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MAGDALENA DE LA CRUZ, DE SANTA VIVA A HEREJE:
FEMINISMO Y DISIDENCIA DE GﬁNERO
EN EL MONACATO OBSERVANTE ESPANOL (1504-1560)

Magdalena de la Cruz fue una monja clarisa andaluza que dej6 pro-
funda huella en el catolicismo del siglo XVI. Durante mas de veinte anos
goz6 de reconocimiento como ‘santa viva™ al amparo del imperio espafiol.
Después, personificé el arquetipo de monja diabdlica y su experiencia
sirvi para perfilar una nueva tipologia de ‘falsa santidad™. En el tltimo
tramo de su vida pas6 a ser la modélica penitente arrepentida. La potencia
iconica del personaje fue fruto de una suma compleja de factores sobre
el telon de un contexto histdrico de des/autorizacion de las mujeres® que
en buena parte se saldé con el triunfo de la politica de género, plasmado,
entre otras cosas, en la tendencia a sustituir a las ‘madres divinas’ de la
Edad Media por los ‘padres espirituales’ de la Modernidad*.

Siglas utilizadas: AHPC = Archivo Histérico Provincial de Cérdoba; AHPCProt =
Archivo Histérico Provincial de Cordoba, seccién Protocolos Notariales; ASIA = Archivo
del monasterio de Santa Isabel de los Angeles de Cérdoba; BF = Bullarium Franciscanum,
BNE = Biblioteca Nacional de Espana (Madrid); BNF = Bibliothéque Nationale de France
(Paris); RAH = Real Academia de la Historia (Madrid).

! Segun el modelo perfilado por G. Zarri, Le sante vive. Profezie di corte e devozione
femminile tra 400 e '500, Torino, Rosenberg & Sellier, 1990.

2 Cfr. Finzione e santita tra Medioevo ed eti moderna, a cura di G. Zarri, Torino,
Rosenberg & Sellier, 1991. Véanse también los trabajos de A. C. Cuadro Garcia, Tejiendo
una vida de reliquia. Estrategias de control de conciencia de la santa diabélica Magdalena
de la Cruz, «Chronica Nova», 31 (2005), pp. 307-326; C. A. Mendes Cruz, Entre santas
e embusteiras: Magdalena de la Cruz (1500-1546), Dissertacao (mestrado), Universidades
Estadual de Campinas, 2019.

?> O de des/autorizacion femenina, segin M. Cabré i Pairet, Estrategias de des/autori-
zacion femenina en la Querella de las Mujeres, siglo XV, en De leer a escribir 1. La educa-
cién de las mujeres: ;libertad o subordinacion?, al cuidado de C. Segura Graifio, Madrid,
Al-Mudayna, 1996, pp. 77-97.

* A. Prosperi, “Dalle ‘divine madri’ ai ‘padri spirituali””, en Women and Men in Spiritual
Culture, XIV-XVII centuries. A Meeting of South and North, edited by E. Schulte van Kessel,
The Hague, Netherlands Government Publishing Office, 1986, pp. 71-90.
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Parte decisiva de esa complejidad radica en la insercion de la experien-
cia de Magdalena en los fenémenos de agencia femenina que marcaron los
inicios del mundo moderno, muy especialmente en las reformas religiosas.
Hablamos de una monja perteneciente a la observancia franciscana, uno
de los movimientos y espacios reformistas m4s ricos en su diversidad de
propuestas y dinamicas evolutivas y con mayor grado de impacto sociorre-
ligioso y politico’. Ello, ademas, en un contexto de creciente competitivi-
dad entre las ordenes religiosas por intensificar su implantacion, geogra-
fica y social, y por ganar posiciones en sus vinculos con los detentadores
del poder; un contexto que asistié también a la consolidacion aristocratica
y oligarquica, fendmeno en el que tuvo gran peso su conexion con las
ordenes religiosas®. Otro hecho que nos parece fundamental es que en
los medios franciscanos espafioles se hubiese ido forjando desde el siglo
XV un incipiente pensamiento feminista que se alimentd de las nuevas
inquietudes del Humanismo y que tomé parte activa en el debate entre y
sobre los sexos conocido como Querella de las Mujeres’ en el lado defen-
sor. Pero, ademds, es preciso considerar que el reformismo franciscano
espafol fue también un semillero de planteamientos de disidencia religio-
sa que pudieron acabar condenados como herejia y que formaron parte
de la amplia gama de heterodoxias que caracterizé la primera mitad del
Quinientos, en el dificil contexto de ruptura de la cristiandad occidental
y de fortalecimiento de la Inquisicién®. En todas estas dimensiones hubo
mujeres protagonistas y promotoras’.

> Véase el interesante panorama trazado por T. Herzig, Fenzale Mysticism, Heterodoxy
and Reform, en A Companion to Observant Reform in the Late Middle Ages and Beyond,
edited by J. D. Mixson — B. Roest, Leiden-Boston, Brill, 2015, pp. 255-282.

¢ Para la evolucién de las 6rdenes religiosas en estos afos, véase el excelente pano-
rama trazado por A. Atienza Lopez, Tiempos de conventos: una historia social de las
fundaciones de la Esparia moderna, Madrid, Marcial Pons Historia, 2008.

7 A. Vargas Martinez, La Querella de las Mujeres. Tratados hispdnicos en defensa de
las mujeres (siglo XV), Madrid, Al-Mudayna, 2016.

8 B. Escandell Bonet, La consolidacion del Santo Oficio (1517-1569): la coyuntura
ideoldgica, procesos y caracteres de la etapa, en Historia de la Inquisicion en Espaiia y
América, al cuidado de J. Pérez Villanueva — E. Escandell Bonet, Madrid, Biblioteca de
autores cristianos — Centro de estudios inquisitoriales, 1984, pp. 434-442.

° La bibliografia es muy amplia, tanto por lo que se refiere a las heterodoxias en
si como a la participacién femenina. Sin pretensiones de exhaustividad: A. Mufioz
Fernandez, Madre y maestra, autora de doctrina. Isabel de la Cruz y el alumbradismo
toledano del primer tercio del siglo XVI, en De leer a escribir, pp. 99-122; A. Sarrién
Mora, Beatas y endemoniadas. Mujeres heterodoxas ante la Inquisicion, siglos XVI a XIX,
Madrid, Alianza editorial, 2003; Franciscanos, misticos, herejes y alumbrados, coordina-
tores A. Castro Sanchez ez alii, Cérdoba, Servicio de Publicaciones de la Universidad
de Cordoba, 2010; S. Pastore, Una herejia espariola: conversos, alumbrados e Inquisicion
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Quisiera explorar las conexiones entre Magdalena de la Cruz y estos
aspectos en su doble condicién de santa viva y hereje a fin de ofrecer nuevas
valoraciones sobre sus significados e implicaciones. En trabajos anteriores
he analizado su fenomenologia de santidad en relacién con otras santas
vivas contemporaneas'’. También los vinculos que cre6 o fortaleci6 para ser
reconocida santa viva, hacerse con el poder monastico y mantenerse en esa
posicidn, asi como el hecho de que se acabasen volviendo en contra suya y
sus posibles causas''. En esta ocasion pretendo desarrollar la hipotesis de
que la experiencia de Magdalena alcanza una comprensién mas plena si
se inscribe en las coordenadas del pensamiento en defensa de las mujeres
desarrollado por el franciscanismo espafiol desde finales de la Edad Media
y teniendo en cuenta los roles activos ejercidos por las mujeres de la aristo-
cracia. Todo ello desde la perspectiva de la historia de las mujeres, teniendo
en cuenta su papel como agentes historicos y la clave de género. Esta opcion
no responde a una moda historiografica ni a una visién actual que pretenda
aplicar al pasado. Antes bien, busca ser coherente con los planteamientos de
las autoras franciscanas espafiolas previas a Magdalena o contemporaneas
suyas. En sus obras nombraron el género, visibilizaron y criticaron sus poli-
ticas, nombraron también la agencia femenina y ofrecieron propuestas'?. Su

(1449-1559), Madrid, Pons, 2010; Disidencia religiosa en Castilla La Nueva en el siglo X VI,
coordinator I. J. Garcia Pinilla, Toledo, Editorial Almud, 2013.

10 M* M. Grana Cid, En torno a la fenomenologia de las santas vivas. (Algunos ejem-
plos andaluces, siglos XV-XVI), «Miscelanea Comillas», 39 (2001), pp. 739-777.

1 M* M. Grana Cid, La santa/bruja Magdalena de la Cruz. ldentidades religiosas y
poder femenino en la Andalucia pretridentina, en La mujer (I1). Actas del 111 Congreso de
Historia de Andalucia, Cordoba, Publicaciones Obra Social y Cultural CajaSur, 2002,
pp. 103-120.

12 Hay que tener presentes las valoraciones feministas y de género que han recibi-
do distintas autoras franciscanas espafiolas. Asi, la monja clarisa sor Isabel de Villena:
Protagonistes femenines a la “Vita Christi”. Isabel de Villena, edicié a carrec de R.
Cantavella — L. Parra, Barcelona, La sal, 1987, pp. xix-xxvil; M.-M. Rivera Garretas, E/
cuerpo femenino y la ‘querella de las mujeres’ (Corona de Aragon, siglo XV), en Historia de
las mugeres en Occidente, bajo la direccion de G. Duby — M. Perrot, t. II, La Edad Med:a,
bajo la direccion de C. Klapisch-Zuber, Madrid, Taurus, 1992, pp. 593-605. También
Teresa de Cartagena, que pudo ser clarisa en algin momento de su vida: M.-M. Rivera
Garretas, La Admiracion de las obras de Dios de Teresa de Cartagena y la Querella de
las Mugeres, en La voz del silencio, 1. Fuentes directas para la historia de las mujeres (siglos
VIII-XVIII), al cuidado de C. Segura Graino, Madrid, Al-Mudayna, 1992, pp. 277-299.
El uso del género por la terciaria franciscana Juana de la Cruz, actualmente admitido por
sus estudiosos, fue afirmado por R. Surtz, La guitarra de Dios: género, poder y autoridad
en el mundo visionario de la madre Juana de la Cruz (1481-1534), Madrid, Anaya & Mario
Muchnik, 1997. Me limito a citar este trabajo por la amplitud de la bibliografia. Sobre
el hecho de nombrar la agencia femenina y las alternativas al patriarcado, también en la
obra de Juana de la Cruz: M* M. Grafia Cid, Eva, [nés, la santidad y la Querella de las
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postura reivindicativa, afirmada en el marco de la reforma y concretada en
programas de accion pastoral, entrafia una profunda clave politica’®, como
también el hecho de que quisieran hacer pablicos esos planteamientos y sal-
vaguardarlos en la memoria al ponerlos por escrito. Son cuestiones decisivas
y que es importante incorporar a nuestra comprension de la historia social y
politica de la incipiente Modernidad espafiola'.

Antes de iniciar el estudio, cabe advertir de las dificultades que ofre-
cen las fuentes, tanto por su escasez como por los problemas de interpre-
tacion que plantean. Contamos con la declaracion de Magdalena ante el
tribunal inquisitorial que la juzgd: constituye una especie de ‘autobiogra-
fia delictiva’ donde relata sus transgresiones y se incluye en la sentencia®.
Ademas, la carta que escribié una monja de su monasterio relatando su
caida en desgracia'®. Son textos importantes e impactantes, pero no es
posible cotejarlos con otras fuentes directas a fin de valorar su grado de
veracidad. Lamentablemente, la autobiografia que Magdalena escribi6 por
mandato de su confesor se ha perdido y, con ella, un material de primera
importancia para entender su experiencia de santidad. A los textos cita-

Mugeres. Sobre el feminismo del Conorte, en In memoriam José Garcia Oro, OFM, niimero
monografico de «Liceo Franciscano», LXIX (2020), pp. 233-263.

B M* M. Grafia Cid, La feminidad de |esucristo y sus implicaciones eclesiales en la
predicacion mistica de Juana de la Cruz. (Sobre la Prerreformay la Querella de las Mujeres
en Castilla), «Estudios Eclesiasticos», LXXXIV (2009), pp. 477-513.

4 M* M. Grana Cid, Las profetisas ante el poder eclesidstico: denuncia de género y
modelo mistico de Iglesia (Juana de la Cruz, siglo XVI), en Género e interioridade na vida
religiosa. Conceitos, contextos e prdticas, coordinatores J. L. Fontes — M. F. Andrade — T.
Pires Marques, Lisboa, Universidade Catélica Portuguesa, 2017, pp. 15-44: 16.

> Publicadas por R. Gracia Boix, Autos de fe y causas de la Inquisicion de Cérdoba,
Coérdoba, Excma. Diputacién Provincial, 1983, pp. 15-19. Hay otra version en BNF, ms.
354, fols. 248r-269v: Progesso a Madalena de la Cruz. Sacosse este progesso de uno que tenia
el licenciado Copones, inquisidor de la Sta Ynquisicion, rresidente en Sevilla. El texto sigue
basicamente el mismo tenor que el editado por Gracia Boix, con algtin anadido tematico
en la declaracion de Magdalena que ha trabajado con detalle Cuadro Garcia, Tejiendo
una vida de reliquia. Tendremos en cuenta estos afadidos siguiendo su trabajo. M.
Menéndez Pelayo (Historia de los heterodoxos esparioles, vol. 11, Madrid, Libreria catélica
de San Jos, 1880) hace referencia también a la copia del Proceso de Sor Magdalena de la
Cruz obtenida a partir del ms. 337 de la Egerton Collection de la British Library. Sefala
los problemas que plantean estas referencias: Gracia Boix, Autos de fe, p. 11, nota 30.
Queda pendiente un an4lisis comparativo pormenorizado.

16 El traslado de la carta se encuentra junto al de la sentencia en BNE, ms. 6176,
fols. 292r-298r y hay otra version en el ms. 13040. Ambas estan editadas en Gracia Boix,
Autos de fe, pp. 11-14 y 621-623.

7 Dan noticia de ese escrito M. Serrano y Sanz, Apuntes para una biblioteca de
escritoras espariolas, vol. 1, Madrid, Sucesores de Rivadenyera, 1903, p. 298; Menéndez
Pelayo, Historza, pp. 528-529. Se inscribié en un contexto de florecimiento de este tipo
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dos se anaden los relatos de los cronistas y algunos testimonios contempo-
raneos que iremos citando a lo largo de estas paginas. Lo mismo haremos
con el pufiado de datos de archivo que hemos hallado sobre la vida del
monasterio. Haremos uso de todas estas fuentes intentando exprimir al
maximo la informacién que ofrecen sobre esta impactante experiencia
femenina en su doble dimension de santa y hereje, intentado valorar los
contenidos que informan sobre cada una. En cada apartado ofreceremos
valoraciones al respecto.

1. Santidad femenina y acceso al espacio piblico.

El reconocimiento de santidad en vida supuso para Magdalena de la
Cruz una palanca de ascenso social. De laica de extraccion popular y
oriunda de una villa regional pasé a ser monja y abadesa en un monas-
terio vinculado a la corona y la nobleza, enclavado en una gran ciudad.
Estos procesos, dignos de ser destacados en si mismos en el marco
socioldgico y de género de aquel tiempo, sustentaron ademas un caso
singular de acceso femenino a los espacios publicos que contrasta con la
tendencia a intensificar el tradicional alejamiento de las mujeres de los
mismos. Es preciso analizar esta experiencia de santidad para compren-
derlos. Aunque se adapt6 a los diferentes ambitos geograficos y vitales de
Magdalena, ofrece como hilo conductor el peso de los vinculos femeni-
nos como fundamentos de autoridad personal y social. Para esta parte de
su vida solo contamos con un pufiado de noticias procedentes del archi-
vo monastico de Santa Isabel adem4s de los datos que aporté la propia
Magdalena en su declaracion, algunos testimonios contemporaneos y las
noticias que ofrecen las cronicas franciscanas. Si estas tienen un sesgo
negativo por su condena final, es muy dificil valorar en su justa medida lo
que la propia Magdalena relata cuando se presenta a si misma como una
mujer que ha pactado con el diablo. Opto por aceptar la informacién que
ofrece aun a sabiendas de su doble trasfondo, que iré planteando en la
medida de lo posible. Pese a que en dicha declaracion cargue el peso de
la culpa en la incitacion del demonio, no deja de presentarse a si misma
como una figura proactiva con afan de ser tenida pablicamente por santa
y obtener reconocimiento social.

de textos autobiograficos. Si bien su estudio se inicia en una fecha algo posterior, 1588,
véase el interesante libro de I. Poutrin, Le voile et la plume. Autobiographie et sainteté
féminine dans I’Espagne moderne, Madrid, Casa de Velazquez, 1995.
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1.1. ;Una ‘santa de corte femenina’?

Magdalena nacid hacia 1487 en Aguilar, villa cordobesa perteneciente
al linaje mas destacado de la nobleza local, los Fernandez de Cérdoba,
y que daba nombre a su rama mads poderosa, los sefiores de Aguilar.
Encarné un modelo de santidad adolescente que acaso entrafase fun-
ciones de ‘santa de corte’, pues a los doce afnos era «tenida por santa de
todos los sefiores y principales de la tierra»'®. Por entonces, diversas casas
sefioriales protectoras de los judeoconversos y de las letras entablaban
vinculos con personas espirituales'. La casa de Aguilar, protectora de los
conversos de Cordoba?, pudo participar de este fenémeno en su relacion
con Magdalena, aunque ningtn indicio la vincule a aquellos. Por otra
parte, la joven debi6 gozar de reconocimiento popular, hecho que, segiin
su declaracion, conscientemente promovia y gestionaba.

Ofrecia signos fisicos que fueron considerados milagrosos. No le cre-
cian los dedos meniques de las manos «y los mostraba ella y decia que era
milagro aquello». Ademas, se arrobaba cuando se le aparecian santos por
los que sentia devocion como san Francisco, san Jerénimo y san Antonio, o
angeles de luz, y tenia grandes visiones de la Trinidad?'. Otro hecho cono-
cido fue la milagrosa apertura de una pared que le permiti6 ver al santisi-
mo sacramento en procesion por la villa. Acaso también fuese de dominio
publico cémo se iniciaron los fenémenos extraordinarios en su vida: a los
cinco afios se le aparecieron un angel de luz y Cristo crucificado; a los siete,
tras irse a una cueva junto a Aguilar «para hacer alli santa vida», fue mis-
teriosamente devuelta a casa de sus padres?. Estos hechos recuerdan vidas

18 Asi lo relata ella en su declaracién. Gracia Boix, Autos de fe, p. 15.

19 A. Castro Sanchez, E/ espacio del miedo. La filosofia de los alumbrados y el pro-
ceso de Maria de Cazalla, en Franciscanos, pp. 177-213: 182. Sobre el influjo espiritual
en ambientes nobiliarios, aunque sin mencionar a los sefiores de Aguilar: R. M. Pérez
Garcla, Espirituales, cortes serioriales y linajes nobiliarios. Construccion y desarrollo de
climas sacro-espirituales de referencia social en la Andalucia de los siglos XVI y XVII,
«Historia y Genealogia», I (2011), pp. 133-153.

20 F. Fernandez de Cordoba (Abad de Rute), Historia y descripcion de la antigiie-
dad y descendencia de la casa de Cérdoua, «Boletin de la Real Academia de Cérdobax,
XXV-XLI (1954-1972), p. 140; M* C. Quintanilla Raso, Nobleza y sesiorios en el reino
de Cérdoba. La casa de Aguilar (siglos XIV y XV), Cérdoba, Publicaciones del Monte de
Piedad y Caja de Ahorros de Cérdoba, 1979.

21 Se ha llamado la atencién sobre el hecho de que ella misma vinculase estas visiones a
las imagenes que habia en las iglesias. Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de reliquia, p. 316.

22 Gracia Boix, Autos de fe, p. 15. Sobre el supuesto milagro eucaristico circulan
distintas versiones y es dificil precisar si acaecié durante su juventud en Aguilar o ya
siendo monja en Santa Isabel de los Angeles.
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de santas como Catalina de Siena o Coleta de Corbie?, aunque en una de
las copias de su declaracion ella misma habria vinculado su afan de huida
al desierto con la lectura de la vida de Santa Maria Egipciaca. Asimismo,
su afdn por imitar a esta santa habria determinado sus primeras practicas
de ayuno intenso, que combind con el retiro y el silencio durante toda una
cuaresma, lo cual fue considerado milagroso por muchos?.

En 1504, con unos diecisiete anos, marché a Cérdoba, una de las
grandes ciudades andaluzas y castellanas, cabeza del reino y del obispado
del mismo nombre. Alli ingresé en el monasterio de Santa Isabel de los
Angeles. Era una comunidad de la Orden de Santa Clara de reciente fun-
dacion (1491) y una de las pocas de la observancia hispana que recuperaron
la regla I de la santa de Asis. Los datos revelan un vinculo entre el monas-
terio y la casa de Aguilar por linea femenina: la esposa del titular del linaje,
dofia Catalina Pacheco, dispuso ser enterrada en él y tanto su hija como su
nuera lo favorecieron materialmente?. Este vinculo de matronazgo con un
monasterio que no se situaba bajo el patronato del titular —masculino — del
linaje y que no parece haber entablado relacion con los varones de la rama
principal del mismo —aunque si de las secundarias?—, concreté una inci-
piente genealogia femenina en el marco de la casa sefiorial cordobesa en el
momento decisivo de su ascenso social, pues poco antes habia obtenido el
titulo nobiliario del marquesado de Priego. El monasterio visibilizaba esa
genealogia y, ademas, se convertia en el espacio de la memoria perpetua
de sus integrantes femeninas abriendo espacio a los varones de las ramas
secundarias del linaje?”, como si dofia Catalina hubiese iniciado una poli-

2 Podemos pensar también en alguna reminiscencia de Coleta de Corbie: Grana
Cid, En torno, p. 745 nota 16. Coleta era de baja estatura y los vecinos se burlaban de
ella; deseosa de crecer, peregriné a un santuario y alli, tras orar en alta voz, aument6 de
estatura, hecho que le permitié ganar la autoridad necesaria para iniciar su magisterio
espiritual con mujeres de su entorno, incluso de los notables. Pierre de Vaux, Vie de soeur
Colette, introduction, transcription et notes par E. Lopez, Saint-Etienne, Université de
Saint-Etienne, 1994, nr. 11, pp. 31-32.

24 BNF, ms. 354, fol. 259v. Cita Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de reliquia, p. 312
nota 13.

» La hija, dona Luisa Pacheco Fernandez de Cérdoba, en 1505; su nuera, dona
Elvira Enriquez, esposa del primer marqués de Priego, en 1512. RAH, Coleccion
Salazar, M-46, fols. 139v-141r; M-48, fols. 13v14v; AHPC, Clero, leg. 6129.

26 En el monasterio dispuso ser enterrado el segundo hijo de dona Catalina, don
Francisco Pacheco de Cérdoba, sefior de Armunia, aunque en 1530, una fecha muy pos-
terior a las primeras noticias sobre las mujeres del linaje. F. Fernandez de Béthencourt,
Historia genealdgica y herdldica de la monarquia espaiola, casa real y grandes de Esparia,
t. VI, Madrid, Enrique Teodoro, 1905, p. 121.

27 M* M. Grana Cid, Espacios de vida espiritual de mujeres (Obispado de Cérdoba, 1260-
1550), Tesis doctoral, Universidad Complutense de Madrid, 2008, p. 1334.
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tica de proyeccion de presencias en la ciudad cuyo instrumento fueron las
religiosas. Resulta inevitable pensar que el ingreso de Magdalena tuviese
relacion con estos hechos y que ya en Aguilar pudo ser decisivo este vin-
culo femenino. Sobre todo, porque ingresé en Santa Isabel tan solo un
afno después de que dona Catalina decidiese enterrarse alli. Esta sefora
invirtio parte de sus bienes en apoyar a comunidades de beatas para que se
institucionalizasen abrazando una regla tercera y es posible que favoreciese
el ingreso monastico de Magdalena por entender que era el mejor destino
para una joven carismatica a comienzos del Quinientos?. Acaso también
se tratase de mantener su vinculo personal mas alld de la muerte, compar-
tiendo un mismo espacio, y de que Magdalena se dedicase a rezar por las
mujeres del linaje. O, quiza, de asegurarse una forma de presencia ¢y de
control? sobre la vida del monasterio.

Este ingreso mondstico supuso el ascenso social de la joven. No hay
rastro de los nombres de sus padres, tan solo sabemos que eran de extrac-
cion humilde y que mostrd en varias ocasiones su afan por desvincularse
de ellos. ¢Eran judeoconversos? El nombre religioso ‘de la Cruz’ que
eligi6 podria ser un indicio en este sentido. Acaso también las referencias
a que fueron sus padres quienes decidieron que se hiciese monja «para
asegurar [la] del mundo»®. No hay datos suficientes para afirmarlo. En
cualquier caso, Santa Isabel, al seguir la regla I, no exigia dote ni tenia
doble categoria de monjas de velo negro y velo blanco, lo cual debid
facultar el ingreso de Magdalena y su insercion comunitaria junto a las
monjas de origen aristocratico’®.

Es bien sabido que los carismas extraordinarios identificables con las
vidas de santas mas famosas podian ser considerados a su vez una mani-
festacion de la santidad de quienes los experimentaban y que los resor-
tes de imitacion e identificacion eran potentes’’. El caso de Magdalena

28 Su testamento muestra sus vinculos personales con la comunidad moniéstica y el
franciscanismo cordobés. Pidié ser enterrada en el interior de la clausura, con los oficios
littrgicos propios de las monjas y con el hébito de San Francisco, a quien se encomenda-
ba como abogado. También encargd misas en los monasterios y conventos franciscanos
de la ciudad: RAH, Coleccién Salazar, M-46, fols. 175v-187v.

2 La fuente parece fiable, pues asi lo afirmé Luis de Zapata, paje de la emperatriz
Isabel y, por tanto, cercano a la informacion sobre Magdalena. La recoge J. Imirizaldu,
Monyas y beatas embaucadoras, Madrid, Editora Nacional, 1978, p. 33. Sin embargo, no
encaja su afirmacion de que Magdalena tuviese siete afios.

3 Los cronistas cordobeses subrayan el caracter aristocratico del monasterio y, en
algin caso, erréneamente, pretenden hacer participe a la propia Magdalena de este ori-
gen social «muy principal, porque todas las sefioras de aquel convento lo son»: Anénimo,
Casos notables de la ciudad de Cérdoba (;1618?), Cérdoba, Montilla, 19822, p. 71.

’1 Véase lo indicado en notas 23 y 24. Sobre la incidencia de este fenémeno en medios
mendicantes reformistas: Mufioz Fernandez, Madre y maestra, pp. 112-113; R. Sanmartin
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prueba que, al filo de 1500, esto constituia un hecho comun, incluso en
poblaciones menores sin presencia conventual o monastica como la villa
de Aguilar. Muestra también que, al igual que en otros 4mbitos europeos
como el italiano, quienes gozaban de dichos carismas podian acceder a los
escenarios del poder social a través de la relacién con sus detentadores, y
que en Magdalena debi6 ser clave el vinculo con los circulos nobiliarios
femeninos, concretamente con la esposa del titular del sefiorio. Fue proba-
blemente este vinculo el que facultd su promocién social al ingresar en un
monasterio, fenomenologia que parece reproducir el comportamiento de la
reina Isabel la Catdlica con algunas de las primeras santas vivas documen-
tadas en Castilla, que en este caso fueron fundadoras ademas de monjas*.

1.2. Profetisa politica.

La vida religiosa adscrita al reformismo puntero constituyd un espacio
de autorizacion del profetismo femenino en la Castilla de la incipiente
Modernidad. Fue en Santa Isabel donde Magdalena se convirtié en una
famosa profetisa. Hacia 1520 comenz6 a dar muestras de esta capacidad
en referencia a las principales instancias de poder bajo cuya Orbita se
situaban ella, su monasterio y la ciudad en que radicaban: la Orden de San
Francisco y la monarquia. Ademds de anunciar los nombres de nuevos
cargos franciscanos antes de ser elegidos, predijo acontecimientos politi-
cos de aquellos afios como el alzamiento de los comuneros, la prision de
Francisco I de Francia y su boda con la infanta espafiola dofia Leonor. En
sus predicciones se vieron involucrados el propio rey de Espafia y empe-
rador de Alemania, Catlos I, y quien llegd a ser uno de sus hombres de
confianza, significativamente un franciscano, el futuro ministro general
de la orden y cardenal, fray Francisco de los Angeles Quifiones®.

Bastida, La representacion de las misticas: Sor Maria de Santo Domingo en su contexto
europeo, Santander, Real Sociedad Menéndez Pelayo, 2012; Ead., La construccién de la
santidad en Maria de Santo Domingo: la imitacion de Catalina de Siena, «Ciencia Tomista»,
CXL (2013), pp. 141-159.

2. M* M. Grana Cid, Isabel la Catélica, la Querella de las Mujeres y la cuestion por-
tuguesa: espiritualidad y politica en el origen de la Orden Concepcionista, en O deserto
na cidade, en prensa. Sobre la trayectoria vital de algunas de estas santas: A. Mufioz
Fernandez, Beatas y santas neocastellanas: ambivalencias de la religion y politicas correcto-
ras del poder (ss. XIV-XVII), Madrid, Comunidad de Madrid, 1994.

» Gracia Boix, Autos de fe, p. 16. Quifiones era ministro general de la orden y estaba
presente en el capitulo que los franciscanos celebraban en Ubeda en 1524 cuando llegé
la prediccién de Magdalena. La misma sefialaba a un “Joannes” y sali6 elegido fray Juan
de Medina. Tiempo después, la monja profetizd la concesion del capelo de cardenal a
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El circulo vital de Magdalena ofrecia vias de contacto directo con
ambos. La fundacién de Santa Isabel habia gozado del apoyo de la coro-
na en la persona de los Reyes Catdlicos, que asimismo habian favorecido
a los sefiores de Aguilar con el titulo de marqueses de Priego, titulo al
que, precisamente en 1520, Carlos I habia otorgado la grandeza de pri-
mera clase. No se olvide tampoco que la observancia franciscana habia
triunfado sobre la conventualidad en 1517 y que uno de sus méiximos
exponentes, Quifiones, tenia importantes contactos con el franciscanis-
mo reformista cordobés, tanto masculino como femenino. No parece
casual que Magdalena se convirtiese en una profetisa al servicio de la
politica carolina en los dificiles inicios del reinado®.

Sin embargo, mucho mas importantes, quiza los verdaderamente deci-
sivos en el 4mbito laico, parecen haber sido, de nuevo, los vinculos feme-
ninos, tanto con los marqueses de Priego como con la corona. Ya hemos
mencionado la relacion de las mujeres de la casa de Aguilar con el monas-
terio de Santa Isabel. Por lo demas, en 1527 documentamos la relacién
personal entre Magdalena y la emperatriz Isabel, relacion de autoridad y
confianza, pues esta le enviaba las ropas del recién nacido principe Felipe
para que las bendijese. Sabemos ademds que en fecha indeterminada le
hizo llegar un retrato suyo para que la tuviese presente en sus oraciones,
que se carteaba con ella y que la denominaba «su mucho estimada madre,
y la més bienaventurada que habia en toda la tierra». La monja Magdalena
de la Cruz seguiria siendo ‘santa de corte’, pero ahora se trataba ante todo
de la corte por excelencia: la de la monarquia.

Este nuevo movimiento de ascenso figura, pues, en conexién con
vinculaciones femeninas, pero se apoyaba también en un amplio recono-
cimiento social de autoridad en el marco de una gran ciudad. Durante
aquellos afios fue creciendo su proyeccion externa en un incipiente rol de
maternidad espiritual que no fue privativo de la nobleza ni de la corona
por situarse al servicio de la entera comunidad urbana de Cordoba, sin

Quinones. S. Lain y Roxas, Historia de la provincia de Granada de los frailes menores de
N.P.S. Francisco, transcripcién e introduccién de P. Leza Tello, Martos (Jaén), Fundacién
Cultural y Misién Francisco de Asis, 2012, p. 238; G. Matute y Luquin, Coleccion de los
autos generales y particulares de fe celebrados por el tribunal de la Inquisicion de Cérdoba,
Madrid, EI Motin, 1912, pp. 184-185.

** Sobre todo, considerando que desde el Gltimo tercio del siglo XV hubo en Castilla
previsiones mesidnicas encarnadas en sus dirigentes politicos: cfr. G. McKendricK — A.
MacKay, Visionaries and Affective Spirituality during the First Half of the Sixteenth
Century, en Cultural Encounters. The Impact of the Inguisition in Spain and the New
World, edited by M. E. Perry — A. ]. Cruz, Berkeley-Los Angeles-Oxford, University of
California Press, 1991, pp. 93-104: 97-98.
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distinciones sociales. Sus habitantes solicitaban sus oraciones denomi-
nandola ‘madre’ o ‘reverenda madre™.

Su accién profética se veia completada y favorecida por su personifi-
cacion de los ideales de santidad femenina difundidos por las reformas
mendicantes, de los que formaban parte signos extraordinarios que pare-
cen haberse ido manifestando ‘in crescendo’. Era virtuosa y rigurosamente
ascética. Afable y humilde en su trato, discreta y oportuna en cuanto decia,
dormia en el suelo sobre una estera y se castigaba con perpetuo cilicio.
También compartia los acentos caracteristicos de la espiritualidad francisca-
na y femenina, en concreto la oracién contemplativa centrada en la kénosis
de Cristo en la Navidad y la Pasion, asi como la ‘com-Pasion’ de la Virgen.
Aunque es dificil datar la progresion de lo extraordinario, sabemos que la
noticia de que vivia milagrosamente, en ayuno continuo, debid circular a
partir de 1531. De este modo, como otra Catalina de Siena, llegd a observar
un ayuno extremo Unicamente compensado por la eucaristia, que acom-
pafiaba con gritos y arrobos*® probablemente desde tiempo atrds. No es
posible saber, sin embargo, si ya en estos afios afirmaba tener los estigmas.

La intensificacion de lo extraordinario y de la proyeccion social y
politica fue a la par de su promocién en el monasterio. En 1523 ya for-
maba parte del grupo de discretas’ y en 1533 fue elegida abadesa. Es
importante subrayar el acceso al cargo de una mujer de origen popular
y que ello fuese posible en un monasterio descalzo como Santa Isabel.
Ciertamente, es innegable el vinculo nobiliario de la casa: su fundado-
ra, dofia Marina de Villaseca, pertenecia a los circulos caballerescos al
servicio de la monarquia, y fue abadesa, al menos hasta 1514; entre esa
fecha y 1520 marché a fundar a Sevilla’®. Aunque no sabemos quién fue
la abadesa que sustituy6 a dofia Marina® ni qué sucedié en el gobierno
monastico antes de la elecciéon de Magdalena en 1532, lo l6gico es que

» Asien 1526. Puede comprobarse en la documentacion del Archivo de Protocolos:
AHPCProt, Oficio 16, leg. 8, fols. 186r-187r y 209r-211r; Oficio 1, leg. 6, fol. 291r, entre
otros.

’¢ Gracia Boix, Autos de fe, p. 15.

7 ASIA, leg. 37.

’8 Abadesa en 1505, la Gltima referencia es de 18 de julio de 1514, momento en que
era vicaria y discreta. AHPCProt, Oficio 18, leg. 8, fols. 556r-559v; ASIA, leg. 37, sin
foliar. Tradicionalmente se consideraba que marché a Sevilla en 1520. ASIA, Manual
o directorio de cobranzas de las memorias, censos, obenciones de capellanias y alimentos
de pupilas y novicias de este convento, fol. 80r, sin fechar la referencia. T. Ramirez de
Arellano y Gutiérrez, Paseos por Cérdoba, 6 sean apuntes para su historia, Cérdoba-Ledn,
Libreria Luque — Editorial Everest, 1985, p. 97.

% Sabemos que se llamaba Maria de la Columna, pero no podemos precisar quién
era. Se documenta en 1523, fecha en que Magdalena era discreta: ASIA, leg. 37, sin foliar.
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se mantuviese el origen noble. Sin embargo, también es cierto que el
monasterio no parece haber estado sometido a ningtin patronato pleno
hasta fecha tardia y, aunque en él ingresaban mujeres de la nobleza, aban-
donaban apellido y patrimonio para vivir como monjas pobres*’. Santa
Isabel parece haber gozado de cierto grado de independencia respecto
al poder de la nobleza local en aquellos afios, cuando, precisamente, se
tendia a lo contrario. Hacemos esta afirmacion con cautela, partiendo del
hecho de que no se documenta un vinculo de patronato en monopolio,
aungue es cierto que los Villaseca se enterraban en la capilla mayor y que
las ramas secundarias de los sefiores de Aguilar fueron ampliando pre-
sencias mediante enterramientos, fundacion de capellanias y profesion de
sus parientas. Son cuestiones que requieren mas estudio*'. En cualquier
caso, todo este conjunto de circunstancias también contribuye a explicar
que Magdalena pudiese culminar en un monasterio su proceso de ascen-
so social vinculado al reconocimiento de santidad y no serfa peregrino
pensar en el apoyo continuado de la casa de Aguilar, pero sobre esto no
hemos hallado datos seguros.

1.3. La abadesa santa y su ministerio prblico.

Magdalena formé parte de un incipiente grupo de abadesas con pode-
res carismaticos que en el paso del siglo XV al XVI contribuyeron a pet-
filar la maternidad espiritual como ministerio politico institucionalizado®.
Redefinieron asi los espacios sociales y politicos de las mujeres mediante
la unién entre lo carismatico y lo institucional y facultaron su posibilidad

4 Entre otros casos, el de dofia Maria Carrillo y Aguayo en 1501: AHPCProt, Oficio
18, leg. 7, fols. 446r-452v.

4 Es una cuestion pendiente de anilisis, pero, respecto al patronato, la fundadora
del monasterio, dofia Marina de Villaseca, habia establecido que los titulares del peque-
fo linaje familiar ostentasen el de la capilla mayor. Fruto de ello, los sefiores de Villaseca
se enterraron alli. Fernandez de Béthencourt, Historia genealégica y herdldica, p. 477.
Al comprometerse afios después a la reedificacion de la iglesia, los titulares del linaje
debieron ampliar su capacidad de influencia sobre el monasterio. P. Espejo Calatrava,
El patronato de la capilla mayor del convento de Santa Isabel de los Angeles de Cérdoba,
«Boletin de la Real Academia de Cérdobax, 57 (1986), pp. 179-187. Al menos durante el
primer tercio del siglo X V1, no hay noticias de control sobre la vida monéstica y solo mas
tarde, cuando los Villaseca matrimoniaron con una rama secundaria de los Fernandez
de Cérdoba, documentamos a sus parientas directas como monjas. No es posible pre-
cisar fechas, pero quiza ocurriese en la década de 1540. Esta por resolver el papel que
pudo tener Magdalena en estos procesos.

%2 Grana Cid, En torno, p. 774.
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de ascenso e influencia como sujetos politicos reconocidos®. Aun cuando
aquellos afios asistiesen a la intensificacion de las presencias femeninas en
el espacio publico castellano, su caso es peculiar, no solo por ser de baja
extraccion social, sino por el grado de centralidad en que se situd. Esto
vino favorecido por el hecho de que la observancia franciscana hubiese
alcanzado el control de la orden en 1517 — fecha muy proxima al inicio
de la accién profética de Magdalena —, triunfo tras el cual fortalecié su
accion centralizadora sobre las instituciones y las personas de la familia
franciscana. Esto fue asi también respecto a la Orden de Santa Clara, que
era ademis la orden femenina mds importante en el 4mbito hispano y se
situaba bajo la obediencia directa de la Orden de San Francisco, a su vez
la orden masculina con mayor proyeccion eclesial y politica del momento.
Y a ello se sumaba el caricter reformista puntero de Santa Isabel y su
ubicacién en una de las ciudades mas importantes del reino. Magdalena se
situaba asi en una dimensién con alto caracter central que no encontramos
en otras carismaticas y que cabe sumar a su ministerio carismatico institu-
cional para entender como perfild los espacios y las redes de autorizacion,
apoyo, visibilidad e irradiacion. Hechos que, en mi opinion, tal como he
estudiado en trabajos anteriores, cabria entender como manifestacion de
su intencionalidad consciente y en el marco de una estrategia personal que
desarrollé empleando los cédigos de la santidad socialmente admitidos*,
Si ya es importante que fuesen las propias mujeres quienes creasen este rol
politico femenino y no los poderes dominantes, este peculiar posiciona-
miento de Magdalena de la Cruz contribuye a explicar su estabilidad en el
cargo y el notable poder que alcanzé como santa viva® de la observancia
institucionalizada, de la ciudad*, de la corte imperial y del mundo catdlico.

# Sobre las preladas como figuras de poder y autoridad, véanse las excelentes apor-
taciones contenidas en Mujeres entre el claustro vy el siglo. Autoridad y poder en el mundo
religioso femenino, siglos XVI-XVIII, al cuidado de A. Atienza Lépez, Madrid, Silex
Ediciones, 2018.

# Grafa Cid, La santa/bruja, pp. 107-114. Ha profundizado en su actuacion como
controladora de conciencias, Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de reliquia, pp. 314 ss.

¥ Aunque el concepto “santa viva” como tal ha sido elaborado y desarrollado por
Gabriella Zarri en su trabajo citado en nota 1, la propia Magdalena afirma en su declaracién
inquisitorial cémo en el acuerdo que entabl6 con el demonio, este se comprometi6 a que «él
haria que la tuviesen todos por santa» o que ella hacia determinadas cosas «por ser tenida
por santa»: Gracia Boix, Autos de fe, pp. 15 y 17, entre otras referencias similares. Teniendo
en cuenta su pretension, creo que es pertinente afirmar que quiso ser considerada santa viva
o santa en vida y que manejar este concepto no supone incurrir en anacronismo.

4 Es una figura de santa urbana en una gran ciudad, con un importante cuadro reli-
gioso. Puede ser interesante repasar el estudio sobre otra ciudad, Avila, donde también

florecié la santidad femenina: J. Bilinkoff, Avila de Santa Teresa: la reforma religiosa en
una ciudad del siglo XVI, Madrid, Editorial de Espiritualidad, 1993.
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Aunque su participaciéon como sujeto politico en el didlogo social
estuviese amparada por el cargo y los carismas reconocidos, sus afios al
frente del monasterio asistieron a la intensificacion de lo extraordinario.
Es muy posible que el cuadro mas completo de carismas coincidiese con
este momento, mostrando de forma plena un modelo cristoldgico femeni-
no y su conexion con Catalina de Siena, la tradicion visionaria femenina
— con un peso especial de Coleta de Corbie y probablemente también de
Angela de Foligno — y otras figuras de maestras espirituales que habian
ido dejando su impronta en el escenario social y espiritual castellano de
las reformas*’. El ayuno radical fue constante durante su gobierno y acaso
entonces afirmé haber recibido los estigmas. Lo mismo cabria decir de
fenémenos eucaristicos tan llamativos como que la sagrada forma volase
a su boca desde el altar, momento en que daba un grito y se arrobaba,
o que frecuentemente viese el sacramento con forma de cruz o como un
nifio con muchos 4dngeles alrededor, cosas que nadie més podia ver.

Probablemente fue también en esta fase cuando se presentd y fue
considerada santa taumaturga. Sus supuestos milagros tuvieron que ver
con la alimentacion y la sanacion y parecen haber beneficiado solo a las
ordenes religiosas, pues aseguraban la alimentacion de las monjas de
su comunidad y curaban a religiosos enfermos. En el primer caso, los
hechos milagrosos sancionaban su funcién de proveedora del sustento
comunitario: transformaba cerezas podridas en frescas y los huevos que
se le cafan no se rompian. También curaba con peces que decia pescados
en el rio Jordan e incluso se apareci6 a un monje enfermo: tras ponerle la
mano en la cabeza, se levant6 sano al dia siguiente*®. Hay algtin punto de
contacto en esto con Clara de Asis: no dejaba de ser l6gica su influencia
y la de Coleta de Corbie dada la pertenencia de Santa Isabel a la Orden
de Santa Clara y su opcién por la regla I*. Por lo demas, hay alguna

47 Se ha indicado la repercusion que en este sentido debid tener la labor de promo-
cién editorial de obras de mistica femenina acometida por el Cardenal Cisneros en los
primeros afios del XVI: P. Sainz Rodriguez, La siembra mistica del Cardenal Cisneros y
las reformas en la Iglesia, Salamanca, Universidad Pontificia de Salamanca — Fundacién
Universitaria Espafiola, 1979. Entre otros estudios sobre el tema, véase la interesante
aportacion de P. Acosta-Garcia, Women Prophets for a New World. Angela of Foligno,
Living Saints and the Religious Reform Movement in Cardinal Cisneros’s Castile, en
Gender and Exemplarity in Medieval and Early Modern Spain, edited by M. Morras — R.
Sanmartin Bastida — Y. Kim, Leiden-Boston, Brill, 2019, pp. 109-128.

4 Gracia Boix, Autos de fe, pp. 16-17.

4 Inocencio VIII, en la bula fundacional del monasterio, parece no adscribirlo a la
reforma de Santa Coleta, pero la redaccion no es clara: BF, IV, n° 2395. En todo caso, se
situd bajo la obediencia de los franciscanos de la observancia local.
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referencia sin contrastar segtin la cual era invocada por los marineros y
calmaba las tormentas™.

Los cronistas han registrado cémo destacé por sus conocimientos
extraordinarios, discernimiento de espiritus y capacidad salvifica. Era
maestra, aconsejaba y orientaba a todos, incluso a los miembros de la
nobleza en sus asuntos mas complejos’®, y tenia gran capacidad de per-
suasion para inducir a la santidad. Su magisterio se veia facilitado por su
capacidad de penetrar en las almas, pues sabia si las personas estaban
en pecado y tenia acceso a sus secretos. Se apoyaba también en la fuerza
mediadora de su oracién, una dimensién que asimismo desarrollé en un
plano escatoldgico por su facultad de contactar con las 4nimas. Sabia
cuales estaban en el cielo, en el purgatorio y en el infierno, y conocia el
ndamero de las que se condenaban o salvaban. Su actividad orante por los
difuntos fue muy destacada y entre los sucesos extraordinarios se encon-
traban las visitas de 4nimas para solicitar su ayuda o viajes de Magdalena
al purgatorio para sacarlas de alli>2. Aunque no hay noticia de que ejer-
ciese la predicacion, su palabra fue ampliamente reconocida. Entre sus
frutos tenemos la escritura, por orden de su confesor, de su autobiografia
espiritual, una Relacion de su vida y gracias especiales que habia recibido
y que no se ha conservado”. Estas experiencias no eran nuevas, pertene-
cian a la tradicion de las visionarias medievales y aparecian en biografias
que gozaban de amplia difusién en el escenario peninsular. Pero si era
novedoso el posicionamiento institucional y canénicamente central de
quien las vivia y, por tanto, la unién de lo institucional con lo carismatico.

También fue novedoso el amplio radio de difusion de una fama de
santidad que rebasé los limites de Cordoba para llegar a toda la monat-
quia hispanica® y difundirse mds alld gracias a la proyeccién europea
de la politica imperial. Su incidencia era social, institucional y politica.
Como relataba un testigo: «Oia cosas que me causaban admiracion y
veia que todo el pueblo no trataba de otra cosa que de su santidad, y no
solo el pueblo, sino personas de calidad, asi como cardenales, arzobispos,

>0 Esta ultima informacion, en H. C. Lea, Historia de la Inquisicion espariola, vol. 11,
Madrid, Fundacion Universitaria Espafola, 1983, p. 449.

1 Es uno de los aspectos que subraya Ramirez de Arellano y Gutiérrez, Paseos por
Cérdoba, p. 97.

52 Gracia Boix, Autos de fe, p. 17. Aporta mas datos sobre esta cuestion a partir del
manuscrito parisino, Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de reliquia, p. 317.

» Veéase nota 17.

>+ Una de las monjas de su comunidad escribiria afios después que gozaba de «tanta
fama y ensalzamiento como todo el mundo sabe»: Gracia Boix, Autos de fe, pp. 11 y 621.
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obispos, duques, condes y sefiores muy principales, letrados, religiosos de
todas 6rdenes»”.

Esta fama se traducia en el afan por conocerla, de modo que «tenia
mas audiencia que en chancilleria»®. Con estas visitas ejercié un magis-
terio espiritual que la situd en posicién de preeminencia respecto a los
varones con poder social y eclesiastico trastocando las relaciones de
género, también en sintonia con sus precedentes visionarias. Sus contactos
con circulos eclesidsticos involucrados en la reforma parecen haber sido
decisivos. Sin duda, fue beneficiada en primer término por el apoyo de los
superiores franciscanos, que valoraban especialmente su capacidad para
favorecer la vida religiosa. Pero encontramos otros nombres importantes
cuyas visitas eran cada vez mds frecuentes y que, ademas de oraciones,
solicitaban consejos y guia. Fue el caso del primero obispo de Cérdoba y
después arzobispo de Sevilla, don Alfonso Manrique, del ministro general
franciscano Quinones, de quien se decia que el principal motivo de ir a
Cordoba desde Roma era el de verla y tratarla, o del nuncio Juan Reggio.
Segun algunas fuentes, incluso el papa reconocié su mediacion y llegd
a pedirle que rezase por el mundo cristiano”, lo que suponia otro nivel
superior de ascenso, esta vez a la categoria de ‘santa viva universal’.

Aunque no hay noticia de visitas de los emperadores, Magdalena
sigui6 funcionando también como santa viva al servicio de la corona. Si
en la fase anterior solo documentdbamos su relacion con la emperatriz, al
convertirse en abadesa su mediacion fue de alcance imperial al ser solici-
tada por el emperador Carlos cuando en 1535 iba a partir de Barcelona
en expedicion a Tunez y envi6 su bandera a Cordoba para que la bendi-
jese. Sin duda, todos estos contactos debieron verse facilitados por una
intensa actividad epistolar, como también habia sido y era habitual en la
experiencia de otras carismaticas®.

Magdalena gozé de seguridad y pudo perpetuarse en el cargo de aba-
desa durante bastantes afios por la peculiar coyuntura en que vivid, por
su instrumentalizacion al servicio de los poderes politicos y eclesidsticos
y por su reconocimiento social como santa. Una figura como la suya
funcionaba a modo de estandarte carismatico y favorecia la difusion de
la ortodoxia catdlica, parte fundamental del proyecto imperial carolino
en el critico momento de lucha contra la herejia. Frente al problema de

N

> Imirizaldu, Monyas, pp. 37-38.

¢ Matute y Luquin, Coleccion, p. 183.

°" Lea, Historia, p. 449.

8 Hay alguna referencia suelta. Sabemos que Magdalena se carteaba con la empe-
ratriz y también hace alusion a su correspondencia el anénimo autor de Casos notables,
p. 71
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los conversos y los movimientos de tendencias anti-sacramentales, era el
vivo ejemplo de una espiritualidad cristocéntrica encarnada en su cuer-
po — estigmas y llaga — y en su devocion eucaristica. Frente al rechazo
luterano de los santos y su mediacion, ella era ‘la’ santa de su tiempo, la
santa viva que continuamente daba pruebas de las maravillas obradas por
Dios, la mediadora salvifica del mundo. Y, ademas, sintetizaba los ideales
de la Prerreforma fomentando la espiritualidad mistica y la reforma de la
Iglesia, tanto en su denuncia continua del clero corrupto a través de sus
experiencias eucaristicas como en su capacidad de llevar a las gentes a la
conversion a la vida religiosa o en su relacién con algunos de los princi-
pales altos cargos eclesiasticos involucrados en la reforma. Sin duda, fue
vista también como ‘santa de la observancia’ franciscana, manifestacion
excelsa de su ideal religioso y espiritual. Al servicio de la visibilidad de
las excelencias de la orden serafica se situaba igualmente y esto acaecia
en un obispado como el cordobés, espacio donde habian fructificado las
primeras semillas del reformismo franciscano y que contaba con impor-
tantes centros de espiritualidad. Y en unos tiempos en que la orden,
ademas, lideraba la conversion espiritual de las tierras americanas.

Por lo demds, sigui6 siendo una santa de y para la ciudad, venerada por
sus gentes, una santa eminentemente social. Este frente de apoyo debid
ser el gran responsable del incremento de las limosnas otorgadas a Santa
Isabel, un monasterio de pobreza radical que se vio beneficiado por la
mediacién de su santa abadesa. Entre otras cosas, favorecié los enterra-
mientos presentandolo como espacio de salvacion, haciéndolo participe de
su propia funcion mediadora y salvifica®®. Ademas, gracias a los ingresos
obtenidos pudo mejorar su fabrica y reedificarlo casi del todo®.

2. Herejia, disidencia de género y feminismo.

El tiempo de Magdalena fue en Castilla una época de disidencias y
disidentes, representantes de una conciencia critica que, con manifestacio-

> Este debid ser el motivo de que algunos seglares quisieran enterrarse alli. Solo
sabemos que en 1542 el sefior de Belmonte, don Hernan Alfonso de Cérdoba, obtuvo
licencia del provincial fray Alfonso de Santaella para ser enterrado dentro de la clausura:
ASTIA, leg. 19; Lain y Roxas, Historza, p. 272. Teniendo en cuenta la fecha, ¢pudo tratarse
de una reaccién nobiliaria tras la pérdida del poder por parte de Magdalena?, scabria
pensar que los entierros que ella habia facultado estaban destinados a gentes de distinta
condicion social? No hay datos sobre esta cuestion.

® Desde 1535, la comunidad desarrollé una actividad de adquisiciones de inmuebles
colindantes para ampliar su edificio: ASIA, leg. 10; Matute y Luquin, Coleccion, p. 189.
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nes heterogéneas y grados de intensidad diversos, pudieron acabar siendo
incluidos en el saco comiin de la herejia y condenados por la Inquisicién o
bien mantenerse como objeto de sospecha®. Las monjas fueron sensibles a
ello, con, entre otros, casos tan conocidos como la difusién del luteranis-
mo en los monasterios femeninos de Valladolid y Sevilla. Magdalena de
la Cruz fue condenada como hereje en 1546 por una razén muy concreta:
el pacto con el diablo®. Ello la convirtié formalmente en disidente. Pero,
¢de qué?; ¢cémo lo plasmé? El pacto diabdlico era una herejia difusa por-
que entrafiaba contenidos heterogéneos y adaptables a los contextos®, lo
que hace preciso valorar cada caso por separado.

2.1. La hereje: el pacto diabdlico.

El proceso de conversion en hereje se plantea como ‘descubrimiento’
de la verdad oculta tras el fendmeno de santidad. No podemos asegu-
rar qué hechos lo precipitaron. Hemos de subrayar el caracter de las
fuentes disponibles, que en principio son directas: la carta que escribid
una monja de Santa Isabel relatando lo acaecido y la declaracion de la
propia Magdalena ante la Inquisicion. La informacién parece ser clara
a la hora de sefialar el trabajo activo de Magdalena contra el patriarca-
do aristocratico y su afdn por mantenerse al frente del monasterio aun
incumpliendo la normativa en limite de afios y origen social®. Esto pudo
favorecer las tensiones en el seno de la comunidad y acaso también la
reaccion nobiliaria que acabé llevando al cargo de abadesa a una mujer
de este sector social®. Tampoco sabemos si las manifestaciones publicas

¢t Entre las diversas disidencias estarian los judaizantes, alumbrados, erasmistas, lute-
ranos, moriscos, etc., asi como las endemoniadas y otras formas de heterodoxia femenina.
Véase nota 9.

2 Véanse las observaciones de A. Mackay — R. Wood, Mujeres diabdlicas, en
Religiosidad femenina: expectativas y realidades (ss. VIII-XVIII), al cuidado de A. Mufioz
— M* M. Grafa Cid, Madrid, Al-Mudayna, 1991, pp. 187-196.

® La maleabilidad de la figura del demonio y de los vinculos con él ha venido
siendo sefialada por Beatriz Moncé Rebollo en muchos de sus trabajos. Véase, a titulo
de ejemplo, Demonios y mujeres: historia de una transgresion, en El diablo en la Edad
Moderna, al cuidado de M. Tausiet — J. S. Amelang, Madrid, Marcial Pons Historia,
2004, pp. 187-210.

¢ Cierto que no estaba prohibido el origen popular, pero era muy poco habitual:
Grana Cid, Espacios de vida espiritual, p. 568.

© Al parecer, la abadesa que sucedié a Magdalena en 1542 fue dofa Leonor de
Padilla segtin la documentacion, no conservada, a la que tuvo acceso en su dia el cronista
Lain y Roxas. Con todo, figura citada en febrero de 1540: ASIA, leg. 19. Matute y Luquin
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que Magdalena confesaria haber realizado desautorizando la mediacién
del clero, el orden littirgico y la practica sacramental, tuvieron lugar de
verdad ni, de haber sucedido, si fue durante su gobierno o tras perder el
cargo. Porque, y esto si estd contrastado por el testimonio de una monja,
al no ser elegida abadesa en 1542 comenzo6 a quedarse con las limosnas
que se seguian recibiendo por ella y las daba a quien queria. Una posicion
individualista por la que fue acusada al provincial y que otros testimo-
nios retrotraen a sus afios de gobierno al referir su trato con las monjas®.

Se atisba un conflicto en la practica de la relacién femenina que con-
lleva la suspension del ejercicio de la maternidad espiritual y la pérdida
de autoridad. En este sentido, acaso pueda ser indicativo que el proceso
de confesion conlleve la recuperacion de la autoridad del sujeto femenino
y de su palabra y la necesidad de la mediacion de la comunidad monasti-
ca. También es cierto que en aquel contexto histérico la situacion estaba
cambiando sustancialmente para las visionarias.

Los acontecimientos ofrecen una escenificacion en la que debi6 estar
auxiliada por monjas, probablemente las que, segtin las fuentes, «criaba
en su celda», aunque las referencias subrayan que son «todas» quienes
descubren, ven y acusan; también el confesor parece estar involucrado.
Tras delatarla por el tema de las limosnas, la situacion culmind con el
descubrimiento del demonio en el monasterio. «Todas las monjas» vieron
su camara cercada por grandes cabrones negros, pero ella afirmé que
eran animas que iban a pedirle limosna. En otra ocasién, una monja que
estaba con ella en su celda vio que la acompafiaba un hombre negro muy
espantoso; aundue le dijo que era «un serafinico», salié dando gritos y
diciendo «a todas» lo que habia visto®.

La intervencion de la autoridad franciscana es indicativa del giro
radical que, al filo de 1540, estaban protagonizando los superiores de la
observancia respecto a las carismaticas y que coincidié con la pérdida
del poder institucional de estas®®. El provincial la reprendié «muy dura y
dsperamente» y ordend encerrarla en la carcel. Esta accién contundente

considera que habria encabezado un partido contrario a Magdalena desde el altimo trie-
nio de su mandato con vistas a obtener el poder: Lain y Roxas, Historia, p. 272; Matute
y Luquin, Coleccion, p. 189.

¢ Grana Cid, Espacios de vida espiritual, p. 595.

7 Gracia Boix, Autos de fe, p. 12. Sobre la cuestion del demonio en la época moder-
na, la bibliografia es muy amplia. A titulo de ejemplo: A. Morgado Garcia, Denzonios,
magos y brujas en la Espaiia moderna, Cadiz, Publicaciones de la Universidad de Cadiz,
1999; Sarrion Mora, Beatas, pp. 189-316; Moncé Rebollo, Denzonios; El diablo en la Edad
Moderna.

% Otro caso muy conocido es el de Juana de la Cruz: cfr. Grafa Cid, Las profetisas.
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de la autoridad externa se vio matizada por lo que sucederia después en
el interior de la comunidad. Un nuevo suceso extraordinario atestiguado
por monjas hizo que la situacién progresase beneficiando a la encausada:
aunque la enfermedad la postré en cama, una noche la vieron rezando
en el coro y, cuando acudieron espantadas a la carcel, comprobaron que
no habia salido de alli. Ello provocé la intervencion del médico, que la
invitd a que «pusiese en cobro su dnima» y facult6 la participacion del
confesor. La situacion permitié a Magdalena recuperar voz y mando
y escenificar la posesion diabdlica, algo que se muestra necesario para
recobrar autoridad. El relato de los hechos invita a considerar la posible
involucracion del confesor.

Cuando este llegd, empez6 a temblar y «mandé» que la arropasen
porque tenia frio. El dijo que volveria otro dia. Asi fue, pero sucedié lo
mismo, y, al repetirse por tercera vez, decidié «conjurarla» atandole los
pulgares de las manos. Se hizo evidente que estaba poseida por el demo-
nio, lo cual la eximia de responsabilidad. Afirmé ser un poderoso serafin
de los que cayeron del cielo y que él y otro la ‘acompanaban’ desde hacia
muchos anos «y sabe que no nos apartaremos della hasta que nos la lleve-
mos, porque es nuestra». Tras esta exencion de culpa, Magdalena recupe-
raba su voz publica ante la comunidad: el confesor decidié que las monjas
lo oyesen todo y ella confesé «por su bocax». El relato de cémo desde
nifia estaba acompafiada por aquellos demonios no dejaba de recordar
la experiencia de Santa Coleta, que habia salido exculpada de una acu-
sacion similar. De forma habil, se daban los pasos hacia la recuperacion
de autoridad y la salvacion. Pero era preciso rebajar el protagonismo res-
ponsabilizando a otros y reduciendo el mal comportamiento a la vanidad:
aunque desde los trece afios supo que era malo, no quiso apartarse de los
demonios porque «ya la tenian por santa» y permitié que uno estuviese
siempre en su compafnia mientras el otro «andaba por todo el mundo
publicandola por santa» y tomando «su figura para aparecer por ella».

El confesor lo escribié todo y lo envié al provincial, que de nuevo se
presenté en el monasterio junto a otros padres de la orden y varios inqui-
sidores. Magdalena realiz6 ante ellos una nueva confesion por la cual
vieron que era hereje, y otra mas tras decidir las autoridades franciscanas
quitarle el habito. A lo largo de estas confesiones se iba recomponiendo
el sujeto femenino. Aunque responsabilizaba a los demonios del deseo de
ser santa, se presentaba como sujeto afirmando «conozco yo, Magdalena
de la Cruz, que he engafiado a mi Dios y a las gentes». Explicé que los
arrobos, gritos y ayuno eran fingidos y que a quienes no crefan en su
santidad les deseaba el mal y les procuraba «grandes males y pena y atin
la muerte», sin especificar. No lo contd todo porque se estaba muriendo,
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pero se comprometia a confesarse «mas a la clara» si Dios le diese salud.
Después, firmo por vez primera su confesion®.

Estos acontecimientos conducian a la reconciliacion. El confesor llamé
a la abadesa, que entré «con todas las monjas» para presenciar la comunién
de Magdalena. De nuevo habla otro personaje masculino por ella, el con-
fesor, pidiendo «a todas perdon» por caridad y sefialando un paralelo con
Judas. Acto seguido, comulg? sin gritar ni arrobarse, lo cual enfatiz6 toman-
do de nuevo la palabra al decirle a una de las que estaban a su cabecera:
«bendito sea Dios que he comulgado como una de vosotras, joh, hermanas,
si me salvase!». Un subrayado importante en la equiparacién sororal y en
el deseo de salvacion. La autora de la carta afirma que le dijo a Magdalena
«madre, limpiad vuestra conciencia, que Dios es misericordioso» y se quedd
preparandola para la extremauncion. Pero, significativamente, Magdalena
comenzO a sentirse mejor y solicité comida, «como quien ha ganas de vivir».

Por la tarde volvié el confesor y prosigui6 la confesion. Afirmé ser hija
de sus padres, a los que antes «habia negado porque eran de bajo estado»
y como «habia estado enganada del demonio hasta alli». De este doble
juego de exencién de culpa y reconocimiento de su origen brotaba la recu-
peracion de la voz. Se despojaba de vanidad tras haber iniciado el acer-
camiento a las monjas y esto parecia facilitar que volviese a ser aceptada.
Después, el confesor las mando entrar para que la viesen firmar otra vez.

En este proceso de recuperacion de la autoridad y recomposicion de los
vinculos internos cabria entender que, al volver el confesor con un fraile
otro dia, Magdalena negase lo confesado. Provoco asi que las monjas le
pidiesen que confesase para no condenarse, una forma de ir cohesionando
a la comunidad en torno suyo. Al dia siguiente le relaté toda su vida presen-
tandose de nuevo como una vanidosa controlada por otros y acometiendo
el problema de la castidad: inici6 el vinculo con el demonio a los cinco afios
pensando que era un angel y no supo la verdad hasta los doce, momento
en que hizo pacto con él con la promesa de lograr por largo tiempo «gran
honra y fama», teniendo a cambio con él «ayuntamiento y deleite carnal».
El confesor llamé de nuevo a la comunidad para que la viesen firmar.

El momento de la firma fue complicado. Acaso por haber confesado su
transgresion sexual, se manifesté la posesion demoniaca mediante temblo-
res y gestos. El confesor, sabiendo «que tenia demonios que la posefan»,
le dijo tres veces que hiciese bien la firma, «que bien veo que tenéis al
demonio». «Vimos todas», afirma la que escribe, «cdmo se turbaba y se le
mudaba el gesto muy de otra manera que lo solia tener». El padre la con-
jurd y le preguntd al demonio cémo se llamaba y él respondié «Pitonio me

¢ Todas las citas en Gracia Boix, Autos de fe, p. 12.
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digo» y habl6 en lengua caldea. Entonces el padre se dirigio a ella: «madre,
el familiar que os posee, ¢como se llama?», pero respondié el demonio
diciendo: «demonio me llamo». El confesor le puso una estola al cuello y
«él respondié» que se llamaba Balvan. El sujeto femenino desaparece. La
posesion implica masculinizacién. Magdalena ni siquiera puede ver el cru-
cifijo que le ponen delante vy, si el confesor le dice «hombre de bien seréis,
decidme latines y respondedme a todo lo que os preguntare», también la
monja se refiere a ella en masculino afirmando que jamas «le vi» mover la
lengua ni la boca en cuanto hablé™.

La confesion durd desde el viernes al sidbado y en su transcurso
Magdalena volvid a recuperar su voz para confesar «cémo revolvia las
monjas con sus parientes y como levantaba falsos testimonios a los difun-
tos y a los vivos», abriendo camino para hacerse perdonar sus acciones
contra el orden social. Ello debi6 facilitar lo siguiente: la vispera de
Pascua volvi6 el confesor acompafiado del provincial, situacién que apro-
vecho para congraciarse con la autoridad franciscana; se hincé de rodillas
ante el prelado y le cant6 la antifona Rex pacifico eres y otras cosas; des-
pués, confirmd su confesion ante él y testigos. El dia de afio nuevo volvid
el provincial con algunos frailes y los inquisidores para tomar testimonio
«a todas las monjas»’!. Testimonio que debi6 verse suavizado respecto a
Magdalena tras el desarrollo de los hechos.

Por fin se presentd un alguacil de la Inquisicién por ella, pues el pacto
diabodlico era herejia y le competia juzgarlo a esta institucion. «Todas
nos angustiamos y afligimos», afirma la monja testigo. Sin embargo,
Magdalena, vestida con saya negra, salié «con gran disposicién y 4nimo
y sin ninguna verglienzax, actitud poco humilde que no gusté a la comu-
nidad. Cuando les pregunté si la querian abrazar, ninguna quiso «por
ver su poca vergienza»'?. Todas lloraron al ver cémo el demonio habia
estado tanto tiempo en el monasterio y cémo la habian tenido tantos afios
de abadesa. También asi quedaba exculpada la comunidad.

La confesion de Magdalena ante la Inquisicion durd diez dias. La
sentencia del 3 de mayo de 1546 la incluye, no sabemos si completa, pues
refiere «las cosas que della se publicaron claramente por mandado de los
inquisidores». Algunas son nuevas y suavizan su imagen. Por primera vez
aparece su anhelo sincero de espiritualidad. Se subraya su credulidad. Su
relacién con el demonio es ambivalente y, en parte, se presenta en clave
de violencia de género; ella a menudo se resiste.

0 Todas las referencias zbidens, pp. 12-13.
" Ibidem, p. 13.
2 Ibidem, p. 14.
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Si el demonio la convencid para querer ser santa cuando se le aparecié
por primera vez a los cinco afios en forma de dngel, lo hizo engafidndola
mediante imdgenes espirituales que creyd ciertas. Se le aparecié como
Cristo crucificado «y la movia a devocion y a santidad» incitdndola a
crucificarse también, lo cual hizo poniendo unos clavos en la pared;
cuando estaba asi, le dijo que le siguiese y, al intentarlo, se cay6 y se que-
bré dos costillas. También fue el demonio quien le apretd los mefiiques
de forma que no le crecieron jamas. Una noche, «la maltraté» porque no
quiso consentir «en cierto acto torpe que queria que hiciese»: la tomé del
pelo, la alz6 muy alto y la dej6 caer y ella «se lastimé mucho» y estuvo
«muchos dias mala». También era castigada cuando rezaba: una vez le dio
un empujon y la golped contra una pared, por lo cual «se desconcerté un
brazo» y asi estuvo seis meses; otra, la hizo caer con otro empujon y «se
hirié muy reciamente en la barba»”.

Su inclinacion sincera por la espiritualidad se pone de manifiesto en
estos episodios de violencia y en otros. Afirma tener devocion por los
angeles de luz y santos como San Francisco, San Jerénimo o San Antonio.
Su practica de la contemplacién debia ser habitual: podia hacerlo «en una
columna» y centrarse en la Pasion o en Cristo en el desierto; otra vez esta-
ba «pensando y deseando» conocer los dolores de la Virgen en la muerte
de su hijo. No dejaba de ser una practica ascética el hecho de que los siete
primeros afnos de ayuno fingido solo comiese pan y agua. Ademas, tenia
buenas intenciones, como cuando puso la mano sobre la cabeza de un
religioso «para que recibiese sanidad». Por lo demis, el no condenarse
habria sido la condicién que puso al demonio para hacer pacto con élI’™*.

Si bien la caracterizacién como hereje que el pacto con el diablo com-
portaba condujo a la condena inquisitorial de Magdalena de la Cruz, este
hecho tenia la potencialidad de reintegrarla en el sistema. Podria decirse,
incluso, que la mantuvo vinculada al mismo. Seguia identificindola con la
familia franciscana por proximidad referencial. A la definicion del molde
herético de la bruja habian contribuido decisivamente teélogos francisca-
nos como fray Alfonso de Espina y, ya en el primer tercio del XVI, fray
Martin de Castafiega. Los contenidos de la declaracion de Magdalena
siguen de cerca el modelo, tanto la obra del primero, Fortalitium fidei,
como el planteamiento que el segundo hacia de la brujeria como una
inversion del cristianismo”. Recordemos ademas la similitud con el caso

7 Ibidem, pp. 16-17.

™ Ibidem, pp. 17-18.

” La identificacion entre Magdalena y fray Alfonso de Espina ha sido senalada por
Mackay — Wood, Mujeres diabdlicas, pp. 188 ss. La observacién sobre la obra de Castanega,
en Morgado Garcia, Denzonios, p. 115.
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de Santa Coleta, otro vinculo con el franciscanismo. Por otra parte, el texto
de la declaracién enfatizaba los pecados de vanidad, falsedad y falta de cas-
tidad por induccién del demonio, lo cual coincidia con el cuadro misdgino
de vicios propios del sexo femenino. Al ajustarse a paradigmas mentales
afianzados, la experiencia de Magdalena se hacia inteligible en el marco de
lo cultural y teoldgicamente reconocido. Por otra parte, el dominio violen-
to del maligno y los buenos y sinceros afanes de ella suavizaban su culpa.

Asi se libré de la muerte en unos afios de alta intensidad en la quema
de herejes. Aunque los inquisidores sentenciaban que habia ofendido a
Dios «grande y abominablemente» y la sefialaban por siempre sospechosa,
considerando el deseo divino de conversion de los pecadores y teniendo en
cuenta los valores de la orden en que habia profesado, religion «de clemen-
cia y salvacion», entre otros, decidian darle la oportunidad de redimirse.
La condena radicé en la humillacion publica el dia de la publicacion de la
sentencia y la degradacion vitalicia desterrada en un monasterio fuera de
Cérdoba, donde estaria obligada a seguir penitencia, guardar silencio y no
poder ejercer ningun tipo de cargo ni intervenir en su eleccion’®.

2.2. Feminismo y ‘disidencia de género’.

Podriamos pensar que Magdalena de la Cruz es exponente de la
repercusion que la experiencia mistica y visionaria femenina medieval
y la aportacion teoldgica y vivencial de sus protagonistas tuvieron en
la forja de una conciencia femenina y en los origenes del pensamiento
feminista moderno. Ambos fenémenos se vieron impulsados en el marco
de las nuevas inquietudes antropoldgicas vinculadas al Humanismo. Los
debates que conformaron la Querella de las Mujeres plantearon la cues-
tion del género y la diferencia sexual en un contexto de redefinicion de
los espacios sociales y politicos, el poder y la autoridad, y contribuyeron
a dar forma a dicho pensamiento feminista’””. Procesos en los que parti-
ciparon activamente las religiosas franciscanas espafiolas’®.

76 Gracia Boix, Autos de fe, pp. 18-19.

77 La bibliografia es muy amplia. Véanse: J. Kelly, Early Feminist Theory and the
‘Querelle des Femmes’, 1400-1789, en Women, History and Theory. The Essays of Joan
Kelly, Chicago-London, The University of Chicago Press, 1984, pp. 65-109; C. Jordan,
Renaissance Feminism. Literary Texts and Political Models, Ithaca-London, Cornell
University Press, 1990; G. Lerner, The Creation of Feminist Consciousness. From the
Middle Ages to Eighteen-Seventy, New York-Oxford, Oxford University Press, 1993.

8 Como un libro feminista cabria considerar, en mi opinién, el Conorte. M* M.
Grana Cid, En defensa de las santas vivas y la palabra piiblica de las mugeres: el Conorte de
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Algunas acciones de Magdalena en el momento algido de su reconoci-
miento como santa parecen reivindicaciones. De forma muy evidente, de
la dignidad de las mujeres y de su incursién en la arena publica. Si bien
toda carismdtica contribuia a la «reformulacién encarnada del género»,
en su caso la culminacién del modelo cristoldgico en clave femenina, esto
es, la identificacion del cuerpo con la palabra y viceversa en una persona
mujer, se plasma en algunos hechos impactantes. Asi, la experiencia de
‘escritura encarnada’ durante su estancia en el purgatorio habria pena-
do con las dnimas y por ello se le desollaron los pies; al volver, decidié
escribir sobre las pieles y las distribuyd entre las gentes. Este episodio,
que sin duda muestra el poder magico que los iletrados atribuian a la
escritura, desvela también su interés por engrandecer publicamente el
cuerpo femenino afirmando su caricter sacro. Esta seria una de las claves
de comprension del hecho de que distribuyese sus propias reliquias entre
la gente: las pieles de sus pies, las vendas de sus heridas o sus propios
cabellos”. Era algo inusual que se vinculaba a fenémenos m4s habituales
en la experiencia visionaria, aunque no menos extraordinarios, como
portar los estigmas y ensefiarlos.

Las referencias a la Virgen en su capacidad de mediacién curativa
e, incluso, su identificacién con ella al dar a luz a un nino en Navidad,
hechos que también difundid, podria reflejar que, como otras carisma-
ticas, manifestaba el doble modelo cristolégico y mariano, masculino y
femenino®, y que, al publicitarlo, aportd una progresion en la dignifica-
cion social del cuerpo femenino®!. La potencia sacra del mismo se hacia

Juana de la Cruz y la genealogia femenina, «Arenal. Revista de Historia de las Mujeres»,
26, 1 (2019), pp. 67-97: 97.

7 Lea, Historia, p. 449; Menéndez Pelayo, Historia, p. 529. Sobre el hecho de que
Magdalena se ofrecia como reliquia viva: Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de reliquia,
pp- 318-319.

80 M* M. Grana Cid, La maternidad espiritual como rol politico femenino en el
transito a la Edad Moderna hispana. (Reforma, ministerios vy relaciones con el poder), en
Impulsando la historia desde la historia de las mujeres. La estela de Cristina Segura, al cui-
dado de P. Diaz Sanchez — G. Franco Rubio — M* J. Fuente Pérez, Huelva, Universidad
de Huelva, 2012, pp. 69-79: 70-71; J. A. Boon, Introduction, en Mother Juana de la Cruz,
1481-1534: Visionary Sermons, edited by J. A. Boon — R. Surtz, Toronto-Tempe, Iter
Academic Press — Arizona Center for Medieval and Renaissance Studies, 2016, pp.
20-30.

81 Hemos mencionado ya el peso del cuerpo en su experiencia. No hay espacio aqui
para profundizar mds, pero es preciso tener en cuenta como empleé Magdalena la enfer-
medad en clave milagrosa y de persuasion. Los cronistas ofrecen datos interesantes, por
ejemplo, Anénimo, Casos notables, p. 72. Véase el analisis mas pormenorizado en torno
a la sugestion y el dominio de las conciencias en Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de
reliquia, pp. 316-319.
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extensible al espacio mondstico: en una ocasiéon que contemplaba a Jests
por la calle de la Amargura se arrobd y fue llevada al lugar, donde se le
clavé en el pie una espina tan ancha como un dedo. Puso esta espina,
dividida en tres partes, en sendas sepulturas de Santa Isabel afirmando
que los que alli se enterrasen se salvarian. Esta especie de transmision
sacra entre cuerpo y espacio manifestaba la capacidad de las carismaticas
para beneficiar a su entorno y dignificar los espacios femeninos facultan-
do también su desarrollo y visibilidad.

Su interés por hacer socialmente visible el vinculo entre cuerpo y
palabra adquiere mayor significado si se considera que algunos contem-
poraneos reconocieron la conexion entre su palabra, capacidad de accion
e incidencia social. Un humanista protestante, Francisco de Enzinas,
proporciona un claro testimonio:

Como si fuera una maravilla descendida de los cielos, todas sus palabras eran
tenidas por nuestras gentes como oriculos a los que era sacrilegio no dar
asentimiento. Todas sus acciones eran consideradas como obras verdaderamente
divinas y eran de tal catadura que, gracias a un juego maravilloso de palabras,
atrafan a la profesion de la vida monastica a jovenes de grandes familias®2,

Esta santa viva casi habia logrado el reconocimiento social unanime
de la palabra y la accion publicas femeninas, algo que, incluso, condujo
a la adoracion en vida. Hay que destacar el peso que en ello tuvieron las
monjas como primera instancia de reconocimiento. Asi, cuando acaecian
los fendmenos eucaristicos extraordinarios «se postraban y la adoraban».
Fueron ellas también las que sustentaron su autoridad desde el princi-
pio y quienes le permitieron el acceso y ejercicio del poder ministerial,
incluso rebasando la norma y la comunion interna®. Poder del que fue
componente fundamental su papel de soporte econémico del monasterio
como responsable, no solo de su gestion material, sino de allegar recursos
para garantizar la vida de la comunidad y su desarrollo.

A la visibilidad y dignificacion publicas del cuerpo y de la palabra
femeninos y al ejercicio del poder sumé Magdalena la conciencia social a
favor de un orden mis alla de lo jerarquico y aristocratico. Cabria entender
en la primera dimensién el hecho de que en su magisterio difundiese una
«nueva» manera de santidad que las gentes identificaron con que convi-
daba «a todos» a servir a Dios. Los datos son escasos, pero parece que asi
establecia un camino de dignificacién y equiparacion social, sin distincio-

82 Imirizaldu, Monyas, pp. 37-38.
8 Es por eso que en los trabajos anteriores indiqué el gran peso que tuvo la practica
de la relacion entre mujeres en su experiencia. Cfr. Grafia Cid, La santa/bruja, p. 108.
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nes, una ‘democratizacién’ de la santidad que tenia raices profundas en el
franciscanismo y que otra franciscana castellana, Juana de la Cruz, habia
argumentado por escrito en fechas muy proximas. Ello adquiere un relieve
peculiar si se tiene en cuenta el humilde origen social de Magdalena.

Esa postura ‘a favor’ se combind con otra ‘en contra’ respecto al
orden aristocratico, uno de los pilares de la estructura de poder social.
Su capacidad de reclutar candidatas para el monacato atrayendo con sus
acciones y palabras «a jovenes de grandes familias», incluso «a despecho
de los derechos de los padres»®, le permitia saltar la norma del control
paterno en la decision del destino de las hijas®. Otro ambito de poder
que arrebataba a la nobleza o, cuando menos, mediatizaba, era el patro-
nato: ya hemos indicado que en Santa Isabel no se documenta ninguno
en monopolio; el hecho de que ella se convirtiese en la sustentadora
econdmica del cenobio permitia evitar entablar vinculos de dependencia
estricta respecto a la nobleza.

Magdalena se situaba al filo de lo permitido. La monja que poco des-
pués relato los hechos afirmé su caracter controvertido: «siempre entre las
monjas y frailes de su orden ha habido grandes y muy diferentes pareceres
y contrarias opiniones acerca de su manera de vivir», razén por la cual «le
han dado muchos trabajos y hecho padecer grandes tormentos». De todos
sali6 bien «y con mucha honra, y a esta causa ya aprobada y confirmada
por todos su santidad». Sin embargo, no habia logrado convencer a las
monjas para que la reeligiesen abadesa «porque ya se iban descubriendo
sus malos pasos». Esta definitiva pérdida de autoridad se situaria en sus
dos tltimos afios de gobierno, probablemente entre 1540 y 1542.

Es dificil saber a qué «malos pasos» se referia la monja. De la ‘auto-
biografia delictiva’ relatada por Magdalena en su declaracion y de la carta
de la monja testigo brota una imagen de ‘santa al revés™®® que debi6 ser
deudora de la necesidad de perfilar un modelo de transgresion acorde
con el pacto diabdlico, y, por tanto, fruto de la probable construccién de
contenidos ‘ex profeso’, maxime considerando que este planteamiento
se amolda a la visién que fray Martin de Castafiega tenia de la brujeria
como inversion del cristianismo. De haber sido esto asi, tanto la cons-
truccion de la figura de santa como esta otra de santa al revés se habrian
modelado en funcién de textos y tradiciones previos. Sin embargo, como
indiqué paginas atras, la declaracion contiene referencias a hechos que

8 Es el testimonio directo de Francisco de Enzinas: Imirizaldu, Monyas, pp. 37-38.
& M* M. Grana Cid, Poder nobiliario y monacato femenino en el trinsito a la Edad

Moderna (Cérdoba, 1495-1550), «Cuadernos de Historia Modernax», 37 (2012), pp. 43-72.
86 Asi lo indiqué en Grana Cid, La santa/bruja, pp. 114 ss.
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en su momento parecen haber sido conocidos y aceptados pese a trans-
gredir las normas. Ello invita a pensar en varias posibilidades. Una, que
Magdalena comenzé buscando una reforma desde dentro del sistema al
igual que otras autoras franciscanas, pero que, tras alcanzar el punto algi-
do de su poder como santa, se sinti6 libre para manifestar su verdadero
interés de fondo, actuar contra dicho sistema. Otra, que pudo cambiar de
opinién y de postura, quizd cuando supo cémo funcionaban realmente
las cosas o tras no ser elegida abadesa. O bien que el presentarse ‘a la
contra’, como amenaza del orden, era un constructo tedrico necesario
para perfilar su imagen diabdlica. Entre otras posibles.

Fuese de un modo u otro, los contenidos de su declaracion perfilan
una ‘disidencia de género’ que cabria reconocer e incluir en el grupo de
disidencias de la primera mitad del siglo XVI espafniol. Aunque no dejaba
de ser la suya una herejia feminista, quisiera aclarar por qué opto por
distinguir entre ‘feminismo’ y ‘disidencia de género’.

Todo feminismo es disidente independientemente de sus contenidos,
manifestaciones o alcance. Pero, en mi opinion, casos como el de Juana
de la Cruz y sus religiosas no cabrian ser encuadrados como ‘disidencia
disciplinada®, sino abiertamente como pensamiento y accion feministas.
No se limitaron a ser criticas con el sistema o a formular un pensamiento
separado. Ademas de elaborar un discurso feminista completo, trabajaron
por su difusién y por la transformacion social. Lo hicieron en una clave
constructiva acorde con el Evangelio. Proclamaron que Cristo, al inaugurar
la era de redencién, habia puesto fin al patriarcado, una verdad que enten-
dieron inherente al cristianismo y cuya puesta en practica promovieron
entre todos los fieles deseosos de cumplir la voluntad divina. Persiguieron la
modificacion del mundo por la via del convencimiento personal porque la
fe catdlica no se impone, sino que reconoce el libre albedrio®®. Por lo demas,
reconocieron la existencia del colectivo de santas vivas y defendieron su
rol®. Sirvan estas breves apreciaciones para perfilar el tema. En sus inicios,
Magdalena de la Cruz pudo seguir esta linea de accién o una muy similar.

La distancia entre un libro profético y pastoral como el Conorte y las
confesiones y declaraciones de Magdalena bajo acusacién de hereje es
enorme. Aunque estos textos coinciden en su planteamiento feminista y

87 A. Mufioz Fernandez, Iberian Women in Religion and Policies of Disciplined
Dissent in the Archbishopric of Toledo in the Fifteenth to Early Sixteenth Centuries. The
Heaven of Juana de la Cruz, en Disciplined Dissent. Strategies of Non-Confrontational
Protest in Europe from the Twelfth to the Early Sixteenth Century, edited by F. Titone,
Roma, Viella, 2016, pp. 195-217.

8 Grana Cid, Eva, Inés, entre otros trabajos.

8 Grana Cid, En defensa.
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critico con el sistema, difieren, entre otras cosas, en sus objetivos. Frente
al cardcter constructivo y transformador del primero, las fuentes relativas
a Magdalena muestran una dimension desautorizadora y destructiva sin
propuesta de cambio. Aunque este pueda ser el constructo de su imagen
herética y no su realidad, al menos no durante toda su vida, no hay prue-
bas de otra cosa y no podemos negar toda veracidad a la que es su propia
declaracion, por muy manipulada que pueda estar. Y, en todo caso, es
innegable que los contenidos de lo que la Inquisicion considerd su herejia
se focalizan en la transgresion del sistema en clave de género. Ello, en
mi opinidn, invita a clasificarla como ‘disidencia de género’, entendiendo
‘disidencia’ como separacion y postura anti-sistema en sentido pleno.

Dichos contenidos muestran que la herejia de Magdalena se asienta
sobre una potente conciencia subjetiva femenina de género y de clase
social. La relacion ‘familiar’ con el demonio la sitGa en posicion de
separacion, como una disidente enfrentada al mundo, una mujer de-ge-
nerada® que, para cumplir sus deseos de fama, autoridad social, libertad
y poder y superar su doble lastre como mujer de las clases populares, ha
de transgredir el sistema y hacer del engafio su forma de vida, plasmando
asi la imposibilidad de hacerlo dentro del mismo.

Su relacion con el demonio de «pacto y amistad y concordia» sugiere
un vinculo horizontal que le permite emanciparse de las ataduras sociales.
Género y parentesco se construyen mutuamente’ y es clave su afan por
redefinirlos. Incumple las exigencias del parentesco carnal negando a sus
padres y huyendo de ellos. También las del espiritual anulando su despo-
sorio con Cristo — que no se menciona —, los vinculos con la comunidad
monastica — engafiando a las monjas, de las que se subraya su credulidad
y sometimiento —, y la obediencia a los superiores: cuando fue tapiada por
orden de «cierto prelado» para comprobar si efectivamente no comia, se
«encomendd a su familiar» y pudo escapar por una ventana’. Pero ese
vinculo diabdlico es ambivalente y refleja también la situacion de someti-
miento y violencia de género en que vivian las mujeres, algo visible en la
obligacion sexual y el maltrato fisico que sufre cuando incumple el pacto.
Se muestra asi la imposibilidad de la plena escapatoria femenina.

Desde su posicion de separacion enuncia con nitidez los fallos del sis-
tema y lo socava alli donde es fuerte y poderosa. Volvamos a destacar su

% En el sentido de no cumplir con las expectativas de género: M.-M. Rivera Garretas,
Vias de biisqueda de existencia femenina libre: Perpetua, Christine de Pizan y Teresa de
Cartagena, «Duoda. Revista d’Estudis Feministes», V (1993), pp. 51-71.

v Gender and Kinship. Essays Toward a Unified Analysis, edited by. J. F. Collier - S.
J. Yanagisako, Stanford, Stanford University Press, 1987.

72 Gracia Boix, Autos de fe, p. 15.
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infraccion del patriarcado aristocratico, algo tan importante y visible que
aflora en otro tipo de fuentes y en el apogeo de su autoridad. La declara-
cién anade elementos mas rompedores. Confiesa que «revolvia las monjas
con sus parientes»”, es decir, las enfrentaba y separaba de su familia
carnal, evitando asi la habitual injerencia aristocratica en los monasterios
femeninos. La idea de un monasterio femenino emancipado del sistema
social de poder, bajo su solo control, resulta sugerente. No podemos
dejar de preguntarnos si, precisamente, una de las razones de que no la
reeligiesen abadesa fue un conflicto interno suscitado por los parientes
aristocratas de las monjas. Asi lo han indicado algunos autores, aunque
carecemos de datos™; desde luego, tanto o mas perturbador que eso era
su tendencia a perpetuarse en el cargo incumpliendo la normativa.

Es igualmente critica con los entramados del poder politico, ligados
al orden aristocratico. Asi, habla de «una persona muy principal» que
era «siervo» del demonio y estaba enemistado con un principe y que fue
a hablar con ella para recibir su apoyo. Una referencia a las corruptelas
de la politica, linea en la que situariamos su afirmacion de que fue el
demonio quien le comunicé las profecias sobre hechos de alta politica.
Es un ambito en el que muestra tener menos capacidad de maniobra y
que no menciona tanto.

Destaca su ataque al sistema eclesidstico. Es totalmente critica con la
mediacion del clero y en esta clave se entienden sus experiencias eucatis-
ticas. El hecho de que la hostia volase a su boca se debia a que ella misma
se la ponia en secreto, lo cual plasma una postura de abierta disidencia
respecto al clero. Lo mismo cuando afirma «que una vez fue a Roma» y
que «oyO» a un clérigo decir misa; estaba en pecado mortal y, sin embar-
go, «comulgd con él»; el hecho adquiere especial relevancia porque se
sitia en la cabeza del mundo catdlico, una referencia indirecta a toda la
Iglesia. En una ocasion en que queria comulgar, fue el demonio quien le
llevé la hostia y se la puso en la boca, pero ella dijo «que una mujer se la
habia traido». Es importante este «ella dijo», su afan por comunicar que le
habia dado la eucaristia una mujer. Otra cosa que dijo a muchas personas
muchas veces fue que estuvo mucho tiempo sin confesarse ni comulgar
por no tener necesidad de ello, ya que «bien seguras tenia las espaldas»”.

% Ibidem, p. 13.

% Ya hemos indicado que la abadesa que sucedié a Magdalena en 1542 fue dona
Leonor de Padilla. Véase nota 65.

% Gracia Boix, Autos de fe, pp. 15-16. El hecho de ir a Roma se inscribiria entre sus
otras salidas del monasterio. Aunque no se aclare, parece tratarse de la capacidad de
movimiento de que gozaba tras haber pactado con el demonio y haberse comprometido
él a «que la llevaria a donde ella quisiese»: sbiden, p. 15.
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No se trataba tanto de una cuestion de impecabilidad como santa
o, incluso, de una posible proximidad a las posturas anti-sacramentales
que por entonces eran condenadas en Castilla y con las que pudo iden-
tificarse o ser identificada en algiin momento. En la contundente critica
al clero y a la practica sacramental inherente a estos hechos se atisba la
formulacion de un papel femenino activo. El hecho de fingir que la euca-
ristia volaba hasta su boca «cuando consumia el sacerdote»’ y, por tanto,
que comulgaba a la vez que él, parecia plantear la equiparacién entre
ambos, lo cual subrayaba gritando y arrobandose. Y, si ya era significativo
que una mujer le llevase la eucaristia, la situacion se enfatizaba porque
respondia al deseo que sentia Magdalena de comulgar en contraste con
que otras veces dijese que no tenia necesidad de ello; considerando
que la comunién estaba tasada y controlada, tanto el deseo como la no
necesidad y la mediacion femenina contrariaban el orden de autoridad.
Sabemos ademas que, durante el apogeo de su reconocimiento como
santa, llegd a exigir que las novicias del monasterio fueran a confesarse
con ella todas las noches, incluso bajo amenaza de que, de no hacetlo,
Dios no las perdonaria”.

Su incumplimiento de la clausura, norma ligada al género®, tiene
que ver con su deseo de libre movilidad y ello conecta con referencias
masculinas. Al abandonar el hogar familiar con siete afios para hacer
vida en una cueva, queria ir al desierto como Cristo y tomé «hébito de
hombre» para hacerlo. Siendo monja, visitaba conventos masculinos de
Coérdoba, sobre todo san Francisco, para ver «lo que hacian los frailes» o
curar a religiosos enfermos. Cuando fue tapiada, se escapd en compafiia
de dos frailes que identific con san Francisco y san Antonio y con los
que estuvo «en la calle»”. Hemos visto que viajé a Roma, donde asistid
a una misa y supo cosas importantes del sacerdote que la oficiaba. No
solo se trataba de abandonar los espacios de confinamiento femenino —
casa paterna o clausura mondstica — y poder moverse, sino de ejecutar
comportamientos masculinos, acceder a los espacios de los varones y
conocer sus formas de vida. Acciones similares aparecen en vidas de
santas, incluso en la de santa Clara, pero los contextos en que las realiza
y lo que implican la sitGan en una dimension critica que revela su deseo.
Algo visible en su huida de su confinamiento con los dos religiosos que

% Ibidem.

7" Asi figura en BNF, ms. 354, fol. 252r. Cita Cuadro Garcia, Tejiendo una vida de
reliquia, p. 321 notas 45 y 46.

% Entre la abundante bibliografia, M. José Arana, La clausura de las mujeres. Una

lectura teoldgica de un proceso histérico, Bilbao, Universidad de Deusto, 1992.
? Gracia Boix, Autos de fe, pp. 18, 16.
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la tratan como a una igual: uno la lleva de la mano y otro la acompana'®.
Estos hechos denotarian tanto la conciencia de exclusion como el afan de
equiparacion. ¢Acaso también su deseo de redefinicion de las relaciones
entre frailes y monjas en clave fraterna? No seria extrafio dada la escalada
de autoritarismo de los franciscanos observantes respecto a las religiosas
en aquellos afios.

Estas ideas sintonizan con situaciones en que Magdalena se sittia en
posicion de superioridad. Respecto a las animas del purgatorio, las veces
que se ofan ruidos en el monasterio solia tratarse de animas de varones
— por ejemplo, un «fulano» — que acababan de morir y que iban «a pedir
misericordia a quien se la podia dar». Incidia asi también en la critica al
poder salvifico del clero, de la que formaba parte el hecho de que supiese
qué animas estaban en el cielo, purgatorio o infierno. Su capacidad de
penetracion la situaba en una dimension de percepcion critica muy sen-
sible a la hipocresia social. Asi cuando afirma que vio comulgar a varias
personas y le parecié que algunas estaban negras y otras blancas y que
las negras estaban en pecado. O cuando muchas veces dijo que todos los
abades y frailes tenian mancebas y que no era pecado, sino «que asi se
solia hacer», anulando la doble moral y reforzando su poder magisterial
para determinar lo pecaminoso. Su asuncion de este rol magisterial por
encima del orden eclesiastico se desvela también en otras transgresiones
a la normativa como hacer comer carne a una persona en dia prohibido
y hacer trabajar a otras en dia vedado diciendo «que mejor es siempre
trabajar que no holgar»'’!. Recordemos asimismo que escribiese sobre
las pieles de sus pies y las repartiese como si fuesen indulgencias. Todos
estos hechos y afirmaciones la presentan como agente sacramental y
salvifico, una mujer que asumia roles sacerdotales en posicion de supe-
rioridad respecto a un sistema corrupto al que no reconocia autoridad.
Si, como afirma en la declaracion, estas cosas las dijo ‘muchas veces’ y
logtd con ello acciones efectivas, podriamos considerar que su disidencia
abierta se manifestd cuando todavia era abadesa.

Esta cuestion queda abierta, como otras muchas preguntas. ¢Aquellos
dos frailes que la ayudaron a escapar tenian algo que ver con los dos
demonios familiares?, ¢qué decir de aquel supuesto embarazo y parto
que ella presenta como algo real y fuente de reliquias?, ¢no parece que
Magdalena tenia una familiaridad especial con su confesor, quiza un
acuerdo con éI? No es posible responder.

100 En ]a versiéon de la BNF, el otro iba delante. Véase Cuadro Garcia, Tejiendo una
vida de reliquia, p. 324.
01 Gracia Boix, Autos de fe, pp. 16-18.
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Las crénicas franciscanas no mencionan la castidad o su relacién con
frailes al relatar su vida tras la sentencia. Desterrada en Santa Clara de
Andujar — Jaén —, dedicé sus ultimos afios a aprender virtud de las mon-
jas. Destaco por la humildad y la renuncia a la palabra, en una antitesis de
su vida anterior, e, incluso, endurecid su castigo situandose la dltima en
la comunidad y trabajando para todas. Su entrega a la oracion y al asce-
tismo era completa: se pasaba el dia y la noche rezando, apenas comia
y daba su racién a los pobres, guardaba continuo silencio. El demonio
sigui6 persiguiéndola, pero siempre le hizo frente. Por todo ello, acabé
recibiendo, esta vez si, favores divinos!'®.

La familia franciscana reconocié de nuevo su santidad y la incluyo
como ‘venerable’ en las crénicas y el Martirologio franciscano. En este
ultimo se afirma que, tras haber sido engafiada por el diablo, logré reha-
cer sus pasos mediante la penitencia y acabar sus dias santamente'®. Una
muestra contundente del poder de reconduccion de la imagen publica al
alcance de las instituciones religiosas.

3. Conclusiones.

La herejia diabdlica en que oficialmente incurri6 Magdalena de la
Cruz sirvié para nombrar, clasificar e integrar en los paradigmas men-
tales admitidos una actuacion femenina transgresora con el sistema
haciéndola inteligible y, al tiempo, abriendo los cauces necesarios para la
reintegracion en el mismo de su protagonista.

Es dificil valorar en qué consistié dicha actuacion disidente en toda
su amplitud y si se dio, al menos de forma completa, antes de la conde-
na, pero si resulta notable la conciencia social de Magdalena contra el
patriarcado aristocratico, su perpetuacion al frente de la comunidad vy,
después, el hecho de quedarse con las limosnas, indicio del conflicto
comunitario interno que debi6 derrocarla. Una vez presentado el caso
como pacto diabdlico, algo que parece haber sido decidido por las pro-
pias monjas, quiza de acuerdo con el confesor, los contenidos de la decla-
racion final presentan todo un planteamiento anti-sistema a englobar

12 A, de Torres, Chrénica de la Santa Provincia de Granada, de la regular Observancia
de N. Serdfico Padre San Francisco, Madrid, Por Tuan Garcia Infancon, 1683 (ed. facsimil
con edicién, introduccién e indice alfabético a cargo de R. Mota Murillo, Madrid, Ed.
Cisneros, 1984), p. 505.

16 A, de Monasterio, Martyrologium franciscanum, Venecia, Giuseppe Antonelli,
1879, p. 218; ASIA, Libro grande o directorio de todo lo que contiene el archivo de este
convento, fols. 340v-341r.
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como ‘disidencia de género’ e integrar entre las disidencias de la primera
mitad del siglo XVI.

Su experiencia completa seria a la vez reflejo y consecuencia de una
potente conciencia femenina alimentada en el contexto humanista por
las genealogias y los vinculos femeninos en el paso del siglo XV al XVI.
Genealogias de santas, visionarias, mujeres de la historia y, acaso, de las
pensadoras franciscanas que estaban forjando un pensamiento y una pra-
xis feministas. Conciencia que, en todo caso, se hacia notar en espacios
sociales amplios, desde la alta aristocracia a los sectores populares, asi
como en ambitos regionales, prueba de su grado de difusion. Conciencia
que se concretd en accion social a través del rol de santa viva, que gozd
de autoridad en el marco del franciscanismo observante mds implicado
en el avance de la reforma y en la politica imperial gracias al apoyo de
sus lideres mas importantes por entonces, sobre todo fray Francisco de
los Angeles Quifiones.

En su calidad de santa viva'™, Magdalena de la Cruz reprodujo expe-
riencias de sus antecesoras visionarias y se apoy6 en la practica de la rela-
cion entre mujeres poniendo de manifiesto la importancia decisiva de los
vinculos femeninos. Pero contribuyé a perfilar un avance. Por una parte,
en la definicion de un ministerio femenino institucionalmente reconoci-
do, la abadesa carismatica convertida en sujeto y agente del didlogo social
y politico; ello facultaba también el acceso de mujeres no procedentes de
las aristocracias. Por otra, precisamente esa capacitacion para el ascenso
social y la actuacion y reconocimiento publicos en un marco institucio-
nal. Ademas, fue quiz4 la santa viva que alcanzé mayor grado de irradia-
cion al sumar su ubicacion en una gran ciudad a su difusion por el orbe
catolico gracias a su proximidad a la corona.

Desde esta posicion de poder, manifesté publicamente la potencia y
dignidad de la feminidad y difundié una idea de horizontalidad social,
aspectos que cabe integrar en su apoyo a la reforma religiosa y de la
Iglesia, o, mds bien, su identificacién con ella. Solo con esto ya estaba
desvirtuando el orden de género y era igualmente sorprendente el posi-
cionamiento central alcanzado por una mujer de las clases subalternas.
Su magisterio y su actuacion general revela interesantes puntos de con-
tacto con el pensamiento feminista que estaban elaborando otras autoras
franciscanas, como si de algiin modo estuviese realizando la aplicacion
practica de sus postulados. Al tiempo, se mantenia en los limites de lo
normativo, alineada con los superiores franciscanos y la autoridad politi-

104 Tnsisto en lo ya indicado en nota 45.
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ca, beneficiandolos con sus actuaciones, buscando, quiza, transformar el
sistema desde dentro y sin romperlo.

Esta raiz feminista de su actuacion se pone mas abiertamente de mani-
fiesto en su declaracion inquisitorial, fruto de un pensamiento enfrenta-
do al orden dominante. De haber sido ciertas sus acciones y afirmaciones
transgresoras, Magdalena, tras haberse promocionado dentro del sistema
y en armonia con el mismo, con la intencidn visible de reformarlo, habria
evolucionado hacia un cambio de postura para enfrentarse a él y socavar
sus fundamentos de autoridad. Con todo, aunque tnicamente se tratase
de pensamiento acomodado a las circunstancias, estos contenidos dan
forma a una plena ‘disidencia de género’. Porque, desde una postura
de individuacion mental y ejecutiva, el enfrentamiento con el sistema se
hace en esa clave. Magdalena de la Cruz manifiesta ser consciente de su
situacion de exclusion y subordinacion como mujer, de la desigualdad y
doble moral social y eclesial, y trabaja contra la autoridad de los sistemas
de poder aristocratico y eclesiastico.

Tras encuadrarse en la etiqueta de herejia, esta disidencia de género
acabd siendo domesticada bajo dos moldes. Uno, el de la santidad peni-
tencial, fundada en la renuncia al poder y la palabra y circunscrita a lo
privado, difundida Gnicamente ‘post mortem’ en circulos reducidos. Fue
la salida m4s airosa y estuvo facilitada por los intereses de la observancia
franciscana, la cual, ademas de promover figuras de santidad femenina que
afianzaran su programa espiritual y pastoral y su posicionamiento politico,
trabajé por ofrecer cauces de reintegracion en el sistema en un caso como
el de Magdalena. El otro molde fue el de la ‘falsa santidad’ y result6 espe-
cialmente operativo en la segunda mitad del XVI. También aqui pudo ser
Magdalena uno de sus principales exponentes. En manos de los poderes
dominantes, su figura protagonizé una reaccién de género constituyendo
un importante instrumento al servicio de los procesos de desactivacion y
control de la palabra, pensamiento y obra de las visionarias.






