipio y, por otra, entre el santo patrén y la ciudad. Un vinculo
similar al que se habia establecido con otras ordenes religiosas que ya hemos expuesto
como los capuchinos o los mercedarios.

Por lo que se refiere a la Compafiia de Jesus, a pesar de los estrechos vinculos
que en sus inicios la nueva casa religiosa entablé con cierto sector de la nobleza urbana,
la penetracion (moderada) de la comunidad jesuitica dentro de la actividad civico-
religiosa es bastante posterior a su implantacién en la ciudad a mediados del siglo
XVI.8 Las instituciones religiosas que hasta ahora hemos citado mantuvieron con las
autoridades barcelonesas un vinculo de patronato —principalmente, aunque no de forma

exclusiva— a través de los santos patronos. Desde esta perspectiva, el encaje de la orden

82 Por un voto de la Ciudad, los consellers debian visitar una vez al afio las reliquias de la santa, AHCB,
Registre de Deliberacions, 1B. 11-171, ff. 139, 141 y 183. Las primeras alusiones a la celebracién del
jueves lardero en el convento femenino datan de la Gltima década del siglo XVII, por lo que es una
festividad que se introduce a finales del periodo analizado.
8 Durante el periodo de la Cuaresma los consellers visitaban todas las instituciones (asistenciales y
religiosas) de titularidad municipal, Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 106.
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jesuitica dentro de la vida religiosa institucional, es decir, en el marco de la religion
civica, puede parecer menos obvio.

Los consellers solian acudir al convento jesuita en diferentes solemnidades: con
motivo de las celebraciones organizadas por la Congregacién Mariana de estudiantes; la
exposicion del Santisimo Sacramento en los tres dias de carnaval; en alguna ocasion
también asistieron a la festividad en honor de su fundador, san Ignacio de Loyola, y en
mayor medida a los diferentes actos academicos y culturales que organizaba la
comunidad religiosa como conclusiones o certamenes poéticos. Pero en ningln
momento estas celebraciones religiosas entraron a formar parte del calendario ritual o,
dicho de otro modo, terminaron por considerarse parte de la religiosidad institucional .
Por consiguiente, la relevancia de esta institucion religiosa en el marco de la religion
civica, a nuestro entender, estd mas vinculada a la labor de los jesuitas: primero, en el
impulso al culto de la Purisima Concepcién, patrona de la ciudad y una de las
principales devociones municipales; segundo, como predicadores y divulgadores de la
cultura y de las ideas contrarreformistas, principalmente, a través de las misiones
populares y la educacion de la elite barcelonesa.

En definitiva, la participacion de las autoridades locales en las solemnidades
religiosas de las 6rdenes —ademas de servir para incrementar el prestigio de las
instituciones religiosas— permitia al poder local establecer una relacion privilegiada con
lo sagrado. Tal como se evidencia en el mapa que hemos elaborado de la geografia
civico-religiosa, pocas instituciones religiosas permanecieron al margen del ceremonial
institucional.® Ahora bien, el mismo mapa muestra que no todas las casas e
instituciones religiosas consiguieron establecer de igual modo o en el mismo grado una
relacion privilegiada y estrecha con las autoridades municipales; y en algunos casos
concretos tampoco supieron mantener la preeminencia que habian disfrutado en épocas

anteriores.

84 Al respecto, véase I. VILA DESPUJOL, Los jesuitas en la rambla de Barcelona, Barcelona, 2013, p.
264.
8 En el siglo XVI apenas constan en el dietario municipal noticias sobre la presencia de las autoridades
barcelonesas en las solemnidades organizadas por los jesuitas; todas (o casi todas) las referencias datan
del XVII. Por otra parte, por las anotaciones de los escribanos se deduce que su asistencia a las
celebraciones jesuitas era muy intermitente.
8 Entre las drdenes que apenas tenian presencia en la vida civica se encontraban: servitas, caracciolos,
agonizantes, antonianos, hospitalarios, santiaguistas, en general aquellas que tienen una menor difusion
en la vida religiosa de la ciudad.
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En este sentido, la aparicion de nuevas 6rdenes en el espacio urbano, primero
mendicantes y, con posterioridad, tridentinas, supuso el desplazamiento de las antiguas
casas monasticas (benedictinas, jeronimas, santiaguistas, etc.); tal vez por su
consideracién mas elitista —acogian a miembros de la alta nobleza— se encontraban
ajenas a la religiosidad mas popular, es decir, de masas. Aunque estas instituciones
religiosas mantuvieron su prestigio social, a lo largo del siglo XVI fueron perdiendo
presencia en la vida pablica de la ciudad hasta quedar totalmente relegadas en el siglo
XVII.

Por otra parte, es significativo que a pesar de los estrechos vinculos que existian
entre las instituciones religiosas femeninas y las autoridades barcelonesas la mayor
parte de la actividad institucional se centraba en las 6rdenes masculinas. Sin duda, su
protagonismo se explica por su peso en la geografia religiosa urbana, pero también por
las restricciones que impone la Contrarreforma en relacion a la participacion de las
religiosas en la vida pablica urbana, un aspecto que abordamos en el Gltimo apartado.
Las relaciones entre el poder municipal y las casas femeninas se evidenciaba, entre otros
aspectos, en la asistencia a las principales solemnidades religiosas de las diferentes
instituciones religiosas en las que monjas y consellers aprovechaban para estrechar
lazos; también en las frecuentes visitas que llevaban a cabo las autoridades municipales
de forma ordinaria, en particular, a las casas religiosas sobre las que la Ciudad tenia una
especial relacion de patronazgo como era el monasterio de clarisas de Pedralbes, al que
acudian todos los afios, el convento de las religiosas de San Francisco de Paula, asi
como las diferentes Casas de Arrepentidas que el consistorio fundé a lo largo de época
moderna. Ademas, los consellers solian acudir a los conventos femeninos cuando las
religiosas lo requerian, ya fuera para solicitar el socorro econdémico de las autoridades o
la mediacion en algun conflicto que pudieran mantener con otras drdenes religiosas o
dentro de la propia comunidad.

Maés alla de estas ocasiones existian otras circunstancias mas esporadicas,
augnue no por ello menos relevantes, en las que municipio y comunidad religiosa
escenificaban sus afinidades como, por ejemplo, la asistencia de los consellers a los
funerales de abadesas y prioresas de las casas religiosas sobre las que ejercian una
relacion de patronato. Es llamativo que en el dietario no conste la asistencia de los
consellers a los entierros de los superiores de las érdenes masculinas, por lo que se
deduce que era una costumbre que solo incumbia a las monjas. Tampoco parece que sea
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casual que las descripciones mas extensas de estas ceremonias hacen referencia a los
afios 1534 y 1545; periodo en el que se concentran el mayor nimero de visitas de los
consellers a los conventos femeninos en el contexto de los diferentes intentos de
reforma de las 6rdenes religiosas femeninas. Ciertamente, la presencia de los consellers,
junto con otras autoridades laicas y religiosas, en los funerales de las religiosas formaba
parte de la interrelacion entre las esferas religiosa y laica en el mundo urbano. Pero la
asistencia del poder urbano se ha de leer, sobre todo, como parte del ejercicio de
patronazgo que los consellers se arrogaban y que las casas religiosas reconocian,
aspecto que se hace patente en el lugar relevante que ocupaban en el cortejo funebre y
por el grado de implicacion que a lo largo de todo el ceremonial asumian.®’
Precisamente, en el siguiente apartado abordamos esta cuestion: el patronato municipal
sobre las instituciones religiosa urbanas, centrdndonos en la tutela que ejercia el
municipio sobre las casas femeninas, otra de las manifestaciones de la religion civica

que practicaban las autoridades barcelonesas.

3.3 El control municipal sobre conventos y monasterios urbanos

Aunque la propia institucion municipal declaraba que su protectorado sobre las
instituciones religiosas urbanas se remontaba a tiempos inmemoriales, en realidad, este
fendmeno se consolida a principios de la época moderna y se ha de contextualizar en el
proceso de configuracién y desarrollo de la propia institucion. Las fuentes municipales
nos permiten reseguir los momentos claves en los que se conforma la tutela sobre las
instituciones religiosas. En la mayor parte de los casos, las referencias al protectorado
municipal pretendian justificar la injerencia de las autoridades barcelonesas en los
asuntos internos de las instituciones religiosas: por un lado, con el objeto de mediar en
los conflictos que surgian entre las diferentes 6rdenes o en el seno de la propia
comunidad a raiz, por ejemplo, de la eleccién de cargos (con la intencién de favorecer o
apoyar a un determinada candidato); por otro lado, para hacer frente a los intentos de
reforma llevados a cabo desde la Santa Sede y la Corona. En todas estas ocasiones,

como tendremos oportunidad de comprobar, los consellers no dudaran en sostener sus

87 A modo de ejemplo, DACB, v. 4, pp. 4, 5 (1535) y 171 (1545).
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derechos de patronazgo frente a los propios religiosos, sus superiores, el obispo, el papa
0 el mismo rey.

El control y tutela de las drdenes religiosas era un objetivo natural del poder
local. Por la compenetracion entre las 6rdenes religiosas y la sociedad urbana y los lazos
estamentales y parentales que unian al patriciado con las 6rdenes religiosas, los
conventos se conviertieron en lugares de referencia, espiritual, social y politica, de la
elite dirigente barcelonesa. Desde esta perspectiva, no ha de extrafiar que la
historiografia los haya considerado “escenarios de poder” en los que se desarrollaba un
juego a tres bandas entre religiosos, poder regio y poder local.® Por lo que si la
Monarqguia se convirte en el principal patrocinador de las érdenes religiosas el poder

municipal se erigira en su protector.

3.3.1 Patriarcado municipal

Si hacemos caso de las informaciones (o del discurso) que aparecen en las
fuentes municipales a finales del XV, el Consejo habia conseguido institucionalizar su
tutela sobre la totalidad de las 6rdenes religiosas urbanas.®® Otra cuestion no menos
importante es que la tutela o control sobre las casas religiosas urbanas se intensificaba
en el caso de las 6rdenes femeninas sobre las que las autoridades barcelonesas ejercian
una especie de ‘patriarcado corporativo’. Algunas de las razones ya las hemos apuntado
en mas de una ocasion; los lazos familiares y personales que unian a las monjas con el
patriciado urbano. Pero a estas razones se afiade otra que desarrollamos en el siguiente
subapartado, la funcién publica que desarrollaban las monjas como protectoras y
mediadoras entre Dios y la comunidad. Una funcion pablica que era comun a todas las
instituciones religiosas, pero que la reforma catolica, en el caso de las monjas, lejos de
mitigar, refuerza. No en vano los vinculos entre la sociedad urbana y las ordenes

religiosas femeninas a lo largo de la época moderna se fueron intensificando e incluso

8 JASPERT, “El Consell...”, pp. 119-124; A. CASTELLANO i TRESSERRA, Pedralbesa |’edat
mitjana: historia d 'un monestir femeni, Barcelona, 1998, p. 17 y ATIENZA, Tiempos de conventos..., pp.
17y 20.
8 JASPERT, “El Consell...”, p. 124, n. 73. El proceso se puede reseguir en Ribriques de Bruniquer..., v.
3, pp. 70-80.
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después de Trento, con la propagacion de nuevas fundaciones, se hicieron mas solidos y
densos marcando profundamente la vida y la faz de la ciudad.*

Las primeras referencias que encontramos en las fuentes institucionales en
relacion al patronato municipal se remontan a la segunda mitad del siglo XV. En 1478
los consellers, preocupados por la emision de un breve papal en el que se prohibia la
entrada en las casas religiosas femeninas a los laicos, escriben al obispo de Barcelona
“que ells com a Protectors dels Monastyrs costuman cada any entrar dins a visitar les
monges.”%! Ciertamente, a ojos de la oligarquia barcelonesa la visita periodica a las
casas religiosas femeninas a principios del siglo XVI ya aparecia como un derecho
consuetudinario. Asi se dirime a raiz de una consulta del conseller en cap sobre la
conveniencia de visitar los conventos; “fonch aquell aconsellat per dits promens que
fora bo, mayorment que ya es trobat scrit que en temps passat se dellibera en un consell
de la Ciutat que los consellers visitasen tots los monastirs de monges.”% Como hemos
visto y desarrollaremos mas adelante cuando tratemos la introduccién de la clausura en
los conventos y monasterios femeninos, el asunto de las visitas a las religiosas no era
baladi. Esta cuestion fue el caballo de batalla de los consellers frente a los intentos de
reforma promovidos por el rey y el papa. En este contexto, el Consejo reiteraba, ante la
prohibicion expresa del visitador del monasterio de Junqueras que las monjas acudiesen
a los consellers, “que la Ciutat de temps immemorial es en possesio de tenir en especial
protecci6 4 tots los Monastyrs de la Ciutat.”%

Estas son s6lo algunas de las referencias al patronazgo municipal que hemos
podido encontrar en las fuentes institucionales. Con el paso del tiempo, la proclamacion
del patronazgo municipal (en defensa de unas prerrogativas y privilegios sobre las
instituciones religiosas femeninas) se hace mas intensa al punto que se convierte en una
férmula casi automatica y reiterativa. No es casual que la mayor parte de estas
referencias aparezcan en las Rubriques de Bruniquer, aqui la formula se repite con mas
insistencia. El escribano municipal inicié la obra a principios del XVII, por lo que las
constantes alusiones a las prerrogativas sobre estas instituciones podrian considerarse,

en parte, una operacion dirigida a reforzar el discurso municipal con el proposito de

% BERENGO, L’Europa..., p. 761. Véase también A. MAZUELA, “Una Celestial armonia: los
conventos femeninos en la vida musical de Barcelona en el siglo XVI”, Quadrivium. Revista Digital de
Musicologia, n.° 6 (2015), pp. 1-12.
%1 RUbriques de Bruniquer..., v. 3, p. 78 (1479).
%2 DACB, V. 2, pp. 241-243 (1514).
% Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 88 (1561).
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legitimar la intervencion (o injerencia, segun el rey) de los consellers en la reforma
religiosa que desde hacia tiempo se estaba intentado impulsar desde la Corona y la
Santa Sede. Vendria a corroborar esta hipotesis el hecho de que en el dietario del
Consejo no conste ninguna alusion al patronazgo ejercido por el consistorio hasta
mediados del siglo XVI. Es decir, ya en época moderna, a raiz de los intentos del poder
regio de reformar las instituciones religiosas femeninas de la ciudad. Mientras que en
las Rubriques las primeras alusiones al patronato municipal sobre los conventos se
introducen de forma muy temprana en las informaciones referidas a la baja edad
media.%*

Esta misma cuestion fue planteada en su momento por el historiador Joan Bada,
en su libro sobre la vida religiosa en la Barcelona del siglo XVI, cuando a la hora de
trazar algunos de los rasgos que caracterizaron la vida religiosa de Barcelona o, tal
como afirmaba, el “entrecreuament civico-religioés” se refiere a la auto-declaracion de
patronato sobre todos los monasterios y conventos ciudadanos por parte de las
autoridades municipales. Sobre la cuestion el historiador es mucho méas contundente en
Catalonia Religiosa —obra dirigida por el propio Bada y Genis Samper— al afirmar que
el Consejo de Ciento “esgrimia un patronat mai concedit sobre els monestirs femenins.”
Con posterioridad, en un articulo intitulado “Poder eclesiastic: Església i espiritualitat”,
Bada insistia en esta auto-atribucién; puesto que en la documentacién municipal no se
habia encontrado rastro alguno del supuesto patronato sobre las casas religiosas.® Lo
que nos lleva a interrogarnos sobre las bases reales o legales sobre las que se
cimentaban las pretensiones de la Ciudad respecto a las casas religiosas urbanas.

En primer lugar, las autoridades barcelonesas esgrimian la memoria institucional
(en particular, a traves del dietario municipal) para legitimar ciertas prerrogativas sobre
los conventos y monasterios urbanos, como afirmaba el Consejo, “de temps
inmemorial.” Es decir, segun el consistorio, la tutela sobre las casas femeninas se
fundamentaba en el derecho consuetudinario. En segundo lugar, el gobierno barcelonés
podia alegar derechos reales sobre algunas instituciones religiosas otorgados o cedidos

por los patrocinadores de estas fundaciones como es el caso de los monasterios de

% DACB, v. 4, p. 17 (1534). La primera mencidn se refiere al patronato sobre el monasterio de Pedralbes,
Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 71 y 76.
% J. BADA, La situacid religiosa de Barcelona en el segle XVI, Barcelona, 1970, p. 73; J. BADA y G.
SAMPER (dirs.), Catalonia Religiosa. Atles historic: dels origens als nostres dies, Barcelona, 1991, p.
20; J. BADA, “Poder eclesiastic: Església i espiritualitat”, Barcelona. Quaderns d’Historia, n.° 9 (2003),
p. 66.
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Pedralbes, Santa Clara o Santa Madrona.*® El propio municipio se convierte en
patrocinador, o sea, funda algunas casas religiosas, por lo que adquiere derechos sobre
éstas. Es el caso de las Casas de Arrepentidas, que mas tarde devienen conventos como
el de Santa Maria Magdalena, o del convento de las monjas de San Francisco de Paula a
las que cede una casa de propiedad municipal.’” En todos estos casos en las fuentes
institucionales siempre se puntualiza que son “Casa de la Ciutat”, por lo que el gobierno
municipal se hace cargo de la manutencién de las religiosas que, ademas, se encuentran
bajo su proteccién.

En Gltimo lugar, y a nuestro parecer la cuestion mas relevante, son las propias
ordenes religiosas las que reconocen el patronazgo de la Ciudad y ante los infortunios o
la amenaza externa no dudan en acudir en busca de amparo. Este es el caso, por
ejemplo, de las religiosas de Santa Clara y San Pere que “supplicaven a dits senyors
consellers que com a pares y protectors que son de aquellas monias las vullan amparar”
frente al breve papal que pretendia someterlas al obispo y obligarlas a vivir en
comunidad.® Pero este reconocimiento también provenia de las propias autoridades
eclesiasticas. Asi lo expresaba en 1662 el obispo de Barcelona a los propios consellers
durante una visita protocolaria: “als quals encomana molt tinguessen a be com a pares y
patrons dels monestirs, assenyaladament de las monjas, mirar per ellas y ab lo que
poguessen acudir en ses necessitats, que seria cosa molt del servey de Deu.”%

En resumidas cuentas, lo importante no es tanto las bases legales o juridicas
sobre las que se fundamentaba el patronato, sino los argumentos esgrimidos por las
autoridades barcelonesas. Dicho de otro modo, la cuestion relevante era que el gobierno
municipal conseguia ejercer una tutela sobre estas instituciones religiosas. No cabe duda
que a lo largo de la época moderna la élite dirigente barcelonesa reafirmo el control
sobre las casas religiosas femeninas. En contrapartida, al control o injerencia municipal,
las religiosas obtenian el amparo de las autoridades frente a las adversidades cotidianas

0 extraordinarias (escasez de recursos, desavenencias internas, guerras u otras

% EI monasterio de Pedralbes fue una fundacion real, Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 71. Los
consellers detentan el patronato sobre el monasterio de Santa Clara en virtud de las bullas del papa
Urbano IV y de Inocencio IV, es la primera alusién a derechos legales de este tipo, Rubriques de
Bruniquer..., v. 3, p. 99. En relacion al patronato sobre la casa y capilla de Santa Madrona, DACB, v. 5,
pp. 38 y 39, véase también en Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 89 y 90.
97 El consistorio también toma bajo su proteccion la casa de las jerénimas, a las que cede el edificio del
antiguo hospital de San Matias, Rubriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 76 y 78.
% DACB, v. 8, p. 113 (1604).
% DACB, v. 17, p. 224 (1662).
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calamidades) y eran los valedores de las monjas frente a las amenazas externas como las
imposiciones de superiores y visitadores de la orden.

La ligazdn entre el poder municipal y las comunidades religiosas femeninas se
materializaba, entre otros aspectos, en las constantes visitas que llevaban a cabo las
autoridades municipales. Como hemos expuesto en el apartado anterior, la presencia de
los consellers en los funerales de las abadesas o prioresas fue una practica habitual hasta
bien entrada la época moderna. Los funerales servian, por una parte, para reforzar los
lazos entre las élites dirigentes y la esfera eclesiastica y, por otra, posibilitaban la
escenificacion del patronazgo municipal en el ceremonial flanebre. Pero, ademas,
existian otras motivaciones vinculadas a las dos anteriores. Una vez finalizada la
solemnidad de sepultura se iniciaba otro ceremonial igual de importante: los consellers
se disponian a despedirse de las monjas, que en esos momentos se reunian para realizar
la eleccidn de la nueva superiora, momento en el que el conseller en cap “exhortava a
quiscuna dellas volguessen ... fer electio de persona per al dit carrech que sie al servey
de Deu be y utilitat del dit monestir & honra de totas ellas tenint molt certa confianca no
habian de fer cosa contraria a llur bona naturaleza y prosapia.”%

El propio Bruniquer recalcaba que la Ciudad estaba obligada a mantener y
defender el monasterio de Pedralbes y sus monjas “y si discordia se seguis entre las
monjas per la Eleccié de la Abadessa, 6 altrament, los Consellers degan anar alla, y
reduirlas 4 pau, y 4 concordia.”*®* Unas palabras referidas al monasterio de Pedralbes,
pero que bien pueden hacerse extensibles al resto de instituciones femeninas. Por tanto,
formaba parte de las atribuciones de los consellers, como protectores de las casas
religiosas urbanas, recomendar a las autoridades eclesiasticas una determinada
candidata, asistir a las reuniones en las que se llevaba a cabo la eleccion de la superiora
0, en su caso, intervenir y mediar para resolver las diferencias internas que la eleccion
de la nueva superiora pudiera originar en el seno de la comunidad.%2

La consecucion de cargos dentro de la orden era un objetivo preciado por las
religiosas y sus familias, ya que permitia obtener beneficios econdmicos. Pero también

era un elemento que aportaba prestigio y que daba acceso a multiples recursos politicos:

10 DACB, v. 4, pp. 4 y 5 (1534).
101 Ribriques de Bruniquer..., v. 3, p. 71.
192 En relacion a las interferencias de las autoridades barcelonesas en la eleccion de las superioras véase
algunos ejemplos en Ribriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 80 y 91. La presencia de los consellers durante
la eleccidn de las superioras también esta documentada, por ejemplo, en Rabriques de Bruniquer..., v. 3,
p. 76.
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a través de las relaciones con los superiores de la orden y la alta jerarquia eclesiastica e,
incluso, con las propias autoridades laicas. Por otra parte, en la eleccion de una u otra
candidata en muchas ocasiones se podian dirimir luchas entre facciones familiares (y
politicas) tanto dentro del convento como fuera de éste. De igual modo, aunque en el
caso de las 6rdenes femeninas en menor grado, la intervencion del poder laico tenia
como fin evitar la aparicién de corrientes y discursos contrarios a la politica municipal.
En este sentido, la eleccion de un candidato afin al consistorio, sin duda, facilitaba el
entendimiento entre ambas esferas de poder.

En consecuencia, la controversia que podia suscitar la eleccion de los cargos se
proyectaba fuera del recinto conventual; implicaba no sélo a las facciones que dentro y
fuera del convento sostenian a las diferentes candidatas (y a sus familias), sino que,
ademas, las tensiones se trasladaban al seno del gobierno urbano. Es decir,
inevitablemente terminaba por convertirse en un asunto de la Ciudad, ya que de una u
otra forma estaban en juego los intereses de la oligarquia barcelonesa.

Para terminar, la proteccion sobre las casas religiosas femeninas también
reportaba otras prerrogativas a las autoridades municipales. A modo de ejemplo, su
patronazgo sobre el monasterio de Pedralbes otorgaba a las autoridades barcelonesas la
potestad de elegir una muchacha para que entrara en el convento sin dote, la llamada
‘monja de gracia.” Aunque era un derecho reconocido por el propio monasterio, en
muchas ocasiones dio lugar a roces entre las superioras y las autoridades barcelonesas
Asi sucede, por ejemplo, en 1533 cuando la abadesa se negaba a aceptar a la monja
nominada por los consellers alegando que s6lo contaba con nueve afios de edad. A
proposito, hemos de precisar que la elegida era hija de uno de los consellers.'® En 1614
el Consejo deliberaba que la monja de gracia fuese siempre “filla de Ciutada de
Barcelona.” Esta ordenacion no era fortuita. Unos afios antes habia llegado a oidos de
los magistrados que la abadesa tenia la intencion de vestir una monja foranea de
Barcelona y, a pesar de las protestas del consistorio, la religiosa mantuvo su decision.*%

En resumidas cuentas, la monja de gracia era uno de los tantos instrumentos con
los que contaba la oligarquia urbana a la hora de intervenir e interferir en las
instituciones religiosas, ya que le permitia ‘colocar’ a coste cero una de sus hijas o

hermanas en una de las instituciones religiosas mas prestigiosas de todo el Principado;

193 Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 85.
104 |pid., p. 101; DACB, v. 9, pp. 87-88 (1611).
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por sus vinculos con la monarquia y la nobleza (y por el notable patrimonio que
gestionaba) era un importante centro politico y religioso. Y lo mas importante, el
control del monasterio de Pedralbes suponia la afirmacién de ciertos grupos de poder en
los vértices del gobierno local.’%® A nuestro entender, este debi6 ser el motivo por el que
el Consejo rechazd la propuesta que, por esos mismos afios, hicieron las monjas del
monasterio de Montsion (dominico) “ad que demanavan esser socorregudas de sas
urgents necessitats.” A cambio ofrecian al consistorio aceptar una monja de la Ciudad a
perpetuidad, tal como hacia Pedralbes. Las religiosas entendian que en contrapartida a la
ayuda recibida debian ceder a las autoridades barcelonesas algin privilegio sobre la
institucion.1® Sin embargo, para el Consejo de Ciento el intercambio no compensaba lo
suficiente, puesto que no se podia comparar el prestigio de una y otra institucion
religiosa.

En conclusion, las religiosas (al igual que los frailes) eran instrumentos
importantes en la accién politica del poder municipal. De aqui se deriva la especial
atencion que el gobierno barcelonés ponia en los conflictos internos o entre ordenes.
Huelga decir que su papel de mediadores no es inocente; no deja de ser otra forma de
intromisién que permite al poder local controlar el funcionamiento de las casas
religiosas.'” Ahora bien, como hemos visto con el ejemplo de la monja de gracia, las
casas religiosas no permanecian pasivas ante los intentos de injerencia. En muchas
ocasiones, en la medida de sus posibilidades, las religiosas intentaron (al igual que sus
compafieros) sustraerse de la tutela que ejercian sobre ellas las autoridades locales.%
Por su parte, el gobierno barcelonés en todo momento defenderé su potestad sobre las
casas religiosas en base a la misma concepcién del gobierno justo o del bien comun que

hunde sus raices en la simbologia religiosa.

195 Por lo que refiere a la relacion que el gobierno municipal mantuvo desde su fundacién hasta el siglo
XVI véase A. CASTELLANO i TRESSERRA, Pedralbes a |’edat mitjana: historia d’un monestir
femeni, Barcelona, 1998 y C. SANJUST i LATORRE, L’Obra del Reial Monestir de Santa Maria de
Pedralbes des de la seva fundacié fins al segle XVI: un monestir reial per a |’orde de les clarisses a
Catalunya, Barcelona, 2010, pp. 48-54.
106 R{briques de Bruniquer..., v. 3, p. 101.
107 véase los siguientes ejemplos en Rubrigques de Bruniquer..., v. 3, monasterio de Pedralbes, pp. 83, 84
y 95 y convento de Montsidn, p. 88.
108 Por poner un ejemplo, la orden mercedaria cuestiono la prerrogativa sobre el convento, por la cual en
el tiempo que transcurria hasta la eleccion de un nuevo General de la orden, el municipio se encargaba de
la direccion de la casa barcelonesa, DACB, v. 11, p. 10 (1632).
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3.3.2 Tras los muros: religion civica y clausura femenina®

La importancia de la reforma de las ordenes religiosas en la Espafia moderna se
justifica, por una parte, por su peso en el conjunto del clero, lo que provocé que fuera el
sector mas afectado y, por otra parte, por su especial imbricacion con la esfera laica.
Mas alla de la renovacién espiritual y moral de las instituciones religiosas es conocida
la vertiente politica, social y economica que adquiere todo el proceso como
consecuencia de la confluencia de intereses contrapuestos de los diferentes actores
politicos (eclesiasticos y laicos) que se vieron involucrados de una u otra forma en el
proceso.*® En general, la reforma tridentina pretendia la introduccion de una serie de
medidas encaminadas a reorganizar las estructuras de las casas religiosas, mientras que
en el caso de las instituciones femeninas se centro, principalmente, en la imposicion de
la observancia de la clausura.!'! Por sus implicaciones politicas y sociales, ésta fue la
medida que desencadend mas enfrentamientos y resistencias en Barcelona tanto por
parte de las religiosas como por parte de sus valedores, léase estamentos e instituciones
locales.!!?

En un principio nuestro objetivo era analizar el proceso de reforma al que fueron
sometidas en época moderna las drdenes religiosas femeninas en Barcelona y la
consecuente defensa de privilegios y prerrogativas por parte del poder municipal en
base al patronato que éste ejercia sobre estas instituciones religiosas. Sin embargo, el
analisis de las fuentes (y la lectura de algunos trabajos sobre religiosidad femenina) nos

ha llevado por otros derroteros.*®* En el presente apartado abordamos esta misma

109 Una primera version de este apartado se puede encontrar en M. ZAMORA BRETONES, “La clausura
femenina: religién civica en la Barcelona moderna”, en X. TORRES SANS (ed.), Providencialisme i
secularitzacio a I’Europa moderna (segles XVI-XIX). Moment maquiavel-lia 0 macabeu?, Girona, 2018,
pp. 121-135.
110 KAMEN, Cambio cultural..., p. 61. Sobre la aplicacién de la reforma religiosa en el conjunto del
territorio espafiol y la resistencia de las 6rdenes a reformar, asi como del poder local, véase I.
FERNANDEZ TERRICABRAS, “La reforma de las ordenes religiosas en tiempos de Felipe II.
Aproximacion cronolégica”, en E. BELENGUER CEBRIA (coord.), Felipe y el Mediterraneo, Madrid, v.
2, 1999, pp. 181-204. Por lo que se refiere al Principado: BADA, Situacio religiosa...; KAMEN, Cambio
cultural..., pp. 61-69.
111 FERNANDEZ TERRICABRAS, “La reforma...”, p. 184.
112 Una impresidn que nace, sobre todo, del anélisis del dietario municipal, el cual deja constancia de los
intentos por imponer la clausura en los monasterios femeninos de Barcelona desde la época de los Reyes
Catolicos hasta el reinado de Felipe V.
113 El mundo de los claustros femeninos y de las monjas es un terreno que ofrece muchas facetas y
dimensiones de investigacion, tal como pone de manifiesto A. ATIENZA, “El mundo de las monjas y de
los claustros femeninos en la edad moderna. Perspectivas recientes y alguno retos”, en E. SERRANO
(coord.), De la tierra al cielo. Lineas recientes de investigacion. Actas Encuentro de Jbvenes
Investigadores en Historia Moderna, Zaragoza, 2013, pp. 89-105. Véase también el balance
192



cuestion desde una perspectiva distinta, a saber: de qué forma la introduccién de la
clausura modificé el rol de los conventos femeninos en la vida politica y social urbana
y, a la inversa, la relacion que el poder municipal establece con lo sacro.!* En otras
palabras, como la imposicion rigurosa de la clausura en los conventos y monasterios
femeninos urbanos afectd a la religion civica en Barcelona.

Desde hacia tiempo la laxitud de las normas dentro de los cenobios femeninos y
las relaciones que algunas monjas mantenian con varones — sin duda, poco apropiadas
para su estamento— escandalizaba a sus conciudadanos. Son numerosos los testimonios
de la época que refieren la relajacion de la vida comunitaria, la falta de decoro y la
decadencia espiritual de las religiosas del Principado y, en especial, de Barcelona. En su
informe al nuevo virrey de Catalufia, Francisco de Borja, Carlos | afirmaba que “la
disolucion y malas costumbres y demasiada libertad que hay en algunos monasterios de
frailes y de monjas en Barcelona y en Cataluiia, causa deservicio a Dios y deshonra y
derreputacion de la misma ciudad vy tierra e infamia de la religion.”''® Estas palabras,
ademas de incidir sobre el lamentable estado moral en el que se encontraban las
instituciones religiosas urbanas, ponen de manifiesto la vinculacion que la cultura de la
época establecia entre el honor del estamento religioso y el de la ciudad.

Una vida religiosa sin macula por parte de los monasterios tenia la funcion de
proteger a la ciudad (y al reino) de la célera divina. ElI poder laico consideraba la
oracion de los religiosos como un potente instrumento de comunicacion con la
divinidad. Como ha constatado Gabriella Zarri, en las cortes italianas los religiosos y,
en especial, las monjas rezaban por el principe y su estado sobre la base de una especie
de obligacion contractual, esto es, a prestaciones de tipo espiritual el principe
correspondia con remuneraciones de orden material.}*®* Una dindamica que también
hemos podido observar en Barcelona; las autoridades municipales, en momentos de

adversidad, recurrian a la oracion de los religiosos con el fin de obtener el favor y el

historiogréfico que realiza M. REDER, “Las voces silenciosas de los claustros de clausura”, Cuadernos
de Historia Moderna, n.° 25 (2000), pp. 279-335.
114 Un aspecto que ha abordado en miltiples trabajos G. ZARRI, “Monasteri femminili e citta (secoli XV-
XVIID)”, en G. CHITTOLINI y G. MICCOLI (eds.), Storia d’ltalia, Annali IX, “La Chiesa e il potere
politico dal Medioevo all’eta contemporanea”, Turin, 1986, pp. 359-429; Id., “Recinti sacri. Sito e forma
dei monasteri femminili a Bologna tra ‘500 e ‘600”, en S. BOESCH GAJANO y L. SCARAFFIA (eds.),
Luoghi sacri e spazi della santita, Turin, 1990, pp. 381-398.
115 Extraido de BADA, Situacio religiosa..., p. 130.
116 PROSPERI, “Le istituzioni ecclesiastiche...”, p. 135; G. ZARRI, “Pieta e profezia alle corti padane: le
pie consigliere dei principi”, en P. ROSSI et alia (ed.), Il Rinascimento nelle corti padane. Societa e
cultura, Bari, 1977, p. 210.
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perdon de Dios. En contrapartida, el gobierno municipal colaboraba en la manutencion
de los conventos y sus comunidades, en especial de las femeninas.'’ En este sentido, la
religion civica otorgaba a las monjas “una funzione di pubblica utilita” en tanto que
intercesoras y protectoras del conjunto de la comunidad. De forma que el deshonor o la
inmoralidad de las monjas dejaban de ser un asunto circunscrito a sus familias para
convertirse en una cuestion que atafiia al conjunto de la sociedad barcelonesa y, en
especial, a sus representantes. Sin olvidar o menospreciar la circunstancia de que la
mayor parte de las monjas mantenian vinculos familiares con miembros de la clase
dirigente urbana.8

Partiendo de estas premisas, los consellers, en tanto que protectores de los
monasterios y padres de la republica, estaban obligados a velar por el honor de las
religiosas, que era lo mismo que decir el honor de la ciudad. Por ello, en la segunda
mitad del siglo XV y principios del XVI el gobierno municipal tomara una serie de
medidas encaminadas a eliminar comportamientos poco decorosos por parte del
estamento religioso. Es el caso de las ordenanzas municipales que desde mediados del
siglo XV castigaban con penas econémicas Yy fisicas la practica del concubinato o la
entrada de laicos en las casas religiosas.*® En la misma linea de actuacion, en 1667, se
deliberaba que los consellers visitasen de forma periddica los conventos para exhortar a
las religiosas que vivan de forma honesta. Unas décadas mas tarde, a principios del
siglo XVI, las fuentes institucionales insistian sobre la obligacion de los consellers de
visitar a las religiosas y velar por su honestidad.?

Por otra parte, como es sabido, muchos de los vicios en los que incurria el clero
regular tenian su origen en el hecho de que en la época moderna la eleccion de la vida
religiosa pocas veces era una cuestion de vocacion o una eleccion personal, sino que
formaba parte de las estrategias patrimoniales o familiares desarrolladas por las élites
urbanas. No en vano, uno de los objetivos marcados por los promotores de la reforma

era romper con las dinamicas socioecondmicas que pervertian el fin religioso de estas

117 En el transcurso del siglo XV1 hemos podido comprobar que las autoridades barcelonesas convocaron
en numerosas ocasiones a todos los religiosos de los conventos y monasterios de la ciudad a “oracio sine
intermissione”. \/éase, a modo de ejemplo, DACB, v. 3, p. 423 (1530) y v. 4, p. 32 (1535). Una lectura de
les Rubriques de Bruniquer v. 3, pp. 76-153, puede dar una idea aproximada de las aportaciones en
especie y econdmicas que realizaban los consellers a los conventos y monasterios urbanos.
118 ZARRI, “Recinti sacri...”, p. 388. Vease también de la misma autora, “Monasteri femminili...”, pp.
373-376 y 380.
119 DACB, v. 2, p. 450 (1464).
120 R{ibriques de Bruniquer..., v. 3, p. 77 (1667); DACB, V. 3, p. 241 (1514).
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instituciones.?* Por lo que no debe extrafiar que, a raiz de la trama de relaciones
personales y familiares tejida entre oligarquia urbana y estamento religioso, los
diferentes intentos de reforma religiosa llevados a cabo en Barcelona por la Corona —en
mas o0 menos colaboracion con la Santa Sede— desde mediados del siglo XV hasta el
XVII toparan con la resistencia acérrima de estamentos e instituciones locales que no
estarian dispuestos a dejar en manos del poder central (eclesiastico y regio) una cuestién
que consideraban un problema de la comunidad. En su empefio el gobierno barcelonés
no escatimara recursos: enviara embajadas y misivas a autoridades como el virrey,
obispos o provinciales de érdenes, pero también al rey o, incluso, al papa.??

En su empefio por domesticar a las instituciones religiosas femeninas (formales e
informales) las autoridades eclesiasticas convirtieron la clausura en el elemento central
de su reformacion. En esencia, la idea era romper todo vinculo con el mundo secular, es
decir, que nadie (ni nada) entrara o saliera de sus muros sin el control de las autoridades
eclesiasticas. De forma que la vida dentro del convento debia circunscribirse
béasicamente a la plegaria y a la vida contemplativa.? Segun las directrices establecidas
por Trento, el contacto con el exterior debia restringirse al maximo, por lo que en
principio las religiosas no podian salir y s6lo se consentian las visitas de la familia
directa, “ab certa forma y en cert temps” —previo permiso de la superiora y limitadas en
el tiempo—y poco mas.

El dietario municipal da debida cuenta de la preocupacion del consistorio por la
aplicacion de la clausura y las funestas consecuencias que se derivarian para las
religiosas y sus familias. Las autoridades barcelonesas alegaban que romper el contacto
con el exterior suponia condenar a las religiosas a un estado de necesidad absoluta, ya
que la mayor parte dependia para su sustento de la ayuda de familiares o, en su caso, de
las limosnas.'?* Sin embargo, su mayor preocupacion estribaba en las consecuencias
politicas de su imposicién. Sirva de ejemplo de lo dicho, el malestar del consistorio

cuando con motivo de la reformacién del monasterio de Junqueras en 1561 las

121 BADA, Situacié religiosa..., p. 137.
122 Ribriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 75 y 78.
123 A, ATIENZA, “Las grietas de la clausura tridentina. Polémicas y limitaciones de las politicas de
encerramiento de las monjas... Todavia con Felipe IV”, Hispania, v. LXXIV, n.° 248 (2014) p. 810.
Véase también de la misma autora “Los limites de la obediencia en el mundo conventual femenino de
Edad Moderna: polémicas de clausura en la corona de Aragdn, siglo XVII”, Studia historica. Historia
moderna, n.° 40, v. 1 (2018), pp. 125-157. En definitiva, tal como sefiala M. ROSA, “La religiosa”, en R.
VILLARI (ed.) L’ uomo barocco, Roma, 2005, p. 226, se procuraba el aislamiento familiar e intelectual de
las religiosas.
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religiosas hacen llegar a los consellers que en la reforma existian “alguns capitols los
quals eren contraris a la possessio te dita ciutat de visitar los monastirs de aquella.” Es
mas, las monjas se quejaban de que el visitador “havia prohibit que no puxan de aquei
avant de agravi algu recorrer a Consellers.” Como ellos mismos alegaban, estas visitas
formaban parte de sus prerrogativas en tanto protectores de los conventos y monasterios
urbanos, por lo que la introduccion de la clausura ponia en peligro su patronazgo.'®

En el fondo lo que se estaba dirimiendo era una cuestion de obediencia: qué
poder (laico o eclesiastico) ejercia el control sobre las comunidades de religiosas. Las
reformas introducidas tenian como objetivo principal implantar una jerarquia clara a
partir de la cual insertar el resto de elementos de la reforma moral. De igual modo
debemos interpretar los intentos por parte de los reformadores de evitar a toda costa que
las monjas recurrieran a los consellers, con ello lo que se pretendia era aislar a las
religiosas de su principal apoyo en el exterior, una practica que fue recurrente en todo el
proceso reformador.'?® Debemos tener presente que la reforma religiosa no sélo suponia
una renovacion espiritual, también representaba un ataque frontal a las prerrogativas del
gobierno municipal. Este hecho no pas6 desapercibido a las autoridades barcelonesas,
que en todo momento fueron conscientes de que lo que estaba en juego era la esencia
misma de su poder. Las continuas alusiones al patronazgo sobre las 6rdenes religiosas
en las fuentes institucionales expresadas en las visitas que realizaban los consellers, de
forma ordinaria o con ocasion de las respectivas solemnidades religiosas, no tenian otra
finalidad que reafirmar sus vinculos con las instituciones religiosas y, por extension, de
lo religioso con la Ciudad. En otras palabras, estas visitas se consideraban parte
intrinseca del cargo, o sea, un atributo mas de la institucion a la que representaban.

En resumen, por una parte, las diferencias entre el poder local y el rey o la Santa
Sede no se referian a la aplicaciéon de una reforma mas o menos rigida, sino qué poder
conseguia ejercer el control sobre las instituciones religiosas o someterlas a obediencia.
La clausura pretendia, entre otros aspectos, cortar los vinculos de las casas religiosas
con las autoridades locales y, por consiguiente, la influencia que ejercian sobre dichas

instituciones.'?’ Por otra parte, el acceso al clero regular formaba parte del patronazgo

124 DACB, v. 17, pp. 374-375 (cita p. 374) (1665).

125 DACB, v. 4, pp. 387 y 388 (1561); Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 88 (1561).

126 FERNANDEZ TERRICABRAS, “Reforma i obediéncia: actituds institucionals durant la visita del

monestir de Montserrat (1583-1586)”, Pedralbes, n.° 13, v. 2 (1993), pp. 179 y 180.

127 Seglin P. R. BAERNSTEIN, “Vita pubblica, vita familiare, € memoria storica nel monastero di San

Paolo a Milano”, en G. POMATA y G. ZARRI (eds.) | monasteri femminili come centri di cultura fra
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ejercido por la Ciudad vy, por ende, de la religion civica, por lo que la reforma podia de
alguna forma debilitar sus vinculos con lo religioso.

Los consellers vaticinaban un panorama sombrio en el caso de que finalmente se
implantara la clausura estricta tanto para la supervivencia de las instituciones religiosas
como para las familias.’?® Nada de eso se produjo. Con el tiempo la clausura se fue
instaurando en los conventos, venciendo una a una las resistencias de las monjas y de la
élite local. Por lo que respecta a los vinculos entre la clase dirigente y la esfera religiosa,
el dietario municipal muestra que la clausura no mengu6 o mermo la actividad religiosa
del consistorio en estas instituciones. Por el contrario, como hemos mostrado en el
anterior apartado, los consellers siguieron asistiendo a las efemérides religiosas y
visitando de forma asidua los conventos femeninos a lo largo del siglo X V11, en especial
aquellos con los que mantenian un vinculo mas estrecho como era el caso del
monasterio de Pedralbes o las casas de capuchinas y minimas. De igual modo, el
enclaustramiento tampoco modificé de forma significativa la forma en la que éstos se
relacionaban con las monjas, ya que en las celebraciones a las que acudian mantenian
contacto directo con la religiosas.'?

Sin embargo, la imposicion de la clausura si que tuvo consecuencias en las
manifestaciones religiosas urbanas, es decir, aquellas que se celebraban en el exterior de
los conventos. Aunque en el dietario no aparecen de forma habitual referencias sobre la
participacion de las monjas en el ceremonial religioso urbano hemos encontrado una
descripcion en la que el escribano narra el orden que sigui6 la procesion que realizaron
las monjas de San Pere de las Puel-les —uno de los monasterios que mas resistencias
present6 a la imposicién de la clausura— en el exterior de la iglesia en la Octava del
Corpus de 1518.

“primer anave la bandera dels ortolans, e los ortolans de dos en dos ab ciris en les mans,
apres anaven los ganfanons y apres la creu de Sant Pere, apres los capellans ... , apres
venien las monjas ordonades de dos en dos ab los ciris blanchs encesos en la ma, apres
venien set musichs vestits ab dalmaticas sonant instrument de corda, apres venia la
custodia sobre una civera que aportaven preveres ... et desus lo talem qui aportaven

homens de honor de la parrochia, e altres, apres venie la Rev.! abbadessa ab la crossa y

rinascimento e barocco, Roma, 2005, p. 303, los obispos tridentinos utilizaron la clausura con el fin de

retomar el control sobre todas las esferas de lo sacro y reforzar el poder episcopal.

128 DACB, v. 17, pp. 374-375 (1665).

129 \/éase, por ejemplo, una descripcion de la visita que realizaban a Pedralbes en DACB, v. 16, (1658).
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un ciri blanch en la ma en mix de dos preveres ..., apres venien alguns homens de

condicio0 e altres portant ciris encesos, € molta altre gent”*°

El fragmento reproducido acredita que a principios del siglo XVI las monjas
desarrollaban en las ceremonias religiosas urbanas una funciéon similar a la de los
religiosos. Sobre todo porque en su descripcion el escribano en ningiin momento sefiala
que su presencia en la procesion sea un suceso excepcional, por lo que podemos
considerar que las monjas participaban con relativa frecuencia en este tipo de
solemnidades.®* El contrapunto a esta imagen que acabamos de recrear nos lo da el
relato de otra procesion que se realiz6 en 1601 con motivo de la canonizacion de san
Ramodn de Penyafort. La descripcion de la procesién, recogida también por el escribano
en el dietario municipal, nos ha de servir para ilustrar de qué forma la clausura modificé

la presencia de las monjas en la escena publica.

“Fent la volta dita proffesso passa devant lo monastir de les monjes de N.™” S.2 de
Jonqueres ... y alli havia altra catafal ab menestrils y tambe havian fet un bosch de
diversos generos de abres, sobre dell una molt gran envalada, y alli havian fet un molt
gran catafal de hont ditas S.°"* monjes miraven la proffesso encara que molt retirades
que apenes les podien veure ... e, passa la dita proffesso devant la Iglesia del monestir
de les monjes de sancta Magdalena, sobre de la qual Iglesia havian feta una axida de
hont les monjes de dit monestir miraven la proffesso”!3?

Como se puede apreciar en esta ocasioén las monjas observaban la procesion
situadas en una tarima desde la que apenas podian ser vistas por el publico que acudia a
la procesién. No cabe duda que es un cambio substancial respecto a la procesion
anterior, en la que las monjas participaban junto a los frailes en el cortejo procesional.

La introduccion de la clausura modifico la participacion de las monjas en el

ritual religioso urbano, pero la medida, como mostramos a continuacion, no sélo afectd

130 DACB, v. 3, pp. 276 y 277 (1518).
131 A pesar de que no hemos encontrado mas descripciones de procesiones de época moderna en las que
participaran las monjas, tampoco parece que fuera un hecho excepcional antes de la reforma religiosa. En
cambio, en el siglo X1V si que hemos encontrado algunas referencias en relacion a su participacion en las
ceremonias religiosas urbanas como, por ejemplo, en 1334 las monjas del monasterio de Junqueras
asistieron a la procesion que se realiz6 con motivo de la traslacién de las reliquias de santa Eulalia;
también participaron monjas en el cortejo procesional que el convento de santa Clara se realizd con
ocasion de la traslacion de las reliquias de algunas santas, Rabriques de Bruniquer..., v. 3, pp. 70 (1334)
y 161 (1358).
132 DACB, v. 7, pp. 335-336 (1601).
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a las religiosas. En 1606 el dia previo a la procesion de Corpus llegé a conocimiento de
los consellers que los carmelitas descalzos no iban a tomar parte en la procesion, ya que
habian recibido un breve papal en el que se les prohibia participar. Segin manifestaba el
propio prior, “per que com lur professio es de clausura y reculliment, causava distractio
y que axi ell ni sos frares no anirian per la obedientia que devian a sa Sanctedat y a son

general.” Ante estas palabras, los consellers replicaron

“que asso era cosa molt nova y que havia de causar gran admiratio y scandol a tota la
ciutat, maiorment que resultaria en dany y menoscab de la matexa religio, y que la ciutat
no poria dexar de fer ne molt gran sentiment, ... que de son temps se pensas en que una
cosa com aquesta tant del servey de Deu e tan antiga e introduyda per tot lo mon, que
totas las religions honran la professo de la catedral y en aguesta ciutat tan inveterada y

continuada que ia ha fet ley rebes alteratio”

Parece ser que los argumentos de las autoridades debieron convencer al prior
que, tras consultarlo con sus comparieros, decidié desobedecer el mandato del papa y de
su superior y acudir a la procesion con la condicién de que, tal como habian prometido,
los consellers escribieran a su superior para interceder en el asunto.**®

Este episodio nos confirma que la reclusion no sélo de las monjas, sino también
de los frailes tuvo secuelas importantes en la religion civica. Para el municipio era
impensable que una procesion —y en especial la del Corpus— se desarrollara con la
ausencia de una parte significativa del estamento eclesiastico, sobre todo si formaba
parte del clero regular. Ahora bien, parece que la ausencia de las monjas en el
ceremonial religioso urbano no despertd una reaccién similar, lo que nos da a entender
que en realidad los consellers no estaban del todo disconformes con su exclusion de la
escena publica. A cambio se desarrollaban otros ceremoniales religiosos dentro del
recinto conventual (posiblemente con otras connotaciones) a los que ellos, como
representantes de la Ciudad, si tenian acceso.

A modo de conclusién, la actuacion del consistorio, por lo que atafie a la
imposicion de la clausura, es consecuencia de la interrelacion entre intereses personales
e institucionales. En realidad, las autoridades barcelonesas no eran del todo contrarias a
la introduccién de la clausura —recordemos que una religion sin macula era elemento

indispensable para calmar la ira divina— eso si, siempre y cuando no interfiriera en las

133 DACB, v. 8, pp. 275-277 (1606).
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prerrogativas propias de la Ciudad y sus intereses (de oligarquia) se vieran perjudicados
de forma significativa.’** Como muestra el dietario municipal, la Ciudad siguio
ejerciendo su protectorado —e incluso éste se intensificé a lo largo del siglo XVI1- sobre
las 6rdenes religiosas y en especial sobre las casas femeninas. Por lo que, a pesar de la
clausura, los consellers continuaran visitando de forma asidua los monasterios y
manteniendo contacto directo con las religiosas.

Aunque la clausura de las monjas no supone una ausencia total del ritual
religioso urbano, si que significa un cambio respecto a la época previa a Trento. Desde
el momento en el que se introduce la clausura la Unica ocasion en la que las monjas
participaran de forma mas o menos visible en alguna ceremonia religiosa en el exterior
de los recintos conventuales sera con ocasion de los traslados de la comunidad de un
antiguo monasterio a otro nuevo. Este tipo de ceremonias se producird con relativa
frecuencia en el transcurso del siglo XVII a raiz de la reubicaciéon de muchas
comunidades en edificios mejor situados y mas amplios.** Ni que decir tiene que las
connotaciones o, dicho de otro modo, el simbolismo de una y otra ceremonia no eran los
mismos.

Por ultimo, a pesar de las transformaciones que introdujo la reforma religiosa los
conventos femeninos siguieron ejerciendo una funcion publica. En esencia, so6lo
cambian las formas y los modos en que los conventos femeninos establecen sus
vinculos con la vida civica: por un lado, se convierten en contenedores de sacre vergini
cuya principal funcion es proteger a la comunidad de la ira divina a través de la oracion
y la vida contemplativa y, por otro lado, promueven la religion civica a través de la
custodia y ostentacion de lo sacro.t%

La actuacion de las autoridades barcelonesas en materia religiosa no se limitaba
al control institucionalizado de las casas religiosas, también se manifestaba en otros
aspectos como, por ejemplo, la organizacion y gestion publica del evento religioso,
aspecto que abordamos en el siguiente capitulo. En este sentido, tal como tendremos
ocasion de mostrar, la religién civica no suponia sélo una fuente de cohesion social y

politica, como han planteado muchos estudiosos, sino también todo lo contrario.

134 Un ejemplo que ilustra el cambio progresivo de actitud de las autoridades frente la clausura es la
asistencia de los consellers a las ceremonias en las que se instaura de forma simbdlica el enclaustramiento
de las monjas. Véase, por ejemplo, DACB, v. 9, p. 171 (1612).
135 puede encontrarse una descripcion en M. PARETS, Cronica, Llibre I/ 1, v. 1, edicion a cargo de R. M.
MARGALEF, Barcelona, 2011, [1610-1660], pp. 223 y 224.
136 ZARRI, “Recinti sacri...”, pp. 388 y 389.
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La actuacién de las autoridades barcelonesas en materia religiosa también se
manifestaba en la organizacion y gestion pablica del evento religioso. Es mas, no puede
existir la religion civica sin la constante promocién por parte del municipio y de las
élites urbanas. Desde la perspectiva del gobierno local, la organizaciéon de la vida
religiosa era un aspecto trascendental (y nunca mejor dicho) de la préctica del poder.
Tal como plantean algunos estudiosos, la interdependencia entre las esferas laica y
religiosa derivaba en la gestion conjunta y colaborativa de lo sacro.**” Sin embargo, esta
imagen idilica tenia su contrapunto en los continuos conflictos en los que se enzarzaban
autoridades municipales y eclesiasticos.

Del abanico de ejemplos posibles hemos seleccionado tres episodios que nos han
de permitir, por un lado, captar las tensiones que generaba la gestion y el control de la
vida religiosa entre la Ciudad y la Iglesia local y, por otro lado, analizar las dinamicas
que en estas ocasiones se ponian en funcionamiento. En el primero de los casos,
abordamos la pugna del poder municipal por redefinir y ampliar su esfera de actuacion
en materia religiosa a costa del poder eclesiastico.

Con el segundo caso, mostramos la relevancia del ceremonial en la construccion
de discursos ideoldgicos e identitarios urbanos. Nuestro objetivo es exponer el proceso
de conformacion o codificacion del ceremonial civico-religioso en Barcelona a través
del analisis de la concordia firmada en 1662 por el municipio y el Capitulo catedralicio.
Aunque el citado documento es conocido por la historiografia, hasta ahora ningan autor
ha profundizado (que tengamos constancia) en su analisis y, en particular, respecto a su
relevancia dentro del proceso de codificacion del ceremonial civico-religioso. Por no
hablar de contextualizarlo en el marco de las relaciones entre el poder urbano y la

Iglesia que, como mostraremos, se movian entre el conflicto y la conciliacion.3®

187 G. CHITTOLINI, “Citta, istituzioni ecclesiastiche e ‘religione civica’ nell’ltalia centrosettentrionale
alla fine del secolo XV”, en Girolamo Savonarola: da Ferrara all’Europa. Atti del Convegno
Internazionale, Ferrara 30 marzo — 3 aprile, 1998, Florencia, 2001, p. 340; A. VAUCHEZ,
“Introduction”, en Id. (ed.), La Religion civique a l’époque médiévale et moderne (Chrétienté et Islam).
Actes du colloque organisé par le Centre de recherche “Histoire sociale et culturale de 1’Occident. Xlle-
XVllle siecle” de ['Université de Paris X-Nanterre et I'Institut Universitaire de France (Nanterre, 21-23
juin 1993), Roma, 1995, pp. 1-5. Véase también los siguientes trabajos contenidos en dicho volumen: D.
BORNSTEIN, “Le Conseil des Dix et le contrdle de la vie religicuse a Venise & la fin du Moyen Age”,
pp. 187-200; G. DE SANDRE GASPARINI, “L’administrazione pubblica dell’evento religioso: qualque
esempio della Terraferma veneta del secolo XV”, pp. 201-217 y, por Gltimo, P. KERBRAT, “Corps des
saints et contrdle civique & Bologne du XIl1I siécle au debut du XVI siécle”, pp. 165-185.

138 M.* A. PEREZ SAMPER, “Lo popular y lo oficial en la procesion de Corpus de Barcelona”, en D.
GONZALEZ CRUZ (ed.), Ritos y ceremonias en el Mundo Hispano durante la Edad Moderna, Huelva,
2002, pp. 152 y 153, menciond la existencia de esta concordia al hacer referencia a los conflictos de
ceremonial. También hace referencia a su firma J. DANTI i RIU, “La hacienda municipal y las
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En el tercer y ultimo apartado, analizamos el intento de las autoridades
barcelonesas de introducir sus propios ritos dentro del calendario eclesiastico a raiz de
la eleccion en 1687 de la Virgen de la Merced como patrona de la ciudad, a pesar de la
oposicion de las autoridades eclesidsticas. Por ultimo, los diferentes episodios que
presentamos ponen de manifiesto otro aspecto interesante: la instrumentalizacion de la
memoria institucional en la conformacién de religion civica, una cuestion que

abordamos en diferentes momentos a lo largo de la tesis.

4.1 Barcelona: una republica de procesiones!®®

La 6smosis entre sociedad e Iglesia en la Barcelona moderna se exteriorizaba
sobre todo en la vida religiosa de la ciudad, puesto que autoridades municipales y
eclesiasticas colaboraban de forma estrecha en la organizacion de las diferentes
manifestaciones religiosas.'®® Por regla general cualquier plegaria plblica (u otras
solemnidades similares) requeria la puesta en marcha de un dispositivo civico-religioso
bastante estandarizado: el Consejo de Ciento se dirigia al Capitulo catedralicio con una
propuesta que éste discutia. Una vez aceptada la propuesta, el Capitulo comunicaba al
Consejo su decision y, finalmente, ambas instituciones se encargaban de hacerla puablica
para que el conjunto de la comunidad pudiera participar.*

Tal como hemos sefialado, esta era la tonica general. A lo largo del periodo
analizado se produjeron situaciones en las que tanto las autoridades municipales como
las eclesiasticas intentaron (a veces con éxito) romper las reglas del juego. Asi sucede

en el conflicto que se desencadené entre la Ciudad y la Iglesia a mediados del 1635 y

exenciones fiscales en Catalufia: el conflicto entre el Consejo de Ciento y los eclesiasticos en Barcelona
en los siglos XVI y XVII”, en J. L. PEREIRA IGLESIAS; J. M. DE BERNARDO ARES y J. M.
GONZALEZ BELTRAN (coords.), La administracion municipal en la Edad Moderna, V Reunion
Cientifica Asociacién Espafiola de Historia Moderna, v. 2, Cadiz, 1999, p. 226, al tratar los conflictos
entre la Ciudad y las instituciones eclesiasticas urbanas por las franquicias eclesiasticas.
139 Aunque nos hemos inspirado en la expresion utilizada por E. MUIR, 1l rituale civico a Venezia nel
Rinascimento, Roma, 1984, p. 217, a la hora de definir Venecia como una Republica de procesiones, la
formula elegida en este epigrafe tiene un sentido diverso, adaptada a la realidad barcelonesa y que tiene
que ver mas con el concepto de la “cosa publica” eiximeniano.
140 vida religiosa se define como “espressione e realizzazione del rapporto del singolo ... (in quanto Civis)
o0 de la collettivita civica con il sacro, attraverso forme pubbliche, sistematiche e organizzate”, A. M.
ORSELLI, “Vita religiosa nella citta medievale italiana tra dimensione ecclesiastica e cristianesimo
civico. Una esemplificazione”, Annali dell lIstituto storico italo-germanico in Trento, n.° 7 (1981), p. 361.
141 Abundan los ejemplos que muestran esta dindmica, véase, entre otros, DACB, v. 10, pp. 380 y 381
(1629) y v. 23, p. 153 (1700).
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cuyas secuelas mas visibles para la actividad civico-religiosa institucional perduraron
hasta finales de 1637.14? Mas alla de los hechos que desencadenaron el conflicto, nos
interesa el desenlace del episodio en cuestion, pues el desencuentro derivé en una
batalla de escritos entre el obispo y las autoridades municipales. De forma que lo que en
un principio era un conflicto de ceremonial (como tantos otros) termina por convertirse
en una pugna abierta por la defensa de las respectivas jurisdicciones.

El citado episodio se produce a raiz de un conflicto de protocolo entre la Ciudad
y el Capitulo catedralicio en el transcurso de unas rogativas por falta de lluvia. El
Capitulo, ante la protesta de las autoridades barcelonesas, determina no continuar con
las procesiones mientras el consistorio persevere en sus pretensiones. En respuesta, el
Consejo de Ciento prohibe a los consellers que asistan a las solemnidades religiosas en
la catedral u otras iglesias en las que participe el Capitulo. Pasan los dias y las lluvias no
terminan de llegar, por lo que las autoridades se ven obligadas a recurrir de nuevo a la
mediacion de los protectores celestiales. En vez de solventar sus diferencias con el
Capitulo, el consistorio acude al obispo al que solicita licencia a fin de que las
parroquias y los monasterios de la ciudad puedan realizar procesiones por los
alrededores de las iglesias.}*

El consistorio estaba sumamente molesto con el Capitulo. No era para menos, el
clero de la catedral continuaba con las plegarias y lo que es peor; las efectuaba sin
contar con la presencia de los consellers. En tanto que “pares de la republica” una de las
principales atribuciones y obligaciones de los magistrados era la de encabezar, junto al
resto de la comunidad, este tipo de ritos de imploracion en momentos de crisis.'** Desde
esta perspectiva, su ausencia en estas rogativas no solo representaba un ataque a sus
prerrogativas, sino que, ademas, podia suscitar cierto malestar entre la poblacion al
considerar que sus gobernantes no cumplian con sus obligaciones en los momentos de
mayor necesidad. Por todas estas razones —y en vista que el obispo todavia no se habia
pronunciado— el Consejo delibera que “per demonstratio al poble” se diese recado a los

conventos para que cada dia expusieran el Santisimo Sacramento y que los consellers

142 pyede reseguirse dicho episodio en DACB, v. 11, pp. 399-453 (1635).

143 1bid., pp. 401 y 404; AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. I1-144, f. 135r. El prelado, Don Garci Gil
Manrique (1633-1655), en esos momentos también ocupaba el cargo de Presidente de la Generalitat
(1632-1635). Mas tarde, en los inicios del conflicto dels Segadors (julio 1640) también ocupara el cargo
de virrey.

144 DACB, v. 11, p. 447.

205



acudiesen cada dia. El Capitulo, por su parte, continua con las plegarias en la catedral a
las que, pesar de ser invitados, siguen sin acudir los consellers.'#

El conflicto que mantenian la Ciudad y el Capitulo ponia en entredicho la
imagen de unidad y armonia que tanto unos como otros querian proyectar a traves de la
participacion ordenada y jerarquizada de todos los cuerpos de la comunidad. No
obstante, ceder a las pretensiones del Capitulo, precisamente en la procesion del Corpus,
podia modificar las relaciones de fuerza entre ambas casas, es decir, podia tener
consecuencias en el equilibrio de poderes; ademds, de que establecia un precedente
peligroso que en un futuro podia ser utilizado por el Capitulo.

Lejos de conformar los animos y diluir las tensiones el paso del tiempo hace que
arraiguen hasta el punto que los consellers plantean al Consejo algo inaudito: celebrar la
festividad del Corpus en otra iglesia distinta de la catedral. EI conseller en cap ante el
Consejo reunido manifestaba que la ciudad no debia dejar de celebrar la acostumbrada
procesion del Corpus. Y como la iglesia parroquial de Santa Maria del Mar “sia tant
grandiosa y magnifica,” el conseller proponia al Consejo realizar la procesion en dicha
iglesia “com succehi [en] juny [de] 1572 que lo Diumenge de la octava ... feren dita
proffesso ab la solempnitat de trompetas y ataviats ab las insignias de la Ciutat.” Segin
el magistrado, las celebraciones se debian desarrollar de la misma manera en la que se

solia festejar todos los afios la solemnidad del Corpus, a saber:

“acudint los ... consellers ab sos proms lo disapte a.la tarde en la plassa de sant Jaume ab
lo mateix acompanyament que se acostuma ... en la vigilia del Corpus, y després aniran
... [a] santa Maria ab la mateixa puntualitat y grandesa que anavan a‘la Seu, sens
discrepar en cosa, fent fer la passada de-la proffesso ab los tabols y trompetas y demés
aparatos ... Y lo diumenge de mati los dits ... consellers y proms aniren al offici en dita
iglesia y al després dinar a-la professo. Per-a la qual convidara la Ciutat [a] totas las
parrochias, convents de religiosos, cofrarias ab las banderas y llums ... fent-se la festa ab
la grandesa, y ostentatio possible. Y perque no.s falte en cosa de-las que se acostuman
en-semblants occasions se manaran publicar las crides dels premis se offerexen als que

apartan creus, tabernacles y adornan-los fronts de sas cases en los carrers ordenant dits

145 | as casas religiosas a las que acuden: Santa Caterina, San Francisco, San Agustin, el Carmen, la
Merced, Santisima Trinidad, San Francisco de Paula, Bon Succés, San José, Santa Mdnica, Belén, Monte
Calvario, Ibid., pp. 404-409 (cita p. 404).
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senyors consellers y ... obrers totas las cosas que son necessaries per la festa tant gran en

honrra ... de Deu [y] universal devocid de tot lo poble™146

El conseller en cap no s6lo proponia organizar una serie de celebraciones
religiosas al margen de las autoridades eclesiasticas, sino que, ademas, presentaba la
iglesia de Santa Maria del Mar en cuanto que espacio alternativo al principal centro
religioso (y politico) de la ciudad, la catedral. La eleccion de Santa Maria del Mar no
era casual; su relevancia en la vida religiosa y politica de la ciudad la hacian una de las
iglesias parroquiales mas notables de Barcelona. Algunos barceloneses la consideraban
la iglesia mas importante después de la catedral.**” Por no hablar del relevante peso
socioecondmico de muchos de sus parroquianos, no podemos olvidar que su obreria era
la més aristocrética de la ciudad. Pero, ademas, la celebracion patrocinada por la Ciudad
en la iglesia parroquial debia ser, tal como el conseller en cap declaraba, “ab la mateixa
grandesa [y] sumpositat” que la que se realizaba cada afio en la catedral, de forma que el
pueblo, al que iba dirigida la celebracién, percibiera la potencia simbdlica del gobierno
municipal. Que, ademas, la celebracion en cuestion se enmarcara dentro de los ritos del
Corpus lo hacia mas significativo a ojos del pueblo y de la Iglesia local, que de ninguna
manera podia obviar el desafio.

Por ultimo, aunque no por eso menos relevante, el fragmento reproducido es uno
de los tantos ejemplos que podriamos mostrar del uso legitimador de la memoria escrita
por parte de las autoridades barcelonesas. En su discurso el conseller en cap esgrimia un
episodio anterior, es decir, un precedente con el fin de dar legitimidad a su propuesta no
solo frente al Consejo, que también, sino frente a las autoridades eclesiasticas. Segun
consta en el Dietari, el episodio al que se referia el conseller se origind, como en este
caso, por unas discrepancias en el ceremonial en el transcurso del oficio del Corpus. En
aquella ocasidn los consellers no pudieron (por la presion del virrey) evitar participar en
la procesion del Corpus, pero si dejaron de asistir a la procesion que se realizaba en la
catedral en la Octava del Corpus y organizaron una procesion alternativa en la iglesia de
santa Maria del Mar.'*® Como ya hemos documentado al hablar del patronato municipal

sobre las instituciones religiosa, la instrumentalizacion politica de la memoria del

146 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-144, ff. 182-184 (cita ff. 182r y 183).
147 D, J. DE JORBA, Descripcion de las excellencias de la muy insigne ciudad de Barcelona, Barcelona,
H. Gotard, 1589, p. 10.
148 DACB, v. 5, pp. 134 y 135 (1572).
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pasado con el objeto de justificar el presente sera una practica recurrente del gobierno
barcelonés a lo largo de la época moderna.

Finalmente, gracias a la mediacion del obispo, la celebracion que planteaban los
consellers no llega a materializarse y las celebraciones del Corpus discurren en total
armonia y sin contratiempos. Sin embargo, este acercamiento es sélo un espejismo.14°
Como veremos a continuacion, en los siguientes meses las tensiones entre ambas casas
se recrudecen.

Pasado un tiempo las autoridades barcelonesas nuevamente se ven forzadas a
recurrir a la mediacion divina para remediar la sequia que asolaba el territorio. El
gobierno municipal, como en la anterior ocasion, opta por buscar formas de acceso al
favor de los protectores sobrenaturales al margen del clero catedralicio. Pero esta vez el
consistorio no acude al obispo, sino que consulta a los conventos capuchinos si
encontraban algun inconveniente en el caso que les solicitasen llevar en procesion el
cuerpo de santa Madrona a la iglesia que éste designase sin la intervencion del obispo y
del Capitulo. Los religiosos se muestran muy reticentes a la peticion de la Ciudad y
solicitan que sea una junta de teélogos la que valore su demanda. El dictamen de los
especialistas no deja lugar a duda: de ninguna manera se podian celebrar procesiones en
el exterior de sus iglesias sin expresa licencia del obispo “perque altrament eren tots de
parer incorrerian ab algunes censuras y excomunications.” Segun los religiosos, en todo
caso se podian hacer procesiones dentro de los conventos y acudir a la iglesia de Santa
Madrona “sens creu ni cristho y fer alli algunes pregarias y devocions per servir a la
ciutat y per la necessitat tant urgent de aygua.”**

En las plegarias participan las mismas casas religiosas y en el mismo orden que
en la anterior ocasion, aunque cabe destacar la ausencia (creemos nada casual) de los
jesuitas.® Una vez terminadas las rogativas, los consellers solicitan a las parroquias
que se sumen a las plegarias. La obreria y la comunidad de Santa Maria del Mar —la
primera parroquia a la que acuden— determinan que, a pesar de no haber obtenido
licencia del obispo y en “vista la tant gran y urgent necessitat”, acudirian a Santa

Madrona “a modo de Romeria.”

149 DACB, v. 11, pp. 414-418 (1635).
150 1bid., pp. 435 y 436 (cita p. 436). La junta estaba compuesta por tedlogos de las 6rdenes mendicantes y
de la casa capuchina. En el Dietari se incluye el escrito que presentan los padres capuchinos a los
consellers, 1bid., “Apéndice XIV”, p. 790.
151 Es una suposicion, pero creemos que los jesuitas no acuden porque estaban sujetos a la autoridad
directa del papa y el prelado era el representante del papa en la ciudad, Ibid., p. 439.
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Un par de dias mas tarde el obispo ordena publicar en las tronas de las iglesias
de la ciudad un edicto en el que prohibe la realizacion de procesiones sin su
consentimiento. En su escrito el prelado recordaba que no se podian celebrar
procesiones sin la correspondiente licencia del ordinario eclesiastico al que le
correspondia determinar de “hont an de exir y hont an de anar y lo modo y forma ab que
han y deuen servar.” A pesar de lo cual, habia llegado a su conocimiento que la
comunidad, beneficiados y obreros de la iglesia de Santa Maria del Mar habian
ordenado una procesion a la que también habian acudido las cofradias fundadas en
dicha iglesia. Y como este tipo de procesiones

“sien contra las serimonias de la yglesia y ritos de aquella ... y que conte en si grans
inconvenients y se teme que ab motiu de pietat los obrers y parrochians de altres iglesias

. instaran als rectors, comunitats, preveres y benefficiats ... per que fassen altres y
semblants proffassons de que resultarien los mateixos y per ventura majors
inconvenients ... Que es just obviar y procurar que los ecclesiastichs y seculars no

introduescan nous ritos y serimonies no aprovades per la iglesia”

Por todo ello, el obispo ordenaba a “rectors, curats, comunitats preveres
benefficiats,” obreros de las iglesias parroquiales “y altres a qui convinga, sots gravas
penas y censures, que no fassen ni fer presumescan semblants ni altres profassons sens
llicentia ... ni en aquelles asistescan ni les auctoritsan ni aproven ni en ellas vingan ...
ni concenten ans be de ellas se abstingan.”*2

La publicacion del edicto desencadena un cruce de escritos entre el obispo y las
autoridades barcelonesas. Un par de dias mas tarde de la publicaciéon del edicto, la
Ciudad remite al obispo un documento. En la misiva los consellers, por un lado,
protestaban por la negativa del prelado a conceder licencia a las parroquias para que
salieran en procesion, asi como por la publicacion del edicto y, por otro lado,
justificaban su actuacién y la de la comunidad de santa Maria del Mar. El consistorio
afirmaba que habia intentado por todos los medios que se realizasen las rogativas con el
Unico propésito de aliviar la grave sequia que padecia la ciudad. En cuanto a las
informaciones que le habian llegado sobre la procesién que habia realizado la

comunidad de Santa Maria del Mar, el gobierno municipal precisaba que algunos

152 DACB, v. 11, pp. 441-443.
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eclesiasticos y devotos habian acudido a la capilla de Santa Madrona “sens forma de
professo y serimonias ... sino per pura devocio.” Y, argumentaba, que, en contra de las
manifestaciones versadas en el edicto, “del acte pio que feren los obres de santa Maria
no resulta ningun inconvenient, ans se te per cert que Deu ... rebe misericordiosament
semblants pregaries y lo poble ne resta molt edificat y ha imitacio de aquells molts an
fet las mateixas pregaries.”

Los consellers tampoco pasaban por alto las palabras que aludian a la
introduccion de novedades en los ritos y ceremonias por parte de eclesiasticos y
seculares. Ante una acusacion tan grave recriminaban al prelado que hubiera permitido
tal insidia cuando bien sabe “y es notori a tot lo mon que ni Barcelona ni Cathalunya an
acostumat may introduhir nous ritos y serimonias no approvadas per la Iglesia, ans be
an seguit sempre ab molta fidelitat y molt catholicament los ritus y serimonias de la
santa Iglesia romana.”?>® Acto seguido las autoridades municipales acusaban al obispo
de malmeter contra la Ciudad, puesto que habia referido a la comitiva de Santa Maria
del Mar que habia acudido a solicitar licencia “que la Ciutat tenia la culpa destas cosas”
con el Unico objeto de justificar su negativa. Cuando es conocedor “que fins vuy no se
ha perdut ninguna cosa per la Ciutat, sino per altres a qui tocava procurar tota unio y
llevar tota discordia en materia del culto divino y de pregarias ... y del que conve al be
universal y comu.”

En la ultima parte del escrito las autoridades barcelonesas recurrian a una
retérica mucho mas efectista: “llestimada la Ciutat dels clamors del poble que tots a la
una an sentit y senten en lanima que en tan gran y urgent necessitat los impedescan ses
devocions de la manera ques poden y deuan y se son acostumades sempre fer.” Este
sufrimiento y desconsuelo, justificaban las autoridades barcelonesas, les habia movido,
“como a pares de la republica” a presentar dicho escrito; al que ponian punto final
recordandole su funcién dentro de la comunidad, de la que se derivaban sus
obligaciones y prioridades: “com a pare y pastor te de aconsolar ses ovellas y mirar per

lo be comu no reparant en cosas ha effecte ques conseguesca ... que Deu ... se apiade

153 La acusacion provenia del procurador fiscal de la corte eclesiastica que era, ademas, quien habia
informado de todo lo sucedido al prelado.
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de aquest poble y de son territori” lo que se obtendria, por intercesion de santa
Madrona, si se realizasen las plegarias y rogativas acostumbradas.®™*

La respuesta del obispo no se hizo esperar. Segun la version del prelado, habia
denegado la licencia a los obreros porque, como ellos mismos sabian, las plegarias
debian celebrarse primero en la catedral “com a matriz y cap de las demes.” Y si habia
leido a los obreros el documento que habia enviado a los consellers lo habia hecho para
mostrarles que de ninglin modo no se oponia a que se realizasen las plegarias. Siguiendo
el relato de los hechos, el obispo manifestaba que, a los pocos dias del encuentro con los
obreros de Santa Maria del Mar, se presentaron ante él cuatro beneficiados, de parte de
la comunidad de dicha iglesia, haciéndole saber “la instancia que feyan los Obrers y
que, al que ells podian collegir, farian la Professo de qualsevol manera, o, se donas
llicencia, 0, no y axi que sa S." se servis donarla.” Ante lo cual ¢l reiter6 a los
eclesiasticos 1o mismo que habia respondido a las parroquias que acudian a solicitar
licencia, que hasta que no se hicieran las plegarias en la catedral no concederia
licencias. Pero, a pesar de su negativa, la parroquia de Santa Maria salié en procesion
fuera de sus limites. Ante la gravedad de lo sucedido, el obispo habia determinado
remitir la causa a la Sacra Congregacion de Ritos, “a qui toca lo declarar sis poden fer,
0, no semblants Professons.” De igual modo, ordena publicar el edicto porque sabe del
cierto que los eclesiasticos no pueden asistir a semejantes procesiones, aunque sea “ab
pretextu de pietat.” En todo momento, concluia el obispo, habia cumplido con su
obligacion, a saber, “que les coses vayan per son cami ordinari sens que se
introduesquen novedats, perque sempre son perillosas.”**

Al dia siguiente las autoridades municipales envian un segundo escrito en el que
puntualizan algunas de las informaciones que constaban en la misiva que el prelado les
habia hecho llegar. Entre otras cuestiones, los consellers aseveraban que no le habian
informado con exactitud sobre el proceder de la Ciudad en situaciones de necesidad de
agua. En todo caso, alegaban los consellers, no son situaciones similares. La Ciudad

habia ordenado que se sacase el cuerpo de la santa en su iglesia “exortant y pregant ab

crida publica a tot lo poble que acudis alli a fer pregarias y rogativas.” En una situacion

154 DACB, v. 11, pp. 445-447 (30-9-1635). En prevision de futuras acciones legales, ambas partes insisten
en que los documentos se reproduzcan siguiendo el orden cronolégico y que no se pueda presentar ningun
escrito sin que le acompafie la respuesta.
155 Ibid., pp. 448-450 (1-10-1635). En dicho documento el obispo habia trasladado a las autoridades
municipales su intencion de acudir a todas las solemnidades religiosas para evitar las disputas entre la
Ciudad y el Capitulo.
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de tanta necesidad, un mero formulismo (si la Ciudad habia solicitado, o no, las
plegarias al Capitulo) no debia ser motivo para denegar las licencias.**®

Finalmente, llega la lluvia. Las autoridades municipales organizan un Tedeum en
la iglesia de Santa Madrona sin contar con las autoridades eclesiasticas. Ese mismo dia
también llega al consistorio la respuesta del prelado a la ultima embajada de la Ciudad.
En su segundo escrito el obispo ponia los puntos sobre las ies a las autoridades
barcelonesas. Para empezar, establecia una serie de preceptos (irrefutables) que
legitimaban su proceder. Primero, correspondia al prelado ordenar que se realizasen
plegarias generales “per qualsevulla necessitat publica.” Segundo, a la hora de deliberar
las rogativas no podia perjudicar las prerrogativas de las iglesias 0 monasterios (ni de
sus eclesiasticos) y, en particular, de la catedral, que precede a todas las demaés. Tercero,
y ultimo, una vez ordenadas las plegarias, “los jutges y magistrats seculars” deben
acudir en todo lo que les corresponda, “segons los costums de las provincias.”

Partiendo de estas premisas, el obispo rebatia a las autoridades municipales
cuando sostenian que la solicitud de plegarias se acostumbraba a enviar siempre al
Capitulo y no al prelado, ya que ambos formaban “un tribunal.” Pero, apesar de no
haber recibido ninguna solicitud de la Ciudad, “attenent a la necessitat publica,” habia
acordado que se llevasen a cabo las plegarias. En consecuencia, ni era responsable de
que éstas se demorasen, ni obraba de forma injusta cuando habia denegado las
licencias.®®” El tono de la misiva no dejaba lugar a replica. A partir de ese momento la
disputa se traslada fuera del &mbito local, pues, tal como sefialaba el prelado,
correspondia a Roma dirimir sobre la materia en discusion.

Los escritos que hemos presentado ponen de manifiesto una serie de cuestiones
que van mas alla del hecho puntual que motiva el decreto (la disposicion y realizacion
de procesiones, a instancias del poder municipal, sin el consentimiento del prelado)
como, por ejemplo: los dispositivos civico-religiosos que regulaban la vida religiosa de
la ciudad; la imbricacion entre las esferas laica y religiosa o la pugna entre las diferentes
esferas de poder (laica y religiosa) por la defensa de las respectivas jurisdicciones. Por
lo que se refiere a la primera cuestion, la organizacion de cualquier manifestacion
religiosa seguia mas o menos el esquema expuesto por el prelado. Aunque, en principio,

la iniciativa tanto podia surgir del consistorio como del Capitulo u obispo, lo mas

156 |bid., pp. 450 y 451 (2-10-1635).
157 |bid., pp. 452-454 y 455 (5-10-1635).
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habitual era que la peticién proviniera del poder civil y que el poder religioso se
encargara de ordenar la solemnidad religiosa mas adecuada para la ocasion.'*® De modo
que se establecia y se desplegaba una especie de escala de remedios sobrehumanos que
iban de menor a mayor potencia sobrenatural, es decir, desde los menos potentes a los
mas efectivos, cuando los anteriores no daban resultados: exposicion del Santisimo
Sacramento y de las reliquias, rogativas, procesiones ordinarias o general, etc. El
analisis del dietario municipal muestra que el esquema que se solia seguir era el mismo
que habian ordenado los consellers: primero, rogativas en los monasterios, luego en las
parroquias y, por ultimo, en los casos mas extremos, procesiones generales con
reliquias. Esta escala de recursos espirituales se consolida en el transcurso del siglo
XVII.

Ciertamente, en algunas ocasiones podian surgir discrepancias entre la Ciudad y
las autoridades eclesiasticas respecto al recurso espiritual mas conveniente, no obstante,
en la mayor parte de los casos ambas partes conseguian llegar a un acuerdo.'®® Ahora
bien, también es verdad que la Ciudad no siempre dejaba en manos de la jerarquia
eclesiastica esta responsabilidad. EI Consejo de Ciento en situaciones de especial
gravedad determinaba —aconsejado por una junta de tedlogos y juristas— tanto las
medidas materiales como espirituales destinadas a paliar las crisis que azotaban la
ciudad.'®® Por lo que la gestion publica (en colaboracion con las instituciones
eclesiasticas y religiosas locales) del evento religioso se asentaba en la practica
cotidiana del gobierno de la ciudad.

Por otra parte, aunque era cierto que el ordenar una solemnidad religiosa era
prerrogativa del poder religioso, también lo era que éste estaba obligado a consensuar su
decision con las autoridades locales, en especial en el caso que hemos expuesto de la
procesion de santa Madrona. Sustraerse a esta regla no escrita podia originar un
desencuentro con el consistorio como el que se produjo en 1608 cuando el Capitulo
catedralicio comunicé su decision de realizar la procesion de traslado de la santa, sin

primero concertarlo con la Ciudad. Segun el escribano municipal, en esa ocasion los

158 pyede encontrarse un ejemplo en DACB, v. 12, p. 356. En relacion a esta dinamica véase también el
trabajo de M. MIRABET i CUCALA, “Pregaries publiques a la Barcelona del segle XVIII”, en Primer
Congrés d’Historia Moderna de Catalunya (Barcelona, del 17 al 21 de desembre de 1984, actas) v. 2,
Barcelona, 1994, pp. 487-500.
159 véanse algunos ejemplos en DACB, v. 12, pp. 352 y 365.
160 por gjemplo, esta junta se convocd con motivo de la llegada inminente a la ciudad de la plaga de
langostas en 1687, DACB, v. 20, pp. 288 y 290.
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consellers quedaron totalmente sorprendidos por una “novedat com aquesta.”** Aunque
la procesion de santa Madrona ponia en funcionamiento una serie de mecanismos muy
estandarizados, tambiéen es verdad que las autoridades barcelonesas tenian méas margen
de maniobra. Pues, la iglesia se encontraba bajo el patronato de la Ciudad y las reliquias
de la santa estaban bajo el control del gobierno municipal, que custodiaba las cinco
llaves que abrian el féretro de la santa patrona.

En lineas generales, el principal cometido del dispositivo civico-religioso que se
ponia en funcionamiento era evitar o, en su caso, minimizar las tensiones o fricciones
que generaba la organizacion de la vida religiosa entre el poder municipal y el poder
religioso. En parte, estas tensiones tenian su origen en las distintas concepciones de la
experiencia religiosa que ambos poderes encarnaban. El discurso de las autoridades
barcelonesas ponia de menifiesto la existencia de una religion fuertemente caracterizada
por la participacion activa de los laicos y del poder urbano en la vida religiosa de la
ciudad, —manifestacion visible del sistema discursivo elaborado desde las ordenes
mendicantes, al que aludiamos en el anterior capitulo, y que se caracterizaba por la
fusion de valores religiosos y civicos— de forma que el vinculo con las instituciones
eclesiasticas locales se hacia méas intenso. Este espiritu civico daba legitimidad al
gobierno municipal —junto al resto de la comunidad y con el apoyo de las instituciones
religiosas locales (parroquias, obrerias, comunidades de religiosos, etc.)— para, en un
contexto de gran necesidad y sufrimiento para la comunidad, poner en marcha todos los
recursos espirituales que estuvieran en su mano.

Asimismo, en su relato los consellers planteaban una religiosidad en la que la
comunidad de fieles (bajo la guia de sus gobernantes) establecia una relacion directa
con los protectores celestiales de la ciudad y, a través de éstos, con la divinidad. Esta
conexién se hacia evidente en varias ocasiones, por ejemplo, cuando los consellers
sefialaban que de la accion de las parroquias no podia resultar ningun inconveniente, ya
que “Deu ... rebe misericordiosament semblants pregarias y lo poble ne resta molt
edificat.” Segun este argumento, la funcion de la jerarquia eclesiastica (“com a pare y
pastor”) era la de garantizar que el pueblo pudiera realizar sus devociones de la manera
que “ques poden y devan y se son acostumades sempre a fer.”2%? Por consiguiente, la

vida religiosa local estaba orientada, tal como manifestaban una y otra vez los

161 DACB, v. 8, pp. 388 y 389 (1608).
162 DACB, v. 11, pp. 446 y 447.
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consellers, en la busqueda del bien comdn del conjunto de la comunidad, por encima de
otras consideraciones como privilegios y prerrogativas.

Esta concepcidn chocaba frontalmente con el discurso que defendia el prelado,
en el que la comunidad quedaba relegada y su experiencia religiosa supeditada a los
designios de la Iglesia. El bien comin de la comunidad se subordinaba a la salvaguarda
de la jurisdiccion eclesiastica, de modo que, bajo ninguna circunstancia, ni siquiera “ab
pretextu de pietat”, la comunidad y sus gobernantes podian contravenir la autoridad
eclesiastica. En esta misma linea, la defensa de la primacia de la catedral frente al resto
de iglesias urbanas no tenia otro objeto que la propia defensa de su poder; no en vano la
jerarquizacion del espacio sacro urbano era expresién del fortalecimiento de la
autoridad del obispo dentro de la estructura eclesiastica.*

Desde esta perspectiva, la Iglesia se erigia en el Unico intermediario entre Dios y
la comunidad de creyentes; mientras que el poder eclesiastico ostentaba el monopolio
sobre el &mbito religioso —era potestad de éste determinar la forma y el modo en el que
la comunidad establecia sus vinculos con la divinidad—, el poder municipal quedaba
reducido a mero ejecutor de los designios de la Iglesia. No obstante, la imbricacion de
ambas esferas (religiosa y laica) dificultaba la delimitacion de los respectivos campos de
actuacion. Por ello, en sus escritos el prelado determinaba los limites de las respectivas
esferas de actuacion, de forma que deslegitima cualquier intervencion del poder laico en
materia religiosa, las cuales calificaba de “perillosas.”64

Por ultimo, desde la posicion de la Iglesia lo sucedido habia traspasado todos los
limites y habia supuesto un agravio considerable a la jurisdiccion eclesiastica, sobre
todo porque el consistorio habia actuado con el respaldo de amplios sectores de la
comunidad laica y eclesiastica local; tal como se desprende de la prohibicion expresa
que dirige a los eclesiasticos con el objeto de que no participen o permitan este tipo de
ceremonias contrarias a lo dispuesto por la jerarquia eclesiastica. En particular, nos
referimos a las corporaciones que formaban parte de la llamada ‘Iglesia de los laicos’.
Pero también a las instituciones religiosas que mantenian una relacién de simbiosis con
el poder local y la sociedad urbana y cuya participacion en la vida civica, como hemos

podido apreciar, no se limitaba Gnicamente a colaborar en la construccién del discurso

163 A, TORRE, “Il consumo di devozioni: rituali e potere nelle campagne piemontesi nella prima meta del
settecento”, Quaderni Storici, v. 58, a. XX, n.° 1 (1985), p. 183.
164 DACB, v. 11, p. 450.
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ideoldgico que legitimase la gestion publica del evento religioso, sino que, ademas,
participaban activamente en la promocién de la religion civica.

En ultima instancia el trasfondo de los discursos que hemos analizado era la
dilatacion o, cuando menos, la conservacion de las respectivas esferas de poder. El
gobierno municipal intentaba mantener sus prerrogativas y preeminencias, mientras que
la defensa elaborada por el obispo se enmarcaba en la ofensiva que, a principios de la
época moderna —pero sobre todo a partir de Trento—, emprende la Iglesia con el fin de

recuperar los espacios que siglos atras el poder laico le habia arrebatado.

4.1.1 Entre Romay Barcelona

Como anuncidbamos, la guerra entre ambas instituciones persiste fuera (y
dentro) del ambito local, de forma que se extiende a un nuevo escenario con nuevos
actores, a saber: Roma y la Curia romana.t®® Tras la guerra dialéctica con el obispo, la
Ciudad se resigna a aceptar la mediacion del clero catedralicio en sus tratos con los
protectores celestiales. No obstante, los consellers no cejaran en su empefio por
liberarse de la mediacion de la jerarquia eclesiastica, con este fin envian al embajador
de la ciudad en Roma —unos meses antes el Consejo habian nombrado al ciudadano
honrado Bertran Desvall como embajador en Roma para que tratase, entre otros asuntos,
los negocios y contenciones suscitadas entre la Ciudad y el Capitulo— instrucciones para
que solicite a Su Santidad que permita a la Ciudad ordenar y realizar procesiones en las
iglesias y conventos que considere sin que el ordinario se lo pueda impedir. La
abundante correspondencia del agente y del embajador en Roma nos ha permitido
reconstruir, en parte, las vicisitudes que experimentan la peticion de la Ciudad y la

causa interpuesta por el Capitulo en la Corte romana.®

165 por la correspondencia del agente de la ciudad en Roma, el eclesiastico Miquel Marrugat, sabemos que
el Capitulo catedralicio habia introducido la causa contra el consistorio en septiembre, AHCB, Lletres
comunes originals, 1B. X-72, f. 139r. En Barcelona la guerra entre ambas casas también seguia viva como
se desprende de una observacion del escribano en relacién a la solemnidad de san Lluc que se celebraba
en la Universidad literaria. Parece ser que tuvieron que oficiar los religiosos carmelitas, pues el clero de la
catedral pretendia “no donar pau ... als 5. concellers,” DACB, v. 11, p. 457.

166 |bid., p. 430 (6-8-1635). La abundante correspondencia producida por el agente y el embajador en
Roma contrasta con las pocas letras (apenas cuatro o cinco) y, ademas, muy breves que enviaban las
autoridades barcelonesas. El desfase temporal (y de nimero) que existe entre unas y otras hace que sea
dificil valorar la actitud o la reaccién de las autoridades a todas las cuestiones que desde Roma se
planteaban. Por ultimo, en el dietario municipal no consta ninguna referencia a la peticion de las
autoridades barcelonesas, tan sélo en la correspondencia.
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La primera referencia a la peticion del consistorio la encontramos, precisamente,
en una carta que envia el embajador, tras recibir las instrucciones de los consellers, en la

que valora los diferentes asuntos que debia resolver en Roma.

“En lo que respecte al que vostra senyoria me ordena que supplique a sa santedat vulla
concedir-li se puga valer per a fer professons y pregarias de la parochia e monastis que
li apparexera ab lo demes que convé, aqueix capitol ho sobreseure fins que tinga altre
orde de vostra senyoria, supposat que li tinch [e]scrit de la causa que ha introduida lo
Capitol en la Congregatio de Ritos, per si a-cas vol vostra senyoria aguardar lo succes

que tindra”

Huelga decir que semejante demanda surgia en el contexto de la disputa que la
Ciudad mantenia con el obispo por la realizacién de procesiones sin su consentimiento.
En la citada carta el embajador indicaba que habia recibido las instrucciones de la
Ciudad el 23 de noviembre y el conflicto con el obispo se producia a principios de
octubre. Asimismo, en relacién a la causa por precedencias contra la Ciudad, el

embajador apuntaba que:

“Aquexa causa senyors en un article apar-que té molta difficultat particularment per par
de-la Ciutat i li estaria molt bé obtenir en tots los caps. | a bé que a mi se’m offerexen
rahoms valent-se ab la poca noticia que tinch de las cosas de la ciutat y menos subtilitat
per-a poder advertir al procurador y advocats en lo temps que tractem de las defensa,
voldrie tenir disposats los animos dels senyors cardenals que la han de declarar i de Sa
Santedat ans de arribar al fallo, perque me apar que, ab lo que-s dira ab la deffensa per
part de vostra senyoria, vindra a.fer-se la causa molt arbitraria i aqui entraria molt bé
particularment la rah6 de [e]stat que tinch advertida a vostra senyoria de valer-se de

alguns medis extraordinaris™¢”

En sus cartas el embajador se quejaba constantemente de la falta de noticias e
instrucciones de los consellers, a la vez que les insistia que los negocios que la Ciudad

tenia pendientes en la Corte romana dependian del arbitrio de los cardenales que los

trataban, por lo que era necesario recurrir a lo que definia como “medis extraordinaris”

167 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72, f. 185 (1635-11-26).
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para granjearse su favor.'®® En concreto, en el fragmento reproducido el embajador
aludia a una carta anterior en la que de forma detallada explicaba a los consellers las
costumbres de la Corte romana en relacion a los presentes con los que se debia agasajar
a cardenales y otros personajes relevantes implicados de forma directa (o indirecta) en
la resolucion de las causas que la Ciudad tenia pendientes en diferentes tribunales
eclesiasticos.'®

En un primer momento Desvall se ve obligado a dilatar el proceso en espera de
recibir la documentacién elaborada por la Ciudad para defender la causa ante la junta de
cardenales.!”® No es el caso de la peticion de la Ciudad de poder disponer de
procesiones sin la autorizacién del prelado, que durante ese tiempo sigue su curso
también en la Sacra Congregacion de Ritos. Pasan algunos meses hasta que, por fin,
llegan noticias de Barcelona. En su misiva los consellers le adjuntaban la
documentacion necesaria para hacer frente al proceso instado por el Capitulo.
Asimismo, desde Barcelona le censuraban los gastos extraordinarios que habia
realizado, en particular, en obsequios para agasajar a los cardenales en Navidad.!"

Unas semanas mas tarde, a finales de marzo, el embajador informaba a los
consellers del estado en el que se encontraban los diferentes asuntos. La causa de la
Congregacion de Ritos, referia Desvall, “esta en lo mateix estat, no se ara si la voldran
apretar faras lo que.s podra, pero cert que tot és en.descredit de la justitia de-la Ciutat.”
No era mucho mas optimista en cuanto a “lo negoci de valer-se de parrochias per
professons” que, a su parecer, presentaba “grans difficultats” a pesar de las gestiones
que habia realizado para favorecer el proceso con algunos cardenales. Entre otras
acciones, habia solicitado una carta a favor de la peticion de la Ciudad al cardenal

Galtano, decano de la Congregacion de Ritos.!"

168 E] embajador (y en ocasiones el agente) se quejaba, sobre todo, de la gestion de las autoridades de los
asuntos que le habia encargado en Roma. Primero, segin éste, recibia la documentacion y las
instrucciones tarde y mal (sin traducir al latin o al italiano), AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72,
ff. 173 y 208. Segundo, apenas le habian enviado cartas para los cardenales y otros personajes de la Corte
romana que pudieran favorecer los negocios de la Ciudad. Tercero y Gltimo, los consellers no atendian
sus peticiones ni de dinero ni en relacion a los ‘medios extraordinarios’, etc., ff. 183-184r (1635-11-24).
169 Son varias las cartas en las que tanto el embajador como el agente aluden a estas practicas, por
ejemplo, AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72, ff. 195y 197- 198.
170 AHCB, Lletres Closes, 1B. VI-84, ff. 93 y 203 (1635-12).
171 1bid., ff. 109-110 (1636-3-3).
172 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-74, ff. 46 y 47 (1636-3-29). El cardenal en cuestion,
finalmente, escribi6 la carta en la que respaldaba la peticion de las autoridades barcelonesas, f. 48 (1636-
4-7).

218



Asi pues, los informes que llegaban desde Roma eran poco alentadores, por lo
que, a estas alturas, seguramente los consellers ya habrian asumido que dificilmente la
Corte romana resolveria en favor de la Ciudad. Esta impresion no solo provenia de las
cartas del agente y del embajador; éste ultimo habia encargado un informe al procurador
que llevaba los asuntos de la ciudad en Roma. En relacién a la peticién de la Ciudad, el

procurador afirmaba lo siguiente:

“semejante breve no creo que se alcansara, porque seria quitar la aucthoridad ordinaria
que el obispo tiene, el qual ha de mirar si conviene, 0 no, que se hagan las processiones
y el modo y [la] forma como se han de hazer; con todo, se dard& memorial en [la]
Congregacion de Ritos, que es el tribunal adonde se miran y determinan semejantes

cosas, veremos lo que responden, o-lo que dizen, y conforme a esso iremos

caminando”1”3

Sin embarogo, poco tiempo después, cuando parecia que todo estaba perdido, en
una nota apresurada al final de una misiva Desvall decia adjuntar el decreto que
permitia a las autoridades barcelonesas realizar procesiones sin licencia del ordinario
episcopal. El propio embajador no daba crédito a su fortuna, cuando ponia en
conocimiento de los consellers la buena nueva: “no avent o mai pogut alcanzar ara,
guant manco pensava, s’es fet i an donat mes del que demanavem; ens avian promes que
era una carta per-al bisbe i ara es estat decret com vostra senyoria vulia.”*"

En una carta anterior el embajador ya habia anunciado la posibilidad de
conseguir algun tipo de gracia en el caso de que, finalmente, la Congregaciéon no
accediese a conceder a la Ciudad lo que solicitaba.!™ No obstante, contra todo
prondstico —y a pesar de lo dispuesto en los decretos tridentinos— la Barcelona habia
conseguido que Roma le reconociera la capacidad de ordenar procesiones sin el permiso
del prelado. Desvall era muy consciente de la excepcionalidad del breve. Tal vez por
ello, en su siguiente misiva el embajador se preocupo de dar su parecer de como debian

las autoridades barcelonesas gestionar tal concesion.

113 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-74, ff. 153 y 154. En una carta los consellers afirmaban
haber recibido dicho informe, junto a las cartas enviadas por el agente y el embajador en los dos ultimos
meses, Lletres Closes, 1B. VI-84, f. 125 (1636-4-26).
174 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-74, f. 72 (1636-4-26).
175 Ibid, ff. 48 y 48r.
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“Per la posta pasada envii a vostra senyoria un decret de la Sacra Congregati6 de Ritos
en que se ordena al senyor bisbe que done licéntia a vostra senyoria per.a fer professons
i aixd aconsello a vostra senyoria que es fassa venir a compte lo fer alguna professo
encara que si a.fora de temps, sols per.a poder entrar en possessio, i valer-se de dit

decret”176

En Roma quedaba pendiente la resolucion del pleito contra la Ciudad por la
cuestion de precedencias, sin embargo, todo hacia pensar que la cosa, por un motivo u
otro, se iba a dilatar.}”” Entre tanto en Barcelona las relaciones entre ambas casas poco a
poco se van normalizando, como ponia de relieve la presencia cada vez mas habitual de
los consellers en algunos actos religiosos. Eso si, siempre con licencia expresa del
Consejo, puesto que la prohibicion que impedia a los consellers acudir a las
celebraciones religiosas no se levantara de forma definitiva hasta finales de 1637.1
Esta deliberacion ponia punto final a la crisis con las autoridades eclesiasticas; al menos

por el momento, ya que el Consejo advertia a los consellers presentes y futuros:

“que sie en rah6 de dites anades aparagués poder succehir algun encontra ... ab los
senyors capitulars, en rahd de algunas precedentias que.s podian suscitar en dits actes de
devocions, degan sas senyorias prevenir-ho i havent-hi difficultat hayen i degan
abstenir-se de aquellas anades i refferir-la i proposaria la tal difficultat al savi concell de
cent per.a que entesa pugua deliberar lo que aparexera més convenir en benefici de la

present ciutat™"®

Por ultimo, durante todo el tiempo que durd el conflicto, desde mediados de
1635 hasta finales de 1637, la actividad civico-religiosa de los consellers se redujo a la
minima expresion. Es mas, en los primeros meses del contencioso la participacion de
los consellers en la vida religiosa de la ciudad es casi inexistente: por un lado, éstos solo

acudian a los actos en los que no estaba presente el clero catedralicio y, por el otro lado,

176 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-74, f. 76r (1636-4-30).
17 En las siguientes cartas no hemos encontrado alusiones al curso de la causa contra la Ciudad, es mas,
un par de meses mas tarde, los consellers comunicaban al embajador que en consideracion a su poca
salud habian decidido excusarlo de su misidn y le ordenaban que volviera a casa. Seguramente, con esta
decision se intentaba aliviar a la ciudad de los gastos que conllevaba la embajada en Roma, AHCB,
Lletres Closes, 1B. VI-84 f. 135r (1636-6-20).
178 En 1636 los consellers acuden a algunas de las solemnidades religiosas mas relevantes, DACB, v. 12,
pp. 26, 27,51 y 54.
179 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-146, f. 8; DACB, v. 12, p. 164 (1637-12-4).
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no debemos olvidar que la mayor parte de la vida religiosa institucional se desarrollaba

en la catedral.

4.1.1.1 Epilogo

El episodio que hemos presentado no es ni mucho menos un caso aislado, por el
contrario, se inscribe en una practica del gobierno barcelonés que persiste en el tiempo.
Por poner un ejemplo, en 1648, en pleno conflicto bélico dels Segadors, se desencadend
otro desencuentro con el Capitulo, también por el ceremonial. Si no fuera porque el
contexto no es el mismo podriamos pensar que estamos atrapados en un bucle. En pocas
horas se pusieron en funcionamiento todos y cada uno los dispositivos que hemos
expuesto —la creacion de espacios de negociacion (embajadas, conferencias, etc.);
eleccion de una junta o comision encargada de gestionar la crisis y, por dltimo, la
prohibicion a los consellers de asistir a las solemnidades en las que coincidiesen con el
clero catedralicio.'® Del mismo modo, también nos son familiares las palabras que el

conseller en cap dirigio al Consejo de Ciento.

“com los promens de la confraria dels hortolans son vinguts a la present casa per
significar [la] necessitat tant gran que.i havia de aportar lo cos sant de la gloriosa s.®
Madrona per la ocasio de la necessitat de aygua que te y com los s.° consellers en virtut
de la deliberatio feta per lo savi consell de cent ... tingan llevada la facultat de poder
anar a la catredal ... y hajen dits 5. consellers fets sercar exemplars y hajen trobat hu

de exemplar semblant al present cas continuat en lo dietari a 6 de setembre 16357181

Tras consultar la informacidn contenida en el dietario, el Consejo deliberaba que
se actuara conforme se habia hecho en el pasado. Los consellers de nuevo solicitaban a
los priores de las cuatro érdenes mendicantes que los frailes acudiesen “sens creu ni
christo en forma de romeria” al monasterio de Santa Madrona, “pregantla vulle
intercedir ab Deu ... nos done aygua.” A lo que los religiosos respondian “que estaven

promtes y aparellats en servir a la ciutat en tot lo que los fos possible y que axi posarian

180 Cuando se producia un conflicto siempre se creaba una comision o junta, compuesta por una
representacion de todos los estamentos, que era la encargada de gestionar, junto a los consellers, la crisis.
181 DACB, v. 14, p. 336 (4-9-1648).
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per obra lo que ... sels ere notificat com ho feren en lo mes de setembre del any
1635.182

Como se puede apreciar, las autoridades barcelonesas volvian a recurrir a la
memoria escrita que existia del pasado con el proposito de legitimar su actuacion en el
presente.® De forma que el municipio reproducia la misma mecanica seguida en el
pasado, es decir, organizaba y gestionaba las manifestaciones civico-religiosas al
margen de la Iglesia. Y, lo que es mas importante, con el respaldo de las casas religiosas
urbanas, de forma que el consistorio establecia una relacion con los protectores
celestiales de la ciudad sin la mediacion de la jerarquia eclesiastica.

Ciertamente, el contexto era diverso, pero no por el conflicto bélico o no
exclusivamente por éste. En esos momentos la sede episcopal se encontraba vacante,
por lo que no existia una autoridad capaz de responder al desafio de la Ciudad con la
misma contundencia que se hizo en 1635.13* También es verdad que en esta ocasion el
gobierno municipal no llegd al extremo de ordenar a las iglesias parroquiales que
realizasen procesiones y sélo salieron en romeria las ordenes religiosas, por lo que no se
sobrepasaron los limites de la jurisdiccion eclesiastica como si se hizo en 1635. Dicho
esto, no cabe duda que las relaciones de fuerza en esta coyuntura habian cambiado. Tal
vez por eso mismo, a diferencia de 1635, el gobierno municipal y el Capitulo
catedralicio prefirieron resolver sus diferencias con la firma de una concordia en la que
se acordaban algunos aspectos del ceremonial que continuamente generaban tensiones
entre ambas casas.®

En conclusién, tal como muestran los episodios que hemos analizado, la
intervencion del gobierno municipal en materia religiosa estaba sancionada por la
costumbre o la practica continuada. EI gobierno municipal desde final de la edad media
y principios de la época moderna de forma progresiva habia incrementado su capacidad
efectiva a la hora de determinar los recursos espirituales mas adecuados para hacer

frente a las constantes crisis que experimentaba la comunidad, asi como cierta

182 1bid., p. 337 (6-9-1648). A las plegarias acudieron las mismas ordenes religiosas que lo hicieron en
1635, Ibid., pp. 337-344.
183 Como consecuencia del conflicto con el Capitulo, la Ciudad elaboré un memorial (que presenté al
virrey francés), a partir de la consulta de los dietarios y otras fuentes municipales, en el que justificaba sus
preeminencias en el ceremonial, DACB, v. 14, pp. 323-331 y “Apéndice XXIV”, pp. 633 y 634.
184 En 1642 el obispo Garci Gil Manrique (1633-1651) se ve obligado a abandonar la sede episcopal
porque se niega a jurar fidelidad al rey francés, lo que comporta su exilio. La sede permanecera vacante
hasta 1656.
185 |_a concordia en DACB, v. 14, pp. 359 y 360 (7-12-1648).
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autonomia en su relacién con los protectores celestiales de la ciudad y, a través de éstos,
con la divinidad. El fin ultimo era proyectar una imagen de gobierno religioso y pio
capaz de aunar el consenso del conjunto de la sociedad barcelonesa.

La presencia de lo sacro estaba tan arraigada en las cuestiones cotidianas de
gobierno que resultaba complicado discernir los limites entre una y otra esfera.
Precisamente, con el objeto de delimitar y regular la actuacién de ambos poderes en
materia religiosa a lo largo de la época moderna se configura el dispositivo civico-
religioso que hemos expuesto. En este sentido, en general, los conflictos surgian cuando
una de las dos partes (poder religioso o poder municipal) ponia en tela de juicio las
prerrogativas de la otra o intentaba romper el statu quo.

En ningun momento las autoridades barcelonesas cuestionaron las prerrogativas
de la Iglesia en la vida religiosa de la ciudad. No obstante, las tensiones que generaba
entre el poder municipal y el poder religioso la gestion y la organizacion de la vida
religiosa terminaron por derivar en una pugna abierta por la defensa de una determinada
vision de la préactica religiosa, en la que se aunaban valores civicos y religiosos,
inspirada en el discurso mendicante. En este contexto se enmarca el decreto solicitado a
Roma para poder ordenar procesiones sin el consentimiento de la jerarquia eclesiastica.
Otra cuestion muy distinta es determinar como la Iglesia consintié tal concesion a las
autoridades laicas en un tiempo en el que los esfuerzos se centraban, precisamente, en la
direccion opuesta; es decir, en recortar la autonomia del poder laico en materia
religiosa, tal como se evidencia en el discurso elaborado por el obispo de Barcelona
durante el conflicto de 1635.

En esencia, los episodios que hemos expuesto se enmarcan, por una parte, en la
pugna que mantenia el poder municipal con los poderes que coexistian en Barcelona,
entre los que se encuentraba el poder religioso, y, por otra parte, forman parte de una
contraofensiva de la Iglesia contrarreformista por recuperar parte de las atribuciones que
habia perdido a finales de la edad media. Por lo que se refiere a las 6rdenes religiosas,
se pone de manifiesto la relacion de compenetracion que existia con las autoridades
barcelonesas, asi como su papel activo en la promocion de la religion civica. En sus

enfrentamientos con la jerarquia eclesiastica el gobierno municipal siempre buscéd (y

188 Al respecto, véase G. CHITTOLINI, “Stati regionali e istituzioni ecclesiastiche”, en G. CHITTOLINI
y G. MICCOLI (eds.), Storia d’ltalia, Annali IX, “La chiesa e il potere politico”, Turin, 1986, p. 178.
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casi siempre consiguié) la complicidad y el respaldo de las instituciones religiosas
urbanas.

Por ultimo, a pesar de las resistencias de la jerarquia eclesiastica, la gestion
publica del evento religioso no disminuy6 en el transcurso de la época moderna, por el
contrario, se fue afianzando hasta llegar a consolidarse como parte relevante de la
accion de gobierno municipal. El analisis de las fuentes institucionales nos ha permitido
constatar, por un lado, la intensa participacion de las autoridades barcelonesas en la vida
religiosa de la ciudad, en especial en el transcurso del siglo XVII, y, por otro lado, la
capacidad efectiva del poder municipal para gestionar el evento religioso.

Como hemos podido ver, la organizacién de la vida religiosa era un aspecto
significativo de la accion de gobierno del consistorio barcelonés. Hasta el momento
hemos expuesto el dispositivo civico-religioso que se ponia en funcionamiento en la
organizacion de las diferentes manifestaciones religiosas, asi como las tensiones que la
gestion de lo sacro originaba entre la Ciudad y la Iglesia local. En el siguiente apartado
nos centramos en las causas que desencadenaron muchos de estos conflictos: las
discrepancias por cuestiones de ceremonial, lo que también nos permitird esbozar

algunos de los rasgos que definieron las relaciones entre ambas instituciones.

4.2 La codificacion del ceremonial civico-religioso

En general, las celebraciones religiosas era el contexto en el que se escenificaba
con mayor nitidez la cohesion y comunion entre los diversos cuerpos institucionales
(religiosos y politicos), pero también las tensiones y la pugna entre poderes. El ritual
publico que se desarrollaba en estas celebraciones civico-religiosas no s6lo era un
reflejo de la correlacion de fuerzas entre los diferentes poderes, sino que, ademas, tal
como han puesto de manifiesto los estudiosos del ritual, era un instrumento de creacion
y negociacion del poder.*®” Partiendo de estas premisas, en las siguientes paginas nos
vamos a centrar en el proceso de conformacion del ceremonial civico-religioso en la
Barcelona moderna en el marco de las relaciones entre la Ciudad y la Iglesia.

En una época caracterizada, en palabras de Visceglia, por “una sorta di ipertrofia

del ceremoniale,” la probabilidad que se generasen conflictos hacia que se tuviera

187 Al respecto, remito a las referencias incluidas en el estado de la cuestion.
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mucho cuidado en “lo modo y forma” (como ellos expresaban) en el que se
desarrollaban los actos publicos a los que asistian los diferentes poderes que confluian
en la ciudad.!® Sin ir mas lejos, este fue el argumento por el que se postergaron sine die
las celebraciones con las que la Ciudad pretendia festejar en 1648 la obtencion del
patronato de san Ramdn Penyafort y de la Purisima Concepcion. Segun la deliberacion
del Consejo de Ciento, las celebraciones se posponian hasta que los consellers y la
comision formada para tal menester “hauran tractat y concertat ab tots los tribunals, y
persones ... que hauran de anar-i y assistir ... lo modo, y forma ... per-a que quant se
vingue al effecte no-y hage debats, qiiestions ni contentions.”*%

Asi pues, la organizacion de cualquier manifestacion religiosa ponia a prueba el
complicado juego de equilibrios entre los diferentes poderes. Esta maxima se hacia mas
ostensible en el caso del binomio Ciudad-Iglesia, puesto que la organizacion de la vida
civico-religiosa de la ciudad recaia, principalmente, en estos dos poderes. Tras la
aparente continuidad del ceremonial —marcada por la periodicidad de las celebraciones—
se escondia una realidad mucho mas dinamica de lo que unos y otros reconocian en sus
discursos. La modificacion de las formulas rituales preestablecidas removia las
tensiones que subyacian entre ambas instituciones, a la vez que la multiplicacion de los
conflictos generaba mecanismos de negociacién como consecuencia de la necesidad de
dar cabida a intereses contrapuestos.'®® En otras palabras, el incremento de las fricciones
determinaba la creacion de un nuevo marco de reconocimiento y negociacion entre los
diferentes poderes, que se manifestaba a través de la elaboracion y (re)definicion de
codigos normativos. De modo que Barcelona, al igual que otras ciudades europeas, al
hilo del siglo XVII experimentd un proceso de formalizacion y codificacion del ritual
—mas intenso en las décadas centrales— que dio lugar a la cristalizacion del ceremonial

civico-religioso.**

188 Tal como expresaba M. A. VISCEGLIA, “Riti, simboli, cerimonie nell’Italia nella prima etd moderna.
Una riflessione storiografica comparativa”, en Id., La citta rituale. Roma e le sue cerimonie in eta
moderna, Roma, 2002, p. 41,“la ritualita sembra invadire tutte le relazioni di potere.” También TORRE,
“Il consumo di devozioni...”, p. 182, hace referencia a la “vita ceremoniale ipertrofica.”
189 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-157, f. 166r. Las celebraciones nunca se llegaron a realizar,
posiblemente como consecuencia de la situacion bélica que vivia el Principado.
190 Tal como expresaba L. C. ALVAREZ SANTALO, “Los arboles y el bosque: la maquinaria ritual”, en
L. C. ALVAREZ SANTALO y C. M.2 CREMADES GRINAN (eds.), Mentalidad e ideologia en el
antiguo régimen. Il Reunion Cientifica Asociacion Espafiola de Historia Moderna, Murcia, 1992, p. 24,
la negociacion era uno de los motores del ritual.
191 VISCEGLIA,“Riti, simboli, cerimonie...”, p. 41. Véase también T. WELLER, “Simbolos, imagenes,
rituales: el lenguaje simbdlico del poder en la Europa del Antiguo Régimen”, Memoria y Civilizacion, n.°
13 (2010), p. 32.
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En este contexto, caracterizado por la febril redaccion de instrucciones y
ceremoniales, algunas fuentes municipales como el Llibre de les Solemnitats o el
Cerimonial dels Magnifichs Consellers, adquieren mayor significacion. Dicho esto, es
otra fuente institucional la que refleja con mayor claridad la omnipresencia del
ceremonial (o la hipertrofia del ceremonial en la vida institucional), nos referimos al
Dietari del Antich Consell Barceloni.®> Aunque las referencias y descripciones de las
ceremonias civicas y religiosas se remontan a finales de la edad media es en la época
moderna cuando se percibe un incremento significativo de las anotaciones vinculadas a
la actividad civico-religiosa institucional y una precision cada vez mayor en las
descripciones del ceremonial —en particular, del orden ceremonial, las disonancias
respecto a la norma, las secuencias y acciones secundadas por los diferentes poderes, la
prelacion de los rangos, etc.—, que con el paso de los afios son cada vez mas
exhaustivas, de una forma, en ocasiones, casi obsesiva. Estas fuentes municipales, en
ausencia de un texto normativo al uso —similar a los ceremoniales de corte—, surgen o,
en su caso, adquieren sentido a raiz del intento de ordenar y regular aquellas materias
del ceremonial que presentan puntos confusos o conflictivos.

De forma paralela, consecuencia de la progresiva reglamentacion y complejidad
del ceremonial, las autoridades barcelonesas instauran la figura del maestro de
ceremonias, a imagen y semejanza de otras instituciones como la corte o la propia
Iglesia; una funcion que desde la edad media recaia en el escribano del racional, aunque
es en este periodo cuando se institucionaliza y, en consecuencia, adquiere mayor
visibilidad en las fuentes municipales. Asi lo confirma la siguiente anotacion incluida en
el dietario municipal, segun la cual, el Consejo deliberaba que el escribano del racional
“sie tingut acompanyar als S.” concellers en tots actes publichs axi per advertir y
concellar lo que convindra, com per scriurer y continuar aquellas jornadas.”%

Podriamos multiplicar los ejemplos de cara a ilustrar nuestras palabras. Sin
embargo, nos parece que el siguiente episodio puede sernos util para, por una parte,
mostrar los procesos que hemos expuesto, asi como las bases sobre las que se
elaboraban los discursos legitimadores de la municipalidad barcelonesa y, por otra

parte, introducir nuestro objeto de estudio, a saber: la concordia, el instrumento que

192 Al respecto, remito a las informaciones expuestas en la Introduccidn.
193 DACB, v. 10, “Advertiment previ” (21-08-1632). En los anteriores volimenes del dietario municipal
no hemos encontrado referencias a la figura del maestro de ceremonias, mientras que son cada vez mas
habituales a partir de esta década.
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permite a la Ciudad y la Iglesia establecer un nuevo marco de negociacién y da lugar a
la fijacidn del ceremonial civico-religioso en Barcelona.

En el anterior apartado hemos referido el conflicto ceremonial entre la Ciudad y
el Capitulo durante la celebracion en 1648 de la rendicion de Tortosa a manos del
ejército francés. Para sorpresa de las autoridades barcelonesas, que habian acudido a
recibir al virrey a su llegada al templo, los candnigos pretendian colocarse entre el
virrey y los consellers, algo que consideraban totalmente inaudito, ya que, a su parecer,
entre ellos no podia interponerse persona alguna que no fuera un Grande y tampoco
correspondia a los eclesiasticos recibir al virrey. Los candnigos hicieron oidos sordos a
los requerimientos de los consellers, de forma que ambas partes se enzarzaron en una
discusion ante la presencia del virrey bastante disgustado por la escena.

La Ciudad present6 al virrey un memorial en el que habia recopilado los
precedentes que constaban en las fuentes municipales “en orde a les perrogatives y
preheminensias tenen dits senyors Conseller[s] de exir a, rebrer lo s." virrey al portal de
la seu.”*® Como cualquier otro poder de la época las prerrogativas del gobierno
municipal en materia de ceremonial se sustentaban en la costumbre y el precedente. Es
decir, en la memoria escrita de ceremonias anteriores que con tanta escrupulosidad se
encargaban de anotar los oficiales municipales en las fuentes institucionales. Asimismo,
las autoridades barcelonesas entregaron a los diputados de la Generalitat, que se habian
ofrecido para mediar entre ambas casas, un documento elaborado por el maestro de
ceremonias en el que se detallaban, ademéas del hecho que habia desencadenado la
contienda con el Capitulo, otros aspectos del ritual civico-religioso que dicha institucion
eclesiastica no observaba. En el citado documento el maestro de ceremonias justificaba,
con el fin de evitar futuros desencuentros, la necesidad de elaborar una concordia “en la
qual se haja de estar inviolablament” y se determinara “tot lo que los s.”™ Consellers y
Canonges acostuman de fer en orde a las Ceremonias.”*® Unos meses mas tarde se
materializaba la firma de la concordia en la que ambas instituciones abordaban y

regulaban todas las cuestiones de ceremonial planteadas por la Ciudad.'%

194 DACB, v. 14, pp. 323-331 (cita p. 331).
195 Memorial fet de orde del[s] s.™ Molt 111.%5 Senyors Consellers de la present Ciutat de Bar[celon]? en
virtut de deliberatio per lo saui Consell de Cent feta a Il del present Mes de Agost en orde a las
Perrogatiues y preheminensias tenen dits s.°™ Consellers com van a la Iglesia de la Seu de exir ha rebrer
lo s." Rey personas reals Cardenal y Virrey en lo Portal de dita Iglesia y altres coses que per los molt
I11.% S."™ Capitulars se son volgudes interromprer, DACB, v. 14, “Apéndice XXIV”, pp. 633 y 634.
19 Ibid., pp. 359 y 360.
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Sin embargo, el entendimiento entre el municipio y el clero catedralicio durd
muy poco tiempo. En esta ocasion la paz no se rompio por un conflicto ceremonial, sino
por otro caballo de batalla del consistorio en sus relaciones con el estamento eclesiastico
y, en especial, con el Capitulo de la catedral: las franquicias eclesiasticas. La crisis se
origind a principios de mayo de 1662 —mientras la ciudad se encontraba inmersa en los
numerosos festejos que diferentes corporaciones habian organizado para celebrar el
breve papal de la festividad de la Purisima Concepcion— a raiz de la aprehension de
unos carneros supuestamente propiedad del Capitulo, por parte del clavario de la ciudad.

La actuacion del oficial municipal desencadend el cruce de acusaciones entre el
Capitulo y la Ciudad y de las palabras pronto se pasé a los hechos. El Capitulo publicé
la excomunicacién contra el clavario y sobre la ciudad. En vista de lo cual, el Consejo
deliberd que los consellers dejasen de asistir a las solemnidades que se celebraban en la
catedral. El gobierno municipal y el Capitulo reproducian una vez méas las mismas
dindmicas que hemos expuesto en otros conflictos. No en vano tanto la excomulgacién
en el caso de la Iglesia como la prohibicion de asistir a las solemnidades religiosas a los
consellers en el pasado se habian revelado eficaces medidas de presion.t®’

Aunqgue continuaban las celebraciones por la Purisima Concepcion, la vida
religiosa de la ciudad quedo totalmente trastocada: por una parte, debido al interdicto
interpuesto por el Capitulo, se suspendieron algunas solemnidades religiosas como, por
ejemplo, las procesiones de Letanias; y, por otra parte, en conformidad con la
prohibicion del Consejo, los consellers dejaron de asistir a las solemnidades que se
realizaban en la catedral. La proximidad de las celebraciones del Corpus hizo que el
gobernador del Principado, Gabriel de Llupia, presionase a la Ciudad para que el
Consejo permitiera a los consellers asistir a dichas solemnidades religiosas.'%

En su andlisis sobre la fiesta politica en el Antiguo Régimen, M.2 Pilar
Monteagudo subrayaba que la fiesta tenia sentido por la participacion de todos los

grupos sociales e instancias de poder. Por lo que la ausencia de los representantes del

197 DACB, v. 17, “Apéndice VIII”, “Deliberacions i lletres referents a la contencié del clavari de la ciutat
amb el Capitol de la seu per una presa de moltons”, pp. 623-655. La comision elegida para gestionar este
conflicto deliberd que se incluyara en el dietario toda la documentacion que generase dicho conflicto para
que, en caso necesario, se pudiera presentar en defensa de las autoridades barcelonesas, Ibid., p. 648. En
relacién a los conflictos con el estamento eclesiastico por su apartacion a la fiscalidad municipal véase
DANTI, “La hacienda municipal...”, pp. 219-228.

198 | a carta que dirige a los consellers en DACB, v. 17, “Apéndice VIII”, p. 653 (12-08-1662). El original
se encuentra en el AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-171, ff. 137-138.
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gobierno municipal restaba significado a la concepcion barroca de la fiesta.'*® Qué duda
cabe que en el caso de la celebraciones del Corpus la afirmacién adquiria mayor
significado, no en vano se la consideraba la celebracion civico-religiosa més relevante
del calendario litargico. A pesar de la relevancia religiosa de la celebracion del Corpus
esta no habria sido la primera ocasion que las autoridades decidian, en el marco de un
conflicto con alguno de los poderes politicos y religiosos, no asistir a las solemnidades
del Corpus organizadas en la catedral.?®® También era verdad que esos eran otros
tiempos. Como es sabido la ciudad todavia padecia las secuelas econdémicas y politicas
de la Guerra dels Segadors y de la posterior reincorporacién del Principado a la
obediencia de Felipe V. Por otra parte, en ningin caso la Ciudad se habria quedado sin
celebracion del Corpus, existian otras opciones, por ejemplo, realizar una celebracion
alternativa a la que se desarrollaba en la catedral, tal como se plante6 en 1635.

Pero, insistimos, esos eran otros tiempos. La ausencia de los consellers en la
celebracion del Corpus —a la que el gobernador también debia acudir— habria significado
una afrenta no sélo al Capitulo, como se pretendia, sino también a las prerrogativas de
su cargo Yy a su persona. Por lo que era obvio que el gobernador no iba a permitir que la
Ciudad le pusiera en esa tesitura a la vista de todo el pueblo. Finalmente, el Consejo
cedio a las presiones del gobernador y concedié permiso a los consellers para que
asistieran a las solemnidades del Corpus. No obstante, la decision del Consejo s6lo
incumbia a la festividad del Corpus, ya que en la misma reunidn ratificaba la anterior
deliberacion. Por consiguiente, nada ha cambiado.

Unos meses mas tarde el Consejo volvia a recibir presiones. En esta ocasion era
el obispo el que solicitaba se suspendiera la prohibicién que impidia a los consellers
asistir a las funciones religiosas que se realizaban en la catedral, puesto que, segun las
noticias que habia recibido, el acuerdo entre ambas partes estaba tan avanzado que
pronto tendria conclusién. La presion de unos y otros surtié el efecto esperado v,
finalmente, el Consejo deliber6 levantar la prohibicion.?%! La vida religiosa institucional
recuperaba la normalidad, mientras tanto continuaban las conferencias entre ambas

Casas.

19 MONTEAGUDO ROBLEDO, “La ciudad, escenario...”, p. 234.
200 Como hemos mostrado en el anterior apartado, dejaron de asistir en el afio 1572 y también durante el
contencioso con la Corona por el privilegio de cobertura, DACB, v. 11, pp. 43 y 134 (1632 y 1633).
201 DACB, v. 17, “Apéndice VIII”, pp. 654-655.
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4.2.1 La Concordia de 1662

Tras meses de negociaciones el Consejo de Ciento ratificaba el documento
elaborado por los representantes de ambas casas. Unos dias més tarde —a instancia del
Capitulo— se celebraba en la catedral un oficio en accion de gracias con el que se queria,
de forma simbdlica, sellar la paz y marcar el inicio de un nuevo periodo en las
relaciones entre ambas instituciones.?®® En un principio, tal como los mismos
protagonistas sefialaban en el prélogo del documento, la concordia ponia fin a las
desavenencias y los viejos litigios que se arrastraban desde hacia décadas e incluso
siglos. Entre otras cuestiones, se acordaba el ceremonial a seguir en las funciones
religiosas que se llevaban a cabo en la catedral, pero también en otras iglesias en las que
coincidian la Ciudad y la jerarquia eclesiéstica; los donativos que la Ciudad concedia
para el culto y las prerrogativas del Capitulo.

Antes de continuar hemos de aclarar que en nuestro analisis utilizamos la copia
del documento que se incluye en el “Apéndice” del dietario municipal. El editor del
dietario dividid los diferentes acuerdos o capitulos en diferentes bloques que no
aparecen en el documento original que hemos consultado, pero que nosotros adoptamos
a la hora de ordenar nuestra exposicion.?®® Asi pues, los acuerdos se pueden clasificar en
diferentes temaéticas, las mas relevantes para nuestro estudio son las que siguen: el
ceremonial en las solemnidades religiosas, el recibimiento de personajes y los donativos
de la Ciudad para el culto. Estas cuestiones ocupan la mayor parte del documento: 50

capitulos de un total de 58.2%

4.2.1.1 El ceremonial

El primer blogue es el que mayor interés tiene para nuestro trabajo, lo que se
traducird en una mayor atencion a los diferentes acuerdos. En los primeros puntos se

refiere el ceremonial a seguir en las procesiones en funcion de las posibles variables:

202 1pid., pp. 218 y 219; AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-171, ff. 255-256.

203 E] editor del Dietari sefiala que la concordia ha sido copiada del Manual, 1662-1668, f. 6 v° - 19 \°,
Los diferentes acuerdos aparecen en enumerados en notas marginales que, segln el editor, se han extraido
de la copia continuada en el Ceremonial de la Casa de la Ciutat de Barcelona (f. 51 v.° - 81). Asimismo, el
editor refiere la existencia de otras copias del documento en cuestion, DACB, v. 17, “Apéndice XV, pp.
714-756. En nuestro caso, hemos consultado una copia de la Concordia que se conserva en el AHCB,
“Concordia entre el Capitol i la Ciutat sobre les practiques de cerimonial a observar en les processons,
actes pontificals i altres actes de caracter religios”, Ceremonial, 1.C.XXII-1/ 51.
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cuando los consellers asisten acompafiados de prohombres o sin éstos; procesiones con
tdlamo o sin talamo; con la presencia del obispo y sin; que salen desde la catedral y
acuden a otras iglesias o, por el contrario, vuelven a la catedral sin parar en ninguna otra
iglesia.

Por ejemplo, el segundo capitulo describe de forma detallada el ceremonial a
seguir en las procesiones, en particular, aquellas en las que acuden el obispo y los
consellers, salen de la catedral con talamo y acuden a otra iglesia como es el caso de la
procesioén de san Sebastian. Segun el ceremonial establecido, antes del inicio de la
procesion los consellers acuden a la catedral “ab las insignias consulars, verguers y
masses altes.” Una vez dentro, se dirigen al presbiterio y se sientan en los “escons
cuberts de vellut” en la parte del evangelio, “estant de filera primer lo senyor consellers
en cap mes lluny del altar y cerca del poble,” después el segundo y consecutivamente el
resto. Cuando se inicia la procesion los consellers se colocan detras de la gremial con
sus maceros (o verguers) delante con las mazas altas. El cortejo se dirige a la puerta del
coro, lugar en el que los consellers reciben las varas de manos de “dos verguers de sa
senyoria y no altres” y los “verguers y capdeguayta” se colocan delante de la Custodia 'y
el obispo en medio, a la derecha del celebrante.?®

De esta forma, la procesion se dirige a la iglesia en la que se ha de celebrar el
oficio y en la que se han dispuesto, en la parte del evangelio, “sis cadiras ab sos coxins
o almohadas” para los consellers y otra para el obispo, también con almohada, a mano
derecha del conseller en cap. Mientras que en la parte de la epistola se colocan “altres
cadires ab sa catifa o alfombra als peus y sens coxins” donde se sientan los sefiores del
gremial y el maestro de ceremonias “ab un taburet ras” y los “canonjas, cabiscols y
sustentors de las capas de cor” se sientan en un “banch cubert ab alfombra als peus
despres de ditas ultimas cadiras y a la mateixa filera y envers lo poble;” en las iglesias
en las que no haya, la ciudad coloca “banchs a modo de cor ..., pera que ab la decencia
deguda pugan esta los senyors capitulars, cuberts dits banchs de draps o catifas.” Al
inicio del oficio los celebrantes saludan al altar, después al obispo y consejeros vy, a

continuacion, a los sefiores de gremial. Terminada la funcion religiosa, la procesion

204 DACB, v. 17, pp. 736-738.
205 1bid., p. 717. Como muy bien sefiala A. CANEQUE, “De silla y almohadones o de la naturaleza del
poder en Nueva Espafia siglos XVI-XVII”, Revista de Indias, v. LXIV, n.° 232 (2004), p. 630, los
maceros siempre marchaban delante de la Ciudad marcando con su presencia los limites de la
corporacion, de forma que no se permitia que un elemento extrafio se introdujera y deformara la
uniformidad del grupo.
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retoma el camino hacia la catedral, donde los consellers esperan sentados a que finalice
la procesion.2%

Como es sabido el lugar y la forma en la que se sentaban unos y otros en las
iglesias, y en especial en la catedral, no era un asunto baladi. Desde muy temprano es
una de las cuestiones que mas enfrentamientos provoca entre ambas instituciones, sobre
todo con el obispo que en mas de una ocasion pretende hacer uso de los distintivos
reservados al poder regio: la silla de brazos y el dosel. Cuando, segun lo establecido en
la concordia, el obispo sélo tenia derecho a disponer silla de terciopelo con cojin o
almohada en los pies.??” La Corona se habia apropiado en la edad media de estos
simbolos, cuando originariamente estaban reservados a la Iglesia, con el fin de reforzar
su poder. En época moderna los obispos insistiran en usarlos para reforzar su autoridad,
actitud que despertara tensiones y conflictos con el gobierno municipal en consideracion
al perjuicio que representaba para las ceremonias reales, la conservacion de las cuales le
estaba encomendada.?®®

En general, las autoridades municipales se mostraron muy beligerantes ante los
intentos por parte de los obispos u otras autoridades eclesiasticas de usurpar las
prerrogativas reales de las que al fin de cuentas emanaban los privilegios y prerrogativas
de la Ciudad.?®® En estas situaciones las autoridades barcelonesas alegaban que “lo cap
de la serimonia es lo S." Rey y per sa absencia son loctinent general y per absencia de
aquell los consellers de la present Ciutat,” mientras que al obispo le correspondia
sentarse en “lo cor perque com a prelat te ja alli son loch.”?1°

Por si no bastara, a finales del siglo XVI los miembros del clero catedralicio
introducen la costumbre de colocar sillas en el altar (lugar reservado a la familia real o
al virrey) mientras ofician la misa. La primera vez que tenemos constancia de un

altercado por este motivo es en el oficio del Corpus de 1572. Segun el dietario

206 DACB, v. 17, p. 718.
207 |bid., p. 724.
208 segun CANEQUE, “De silla...”, pp. 621 y 622, la utilizacién del dosel por parte de las autoridades
laicas en las iglesias tenia una lectura complementaria, puesto que representaba la afirmacion de su
preeminencia en un espacio de jurisdiccion eclesiastica.
209 A\ respecto, véase Rubriques de Bruniquer: Ceremonial dels magnifichs consellers y regiment de la
Ciutat de Barcelona, edicién a cargo de F. CARRERAS i CANDI y B. GUNYALONS i BOU, 5 vols.,
Barcelona (1912-1916), v. 5, cap. XCVII “Cadiras, y coxins, situals, o strados, los Consellers no
permeten en sa presencia cadiras, ni coxins, principalmente quant ells no tenen”, pp. 299-306. En este
capitulo se recogen mas de 52 episodios en los que las autoridades barcelonesas mantienen algun tipo de
diferencia con los otros poderes (obispos, clero catedralicio, inquisidores, virreyes, Consejo real o
Diputacion) por la colocacion de cojines, sillas o sitial en eventos publicos.
210 DACB, v. 4, pp. 167-169 (1545).
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municipal, algunos de los eclesiasticos que debian oficiar la misa se negaron a retirar las
sillas que habian colocado en el altar, en vista de lo cual los consellers abandonaron la
catedral y resolvieron no participan en la solemnidad de la Octava del Corpus que se
celebraba unos dias mas tarde. Para disgusto de las autoridades barcelonesas, el hecho
no se quedd en una anécdota, ya que la historia se repitio —a pesar de las promesas del
obispo, que habia asegurado que no volveria a suceder— en las siguientes solemnidades
en las que los consellers coincidieron con el Capitulo.

En todas estas ocasiones las autoridades barcelonesas optaron por abandonar las
iglesias ante la obstinada actitud de los eclesiasticos que utilizaban mil y un
subterfugios para burlar a las autoridades municipales y conseguir colocar las sillas en
el altar.?!* Finalmente, en 1574, la cuestion se dirimi6 a favor de los eclesiasticos; los
consellers habian elevado sus quejas al monarca que, lejos de amonestar a los
eclesiasticos, termind por concederles permiso para que pudieran sentarse “en cadires de
respalleres axi en presentia com en absentia dels dits consellers.” La decision del rey
debid suponer un desagravio para las autoridades barcelonesas. Como hemos mostrado,
el cojin o el almohaddn y la silla de brazos eran elementos esenciales en la semidtica del
poder.2t?

Ahora bien, como veremos a continuacion, la introduccion de novedades en el
ritual civico-religioso no era privativa del estamento eclesiastico. En el siguiente
capitulo se acuerda el ceremonial a seguir en las procesiones que se realizaban con la
asistencia de los consellers y prohombres (0 prohoms).?® El tema en cuestion habia
provocado més de un desencuentro entre ambas casas; sirvan a modo de ejemplo, los
debates que se produjeron en 1613 justo antes de iniciarse la procesion de santa Eulalia.
Segun el escribano, los cinco consellers tomaron las varas del palio y la sexta la cogid
uno de los prohombres, mientras los cuatro restantes pasaron delante “com es vist y

acostumat de anar ... de alguns anys a esta part, ... en esta y semblants proffessons,

211 DACB, V. 5, p. 134 (1572). Puede verse un ejemplo de las artimafias de los candnigos en Ibid., pp.
136-138.

212 |pid., p. 149; CANEQUE, “De silla...,” p. 629.

213 Segiin J. DANTI i RIU, El Consell de Cent de la ciutat de Barcelona (1249-1714), Barcelona, 2002, p.
85, entre los siglos X y XII los prohoms eran las personas que sobresalian por sus virtudes y por la
ascendencia dentro de la comunidad hacian de testimonios, de arbitros y ejercian funciones de
representacién. En 1638 los consellers dejaron de acudir a la procesion de la Purisima Concepcion porque
surgid cierta controversia respecto a la eleccion de los cinco prohombres que habian de acompafiarlos. A
raiz de este episodio se determind que los consellers eligiesen a tres ciudadanos honrados y dos militares
de entre 40 y 50 afios, que “tinguessen vint anys de privilegi de ¢iuteda y militar,” DACB, v. 12, p. 302
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com son la de la octava de corpus, la del Angel Custodi, la de N.™ Senyora de Agost y
la de sant Sever.”

En el momento en el que el cortejo se disponia a iniciar el recorrido algunos
miembros del clero catedralicio se opusieron a continuar, puesto que “dits promens no
podian ni devian anar y estar en semblant lloch, que es junt davant del talem.” Los
consellers alegaron que los prohombres habian ocupado este lugar en otras ocasiones y
no entendian que con anterioridad no se hubiera planteado la cuestion “perque ab algun
bon medi se fos remediat, y ho tenia aguardat en semblant ocasio estant present tot lo
poble,” pero de nada sirvid. Por ello, “entenent ... que si ... insistian se vindria a
proseguir ab censures y la proffesso se deixaria de fer, corrent per lo poble paraules
differents, se podian y devian anar dits promens [en] ... semblant lloch,” los consellers
determinaron abandonar la procesion.?**

La participaciéon de los prohombres en las procesiones junto a los magistrados,
portando la vara o las varas (cuando faltaba alguno de los consellers) sobrantes del
palio, es una préactica que introduce la Ciudad de forma gradual a mediados del siglo
XVI1.25 En estos momentos la novedad radicaba en que el resto de prohombres también
participaban en el cortejo procesional situandose delante de los consellers, en una
posicion relevante, de forma que el consistorio ampliaba de forma muy significativa su
representacion. La practica, tal como reconocia el maestro de ceremonias, se habia
introducido hacia algunos afios y todo parece indicar que a disgusto del Capitulo que,
con muy mala fe (segin la Ciudad), habia esperado el momento menos oportuno para
hacer saber su desacuerdo.

De ninguna manera los consellers se podian permitir mostrar ante la opinion
publica una imagen de disonancia con las autoridades eclesiasticas. Conscientes de estar
siendo contemplados, las autoridades municipales, como muy bien expresaba Emilio
Orozco, no dejaban de ser personajes cuya figura no debia alterarse en una

representacion.?'® Ahora bien, acceder a las exigencias del Capitulo habria sentado un

(1638). No obstante, parece ser que en ocasiones no se respetaba esta directriz, al respecto, véase DACB,

v. 12, p. 307 (1638).

214 DACB, v. 9, pp. 184-186 (cita pp. 185y 186).

215 En la primera mitad del siglo XVI no es muy habitual que el dietario municipal refiera la presencia en

las solemnidades religiosas de una comitiva de prohombres junto a los consellers. Su participacion en las

procesiones, tomando una o dos varas —en funcién de si participaba el virrey o faltaba alguno de los

magistrados—, se hace cada vez mas frecuente a partir de la década de 1560, DACB, v. 5, p. 10.

216 Como pone de relieve E. OROZCO DIAZ, El teatro y la teatralidad del Barroco, 1969, pp. 113y 171,

la teatralizacion de la vida estaba presente en las fiestas de corte, pero también en las solemnidades
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precedente (prueba de la legitimidad de sus pretensiones) que dificilmente habria
podido excusarse en el futuro. A la vista de los hechos a los consellers no les quedaba
mas opcién que abandonar la procesion antes que sus prerrogativas se vieran
publicamente cuestionadas por las autoridades eclesidsticas. En este sentido,
quisiéramos sefialar que, excepto en contadas ocasiones, el abandono del acto publico
solia ser la respuesta o reaccion mas habitual frente a los desafios del poder eclesiastico,
pues se consideraba que de esta manera la Ciudad conservaba sus preeminencias.

Tras este incidente la Ciudad y el Capitulo llegaron a un acuerdo; no obstante,
parece ser que décadas después la cuestion todavia creaba tensiones entre las partes. 2!’
Por lo que en el citado capitulo se determina: por una parte, la forma en la que se debian
sentar los consellers junto a sus respectivos prohombres en la catedral, a saber, de forma
intercalada, primero el conseller en cap, seguido del prohombre més antiguo y asi
sucesivamente el resto de consellers y prohombres; por otra parte, el orden a la hora de
tomar las varas del palio, el mismo que se describe en la anterior ceremonia, mientras
que el resto de prohombres se colocan “ab varas doradas (que la ciutat los dona) davant
la dita custodia.”?8

Por consiguiente, el gobierno municipal consigue que el Capitulo termine por
aceptar la costumbre que habia introducido a principios de siglo: que en las procesiones
los consellers fueran acompafiados por cinco prohombres, a mayor prestigio de la
institucion que representaban, ya que al incrementar la comitiva que acompafiaba a los
magistrados en el cortejo procesional también se acentuaba la visibilidad de la
corporacion municipal. Pero esta practica no solo afectaba al prestigio de la institucion,
también incide en el prestigio personal y familiar de los consellers, puesto que la
eleccion de los prohombres que les acompafiaban en estas solemnidades se realizaba
entre su circulo familiar mas cercano.?'®

A continuacién, el capitulo quinto establece el ceremonial a seguir en las
procesiones que se realizaban desde la catedral, pero que no acudian a otras iglesias

para realizar el oficio, a saber: la procesion del Corpus, la Octava de Corpus, el Angel

religiosas. Por lo que los consellers, en tanto que personajes de una funcién pablica, no podian obrar de
forma que su comportamiento fuera cuestionado.
217 DACB, v. 9, p. 208 (1613).
218 |_a forma en que se sentaban en la iglesia a la que se acudia en procesion era igual, excepto que los
prohombres se sentaban en la misma fila que los magistrados y tras el conseller sexto con bancos de
terciopelo todos juntos. El ceremonial varia en el caso de la procesion de san Ramoén, DACB, v. 17, pp.
718 y 719 (cita p. 719).
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Custodio, santa Madrona (cuando ésta se encuentre en la catedral), bendicion del
término, procesiones de fiestas, plegarias u otras. También se determina el lugar que
ocupan otros oficiales del consistorio.

Segun el documento de la concordia, las procesiones en las que no hay palio
suelen ser de rogativas “com son las lletanias, dia de sant March y altres, que van a
celebrar officis divinals a differents Iglesias, asistint en ellas lo ... senyor bisbe.” En
éstas no acostumbraban a concurrir los prohombres, sélo los consellers con los maceros,
de igual modo, cuando llegaban a la iglesia en la que se iba a celebrar la misa se
efectuaban las mismas ceremonias que hemos detallado en el segundo capitulo.??°

En otro orden de cosas, la apreciacion en relacion a la asistencia del obispo no
era banal. La mayor parte de los desencuentros entre la Ciudad y el Capitulo se
desencadenaban, precisamente, por la ausencia del prelado en las solemnidades
religiosas. Puesto que el clero catedralicio aprovechaba estas ocasiones para introducir
novedades o variaciones en el ceremonial en perjuicio de las prerrogativas de las
autoridades municipales. Por ello, cuando surgian discrepancias entre la Ciudad y el
Capitulo, el obispo prometia a los consellers que asistiria a las siguientes funciones
religiosas para evitar futuras discordias. Sin ir mas lejos, en la disputa con el Capitulo
por la colocacion de las sillas en el altar, que hemos referido antes, el prelado hacia
saber a los consellers “que noy hauria mes cadira y que ell encara que coxo sesforsaria
en anar lo endema a la seu per remediarho.”?%

También el conflicto de 1635, que hemos analizado en el apartado anterior, se
produjo por la ausencia del obispo en unas rogativas por lluvia que habia organizado la
Ciudad. En aquella ocasion, el clero catedralicio habia invertido —a instancias del
maestro de ceremonias de la catedral— el orden al dar la paz y saludar a los consellers en
el oficio. Segln el maestro de ceremonias municipal, se debia hacer a la inversa, es
decir, los eclesiasticos debian saludar a los consellers y luego a los del gremial. Y al dar
la paz, el didcono debia darla a los consellers y el subdidcono a los del gremial.???
Cuando la Ciudad acudid al vicario general para pedir una explicacién de lo sucedido,

éste afirmo que era justo que se hiciera asi, que “se salude primer al Prete y a sos

219 DACB, v. 12, p. 307 (1638).
220 DACB, v. 17, pp. 720 y 721 (cita p. 721).
21 DACB, v. 5, p. 137 (1572).
222 DACB, v. 11, pp. 399-453 (cita p. 399) (1635).
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Acistents,” ya que “representava la persona del senyor Bisbe, que havie de ser preflerida
a dits senyors Consellers.”??3

De poco sirvieron las protestas y la presion de la Ciudad. Finalmente, el Capitulo
consiguio imponer su criterio, tal como evidencia una entrada del dietario municipal un
par de afios mas tarde, en 1637, sobre la solemnidad de santa Eulalia. En la descripcion
de las ceremonias el escribano especificaba que en la catedral era costumbre que el
diacono diera la paz al coro y el subdidcono a los consellers.??* De forma que el
Capitulo catedralicio habia conseguido imponer la primacia del poder eclesiastico frente
al poder secular en la catedral, mientras que en el resto de iglesias la Ciudad todavia
conservaba sus prerrogativas. Pese a que de las anotaciones del escribano se desprende
que la Ciudad habia terminado por aceptar la imposicion del Capitulo, con la idea de
evitar futuros desencuentros, la cuestion se termind de regular en la concordia.?®®

Dicho esto, respecto a la préctica introducida por el Capitulo, se percibe en el
acuerdo cierta concesion o pequefia victoria de las autoridades municipales.
Ciertamente, éstas no consiguen mantener la prelacion sobre el poder eclesiastico que
tanto reclamaban, pero si lograron que fuese el didcono y no, como pretendian los
candnigos, el subdiacono el que les diese la paz.

En esta misma linea, unos capitulos mas adelante, en el capitulo dieciséis se
establece el ceremonial a seguir en la solemnidad de la Candelaria: el orden en el que
deben acudir los consellers a recoger el cirio bendecido; pero también la forma en que
deben recogerlo de manos del obispo, a saber, primero, el conseller en cap vy, a
continuacion, el resto de magistrados acuden al altar, se arrodillan a los pies del obispo
y besan el cirio.??® Como se puede apreciar, el ritual litirgico exigia que los consellers
se situaran (de nuevo) en una posicién de subordinacion respecto al poder eclesiastico o,
al menos, asi lo percibian las autoridades barcelonesas. En principio, no era un
problema siempre y cuando el oficiante fuera el obispo. Sin embargo, si el ritual
litrgico lo realizaba un eclesiastico de rango inferior, el simbolismo del ritual se

modificaba de forma substancial.

223 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-144, ff. 131 — 135r (cita f. 133).
224 DACB, v. 12, p. 76 (1637).
225 DACB, v. 17, pp. 720 y 721. Los debates por cuestiones de precedencias entre la Ciudad y el Capitulo,
como el que hemos expuesto, se han de contextualizar, como apunta F. J. ARANDA PEREZ, Poder y
poderes en la ciudad de Toledo: gobierno, sociedad y oligarquias urbanas en la Edad Moderna, Cuenca,
1999, p. 366, en el marco del “inveterado conflicto ideoldgico-teoldgico del debate sobre la mayor o
menor excelencia del estado eclesiastico sobre el estado secular.”
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Desde principios del siglo XVII los consellers, para evitar degradarse ante un
inferior, dejan de acudir a esta solemnidad y a la que se realiza el Domingo de Ramos si
el obispo no asiste. Por ejemplo, en cierta ocasion a pesar de que se encontraba ausente
el obispo las autoridades barcelonesas se vieron obligadas a acudir a la festividad de la
Candelaria porque acudia el virrey. Segun consta en el dietario, los consellers “manaren
proveyr ciris, per no anar al altar a pendrel de ma del sacerdot a qui los canonges y tots
los demés ecclesiastichs y seculars al pendre del ciri besaven la ma, per que los
consellers no besan la ma sino al bisbe dient de pontifical.”??” Como se puede apreciar,
las autoridades barcelonesas encontraron la manera de cumplir con sus obligaciones sin
desprestigiar la institucion que representaban.

Volviendo a la concordia, en los siguientes capitulos se detallan el ritual
liturgico que los consellers han de observar en las diferentes solemnidades religiosas a
las que acudian durante el afio institucional, tal como se justificaba en el documento,
“com pares de Republica dels quals tots los demes prenen lo llum y guia per encaminar
sas actions.”??® La idea de que la presencia y el comportamiento de las autoridades
municipales en las solemnidades representaba un ejemplo para el pueblo y ayudaba a
acrecentar su devocion es una constante en la retérica municipal. Una concepcion que se
puede apreciar, por ejemplo, en las palabras expresadas por el conseller en cap ante el
Consejo, con las que justificaba la asistencia a una determinada solemnidad religiosa en
el contexto del conflicto de 1635: “que en tots los actes exteriors la authoritat y dignitat
consula[r] és la que més campeia ... y lo poble ensenyat per ella a-la devocid de aquell
santissim, per-co que a exemple dels superiors se.guian los inferiors.”??°

De los diferentes aspectos que se tratan en estos capitulos destaca el punto en el
que se establecen las horas de inicio de las solemnidades en la catedral a fin de evitar
que los consellers lleguen con el oficio ya iniciado o, por el contrario, que los
eclesiasticos tengan que esperar la llegada de los seculares.?®® En mas de una ocasion el
maestro de ceremonias hace notar en el dietario la contrariedad de los consellers cuando
al hacer su entrada en la catedral se percatan de que los candnigos han iniciado la misa

antes de lo previsto. Tanto es asi que esta cuestion ya fue tratada en la concordia de

226 1pid., p. 727.
221 DACB, v. 8, p. 81 (1604).
228 Del capitulo 8 al 26 tratan sobre el ceremonial a seguir en las diferentes solemnidades religiosas,
DACB, v. 17, pp. 721-723 (cita p. 721).
229 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-144, f. 86r.
230 DACB, v. 17, pp. 723 y 724, capitulo 11.
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1648. En aquel momento se determind que en las solemnidades mas relevantes y
aquellas que pagaba la Ciudad, el Capitulo dispusiera que los oficios se iniciaran de tal
forma que los consellers pudieran acudir a tiempo.Z! Sin embargo, parece que no fue
suficiente. Por ello en este capitulo se concreta mucho més y se determinan las horas de
inicio.

Ademas, en este mismo acuerdo se precisa el ceremonial a seguir cuando los
consellers acceden a la catedral en funcion de si van acompafiados por los prohombres o
acuden solos: en este Gltimo supuesto, los consellers entraban por el portal de Nuestra
Sefiora de la Piedad y subian al presbiterio sin pasar por el coro; pero cuando asistian
con prohombres entraban por el portal mayor y pasaban por medio del coro, donde se
encontraban “los senyors cabiscols y demes preveres ab capes” que se disponian en dos
alas para que pudieran pasar los seis maceros de la Ciudad, los consellers, los
prohombres y el maestro de ceremonias.?® Este gesto de cortesia (0 sumision, segin se
mire) por parte de los capitulares hacia el consistorio municipal habia generado en mas
de una ocasion algun que otro desencuentro entre ambas instituciones. En este caso era
el Capitulo el que no aceptaba la connotacion simbélica del ritual —la preeminencia del
poder municipal frente al poder eclesiastico— por lo que en mas de una ocasion se las
arreglaba para incumplirlo o directamente eludirlo, tal como habia denunciado el
maestro de ceremonias municipal en mas de una ocasion. Por poner un ejemplo, en
1648 con motivo de la festividad de la segunda Pascua el oficial municipal incluia en el

dietario la siguiente anotacion:

“Has de aduertir que quant lo[s] s.”™ consellers arriben a la seu comensat lo offici a la
que passen per lo cor se troban sis s.™ canonges ab capes los quals en veurer dits s.™
consellers se obran tres de cada part passant los verguers ... y scriua rational per lo mig
y ara de poch temps a esta part no volen dexar passar sino los dos verguers que aportan
massas Yy los s.”™ consellers y no los demes cosa que es perdrer las perrogatiuas de la

ciutat”233

El escribano también introducia una observacion similar en el documento que
ese mismo afio elabord en el marco de las negociaciones de la concordia con el

Capitulo. En esa ocasion se especificaba que la ceremonia en cuestion se realizaba

231 DACB, v. 14, p. 359 (1648).
232 DACB, v. 17, p. 723.
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cuando los consellers llegaban con el oficio ya iniciado.?®* Mientras que en esta nueva
concordia desaparece esta apreciacion —puesto que en el mismo parrafo se insiste en que
los magistrados han de procurar llegar antes— y solo se refiere que el ritual se realizard
cuando los consellers acudan con los prohombres. La distincion seguramente no fue del
agrado de los candnigos, puesto que ahora debian consentir que también pasaran ante
ellos la comitiva que acompafiaba a los magistrados.

Ademas de las ceremonias que los consellers debian observar en las
solemnidades de la Candelaria y de Domingo de Ramos, se refiere el ritual litdrgico que
debian de seguir en las solemnidades de Semana Santa. Se describe, tal como se hace
con la bendicién de los cirios, el modo y la forma que debian seguir para tomar de
manos del obispo la comunién, asi como la forma en la que se disponian las varas del
palio en las procesiones que se realizaban el Jueves Santo y el Viernes Santo.?®
También se establece el ceremonial a seguir en las solemnidades que se organizaban
con motivo de la renovacién de las magistraturas en la festividad de san Andrés y, al dia
siguiente, en el juramento de los nuevos magistrados, la vigilia del Corpus o la
solemnidad en honor de la Purisima Concepcidn el 19 de julio.?®

Para terminar, en los dos ultimos puntos de este primer bloque se aclaran un par
de cuestiones. La primera de ellas ya la hemos tratado al principio, cuando hemos
abordado la cuestion del uso de las sillas y los cojines dentro del ceremonial: en
cualquier iglesia a la que acudiesen, no estando expuesto el Santisimo Sacramento, los
consellers se sientan en sillas con cojines o almohadas en los pies, pero en la catedral no
se sientan nunca en sillas, sino en bancos.?*” En este caso se intentaba salvaguardar las
prerrogativas de la Ciudad y evitar que en un momento dado las otras iglesias a las que
acudian las autoridades religiosas pudieran cuestionar el privilegio de los consellers de
sentarse en sillas y con cojines.

La conservacion de esta distincién preocupaba, y mucho, a las autoridades
barcelonesas, tal como se puede apreciar en la siguiente consulta que los consellers
realizaron con posterioridad a la firma de la concordia. Los consellers tenian pensado

acudir a la solemnidad de Nuestra Sefiora de la Esperanza que organizaba el gremio de

233 DACB, v. 14, pp. 302 y 303 (1648).
24 1bid., p. 359 y en “Apéndice XXIV”, pp. 633 y 634 (1648).
235 DACB, v. 17, pp. 727-730, capitulos 16 y 17.
236 |bid., pp. 730-733, capitulos 20-24.
237 |bid., pp. 733 'y 734, capitulo 25.
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corredores de cambio en la iglesia de san Agustin. Pero el dia anterior se comunico a los
magistrados que durante la solemnidad el Santo Sacramento estaria expuesto, de forma
que la Ciudad no podria sentarse en la forma que solia hacer. Segun el maestro de
ceremonias, en el caso de acudir a dicha solemnidad “se perdria la auctoritat de seurer
ab ditas cadiras y almoades als peus, per lo que aparexie que dita functio tenia novedat y
se avia de fer reparo en ditas cosas.” En conformidad con el dictamen del oficial
municipal, las autoridades barcelonesas deliberaron “que per no innovar cosa alguna” se
adelantase el oficio “sens tenir Nostre Senyor patent”, en caso contrario “repararien de
anari.”?*® Este episodio pone de manifiesto hasta qué punto la conservacion de las
prerrogativas y privilegios de la institucion municipal preocupaba a los consellers.

La segunda cuestion que se aborda hacia referencia, precisamente, a la figura del
maestro de ceremonias. Como se desprende de algunos de los ejemplos que hemos ido
mostrando a lo largo de estas péginas, el papel del especialista en el ceremonial civico y
religioso adquiere de forma progresiva mayor relevancia en el seno de la institucion
municipal. De tal forma que se determina que en todas las funciones publicas en las que
concurren la Ciudad y el Capitulo catedralicio tanto el maestro de ceremonias de la
Ciudad como el del Capitulo deben asistir con el baculo “que es insignia de dit puesto,”
de forma que sepa una y otra parte a quien ha de acudir cuando surja algin debate en

relacion al ceremonial .23

4.2.1.2 El recibimiento de personajes

En el segundo bloque, tal como reza el encabezado, se detalla el recibimiento
que los consellers ofrecian a diferentes personalidades con las que coincidian en las
solemnidades religiosas.?*® Como se ha visto, esta cuestion fue motivo de una disputa
bastante acalorada en 1648, entre las autoridades barcelonesas y el Capitulo de
canonigos, a las puertas de la catedral y en presencia del propio virrey francés. En la
concordia que se firmoé en aquella ocasion se determind que los consellers continuaran
con la costumbre de recibir al rey, al virrey u otras dignidades a las que se les debia

hacer un recibimiento, pero “servintse los s.” consellers de donar loch al 1lI.° capitol

238 |bid., p. 465.
23 |bid., p. 734, capitulo 26.
240 |bid., pp. 734-736, capitulos 27-32.
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perque puga rebrer dar Ayguabeneyta y fer la cortesia acostumada a dita persona la qual
dexara dit 111.° capitol en arribant a ella los dits s.” Consellers.””?*

En la nueva concordia de 1662 se especifica que la acogida del personaje se
podia producir de dos formas: primero, que los consellers se encontrasen en el
presbiterio cuando el personaje entrara en la iglesia, de forma que acuden a recibirlo, o,
segundo, que el personaje entrase en la iglesia acompafiado por los magistrados. Con el
objeto de evitar posibles malentendidos, se detallan las diferentes casuisticas que se
podian dar. Por ejemplo, cuando llega a la iglesia un principe, persona real o el virrey y
los consellers se encuentran en el presbiterio, éstos acuden a recibirlo “als dos pilars que
son al trast del cor devant las capellas de Nostra Senyora del Roser y Sanct Olaguer, y
lo acompanyan al altar major, ahont ouhen lo offici ... y despres de ser acabat lo offici
lo tornan a acompanyar fins lo portal major.”?*?

Por Gltimo, también se puntualiza el ceremonial a seguir cuando el virrey no se
encuentra en Barcelona y el gobernador ocupa sus funciones, el cual variaba en funcion
de las circunstancias concretas del momento: en el caso de que el virrey se encontrase
ausente de la ciudad, pero no del Principado, los consellers acuden a recibirlo “fins a la
porta de la rexa del presbyteri de la part de la epistola;” pero en el caso que el virrey se
encontrara fuera de Catalufia o su cargo hubiese expirado “al cap del cor de la part del
altar lo hixen a rebrer fins al faristol” colocandose en ambos casos el conseller en cap a
su izquierda. En este ultimo caso, el gobernador disponia de cojin o almohada de
terciopelo en los pies, pero no los consellers.?*

En este sentido, tan importante era determinar a qué autoridad (secular o
religiosa) correspondia la prerrogativa de acompafiar al personaje en cuestion
—especialmente si era el rey o el virrey— como delimitar el lugar en el que se realizaba el
recibimiento. Es decir, el lugar en el que se recibia dependia del rango y el cargo que
ocupaba el personaje. En general, porticos, escaleras u otros elementos arquitectonicos
“constituian puntos criticos de contacto formal donde se median las relaciones entre
poderes.” De forma que permitian ensalzar o disminuir la categoria del personaje que
244

era recibido; pero también de la autoridad que, como en este caso, acudia a recibirle.

Esta cuestion se hacia mas perceptible en las variaciones del ceremonial que se

241 DACB, v. 14, p. 359 (1648).
242 DACB, v. 17, pp. 734 y 735, capitulos 27-29.
243 1bid., p. 735, capitulo 30.
244 CANEQUE, “De silla...,” p. 625.
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producian en caso del recibimiento al gobernador, puesto que la calidad de su rango
variaba en funcion de la presencia o ausencia del virrey en el territorio del Principado.
En este caso, concederle méas honores de los que le correspondia podia ser tan grave
como la situacion inversa; en el primer caso representaba un perjuicio para la institucion
municipal, mientras que en el segundo supuesto podia crear un conflicto con la

Corona.?®

4.2.1.3 Los donativos de la Ciudad para el culto

En el tercero y dltimo blogue que vamos a analizar se pactan los servicios que la
Iglesia debia prestar, asi como las retribuciones econémicas y en especie que la Ciudad
consignaba por estos servicios.?*® Por lo que respecta a las retribuciones en especie, en
primer lugar, se determinan las diferentes aportaciones de cera que realizaba la Ciudad a
lo largo del afio a la catedral tanto en los oficios ordinarios como en los oficios dobles
que se realizaban en las festividades que el consistorio barcelonés solicitaba de forma
extraordinaria, asi como la distribucion del residuo entre ambas instituciones.?*’

En ciertas ocasiones como son las rogativas por la salud de la familia real, del
papa o epidemia se pacta que la Ciudad no debe pagar nada ni contribuir con la cera.
Por lo que respecta a las procesiones de santa Madrona u otras que de forma ordinaria se
realizaban durante el afio se determina que, en consideracion a la devocion que tenian la
ciudad de Barcelona y el Capitulo a dicha santa “y considerant los molt y continuats
beneficis rebuts de la Magestat Divina per medi y intercessio de dita ... sancta en
necessitats de pluja,” siempre que en el dia de su festividad el cuerpo de la santa se
encontrase en la ciudad el Capitulo realizaria la acostumbrada procesion sin que, por
dicha razon, el consistorio hubiera de pagar cosa alguna, a excepcion del “gasto dels
tabalicos, trompetas y menestrils y musica de corda” que iria a cargo del municipio. De
esta misma forma se procedera en las procesiones de san Sebastian, Angel Custodio o la
que realizaba el Capitulo, por su devocidn, en el dia de Nuestra Sefiora de agosto y en

otras ocasiones.

245 A\l respecto, quisiéramos apuntar que los conflictos de ceremonial entre la Ciudad y el gobernador
fueron recurrentes y relevantes a lo largo de la época moderna.
246 DACB, v. 17, p. 738.
247 |bid., pp. 738-442, capitulos 36 y 37.
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En todo momento se insiste en que el consistorio concedera las citadas
retribuciones solo a los eclesiasticos que asistan a las solemnidades y que su presencia
sea justificada. También se especifica que éstas se daran cuando las procesiones salgan
de la catedral, no concediendo cantidad alguna cuando la procesion se realice dentro de
la catedral. Para terminar, al igual que en la procesion de la patrona principal, en la
procesion de santa Madrona el consistorio se comprometia a enviar 12 cirios de cera
blanca que debian portar 12 beneficiados de la catedral.?*®

A diferencia de los dos primeros bloques de la concordia, las cuestiones tratadas
en este ultimo bloque no destacaban por su naturaleza conflictiva. No obstante, el hecho
de que se detallaran y pactaran en este documento nos hace pensar que, tal vez, alguna
de las partes (o ambas) no cumplian siempre con sus obligaciones. La insistencia de las
autoridades barcelonesas al especificar, primero, que no concederian retribuciones a
aquellos eclesiasticos que no estuvieran presentes y cuya presencia estuviera legitimada
y, segundo, la distribucién del sobrante de la cera, nos induce a pensar que estamos en
lo cierto, aunque carecemos de mas informacidn que avale nuestra apreciacion.

El Unico episodio que hemos encontrado en el dietario municipal en relacion a
estas cuestiones refiere un pulso que mantuvieron ambas instituciones por las velas que,
segun el Capitulo, debian acompafar, precisamente, la procesién de santa Madrona. En
1656, momentos antes de acudir a la procesion que se realizaba desde catedral por la
festividad de santa Madrona, los consellers recibieron un recado del Capitulo que exigia
que hicieran llevar 12 hachas en la procesion o de lo contrario no se realizaria. En los
dietarios consultados por el maestro de ceremonias constaba que, efectivamente, el
consistorio enviaba las hachas cuando la procesion acudia a la capilla de Montjuic, pero
no en este caso que la procesion se realizaba alrededor de la catedral. A pesar de que no
se acostumbraba a enviarlas se resolvié que el maestro de ceremonias las tuviera
preparadas en secreto y si los candnigos realizaban la procesion las hiciera salir; pero si,
finalmente, el Capitulo cumplia su amenaza y la procesion no se llevaba a cabo que, en
tal caso, se abstuviera, tal como sucedi6.?® Al afio siguiente, se volvid a suscitar la

cuestion de los cirios. Pero en esta ocasion el tono del Capitulo fue méas conciliador ya

248 |bid., p. 742-747, capitulos 41-51.
249 E| gobierno barcelonés todavia estaba recuperandose de las secuelas econdmicas provocadas por la
Guerra dels Segadors. La falta de recursos afecté a muchas solemnidades religiosas que perdieron parte
del esplendor de otros afios, DACB, v. 16, pp. 308 y 309 (1656).
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no exigia, sino que suplicaba a los consellers que enviaran las hachas, pues, en caso
contrario, el cuerpo de la santa iria “ab molt gran indesentia.”?>

Nuestro analisis de los acuerdos establecidos en la concordia finaliza aqui. En el
siguiente bloque —que no vamos analizar porque se aleja del tema que nos interesa— se
detallan los acuerdos referentes a la panaderia y carniceria del Capitulo. Tan s6lo cabe
sefialar que al final del documento ambas partes declaraban renunciar a los pleitos
introducidos en las diferentes cortes judiciales eclesiasticas y seculares.?®

Si volvemos la vista atrds, en 1604 Jeroni Pujades celebraba la concordia que
por esos dias habian concertado la Ciudad y el Capitulo con las siguientes palabras:
“placia al Senyor sia per bé y que-s puga confirmar la pau pera sempre duradora. Vigilia
de santa Eulalia en novembre [de] 1603 se rompé, en vigilia de sant Pacia se concorda,
y endema de santa madrona se firma. Ab tant bons patrons no pot ser siné
perdurable.”®? Pero, como hemos mostrado a lo largo de estas paginas, el tiempo
demostro que poca cosa podian obrar los santos patronos (por muy potentes que fueran)
para remendar las relaciones entre ambas casas.

Y en esta ocasion las cosas tampoco fueron mucho mejor; a pesar de lo pactado
por la Ciudad y el Capitulo en poco tiempo volvieron a aflorar las discrepancias. Para
ilustrar nuestras palabras mostramos un ejemplo de los numerosos debates y
desencuentros que se sucedieron tras la firma de la concordia. El dia de Navidad de
1685, en el momento en el que los consellers se disponian a entrar en la catedral para
asistir al oficio, los canénigos “que feyen de capiscols ... se eran tots quatre units y
serrats devant lo feristol, sens voler fer las dos alas [que] habian acostumat fer sempre
que los vergués, senyors concellers y promens y mestre de seimonias passaven per lo
mig del cor.” Ni siquiera el maestro de ceremonias consiguidé que los canonigos se
avinieran a dejar pasar al sequito municipal, que, finalmente, abandon6 el templo.?*3

En vista de lo sucedido el Consejo de Ciento, ademas de prohibir la presencia de
los consellers en las solemnidades que se realizaban en la catedral, como era habitual,

deliberé que hasta nueva orden la Ciudad se abstuviera de dar las retribuciones que

250 1pid., pp. 365 y 366 (1657).
21 DACB, v. 17, pp. 747-750, capitulos 52-54. Por lo que se refiere a enumeracion de las causas que
todavia tenia pendientes la Ciudad (todas vinculadas a la aportacién eclesiastica en la fiscalidad
municipal) véase Ibid., p. 751, capitulo 57.
252 | a concordia a la que se refiere PUJADES, Dietari, v. 1, p. 347, se firmo el 16 de marzo de 1604 y en
ella se acordaban tan sélo cuestiones vinculadas a las franquicias eclesiasticas. También las fuentes
institucionales dan debida cuenta de los pactos a los que se llegaron, DACB, v. 8, pp. 85-94.
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concedia a la catedral. De forma que el clero catedralicio dejé de acudir a las
solemnidades que el municipio realizaba en otras iglesias, como la festividad de san
Ramon, y los consellers, por su parte, dejaron de asistir a las solemnidades en la
catedral como es el caso de la procesion de la entrada de la Bula de la Santa Cruzada.
En este caso, los consellers no quisieron (0 no consideraron oportuno) reconocer de
forma abierta los verdaderos motivos, de forma que justificaron su ausencia “per estar
ocupats en negocis de molta concideraci6.”?* Por la significacion de esta procesion
para la Corona los consellers dificilmente podian rehusar participar, por lo que era
habitual que en momentos en los que mantenian un contencioso con el Capitulo (o la
Corona) aludieran a sus muchas y acuciantes ocupaciones para excusar su presencia.

Al final, la mediacion del virrey sirvié para que ambas instituciones cejaran en
sus pretensiones y acercaran posturas, de forma que, a los pocos dias, ambas
escenificaban su union en el mismo lugar en el que se habia roto; en la catedral, con
motivo de la festividad de santa Eulalia. Podriamos multiplicar los episodios de
conflictos de ceremonial, pero seria redundar en las mismas cuestiones sin necesidad.?>®

En los siguientes afios son numerosas las ocasiones en las que el escribano
municipal, muy celoso de sus funciones, denuncia la inobservancia por parte del
Capitulo catedralicio de la concordia de 1662. Puede servir de ejemplo la siguiente
queja que el escribano trasladaba a los consellers en 1701 a raiz de los reiterados

intentos del Capitulo de introducir “novedats” en el ceremonial de Semana Santa.

“Y com lo offici de escriva racional ... sia creat particularment per cuidar que en actes y
functions puablicas se conserven las prerrogativas de vostra excel-léncia, y per
conseglient, sia propi y peculiar de dit escriva racional de lo pactat y convengut en dita
concordia se observe y que no se altere en ella cosa algunas y perqué en temps algu se
impute a omissid sua tant la inobservancia de dita concordia com lo innovat y inusitat,
dit escriva racional posa tot lo sobre referit en la gran comprensié de vostra

escel-léncia’256

253 DACB, v. 20, pp. 232-239 (cita p. 232).
254 Son numerosos los ejemplos, el mas relevante se produjo durante el conflicto con la Corona por el
privilegio de cobertura, DACB, v. 11, p. 93 (1633) y p. 207 (1634).
255 DACB, v. 20, pp. 236-240. Sin ir mas lejos, unos afios mas tarde la misma cuestion de protocolo
provocaba el enésimo desencuentro entre ambas instituciones, DACB, v. 22, p. 16 (1696).
256 DACB, v. 22, “Apéndice 17, p. 252.

246



En otras palabras, a pesar de sus esfuerzos, el estamento eclesiastico continuaba
infringiendo los pactos establecidos, de forma que poco mas le quedaba por hacer al
oficial municipal que dejar constancia por escrito. De lo que se desprende que en el
maco de la pugna politica la concordia, a la hora de la verdad, no dejaba de ser papel
mojado.

En dltima instancia, la constante actividad negociadora entre la Ciudad y el
Capitulo, con el fin de dar cabida a intereses contrapuestos, daba lugar a la
reglamentacion del ceremonial civico-religioso y, en consecuencia, a su conformacion
en corpus. El anélisis del documento de la concordia —en tanto que fuente prescriptiva—
nos permite conocer con detalle el ceremonial que en siglo XVII se debia desplegar en
las diferentes solemnidades religiosas en las que confluian el municipio barcelonés y el
Cabildo eclesiastico, principalmente, en la catedral, pero también en otras iglesias de la
ciudad. Sin embargo, s6lo confrontandola con otras fuentes, como los dietarios
municipales o las actas de deliberaciones, podemos ver la imagen en movimiento y
percibir las disonancias. Tanto es asi que basta cotejar el contenido de la concordia con
la informacion que consta en los dietarios municipales (fuente descriptiva) para apreciar
las diferentes novedades, innovaciones u omisiones que uno y otro poder introdujeron
con el paso de los afios o siglos, signo del dinamismo que experimentaba la cuestion del
ceremonial y el ritual en la Barcelona moderna; pero también de la constante
reconfiguracion de las relaciones de fuerzas entre ambos poderes o esferas.
Precisamente, a la hora de exponer algunos episodios nuestra intencién ha sido la de
mostrar una imagen mas dinamica (y tal vez conflictual) del ceremonial civico-
religioso, alejada del inmovilismo que en ocasiones preconizaban ambos poderes.

Por otro lado, ninguna de las cuestiones referidas en las concordias que hemos
examinado era casual o trivial. Al respecto, es muy significativo que la mayor parte de
los acuerdos contenidos en la concordia de 1662 versen sobre cuestiones vinculadas con
la vida religiosa institucional y, mas concretamente, con el ceremonial civico-religioso,
sobre todo, si tenemos presente que este documento se concibe en el marco de un
contencioso por las franquicias eclesiasticas, 1o que nos da una idea de la relevancia del
ceremonial en las relaciones de fuerza entre el poder municipal y el poder eclesiastico.

La Iglesia, al igual que la Ciudad, us6 el ceremonial y el ritual como un

instrumento de comunicacion politica, afirmacion de poder y de reconocimiento
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social.®®” En este sentido, el ceremonial se revelaba como una forma mas de expresar la
rivalidad; las tensiones que subyacian entre ambas instituciones se manifestaban de
forma abierta en los conflictos por cuestion de ceremonial y, a la inversa, el ceremonial
era de por si una fuente de conflicto. De forma que las discrepancias por cuestiones que
en principio pueden parecer nimias, como el lugar o la forma en la que unos y otros se
sentaban en la catedral, no se pueden desvincular de las relaciones politicas que
mantenian el municipio y la lglesia barcelonesa.?%®

De los diferentes episodios que hemos expuesto nos parece que destacan dos
cuestiones: por un lado, la pugna por la primacia de la esfera religiosa sobre la esfera
laica, que se hacia patente, sobre todo, en las cuestiones de precedencia y, por otro lado,
la tendencia de la Iglesia a incrementar la presencia del estamento eclesiastico en el
ritual litdrgico en detrimento de la connotacion civica que habian adquirido algunas
celebraciones religiosas. Por consiguiente, insistimos en la idea de que el continuo tira y
afloja entre el poder municipal y el poder eclesiastico por cuestiones de precedencia y
ceremonial era reflejo de la competencia y de la constante negociacién de las relaciones
de poder entre ambos poderes.

En definitiva, a lo largo del siglo XVII los recurrentes debates y enfrentamientos
entre ambas casas se fueron enlazando, al mismo tiempo que se acumulaban los pleitos
y se sucedian nuevas concordias por las causas de siempre: principalmente, la fiscalidad
eclesiastica y el ceremonial religioso. Los conflictos por cuestiones de ceremonial entre
el gobierno barcelonés y la Iglesia local se intensificaron de forma progresiva a lo largo
del siglo, en especial en la segunda mitad, basta una lectura rapida del dietario
municipal para sacar esa conclusion. En este sentido, a grandes rasgos, los episodios
mas relevantes (previos a la concordia de 1662) —por su duracion o por las dilatadas
causas judiciales que generaron— se produjeron en los afios 1603 y 1633, con motivo de
las franquicias, y en 1635 y 1648, por cuestiones de ceremonial.>®® La concordia que
hemos analizado pretendia, en vano, poner fin a esta dindmica conflictual que, en el
caso del ceremonial, se remontaba a principios de la época moderna, pero que en el caso

de las franquicias eclesiasticas venia de tiempo atrés. Por lo que se puede afirmar que

27 J. P. PAIVA, “Ceremonial eclesistico en el Portugal del siglo XVII”, Obradoiro de Historia
Moderna, n.° 20 (2011), pp. 175-196.
258 FERNANDEZ TERRICABRAS, “El virrey...”, p. 458.
259 Al respecto, véase DACB, v. 8, pp. 41-72 y 85-94 (1603-1604) y v. 11, p. 194.
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las relaciones entre la Ciudad y el Capitulo durante la época moderna oscilaron entre el

conflicto y la concordia temporal 2%

4. 3 La pugna por el calendario litargico

En las Gltimas décadas del siglo XVII las autoridades barcelonesas trataran, a
pesar de la oposicion de la Iglesia local, de introducir diversas celebraciones en honor
de la Virgen de la Merced no solo en el ambito local o de la didcesis, sino de toda la
cristiandad. La decisién del Consejo de Ciento de tomar a la Merced como patrona y
protectora de la ciudad se habia producido el 25 de septiembre de 1687 para que, en
palabras de los consellers, “per sa intercesisio fos servit Deu, ... per sa Divina
Misericordia, aplacar sa Divina Justicia en lo castich de la persecucio, y dany que la
llagosta amenassa en esta Ciutat y Provincia.”25!

Segun las autoridades municipales, gracias a la intervencion milagrosa de la
nueva patrona y protectora los efectos de la plaga en Barcelona habian sido menores de
los esperados. Por ello, el Consejo, en agradecimiento, deliberd realizar una serie de
acciones encaminadas a homenajear a la Virgen de la Merced; ademas de las habituales
solemnidades en accion de gracias, resolvié solicitar a Su Santidad fiesta, ayuno y
extension del rezo de la Merced a toda la cristiandad en el dia de su festividad.?? El
obispo, Benito Ignacio de Salazar (1683-1692), se negd a respaldar la solicitud, tal
como le habian solicitado los consellers, pues “trobava molts inconvenients en tots los
punts que se li demanaven, perque era alterar lo que la isglésia tenia disposat.”

El prelado incluso declind la invitacion de las autoridades barcelonesas para
asistir a las celebraciones organizadas en honor de la Virgen. Aungue en este caso su
negativa respondia a otras razones. Segun el escribano municipal, el obispo alegaba que
no podia oficiar la solemnidad debido a la controversia que mantenia con la Ciudad.
Tiempo atrés habian surgido algunas discrepancias entre los consellers y el obispo, por

su pretension de utilizar dosel en las ceremonias a las que asistia junto a las autoridades

%60 DANTI, “La hacienda municipal...”, p. 223.
261 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-196, f. 207. Véase también DACB, v. 20, pp. 293, 297 y 298.
En relacion a la eleccién de protectores en momentos de crisis en las comunidades véase CHRISTIAN,
La religiosidad local..., pp. 39-91.
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municipales, que habian desembocado en una causa judicial que en esos momentos se
estaba dirimiendo en Roma.?®® La alusion al contencioso con la Ciudad nos hace pensar
que la negativa del obispo a respaldar la peticion del gobierno municipal desvelaba
viejas rencillas que poco (o nada) tenian que ver con lo sagrado y mucho con lo terrenal.
A pesar de la oposicion del prelado, la Ciudad continud con sus planes y solicitd al
pontifice jubileo y rezo propio en la festividad de la virgen de la Merced. Finalmente, en
1696 el papa Inocencio XII decretaba la extension del rezo de la Merced a toda la
cristiandad.?®*

Unos afios mas tarde, en 1699, el municipio retomé su primer proyecto e inicio
las gestiones para suplicar al papa que decretase el 2 de agosto, festividad de la virgen
mercedaria, fiesta de precepto con ayuno la vigilia y octava. En esta misma linea, unos
meses antes también se habian tratado en una reunién del Consejo de Ciento las
gestiones que se debian ejercer en la Corte romana para conseguir que en el rezo que el
pontifice habia concedido en 1696 se especificase que Barcelona era la ciudad en la que
se habia producido la aparicion de la Virgen, ya que solo se sefialaba que se habia
producido en una ciudad de Espafia, sin especificar mas.?®® Lo que no dejaba de ser un
signo mas de campanilismo que dominaba las dindmicas urbanas en la época, puesto
que, desde el punto de vista de las autoridades barcelonesas, de poco servian los
honores conseguidos en favor de la devocion mercedaria si la ciudad no veia
incrementado su prestigio (y reforzada su identidad) frente a otras ciudades dentro y
fuera de la Monarquia Hispanica.

Sin embargo, las conversaciones con el nuevo obispo, Benet de Sala (1699-
1715), no empiezaron con buen pie. En un primer encuentro el prelado reprocho a las
autoridades barcelonesas que hubieran enviado al sinodo provincial su peticion sin

comunicarselo previamente; tras lo cual manifestaba su predisposicion a escuchar la

%2 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-197, ff. 127r y 171r. Sobre las diferentes acciones
encaminadas a homenajear a la virgen, Ibid., f. 180. Sobre la decisidn de pedir fiesta de precepto, Ibid., ff.
168r y 169 y también en DACB, v. 20, p. 327 (18-09-1688).
263 E| conflicto entre el obispo vy el consistorio habia surgido por primera vez en 1685 con motivo de la
asistencia de dos consellers y el propio obispo a un acto de la Universidad, DACB, v. 20, p. 217. Ademas
del obispo, la Ciudad habia deliberado solicitar el respaldo de las diferentes corporaciones de la ciudad, a
saber: brazo militar, Capitulo catedralicio y Generalitat, DACB, v. 20, pp. 327 y 328 (23-9-1688) (cita p.
327); AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-197, f. 175r.
264 podemos reseguir la peticion en la Corte romana a través de las cartas que envio el agente de la ciudad
en Roma, AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-109, ff. 3 y 25. En relacidn a las celebraciones que la
Ciudad organizé con motivo del decreto papal véase DACB, v. 22, pp. 23 y 24 y también en AHCB,
Registre de Deliberacions, 1B. 11-205, f. 151r.
265 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-208, ff. 87, 87r y 88r.
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proposicién de la Ciudad en relacion a la “festa dejuni y octava”, pero se oponia en lo

(13

relativo “a ser festa manada.” Segin el prelado, las fiestas de precepto no soélo

representaban una perdida de salario para el pueblo, sino que, ademas, eran muy
perjudiciales, “que més se pecava que no en los dies de feyna.”?%

Unos dias mas tarde el consistorio hacia saber al prelado que habia recibido la
carta que habia solicitado al arzobispo de Tarragona, pero “no volia ... passas a
demanar dita gracia ... que primer no la participés a sa il-lustrissima, per tenir ...
patricio y de nacié catalana, y que axi creya que affavoreria a la Ciutat.” EI obispo

respondio a la comitiva enviada por la Ciudad que no podia sostener dicha peticion

“per regonéixer portava molts incovenients lo afadir festas de precepte segons los
informes tenia dels confessors de son didcesis, que antes be seria molt del servey de dita
diligencia lo que.s llevasen algunas d’ellas, 0, a lo menos se observasen ab tota

puctualitat y rectitut las que la Iglésia tenian manades”

Y afadia que, en el caso de que el pontifice le consultase, informaria de forma
favorable “en quant al posar lo reso doble ab octava en la present Ciutat y bisbat en las
diadas demanava la Ciutat ... que de eixa manera li pareixia podia convenir-se a la
peticio de la Ciutat ab lo decret de Sa Santedat.”?’

La postura del prelado contrastaba con la adoptada por el arzobispo de
Tarragona, que no solo accedio a acompariar la suplica de la Ciudad, sino que, ademas,
en la carta enviada a los consellers, elogiaba la iniciativa municipal. Asi pues, con el
respaldo del arzobispo de Tarragona las autoridades barcelonesas consiguieron
introducir su peticion en la Sacra Congregacion de Ritos. Sin embargo, parecer ser que
el fallecimiento del papa y la relevancia de los acontecimientos politicos que se
produjeron en el transcurso de los siguientes meses (la muerte de Carlos Il y el posterior
conflicto bélico) hacieron que el asunto en cuestion fuera perdiendo interés y se diluyara

hasta desaparecer de la documentacién municipal 2%

%66 DACB, v. 23, pp. 113.

267 |bid., pp. 117 y 118 (1700).

%8 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-119, f. 76. El escrito que envi6 el Concilio Provincial de
Tarragona dirigido a la Sacra Congregacion de Ritos en el que avalaba la sUplica de la Ciudad se
encuentra en Ibid., ff. 91 y 91r. Segun las cartas del agente de la ciudad en Roma, en los primeros meses
del 1700 la peticion de la Ciudad seguia los canales habituales y daba la sensacién que sélo era cuestion
de meses que se resolviera de forma favorable. No obstante, la muerte del papa, segun el agente, paraliz6
por completo las gestiones realizadas hasta ese momento. La correspondencia del agente en Roma que
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En esencia, la resistencia de los diferentes obispos barceloneses a los reiterados
intentos de la Ciudad de introducir nuevas celebraciones en honor de la nueva patrona
se fundamentaba en las directrices que llegaban desde Roma. Las fuentes municipales
dan debida cuenta de las modificaciones que la Santa Sede introdujo en el calendario
festivo barcelonés con el objeto de reducir las fiestas de precepto. Por ejemplo, en 1657
se informaba al Consejo de Ciento a cerca de los breves expedidos por el papa en los
que se suprimian algunas fiestas y en los que se pedia que cada ciudad eligiese un
patron. En este sentido, el Consejo ratificaba a santa Eulalia como patrona principal.
Poco tiempo después, el escribano dejaba constancia en el dietario municipal de la
publicacion en las tronas de las iglesias de toda la ciudad de estos breves y del nuevo
calendario eclesiastico establecido por Roma (fig. 10).2%°

Para justificar su actuacion las autoridades eclesiasticas aducian los efectos
perjudiciales que tenian el exceso de fiestas para la economia de la poblacién. Segun
consta en el dietario municipal, este fue el argumento esgrimido por el obispo de

Barcelona a la hora de mudar de dia la fiesta de la traslacion de santa Eulalia en 1557.

“Ab motiu que los menestrals alguns feyan feyna y tanbe que eran gravats de tantes
festes, y per esser les caristies tant grans y tant que duran nols volia ligar ab sentencia de
excomunicacio, y los ... conselles ab consell enviaren al S. bisbe y capitol pregant los
... que fessen dita festa com era acostumat per evitar scandols, y axi tingueren capitol y

enviaren dos canonges als ... conselles per informarlos com passava dit negoci

protestant que no se era fet en defalt de la ciutat sino que era estat de servir”?7

El traslado de las celebraciones por motivos laborales era un hecho habitual que,
tal como hemos podido observar en el dietario, las propias autoridades municipales
solian decretar con cierta asiduidad.?’* Ahora bien, como se puede apreciar en el
fragmento reproducido, el consistorio mostré su disconformidad con la medida tomada

por las autoridades eclesiasticas (obispo y Capitulo catedralicio) y poco o nada le

refiere a la gestidn de este asunto en Ibid., ff. 90, 92, 97, 109, 143 y 146. En los afios sucesivos no hemos

encontrado en las fuentes municipales consultadas ninguna mencién sobre la causa de la Merced.

269 DACB, v. 16, pp. 440 y 531 (15-9-1658). En relacion a la ratificacion de santa Eulalia véase AHCB,

Registre de Deliberacions, 1B. 11-166, ff. 169r y 170; Rubriques de Bruniquer..., V. 3, p. 175.

210 DACB, v. 4, p. 318.

271 Entre las funciones de los consellers se encontraba la de trasladar las fiestas religiosas por motivos

laborales, pero también por tradicion. Es el caso de la celebracion de san Cristdbal que las autoridades
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convencieron los argumentos que estas esgrimieron; tal como prueba el hecho de que, a
pesar de lo establecido por la Iglesia, los consellers decidieran acudir a la catedral para
celebrar la fiesta de santa Eulalia. Con este gesto las autoridades municipales, ademas
de dejar patente su disconformidad con la decisién de los dérganos eclesiésticos,
deslegitimaban la potestad de la Iglesia para modificar el calendario festivo local.

El traslado de esta fiesta afectaba de forma significativa no solo la vida religiosa
la ciudad, ya que la festividad en cuestion era una de las solemnidades con las que la
ciudad agasajaba a santa Eulalia, patrona principal de la ciudad y simbolo de la
identidad civica. En lineas generales, el santo local representaba la personificaciéon de
las tradiciones y aspiraciones comunitarias, por lo que todo intento de cambio era
considerado una amenaza para el conjunto de la comunidad.?’? En consecuencia, es
licito pensar que el gobierno municipal percibiera en la decision de las autoridades
eclesiasticas una intromision en las costumbres y la religiosidad local o, dicho de otro
modo, un ataque a la identidad civica.

Desde la perspectiva de las autoridades laicas, la actuacion del poder eclesiastico
no respondia exclusivamente a una preocupacion por la economia de la comunidad. La
fijacion, por parte de la Iglesia, de un calendario liturgico oficial comin a toda la
cristiandad, por un lado, intentaba eliminar las celebraciones de los considerados santos
locales, cuyo culto podia considerarse dudoso o excesivamente local, y, por otro lado,
introducia nuevas devociones mas acordes con los intereses universalistas de la Iglesia.
Tal como sefiala Kamen, la relativa libertad que habian disfrutado las Iglesias locales
durante la baja edad media habia permitido la evolucion de sus propias variedades
locales de culto, devociones a los santos locales, dias festivos y practicas religiosas.?”

Entre la documentacion municipal hemos localizado un calendario en el que, tal
como reza su encabezamiento, constan “Les festes que se observen en la present casa,”
es decir, en la Casa de la Ciudad (fig. 11). Aunque no esta datado con exactitud, por las
festividades que recoge, podemos establecerlo en la primera mitad del siglo XVI11.2™
Por lo que la comparacion de este calendario institucional con el calendario eclesiastico,

publicado en las tronas de las iglesias barcelonesas, nos permite valorar los cambios

barcelonesas celebraban el 10 de julio, no obstante, la Iglesia la festejara el 25 del mismo mes, DACB, v.
7, p. 115.
212 K AMEN, Cambio cultural..., p. 122.
273 1bid., p.121.
274 AHCB, Ceremonial, 1.C.XXI11-1/28 [S. XVII].
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introducidos a mediados del siglo XVII. En primer lugar, salta a la vista la reduccion del
numero de festividades religiosas: las ochenta y cinco solemnidades del calendario
municipal se ven reducidas a tan solo veintiocho en el eclesiastico. Dicho de otro modo,
s6lo se mantienen un tercio de las fiestas. En segundo lugar, la reduccion afecta, sobre
todo, a las solemnidades de caracter local o regional (san Pacia o los santos Abdon y
Sennen, por ejemplo), asi como aquellas devociones mas vinculadas a la religiosidad
popular de la época (santos especialistas como san Cristobal, san Roque, etc.).

En definitiva, las autoridades eclesiasticas imponen un calendario festivo en el
que priman las devociones de caracter universal frente aquellas con una fuerte impronta
local, expresion de la rica religiosidad de la comunidad. En este sentido apunta William
A. Christian cuando sefiala que una de las razones para la disminucion del nimero de
fiestas religiosas —especialmente las fiestas votivas, como es el caso de las celebraciones
en honor de la Virgen de la Merced— era que parecia que eran celebradas con mayor
impetu que las que Roma y las propias didcesis querian convertir en celebraciones
comunes a toda la catolicidad. De forma que las fiestas, paraddjicamente, lejos de
disminuir (tal como preconizaba la Iglesia) aumentaron en algunas ocasiones con la
connivencia de las autoridades eclesiasticas y en otras con su oposicion.?” En
resumidas cuentas, lo que se pretendia con estas restricciones era que se celebrasen las
fiestas propuestas por Roma en detrimento de las fiestas auspiciadas por las propias
comunidades y sus representantes politicos.

La postura (y los discursos) de los diferentes prelados barceloneses respecto a
las pretensiones de la Ciudad de introducir nuevas celebraciones religiosas en el
calendario litdrgico estaba determinada por las directrices impuestas por Trento a las
Iglesias locales. La modificacion del calendario litargico era un aspecto mas del proceso
de unificacién y centralizacion que se habia iniciado a principios de la época moderna y
que se habia consolidado con la Contrarreforma: la prevalencia de la Iglesia de Roma en
detrimento de las lIglesias locales con sus particularidades. Una tendencia que el
historiador Joaquim M. Puigvert sitGa en el siglo XVII y que da lugar en el siglo XVIII

a un calendario mas homogéneo y mas centrado en el domingo.2”® Pero la modificacion

2’5 CHRISTIAN, La religiosidad local..., pp. 209-211. En relacién a homogeneizacion de las
celebraciones dedicadas a los santos en toda la urbe catélica o como S. DITCHFIELD, “Il mondo della
Riforma e della Contrarreforma”, en S. BOESCH GAJANO et alia, Storia della santita nel cristianesimo
occidentale, Roma, 2006, pp. 297-301 y 305-309, lo define, el “particularismo de lo universal.”
278 3. M. PUIGVERT, Església, territori i sociabilitat (s. XVII-XIX), Vic, 2001, pp. 180-185.
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del calendario festivo también es un sintoma del fortalecimiento de las estructuras
eclesiasticas frente al poder laico, en general.

Ademéas de la reduccion del nuamero de fiestas, los concilios provinciales
introdujeron una serie de medidas que podian afectar de forma directa o indirecta al
calendario eclesiastico: al mismo tiempo que se reducia el nimero de fiestas, se instaba
al respeto y estricto cumplimiento de las mismas (tal como sefialaba el obispo de
Barcelona), es decir, al control de los elementos profanos dentro de las fiestas religiosas
o0 la introduccién de nuevos cultos que impulsaran las nuevas formas de espiritualidad
defendidas por Trento, por poner un par de ejemplos.2’” Todos estos aspectos fueron
caballo de batalla de los representantes de la Iglesia barcelonesa. Aunque las
autoridades municipales facilitaron la introduccién de las medidas impulsadas en la
reforma religiosa, en otras muchas ocasiones los esfuerzos de los eclesiésticos se
topaban con la resistencia tenaz de las autoridades que no veian con buenos ojos algunas
de las novedades introducidas en la vida religiosa de la ciudad.?”®

Por lo que respecta a las autoridades municipales la introduccién de nuevas
celebraciones en el calendario eclesiastico formaba parte del proceso de reafirmacion y
despliegue del poder institucional. Si analizamos el episodio con detalle vemos que
desde un principio la Ciudad habia actuado al margen de las instituciones eclesiasticas.
En primer lugar, las autoridades barcelonesas no habian consultado la eleccion de la
nueva patrona con el obispo y tampoco contaban con el beneplécito de la Santa Sede, ya
que en ningin momento habian pedido la validacion a Roma.?”® En general, la
Congregacion de Ritos —6rgano encargado de sancionar (o rechazar) las peticiones
desde 1630- resolvia de forma casi inmediata a favor de la nominacion (en el caso que
ésta cumpliera con los requisitos fijados). Pero la causa podia dilatarse durante décadas

si no contaba con el beneplécito de las partes: el clero y las autoridades municipales.?®

277 Esta era la politica seguida por las provincias eclesiasticas en Espafia, C. FERNANDEZ ROMERO y
J. M. USUNARIZ GARAYOA, “El Afio Ritual en la Espafia de los siglos XVI y XVII”, Memoria y
Civilizacién, n.° 3 (2000), pp. 37-71, en particular, p. 45.
278 Tal como sucede en 1694 cuando el consistorio intercedié ante el obispo para que levantese la
prohibicién que impedia a las cofradias en procesion entrar dentro de las iglesias en Semana Santa.
Finalmente, tras las acostumbradas embajadas, el prelado consientié a que las procesiones entraran en las
iglesias, como era acostumbrado, con la condicién de que “es procuras la major decéncia y culto als
sagrats temples,” DACB, v. 21, pp. 137 y 138.
219 GARCIA BERNAL, El fasto publico..., p. 154. La Iglesia no sancionara el patronato de la Merced
hasta finales del siglo XIX. No obstante, lo hara en tanto que patrona de la di6cesis, no de la ciudad.
280 Seglin el decreto papal que regulaba la eleccion de los santos patronos podian ser elegidos s6lo santos
venerados por la Iglesia universal, canonizados o inscritos en el martirologio, por lo que quedaban
excluidos los beatos y aquellas candidaturas que generasen dudas a ojos de la autoridad eclesiastica.
255



En segundo lugar, la eleccién de la Virgen de la Merced situaba a la orden
mercedaria en una posicion privilegiada respecto al resto de entidades religiosas
urbanas. En las Ultimas décadas del siglo XVII esta casa religiosa adquierié mayor
relevancia en la vida religiosa institucional y sus vinculos con las autoridades locales se
hacieron cada vez mas estrechos. Aunque tan s6lo es una hipotesis, no es descabellado
pensar que el resto de instituciones religiosas (entre las que se encontraba la propia
catedral) no vieran con agrado el nuevo estatus que en poco tiempo habian adquirido los
nuevos santos mercedarios y, en especial, la Virgen de la Merced entre las devociones
civicas. En un clima tan sumamente competitivo, como el que hemos mostrado en la
geografia religiosa, el obispo y el Capitulo catedralicio podian percibir el nuevo
patronato como un elemento desestabilizador. Por otra parte, cabe destacar que los
honores que con tanto ahinco pretendia la Ciudad para la nueva patrona, segin los
decretos establecidos por la Congregacién de Ritos, estaban reservados a los patrones
principales. Para la ciudad era motivo de prestigio poder ofrecer a su nueva patrona un
oficio diverso del oficio comun, puesto que la distincion del santo se reflejaba en la
comunidad.?!

En tercer lugar, y vinculado con la anterior cuestion, los representantes de la
Iglesia local ejercian un control efectivo sobre algunas de las devociones mas
importantes para la ciudad, entre las que se encontraban, precisamente, la patrona
principal, santa Eulalia, y otros copatrones como san Sever o san Oleguer. El impulso
por parte del consistorio a nuevas devociones —ajenas al control de dichos 6rganos
eclesiasticos— podia debilitar no sélo el poder simbolico de los antiguos protectores,
sino también el de la institucion que controlaba su culto (y su poder simbolico).
Aspecto, este Ultimo, que no debia pasar desapercibido a las autoridades eclesiasticas
locales.?®2
Sirvan a modo de ilustracion (y de epilogo), las celebraciones con las que la

Ciudad quiso agasajar a su nueva protectora, la Virgen de la Merced. Tal como

Antes de la promulgacion del breve que regulaba la eleccion eran la comunidad y el obispo los
encargados del nombramiento. Al respecto, véase SALLMANN, “Il santo patrono...”, pp. 189y 199.
281 E| patron principal tenfa derecho a un oficio con rito doble: su festividad y el octavario. En cambio, los
secundarios, como era el caso de la Virgen de la Merced, s6lo eran venerados con el oficio comun al resto
de santos o, si lo conseguian obtener, con un oficio con leccion propia. Como muy bien apunta
SALLMANN, “Il santo patrono...”, pp. 202 y 203, en general, todas las ciudades perseguian con
tenacidad la obtencion de los maximos honores para sus protectores. En relacion a la jerarquizacion de la
santidad introducida por Trento y su reflejo en la liturgia véase DITCHFIELD, “Il mondo...”, p. 305-307.
282 CHRISTIAN, La religiosidad local..., p. 211.
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sefialdbamos al principio, en 1688 el Consejo habia determinado una serie de
homenajes, entre los que se encontraba la realizacion de una procesion general de
accion de gracias. Como era habitual en estas ocasiones, previamente las autoridades se
habian puesto en contacto con el Capitulo catedralicio para acordar la forma en que se
debia realizar el acto religioso. Segun el dietario municipal, las reuniones entre ambas
instituciones se prolongaron durante dias sin que el asunto en cuestion llegara a buen
puerto. Finalmente, los consellers resolvieron “que ha vista de alguns inconvenients que
se havian conciderat sobre lo fer-se dita professé se escusas per hara lo fer-se
aquella.”?3

El Registro de Deliberaciones del Consejo revela que la discrepancia entre
ambas casas se origind cuando el Capitulo planteé como condicion indispensable para
que se realizase la procesion que la imagen de la nueva patrona debia salir desde la
catedral y no desde la iglesia de la Merced, como era habitual y lo I6gico, por ser esta su
casa. Asimismo, en el escrito que el Capitulo envi6 a los consellers, el obispo reiteraba
su desacuerdo en relacidn a las celebraciones, por los motivos que en su momento ya
habia trasladado a la Ciudad y que hemos analizado en este apartado.?®*

Ciertamente, la Ciudad no podia aceptar la condicion impuesta por la jerarquia
eclesiastica: la salida de la imagen desde la catedral habria modificado de forma
significativa el discurso que desde un primer momento los principales promotores de la
solemnidad religiosa (gobierno municipal y orden religiosa) habian construido en torno
a la virgen mercedaria. Debemos tener presente que la eleccion de la Merced como
protectora formaba parte de las medidas (espirituales) que el gobierno barcelonés habia
establecido en su lucha contra la plaga de langosta que habia amenazado la ciudad. Y
que, tal como apuntaba el conseller en cap, “per son poderos medi y intercessio ab Deu
... ha experimentat un prodigi tant gran com se ha vist en la extinccié de dita plaga (cosa
tant evidentment miraculosa).”?®®> En consecuencia, la eleccion de tan potente mediadora

habia representado un tanto que las autoridades locales no duraron en explotar a su

283 | as reuniones entre capitulo y municipio se prolongaron desde el 22 de septiembre hasta principios de
octubre, DACB, v. 20, pp. 329-320 (cita p. 330).

284 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-197, f. 187bis. Tal como ya hemos explicado, el prelado
habia declinado la invitacion de la Ciudad para que asistiera a la procesion por un conflicto de ceremonial
que mantenia con los consellers. Por ello, el Capitulo desde un principio habia advertido a las autoridades
barcelonesas que para llevar a cabo dicha procesion era necesario también el consentimiento del prelado.
25 En las actas del Consejo se aclara que se utilizarian, para sufragar el patronato y las posteriores
celebraciones de homenaje a la nueva protectora, el restante de los fondos destinados al exterminio de las
langostas que en total eran 8.000 libras, AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-197, f. 171r.
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favor. Y evidentemente la posicion de la orden mercedaria, como hemos apuntado hace
un momento, también se veia favorecida —tanto en sus vinculos con el poder municipal
como con el conjunto de la comunidad— por el nuevo estatus alcanzado por la Virgen
mercedaria, la cual muy pronto se convertira en elemento central en la construccion de
la identidad barcelonesa.

El papel reservado a los representantes de la Iglesia en la procesion organizada
por la Ciudad era el de meros actores secundarios. Mientras que, en el caso de haber
aceptado la condicion impuesta por el obispo y el Capitulo, éstos habrian podido
introducir su propio discurso en torno a la nueva protectora y apropiarse de su potencial
simb6lico.?® Y por qué no, de paso, imponer, sobre el pacto realizado entre la
protectora celestial y la comunidad, la jurisdiccion del obispo. Ambas instituciones
(Iglesia y municipio) eran conscientes que la cuestion que se estaba dirimiendo no era
trivial, por eso las autoridades municipales al final decidieron no realizar la procesion
general y mantener tan solo las solemnidades acordadas en el convento mercedario: el
acostumbrado Tedeum vy, al dia siguiente, un oficio de accién de gracias con la
asistencia del virrey y el Consejo Real.?®’

Para finalizar, el episodio que hemos expuesto pone de manifiesto algunas
cuestiones. Por una parte, la actitud de las autoridades eclesiasticas, en cierto modo,
estaba supeditada a las dinamicas locales y no, como éstas querian hacer creer, a los
dictamenes de Roma. En otras palabras, es una reaccion a los constantes intentos por
parte del gobierno municipal de ampliar su poder simbdlico (y jurisdiccidn) a expensas
de la Iglesia local. Vendria a corroborar este argumento el respaldo que ofrecio el
arzobispo de Tarragona, la maxima autoridad de la Iglesia en el Principado, a la
iniciativa de la Ciudad. Las diferentes posturas de los representantes eclesiasticos, como
poco, revelan una accion ambivalente por parte de la Iglesia, ya que ésta no consigue
presentar una accion unitaria.

Por otro lado, la presencia de lo sacro en las cuestiones cotidianas del gobierno

era tan profunda que posiblemente resultaba dificil delimitar o discernir donde

286 Seqgiin SALLMANN, “Il santo patrono...”, pp. 200 y 206, se trataba, recogiendo una expresion de
Bourdieu, del control de la produccidn simbélica en el &ambito religioso.

287 La Ciudad justifica su decision “attés que ... no estiga en ma y disposicié de la Ciutat, per dependi
de-la voluntad del reverent prior i convent de la Mercg, i aparecer-los poca veneracio a.dita santa imatge
lo portar-la a dita catedral i no anar-la a-cercar ab professo en sa casa i iglesia,” AHCB, Registre de
Deliberacions, 1B. 11-197, f. 187r. El relato detallado de las solemnidades celebradas en el convento
mercedario puede encontrase en DACB, v. 20, p. 331.
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empezaba una esfera y dénde terminaba la otra, tal como se infiere del hecho que las
autoridades municipales dispusieran tanto las medidas materiales como las
sobrenaturales a aplicar en la lucha contra la plaga de langosta. Algo que tampoco ha de
extrafiar, pues se consideraba que la plaga tenia un origen divino; ésta no era mas que el
resultado de la ira de Dios contra los males o pecados de la ciudad. No obstante, la
cuestion relevante es que ambas partes (municipio e Iglesia) percibian la actuacion del
contrario como una intromision en sus respectivas esferas de poder. La frontera que en
principio debia separar los respectivos campos de actuacion (terrenal y divino) se hacia
cada vez mas permeable y flexible como resultado de la imbricacion de ambas esferas
(religiosa y laica). De forma que, en algunas ocasiones, el gobierno municipal conseguia
ampliar su accion de gobierno a costa del poder eclesiastico.

En ltima instancia, la eleccion de la virgen mercedaria como patrona, asi como
el impulso institucional a su culto, era la forma que tenian las autoridades barcelonesas
de sustraerse al control que sobre esta materia —nos referimos a la relacion directa, sin
intermediarios, de la comunidad con sus intercesores sobrenaturales— habia establecido
la Iglesia y sus representantes. Precisamente, en el siguiente capitulo ahondamos en la
relacion que el municipio establecio con estos intermediarios, los santos y en el proceso

de construccion del panteon local.
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CAPITULO5.
EL CIELO EN LA TIERRA:
EL CULTO A LOS SANTOS PATRONOS
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El culto a los santos y, en especial, a los santos protectores de la ciudad es, tal
como evidencia la abundante produccion historiografica, el eje central de la religion
civica. La organizacion de la defensa simbolica de la ciudad se manifestaba a través de
la geografia sacra, con la implantacion de conventos y monasterios en las proximidades
de las cintas murarias de la ciudad, pero también con la creacion de una red de
protectores celestiales que conformaban una especie de “sacra fortificazione” en torno a
la ciudad.! El proceso de elaboracion y definicion de los cultos patronales, como han
puesto de manifiesto algunos estudiosos, s6lo es compresible si se analiza desde una
perspectiva de longue durée: de su génesis en época tardo-antigua y alto-medieval,
pasando por su vinculacion indisoluble a la ciudad en los siglos XI-XII -momento a
partir del cual se convierte en parte esencial de la construccion de la identidad urbana—
hasta llegar al proceso inflativo que experimenta el culto patronal en la baja edad media,
fendmeno que recibe un nuevo impulso en época post-tridentina.?

En los primeros tiempos del cristianismo, al igual que sucedia con la designacién
de la santidad, la eleccidn del patrono era una cuestion que incumbia Unicamente a la
Iglesia y la comunidad politica locales. Sin embargo, desde mediados del siglo XI11 sera
Roma la que se encargara de designar los canonizados en base al derecho antiguo. La
tendencia a incrementar el control sobre las diversas formas de devocidn se consolida en
el siglo XVII. En este sentido, durante el pontificado de Urbano VIII la eleccién de
nuevos patronos pasa a formar parte de las competencias de la Sacra Congregacion de
Ritos.’

El Decretum pro patronis in posterum eligendis, publicado el 23 de marzo de
1630, viene a establecer el marco normativo. Primero, s6lo podian ser elegidos patrones
de reinos, ciudades, pueblos o cofradias, los santos venerados como tales por toda la
Iglesia, es decir, aquellos que hubieran sido canonizados por el papa o cuyo nombre se
encontrara en el Martirologium Romanum.* En esencia, representd un golpe a la

santidad local no sancionada oficialmente por Roma. Esta medida se enmarca en el

1 0. NICCOLLI, La vita religiosa nell’Italia moderna, secoli XV-XVIII, Roma, 2017, p. 45.
2 A. BENVENUTI, “La civilta urbana”, en Id. et alia, Storia della santita nel cristianesimo occidentale,
Roma, 2006, p. 161; id., “Introduzione”, en H. C. PEYER, Citta e santi patroni nell’ltalia medievale,
Florencia, 1998, pp. 14 y 25-27. Por lo que se refiere a época moderna véase J-M. SALLMANN, Santi
barocchi..., p. 84; GALASSO, “Santi e Santita”, p. 93.
3 P. DELOOZ, “Per uno studio sociolégico della santitd”, en S. BOESCH GAJANO (ed.), Agiografia
altomedievale, Bologna, 1976, p. 230. La Sacra Congregacion de Ritos, organo instituido por Sexto V en
1588, en un principio controlaba la organizacion del culto divino, las ceremonias y funciones religiosas.
4 SALLMANN, “Il santo patrono...” pp. 188 y 189.
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proceso de universalizacion de las devociones particulares, de esta forma se conseguia
la universalizacion de lo particular que sefialan algunos autores, mientras que en el
proceso de canonizacion cada vez mas lo particular se sometia a lo universal.> Segundo,
para que la eleccion fuera valida debia surgir del acuerdo unanime de la comunidad (a
través de sus representantes politicos), el clero y el obispo de la didcesis. Tercero y
altimo, la Congregacion de Ritos debia examinar el proceso de eleccion para verificar
que se cumplian los anteriores requisitos. Los motivos que llevan a esta regulacion
hemos de buscarlos, sobre todo, en la politica emprendida por el papa encaminada a
ejercer un mayor control sobre el culto de los santos y de paso limitar la capacidad de
maniobra o iniciativa de las Iglesias locales.®

Desde esta perspectiva, en la primera parte del capitulo analizamos el proceso de
conformacién del pantedn patronal barcelonés a través de una descripcion de los santos
patronos protectores y tutelares de la ciudad incluida en el dietario municipal a
principios del siglo XVIII. A nuestro parecer, dicha descripcion —que examinamos en el
altimo subapartado— proporciona una imagen del sistema patronal que nos permite
valorar el fenémeno desde sus inicios, en la baja edad media, hasta finales del periodo
analizado. Por ultimo, a través del anélisis de dos casos concretos de la segunda mitad
del siglo XVII, el patrocinio de san Pedro Nolasco y la eleccién doble de san Ramon de
Penyafort y la Purisima Concepcion, pretendemos poner en evidencia el trasfondo
politico e ideologico de las nuevas agregaciones al pantedn patronal barcelonés.

En esta misma linea, en la segunda parte abordamos la celebracion de la
identidad urbana a través del culto al santo patrén. Como hemos mostrado en el anterior
capitulo —cuando hemos expuesto las solemnidades que la Ciudad habia organizado
para agasajar a la nueva patrona de la ciudad, la Virgen de la Merced-, las celebraciones
que las autoridades barcelonesas organizaban en honor de los protectores celestiales
tenian la funcion de reforzar los vinculos entre el santo y el conjunto de la comunidad.
Partiendo de este supuesto, en el primer apartado analizamos la celebracion que la
Ciudad organizé con motivo de la entrega del rotulo que daba inicio al proceso de
canonizacion de Oleguer. Estas y otras tantas ocasiones en las que el municipio honraba

a los protectores celestiales permitian a las autoridades barcelonesas, en colaboracion (o

5 S. DITCHFIELD, “Il mondo della Riforma e della Contrarreforma”, en S. BOESCH GAJANO, et alia,
Storia della santita nel cristianesimo occidentale, Roma, 2006, pp. 261-329, en particular, p. 305.
® SALLMANN, Santi barocchi..., pp. 85y 86.

262



competencia) con las instituciones religiosas y eclesiasticas locales, la elaboracién de
discursos ideologicos.

Precisamente, en el Gltimo apartado profundizamos en esta cuestion; la
construccion de un discurso patriético e identitario, por parte de las autoridades
barcelonesas, en torno a los santos locales. Abordamos este tema a través del estudio de
la ‘fabricacién’ de santa Maria del Socors por diferentes actores histéricos —orden
religiosa, nobleza, poder regio y, por ultimo, gobierno municipal— que se apropiaron de
su figura y memoria y fiscalizaron su culto. En concreto, nuestra atencion se centra en la
construccion en época moderna del culto civico en torno a la santa mercedaria por parte
de las autoridades barcelonesas. La gestion y el control municipal del cuerpo de la santa
—en el marco de la religion civica— permite la elaboracidn de una retdrica patriética en
torno a su figura, de forma que ésta deviene simbolo de cohesion comunitaria y

territorial.

5.1 La conformacién del pantedn patronal barcelonés

En el vértice del sistema patronal se encontraba la virgen y martir santa Eulalia;
su veneracién se remontaba a los tiempos de refundacion de la propia Iglesia
barcelonesa, tras el periodo de ocupacion musulmana. De forma similar a otras ciudades
europeas, el hallazgo de las reliquias (inventio) de la santa en el siglo IX sirvio al obispo
para incrementar el prestigio de la sede episcopal y fortalecer su poder en la ciudad.” El
relato de la inventio de santa Eulalia en 887 por el obispo de Barcelona, en una iglesia
extramuros, Yy la traslatio del cuerpo desde el lugar del hallazgo a la catedral formaba
parte de la historia de la ciudad.

La sinergia entre intereses civiles y eclesiasticos favorecié la asimilacion de la
historia sacra (elaborada por eclesiasticos) dentro del contexto mas amplio de la
memoria urbana. De forma que, tal como ha sefialado Anna Benvenuti, no supone un

cambio en las formas en las que se establece el consenso en torno al culto del santo,

7 En relacion al culto de la virgen martir véase B. GARI, “La politica de lo sagrado en la Barcelona
medieval: de la ‘inventio santae Eulaliae’ a las leyendas mercedarias”, Imago temporis. Medium Aevum,
n.° 4 (2010), pp. 475-490. En relacion al debate historiogréafico sobre la existencia histdrica de santa
Eulalia véase A. FABREGA i GRAU, Santa Eulalia de Barcelona. Revisién de un problema histérico,
Roma, 1958.
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sino respecto a los administradores o gestores del simbolo.® No en vano en los
memoriales elaborados en época moderna por la administracion municipal, con el objeto
de defender los privilegios y preeminencias de la ciudad, la santa barcelonesa
simbolizaba, entre otras cuestiones, la antiguedad cristiana de la ciudad y la fehaciente
religiosidad de sus gentes. En otras palabras, la santa encarnaba el prestigio de la ciudad
y de su elite dirigente. Precisamente, el reconocimiento del prestigio de la santa es lo
que movio a las autoridades barcelonesas a solicitar, tal como se hizo con la Virgen de
la Merced, al pontifice la extension del rezo dedicado a la santa en el resto de Espafia,
una gracia que finalmente se consigui6 en 1686.°

La Ciudad fue afiadiendo nuevos patronos al pante6n local al punto que a
mediados del siglo XVI Barcelona contaba con los favores de los siguientes protectores
celestiales: el Angel Custodio (1448), cuyos vinculos con la ciudad se fundamentaban,
segun algunos autores de la época, en la leyenda que tenia como protagonista a san
Vicente Ferrer;'° san Cristobal (1501), cuyo culto institucional decae en el siglo XVI,
pero renace con fuerza al final del siglo XVII por la proteccion que ofrecio a la ciudad
durante un bombardeo francés;!! san Sebastian (1507);*2 san Roque (1519)*® y santa

Madrona (1564).* Todos ellos, menos santa Madrona, fueron elegidos en el contexto de

8 BENVENUTI, “La civilta urbana”, p. 165.
9 Véase, por ejemplo, el memorial que la Ciudad presentd a la Corona para defender el privilegio de
cobertura en 1635, en DACB, v. 11, “Apéndice I, “Por la ciudad de Barcelona en iustificacion de la
perrogativa que tiene de cubrirse, y sentarse sus concelleres delante del Rey nuestro Sefior que Dios
guarde”, p. 585. La deliberacidn del Consejo de pedir la extension del rezo se produjo en 1685, AHCB,
Registre de Deliberacions, 1B. 11-194, f. 88r.
10 En relacion a la introduccion de la fiesta en Barcelona véase DACB, v. 2, p. 44. Por lo que respecta al
impulso institucional de su culto véase G. LLOMPART, “El Angel custodio en la Corona de Aragén en la
baja edad media. (Fiesta, teatro, iconografia)” en A. ESTEBAN y J. P. ETIENVRE (coords.), Fetes et
liturgie, Actes du colloque tenu a la Casa de Veldzquez, 12/14-12-1995, Madrid, 1998, pp. 249-2609.
Véase también P. SERRA | POSTIUS, Prodigios, y finezas de los santos angeles, hechas en el
principado de Catalufia, Barcelona, Jaime Suria, 1726. Por lo que se refiere a las estatuas colocadas en la
ciudad a cargo de la municipalidad con una intencién imprecatoria, véase: DURAN i SANPERE, “La
societat...”, p. 519.
11 La eleccién del santo en DACB, v. 3 p. 174. En relacidn al voto de la Ciudad de 1691 véase Rubriques
de Bruniquer: Ceremonial dels magnifichs consellers y regiment de la Ciutat de Barcelona, edicion a
cargo de F. CARRERAS i CANDI y B. GUNYALONS i BOU, Barcelona (1912-1916), v. 3, p. 182. Por
lo que se refiere al culto del santo en la ciudad véase J. L. BAYARRI, “Notas para un santoral barcelonés.
La devocion a san Cristobal en Barcelona”, Divulgacion histérica de Barcelona, t. XI, Barcelona, 1960,
pp. 114-117.
12 Ribriques de Bruniquer, v. 3, pp. 163 y 164. En relacion a su culto institucional, véase DURAN i
SANPERE, “La societat...”, pp. 520-523 y J. L. BETRAN, La Peste en la Barcelona de los Austrias,
Lleida, 1996, pp. 462-470.
13 A. DURAN i SANPERE, “Notas para un santoral barcelonés. San Roque en la devocién barcelonesa”,
Divulgacion histdrica de Barcelona, t. XI, Barcelona, 1960, pp. 130-133.
14 Santa Madrona era, junto a santa Eulalia, una figura paradigmatica de la santidad Contrarreformista
centrada en el martirio y la virginidad, santas virgenes y martires, una categoria que analiza C.
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las crisis que azotaban el territorio. La eleccion de los primeros patronos se produjo a
raiz de los diferentes episodios de peste que continuamente hostigaban la ciudad en la
baja edad media, por lo que su eleccion estaba condicionada a su probada solvencia en
la proteccién contra la peste. Este fue el argumento esgrimido por el Consejo cuando
deliberdé que la Ciudad se haria cargo de la construccion de una capilla en honor del
nuevo protector, san Sebastian: “Segons per experiéncia és [e]stat vist en altres parts
que depuys que és [e]stada edificada dita Capella no si son morts de pestiléntia.”*®

Como deciamos, el caso de santa Madrona difiere de las otras elecciones por
diversos motivos. En primer lugar, como ya hemos avanzado, porgue su hominacion no
se produjo como respuesta a una crisis, como si sucedid en la mayor parte de los casos
tanto en la edad media como en época moderna. La santa se convirtié en patrona a raiz
de que el consistorio barcelonés acepto convertirse en el protector del monasterio y de la
capilla en la que se encontraban las reliquias de la santa y de otros martires. Desde esta
perspectiva, se enmarcaba aun mas, si cabe, en el contexto de la religién civica, ya que
forma parte del control que pretendian ejercer las autoridades barcelonesas sobre las
instituciones religiosas. En segundo lugar, la Ciudad controlaba las reliquias de la santa,
puesto que eran patronos de la institucion que las guardaba y, como tales, custodiaban
las llaves de la urna en la que estaban depositadas. En consecuencia, se establecia un
doble vinculo al convertirse la Ciudad en el protector de la santa que, a su vez, debia
proteger a la ciudad.®

En los siglos XVII-XVIII se registra una especie de “corsa al patronato”, tal
como la define Giuseppe Galasso, que los historiadores han inscrito en el marco de la
religiosidad post-tridentina.l’ La profusion de nuevos santos patrones hizo necesario
establecer una jerarquia entre los diferentes protectores celestiales de la comunidad, de
forma que Roma inst6 a las diferentes comunidades a designar el patron principal al

cual le estaban reservados los mayores honores. En este contexto, el Consejo de Ciento

VINCENT-CASSY, “La propagande hagiographique des villes espagnoles au XVII siécle: le cas de
sainte Juste et de sainte Rufine, patronnes de Séville”, Melanges de la Casa Velazquez, n.° 33 (2003), pp.
97-130.
15 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-38, ff. 116-122 (cita f. 118).
16 Tal como sefiala el propio Bruniquer “las Reliquias de S.® Madrona, y la sua Capella vingueren & poder
de Consellers”, Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 165. Al respecto, véase M. CAFFIERO, “Santita,
politica e sistemi di poteri”, en S. BOESCH GAJANO (ed.), Santita, culti, agiografia. Temi e prospettive,
Roma, 1997, p. 369.
17 GALASSO, “Ideologia e sociologia...”, p. 213. En relacion al incremento de los protectores celestiales
en época moderna véase SALLMANN, “Il santo patrono...”; GOMEZ ZORRAQUINO, “Los santos
patronos...”.
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ratifico en 1657 a santa Eulalia como patrona principal de Barcelona.*® En cuestion de
un siglo la Ciudad habia incrementado de forma significativa la ndmina de santos
patronos: por partida doble en 1635 con la eleccion de san Ramoén de Penyafort y
Nuestra Sefiora de la Concepcion; en las décadas sucesivas, san Francisco de Paula
(1651), a raiz de una epidemia de peste;'® san Pedro Nolasco (1676); y, por Gltimo,
Nuestra Sefiora de la Merced (1687). Notese que las ultimas elecciones coinciden con el
altimo gran impulso de la reforma religiosa y que, ademas, las dos ultimas forman parte
de las devociones mercedarias.

En los peldafios inferiores se encontraban los patrones tutelares, los antiguos
obispos de la ciudad san Oleguer y san Sever, y los santos tutelares Pacia, también
antiguo obispo, y Maria del Socors (1692). Los primeros apenas se diferenciaban de los
patrones; confirma esta apreciacion el hecho de que en algunas ocasiones las fuentes
contemporaneas utilizaban los términos de forma indistinta —sin establecer ninguna
distincion entre unos y otros— otorgandoles la misma funcidn protectora sobre la ciudad.
La diferenciacion, si acaso, podia radicar en que no existia una declaracion oficial por
parte de las autoridades municipales. Y menos aln por parte de Roma, que no habia
reconocido de forma oficial su culto; tan s6lo san Oleguer y santa Maria del Socors
conseguirian, en la segunda mitad del siglo XVII, el breve papal que acreditaba su
santidad.?°

En consecuencia, su condicion se basaba en su culto ad immemorabili tempore.
No en vano, en la edad media la devocién a los santos obispos, tal como sucede con el
culto de santa Eulalia, formaba parte del proceso de legitimacion de la dignidad
eclesiastica local. En otras palabras, el culto de san Sever y san Oleguer estaba

profundamente arraigado en el seno de la comunidad al punto que no necesitaba una

18 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-166, ff. 169r y 170.
19 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-160, ff. 168 y 170. La transcripcion de la deliberacion
institucional del patrocinio en J. M. PRUNES, “El patrocini de sant Francesc de Paola sobre la ciutat de
Barcelona”, Analecta Sacra Tarraconensia: Revista de ciéncies historicoeclesiastiques, n.° 80 (2007), pp.
91-120. Puede verse el relato de las solemnidades que con motivo del patrocinio el consistorio organizd
en honor del nuevo patrono en M. PARETS, Dietari d’un any de pesta. Barcelona, 1651, edicion de J. S.
AMELANG y X. TORRES SANS, Vic, 1989, pp. 47 y 48. Segln los editores, la eleccién estuvo
motivada por la proximidad de su festividad. La descripcion oficial de las celebraciones en DACB, v. 15,
pp. 119-122, 127 y 128.
20 E| proceso de canonizacion del santo se habfa iniciado en diferentes momentos a lo largo de la edad
media y época moderna. Sin embargo, la ratificacién no se consiguié hasta 1675. Su canonizacion se
enmarca en la politica seguida por Roma de reconocer los cultos locales como forma de controlar las
devociones locales. Al respecto, véase J. RIUS SERRA, “Los procesos de canonizacion de San Olegario”,
Analecta Sacra Tarraconensia, t. XXXI (1958), pp. 37-64. Véase también TORRES SANS y EXPOSITO
AMAGAT, “Relaciones de sucesos...”.
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declaracion expresa de las autoridaderes municipales y mucho menos de Roma.? Los
santos tutelares Pacia y Maria del Socors, hijos de la ciudad que, ademas, custodiaba sus
cuerpos, se situaban en el ultimo peldafio del pantedn patronal barcelonés. San Pacia
también formaba parte de la tradicion de los santos patronos obispos, sin embargo, el
hecho de que su culto no se hubiera desarrollado en la catedral, sino en la iglesia
parroquial de los santos Just y Pastor —lugar en el que se decia reposaban sus restos—
posiblemente habia condicionado su ascenso en el panteon patronal. No fue hasta 1594
cuando el obispo de Barcelona, Dimas Loris, instituy6 la festividad del santo, del que
fue uno de sus principales valedores.?

En definitiva, en cuestion de medio siglo Barcelona habia sumado a su panteén
patronal cinco nuevos protectores y una santa titular, ademas de haber obtenido el
reconocimiento oficial de la Iglesia del culto de su antiguo obispo y santo patrono san
Oleguer. En el pantedn patronal barcelones se encontraban representados en mayor o
menor grado todos los modelos de santidad femeninos y masculinos: martires (y
virgenes), antiguos obispos, cultos marianos, fundadores de 6rdenes religiosas, santos
de la reforma catélica portadores del espiritu tridentino, etc. De igual modo, abarcaba
una representacion de santos de todas las épocas: la gran mayoria de la antiguedad y
medievales, mientras que los santos modernos se encontraban representados en menor
proporcion. Y, por dltimo, la mayor parte de los santos protectores de Barcelona
formaban parte del culto local (Sever, Oleguer, Madrona, Eulalia, Maria del Socors, por
nombrar algunos). No en vano es en la santidad local donde se percibe mas la influencia
de las clases dirigentes que buscaban beneficiarse del prestigio sobrenatural que
otorgaba la opinion publica a los siervos de Dios.? El santo local, mas que ningun otro,
es susceptible de convertirse en el protector de la ciudad y su comunidad, que se siente
representada y auspiciada por su conciudadano en el universo celestial.

En la mayor parte de los casos, al igual que sucedia en la edad media, la eleccién

de un nuevo patrono se producia en un contexto de crisis; ante una epidemia, una plaga

21 por ejemplo, segln un texto apologético de época moderna, “el Glorioso Obispo, y Martir San Severo
es de antiquissimos tiempos, el Patron ... de la Ciudad, y Obispado de Barcelona,” Euidente
manifestacion del culto publico que deue tributarse a la parte de vna de las canillas del cuerpo del sefior
San Seuero, obispo y martyr de Barcelona, que se venera en la iglesia de su invocacion en esta ciudad...
por la capilla y colegio de san Severo de los beneficiados de la mesma iglesia, 1718, p. 38. En relacion al
traslado del cuerpo de san Sever a la ciudad véase Rubriques de Bruniquer..., v. 3, p. 162; A. DURAN i
SANPERE, Barcelona i la seva historia, v. 3, “L’art i la cultura”, Barcelona, 1975, pp. 338-347.

22 RUbriques de Bruniquer, v. 3, p. 165. En relacion a la blsqueda infructuosa de las reliquias del santo
que emprende dicho obispo véase TORRES SANS, “La ciutat...”, p. 82.
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o la guerra. Es el caso, por ejemplo, de la eleccién de la Virgen de la Merced o de san
Francisco de Paula, elegido por la ciudad durante el episodio de peste de 1651 en plena
Guerra dels Segadors. Aungue en este caso la eleccion, teniendo en cuenta el contexto
en el que se produjo, también podria esconder consideraciones politicas, pues algunas
investigaciones en relacion a las motivaciones que promovieron la eleccion del santo
como patrono de Napoles han destacada las connotaciones filo-francesas y
antiespafiolas del santo.?* Mientras que en otros casos como, por ejemplo, san Ramon
de Penyafort, la Purisima Concepcion o san Pedro Nolasco, la eleccion respondia, como

mostramos a continuacion, a consideraciones locales de diversa indole.

5.1.1 El patronato de san Ramodn de Penyafort, la Purisima Concepcion y san

Pedro Nolasco

En un discurso dirigido al Consejo el 29 de enero de 1635 el conseller en cap
recordaba a los alli presentes los estrechos vinculos que unian a san Ramoén de
Penyafort con Barcelona: lugar en el que habia nacido, vivido, fallecido y obrado
innumerables milagros antes y después de su muerte. Por todo ello, y teniendo en cuenta
que “lo medi més eficas per alcangar merses de-sa divina magestat és la intercessio dels

sants”, proponia

“si esta ciutat pendria per son particular patr6 y advocat al dit ... sant ... i se suplicaria
a-Sa Santedat se servis concedir y atorgar a-esta ciutat la protectié del ... sant. | digué

que, segons li havien assegurat persones molt pratiques en negocis de-la cort romana, ...

lo breu de-la cort apostolica seria de molt poch cost”?®

De las palabras del conseller se podria deducir que tras la propuesta se
encontraba la orden del santo o, como poco, alguno de sus miembros méas destacados.
En esta linea apunta Xavier Torres aludiendo a un sermon escrito por el prior del

convento dominico en Barcelona, Pedro Martir Moxet, con motivo de la festividad del

2 VAUCHEZ, La saintité..., pp. 185, 186 y 488.
2 G. SODANO,“Ipotesi politiche sulla elezione di San Francesco di Paola a patrono di Napoli (1625-
1628)”, en F. SENATORE (ed.), S. Francesco di Paola e I’ordine di Minimi nel Regno di Napoli (secoli
XV-XVII), Napoles, 2008, en particular, p. 127.
25 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-144, ff. 64-65 (cita f. 64).
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santo.? Lo cierto es que la candidatura del santo dominico fue del agrado del Consejo

de Ciento, el cual delibero6 que

“Per quant una de-les coses de mayor ditxa per una republica i que per esta reste més
il-lustrada i grandiosa és que tingué aquella molts sants per patrons gque intercedescan ab
sa divina magestat per los augments d’ella, preservant-la de-les calamitats que solen
acabar-la com son de contagions de mal y altres infortunis, ... per moltes rahor dega esta
ciutat honrar-se de tenir entre los demés patrons que té, lo gloriés Ramon de Penyafort

. 1 que per-¢o los senyors consellers, per part d’esta ciutat escriguen a-Sa Santedat

supplicant ... fasse mersé ... concedir-1i esta gratia” %’

Como se puede apreciar, la clase dirigente barcelonesa de la época compartia la
ambicidn por reclutar el mayor numero de miembros de la ciudad celeste con el fin de
crear una red de protectores celestiales que, a modo de sacra fortaleza, protegiera la
ciudad y su comunidad de los males que continuamente la acechaban.

En su deliberacién el Consejo, ademas, acordaba enviar embajadas al obispo de
Barcelona, la Generalitat, Capitulo catedralicio y al brazo militar, para que, en
conformidad con la Ciudad, suplicasen al pontifice la obtencion del breve del
patronato.?® Todas las partes implicadas acogieron con buena disposicion la iniciativa de
la Ciudad. En particular, el brazo militar, que fue el primero en confirmar su respaldo a
la peticién. Es maés, aprovechdé la circunstancia para proponer a las autoridades
municipales que también tuvieran a bien nombrar patrona a la Virgen Maria, bajo la
advocacion de la Inmaculada Concepcién. Y que, al igual que se pretendia con san
Ramon, se suplicase al papa la expedicion del correspondiente breve. EI Consejo, por su
parte, acogié con entusiasmo la propuesta del brazo militar, de forma que ese mismo dia
aprob6 el nuevo nombramiento e inici6 las gestiones para obtener en Roma la

ratificacion de los dos patronatos.?®

% TORRES SANS, “La ciutat...”, p. 92.

27 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-144, f. 64r.

28 |_os escritos de las embajadas, en DACB, v. 11, pp. 370 y 371.

2 DACB, v. 11, p. 375. El brazo militar no representaba (inicamente a la nobleza, al contrario, abarcaba

un amplio espectro social que englobaba la nobleza de titulo, la nobleza menor (donzells, caballeros, etc.)

e, incluso, a ciudadanos honrados y gaudins. El prestigio politico de esta corporacion inter-estamental se

afianzd en las Gltimas décadas del siglo XVII. Para una definicion mas amplia de la institucion véase N.

SALES “Proleg”, en J. M. SANS i TRAVE (dir.), Dietaris de la Generalitat de Catalunya, v. 9 (1689-

1701), Barcelona, 2005, pp. IX-XIII, en particular, p. XIl. Por lo que se refiere a la deliberacion del
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A través de la correspondencia del agente y del embajador de la ciudad en Roma
podemos reseguir los pormenores de la causa en la Sacra Congregacion de Ritos. Un par
de meses més tarde de la eleccion, la Ciudad comunicaba al agente en Roma, Miguel
Marrugat, la decision del Consejo y le enviaba instrucciones para que iniciase las
gestiones pertinentes.® En su respuesta, el agente sefialaba a los consellers algunas

cuestiones que se debian tener en consideracion si se queria obtener el breve:

“lo gasto, fora de alguns regalos per als officials de la Congregacié, no- [é]s
considerable. Si ... lo Capitol nou contradeix podra ser quant a Sant Ramon: perqué, en
tal cas, per refutar la causa o causas que donara per impedir-ho se haura de informar in
voce i in seraphis la Congregacié per ventura moltes vegades. Sera bé que los pares

dominicos escriban al Pare General ab gran calor per-a ajudar a guiar bé lo negoci”3!

De esta forma, Marrugat advertia a las autoridades barcelonesas de la posibilidad
que el Capitulo pusiera trabas a la eleccién de san Ramén de Penyafort. EI comentario
del agente no ha de extrafiar, ya que, dejando a un lado las posibles tensiones internas
entre el clero regular y secular, las relaciones entre la Ciudad y el Capitulo no pasaban
por su mejor momento. Sin ir mas lejos, en esos dias las autoridades municipales se
encontraban inmersas en el conflicto de ceremonial que hemos analizado en el anterior
capitulo. Y, ademas, en Roma se movian diferentes pleitos (algunos se arrastraban
desde hacia décadas, sino mas) entre el municipio y algunas instituciones eclesiasticas,
entre las que se encontraba el propio Capitulo.®? Por ello, el agente proponia
contrarrestar una posible resistencia por parte del Capitulo con la ayuda de la orden
dominica, a priori la principal interesada en la obtencion del breve. No en vano, la
eleccion de un patron situaba a la orden religiosa del santo en una posicion privilegiada
respecto al resto de instituciones eclesiasticas y religiosas. Ahora bien, el asunto no
estaba exento de cierta dificultad, pues se ha de notar que la peticion del patronato de

san Ramon estaba unida a la peticion del patronato de la Purisima Concepcion. Lo que

Consejo y las embajadas que la Ciudad envia al obispo, Capitulo, Diputacién y al propio brazo militar,

DACB, v. 11, pp. 377-381.

30 AHCB, Lletres Closes, 1B. VI-83, f. 196r.

31 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72 f. 64.

32 Algunos de los asuntos que se dirimian: las franquicias eclesiasticas, las carnicerias y la venta de pan

por parte del Capitulo y los indivisibles con la cofradia de san Sever de los beneficiados de la catedral.
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resultaba bastante paradojico, cuando era de sobra conocida la postura de la orden
dominica respecto al dogma de la Inmaculada.

Entretanto en Barcelona se ultimaba la peticion. Como ya hemos sefialado, para
que Roma ratificara la eleccion tenia que estar avalada por el clero, el obispo y el
Consejo de la ciudad. A pesar del recelo de Marrugat, el consistorio habia obtenido el
respaldo de todas las partes.®® Por lo que, en un principio, todo parecia presagiar que el
breve seria “facil de alcanzar,” tal como sefialaba el agente en una de sus cartas. Sin
embargo, pronto se vera que las previsiones del representante de la ciudad eran
equivocadas.®*

Unos meses mas tarde el agente comunicaba a los consellers que la causa del
patronato habia sido introducida en la Congregacion de Ritos y tanto los cardenales
como el secretario de la Congregacion le habian trasladado que le entregarian el breve
en ocho o diez dias, ya que tan solo faltaba que el secretario lo presentara al pontifice
para que diera su aprobacion. No obstante, segln el relato del agente, los dias pasaban y
el breve no terminaba de llegar. Marrugat hacia saber a las autoridades barcelonesas
que, segun le habia informado el secretario, el papa “no consent quan a la Inmaculada
Conceptid, per ser cosa que pareix declaras ell la opinid, consentint aqueixa Ciutat
sub-hoc-titulo la prenga per patrona.” Segun el secretario, “al papa esta molt bé se fassa,
i que per moltas ciutats de Espafia ho ha concedit, pero que no vol consenti se fassa ab
dit titol per dona rahd.” El papa habia ordenado al secretario que concediese el decreto
“fent sols menti6 de Nostra Senyora, sens dir Conceptio, i de sant Ramon. Ni tampoch
vol se done de Sant Ramon a-soles, perque essent li supplicat dels dos sonaria mal
concedir hu i no I’altre.” El agente estaba sorprendido de la actitud del papa, ya que
tanto los cardenales como el secretario de la Congregacion de Ritos le “asseguravan casi
lo negoci” y afiadia que ni mucho menos podia pensar “que la difficultat vingués a parar
en asso,” Al final de la misiva el agente solicitaba a los consellers que le hicieran saber
si accedian o no a que el decreto se expidiese en la forma que el papa habia dispuesto.

En realidad, tal como le habia aclarado el secretario de la Congregacion de

Ritos, el papa Urbano VIII (1623-1644) era favorable al dogma de la Inmaculada, no en

33 La votacion del Consejo en AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-144, ff. 251r-252. La embajada al
obispo, asi como la aprobacion del obispo a las nuevas elecciones en DACB, v. 11, pp. 431-433.
34 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72, f. 76r (1635-07-20).
% Ibid., ff. 130 y 130r (1635-10-6).
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vano habia recibido educacion jesuitica. No obstante, como Marrugat expresaba en otra

misiva, el pontifice no queria dar su consentimiento

“per no pareixer inclinas ab una de las opinios contravertidas, que si bé ell la té per certa
y se alegra de-la devocio, no havent, empero, la Església declarat alguna cosa, no vol
com a papa concedir-la per patrona, per no paréixer declarar la opini6 per infalible
(difficultat que ningun cardenal de la Congregracié ni advocats I’aviean advertida, ni
menos lo secretari quant lo-i consulti la primera vegada que vostra senyoria me escrigué

per est effecte)”

De poco habian servido los argumentos que el agente habia esgrimido para
defender la eleccion: “tenir-ne en la cathedral capella, y confraria molt antiga que
governan los principals” y que la ciudad y obispado celebraban todos los afios la
solemnidad “ab octava” en honor de dicha advocacion. Marrugat no era optimista; el
asunto estaba en manos del papa y parecia dificil conseguir que cambiara de parecer.*®

En este tiempo las autoridades municipales habian deliberado enviar un
embajador, Bertran Desvall, para que gestionase los diferentes asuntos que el
consistorio tenia pendientes en la Corte romana.®” Durante su estancia en Roma Desvall
establecio algunos contactos en vista a favorecer los negocios de la ciudad, en especial
la cuestion del patronato. En concreto se reunié con el embajador del Rey en Roma, el
marqués de Castell-Rodrigo y los cardenales nepoti Francesco y Antinio Barberini.
Segun Desvall, el confesor de uno de los cardenales Barberini —religioso trinitario—
pretendia que, a cambio de su colaboracion, el municipio resolviera de forma favorable
el conflicto que en esos momentos mantenia con los trinitarios descalzos a los que habia
denegado licencia para fundar casa en la ciudad.® Desvall también busco el favor del

hermano del papa, Antonio Barberini, a través del General de la orden capuchina a la

% Ibid., ff. 139 y 139r (1635-10-12).
37 En el anterior capitulo, cuando hemos analizado el conflicto de ceremonial entre la Ciudad y el
Capitulo catedralicio, ya nos hemos referido al nombramiento de ciudadano honrado Bertran Desvall
como embajador de la ciudad en la Santa Sede.
% AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72, ff. 191, 191r, 196, 196r. En otra letra el embajador
insistia: “fassen per los frares tot lo que sie possible allanan difficultats y fassen per manera que lo frare
escriga assi lo que se aura fet per ells ... y creguen-me que importa molt conservar la amistat de aquest
frare,” Ibid., ff. 201r y 202. Al respecto, resulta llamativo que ese mismo afio la Ciudad solicito al
Capitulo catedralicio que permitiera la participacién de los trinitarios descalzos en la procesion de
Corpus, DACB, v. 12, p. 26. En relacién al conflicto que en esos momentos mantiene el consistorio y la
orden trinitaria véase, DACB, v. 11, pp. 100, 376 y 379.
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que pertenecia el religioso, el cual era conocedor, segin el embajador, de “quant gran
benefactora es la Ciutat de las casas que i ha alla de sa religio.”*®
No todo estaba perdido. Asi lo manifestaba Marrugat en una de sus letras a los

consellers:

“he sabut per persona confident i intima del ... marques de Castellrodrigo, embaxador
del rey ... que te orde secret del rey perqué ajude de-veras en tots los casos concernents
lo augment de la devocid que té tota Espanya a la Conceptid, i dita persona me posa ab

tals [e]speransas que dit ... marqués ho fara ab calor”*

Ciertamente, a su llegada Desvall encontré en el embajador del Rey un
importante aliado. Tanto es asi que fue gracias el embajador que Desvall consiguié una
audiencia con el papa. Sin embargo, a pesar de las muchas gestiones llevadas a cabo por
Desvall a fin de encontrar apoyos en la Curia romana que favoreciesen ante el papa el
patronato de la Purisima Concepcion, nada se movia. Con el paso de los meses los
comentarios del agente y del embajador de la ciudad sobre la causa del patronato pasan
del optimismo de los primeros dias a la desilusion. E, incluso, en més de una ocasion
ambos llegan a achacar el fracaso del negocio a la personalidad del papa, en opinion de
Desvall, “molt iresolut” y “capritxos.”** Poco a poco las referencias a la cuestion del
patronato disminuyeron hasta desaparecer de la correspondencia del agente y del
embajador, que abandon6 Roma sin haber conseguido la ratificacion del patronato.

La postura del papa se mantuvo firme durante todo su pontificado, al punto que
hubo que esperar a tiempos mas favorables (0, mejor dicho, a un nuevo papa) para
conseguir el breve. A finales de 1647 el sucesor de Urbano VIII, Inocencio X (1644-
1655), daba el visto bueno a la expedicion del breve que confirmaba el patronato de san
Ramon de Penyafort y de Nuestra Sefiora de la Concepcion.*? No s6lo habia cambiado
el pontifice, el contexto politico tampoco era el mismo; se daba la circunstancia que el
Principado habia sustituido la obediencia al rey catdlico por la del rey cristianisimo. Por

consiguiente, los hombres que habian conseguido el breve, los doctores Francesc

3% Ademas de los citados, también busca el favor de otros personajes de la Curia como, por ejemplo, el
cardenal Pamphilio (préximo papa, Inocencio X) o el secretario de la Congregacién, el cardenal Sachetti,
AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72, f. 196r.
40 AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-72, f. 161.
41 Ibid., f. 196r (cita f. 208r). En relacion a las gestiones que realizé Desvall con el embajador de Espafia
en Roma y los cardenales nepoti véase Ibid., f. 191.
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Monfort y Bernat Bossen, sindico y agente de la ciudad en Roma, respectivamente,
habian contado con las influencias de Francia.*® En el informe que Monfort a su llegada
a Barcelona, a principios de 1648, remitia al Consejo de Ciento afirmaba que el negocio
del patronato no se habia podido conseguir en 1636 “per culpa dels qui guiaven lo
negoci.” Segun su relato, la causa del patronato de la Inmaculada Concepcidn no habia
encontrado resistencia alguna en la Sacra Congregacion de Ritos; por el contrario, la
junta de cardenales habia votado a favor por unanimidad.**

Tal como afirmaba un panfleto de la época, el breve del patronato daba
consolacion y alivio a una tierra que estaba padeciendo grandes calamidades por la
guerra.®® La Ciudad ordeno festejar las nuevas incorporaciones en el pantedn patronal
como en las grandes ocasiones: el programa de las celebraciones, ideado por las
autoridades municipales, constaba de tres dias en los que no faltaban las invenciones,
luminarias, una procesion general y un certamen poético. Sin embargo, tras ser
aplazadas —segun las fuentes oficiales, con el fin de ajustar las posibles desvanencias de
ceremonial- nunca se llegaron a realizar; posiblemente como consecuencia de la
situacion bélica que vivia el Principado.*®

La incorporacion del fundador de la orden mercedaria, Pedro Nolasco (1180-
1249), en el pantedn patronal barcelonés se produjo un par de décadas mas tarde, en
1676. Al respecto, sorprende que, a diferencia de otros casos, en el dietario municipal
no se dejara constancia de las motivaciones que llevaron al Consejo a elegir al nuevo
patron.*” Sin embargo, a través de las actas de deliberaciones del consistorio hemos

podido saber que la iniciativa partio de la propia orden mercedaria. El veinticuatro de

42 El Boleto con el patronato de Nuestra Sefiora de la Concepcion y san Ramdn databa del 28 de
diciembre de 1647. Por lo que se refiere a su llegada a Barcelona, DACB, v. 14. pp. 270y 273.
43 A principios de 1646 la Ciudad habia nombrado al doctor del real consejo, Francesc Monfort, sindico
de la ciudad en Roma, AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-157, f. 36. Por cierto, los consellers
también le encargaron que llevese a cabo las gestiones pertinentes con el objeto de conseguir la
canonizacion de san Oleguer, AHCB, Lletres Closes, 1B-VI-92, ff. 134 y 134r. Entre los personajes que
habia apoyado de forma activa la causa del patronato en Roma se encontraban nuevamente el antiguo
nuncio de Madrid y secretario de la congregacion, el cardenal Sachetti, el embajador de Francia o el abad
de san Nicolas, AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-82, ff. 20-22r.
4 El informe completo en AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-157, ff. 34-44 (cita f. 39). La carta
del sindico comunicando la expedicion del breve en AHCB, Lletres comunes originals, 1B. X-37 y 37r.
45 ], FERRAN, De la principal patrona de la insigne ciutat de Barcelona ... la Verge Maria Mare de Deu
... y de sa antiga y real cofraria situada en les clastes de la seu, Barcelona, P. J. Dexen, 1648.
46 AHCB, Ceremonial, 1C. XXI1-1/47, “Memorial de les festes i celebracions en honor de la Immaculada
Concepcid i Sant Raimon de Penyafort” (1648). En la deliberacion de las celebraciones se especificaba
que debia hacerse tal como se realizé en 1601 y 1626 con motivo de la canonizacion del santo y su
posterior traslado, AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. I1-157, ff. 164-166r.
4T DACB, v. 19, pp. 319y 327. La canonizacion se habia producido en 1628.
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septiembre de 1676 el conseller en cap leia al Consejo un escrito del provincial y prior
de la orden en el que solicitaba a la Ciudad que incorporara entre sus santos patronos a
san Pedro Nolasco “votant-lo com a tal i [vene]rant-lo per un de ells.” De forma que, en
manifestacion de su devocidn, en la festividad del santo y de la Virgen de la Merced los
consellers asistieran en lo sucesivo a los oficios religiosos que se celebraban en la
iglesia y convento mercedario. Del mismo modo que “ho te vostra senyoria disposat de
altras fest[vitats] [en] las quals han de asistir [els consellers] com es als quatre ordens
[mendi]cants i altres.” A pesar de que el papa Urbano VIII en sus breves ordend “que
nos pogués pendrer sinG un patr6 principal,” y por esta causa se resolviera que el
“tutelar” fuese santa Eulalia; no por ello “lleva la facultat que poguessen elegir altras de
menors, com se experimenta en los demés.” En el caso de que, finalmente, se acediese a
conceder semejante gracia y honor a Maria Santisima, al santo y a la orden, ademas de
que se obtendrian muchas retribuciones espirituales y temporales, si, gracias a los
consellers, se “lograra en temps tant calamitds la dicha (que en-lo discurs de més de
quatre-cents anys no se és-poguda alcanzar)” de encontrar las reliquias del cuerpo del
santo “la Religio restara ab novas obligacions incessantment de suplicar a Deu ...
per-los asserts i auments de vostra senyoria.”*®

El Consejo encargé a los consellers y a una comision compuesta por seis
personas del Consejo que averiguasen si en el decreto publicado por Urbano VI existia
algun inconveniente que impidiera la eleccion de san pedro Nolasco como patron de la
ciudad. Y si “per rahd de dita devocio se offeriran ningunas obligacions a la present
Ciutat”, para que, en consecuencia, se pudiera tomar la deliberacion mas conveniente.*
Finalmente, tras recibir el informe favorable de la comision encargada, el Consejo de

Ciento deliberaba:

“que attes del paper fet per los ... concellers y persones aqui ere esta[t] comes ... se
menciona y expressa no tenir ningun inconvenient lo pendre la present ciutat per patro
de devocid ... sanct Pere Nolasco, que per-¢o se prenga ... per patro dit gloriés sanct

Pere Nolasco, en la forma esta insinuada en dit paper: asistint tots los anys los ...

48 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-185, n.° 1. El dietario de Consejo da debida noticia de todas
las acciones que se llevaron a cabo en febrero de 1672 para hallar las reliquias del santo. Finalmente, la
busqueda resultd ser infructuosa. Segun relata el escribano municipal, “quan dit Sant vivia recomana molt
fos molt amagat y dexat lo seu cos per tenir-se ell per tant indigne fill y servent de Deu, y, per ¢o, no volia
que son cos aparegués en lo esdevenidor ni pogués ésser adorat,” DACB, v. 19, pp. 53-57 (cita p. 53).
49 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-185, ff. 220 y 220r (cita f. 220r).

275



concellers lo dia de sa festivitat y lo die de Nostra Senyora de la Mercé en la iglesia del

... convent de Nostra Senyora de la Mercé”*

Asi pues, la orden mercedaria conseguia, a través de la adscripcion de su
fundador al pantedn patronal barcelonés, equipararse en prestigio a las oOrdenes
mendicantes, puesto que los consellers adquirian la obligacion de asistir a las
festividades mercedarias. Un aspecto que, por otra parte, se habia encargado de recalcar
el propio prior de la orden. En este sentido, segin hemos podido comprobar a través del
analisis del dietario municipal, desde 1648 la presencia de las autoridades barcelonesas
en la festividad de san Pedro Nolasco sera bastante regular. No sucede lo mismo con la
celebracion de la Virgen de la Merced; la asistencia de las autoridades barcelonesas en
esta solemnidad se intensificO mucho mas tarde, precisamente, a partir de su patronato
en 1676. En todo este periodo la orden religiosa habia ido incrementado de forma
significativa su presencia en la vida publica, sobre todo si tenemos en cuenta que con
anterioridad la presencia de los consellers en las celebraciones mercedarias se limitaba a
la solemnidad de san Llop, una devocion poco relevante entre las devociones
institucionales.>

En otro orden de cosas, la eleccion del nuevo patrono era una cuestion que atafiia
Unicamente a las autoridades barcelonesas, puesto que se habia realizado sin consultarlo
con la Iglesia (local y romana). En la documentacion municipal no consta que las
autoridades municipales notificaran la nominacion de san Pedro Nolasco como patrén al
Capitulo catedralicio o al obispo.>> No debemos olvidar que, segun el breve expedido
por Urbano VIII, el nuevo patrono no sélo debia contar con el respaldo del clero local y
del obispo, sino que, ademas, la Sacra Congregacion de Ritos debia sancionar los
nuevos nombramientos de patronos con el fin de verificar que el candidato cumplia los

requisitos establecidos por Roma. Sin embargo, Barcelona solo cumplié con este

50 Seglin la comision, “no s-els offerexen ... obligacions ni gastos, sind es en lo cas que Vostra Senyoria
expressament resuelgues voler-los fer com sols recaigan las obligacions en la ascisténcia dels ...
concellers,” Ibid., ff. 247 y 248.
51 Desde 1627 hasta 1686 los consellers asistieron a la celebracion de la Merced de forma irregular. En el
dietario municipal no consta que las autoridades barcelonesas acudieran a la celebracion de la
canonizacion de san Pedro Nolasco. Sin embargo, el cronista F. N. DE LA PENA i FARELL, Anales de
Catalufa y epilogo breve de los progresos y famosos hechos de la nacién catalana, v. 3, Barcelona, 1709,
p. 246, sefiala que con motivo de la extension del rezo en 1628 se celebraron multitud de fiestas en
Barcelona.
52 En el dietario municipal no consta que se realizaran embajadas al Capitulo y al obispo como era
habitual, tampoco se hace mencién en las actas del Consejo de Ciento, DACB, v. 19, p. 319 y véase
tambien AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-185, ff. 146-148.
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requisito con la doble eleccidon de san Ramon de Penyafort y la Purisima Concepcion,
que hemos analizado hace un momento. Posiblemente esta primera experiencia, que
presento bastantes dificultadas una vez introducida en la Corte romana, desanimo a las
autoridades, que no volvieron a solicitar la sancion de Roma en las siguientes elecciones
que se realizaron a lo largo del XVII.

En resumidas cuentas, tal como hemos mostrado, el proceso de acumulacion de
santos patronos alcanzé su maxima expresion en el siglo XVII, en especial en la
segunda mitad. Sin embargo, a excepcion de la patrona principal, santa Eulalia y los dos
copatrones, san Ramoén de Penyafort y la Purisima Concepcién, estas elecciones no
contaron con el reconocimiento oficial de la Iglesia, puesto que en ninguna de estas
ocasiones las autoridades municipales pedieron la ratificacion del patronato a Roma. Por
ejemplo, en el caso de la Virgen de la Merced la sancion de Roma se consigui6 en el
siglo XIX, pero no como patrona de la ciudad, sino de toda la diocesis. A pesar de los
intentos de Roma por controlar las devociones locales, la construccion del pantedn
patronal barcelonés en época moderna siguid siendo una cuestién que concernia al
régimen municipal y la elite dirigente; en ocasiones, al margen de la propia jerarquia
eclesiastica local, pero, como hemos podido mostrar, no de las 6rdenes religiosas.

En segundo lugar, y vinculado a la anterior cuestion, la mayor parte de las
incorporaciones al pantedn patronal barcelonés se produjeron como respuesta a las
constantes amenazas (epidemias, plagas o la guerra) que sufrié la ciudad en el periodo
analizado. En ese sentido, las 6rdenes religiosas fueron las principales impulsoras de las
candidaturas de los santos. Aunque no las Unicas, por ejemplo, el estamento militar
impulso la candidatura de la Purisima Concepcion. La cuestion es que la promocién de
los santos fundadores o de sus miembros mas relevantes, por parte de las Ordenes
religiosas, era otra forma mas de estrechar sus vinculos con el poder local y, de esta
manera, incrementar su presencia en la vida civica de la ciudad.

Por otra parte, da la sensacion que las elecciones de los nuevos patronos se
produjeron en un contexto de (aparente) concordia entre las diferentes instituciones
(laicas y eclesiasticas) y los grupos sociales de la ciudad. De esta forma el nuevo
patrono era portador de un discurso de consenso entre los diferentes cuerpos que
conformaban la comunidad cristiana. Ahora bien, basta recordar las advertencias del
agente de la ciudad en Roma, en relacion a la posible oposicion del Capitulo
catedralicio a la ratificacion del patronato por la Congregacion de Ritos, para pensar que
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la ausencia de una posicion frontal no excluia cierta resistencia pasiva 0, como poco,
cierto malestar entre las instituciones eclesiasticas y religiosas y los grupos sociales que
las respaldaban.

En tercer lugar, la suma de protectores provocaba efectos de sustitucion o
superposicién, tal como se aprecia en la descripcién de los santos patronos y tutelares
que hemos utilizado a la hora de exponer el proceso de conformacién del sistema
patronal barcelonés y que analizamos con mas detalle en el siguiente epigrafe. La
constante reactualizacion del sistema patronal a través de la agregacién de nuevos
miembros modificaba el pantedn patronal al punto que en algunas ocasiones las nuevas
incorporaciones convivian con las antiguas devociones, mientras que en otras los
nuevos patrones conseguian desbancar a los antiguos. Por ultimo, aunque el recurso al
santo patron era consecuencia de los modelos devocionales de la reforma catélica, como
sostiene Jean Michel Sallmann y pretendemos mostrar, tras la eleccion de un nuevo

patrono siempre se escondia un trasfondo politico e ideoldgico.>®

5.1.2 Descripcion de los santos patrones y tutelares de Barcelona

Al igual que otras ciudades europeas, Barcelona experimentd el proceso
inflacionista del culto patronal. De ahi que a finales de la época moderna la
multiplicacion de la nébmina de santos protectores y tutelares generara algin que otro
quebradero de cabeza a las autoridades municipales. Asi sucedio en 1709 a raiz de la
deliberacion del Consejo “de fer rogatives als Sant Patrons, Protectors y Tutelars” por la
guerra de Sucesion.>* En aquella ocasion surgio cierto debate en torno al lugar que

algunos santos ocupaban dentro del pante6n patronal de la ciudad. En concreto,

“se suscita questid si Sant Pere Nolasco era Protector Sant Pere Nolasco y Santa
Tutelar, Santa Maria Socds ... Se declara ser Sant Pere Nolasco un dels Patrons per
haver-lo’n fet la Ciutat, ab deliberacio feta en lo Concell de Cent celebrat lo die 3 de
noviembre, 1676. Y Santa Maria Socds, Tutelar, com a filla de esta Ciutat y tenir so cos

integro en lo convent de la Marce (ademés de tenir clau la Ciutat en la caxa ahont esta lo

%3 SALLMANN, Santi barocchi..., p. 111.
54 Segun el memorial que da cuenta del coste total de las misas en las diferentes iglesias y capillas en las
que se encontraban los santos patronos, protectores y titulares, las rogativas en cuestion se realizaron “per
causa ... del frargent de la Guerra y entrada del enemich en lo Camp de Tarragona.” La deliberacion y al
memorial en AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-218, ff. 652 y 878.
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cos sant), y tenir-se com a tal, se resa de ella ab reso doble en esta Ciutat y bisbat per

disposicio y declaracion de Gregori XIII ab los Sants que son naturals de una ciutat y

diocesis™®

No era la primera vez que el Consejo ordenaba realizar rogativas a los santos
patrones; la costumbre se habia instaurado hacia un par de décadas, en la mayor parte de
los casos solian invocarse por las vicisitudes politicas del momento (la falta de sucesion,
la salud del rey o la guerra).>® Por regla general estas rogativas se solian realizar a los
santos patrones que disponian de altar en la catedral y no a todos los patronos de la
ciudad.>” Ademas, estas plegarias se alternaban con otra practica que también se inici6
por la misma época: las novenas a santa Eulalia (catedral) y a la Merced (convento
mercedario). Sin embargo, hasta entonces la composicion del pantedn patronal
barcelonés no habia sido motivo de polémica. La discusién por el lugar que ocupaban
los santos Pedro Nolasco y Maria del Socors dentro del sistema patronal habia
provocado que, por primera vez, se fijara por escrito —en el marco de la memoria
institucional- la lista de los patronos barceloneses y el rango que cada santo ocupaba en

el pantedn barcelonés, tal como declaraba el propio escribano.

“Y axi, me ha ordenat lo excel-lentissim consistori noté en lo present Dietari los Sants

patrons, Protectors y Tutelars, los quals son asi com se segueixen.
[SANTS PATRONS]

Santa Eularia, patrona principal

Nostra Senyora de la Concepci6, patrona

% DACB, V. 26, pp. 168 y 169 (20-09-1709). El escribano se referia a la bula que establecié Gregorio
X111, a peticion de las iglesias de Espafia, en 1573 para que cada Didcesis pudiera celebrar los santos de la
ciudad, por ser sus patronos o poseer sus reliquias, aunque no estuviesen en el Breviario, A. MARIANA
NAVARRO, “Los santos y el imaginario urbano en los discursos historiograficos: Andalucia siglos XII1-
XVII”, Hispania Sacra, v. LXII, n.° 126 (2010), p. 467.
%6 Durante la Gltima década del siglo XVI1 las autoridades barcelonesas organizaran rogativas a los santos
patronos en cuatro o cinco ocasiones, la primera vez que hemos podido documentar esta practica es en
1693. Todas las ocasiones en las que la Ciudad organiz6 este tipo de rogativas constan en el AHCB,
Registre de Deliberacions, 1B. 11-203, ff. 287 y 415; 1B. 11-204, f. 204; 1B. 11-205, f. 151 y, la Ultima, en
1B. 11-206, f. 267.
5" En 1696 el Consejo deliberd realizar rogativas por la salud de Carlos Il a los santos patronos
custodiados en la catedral: la Purisima, santa Eulalia, san Sever, san Oleguer, san Narcis, la Merced, san
Pedro Nolasco, santa Maria del Socors, santa Barbara, san Cristébal, san Sebastidn, san Pacia, san
Ramon, san Francisco de Paula, santa Eulalia Mérita y santa Madrona. Obsérvese que algunos de ellos no
son patronos de la ciudad como es el caso de santa Barbara o san Narcis, patron de Girona, DACB, v. 22,
pp. 82y 83.
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Nostra Senyora de la Marcé, patrona
Sant Ramon, patrd

Lo Angel Custori, patro
Sant Francisco Paula, patrd
Sant Sebastia, patré

Sant Cristofol, patr6

Sant Roch, patr6

Sant Pedro Nolasco, patrd
Sant Sever, tutelar patré
Sant Oleguer, tutelar patrd
Sant Pacia, tutelar

Santa Madrona, patrona

Santa Maria Socos, tutelar”>8

Segun la descripcion institucional que hemos presentado, el pantedn local estaba
compuesto por quince santos protectores, ordenados en cuatro rangos: patrona principal,
patrones, patrones tutelares y santos tutelares. De entrada, Ilama la atencion la posicion
de santa Madrona en penultimo lugar, entre los santos de menor rango. Parece que el
escribano habia dispuesto los santos sin observar los criterios jerarquicos que ordenaban
la ciudad celestial —espejo en el que se reflejaba la sociedad terrenal-, a saber: la
antigtiedad (el orden en el que los santos eran elegidos) y el estatus o rango asignado a
cada uno de ellos dentro del pantedn patronal.®® Una de las consecuencias de la
multiplicacion de los santos protectores habia sido, precisamente, la jerarquizacion del
sistema patronal; de ninguna manera los patronos podian conformar un grupo
indiferenciado y anarquico, tal como se puede apreciar del debate suscitado por el
estatus dentro del pantedn de san Pedro Nolasco y de santa Maria del Socors. Por lo
que, si el objetivo de la descripcion no era otro que dejar constancia oficial de los santos
que conformaban el pantedn patronal municipal y el rango que cada uno tenia asignado,
cuesta creer que el escribano dispusiera a los santos de forma aleatoria.

En consecuencia, parece ldgico pensar que en su enumeracion el oficial
municipal graduara a los protectores celestiales en base a otros criterios jerarquicos
distintos a los utilizados habitualmente y que, a nuestro entender, vendrian a reflejar

mucho mejor las dinamicas que se habian originado en el sistema patronal barcelonés

%8 DACB, v. 26, p. 169.
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con el trascurso de los siglos. Es decir, no se ha de descartar que la anotacion del
escribano fuera el resultado de un presente histérico concreto, no debemos olvidar que
la ciudad se encontraba inmersa en plena guerra de Sucesion. Qué duda cabe que con el
tiempo —y a consecuencia del momento tan dificil que padecia la ciudad— algunos santos
protectores habrian aumentado su prestigio de forma considerable; mientras que otros,
por el contrario, habrian menguado su relevancia institucional, dando lugar a una
reactualizacion del pantedn patronal. En otras palabras, en algunos casos los recién
llegados habrian desbancado a los santos mas antiguos, pero, segin habia demostrado la
experiencia, menos efectivos.

Desde esta perspectiva, cabe suponer que en las primeras posiciones el escribano
municipal habria dispuesto a los patronos mejor posicionados en el marco de las
devociones institucionales. En primer lugar, por descontado, habia situado a la patrona
principal, santa Eulalia, a la que le seguian, la Purisima Concepcién y la Virgen de la
Merced —paradojicamente, la Merced habia sido la Gltima en entrar a formar parte del
pantedn patronal municipal— lo que vendria, por una parte, a ratificar el predominio en
Barcelona del culto mariano respecto al resto de las devociones y, por otra parte, a
mostrar el ascenso vertiginoso del culto civico a la nueva patrona, la Merced.®® En este
mismo grupo se encontraba san Ramon de Penyafort, el primer santo canonizado en
época moderna, en parte, gracias al importante respaldo de la municipalidad y, por
tanto, un referente de la religion civica barcelonesa.

A continuacion, en un segundo grupo, se sucedian los santos patrones elegidos
por la Ciudad por sus probados poderes para hacer frente a la amenaza de la peste: el
Angel Custodio, Francisco de Paula, Sebastian, Cristébal y Roque.®* La reputacion de
estos santos como depulsores pestilentiae se extendia a lo largo todo el mundo cristiano.
En este caso también llama la atencién el orden que siguio el escribano, ya que situd en
segundo lugar a san Francisco de Paula, elegido durante la Guerra dels Segadors.

Un tercer grupo estaba compuesto por los santos obispos de la ciudad: Sever,

Oleguer y Pacia, cuya devocion en la ciudad se remontaba a tiempos inmemoriales, tal

% En relacion a la jerarquizacion de los santos patronos véase SALLMANN, “Il santo patrono...”, p. 203.

60 Seglin GALASSO, “Santi e Santita”, pp. 85-88 (cita p. 86), la multiplicidad de denominaciones no

expresaba una fragmentacion de la imagen y del poder de Maria, sino mas bien “un processo

d’appropriazione, di determinazione, di sublimazione collectiva et individuale della figura di Maria.”

1 En relacion a la eleccion de los santos de la Contrarreforma como nuevos protectores frente a la

amenaza de la peste véase M. SENSI, “Santuari, culti e riti ‘ad repellendam pestem’ tra medioevo ed eta
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como contaban las fuentes contemporaneas.®? Las instituciones eclesiasticas locales
fueron las principales promotoras del culto de estos santos como una forma de exaltar la
dignidad episcopal. En el caso de san Sever y san Pacia la Iglesia de Roma habia
reconocido (o, mejor dicho, toleraba) su culto en el ambito local, en base a que estos
gozaban de fama de sanctitatis ad inmmemorabili, pero también porque la ratificacién
de sus cultos se habia producido con anterioridad al siglo XIlI, cuando todavia formaba
parte de las competencias de las Iglesias locales y sus ordinarios.®

Mientras que san Oleguer, obispo en el siglo XII, habia tenido que esperar a que
Roma confirmara su devocion en el siglo XVII para entrar a formar parte del panteén
patronal, al menos de forma oficial. Ples, segun cuenta Jeroni Pujades en su dietario, en
1604 surgio cierto debate por el culto que se rendia al santo dentro de la propia Iglesia
local en el seno del Capitulo que dividi6 a los candnigos, ya que, tal como
argumentaban los “scismatichs” —como los denominaba Pujades— Roma ain no habia
oficializado su culto. Lo que no fue impedimento para que ese mismo afio los consellers
iniciaran la costumbre de acudir a la solemnidad en honor del santo en la catedral,
parece ser que “inspirats” por un memorial elaborado por los “devots” del santo.%

De la relacion institucional hemos omitido a san Pedro Nolasco, dentro de
nuestro andlisis queda un poco descolgado, ya que no pertenece a ninguno de los grupos
que hemos expuesto. Lo cierto es que el santo se encontraba situado en una posicion
privilegiada, sobre todo si tenemos en cuenta que su eleccidn se habia producido apenas
hacia unas cuantas décadas. Cierran esta descripcion dos santas de distinto rango,
Madrona y Maria del Socors, pero que (entre otras cosas) compartian similares
especialidades taumatargicas: la lluvia y la proteccion frente a las tormentas y los
naufragios. La primera de ellas era uno de los cultos civicos mas relevantes de la
ciudad, mientras que la segunda apenas hacia un par de décadas que habia sido
introducida en el santoral barcelonés de forma oficial, pero ya se habia construido cierto

discurso patriotico en torno a su culto.

moderna”, en S. BOESCH GAJANO y L. SCARAFFA (eds.), Luoghi sacri e spazi della santita, Turin,
1990, pp. 135-149.
62 pPor ejemplo, véase D. J. DE JORBA, Descripcion de las excellencias de la muy insigne ciudad de
Barcelona, Barcelona, H. Gotard, 1589, p. 13.
63 La catedral custodiaba los cuerpos santos de Sever y Oleguer. Ademas, san Sever también era el
patrono de los beneficiados de la catedral.
4 PUJADES, Cronica..., V. |, pp. 345y 346 (cita p. 346). El reconocimiento de este tipo de cultos locales
se enmarcaba en la politica impulsada por Roma de control de las devociones locales.
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La descripcion de los santos patronos y tutelares que acabamos de analizar no es
el Unico documento de la época que plasma la creacion de una red de protectores
celestiales a instancias del poder municipal. En 1690 el dietario institucional referia la
colocacién de un cuadro de grandes dimensiones en una de las estancias de la Casa de la
Ciudad. En dicha obra —encargada por los consellers en 1689 en conmemoracion de la
intercesion de la virgen mercedaria en la plaga de la langosta y la concesion del
privilegio de cobertura, por parte del rey, ese mismo afio— figuraban los seis consellers
en actitud de plegaria y, en el plano superior, colocados en hilera, a la manera de una
sacra fortificacion, diecisiete “sants fills” de Barcelona (algunos de ellos poco o nada
conocidos), de izquierda a derecha: Semproniana, Leda, Sabino, Ramon de Penyafort,
Aeci, Pacia, Sever, Simplici, Oleguer, un segundo Sever, Teodosio, Lucio, Ramén
Abat, Eulalia, Juliana, Maria del Socors y, por ultimo, Filetd, “conceller que fou de la
present ciutat,” arrodillado en actitud de suplica ante la Virgen de la Merced
representada en el centro de la escena (fig. 12).%°

Sin duda, la pintura mantiene paralelismos con el retablo medieval de la Verge
dels Consellers, analizado en el tercer capitulo. En particular, la sacralizacion del
régimen municipal que emanaba de la representacion de los consellers como
mediadores entre la divinidad y la comunidad; pero también de la figura del (supuesto)
magistrado y martir barcelonés san Filetd, que las autoridades intentaron, sin éxito,
promocionar a santo patron de la ciudad.®® La identificacion del santo con la institucion
municipal y, por consiguiente, con los valores civicos era inequivoca (tanto como lo era
la intencionalidad del discurso); a nadie se le podia escapar que a través del hipotético
santo culminaba la sacralizacion de los valores civicos.

Ahora bien, al margen del discurso ideoldgico que desprende la pintura, la
representacion de los diecisiete hijos santos de la ciudad formaba parte del relato que las
autoridades barcelonesas elaboraron y divulgaron en relacion a la movilizacion, en el
trascurso de la época moderna, de una milicia de protectores y abogados celestiales
encargados de la defensa simbdlica de la ciudad y su comunidad. Desde esta
perspectiva, la descripcion de los santos patronos y tutelares, elaborada por las

autoridades barcelonesas un par de décadas mas tarde, viene a poner orden en esta

5 DACB, v. 20, p. 424. Por lo que se refiere al analisis de dicha obra, véase MIRALPEIX, “Pestes,
plagas...”, pp. 249-252.
% En relacion a la existencia o invencién de la figura de san Filetd, F. CARRERAS CANDI, Geografia
General de Catalunya. La ciutat de Barcelona, Barcelona, 1916, pp. 124 y 125.
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amalgama de santos patrones, protectores y tutelares de la ciudad. En otras palabras,
estipulaba el lugar que el municipio habia otorgado a cada uno de ellos en la esfera
celestial, en funcion de los favores recibidos y de la relevancia que cada santo habia
adquirido en la religiosidad civica.

Por otra parte, el encargo de obras pictéricas no fue el Unico recurso escogido
por los consellers en la construccion de un relato que plasmase sus vinculos con lo
sacro. Tambien pueden servirnos de ejemplo las celebraciones que se organizaron con
motivo de la llegada a Barcelona del rétulo que daba inicio al proceso de canonizacion
de san Oleguer en 1630 y que analizamos en el siguiente apartado a través de algunos de
los textos de diferente naturaleza que se conservan de los actos celebrativos, a saber, las
noticias contenidas en el dietario municipal y la relacion festiva que se elaboré tras los

festejos.’

5.2 La procesion de entrega del rétulo de la canonizacion de san Oleguer

San Oleguer era considerado patrén de Barcelona desde muy antiguo, tanto
como antiguo era su culto en su ciudad natal. Dicho esto, si hacemos caso de la
normativa establecida por Urbano VIII, no podia ser calificado como tal, puesto que
Roma todavia no habia reconocido oficialmente su culto. El proceso de canonizacion,
tal como algunos trabajos han mostrado, se habia tentado en la edad media y retomado
en varias ocasiones en época moderna con poca fortuna.®® Por ello, tras décadas de
sequia en lo que se referia a la canonizacion de santos barceloneses, la noticia del inicio
del proceso en Roma fue recibida con gran alegria por toda la ciudad y, de forma muy

especial, por el Capitulo catedralicio y el obispo, que veian mas proximo el ascenso a

” TORRES SANS, “La ciutat...”, p. 99, hace unos afios ya planted la ceremonia de entrega del rétulo
como prueba de la implicacién municipal en la construccién de un santoral local, pero también en
palabras suyas: “d’aquella religié civica que amarava la vida politica barcelonina.” Los textos que narran
la llegada del rétulo a Barcelona y las celebraciones que se organizaron por este motivo en la ciudad son
los siguientes: M. PARETS, Cronica, Llibre I/ 1, v. 1, edicion de R. M. MARGALEF, Barcelona, 2011
[1610-1660], pp. 286-289; J. PUJADES (1626-1630), Dietari, v. 4, ed. de J. M. CASAS HOMS,
Barcelona [1976], pp. 237-244; Relacion verdadera de las fiestas que se hicieron en la... Ciudad de
Barcelona a los 18 de setiembre, deste afio 1630... para que... se haga con autoridad apostélica proceso
auténtico de la vida y milagros de san Oleguer... y desta manera pueda legitimamente procederse a la
canonizacion del santo. Hecha por un devoto suyo..., Barcelona, S. y J. Matevad, 1630 y, por ultimo,
DACB, v. 10, pp. 486-488.

68 J. RIUS SERRA “Los procesos de canonizacion de San Olegario”, Analecta Sacra Tarraconensia, n.°
31 (1958), pp. 37-64; TORRES SANS, “La ciutat...”, pp. 94-99.
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los altares de uno de los suyos.%® Tal como referia la relacion festiva que se compuso en

el marco de las celebraciones:

“el sefior obispo, y illustre Cabildo, y cleresia de la Seo, tuvieron tanto contento, que no
fue possible disimularle, y assi luego hizieron demostraciones exteriores: repicaron las
campanas, y con mucha sole[m]nidad y musica, cantaron luego el Te Deum laudamus y
hizieron otras muestras de alegria, aunque como prudentes no quisieron pasar mas

adelante, hasta aver consultado entre si y tomada resolucion de lo que convenia hazer”’°

La celebracion méas o menos espontanea de las primeras horas dejé paso, en un
segundo momento, a una serie de manifestaciones simbodlicas e ideoldgicas que
posibilitaron la elaboracion de discursos ideoldgicos por parte de la Iglesia local, pero
también por parte de la Ciudad, muy implicada en la causa de santo. En este sentido, se
reproducia el esquema celebrativo (Tedeum, ceremonia de entrega del rétulo y visura
del cuerpo del santo) que se utilizd en estas ocasiones y que mas tarde vemos
reproducido en el caso de las celebraciones por la canonizacién de santa Maria del
Socors.

Los consellers, a peticion del Capitulo, fueron los encargados de portar el rotulo
en procesion hasta la catedral. EI Consejo de Ciento habia dejado en manos de los
magistrados y de una comision creada ex professo —compuesta por doce miembros del
Consejo en representacion de los diferentes estamentos— el modo y la forma en la que se
debia desarrollar la ceremonia de entrega del rotulo.

Segun la informacion que consta en el dietario municipal, el dia acordado la
comitiva partid de la Casa de la Ciudad siguiendo “lo cami de la proffesso de Corpus al
revés”. Delante marchaban “dos compayes arcabussejant ab ses banderes de camp,” esto
es, la “confraria dels sabaters” y la de los “mestres de cases.” Tras ellos iban “los tabals,
trompetes del die de Corpus y menestrils de la ciutat ab ses cotes de domas carmesi, ...
molt numero de cavallers y ciutedans que passaven de mes de siscents, ... los verguers”

de la ciudad y los consellers tercero, cuarto y quinto, tras los cuales iban el conseller en

% En el marco del proceso de canonizacion se han de contextualizar las siguientes obras que tratan de
difundir la vida, obra y milagros del candidato, J. REBULLOSA, Vida y milagros del divino Olaguer,
Obispo de Barcelona y Arzobispo de Tarragona, Barcelona, L. Sanchez, 1609, p. 314; A. J. GARCIA DE
CARALPS, Historia de S. Oleguer (sic), arcobispo de Barcelona y obispo de Barcelona: escrivense en
ella su vida, milagros y excellencias, [y] muchos loores de Cathalufia..., Barcelona, S. Matevad, 1617.

0 Relacion verdadera..., sp. Segun cuenta el cronista de la ciudad, PUJADES, Dietari, v. 4, p. 238, “no
solian may les campanes de la Seu repicar i fer trillo, ... y desta vegada, que és estada la primera.”
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cap y el segundo “sens agraduassio alguna, apportant lo ... conceller en cap en la ma a
vista de tot lo poble lo dit rotulo ab una sota copa de plata dorada.” Detras de los
magistrados caminaban todos los oficiales “axi de dins de casa de la ciutat com fora de
ella, y apres a la retraguarda anaven dos altres companyes ... que foren la confraria dels
stevens y dels fusters.”

Para dar mas solemnidad a la ocasion los consellers habian ordenado que por las
calles que debia pasar la comitiva “ningl tingues los obradors parats com si fos die de
festa.” También, por orden de las autoridades, cuando el cortejo paséd por la plaza del
Born “tira la artilleria dels baluarts de la ciutat y al entrar del portal maior de dita seu les
quatre companyes se posaren ab ses banderes en forma de squadro fahent una molt
grandiosa salve de arcabusseria.” Todos los canonigos acudieron a recibir el rotulo vy,
posteriormente, entraron en la catedral delante de los consellers “fins alt al altar maior,
stant totes les capelles molt adornades y adobades y ab molta lluminaria com se fa lo die
de la octava del Corpus.””* Una vez dentro de la catedral el conseller en cap entrego el
rotulo de parte del Capitulo a los comisarios apostélicos designados por Su Santidad
para iniciar el procedimiento, los cuales, segun el escribano del Consejo, se ofrecieron a
“posar en exequtio aquell ab la maior puntualitat fos possible, maiorment haventho tant
supplicat lo dit S.° conceller en cap en son tan discretissim y acabat rahonament fet a
contento y aplauso de tots.”"2

Como se puede apreciar, en su relato el escribano municipal describe un cortejo
procesional o, dicho de otro modo, una procesion civica en la que se entremezclan
elementos religiosos y civicos. La ausencia de miembros del estamento eclesiastico, asi
como de los simbolos que éstos solian portar en las procesiones como cruces, reliquias o
iméagenes, no diluye la simbologia religiosa que esta presente en otros muchos aspectos

caracteristicos de las procesiones religiosas, en especial la del Corpus.” Para empezar,

1 El itinerario que se sigui6 fue el siguiente: “Regomir avall, carrer Ample, Cambis devant S.*® Maria,
Born, carrer de Moncada, plassa de la Llana, Boria amunt, plassa del S.°" Rey,” DACB, v. 10, pp. 486-488
(cita p. 487).
2 1bid., p. 488.
73 Definicion de procesion presentada por J. FERNANDEZ-CUADRENCH, “Les processons. .., p. 405,
“una cerimonia religiosa feta en accidé de gracies o en rogativa, consistent en una corrua de clergues i
fidels que desfilava en silenci, pregant o cantant, per I’interior d’una església o pels carrers de la ciutat,
encapcalada per la creu processional algada i acompanyada d’una série d’elements simbolics, reliquies,
imatges, ciris, atxes, banderes i penons.” Por otra parte, recordemos que en 1635 la junta de tedlogos
consultada por el consistorio barcelonés determind que no se podia considerar una procesion religiosa si
los religiosos no acudian con las cruces. Ademas de la ausencia de clérigos que encabecen el cortejo, la
procesion civica no partia desde un espacio sacro, como era lo habitual, sino que lo hacia desde la Casa de
la Ciudad.
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el itinerario elegido por la comitiva era el mismo que se seguia en las procesiones
generales, aunque en sentido inverso (fig. 13). Ciertamente, no era el mas habitual; con
anterioridad a penas se habia utilizado en otras dos ocasiones, una de ellas la procesion
que todos los afios realizaba el clero catedralicio, a peticion de la Ciudad, en la
solemnidad de san Ramon de Penyafort.”* Por lo que la eleccion del recorrido podia
tener como finalidad establecer cierta distincion respecto a las procesiones religiosas, a
la vez que se mantenia la sacralidad del acto al deambular por un espacio con una fuerte
simbologia sacra reconocida por participantes y espectadores.

En segundo lugar, en cierta manera se reproducia el orden establecido en las
procesiones religiosas, puesto que abrian y cerraban el cortejo procesional las cofradias,
tras las cuales se situaban los ciudadanos honrados y caballeros y, en una posicién
central, los consellers seguidos de todos los oficiales del consistorio. La defensa de la
ciudad estaba en manos de las milicias urbanas organizadas a traveés de las
corporaciones de oficio de la ciudad y dirigidas por el conseller en cap.”® Estas
disponian de sus respectivos distintivos (las banderas o estandartes) con los que acudian
a las procesiones generales como el Corpus. En consecuencia, también habia implicita
una fuerte simbologia militar que se reforzaba, por ejemplo, en la disposicion marcial de
las cuatro escuadras en el portal de la catedral justo en el momento en el que la comitiva
civica entraba en el edificio religioso o en el disparo de las armas a modo de salvas. La
cofradia de san Esteve (estevens) estaba formada por el gremio de los freneros; la
cofradia de los maestros de casas se encontraba bajo la advocacion de santa Eulalia; y
las de los carpinteros y zapateros bajo el patronato de san José y san Marcos
respectivamente.

Las cuatro cofradias, segun Jeroni Pujades, disponian de capilla en la catedral,
por eso, seguramente, fueron las elegidas para acompariar la comitiva hasta la catedral.
Esta parte del cortejo representaba a los estamentos inferiores de la comunidad politica
barcelonesa. A continuacion de los gremios, en una posicion mas relevante, se

encontraban los “cavallers y ciutadans,” sin mas aclaracion. En este sentido, podemos

4 En 1627 el Capitulo catedralicio decidié reducir el recorrido por considerarlo demasiado largo. La
segunda circunstancia fue con motivo de las exequias del obispo de Lleida y Diputado del General en
1632, DACB, v. 9, p. 246 y v. 11, p. 17. Segin M. RUBIN, Corpus Christi. The Eucharist in Late
Medieval Culture, Cambridge, 1991, p. 267, los itinerarios de la procesion del Corpus se dividen en dos
tipos: “those demarcating territories, and those linking them.” En el caso de Barcelona nos encontramos
ante el segundo tipo, el itinerario que unia el territorio.
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afiadir que, segun la descripcion de Pujades, este segmento del cortejo estaba formado
por “multitut de barons, nobles, cavallers, juristes, mercaders y ciutadans honrats a la
mescla.”’® De forma que en estos dos segmentos de la procesion participaba una amplia
representacion de la sociedad barcelonesa desde los estamentos inferiores, representados
por los gremios, a la elite urbana.

En consecuencia, se reproducia el esquema procesional, a saber, un elemento
central simbdlico —en este caso el rotulo— a partir del que se distribuyen el resto de
componentes en un sentido de menos a méas. Es decir, a mayor proximidad espacial con
centro simbolico mayor prestigio politico y social. También se repiten otros elementos
propios de la procesion del Corpus como pueden ser: el acompafiamiento de la musica
de la Ciudad, con sus insignias y distintivos, que sonaba en las procesiones que costeaba
el municipio y a las que acudian los consellers; las salvas desde los baluartes en el
momento en el que el cortejo pasaba por el Born o la prohibicion municipal de abrir los
negocios durante la procesion con el objeto de garantizar la asistencia de mas publico.

Llegados a este punto, debemos confesar que la eleccion del fragmento
reproducido es intencionada; la relacion incluida en el dietario municipal refleja con
mayor nitidez la imbricacion de elementos religiosos y civicos que caracterizaba la
religién civica. En este sentido, si comparamos ambos textos descriptivos, a saber, el
relato incluido en el dietario municipal y la relacion festiva con la que hemos abierto
nuestra exposicion, se aprecian algunas diferencias interesantes desde la perspectiva que
aqui tratamos. En un principio nuestra intencion habia sido realizar este ejercicio
comparativo con el relato del artesano Miquel Parets incluido en su dietario personal;
pero su texto es una version, bastante fidedigna, de la relacion festiva anénima en
castellano, por lo que, finalmente, hemos optado por la fuente original. De forma que
hemos modificado el analisis que nos habiamos propuesto —el contraste entre la vision
municipal y la de un espectador, miembro de un gremio— para realizar un ejercicio
similar; pero entre la relacion municipal y la relacién festiva, no en vano ambas forman
parte del discurso festivo y de la memoria oficial.

Ni que decir tiene que en ambos casos el relato no es neutral, puesto que se han
elaborado con una intencionalidad. Estos textos se han de contextualizar en las

manifestaciones ideoldgicas y simbdlicas a las que nos referiamos en el apartado

5 Al respecto, véase A. ESPINO LOPEZ, “La milicia urbana de Barcelona en los siglos XVI y
XVII”, Barcelona. Quaderns d historia, n.° 5 (2001), pp. 205-215.
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anterior, En otras palabras, forman parte de los discursos oficiales elaborados por los
promotores (gobierno municipal e Iglesia local) en torno a la devocidn al santo patrén.

En lineas generales, la descripcion del escribano realzaba la sacralizacion de los
valores civicos que se producia a raiz de la combinacion de elementos y simbolos
religiosos y civicos. Mientras que en la relacion festiva (fiel a su género) prevalece el
ambiente festivo que rodeaba la ceremonia, de forma que incidia en la carga emotiva del
festejo y en mostrar la imagen de cohesion y unidad del corpus mysticum, conformado
por la sociedad laica y el estamento eclesiastico, en torno al candidato a santo. Aunque
no podemos corroborarlo, lo mas probable es que la relacion fuera un encargo del
Capitulo o bien su autor formara parte del clero catedralicio, algo muy habitual en este
tipo de relaciones festivas sacras breves que se realizaban en el contexto del proceso de
canonizacién para impulsar la candidatura del santo en cuestion.

Pero vayamos por partes. El narrador de la Relacion —como era habitual en este
tipo de género literario o de literatura informativa— se detiene en los elementos
sensoriales y recrea, por ejemplo, la vision del espectadculo marcial de las milicias con
sus insignias, los ricos ropajes que llevaban los miembros de la comitiva o el repique de
las campanas que anunciaba al pueblo el inicio de los festejos. Pueden servirnos de

ejemplo las siguientes lineas:

“en la Seu estavan entreteniendo la gente de dentro con varios motetes y canciones a
dos coros que parecia aquello un cielo, tanta era la armonia y suavidad de la musica. A
los de fuera entretenian con el son de varias trompetas, arabales, menestriles que por

qualquier parte que se entrasse en la Seo se ohia el recebimiento que se les hazia™’’

De igual modo, también recrea las emociones que el ambiente festivo provocaba
en los presentes, de forma que las melodias, las salvas de la artilleria y el repique de las
campanas “alegraba todo esto el coragcon de quien lo ohia”; la misma sensacion
provocaban las luminarias y los fuegos de artificio que “con la oscuridad, y quietud de
la noche alegraba la vista y deleitaba los 0jos.” En definitiva, no dejan de ser recursos
narrativos con los que el autor pretende transmitir y fijar de forma perdurable en la
memoria emotiva del lector las celebraciones por el santo, que deviene elemento

cohesionador de la comunidad laica (politica y social) con su Iglesia.

6 PUJADES, Dietari, v. 4, pp. 242 y 243.
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Por el contrario, el principal interés del escribano municipal es dejar en la
memoria (institucional) de la ciudad un testimonio fidedigno y preciso del ceremonial
que se despliega en el transcurso de la celebracion en la que participaban corporaciones
gremiales urbanas y el conjunto de la municipalidad, encabezada por los consellers, asi
como de los diferentes preparativos que desde la Ciudad se realizaron en los dias y
momentos previos. En definitiva, pone el acento en la exaltacion de los valores civicos a
través del santo. En este sentido, al igual que en la relacion festiva, el santo aparece
como simbolo cohesionador del conjunto de la comunidad, eso si, encabezada por sus
representantes politicos.

En segundo lugar, la cuestion de la organizacion de las solemnidades religiosas
también emerge en la Relacién, tal como hemos mostrado en el primer fragmento
reproducido. Al respecto, el autor especifica las esferas de actuacion del poder
municipal y el poder eclesiastico. De manera que en los dias previos a la celebracion

“los obreros de la Seu fueron ... a avisar todas las iglesias, y conventos, pera que ...
tocasen todas las campanas, y se comencasse ya la vigilia a solemnizar la fiesta. Y de
parte de la Ciudad se mando, que se disparassen los baluartes ... mientras se llevaria el
rotulo, se dio orden a quatro cofradias, que para el miércoles tuviesen prevenidas sus

compafiias, y acudiesen al lugar”7®

Esta diferenciacion de las funciones que correspondian al poder laico y
eclesiastico no es banal. Segun la Relacion, la actuacion de las autoridades barcelonesas
se limitaba unicamente a las cuestiones vinculadas a la jurisdiccion civil como podian
ser, comunicar a la poblacion la celebracién de los festejos en honor del santo u ordenar
el cese de la actividad comercial para procurar la implicacion de toda la poblacién, etc.
Por el contrario, al poder eclesidstico incumbia gestionar los aspectos vinculados a la
esfera religiosa; en esencia, asegurar la participacion del conjunto de instituciones
religiosas y eclesiasticas de la ciudad. Sin embargo, sabemos por la informacion
contenida en las fuentes institucionales que la delimitacion que realiza el autor entre
ambas jurisdicciones no era ni mucho menos tan nitida, motivo por el cual los conflictos

entre ambas instituciones eran recurrentes.’®

" Relacion verdadera..., sp.
78 1bid.
9 Segin manifestaba el escribano, la Ciudad se encargaba de avisar a los conventos y monasterios de la
ciudad, DACB, v. 10, pp. 481y 488.
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Para terminar, la narracion del dietario municipal forma parte de la memoria
institucional y se elabora, por una parte, con el propdésito de que sirva a los consellers
presentes y venideros como modelo para ulteriores ceremonias y, por otra parte, con una
clara intencion de exaltacion del régimen municipal.®° En cambio, la funcion principal
de la Relacion es informar, entretener y conmover al lector, pero también publicitar las
excelencias del santo y de la Iglesia local, principal promotor, en vistas a impulsar el
proceso de canonizacion.

Desde esta perspectiva, los textos que hemos analizado fueron concebidos con
diferentes finalidades; no obstante, ambos coinciden en dos aspectos relevantes.
Primero, en la especial atencion que los textos prestan al ceremonial que se desarrollaba
en la celebracidn, sin duda, determinante a la hora de definir las respectivas esferas de
poder. Segundo, en la imagen que ambos relatos proyectan de concordia y
entendimiento entre las corporaciones de la ciudad (laicas y religiosas) presentes de una
u otra forma en la ceremonia religiosa, pero en especial —y aqui radica nuestro interés
por estos dos relatos— entre la Ciudad y la Iglesia local.8* En esencia, ambos inciden en
esa estampa de unidad sin fisuras en torno al santo patron barcelonés, elemento
aglutinador del conjunto de la comunidad, que el narrador de la Relacion expresa de

forma elocuente en las lineas que cierran su texto:

“la gente infinita, y todos muy contentos de que se vaya tratando por el sefior obispo,
Cabildo, y Ciudad, con tanto fervor la canonizacién de santo tan antiguo como es san
Olaguer. Y con muchas confiangas que con la buena diligencia de todos ... tendran en

breve cumplidos sus desseos™#?

Quedémonos, asi pues, con esta imagen armoniosa y de concordia entre la
Iglesia y la Ciudad, que crean y recrean ambos textos, contrapunto al cuadro que hemos

trazado en el anterior capitulo. Para terminar, no cabe duda de que tanto el consistorio

8 por ejemplo, la exaltacion del régimen municipal es evidente en la cuantificacién de la comitiva que el
escribano situaba en mas de quinientos caballeros y ciudadanos, mientras que el autor de la relacion
situaba en mas de doscientos; también en la alusion al discurso aplaudido por todos del conseller en cap
que la Relacion no recoge.
81 En la celebracion religiosa también participaron otras instituciones politicas como el brazo militar
representado en Josep Bellafilla, maestre de campo de la ciudad y protector de dicha institucion, o la
Diputacién. En este Gltimo caso no de forma presencial, ya que los diputados no acudieron a la
solemnidad; pero si de forma simbdlica, puesto que algunos de los elementos decorativos de la catedral
pertenecian a esta institucion, asi como las coplas que amenizaban la celebracién en la entrada de la
catedral, DACB, v. 10, p. 488; PUJADES, Dietari, v. 4, p. 242.
82 Relacion verdadera..., sp.
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como las autoridades eclesiasticas veian en la imagen de armonia y cohesién que ambas
instituciones recreaban, al hacerse eco de las celebraciones religiosas en las fuentes
escritas (literarias e institucionales), el ideal anhelado. Sin querer refutar la imagen que
en estas ocasiones ambos poderes proyectaban, tal como hemos mostrado, la realidad se
revelaba mucho mas imperfecta y compleja.®

Continuando con la linea emprendida en el andlisis del discurso civico
construido en torno a san Oleguer, en el siguiente apartado nos proponemos exponer los
cambios seméanticos producidos en la devocion de santa Maria del Socors. Es decir, los
diferentes discursos elaborados por los diferentes gestores del culto de la santa en la
longue durée, o sea, a lo largo de los cuatro siglos que discurrieron hasta su
canonizacién. Para ello, analizamos la construccion hagiografica de la que fue objeto
Maria desde la edad media —en vida de ésta y en los siglos sucesivos— hasta época
moderna: periodo, este ultimo, en el que nos centramos en desarrollar los cambios
producidos a raiz del proceso de canonizacién y la posterior inclusién plena en la

religion civica.

5.3 El culto civico de santa Maria de Cervell6 (o0 Socors)3*

En febrero de 1692 el papa Inocencio XII —después de un largo proceso— daba el
visto bueno a la canonizacién de santa Maria de Cervellé (o también llamada Socors),
hija de la ciudad y fundadora de la segunda orden mercedaria. Con la canonizacién de la
santa culminaba la conformacion y ampliacion del pantedn local de santos que a las
puertas del siglo XVII era bastante modesto, por no decir exiguo.® Por otra parte, como
hemos mostrado, en cuestion de poco menos de cien afios la lista de santos patrones y
titulares de la ciudad encabezada por la patrona principal, santa Eulalia, se habia

ampliado de forma considerable a base de sumar en su haber benefactores celestiales, lo

8 En opinion de L. C. ALVAREZ SANTALO, “Mensaje festivo y estética desgarrada: la dura pedagogia
de la celebracion barroca”, Espacio, Tiempo y Forma, Serie 1V, Historia Moderna, n.° 10 (1997), p. 21,
estas descripciones han sido construidas como una realidad presente y para que actlen sobre el lector
como una fiesta presente, que es la Unica real mientras se esta leyendo y cada vez que se lea.
84 Una version de este apartado se presentd en el 1V Encuentro de Jovenes Investigadores en Historia
Moderna, M. ZAMORA BRETONES, “Santa Maria de Cervelldo (o Socors): estratigrafia de una santa
barcelonesa del Barroco”, en M.* A. PEREZ SAMPER y J. L. BETRAN, (eds.), Nuevas perspectivas de
investigacion en Historia Moderna: Economia, Sociedad, Politica y Cultura en el Mundo Hispéanico.
Actas del IV Encuentro de Jévenes Investigadores en Historia Moderna (Barcelona, 6 y 7 de julio de
2017), Madrid, 2018, pp. 1230-1240.
8 En este sentido, véase TORRES SANS, “La ciutat...”, p. 81.
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que no dejaba de ser un motivo de orgullo tanto para las autoridades locales y
eclesiasticas como para sus habitantes. De la excelencia religiosa de Barcelona daban
cuenta autores como Esteban de Corbera, autor de una biografia de la santa en la que
afirmaba que “pocas ciudades se allan mas enriquecidas, con tantos santos tutelares,
obligados como ijos al cuidado de su bién, i desseosos como tantos de procurarle en
todos sus aprietos.”

Dicho esto, el camino recorrido por Maria (y sus patrocinadores) hasta conseguir
el reconocimiento oficial de la Santa Sede —que no de sus conciudadanos— fue largo y
tortuoso, tal vez demasiado largo, como se lamentaba el mercedario Luis de Barutell i
Erill, autor de un texto panegirico leido en la celebracion patrocinada por el brazo miliar
en honor de la santa.®” No en vano, la “fabricacion” de santa Maria del Socors,
utilizando la célebre expresion de Angelo Turchini, se habia iniciado cuatro siglos atras;
en el mismo momento de su muerte, e incluso antes, diferentes actores historicos —orden
religiosa, nobleza, poder regio y, por ultimo, gobierno municipal— se apropiaron de su
figura y memoria y fiscalizaron su culto, por lo que la santa era producto de la
superposicion de los diferentes discursos elaborados por estos actores.%®

Segun los relatos mercedarios, Maria (1230-1290) naci6 en Barcelona en el seno
una familia noble, los Cervell6. Siendo muy joven inicié su camino hacia la perfeccion
religiosa bajo la guia de su confesor, el mercedario Bernat de Corbera. Pero, ademas,
complemento su experiencia devocional y contemplativa con la actividad asistencial, en
especial en el hospital de Santa Eulalia de los mercedarios. A la muerte de sus padres
entrd a formar parte de una comunidad de beguinas o mulieres religiosae cercana al
convento mercedario. Siguiendo el relato construido por la orden religiosa, los
superiores de la orden mercedaria aceptaron a Maria y a sus compafieras que, tras
procesar los votos, habrian elegido a Maria como primera prelada de la segunda orden

mercedaria.

8 E. DE CORBERA, Vida i echos maravillosos de Maria de Cervelldn [...] con algunas antigiiedades de
Catalufia, Barcelona, P. LACAVALLERIA, 1629, f. 1r.
8 L. BARUTELL i D’ERILL, Discurso panegirico en la canonizacion de Santa Maria de Cervellon, que
en el festivo culto, que en demonstraciones de el afecto con que la venera consagro y saca a luz el Brago
Militar y dixo Luis de Barutell y Erill en el mariano templo de el primer y real convento de el Real y
Militar Orden de la Merced, Barcelona, R. FIGUERO, 1693, f. 16.
8A. TURCHINI, La fabbrica di un santo: il proceso di canonizzazione di Carlo Borromeo e la
Contrarriforma, Casale Monferrato, 1984. Sobre el santo en tanto que “produit social” véase S.
BOESCH, “Reliques et pouvoirs”, en E. BOZOKY y A-M. HELVETIUS (eds.), Les reliques. Objets,
cultes, symboles. Actes du colloque international de |'Université du Littoral-Cote d 'Opale (Boulogne-sur-
Mer), 4-6 septembre 1997, Paris, 1999, pp. 255-270.
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En sus Gltimos afios de vida las cronicas detallan numerosos episodios en los que
se habria visto a la santa caminar sobre las aguas y calmar tormentas para socorrer a las
embarcaciones y a sus navegantes. Estos sucesos milagrosos, que se repiten incluso
después de muerta, dieron lugar al inicio de su advocacién como patrona de marineros y
navegantes. Cuentan las cronicas que cuando fallecio Maria su cuerpo quedd “mas
hermoso, que quando viva, despidiendo de si luces Celestiales resplandores, y
suavissimas fragancias.”®® Como era habitual en el caso de las personas que morian con
fama de santidad, su cuerpo fue expuesto durante tres dias; en los que se sucedieron
multitud de milagros que avivaron mas, si cabe, su culto entre sus conciudadanos.

La experiencia vital y religiosa de Maria nos ha llegado a través de las fuentes
mercedarias. EIl primer relato lo escribi6 en vida de la santa el mercedario Juan de Laes
que fallecié en 1290 dejandolo inconcluso; el prior del convento barcelonés, Guillem
Vives, se encargd de terminarlo en 1401. La segunda vida data de 1323 y se la conoce
como ‘el anénimo de 1323.°%° Aunque el autor es incierto, segun los estudiosos, todo
apunta a que el autor seria un candnigo de Girona que la escribié por encargo de
Guillem de Cervelld, familiar de Maria y virrey de Cerdefia.”! La bibliografia
mercedaria se ha servido de estos textos —de los que sélo se han conservado algunas
copias— a la hora de elaborar las biografias de la santa.®

En un trabajo reciente Blanca Gari ha analizado el proceso de construccion
hagiogréafica de santa Maria del Socors. Segun la historiadora, las copias de las ‘vidas
medievales’ que nos han llegado son el resultado de sucesivas reelaboraciones
realizadas desde la orden religiosa: primero, en el siglo XV cuando en el transcurso del
Capitulo General de 1442 se oficializaron las dos vidas medievales y, en un segundo
momento, en el contexto del proceso de canonizacion del siglo XVII.

Por consiguiente, la orden llevo a cabo el primer proceso de reelaboracion del

relato biografico de la santa en la edad media, con el objeto de borrar los origenes laicos

89 Compendioso resumen de la prodigiosa vida de Santa Maria de Cervell6, vulgarmente llamada del
Soc6s, primera religiosa professa del real y militar orden de Nuestra Sefiora de la Merced, Redencidn de
Cautivos, hija de la... ciudad de Barcelona, Barcelona, J. SURIA..., 1693.

9 Se puede encontrar una amplia relacion de fuentes bibliograficas y documentales sobre santa Maria de
Socors y la orden mercedaria en C. RODRIGUEZ-PARADA, “Redes de mujeres en torno a la Orden de
la Merced en la Barcelona del siglo XIII: aproximacion a las fuentes bibliograficas y documentales para
el estudio de Maria de Cervelld y las primeras mercedarias”, en B. GARI (ed.), Redes femeninas de
promocidn espiritual en los Reinos Espirituales (s. XI11-XVI), Barcelona, 2013, pp. 46-78, en particular,
p. 54.

91 RODRIGUEZ-PARADA, “Redes de mujeres...”, p. 51.
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de la orden y de sus fundadores.®® Pero, ademas, al convertir a Maria en religiosa
profesa mercedaria se eliminaban posibles evocaciones a la existencia de una
espiritualidad femenina desarrollada al margen de los canales formales que habria dado
lugar a la formacion del primer beaterio de Barcelona, proximo a la orden mercedaria.®
No obstante, como veremos a continuacion, en la construccion hagiografica de la santa
también participaron otros actores sociales y politicos.

La apropiacion por parte del linaje Cervelld (y sus multiples ramificaciones no
solo en Catalufia, sino también en Valencia e Italia) de la figura y de la memoria de la
santa se produjo en el transcurso de las diferentes reescrituras hagiograficas que se
realizaron en los siglos XIV y XV y se consolidd a lo largo del proceso de
canonizacion.® La casa Cervell6 era la primera interesada en mantener vivo el recuerdo
de su ilustre parienta, debemos tener presente que la segunda vida medieval de la santa,
el anénimo de 1323, era un encargo de un miembro de este linaje. La adscripcion de
santos y santas en las genealogias nobiliarias (al igual que sucedia con las monarquias)
formaba parte de las estrategias encaminadas a incrementar la dignidad del linaje, por lo
que la santidad se revelaba como un elemento de distincion social.®® Desde esta
perspectiva, se produjo una simbiosis entre los intereses de la familia Cervell6 y de la
orden religiosa, que no desaprovech¢ la ocasion y convirtié a Maria en la fundadora de
la rama femenina. De esta forma, la orden mercedaria consolidaba sus vinculos con el
estamento nobiliario con el que, ademas, mantenia una importante relacion clientelar.
Mas que ninguna otra orden religiosa, los mercedarios se vieron obligados a mantener
contactos estrechos y continuos con la sociedad laica a través de la cual obtenian los
importantes recursos econémicos necesarios para desarrollar su funcion redentora. Estos
contactos terminron por cristalizar en una red clientelar de caracter noble vinculada a

los conventos mediante diferentes formulas de patronazgo.®’

92 B GARI, “Maria de Cervelld: el velo hagiogréafico y la piedad no reglada en la Barcelona del siglo
XIIT”, Lusitania Sacra, n.° 31 (2015), p. 19.
% GARI, “Maria de Cervell6...,” p. 17. Sobre los origenes de la orden mercedaria véase J. W.
BRODMAN, L orde de la Mercé, Barcelona, 1990.
% Sobre la pertenencia de Maria Socors al movimiento de las beguinas véase GARI, “Maria de
Cervell6...”; RODRIGUEZ-PARADA, “Redes de mujeres...”, p. 52.
% Existen serias dudas por lo que respecta a la pertenencia de Maria al linaje de los Cervello. Al respecto,
véase DURAN i SANPERE, “La formacid...”, pp. 567-577.
% A. BENVENUTI, “La santedat en ambits femenins funcions i representacions entre I’Edat Mitjana i
I’Edat Moderna”, Revista d historia medieval, n.° 2 (1991), pp. 9-28, p. 12.
9 MARTINEZ RUIZ, (dir.), El peso..., p. 106.
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La penetracion de la nueva institucion religiosa no sélo fue efectiva entre los
grupos dominantes, sino también en las estructuras politicas del Principado.®® En la
misma epoca, las crénicas mercedarias introdujeron el patronato regio sobre la santa a
raiz de la ceremonia de traslado de las reliquias de sor Maria del Socors a un nuevo
sepulcro encargado por Pedro 111 en 1380. En el sepulcro, que todavia se conserva, esta
representada Maria yacente, con una aureola simbolo de su condicion de santa, y el rey
arrodillado a sus pies. Mientras que en los laterales aparecen las figuras de algunos de
los personajes que asistieron al acto de traslacion: la reina junto a tres damas, algunos
religiosos de la orden, el obispo y el propio rey.%

A nadie se le puede pasar por alto el simbolismo politico de la ceremonia. En
primer lugar, los santos eran los intercesores entre el cielo y la tierra. Por lo que el rey,
al convertirse en benefactor de Maria, estrechaba sus vinculos con la divinidad y, por
consiguiente, establecia una relacion privilegiada con la esfera celestial, de la cual se
derivaba la sacralizacion y legitimacion del poder regio. Esta relacién se hacia evidente
en la representacion pictorica del nuevo féretro en la que se vinculaba el poder regio y
poder celestial. En segundo lugar, en el acto de traslacion el poder regio y el poder
eclesiastico sancionaban un culto que ya se desarrollaba en el ambito local sin el control
de los poderes laicos y eclesiastico, por lo que el objetivo final era el control regio sobre
el cuerpo de la santa y sobre su culto.®

En resumidas cuentas, en esta primera época los diferentes discursos (religioso,
estamental y regio) se sobrepusieron y fusionaron hasta conformar un Unico relato
hagiografico, como consecuencia de la propia capacidad de la santa para encarnar
diferentes identidades culturales.

El culto de Maria del Socors pervivié a lo largo de los siglos, con mas o menos
fortuna, en el &mbito de la santidad local. En la época moderna —la Gltima etapa de su
construccion— la insercion de la santa entre los protectores de la ciudad esta

sobradamente acreditada en los relatos hagiograficos, la memoria privada y, como

% Por lo que se refiere a la creacion de la leyenda de la fundacién regia de la orden de la Merced véase J.
W, BRODMAN, “Fable and royal power: The origins of the Mercedarian foundation store”, Journal of
Medieval History, n.° 25 v. 3 (1999), pp. 229-241.
% J. A. ORTIZ, “Emblematica santa en sepulcros barrocos: lenguaje simbdlico en cuatro urnas-relicario
de santos catalanes medievales”, Imago, n.° 7 (2015), p. 119.
100 pyrante la traslacion de las reliquias se produjo un hecho milagroso que, segun la leyenda, habria
provocado la ratificacion oficial del culto de la santa por parte del obispo. El relato completo de la
traslacion en DE CORBERA, Vida i echos..., ff. 184-187.
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veremos a continuacion, en la memoria institucional.’®* Las autoridades municipales
habian podido verificar la potencia sacra de la beata en 1617. Segun el relato que consta
en el dietario municipal, se desatd un importante temporal de agua, piedra y viento
llegando las olas de la mar a inundar algunas calles de la ciudad. Los consellers, ante la
gravedad de la situacion, estimando “que los remeys humans no eran bastants ...
tingueren per be de valerse dels remeys spirituals.” Sin embargo, la intervencion de una
legion de eclesiasticos, cuerpos santos y reliquias no fue suficiente para aplacar la ira
divina. Por lo que los consellers solicitaron al prior de la Merced que “manas portar lo
cos de la beata Maria Socos la qual es molt apropriada contra les tormentes de la mar.”
Gracias a la mediacion de la beata el temporal, finalmente, se disipé a las pocas horas de
exponer su cuerpo.%2 Como deciamos, este episodio evidencia la presencia de la beata
en el marco de la religion civica. No obstante, todavia no se puede apreciar la
elaboracion de un discurso politico en torno a su culto, como si veremos mas adelante.
Volvamos, pues, al proceso de construccion hagiografica de la santa. ElI nuevo
marco espiritual impuesto por la reforma religiosa obligaba a la orden mercedaria a
llevar a cabo una renovacion no sélo espiritual, sino también histdrica.'®® Entre otras
medidas, la orden religiosa impulsé la canonizacion de sus miembros mas ilustres, en
especial de sus fundadores Pedro Nolasco (1628) y Maria del Socors (1692), con la
intencion de dotarse de un santoral propio, imprescindible en el clima extremadamente
competitivo de la Contrarreforma.l® El proceso de canonizacion iniciado exigia la
pertinente difusién de la vida y milagros de la candidata, encaminada a reactivar y
propagar el culto de la santa. En este contexto la experiencia vital y religiosa de Maria
se sometié a una segunda reelaboracion que, en esta ocasion, tenia como objeto

presentar a la santa, por una parte, como modelo a imitar por las monjas de clausura y,

101 En su dietario PUJADES, Dietari, v. 1, p. 118, confirma que las autoridades barcelonesas solian
requerir la intervencidn sobrenatural de la beata para apaciguar las tempestades.
192 También acudieron al muelle los religiosos de santa Caterina con las reliquias de san Ramén, los
franciscanos, los religiosos de san Francisco de Paula y el domer de san Pere con muchos feligreses,
DACB, v. 9, pp. 355y 356 (3-11-1617).
103 B, TAYLOR, “La orden mercedaria: politica, sociedad y reforma religiosa bajo Felipe II”, Pedralbes,
n. 13, v. 2 (1993), pp. 191-202.
104 En esta época también fueron canonizados otros miembros ilustres de la orden como Pere Pasqual
(1673) o Ramon Nonato (1628). Se ha de tener en cuenta que la mayor parte de las 6rdenes religiosas ya
habian conseguido la canonizacion de sus respectivos fundadores. Entre las medidas que puso en
funcionamiento la orden se encuentra la escritura (o reescritura) de la historia de la institucion en la que
se mantienen los lugares comunes establecidos en la edad media, a saber, el origen noble de los
fundadores y de sus miembros mas importantes, asi como, la leyenda de la fundacion regia, GARI,
“Maria de Cervell6...,” p. 19.
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por otra parte, como modelo de santidad tridentino para los laicos. En este sentido, no
debemos olvidar que la reforma tridentina propone un modelo de perfeccion religiosa
fundamentado en el principio de la virginidad, requisito imprescindible para obtener la
santidad. De forma que, tal como argumentaba Esteban de Corbera, la vida de Maria
debia servir “para que sus naturales tengan, en la tierra espejos i dechados que mirar i
que imitar”, de forma que entre éstos “se despierte los deseos de su imitacion.”1%

El otro requisito imprescindible, en todo proceso de santificacion, era contar con
el respaldo de la sociedad e instituciones politicas locales. La fuerte aristocratizacion de
la orden religiosa fue determinante para que la causa presentada en Roma, en 1627,
contara con el apoyo expreso del conjunto de la nobleza catalana.’®® En particular, los
descendientes del antiguo linaje Cervell6 fueron los mas firmes valedores de su
parienta; los vinculos familiares con una santa canonizada incrementaban el capital
simbdlico familiar y legitimaban su preeminencia dentro de la sociedad estamental.
Ejemplo de esta campafia apologética es la publicacion, en 1629, de la biografia de la
santa realizada por Esteban de Corbera (1563-1631) y auspiciada por Estefania de
Cervelld, baronesa de La Laguna y marquesa de la Puebla de Castro.X%” Esta difusion
hagiogréfica venia acompafiada, a su vez, por la elaboracién de genealogias del linaje y
de sus diferentes ramificaciones en las que se incluian a Maria y a otros santos. %

Por lo que respecta a la implicacion del gobierno municipal (a priori interesado
en la canonizacion de una santa barcelonesa) parece ser que no fue tan entusiasta como
cabria esperar. La primera noticia que consta en el dietario, en relacién al proceso de

canonizacién de nuestra santa, hace alusion a la procesion que se celebré en marzo de

195 DE CORBERA, Vida i echos..., f. 1r. Sobre el santo como modelo a imitar y como modelo de santidad
véase C. VINCENT-CASSY, Les saintes vierges et martyres dans |I’Espagne du XVlle siecle: culte et
image, Madrid, 2011, pp. 10 y 11; S. CABIBBO, “Una santa en familia. modelos de santidad y
experiencias de vida (Italia, siglos XVI1-XIX)”, Studia historica, Historia Moderna, n.° 19 (1998), pp. 39
y 43.
106 Seglin F. CARRERAS CANDI, Festas de la canonisacio de Santa Maria de Cervellé 6 del socds en
1693, Barcelona, 1890, p. 11, unos 160 caballeros apoyaron con su firma el proceso de canonizacion.
107 Como sefiala TORRES SANS, “La ciutat...,” p. 99, la obra de Corbera, pensada y encargada para
favorecer la causa de la santa, se convirti6 en loa a la orden de la Merced, muestra de corografia
barcelonesa e incluso un panegirico catalan.
108 por ejemplo: Genealogia de la nobilisima familia de Cervellon. Dedicala D. Francisco de Cervellén,
Baron de Zatmazay, en Cerdefia, a su parienta Santa Maria de Cervellon. Escriviola el R. P. M. Fr.
Manuel Mariano Ribera, del Real y Militar Orden de N. S. de la Merced, ex Provincial, y Cronista
General de su Religién y Examinador Synodal en el Obispado de Barcelona, Barcelona, P. CAMPINS,
1733. En muchas ocasiones las genealogias se incluian dentro de las hagiografias, como era el caso de la
obra de Esteban de Corbera, pero también se encargaban representaciones pictoricas como es el caso del
conde de Cervellon, Gerardo Cervellon, que en 1670 encargd en Valencia una galeria de retratos familiar
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1628 con motivo de la entrega del rétulo expedido por el papa en el que autorizaba el
inicio del procedimiento. Una procesion a la que parece ser no acudieron los consellers,
aunque no se espécifica el motivo. Sabemos por el dietario municipal que en esta
ocasion el encargado de llevar procesionalmente el billete hasta la catedral fue un
pariente de la futura santa, el abad de San Cugat del Valles, don Francisco de Erill y de
Senmanat. El escribano, ademas, sefiala que “per ésser cathalana y del linatge dels
Cervellons, cavallers antichs de sta ciutat” el dia de la procesion “feren tirar sis pesses
del baluart ... ytocaren les campanes de la seu y de totes les iglesies de la present ciutat.”
Mientras que en el cortejo procesional iba “la musica de la ciutat ... y sis frares de cada
monestir y molts cavallers y tots los frares de la Merce.”1%

La ausencia de los consellers en la procesion por la canonizacién de una hija y
protectora de la ciudad, como poco, es llamativa. La presencia del consistorio en este
tipo de actos religiosos era habitual. Tal como hemos mostrado en el caso de san
Oleguer, en la que los propios consellers fueron los encargados de llevar en la procesion
el rétulo del santo. Lo que nos lleva a pensar en la posibilidad de que los promotores de
la causa, la orden mercedaria y los parientes de la santa (la nobleza), no hubieran
invitado al acto a los consellers, ya que su presencia habria modificado el simbolismo
de la ceremonia.

Por otra parte, en el caso de que hubieran sido invitados lo mas probable es que,
sabedores de las intenciones del linaje Cervello (capitalizar el acto), hubieran declinado
la invitacion, puesto que las autoridades barcelonesas no habrian podido aceptar un
lugar en la ceremonia que supusiera una merma de las prerrogativas de la institucién
que representaban. Como manifestaba Corbera en su biografia de la santa, la noticia del
inicio de la causa de canonizacion habia sido recibida “con general contento de toda la
ciudad, i mas en particular de la nobleza, quien tocava celebrar esta merced como cosa
propia suya.”*® La presencia de los consellers, sin duda, habria mediatizado el
simbolismo de la ceremonia, de forma que los discursos elaborados por los promotores
—la exaltacion de la orden religiosa y del linaje nobiliario— habrian perdido potencia

supeditados al discurso municipal.

donde se representan una genealogia idealizada de santos, Y. GIL SAURA, “La invenciéon de la
genealogia: la galeria de retratos de la familia Cervellon”, Ars Longa, n.° 21 (2012), pp. 277-293.
109 DACB, v. 10, p. 241 (11-3-1628).
110 DE CORBERA, Vida i echos..., f. 229.
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La siguiente anotacion en el dietario, en relacion al proceso, se realiz6 al afio
siguiente, en marzo de 1629, con motivo de la visura del cuerpo de la beata. Por el
escribano sabemos que los consellers fueron invitados al acto por una comitiva formada
por algunos caballeros, el prior y religiosos del convento de la Merced. En este caso la
presencia de las autoridades municipales, junto con el virrey y los diputados de la
Generalitat, era obligada; asi lo determinaba el procedimiento de canonizacion
establecido por Roma. En la breve ceremonia en la que se verifico la autenticidad de las
reliquias de la futura santa tres notarios, en representacion de las autoridades laicas y
eclesiasticas presentes, levantaron acta de la apertura de “una caxa de fusta ja molt vella
pintada ab la figura de dita Sancta y altras figuras en ella desculpidas,” de la que los
religiosos y sacerdotes de dicho monasterio extrajeron, en presencia de los enviados
apostolicos y demas autoridades, “lo cos de dita beata Sor Maria de Socos.” El cual “se
trova tot senser ab ses carns” (indicio irrefutable de su condicion de santa) “tenint dit
cos sols un peu dret y la ma squerra.”**!

Tras la verificacion de los restos de la beata se volvio a cerrar la caja con cuatro
Ilaves: el obispo de Barcelona se quedd una y entregé las otras tres al conseller en cap,
al diputado eclesiastico y, la ultima, al prior del convento mercedario “peraque las
tinguessen en guardia y custodia, ... [y] que no si pugues obrir ni tocar sens presentia y
assistentia de tots.”*'? En esta ocasion, a diferencia de lo que ocurrié en el proceso de
canonizacion de san Ramoén de Penyafort, no se entregd una llave al virrey, aunque
también estaba presente en la visura. En consecuencia, el control del cuerpo de la futura
santa quedaba en manos de las instituciones (laicas y eclesiasticas) catalanas.

A partir de aqui desaparecen las referencias al proceso de canonizacion de Maria
en el dietario municipal. Parece ser que la segunda fase del proceso se estancé
seguramente victima de los avatares politicos por los que paso el Principado a mediados
del siglo XVI1.113

111 Bn relacién a la desmembracion de los cuerpos santos véase J. M. SALLMANN, “I poteri del corpo
santo: rappresentazione e utilizzazione (Napoli, secoli XVI-XVIII)”, en P. LEVILLAIN y J. M.
SALLMANN (eds.), Forme di potere e pratiche del carisma, Napoles, 1984, p. 82.

112 DACB, v. 10, p. 390-392 (31-3-1629).

113 La dilatacion del proceso también se pudo deber a que era una santa medieval y a su condicion de
mujer. Al respecto, véase SALLMANN, Santi barocchi. Modelli..., p. 77. Sobre la santidad femenina y
su menor peso entre los santos canonizados por la Iglesia véase: J-M. SALLMANN, “Saintité et société”,
en S. BOESCH GAJANO (ed.), Santita, culti, agiografia. Temi e prospettive, atti del 1 Convegno di
studio dell’Associazione italiana per lo studio della santita, dei culti e dell ‘agiografi, Roma, 24-26
ottobre 1996, Roma, 1997, pp. 327-340; R. M.* ALABRUS, “El éxito y el fracaso en los procesos hacia la
santidad femenina”, en J. L. BETRAN; B. HERNANDEZ y D. MORENO (eds.), Identidades y fronteras
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Por otro lado, la falta de referencias al proceso de canonizacion de Maria del
Socors en el dietario institucional y en otras fuentes institucionales similares como las
Rubriques de Bruniquer —sobre todo, en comparacion con las numerosas referencias
generadas a raiz de otros procesos llevados a cabo en el mismo periodo como es el caso,
por ejemplo, de san Oleguer (1675) o san Ramdn de Penyafort (1601)— hacen pensar
que la causa de la candidata barcelonesa no cont6 con el respaldo incondicional de las
autoridades barcelonesas. No obstante, como veremos a continuacion, la actitud del
gobierno municipal cambiaré radicalmente cuando el papa oficialice el culto de santa
Maria del Socors.

5.3.1 La construccidn del discurso patriético

Tras una larga espera, a principios de 1692 Roma oficializaba el culto de santa
Maria del Socors. La noticia llegaba unos meses mas tarde a Barcelona y se celebraba
con dos Tedeums a los que asistian los consellers y el virrey: el primero, en la iglesia
del convento de Nuestra Sefiora de la Merced vy, el segundo, al dia siguiente en la
parroquia en la que, segun la tradicion, la santa habia sido bautizada, Santa Maria del
Mar. Tras las primeras celebraciones religiosas, como era habitual, se iniciaron los
preparativos de los festejos con los que la Ciudad pensaba rendir homenaje a la nueva
santa.

En el tiempo que discurre hasta la celebracion de las fiestas vemos cémo se
gesta un nuevo discurso elaborado desde el poder local en torno a la figura de la santa
barcelonesa, que se hace mas intenso en el transcurso de las celebraciones y que
culminard en las siguientes décadas al compas de los sucesos historicos de principios
del siglo XVI1II. Por ejemplo, podemos apreciar este discurso civico (y patriotico) en el
parlamento que el conseller en cap, Francisco Falguera, dirigié al Consejo con el fin de
justificar la necesidad de realizar una aportacion economica mayor de la estipulada para
sufragar los gastos de los festejos organizados por la Ciudad en honor de la santa. Segln

el conseller en cap, el Consejo debia deliberar a favor, por ser la santa

culturales en el mundo ibérico en la edad moderna, Barcelona, 2016, pp. 169-178. En relacion a otros
factores que entraban en juego en el éxito del proceso véase VINCENT-CASSY, “Luchar...”, p. 181.
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“de naci6 catalana, filla de la present ciutat, batejada en Santa Maria del Mar, morta en
la dels gloriosos martirs St. Just i St. Pastor, religiosa de.l[a] real i barcelones[a] orde de
Nostra Senyora de la Mercg, la proteccio del qual fonch vinculada a vostra excel-léncia
per lo serenissim senyor rei don Jaume lo Conquistador, mare i fundadora de las
religiosas mercedarias, descendent de aquells antichs Cervellons que derramaren sa
sanch ilustre en la expulsié dels moros de esta ciutat i Principat, enparentada ab lo gran
monarca Carlos segon ... i ab las més altas familias catalanas. Tenint son sant cos
incorrupto dins la present ciutat i baix de la custodia de vostra excel-l1éncia, qui té clau
de son sepulchre. Havent vostra excel-1éncia experimentat singularissims beneficis de
dita santa i en particular en lo any mil siscents i disset, en que per intercessié de ella
fonch preservada esta ciutat de una total ruina i fatal inundacié que amenacava lo mar
entrant al carrer Ample. Atenent axi.mateix que tot lo sobredit cedira de exemple para
las demes nacions, aument de cultos de una santa barcelonesa, gloria de la naci6

catalana, lustre de esta ciutat i obsequi a nostre senyor rei”*

Ni sorprende ni extrafa el discurso de exaltacion patriotica que el conseller en
cap desarrolla en su intervencién en torno a la figura de la santa. Los argumentos
esgrimidos por el conseller —los fuertes vinculos que unian a la santa con la ciudad, las
referencias a su ascendencia noble (y regia), a la auto-liberacion de los catalanes del
yugo musulméan y a la excelencia religiosa de Catalufia y, en especial, de Barcelona,
etc.— formaban parte de la cultura politica de la elite dirigente catalana de la época. Es
maés, (coincidencia 0 no) es una sintesis de las ideas desarrolladas por Esteban de
Corbera en su obra hagiogréafica sobre santa Maria del Socors. No en vano, la biografia
de Corbera, tal como ha subrayado Xavier Torres, es un excelente ejemplo de lo que
otro autor, Pep Valsalobre ha denominado “hagiografia patridtica,” a saber: la
“justificaci6 sacra d’una comunitat politica.”**

La propia orden religiosa, en la stplica que habia presentado al Consejo para que
el consistorio sufragara las celebraciones, se habia encargado de rememorar los fuertes

vinculos que ligaban a la santa con la Ciudad y su historia. El prior del convento

114 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-202, sp. La deliberacion del Consejo en Ibid., ff. 47r y 48.
En el informe presentado por la comision encargada de organizar las celebraciones los gastos superaban
con creces la cantidad estipulada por el Consejo, unas 1.680 libras, mientras que el presupuesto
establecido por el Consejo era de 1.000 libras. El documento fue reproducido por CARRERAS CANDI,
Festes..., pp. 18 y 19.

115 TORRES SANS, “La ciutat...”, p. 94, n. 50. Al respecto, véase P. VALSALOBRE, “Elements per a
una Catalunya sacra: sobre alguns aspectes de I’hagiografia de I’edat moderna catalana”, en M. GARCIA
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mercedario, entre otras cuestiones, recordaba que la santa habia nacido el mismo afio en
el que “las armas de esta ciutat quedaren victoriosas en la gloriosa conquista de la ciutat
i regne de Mallorca” y que era descendiente de “un dels nous barons conquistadors del
Principat ... [que] derramaren san sanch il-lustre en la restauracio de la catalana
llibertat.”'*® De forma que también la orden religiosa habia colaborado en la
construccion de un discurso patriético en torno a la santa, que de alguna manera
podemos extender a la propia institucion religiosa, basta recordar las gestiones que se
realizaron décadas antes por la extension del rezo de la devocion mercedaria o del
interés de la Ciudad en dejar constancia de que fue Barcelona, y no otra, la ciudad
elegida por la virgen para descender a la tierra, en el marco de la leyenda que di6 origen
a la fundacion de la orden mercedaria.

Por ultimo, pero no menos relevante, el conseller en cap cerraba su discurso
refiriendo y recordando a los presentes los mdltiples beneficios (materiales e
inmateriales) que se derivaban de la gestion y el control municipal de lo sacro.

En definitiva, los razonamientos utilizados por el conseller ponen de manifiesto
la relevancia que tenia para la cosa publica la inversion econdémica en santidad. Prueba
de ello es que finalmente el Consejo —a pesar de las consideraciones referidas en la
anterior deliberacion sobre la pésima situacion econdémica del consistorio— resolvio
duplicar las 1.000 libras inicialmente destinadas por la Ciudad a las celebraciones en
honor de la santa barcelonesa.!!’

Los festejos se llevaron a cabo en la primera semana de abril de 1693. Tal como
estaba planeado, se reprodujo el esquema establecido en la canonizacién de san Ramoén
de Penyafort. La presentacion publica del cartel con el programa de festejos unos dias
antes marco el preludio de las celebraciones, que se inauguraron solemnemente con el
oficio y la procesion general organizada por la Ciudad. Mientras que en los dias
sucesivos se llevaron a cabo los festejos patrocinados por otras corporaciones: la
Diputacion, la Lonja de mercaderes, el gremio de cereros (el cual podriamos decir que
formaba parte de la aristocracia gremial), la orden mercedaria, el marqués de Aytona (a

titulo personal), el brazo militar y, por ultimo, el virrey, que fue el encargado de cerrar

SEMPERE y M. A. LLORCA TONDA (eds.), Vides medievals de sants: difusio, tradicié i llegenda,
Alicante, 2012, p. 11.
116 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-201, sp.
17 1bid., ff. 334-335 (cita f. 335).
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el octavario de fiestas. Finalmente, el certamen poético en honor de la santa cerraba el
programa establecido por el consistorio.!8

Como era habitual, las celebraciones no estuvieron exentas de los habituales
desencuentros por cuestion de ceremonial. En el transcurso de los festejos se elaboraron
diferentes discursos e, incluso, en un mismo momento, en la procesion general,
confluyeron distintas culturas religiosas que interpelaban a distintas sensibilidades o
intereses. Sin embargo, la pugna entre los diferentes actores (orden religiosa, nobleza,
poder regio, instituciones catalanas y gremio) por imponer un determinado discurso
simbolico en torno a la santa y su culto termind por resolverse a favor de la clase
dirigente barcelonesa. Por una parte, la gestion y el control que las autoridades
ejercieron sobre el cuerpo de la santa permitid a las autoridades municipales capitalizar
el culto, tal como habian hecho en la edad media otros poderes laicos y, por otra parte,
el discurso patriético, seguramente, consiguio imponerse porque era capaz de aunar mas
consensos en el seno de la comunidad.

Por consiguiente, podemos concluir que los festejos organizados por las
autoridades municipales sirvieron para afirmar el simbolismo patriético, ya que la santa
permitié la sacralizacion del pasado épico del Principado y, en especial, de la ciudad de
Barcelona, el lugar en el que nacid, murid y reposaban sus restos. En otras palabras, las
elites dirigentes convirtieron a santa Maria del Socors en un elemento de cohesion
comunitaria y territorial, simbolo de la conciencia ciudadana y de sus reivindicaciones
politicas.!®

En resumidas cuentas, el analisis de las elaboraciones hagiograficas permite
analizar los continuos cambios semanticos que se produjeron en la memoria y el culto
de santa Maria del Socors. En la edad media el culto de la santa pervivio en el marco del
culto local; en esta época se llevaron a cabo desde el poder politico y la propia orden
mercedaria las primeras reelaboraciones del relato vital de Maria. Mientras que el
traspaso de la santa desde el culto local a la devocion universal, a través de su
canonizacién, se produjo de forma tardia bajo el impulso interesado de la orden
mercedaria y de gran parte de la nobleza catalana.

Pero, ademas, a raiz su canonizacion, a finales del siglo XVII, la santa sufrié una

nueva transformacion semantica propiciada por el discurso patriético elaborado desde el

118 Por lo que se refiere a la descripcion de las fiestas en honor de la santa y los preparativos del
consistorio municipal en los dias previos véase DACB, v. 21, pp. 13, 14 y 47-73.
304



gobierno municipal que se convirtid, junto a la orden mercedaria, en el nuevo gestor del
culto civico. No hemos de olvidar que las llaves del féretro estaban en posesion de las
instituciones catalanas (eclesiasticas y laicas), un aspecto que facilitaba el control
municipal de su culto. Precisamente, las celebraciones organizadas por las autoridades
municipales sirvieron para afianzar el simbolismo patriético que termind por
consolidarse unas décadas mas tarde en otra ceremonia civico-religiosa, la traslacion del
cuerpo de la santa.

Tal como hemos mostrado, la primera traslacion del cuerpo de la santa fue una
operacion politica impulsada por el poder regio; siglos mas tarde es el gobierno
municipal el que gestion6 una nueva traslacion. En 1708, en pleno conflicto bélico con
Felipe V, las autoridades barcelonesas organizaron una procesion con la excusa de
trasladar el féretro de santa Maria del Socors a una nueva capilla.*?® Las autoridades
barcelonesas también aprovecharon esta ceremonia para trasladar el cuerpo incorrupto a
una nueva urna-relicario, encargada por el gobierno municipal en 1693, que venia a
sustituir el sarcéfago de epoca medieval en el que aparecia representada la figura

yacente de la santa con el monarca Pedro 111 arrodillado a sus pies.*?

Fig. 14. Sarcofago medieval de Maria de Cervell6 (1380). Museo Diocesano de Barcelona

A nuestro entender, el nuevo féretro —decorado con elementos vegetales y la
herdldica de la ciudad— simbolizaba la mudanza del patronato regio medieval al

patronato municipal de época moderna. Es decir, el cambio de gestores de la sacralidad

119 Alrespecto, véase BENVENUTI, “La Civilta urbana...,” p. 161.
120 DACB, v. 26, p. 111 (12-VI11-1708).
121 ORTIZ, “Emblematica santa...,” p. 119.
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local. Casual o no, el contexto histérico en el que se llevaba a cabo la traslacion, en
pleno conflicto bélico con el rey Felipe V, no podia ser mas inspirador o revelador.

En esta ceremonia civico-religiosa se cerraba el circulo iniciado en época
medieval y culminaba la exaltacién patridtica de la que es objeto la figura de la santa
barcelonesa que, tras un largo proceso de construccién ideolégica, finalmente devenia
simbolo identitario de la ciudad. Con su canonizacion, santa Maria del Socors
legitimamente entraba a formar parte del pantedn de santos local. Y, al ser hija de la
ciudad, también entraba a formar parte de los abogados de la comunidad en el cielo.1?2
En consecuencia, la presencia de los consellers en las solemnidades de la santa, que
desde entonces se realizaran cada afio en el convento mercedario, sera habitual.

No sélo eso, sino que, ademas, tal como hemos mostrado a lo largo de este
capitulo, en las Gltimas décadas del siglo XV y principios del XVIII la orden religiosa
consiguid incrementar de forma vertiginosa su presencia en la vida publica e
institucional y, por consiguiente, estrechar sus vinculos con la elite dirigente. A
principios de la época moderna los consellers tan sélo frecuentaban el convento
mercedario en la celebracion de san Llop. Sin embargo, a finales del periodo analizado
la situacion era otra bien distinta; la orden religiosa habia logrado que los consellers
asistieran de forma regular a las celebraciones en honor de sus fundadores y de la
imagen mercedaria. Y, por consiguiente, entrar a formar parte de los espacios sacros
mas significativos de la religion civica. Lo que representaba la legitimacion y el
reconocimiento publico del papel que desempafiaba la orden dentro de la vida civica de
la ciudad. Prueba de ello es que santa Maria del Socors formaba parte de los santos
titulares de la ciudad, mientras que su compariero Pedro Nolasco en 1676 fue nombrado
patron titular y, poco tiempo después, en 1687, consiguid la misma consideracion la
Virgen de la Merced.

En este sentido, la nueva patrona adquirié de forma progresiva mayor relevancia
al punto de deshancar a la patrona principal de la ciudad, santa Eulalia.'?® El auge del
culto civico de la Merced se puso de manifiesto, por ejemplo, cuando las autoridades
barcelonesas alternaron el encargo de rogativas oficiales entre la catedral y el convento
mercedario. Es decir, a partir de la Gltima década del siglo XVII las suplicas de la

Ciudad se repartieron entre la Virgen de la Merced y santa Eulalia.

122 «Sepa la ciudad de Barcelona, que todos los hijos santos que ha criado, los quales han llegado a la
perfeta santidad, ... todos le son abogados delante de Dios en el cielo,” Historia de S. Oleguer..., 1617.
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La proliferacion de santos patronos reportaba a Barcelona un incremento del
poder religioso y simbolico respecto al resto de ciudades no sélo del Principado, sino
también de la monarquia hispanica. Un fenomeno que adquirié mayor impulso gracias
al vigor del particularismo local y del patriotismo urbano de raigambre religiosa que
impregnaba la accion de gobierno barcelonés.*?* En contrapartida, el santo patrono
alcanzaba los maximos honores dentro del culto civico. Tal como reconocian las propias
autoridades barcelonesas en una carta dirigida al rey en 1685 para que intercediese ante
el pontifice en la concesion de la extension del rezo de santa Eulalia a toda la
cristiandad, “entendiendo assi mismo Barcelona, que las mas de-las Ciudades de
Espanya han procurado la mayor exaltacion del culto de sus santos tutelares solicitando
la extencion del Rezo.”*?® A proposito de lo dicho, la Iglesia intentara reafirmarse como
representante efectivo de la comunidad en sus relaciones con la divinidad mediante la
figura del patrono principal, sobre el que, segun sus directrices, debian recaer los
maximos honores.*?®

Ahora bien, la eleccién de los nuevos patronos no se realizaba al azar, sino que
tenia un trasfondo politico e ideoldgico que se manifestaba, sobre todo, en las
motivaciones y los promotores (autoridades eclesiésticas, Ordenes religiosas,
instituciones politicas y estamentales, etc.) que impulsaban al candidato. Las
autoridades barcelonesas —con la connivencia de las ordenes religiosas— intentaran
sustraerse al control y la injerencia de la Iglesia local a base de sumar santos al pantedn
patronal. De forma que se produce un cambio en la gestién del culto al santo patron
—mas evidente en el caso de los santos patronos vinculados a las ordenes religiosas
como es el caso de santa Madrona o de la Virgen de la Merced— que pasa a manos del
gobierno municipal o de la oligarquia urbana, que viene a ser lo mismo. Las casas
religiosas, por su parte, obtendran con la promocion de sus santos la legitimacion vy el

reconocimiento publico de su funcién dentro de la comunidad.

123 GALASSO, “Santi e Santita”, p. 81.

124 a fuerza del particularismo local y del patriotismo urbano, factores que favorecen el desarrollo del
fendmeno, SALLMANN, Santi barocchi..., p. 110; VAUCHEZ, La saintité..., p.161.

125 AHCB, Registre de Deliberacions, 1B. 11-194 sp. En relacion a la concesion del rezo el 31 de agosto
de 1686, Ibid., f. 88r.

126 SALLMANN, Santi barocchi..., p. 114.
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CAPITULO 6.
BARCELONA Y NAPOLES: UNA COMPARACION
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En el siguiente capitulo exponemos algunas de las manifestaciones de la religién
civica que practicaban diferentes actores politicos, sociales y econémicos en la ciudad
de Népoles. Esta breve exposicion pretende poner de relieve mas que las analogias y los
puntos de contacto, que los hay, las divergencias respecto a Barcelona. De forma que al
confrontar las diferentes experiencias de un mismo fendmeno el estudio de la religién
civica se vea enriquecido por la introduccién de nuevos enfoques y nuevas perspectivas
de analisis que propician los diferentes contextos politicos, institucionales, sociales, etc.
Partiendo de estos presupuestos, en primer término, hemos trazado una breve
panordmica de la realidad politica e institucional, asi como de la geografia y demografia
religiosa, que nos ha de permitir contextualizar las manifestaciones de la religion civica
que desarrollamos en los siguientes apartados.

En un segundo apartado, el mas extenso, abordamos de qué forma las
instituciones ciudadanas, pero también los grupos sociales excluidos del poder urbano,
establecieron una relacion privilegiada con lo sacro. Tal como mostramos, en los
espacios sacros urbanos encontraban representacion todos los cuerpos sociales,
institucionales, politicos y econémicos presentes en la escena urbana, de forma que en
Népoles convivian multiples lenguajes o culturas religiosas resultado de las diferentes
formas de percibir y desarrollar la esfera de lo sacro. Siguiendo este planteamiento, en
un primer subapartado, exponemos los diferentes niveles que conforman la tupida red
de religiosidad laica urbana: el patronato laico sobre iglesias y capillas, pero también
sobre los conventos y monasterios urbanos (en especial femeninos) y las instituciones
asistenciales. En los dos siguientes subapartados, continuamos abordando diferentes
formas de sacralizacion de la ciudad. En el primero, mostramos otra forma de
sacralizacion del territorio, las celebraciones religiosas del calendario festivo
napolitano. En este sentido, exponemos las modificaciones que experimentd el
ceremonial en las celebraciones en honor del santo patrén san Genaro y en la procesion
del Corpus Christi como consecuencia de la constante reconfiguracion de las relaciones
de fuerza y de conflictualidad entre los diversos segmentos del cuerpo politico urbano.
Mientras que en el segundo y ultimo subapartado, analizamos el pantedn patronal
napolitano, resaltando el elemento conflictual de su conformacion y su
desproporcionalidad. Tal como mostramos, las nuevas agregaciones de santos
protectores, mas alld de cuestiones devocionales, revelaban complejas dinamicas
politicas.
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La apropiacion por parte del poder laico de ambitos que tradicionalmente se
habian considerado monopolio de la Iglesia generd constantes desencuentros con el
poder eclesiastico, que se intensificaron en el transcurso del siglo XVII. Desde esta
perspectiva, en el tercer apartado, tratamos algunas de las batallas que emprendieron las
autoridades eclesiasticas con el fin de reafirmar sus derechos jurisdiccionales como es el
caso de la restructuracion del espacio sacro mediante la reforma de las demarcaciones
parroquiales o la reforma de las instituciones religiosas, en especial de las femeninas.
Sin embargo, tal como veremos, el enfrentamiento con el poder local se hizo mas
visible y virulento por el control sobre los rituales religiosos, que en este tiempo habian
adquirido connotaciones civicas, sobre los que reivindicaba la gestion exclusiva.

No solo las instituciones municipales establecieron una relacion privilegiada con
lo sacro. En el ultimo apartado, exponemos la actuacion del poder virreinal de cara a
mediatizar la vida religiosa de la ciudad, evidente, por ejemplo, en la asistencia a las
manifestaciones publicas de devocidn que se desarrollaban a lo largo de un apretado
calendario religioso, en el control de las instituciones asistenciales o en la defensa a
ultranza de la jurisdiccion laica en los conflictos que las instituciones ciudadanas
mantenian con las autoridades eclesiasticas. En Gltima instancia, en muchas ocasiones
las diferencias entre poder virreinal, poder eclesiastico y las instituciones ciudadanas,

pero también dentro de la sociedad napolitana, se jugaron en el terreno de lo sacro.

6.1 Napoles fedelissima

Néapoles era la ciudad mas grande y méas densamente poblada del Imperio
espafiol. Con una poblacidn a finales del siglo XVI de mas de 200.000 almas y que en la
segunda mitad del XVII asciende a 380.000, la ciudad se convierte en el segundo centro
urbano europeo después de Paris.*?” Por su condicion como capital del reino, Napoles
aglutinaba una serie de poderes e instituciones politicas: el poder regio, personificado en

la figura del virrey y su corte; el poder burocratico de las magistraturas o tribunales

127 En relacion a los datos demograficos véase B. CAPASSO, Sulla circoscrizione civile ed ecclesiastica e
sulla popolazione della citta di Napoli dalla fine del secolo XIII fino al 1809, 1882, Napoles. Véase
también el andlisis que ofrece G. GALASSO, Napoli capitale: identita politica e identita cittadina: studi
e ricerche 1266-1860, Napoles, 2003, pp. 113-118 y C. DE SETA, Napoli. Le citta nella storia d’ltalia,
Roma, 2004, pp. 131 y 160. Por lo que se refiere al desarrollo urbanistico véase F. STRAZZULLO,
Edilizia e urbanistica a Napoli dal ‘500 al 700, Napoles, 1968.
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centrales, en las que el peso de la clase togada iba en aumento; el poder de la
administracion municipal y, por Gltimo, el poder de la Iglesia napolitana.'?®

El cargo de virrey era de los méas codiciados en el cursus honorum de la
aristocracia castellana; la mayor parte llegaban a Napoles tras haber demostrado sus
cualidades en otros destinos mas dificiles como la propia Barcelona o la corte pontificia.
El virrey disfrutaba de importantes prerrogativas que, a pesar de no ser ilimitadas, le
permitian mayores margenes de maniobra y de accion politica que las que poseian los
virreyes en el Principado.'?® Estas diferencias se fundamentaban, en parte, en la
diferente naturaleza del cargo; mientras que en Napoles el virrey representaba a la
persona del rey, con todas sus atribuciones, en Catalufia era un lugarteniente, es decir,
un sustituto en ausencia del monarca con recursos muy limitados.’3® Asimismo, la
estructura de la administracion virreinal era mucho més compleja que la del Principado.
El aparato conciliar estaba compuesto por: el Consiglio Collaterale, el Sacro Regio
Consiglio y, por ultimo, la Camera della Sommaria.**

La estructura del gobierno municipal también presentaba algunas peculiaridades
respecto al consistorio barcelonés. En el vértice de la administracion municipal se
encontraba el Tribunal de San Lorenzo; una especie de junta (llamada asi porque se
reunia en el convento de San Lorenzo Mayor) compuesta por los seis representantes
(eletti) de los cinco Seggi aristocraticos y el Seggio del Popolo, los cuales formaban el

cuerpo de la ciudad.®2 En el siguiente nivel de la estructura municipal se situaban los

128 G, MUTO, “Rituali civici e cerimoniale di corte nella Napoli spagnola”, en . RODRIGUEZ MOYA y
V. MINGUEZ CORNELLES (dirs.), Visiones de un imperio en fiesta, Valencia, 2016, p. 228.
129 E. NOVI CHAVARRIA, “Corte e viceré”, en G. BRANCACCIO y A. MUSI (eds.), Il regno di Napoli
nell eta di Filippo IV (1621-1665), Milan, 2014, pp. 103 y 105. Puede encontrarse una comparativa entre
los diferentes dominios de la Corona en A. MUSI, L’impero dei viceré, Bolonia, 2013. Por lo que se
refiere a la comparativa con Barcelona véase J-L. PALOS y J. FRAGA, “Tres capitales virreinales:
Népoles, Lisboa y Barcelona”, en P. CARDIM y J-L. PALOS (eds.), EI mundo de los virreyes en las
monarquias de Espafia y Portugal, Madrid, 2012, pp. 345-390.
130 PALOS y FRAGA, “Tres capitales virreinales...”, p. 350. Por lo que se refiere al cargo en Napoles
véase C. J. HERNANDO SANCHEZ, “Los virreyes de la monarquia espafiola en Italia. Evolucion y
practica de un oficio de gobierno”, Studia Historica. Historia Moderna, n.° 26 (2004), pp. 43-73.
181 R, VILLARI, Un sogno di liberta. Napoli nel declino di un impero 1585-1648, Milan, 2012, pp. 18-26,
ofrece un esquema de la estructura del gobierno virreinal.
132 En realidad, el Tribunal estaba compuesto por siete electos: el Seggio de Montagna aportaba dos
representantes, pero su voto solo contaba como uno. Por lo que se refiere al origen de estas instituciones
de gobierno ciudadano véase, entre otras, las siguientes obras politicas: F. IMPERATO, Discorso politico
intorno al Regimento delle Piazze e della Citta di Napoli, Napoles, F. Stigliola, 1604; G. C. CAPACCIO,
Il forastiero, N&poles, G. Domenico Roncaglio, 1634; C. TUTINI, Dell ‘origine e fundazione de 'Seggi di
Napoli, Napoles, Bertrano, 1644. Al respecto, véase también el analisis que ofrece G. GALASSO, “Una
ipotesi di ‘blocco storico’ oligarquico-borghese nella Napoli del 600: i ‘Seggi’ di Camillo Tutini fra
politica e storiografia”, Rivista Storica Italiana, a. XC, fasc. Ill, 1978, pp. 507-529 y los trabajos del
mismo autor recogidos en Napoli capitale: identita..., Napoles, 2003.
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cuatro oficiales de mayor rango elegidos por los electos (el secretario, el racional, el
escribano del racional y el credenciero de la pecunia) que, junto a éstos, constituian la
parte estricta del gobierno ciudadano. La administracion municipal, al igual que en
Barcelona, estaba estructurada en Diputaciones, que eran verdaderos Organos
operativos, especie de comisiones ordinarias y extraordinarias que atendian aspectos y
jurisdicciones concretas.**?

La administracion municipal presentaba una anomalia, respecto a otras ciudades
italianas o la propia Barcelona, puesto que carecia de una asamblea general. Este
espacio de debate y de expresion sélo se encontraba dentro del Seggio (o Piazza); los
miembros discutian y deliberaban sobre los asuntos que mas tarde se trataban en la
junta, por lo que eran pocas las cuestiones de caracter general que quedaban a debatir.**
Asimismo, el gobierno municipal tampoco disponia de una sede institucional y seguia
reuniéndose desde época medieval en el convento franciscano.

En la edad media la subdivision de la ciudad antigua habia dado lugar a los
Seggi nobles: Capuana, Nido, Montagna y Forcella (que termind por fusionarse con el
de Montagna), mientras que Porto y Portanova, los mas recientes, se situaban en la
ciudad extramuros. Dicho esto, los Seggi no sélo eran reparticiones fisicas del territorio,
sino también asociativas. Las familias de la antigua nobleza ciudadana adscritas a los
cinco Seggi constituian el verdadero patriciado que monopolizaba el acceso a los cargos
del gobierno ciudadano.® Sin embargo, no toda la nobleza pertenecia a uno de estos
Seggi. Ademas de los “cavalieri di piazza”, quedaban al margen del gobierno urbano los

“titolati” y los “gentilhomini di diverse famiglie nobili cosi regnicoli come forastieri”

133 En relacién a las funciones de los electos véase B. CAPASSO, Catalogo ragionato dei libri registri e
scritture esistenti nella sezione antica, o prima serie dell 'Archivio Municipale di Napoli (1387-1806).
Parte 11, Napoles, 1876-1899; L. DE LUTIO DI CASTELGUIDONE, | sedili di Napoli (origini, azione
politica e decentramento amministrativo), Napoles, 1973, en particular, pp. 62-173. También puede
encontrarse una sintesis en G. MUTO, “Le tante citta di una capitale”, Storia urbana, n.° 123 (2009), pp.
50 y 51. Entre las diputaciones, por ejemplo, existia una que se encargaba de las relaciones con los
conventos y monasterios. Se puede encontrar una relacion de las diferentes diputaciones en Id., “Gestione
politica e controllo sociale nella Napoli spagnola”, en C. DE SETA (ed.), Le Citta capitali, 1985, p. 82.
134 Seqggio o también Sedile, pues tomaba el nombre del edificio en el que se reunian sus miembros,
MUTO, “Le tante citta...”, pp. 48y 49.

135 pyede encontrarse un mapa del territorio de los diferentes Seggi aristocraticos en R. DI MEGLIO,
“Ordini mendicanti e citta: ’esempio di San Lorenzo Maggiore di Napoli”, en S. ROMANO, S. y N.
BACK (eds.), Le chiese di San Lorenzo e san Domenico. Gli ordini mendicanti a Napoli, Atti della Il
Giornata di Studi su Napoli, Losanna, 13 dicembre 2011, Napoles, 2005, p. 18. El nimero de familias
adscritas en estos dos siglos oscilaron entre las 132 y 160, G. MUTO, “La nobleza napolitana en el
contexto de la Monarquia Hispanica: Algunos planteamientos”, en B. YUN CASALILLA (dir.), Las
redes del Imperio. Elites sociales en la articulacion de la Monarquia Hispanica, 1492-1714, Madrid,
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que habitaban la ciudad “per inmmemorabile tempo.” Es decir, la nobleza napolitana
estaba estratificada en diferentes segmentos: patriciado urbano adscrito a los Seggi,
nobleza fuori Seggio, nobleza titulada o feudal y, por ultimo, baronia (o baronaggio) no
titulada.**®

En vista del auge politico que experimentaron estas instituciones ciudadanas
—convertidas a principios de la época moderna en los unicos interlocutores del virrey—,
aumento la presion de ciertos sectores de la nueva y antigua nobleza que reclamaban su
inclusion en alguno de los Seggi y, por consiguiente, el acceso a cargos en la
administracion municipal. Como en otras ciudades italianas, estas entidades ciudadanas
—tras una etapa de relativa abertura— en el siglo XVII experimentaron una verdadera
“serrata aristocratica.” En consecuencia, una parte importante del estamento nobiliario
no estaba representado en el poder municipal 3" Desde esta perspectiva, la adscripcion a
los Seggi conferia la naturaleza de sujetos politicos, por lo que de forma implicita se
reconocia un estatus jerarquicamente superior a las familias nobles excluidas.

Segun los autores contemporaneos, la Piazza del Popolo comprendia la
poblacion plebeya, que no la “vil plebe,” de la ciudad.'®® Es decir, estaba compuesta por
la élite ciudadana o, como expresaba uno de estos autores, “il Popolo grasso, cioé i
megliori:” mercaderes, letrados y algunos oficios de prestigio como orfebres, maestros
de la seda, arquitectos, etc. De forma que “il Popolo minuto,” formado por la gran masa
de la poblacion —entre los que se encontraban las categorias inferiores de menestrales y

artesanos—, quedaba al margen de la vida politica y de la administracion municipal.t%

2009, p. 139. V¢ase también G. SODANO, “Le aristocrazie napoletane”, en G. BRANCACCIO y A.
MUSI (eds.), Il regno di Napoli nell ‘eta di Filippo IV (1621-1665), Milan, 2011, pp. 131-176.
136 Una relacién manuscrita del siglo XVI1 sefialaba la existencia en la ciudad de cuatro tipos de personas,
BNN, San Martino, ms. X-B C-65X, f. 20, “Relazione dello Stato de Napoli al tempo del governo del
Duca d’Ossuna 1616-1620". Por lo que se refiere a la estratificacion de la nobleza véase MUTO, “La
nobleza napolitana...”, pp. 135-171; G. SODANO, “Le aristocrazie napoletane”, en G. BRANCACCIO y
A. MUSI (eds.), Il regno di Napoli nell eta di Filippo IV (1621-1665), Milan, 2011, pp. 131-176.
187 Los Seggi asumen la voz y las funciones de los parlamentos generales que dejaron de convocarse en
1642, MUTO, “Gestione politica...”, p. 74. Puede verse una comparativa a nivel europeo del fendmeno
de las “serrate” oligarquicas en B