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RESUMO

Os conventos femininos recibian un bo nimero de mulleres que non eran relixiosas senén “educandas
e damas residentes (acollidas). Moitas destas mulleres eran casadas ou quedaran vitvas. Tifian expe-
riencia no amor mundano e entraban nun mundo diferente, o do amor divino. Xeralmente, non entraban
nos conventos por vocacion relixiosa, senon por necesidade social, de xeito que vivian nunha situacion
ambigua. Tamén habia auténticos sentimentos relixiosos e algunhas mulleres casadas e vidvas fundaron
“beaterios” e conventos na Galicia moderna. Unha delas, Maria Antonia Pereiro, fundadora do convento
do Carme, en Santiago de Compostela, deixou escrita a sta autobiografia, un texto que explica a dobre
natureza do amor”.
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ABSTRACT

The convents received a good number of women who were not nuns but “pupils” and resident ladies.
Many of these women were married or had been widowed. They had experience in worldly love and
entered a different world, that of the divine love. Generally, they did not enter the convents because of a
religious vocation, but for social need, so they lived in an ambiguous position. There were however those
who had authentic religious beliefs, and some married and widowed women founded “Beguinages” and
convents in modern Galicia. One of them, Maria Antonia Pereiro, founder of the Carme convent in Santia-
go de Compostela, wrote an autobiography, a text that explains the double nature of love.
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Os conventos femininos recibian un bo numero de mulleres que non eran re-
lixiosas senén “educandas” e damas residentes (acollidas). Moitas destas mulleres
eran casadas ou quedaran viuvas. Tiflan experiencia no amor mundano e entraban
nun mundo diferente, o do amor divino. Xeralmente, non entraban nos conventos
por vocacidn relixiosa, sen6n por necesidade social, de xeito que vivian nunha si-
tuaciéon ambigua. Tamén habia auténticos sentimentos relixiosos e algunhas mulle-
res casadas e vitivas fundaron “beaterios” e conventos na Galicia moderna. Unha
delas, Maria Antonia Pereira, fundadora do convento do Carme, en Santiago de
Compostela, deixou escrita a stia autobiografia, un texto que explica a dobre natu-
reza do amor”.

The convents received a good number of women who were not nuns but “pupils”
and resident ladies. Many of these women were married or had been widowed. They
had experience in worldly love and entered a different world, that of the divine love.
Generally, they did not enter the convents because of a religious vocation, but for
social need, so they lived in an ambiguous position. There were however those who
had authentic religious beliefs, and some married and widowed women founded
“Beguinages” and convents in modern Galicia. One of them, Maria Antonia Pereira,
founder of the Carme convent in Santiago de Compostela, wrote an autobiography;,
a text that explains the double nature of love.

UN PAIS SEN SANTAS

Tirso de Molina dicia que Galicia é terra fértil en dar bruxas, un tépico literario
barroco que a documentacién inquisitorial non demostra: o Tribunal da Inquisi-
cidn, creado en 1567 é pouco activo, s6 atendeu 92 casos de “bruxas” antes de 1700
e 74 despois', e case todos referidos ao propio dunha sociedade desprotexida; esas
mulleres, delatadas ou auto-denunciadas, foron, en xeral, consideradas como en-
ganadoras. Pero tampouco houbo “santas”: Isabelle Poutrin no seu libro sobre bio-
grafias femininas encontra ddas galegas entre as stias 113 “mulleres santas”, fronte a
31 en Castela a Vella, 27 en Castela a Nova, 14 Andalucia, etc. Esta distribucién do
misticismo reflicte a rede de conventos femininos, mdis densa no centro e no sur de
Espaila ca no Norte?. Non habia unha relixiosidade territorialmente diferente, nin
ideas distintas sobre o monacato, senén que no Norte habia poucos conventos e o
seu acceso era selectivo.

A escaseza ten varias razons, pero a mdis poderosa é a supresiéon dos pequenos
mosteiros rurais a fins do século XV. Eses mosteiros eran numerosos, especialmente
os bieitos, pero eran pobres e estaban dominados polos sefiores xurisdicionais, que se
apropiaban das rendas e nomeaban abadesas; en realidade, non habia vida monacal
e a necesidade de reforma era evidente’. A Congregacién Beneditina de Valladolid
enviou a Galicia en 1499 a frei Rodrigo de Valencia, para visitalos; o monxe atopou
unha situacién econémica e relixiosa desoladora: en cada mosteiro habia s6 duas
ou tres monxas que non facian vida relixiosa e que acumulaban faltas de comporta-
mento e de honestidade. O reformador decide encerrar as abadesas e actuar con man
dura respecto a todas; a resistencia, apoiada polas poderosas familias das monxas,
fixo que o sometemento 4 clausura fose longo e complicado -fuxida de varias aba-
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desas, ocupacion dos mosteiros por persoas alleas, etc. -. Pero a reforma contaba co
apoio dos Reis Catodlicos e o permiso do papa, de modo que en 1504-1506 xa estaba
canalizada: suprimense todos os mosteiros rurais, dificiles de controlar, e reunense
todas as beneditinas en Santiago de Compostela nunha soa comunidade -San Paio
de Antealtares- dotada coas propiedades e dereitos das demais; o nomeamento de
abadesas pasaba a4 Congregacion de Valladolid, que asumia asi o poder. O exemplo
foi seguido polo Cister, que reuniu as siias monxas no mosteiro de Ferreira de Pan-
ton. Para evitar que o problema renacese, non se permitiu a apertura de novas casas
desas duas ordes -fixose s6 unha excepcion? - e non se instalaron en Galicia ordes
monasticas que eran importantes noutros territorios -por exemplo, as xerénimas-.

Esas limitaciéns non afectaban as secciéns femininas das ordes mendicantes. Por
iso, en paralelo 4 reforma, iniciouse un movemento fundacional, modesto se se com-
para con Castela. Pero como en Castela, estivo dominado polo interese das familias
poderosas en colocar as mulleres que o mercado matrimonial non podia acoller, e
por un afan relixioso orientado polo clero e protagonizado por mulleres da nobreza
e da fidalguia. Non obstante, Galicia era un pais rural, e as cidades eran escasas e
pequenas, e as posibilidades econémicas de crear novos conventos eran limitadas, de
modo que o numero de prazas sempre foi mais reducido c6 de candidatas. Asi pois,
mentres a maioria das mozas entraron en relixion por imposicion das stias familias,
outras mulleres con vocacién non puideron entrar por falta de medios ou de rango
social: ese foi o caso de Maria Antonia Pereira, que vai centrar o noso estudo.

Galicia herda da Idade Media 4 conventos de clarisas e 2 de dominicas, todos
urbanos. No século XVI fiundanse 7, 8 no XVII e s6 2 no XVIIL 19 nacen en nucleos
que xa tiflan conventos e os demais en cidades pequenas que non os tiflan. Son cifras
baixas: en 1591 e 1787, as monxas galegas eran o 2% do total espaiiol -cando as mu-
lleres galegas eran o 11% e o 13% nesas datas-; e mentres en 1787 en Galicia habia 72
conventos masculinos, s6 habia 25 femininos:

Galicia 1591 1753 1797
Monxas 418 696 553
Frades 1209 2477 2258

Dentro de Galicia, a distribucion territorial era desigual. Santiago, que tifla 5
conventos en 1591 pasa a 11 en 1787, xa que esta diocese non sé era a mais impor-
tante, senén a que marcou o ritmo da reforma. O movemento fundacional foi me-
nos intenso nas outras catro dioceses, e na de Ourense, a pesar do seu tamaifio e do
nimero de mosteiros masculinos, s6 houbo un convento feminino en Allariz, e na
sua capital frustraronse todas as iniciativas de mercedarios, bieitos e capuchinas, de
modo que era a Unica capital sen conventos.

Como no resto de Castela, houbo beaterios dependentes de ordes e de bispos,
uns con normas e outros sen normas, e todos baseados na idea da reclusién femi-
nina como un modo de vida honorable. Ao longo do XVI, moitos convertéronse en
conventos, case sempre por presion de bispos, sobre todo despois de Trento, cando
Pio V e Filipe II obrigaron a que se cumprise a clausura®; pero houbo outros que se
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resistiron ou que non puideron facelo por falta de medios. O cambio produciuse
sobre todo nos que dependian da orde franciscana: as beatas terciarias franciscanas
ou as mulleres proximas 4 orde tifian como opcidns Santa Clara e as concepcionis-
tas, e utilizaronas. Isto explica que detras de varias das fundaciéns modernas, estean
mulleres e, en especial, viuvas.

O movemento non foi importante nin xeral, senén concentrado na metade meri-
dional de Galicia. En Ourense é onde se cofiecen mais e ningun se converteu en con-
ventoS; iso sucedeu co beaterio da Fontaifia, existente en 1530, e con outro creado
por Teresa Garcia, viiva do médico Juan de Lares, no que vivian tres mulleres bea-
tas de profesion (1539). En 1562, Maria de Garza vivia con outras mulleres nunha
casa dependente dun convento franciscano: este beaterio é refundado en 1639 por
Guiomar Méndez, vitiva do tesoureiro de alcabalas de Ourense, xunto cunha filla
stia e outras vidvas, que acordan co bispo a acollida de mulleres de vida exemplar,
excluindo as que quixesen malvivir ou casar; nas constitucions dadas por don Diego
de Zuniga, ordenduselles vivir xuntas, estar sometidas ao bispo, elixir unha reitora e
non recibir visitas. A fundadora, convertida en dona Guiomar del Santisimo Sacra-
mento, intentou converter o beaterio en convento de franciscas sen conseguilo’. Ese
intento expresa a dificultade para distinguir o sentimento relixioso da conveniencia
social de fundar un convento e permite ver que estas mulleres eran de extracciéon
social distinguida, para as que ser beatas era un modo de vida.

Na diocese de Tui, os beaterios do XVI son o ntcleo de varios conventos vincu-
lados 4 orde franciscana. Na cidade de Tui, en 1508, atopamos un grupo de dez “se-
foras que deciden vivir juntas” nun oratorio; en 1515 acéllense a regra da Terceira
Orde Franciscana ou Concepcionista e en 1516 4 obediencia do bispo; en 1553, dona
Inés Pérez de Zeta funda outro en Vigo, de franciscanas terciarias. Ambos os dous
vironse afectados pola reforma de Filipe II, que obrigou a estas monxas a someterse
a observancia e 4 clausura, cando moitas profesaran sen esa condicion. En 1547, don
Sebastian Varela, abade da colexiata de Baiona, creou outro convento concepcionis-
ta, pero en 1568/70 a comunidade, dirixida por dona Constanza de Haro, pasouno
a orde de Santo Domingo.

Nas outras dioceses non hai noticias de beaterios, pero varios conventos son
fundados por mulleres e pédense inscribir, polo tanto, nunha tendencia parecida.
En 1601, dona Maria de las Alas creou un de concepcionistas en Viveiro para seis
mulleres da stia familia, pobres e virtuosas, ademais das que puidesen pagar o dote,
e en 1639 findase outro da mesma orde na capital diocesana por vontade de dona
Maria Pardo de Andrade, ainda que a oposicion do cabido catedralicio atrasou a sia
apertura a 1656. En 1676, dona Catalina de Estrada Salazar, vitva, pediu permiso ao
municipio da Coruia para fundar un “refugio de doncellas y viudas de calidad pobre
en que pasen su vida escusandose las ofensas que la necesidad y miseria ocasionan”
e abriuse en 1683 con monxas da Concepcion de Madrid.

Dona Catalina de la Cerda, vitiva do sétimo conde de Lemos, fundou en 1622
o convento da Pura Concepcién en Monforte de Lemos para relixiosas clarisas ou
franciscanas. Nacida en 1580, filla de don Francisco de Rojas Sandoval, duque de
Lerma -e mdis tarde cardeal-, Catalina era a terceira da casa e as crénicas da orde
din -como era habitual- que foi criada con dureza polos seus pais e que era caritativa,
especialmente coas vitvas de militares “que habian luchado en favor de la religién
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y de la patria”. Casou co seu primo, don Pedro Fernandez de Castro, presidente do
Consello de India, elixido por ela por ser bo cristidn; non tiveron fillos. Catalina es-
taba influida por sor Anastasia de la Encarnacion, abadesa no convento de Lerma, e
polos franciscanos, sobre todo o seu confesor, frei Diego de Arce, que acompafiou ao
matrimonio a Napoles durante o vicerreinado de don Pedro. Unha vez obtido per-
miso, inician a fundacién do convento, no que as monxas non pagarian dote e serian
elixidas pola casa condal. Ao morrer o seu marido e un cuiiado en 1622, Catalina
tivo que actuar como titora de dous sobrifos e de cinco sobrifias -tres seran monxas
en Monforte e ddas no Carme de Madrid-. Outras mortes familiares, inclinana cada
vez mais 4 relixion: en 1633 entra no convento de Monforte, onde facia mortifica-
ciéns e deu mostras de santidade, morrendo ali en 1648°.

Mais significativa é a fundacién do convento de carmelitas descalzas en Com-
postela en 1748, obra de M# Antonia Pereira, da que logo falaremos, porque supoiia
a chegada desa orde a Galicia. Pero tamén porque a stia apertura se fixo en conflito
con outra fundacién mdis propia do século de Ilustracidn, o colexio da Compaiia
de Maria (1759), dedicado ao ensino e impulsado polo arcebispo don Bartolomé
Rajoy, defensor da educacién feminina. Foron as duas tltimas fundaciéns da Galicia
moderna.

Para entrar nos conventos, a selecciéon educacional era pouco esixente, xa que
as monxas s6 debian saber ler para participar no oficio divino. Era moito mais im-
portante o filtro social, que dependia das ordes e das condiciéns impostas polos
fundadores; cada candidata tifla que presentar unha “informacién” de limpeza de
sangue, vida, saude, virtudes e costumes, e demostrar que era “persona libre, que
no esta ligada con vinculo de matrimonio, ni obligada a contraerle con ningiin om-
bre, e se tiene voluntad de ser religiosa y que a ello no es™. O outro filtro era o dote
-ainda que dende comezos do XVIII o seu valor creceu menos que a inflacién- e o
pagamento dos gastos do noviciado, e das asignacions vitalicias; a cambio, as mozas
renunciaban as stas herdanzas. Estas condiciéns facian que os conventos fosen re-
dutos da nobreza, a fidalguia ou a alta burguesia. As que non tiflan recursos, podian
entrar como monxas de veo branco, encargadas da cocifia, limpeza, etc., que paga-
ban medio dote ou menos, e cuxa extraccion social era bastante inferior.

En xeral, entraron mulleres moi novas procedentes de familias acomodadas. Se
tiflan vocacion ou non, ¢ indiferente porque nos conventos atoparon un modo de
vida apracible, respectable e acorde coa sta condicién. As regras e normas das ordes
e as actas fundacionais dos conventos eran esixentes -sobre todo dende o Concilio
de Trento e das reformas de Filipe II (1567) que reforzaban a clausura, a dedicacién
relixiosa e o traballo manual- pero a stia aplicacion non era rixida. Por outra banda,
os conventos non eran mundos illados: as relacions co exterior eran constantes e as
diferenzas entre a clausura e a vida civil non eran radicais nin poden cualificarse
como negativas.

En efecto, nos conventos vivian outras moitas mulleres. No século XVI a orde
beneditina negaba a acollida de “donzella ni muger seglar”, porque “son causa de
mucho desasosiego” e porque comunicaban ao exterior o que se facia no claustro;
as demais ordes tiflan normas parecidas. Pero iso non se cumpria e nas “Constitu-
ciones” beneditinas previan a presenza de “sefloras de piso” e o que pagaban por
vivir por ese servizo'’. En mais dun caso, eran mulleres que buscaban refuxio, como
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dona Maria de Baamonde, do convento composteldn de Belvis, que en 1703 asinara
contrato de matrimonio co escriban Manuel de Castro, e a quen deu por libre''. Pero
as demais adoitaban ser vidvas. Habia tamén un numeroso persoal que alteraba a
vida relixiosa: as monxas de “velo blanco” e os criados e criadas das monxas ou do
convento e das sefloras de piso. Normas e prevencions non evitaron o seu excesivo
nimero, o que preocupaba as autoridades das ordes porque interrompian a vida do
claustro e prexudicaban a imaxe de pobreza dos conventos. As criticas sociais con
respecto a ese signo de riqueza foron constantes, pero aumentaron no século XVIII
e en especial dende os anos de 1760-1770.

E nos conventos habia tamén “educandas”. As normas das ordes non dician
nada da educacion desas nenas que pasaban anos nos claustros esperando a que as
stias familias as casasen ou decidisen deixalas como novizas. Entraban con catro ou
cinco anos e estaban baixo a responsabilidade de monxas da sta familia ou do seu
circulo social; vivian nas celas das suas titoras e estas ensindbanlles doutrina, labores
e a ler e escribir; esa tarefa contradiciase coa dedicacion relixiosa desas monxas, cla-
ro esta. Isto xerou problemas que as autoridades das ordes non intentaron resolver
porque as educandas eran un filén de novizas, porque pagaban a stia estancia e por-
que procedian de familias ricas, poderosas e influentes. Asi pois, limitaronse a con-
trolar o seu numero, a idade de entrada e de saida -se non entraban como novizas- e
a conduta e calidades sociais e relixiosas das candidatas, o seu modo de vivir e a stia
relacién co exterior’. En Santa Clara de Santiago, de 1636 a 1765 acolleu a 493, 4
alza no século XVII e ainda na primeira metade do XVIII; en Antealtares houbo 423
entre 1667 e 1746, con maximo a fins do XVII; no XVII, a permanencia no convento
era duns sete anos e redicese a 2.5 no XVIII, quizais porque as familias non po-
dian mantelas nunha conxuntura menos favorable ou porque houbera cambios nos
comportamentos socio-familiares. Pero tamén pola aparicidon de opcions educativas
novas, como o colexio compostelan da Compaiiia de Maria, o primeiro deste tipo en
Galicia, que deseguida atraeu as mozas das clases superiores.

A regularizacion da vida en relixién e de clausura féronse impofendo, pero ain-
da asi, as monxas foron unha preocupacion constante das autoridades eclesiasticas',
sobre todo porque os mandatos non se cumprian. En 1777 o arcebispo de Santiago,
don Francisco Bocanegra, na sua “Instruccién pastoral dirigida a las religiosas”, sin-
tetiza os problemas: despois de sublifiar a diferenza entre os frades, valiosos pola
sta funcidn social, e as monxas, que s6 ofrecen oracion, afirmaba que en todos os
conventos habia “alguna corruptela y mala costumbre”. A stia causa estaba no “des-
cuydo o cobardia de las superioras, ya por que en todas las stibditas no hay el mismo
fervor espiritual”; unhas non obedecian; noutras viase “demasiado apego a las cosas
sensibles; en otras el excesivo horror a la mortificacidn; en otras el deseo de mandar
y ser estimadas; en otras el tedio a la oracidn, silencio y demas ejercicios comunes;
en otras, el extremado amor a sus confesores o directores, gustando en demasia de su
trato familiar y gastando con ellos mucho tiempo fuera de confesion..”, a outras non
lles gustaba asistir ao coro e a outras encantdballes “frecuentar las visitas, y ocupar
el tiempo” en cousas do mundo. Pero os seus remedios non son novos: respecto a
regra e aos votos de pobreza e obediencia, 4s horas de oracion e de practica relixiosa,
disciplina por parte das monxas con mando, pero tamén racionalidade e respecto as
monxas sen cargos de autoridade, non en van eran esposas do Sefior “y han de serle
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fieles”*. Pouco despois, as estatis-
ticas oficiais demostran a dimi-
nuciéon do nimero de relixiosas e
a crise da vida conventual.

En definitiva, a maioria dos
conventos femininos galegos
abrense en pequenos nucleos ur-
banos, algins foron creacion de
mulleres viuvas ou casadas e case
todos pertencian as variantes fe-
mininas do franciscanismo. Isto
debeuse 4 influencia dos francis-
€anos, CUX0s NUMerosos conven-
tos orientaron ao seu favor o afan
relixioso feminino e as ansias
das familias nobres e ricas por
colocar as suas fillas. Tamén no
mundo laico, o franciscanismo
foi determinante: abonde dicir
que no 70% dos testamentos de
principios do XVIII e no 90% de
fins de século, as mulleres pedian
ser amortalladas co habito de San
Francisco, e que moitas entraron
na orde terceira franciscana (VOT). Esta organizacion canalizou o sentimento re-
lixioso de mulleres con poucos recursos -solteiras sobre todo- como unha opcién
relixiosa dentro do mundo laico': na da Grafla en 1754 habia 157 homes e 150 mu-
lleres e en 1761, 188 mulleres e 113 homes; en Ferrol, entre 1774 e 1783, elas eran o
53% dos socios e en Padroén, o 68% en 1770. Para entrar na VOT habia que probar
lexitimidade de nacemento, limpeza de herexia ou de sangue, boa vida, costumes e
virtude e ter un nivel minimo de recursos -non se daba o habito a quen correse risco
de ser pobre ou mendigo-, polo que achegaba respecto social aos que entraban'’.

M2 ANTONIA PEREIRA DO CAMPO

O dltimo convento fundado en Galicia, o de carmelitas descalzas de Santiago,
tivo como fundadora a M?* Antonia Pereira do Campo, a tnica galega con algun
recoflecemento por parte da Igrexa. Esta mistica serodia -coincide coa primeira fase
da Ilustracién- é singular, entre outras razons, porque nun pais de mulleres analfa-
betas deixou unha ampla obra escrita. Redactou a sua autobiografia en 1737-1738
e 1754-55" por orde dos seus confesores Frei Antonio de la Cruz e frei José de Je-
sus Maria. Este ultimo foi o encargado dos carmelitas para ir a Galicia en 1738 a
comprobar os feitos relatados na primeira parte; non era partidario de que o sexo
feminino - “expuesto a los engainos del demonio” -, se dedicase a escribir -polo “pe-
ligro que en esto hay, aun cuando es necesario, sino se hace con el recato debido”
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-, pero é quen ordena a M?* Antonia facer a segunda parte, para cofiecer e dirixir os
movementos da monxa, para orientar os seus futuros confesores e ademais, para
honrar a Deus, dar exemplo aos demais e “que los historiadores, asi el General de la
orden como el particular de esta fundacién, no careciesen de documentos” *°. Igual
de importante é o extenso epistolario de M* Antonia -331 cartas: 200 dirixidas a
confesores, prelados, sacerdotes e cabaleiros, 72 4 sua filla, e a outras mulleres-, que
permite ver a sia dimensién humana -dicialle 4 filla en 1748 que “repetir cartas es
renovar mas los sentimientos de nuestros corazones” %, pero que era unha practica
habitual, tanto entre as grandes misticas, como nas de segunda fila®'. Finalmente,
cara a 1756, M* Antonia escribiu un extenso texto mistico, “Edificio espiritual”*,
que, xunto coa autobiografia, obedecen ao seu interese persoal en deixar probas da
sta santidade e 4 estratexia da orde carmelita par introducirse en Galicia. Como
dixemos, mentres o Carmelo tivo unha enorme expansioén na Europa catélica, non
se implantara nos territorios espafois do Norte, e o elemento da santidade, de gran
poder simbdlico, era ttil nese obxectivo. Ao morrer M# Antonia, os seus textos foron
sometidos a inspeccion por tres tedlogos carmelitas, que dez anos despois fixeron un
informe enumerando varios inconvenientes teol6xicos, o que atrasou o proceso de
beatificacion de M* Antonia e explica que non se publicasen.

Este caso serodio non é inico desta época®. Isabel Poutrin fixa entre 1580 e 1740
o éxito deste tipo de literatura, e ainda que estaba a decaer, seguian escribindose e
publicdndose biografias de persoas non canonizadas, coa finalidade de dar a coniecer
probas da sua santidade, e que eran escritas por elas mesmas ou por confesores e
xentes proximas. O seu éxito estaba asegurado -en especial entre o sector feminino-,
porque as crenzas consideraban coherentes eses textos e aceptaban as practicas e
condutas que narraban. Esta literatura convivia con duras criticas como as contidas
en “Virtud al uso y mistica a la moda” #, de Fulgencio Afan de Ribera, pseudénimo
de frei Manuel Bernardo de Ribera ou do padre José Francisco de Isla, escrito cara a
1729 e prohibido pola Inquisicién na sua reimpresion de Madrid de 1734, un irénico
ataque aos hipdcritas beatos, a falsa virtude e o seu uso como via de acomodo social
e de éxito. E tamén convivia coa critica crecente 4 vida do convento e coa prevencién
por parte das autoridades eclesiasticas cara a esa literatura, temendo que fose obra
de beatas ilusas ou de falsas santas e porque se sabia que algunhas desas mulleres
foran recrutadas polo clero -mais polo regular que polo secular- para captar clientela
e que algunhas, carentes de medios para entrar en relixion, utilizaron esa via para
fundar conventos®.

Pero a “utilidade” desa literatura superaba esas criticas. Nas loitas entre as ordes
relixiosas, vidas e milagres de monxas eran importantes para conseguir beatifica-
cidns e estas para captar clientela; ademais, as terceiras ordes favorecian a difusién
de vidas exemplares para que servisen de modelo as stas asociadas®. Os relatos
escritos por confesores ou persoas proximas as relixiosas, dando conta de visions,
éxtases, tentacions, vida cotia, etc., tifian unha utilidade exemplificante, pero tamén
achegaban notoriedade aos seus autores. As autobiografias, dando mostras de san-
tidade e de poder taumattrxico, daban a esas mulleres un protagonismo que, pola
stia orixe socio-econdémica, non terian conseguido, e eran un medio de afirmacién
persoal; nisto, a colaboracién masculina era esencial xa que a maioria escribiron por
orde dos confesores e foron homes os que deron a coflecer os seus casos”.
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M2 Antonia cumpre todos os requisitos e, ademais, ten ddas vantaxes: podemos
contrastar a siia biografia cos seus outros escritos e o seu modo de percibir o matri-
monio e o convento. A sua autobiografia, como tantas outras, presenta a sta vida
como unha catarse ata a morte: descobre o seu amor a Deus na nenez, disciplinase,
mortificase, o demo axéxaa, estd sempre enferma e ninguén a alivia, ansia a morte,
etc. e estes signos achegaronlle o éxito social que por orixe nunca sofiaria obter e un
recoflecemento post-mortem que lle abriu a porta da canonizacién®. Esta claro que
ela, da man dos seus confesores, seguiu modelos publicados, aos que se engadiron al-
gunhas diferenzas para garantir o seu éxito. M* Antonia puido cofiecelos dende nena
por medio da terceira orde franciscana, coa que a sta familia estaba vinculada, e, xa
adulta, porque llos daban os seus confesores. Ela imita sobre todo a Teresa de Avila
-0 seu primeiro confesor, moi inxenuo, pasmabase do parecido entre ambas as duas-;
as stas supostas calidades proféticas inspiranse en Marifia de Escobar, fundadora das
brixidas de Valladolid, cuxa vida, publicada en 1665 e 1673, estaba moi difundida®.
Os seus problemas con probas divinas como ter a fame desmesurada, son idénticos
aos de Angeles de Foligno, beata do santoral da terceira orde franciscana, cuxo culto
publico foi aprobado polo papa en 1707. E outros feitos da stia autobiografia son simi-
lares aos da vida de dona Josefa de Paz, escrita polo seu confesor frei Juan de Salazar e
publicada en 1733%; Josefa, morta en 1730, era de familia nobre, criase predestinada,
sufria ataques do demo e por iso foi delatada 4 Inquisicidn; ela e o seu confesor foron
acusados de solicitude, padeceu dores, tivo éxtases, e era moi activa no convento -foi
enfermeira e torneira, etc., todo o cal aparece na biografia de M* Antonia. Ela mesma
recofiece ter lido esas vidas, e telas visto en imaxes nos conventos carmelitas®, pero
tamén na ermida de santa Liberata, en Baiona; da lenda desa santa extraeu o relato da
sta relacion cos homes e o seu modo de ver o matrimonio.

Non obstante, como outras monxas narradoras, prevé calquera comparacion
afirmando que aprendeu moi tarde a ler e a escribir -tifia 26 anos-. Ela quéixase de
que non lle ensinaron, pero tamén confesa que non sentira necesidade de facelo:
“para qué me hacfan falta los libros y el saber leerlos? Pues con este libro del divino
amor podia yo leer sus hojas sin necesidad de saber leer en otras” Segundo ela, en
1726 aprende a ler a partir do A e o R de Amor de Dios, nos Salmos de David; logo a
escribir (1728) a partir de 5 ou 6 letras que unha discipula debuxa nun papel, cando
o seu confesor lle manda narrar a sta vida, e “solo por mejor ordenar las cosas de mi
alma”; e méis tarde, aprenderia latin a partir dun “Te deum...” E dicir, como outras
narradoras pretendia ter ciencia infusa®*’. Non obstante, o seu pai sabia ler e escribir,
e 0 seu avo “habia sido grande estudiante”; ela acusa a siia familia de que os seus ir-
mans foron 4 escola, mentres “de mi nadie se acordd” e ao seu avd de que ainda que,
cando viviu con el, s6 lia para si e non a ensinou; pero a0 mesmo tempo, asegura
que “por cortedad o porque no alcanzaba a comprender si me estaria bien el que me
ensefiaran a leer, no lo expliqué a nadie; y asi me creci tan remota y ajena de conse-
jos espirituales y doctrina” **. Despois de morto o seu pai, puido obter formacién na
casa do abade de Baiona na que viviu coa sta nai. En fin, se por un lado se gaba de
ter aprendido pola stia conta, por outro desctlpase polo seu mal estilo, derivado de
escribir en castelan cando o seu idioma era o galego; algo que é imposible comprobar
porque o seu confesor frei José de Jests corrixiu todos os textos e non se coflece o
orixinal, se existiu.
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UNHA MULLER DO COMUN?

En realidade, o que aqui nos interesa non son os textos en si mesmos, senén a
peculiaridade de que M® Antonia narra neles a stia experiencia como moza casadeira,
como esposa e nai e como muller divorciada para facerse monxa. E tamén porque lo-
grou para ela e para a sua familia, un éxito -vinculado 4 Igrexa porque non foi posible
outra cousa-, que estaba 4 marxe das stas posibilidades iniciais, dada a stia orixe social.

M? Antonia naceu en 1700 nunha aldea préxima a un nuicleo semi-urbano -Cun-
tis- e a Santiago de Compostela®. Foi bautizada como Flavia Antonia pero cambiou
este nome na confirmacién. A sta familia estaba vinculada coa fidalguia de Galicia e
de Portugal, ainda que nas listas fiscais de 1708 seu pai aparece como labrador e seu
avo como muiileiro, e non usan trato de don. Pero pretendian vivir como fidalgos sen
medios para facelo; o pai non traballaba a terra senon que a arrendaba “aunque su
merced por si mismo no la cultivaba, tenia el cuidado que redituase lo que daba de
si para mantener su casa’. E M* Antonia revela esa mesma actitude de clase, xa que a
stia unica actividade foi a de facer encaixes ao estilo de Flandres -a stia avoa estivera
vivindo ali e era palilleira-: seu pai e seu avo interpretaban como preguiza o celo re-
lixioso e as enfermidades da nena, e asi fixérono despois os amos das casas onde se
aloxou, o seu marido®, os seus sogros e as autoridades eclesiasticas; mesmo no con-
vento ela eludiu as actividades laborais, unha extension do seu receo social contra o
traballo. Nin sequera facia as tarefas da casa -durante o seu matrimonio sempre tivo
unha criada- e marcaba a diferenza entre coser, ao que se negaba, e facer encaixe, o
unico apropiado para a stia condicién. A oracion servialle como pretexto. Outro trazo
de diferenciacion social é o pouco trato cos vecifios: M* Antonia atribueo 4 vontade
do pai cando era nena, logo 4 sua condicién de adolescente -0 seu xeito de falar e de
vestir distinguiana® -, e despois 4 sta actitude relixiosa, pero en todos os lugares se
relacionou sé con clérigos, nobres e fidalgos, burdcratas e xente da administracion,
que lle serviron para escalar posicions, encontrar apoios e rematar sendo fundadora
dun convento.

AMOR MUNDANO

A autobiografia de M* Antonia revela os seus afectos de modo diferente segundo o
nivel de relacion con cada persoa e grupo. En primeiro lugar, chama a atencion a mala
relacién co seu pai, un home severo, un cristian rixido e egoista, que, segundo ela, se
limitou a ensinarlle doutrina e a imporlle unha vida illada. Apenas lle dedica palabras
de afecto e relata os seus descoidos -aos cinco meses estivo a punto de matala nun
accidente-, os castigos “callase o me defendiese, siempre me azotaba’, e o trato desigual
respecto aos seus irmans. Isto causou disensions entre os seus pais, e a nai enviaa en
1710 a vivir con Maria, unha tia da nena que “hizo votos de no casarse y vivia con mu-
cho recogimiento en su casa”. Tratdbase en realidade dunha terciaria franciscana que
tifla unha especie de escola de nenas na vila de Caldas, ainda que s6 ensinaba doutrina,
oraciéns e labor de mans; a tia contribue a esaxerar a faceta relixiosa da sta sobrifia,
ainda que a convivencia non foi agradable e M* Antonia non fala dela con carifio. Con
ambas as duas vivia o avéd de M* Antonia, home con fama de virtuoso, pero ao que
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tamén acusa de maltrato verbal e fisico, e de cobiza -aproveitaba o traballo da stia neta
para sobrevivir-. A dureza desa convivencia faina fuxir desa casa, unha fuxida cun
especial significado na sta biografia: ademais de vincular ese feito coa stia vocaciéon
relixiosa, sorpréndese a si mesma porque, ao vela soa unha muller e preguntalle se tifia
pai “yo, sin saber lo que respondjia, le dije que no, y es cierto que no fue esta respuesta
con solo la boca, sino que senti en mi corazén lo mismo que respondia” Ao chegar &
casa paterna, descobre a separacion dos seus pais: o pai pedira permiso 4 stia muller
para retirarse ao convento de Herbdn, e ainda que ela se negou porque tifian catro fi-
llos que manter, el férase; M* Antonia visitao no convento, pero chega a tempo sé para
despedirse del, que morre aos poucos dias.

A falta de afecto cara ao seu pai, radica na suia relacion con el, no abandono da sta
nai e mesmo na stia morte, deixando unha vitva con tres fillos adolescentes en mala
situacién econdmica “en faltando la cabeza principal de la casa, todo se va, como di-
cen, por los suelos”* A nai ten que abandonar a casa e é levada en 1714 a Bajona por
un parente, don Pablo Ruibal, mordomo do abade da colexiata, don Fernando de las
Heras, para ser ama de chaves deste. O abade asume a educacién dos irmans de M2
Antonia e enviaos a Cadiz, encomendados ao bispo. A familia desintégrase, pero M?
Antonia non da signos de afecto cara aos seus irmans; ao contrario, quéixase das opor-
tunidades que se lles deron, sen saber aproveitalas; apenas fala de Mateo, emigrado a
India, e reprocha a Lucas ter desperdiciado a sua vida.

A relacién coa stia nai é intensa e duradeira, pero non se percibe un afecto claro.
Stia nai “la crié a sus pechos con mucho cuidado, que era su merced muy amante de
sus hijos™, ensinoulle a facer encaixe, defendeuna do seu pai, preparoulle a casa e
deulle difieiro cando casou, mandaballe comida e coidaba dos seus fillos, etc., feitos
que M? Antonia agradece. Pero actisaa de aceptar os rumores sobre a sta filla -en es-
pecial de manter relacions co seu confesor P. Castro- e de crer que os seus arrebatos
misticos eran cousas de bruxaria. Nai e filla non se viron dende 1732,

En canto ao seu circulo de idade, M* Antonia s6 se refire a unha amiga, Bernarda
de Salazar, orfa coma ela. Como noutras biografias de santas, explicao polo seu amor &
soidade e polo seu contacto diario co marabilloso, a stia percepcion da predestinacion,
o seu sufrimento, e o seu uso prematuro da razén, que a facian “diferente”'. Pero o
certo ¢ que o seu comportamento dende os quince anos causou preocupacion, porque
daba signos de enfermidade, pero sobre todo despois de sufrir o intento de agresion
dun soldado. Stia nai e o abade enviana 4 capital da diocese, Tui, onde vive en compa-
ifa dunha seflora 4 que acompaiia e para a que fai encaixes.

Lonxe da stia familia, M* Antonia inicia un periodo que ela explica logo como
propio de alguén desorientado. Ainda que nos seus textos insiste no seu afan reli-
xioso, chama a atencidn a suia relacién cos homes. En Tui é acosada e agredida por
un home casado, ao que rexeita'?. E ali, nun baile, cofiece un mozo do séquito do
marqués de Montesacro. O impacto desta relacién foi importante, xa que motiva a
sta segunda fuxida: el pidelle matrimonio “con mucha cristiandad y modestia” e que
se vaia con el a Santiago; ela acepta porque non queria volver coa stia nai e porque se
namorara, e ségueo dias despois, sen dicirllo a ninguén e en plena invasion inglesa da
costa de Galicia (1719): no camifio un cabaleiro sobea ao seu cabalo e 4taa e ameaza
para facela stia esposa, pero grazas a un ancian que se cruza con eles, libérase. En San-
tiago é acollida na casa dunha seflora e ali desiste de casar co mozo, por razéns que
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atribte a Deus; a familia obrigaa a volver a Baiona para evitar escandalos. Ela mesma
recofiecia que as suas aventuras eran perigosas e que era necesario evitar as tentacions
“tomando estado de matrimonio, ainda que por otro lado, me sentia inclinada a ser
religiosa” Non obstante, non aceptou entrar nas dominicas de Baiona, nin nas agos-
tinas de Vilagarcia®?, como querian o abade e a nai, nin casar con don Pedro Ruibal,
o seu parente, novo e de sangue limpo, pero, segundo ela, rexéitao por ser rico, co
conseguinte enfado materno.

O MATRIMONIO

M= Antonia queria atopar un suxeito pobre e de boa condicién, de moita virtude
e par, que se suxeitase 4 lei de Deus. Esas condiciéns reunianse en Juan Antonio
Valverde, da sta mesma idade, fillo dun matrimonio de orixe portuguesa con algun
sangue fidalgo, notario eclesiastico, sen outra actividade nin patrimonio. No relato
de M* Antonia, o rexeitamento ao matrimonio producese o dia da voda, celebrada
na festa de San Xosé de 1723, porque apenas coflecia o noivo: “4En donde estaba mi
juicio, clama al Sefior, cuando me entregué?;cdmo sufriré vivir y tener repartido el
corazon en las obligaciones que nuevamente me veo?” Pero acepta que: con afligir-
me no remediarfa nada..., que lo mejor era tratar entonces de coémo debia cumplir
con las obligaciones del estado en que nuestro Sefior me habia puesto, procurando la
paz y unién con que debiamos vivir, dando en todo lo licito gusto al marido... pero
aunque me hacia fuerza para no sentir el no haber tomado estado religioso, no era
posible desechar la pena que tenia en lo secreto de mi corazén (B2-44).

O confesor obrigdbaa a cumprir co seu deber e ela faino, pero pronto se formula
o problema sexual. Juan Antonio preguntaballe “;Para qué te casaste? Para ser santa
fuéraste a un desierto, ao que ela opoiiia a santidade no matrimonio -;hombre de
Dios, no tienen los casados tanta obligacion de ser santos como los que estan el los
desiertos?”** En 1723 nace o seu fillo, Sebastian Antonio; o parto déixaa mal e incre-
menta o seu rexeitamento ao marido. Por outro lado, a necesidade de mais ingresos
chocaba coa condicién social de ambos os dous -el non queria traballar en oficios
manuais e ela preferia dedicarse a orar a Deus-, pero discrepaban na solucion: M2
Antonia acusabao de non se adaptar a “vivir lo que de si da la tierra, nin a ejercer el
oficio y otra cosa no le entraba, e de non saber conformarse - si su divina majestad
después de dar un mediano pasar, no da para mas”; recoflecia que era licito aspirar
a mais, pero reprochaba a Juan Antonio que “fatigue su mujer y familia, y darle
mil pesadumbres sobre ideas que traen muchos peligros™ A tnica opcion era que
el emigrase a Cadiz, onde tifia un irman dominico; “con titulo de que todo lo que
adquiriese me lo enviaria” **, e acusado por M# Antonia de que “la mayor pasioén que
predomina en el hombre le hace salir de los limites de la razén” *.

Juan Antonio estivo tres anos fora, sen encontrar as oportunidades que esperaba,
en tanto que a sua ausencia puxo a M* Antonia en perigos como o intento de sedu-
cién por parte dun amigo del. Esta situacion deu motivo de rumores e obrigouna a
ir vivir cos seus sogros, cos cales tifia mala relacion; ela actisaos de dar creto a todo,
de enturbar a relacién co seu marido e de obrigala a traballar. Ademais, enferma
gravemente -mesmo foi sacramentada- e ten éxtases e cambios de humor -habia mo-
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mentos en que non cria en Deus e os demos lle dician “trata de amar lo visible y deja
lalocura en que estds” E cando empeza a frecuentar o convento das dominicas. Polo
tanto, a sua relixiosidade estd en auxe e os seus proxectos de santidade, en marcha.

Aos dous anos e medio volve o marido, o que ela lamenta porque queria man-
terse pura e non ter mais fillos -segundo ela, por temor a educalos mal-. O regreso
reproduce os problemas matrimoniais: el non entende que se negase a traballar en
“algunas cosas que ¢l queria que yo hiciese, fuera de razén y de mis fuerzas, y tam-
bién de lo en que fui criada”. Pero o problema maior era a castidade na que ela in-
sistia. En 1727 nace Leonor. O parto foi tan duro que Juan Antonio decide emigrar
a Sevilla: “por no verte morir no me atrevo a vivir contigo, y asi me volveré a ir, que
Dijos me mantendria en tu ausencia... libre de caer en ofensas suyas”. Na separacion,
ambos os dous choran: “era cosa rara el amor que en estos ultimos dias me mostraba,
aunque siempre me quiso”. Para lograr a soidade total, M® Antonia manda ao neno
a escola, en tanto que a nena -a que non puido aleitar- era atendida pola stia nai; isto
evitdballe as visitas dos sogros, e a necesidade dunha criada -sé tifa asistencia de
dia-. Era o inicio dunha vida monacal.

A asistencia 4 profesiéon dunha monxa no convento de Sto. Domingo convéncea
de que o matrimonio con Deus é o seu, e decide facer voto de castidade, “estaba
casada y poco esperanzada por lo natural, de quedar libre del marido, para empren-
der obra que a los ojos del mundo parecia locura, y no tenian sino mucha razén”
Limitouse inicialmente a pedir o héabito de terciaria franciscana, pero necesitaba
permiso do marido: o confesor obtivoo, pero non o de castidade (1728). Os sogros
consideraron falsa a carta; a nai intentou poifier orde na vida da sua filla, e os tercia-
rios negaronlle o habito temendo que o marido exercese o seu dereito. Os confesores
franciscanos ordenabanlle desistir das suas ideas, e o bispo de Tui, Arango, impuxo-
lle “estarse quieta en su casa, cuidando de sus hijos, que es esa su obligacion y déjese
de esa locura™. Ademais, as stas éxtases eran cada vez mdis frecuentes e parecia
tan enferma, que a nai pediulle que se deixase exorcizar, ao que M?* Antonia accede
a sabendas de que “era Dios el hechicero, que deshechizaba mi alma y cuerpo de sus
pasiones con el hechizo de su amor dandome estos trabajos”

A tnica opcidn era separarse do marido e por iso vai a Sevilla acompanada de
ddas discipulas. A stia marcha rompe a familia pero, di, “yo me despedia de todos
para entregarme a mi divino Esposo y en manos de su divina voluntad”. A despedida
foi discreta, pero, ao coflecer a sta fuxida, o bispo manda prender o seu confesor
don José Castro. En Sevilla, Juan Antonio dalle permiso para encargarse das stas
compaiieiras, pero ordénalle vivir con el para sempre. Ela responde:

Hermano mio jte parece que me quiero apartar de ti, no siendo voluntad de
Dios? No pretendo tal cosa: que aunque mis deseos sean distintos, por parecerme
hariamos sacrificio al Sefior en nuestro mismo estado, de mantenernos continentes
por su amor, con todo esto, si tu voluntad no se halla movida, no tiene fuerza la
mia...; que mi deseo es de hacer la voluntad de Dios, que si a ti no da valor para ello,
debo cumplir con la obligacién de nuestro estado, pués que fue servido ponernos
en el.

M= Antonia relata as stias peticions a Deus para que lle permitise fundar un con-
vento “todos esos trabajos que me enseflas, amado mio, abrazo por tu amor, sin mas
interés que tu gloria” e invoca a San Xosé, que se lle aparece. O marido réndese “de
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bronce parecia el corazén de Juan Antonio... el poder de Dios lo puso blando como
la cera” e decide cambiar e entrar nun convento®. Ela reorienta o seu afecto e ao “ver
a mi hermano tan trocado... ni sé yo decir el amor espiritual que le cobré”.

Juan Antonio sinala o dfa da Encarnacién para facer os votos de castidade. Os
dous acordaron tratar asunto tan delicado cos xesuitas e os carmelitas descalzos. O
tedlogo P. José del Espiritu Santo xestiona a separacion ante o arcebispo, don Luis
Salcedo e Azcona, e a cerimonia realizase ante o parroco, notarios e testemunas. O
arcebispo, que antes o fora de Santiago, recibe a M#* Antonia e aconséllalle facer a
fundacién naquela cidade, porque era grande e podia manter un convento™.

Al iniciase outra parte da vida de M* Antonia, movida pola idea de fundar un
convento en Compostela. De Sevilla pasa a Granada, onde estaba o rei, e ainda que
non ¢é recibida por este, si ve ao nuncio e ao xesuita P. Clarke, que a axudan, e no
camifio cara a Madrid coflece un criado de don Miguel de Helguera, provedor das
casas reais, que sera clave nos seus proxectos. En Madrid, os carmelitas de San Her-
menexildo desvidrona cara aos xesuitas. O seu axente pasou a selo un sacerdote ga-
lego, amigo da marquesa de Parga, e foi o seu confesor o P. Joaquin Blanco, que lle
explica como negociar a fundacién e facilitalle contactos importantes -a stia rede
de confesados-. M* Antonia establece relacién cos condes de Lemos e de Osuna, e
sobre todo coa galega marquesa de Parga, que lle ofreceu terreo para o convento e
a axudou a obter o permiso das cidades galegas -todas aceptaron salvo Santiago-.

Por recomendacién do P. Blanco, M* Antonia decide ir a Santiago coas suas dis-
cipulas. En todas as partes foron ben recibidas, salvo en Lugo, onde o bispo, avisado
dende Tui das sospeitas que habia sobre ela, mandou botalas. Peor foi a sua acollida
en Santiago: o arcebispo imponlles, baixo pena de excomuildén, que non pedisen
nada, que non fosen xuntas 4 igrexa, que non vestisen hébito, que non fixesen vida
de relixién e que ela non fixese oficio de nai -rebaixard as stas esixencias ao recibir
unha carta do cardeal Belluga dende Roma-. O mitrado failles saber que hai de-
masiados conventos, unha opinidén que estaba estendida e arraigada -houbo quen
suxeriu que o verdugo se encargase de M* Antonia-; defendérona os xesuitas, un
dominicano, o provisor e algtins cdengos, pero, finalmente, o arcebispo expulsaas
de Santiago®'.

UNHA FAMILIA SINGULAR

Os designios de M* Antonia rompen a familia, que era un obstaculo no seu
proxecto relixioso. A solucién foi que todos entrasen en relixién: non hai dubida de
que segue o modelo dos pais de sor Maria de Agreda, que, por inspiracién da nai,
Catalina de Arana, converteu a casa familiar nun convento e induciu o seu marido
e os seus fillos a entrar en relixién. Maria Antonia, como Catalina, induce o seu
marido a facerse frade, polo que este home perde os seus fillos. Nas stas cartas a
varias persoas, M* Antonia refirese a isto -en 1730 di que esta “conforme con lo que
Dios le ha quitado”. Segundo ela, “era hombre sin vicios, muy recatado y continente
aun en lo licito”, devoto da Virxe do Carmen e piadoso; pero ambicioso no material
e celoso da sta muller, a pesar do cal a deixa soa e en perigo. Os que falan del, pre-
séntano como un fracasado: en Cadiz e en Sevilla non ganou difleiro -fixo algunhas
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operaciéns comerciais arriscadas- e vivia con outros galegos que se burlaban da sua
separacion. O seu camifio cara ao convento estivo dirixido pola stia muller: todo
indica que foi unha estratexia consentida, xa que el colabora con M* Antonia nas
xestions para conseguir a fundacién “me va acompanando con santa compaiiia don-
de quiera que yo vaya’, ata que o provincial dos carmelitas llo prohibe. Non obstante,
a situacion econdmica e o estado de Juan Antonio s6 lle permitian ser frade leigo, o
que pretendeu evitar estudando gramatica en Sevilla.

A separacion ante o altar e na practica non eran suficientes para M* Antonia,
cuxa entrada nas carmelitas da Varonesa de Madrid, lle foi vetada; o arcebispo de To-
ledo esixiu a presenza de Juan Antonio para dar licenza 4 stia muller, pero foi inttil.
Ela dirixese as carmelitas descalzas de Alcald, e o arcebispo volve denegar permiso;
o problema era “la inutilidad del consorte, que no sabia oficio alguno ni arte para el
estado lego” e non podia entrar en ningun convento salvo dispensa do Definitorio;
no celebrado en 1733 denégaselle a el ser frade e a ela ser monxa -por ilusa e engana-
dora-, pero a el admiteno como leigo, e o dote de 18.000 reais que lle da Helguera a
ela -e 550 de enxoval- permitenlle avanzar; non obstante, pouco despois, as monxas
de Alcala votan en contra de M* Antonia ao recibir unha maledicencia da vida de
Juan Antonio en Sevilla “que no era cosa contra su sangre, ni tocaba a su cristiandad,
pero para servir de estorbo a muchos a nuestros deseos bastaba”.

Cando todo se resolve, profesan o dia de San Xosé, el como leigo pola maia e ela
como monxa de veo negro pola tarde; el asistiu a festa de M* Antonia, pero elanon a
del porque “me he quedado en casa como novia que queria ver a otro Esposo”. Juan
Antonio pasou ao convento de Pastrana, onde en 1733 se repetiron os rumores dos
problemas de Sevilla, o que de novo se silenciou. O frade mantivo contactos cos seus
fillos, polo menos con Leonor, porque “estaba tan hechizado con tal hija... y pienso
que mucho premio tendra Dios por hecho sacrificio de sus hijos™**. M* Antonia e
Juan Antonio non volveron verse e cando os confesores lle preguntaban por el, ela
nunca respondia. Non obstante, refirese a el nas suas cartas familiares® e a través do
seu sobrifo, Manuel Valverde, comunicéaballe cousas importantes como a obtencién
do terreo para o convento, porque “se alegrara saberlo para dar gracias a Dios” (9-
V-1753); non en van culminaba un proxecto no que el perdera a toda a sua familia™.

SEBASTIAN

Mz® Antonia apenas fala do seu fillo, a vitima mais clara das sias ambicidns. O seu
nacemento incrementou o rexeitamento de M* Antonia cara ao matrimonio, e a stia
existencia causaballe problemas. Cando relata o seu paso a Sevilla, non se despide do
neno para non o espertar, pero xa entén dérao en custodia ao seu confesor don José
Castro, a través de carta de entrega; este explicou no proceso que el lle daba clase na
stia casa porque ela non queria que se malease con outros nenos e porque adiantaba
pouco na escola. Castro, que se opoiiia 4 viaxe, ameaza con deixar o rapaz, pero nos
mesmos dias 1évao a Roma, pasando por Sevilla para que se despedise do seu pai. A
estancia romana de Sebastidn cofiécese a través das cartas entre nai e titor: Castro
inclina o neno a relixién -lévao ao hospicio de Santa Ana dos carmelitas descalzos
espafiois- e a frecuentar persoas importantes como os cardeais Belluga e Guadagni
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-sobriflo de Clemente XII-, ou a princesa Borromei “para que acompaiiase a sus
hijos” O neno, intelixente e enxefioso, non estaba contento e Castro tampouco, pero
M= Antonia non cede -en carta a Castro en 1733, dille que “es mi deseo... que él esté
en su compaiiia... hasta que vuelva a Espaia, que yo le tengo ya entregado a su Di-
vina Majestad, quien lo ha de mantener y educar por medio de sus siervos que tiene
destinados para ello”. En 1734 Castro comunica o seu desexo de volver -obtido o
grao de doutor en Roma- para entrar na Congregacion de San Salvador; M* Antonia
prepara o regreso anunciando que Helguera estaba disposto a axudalo e os carme-
litas a acoller o neno, porque eu “me alegro que Sebastian haya salido con tan santa
devocion... que yo no tengo que decirle ni aconsejar en cuanto a la determinacién
de la nueva vocacion de este niflo... como quien lo crid y conoce muy bien”*. Segun-
do stia nai, Sebastian decide ser frade ao ver a sia irma quedar no convento domi-
nicano de Loeches; Helguera pediu dispensa de idade para que puidese facelo, e que
estudase filosofia; estivo nos dominicos de Atocha e en San Esteban de Salamanca,
toma habito en 1736 e profesou en 1739. En 1746 vaise a Filipinas, o que comunica
dende Marsella a M* Manuela de la Cruz, amiga de M®* Antonia, pero “a mi madre
no he dado noticias de mi resolucién y no tengo tiempo ahora... desde puerto R.e.
tengo animo de escrivirle como también a mi hermana..., Dios nos asista... porque
es grande el dolor que tengo de apartarme pero el espiritu ha de vencer a la carne”
(6-X-1746)*". Chegou a ser procurador xeral da provincia do Rosario de Filipinas™,
e non volveu ver a sua nai.

LEONOR

O nacemento de Leonor marcou o final da vida marital de M®* Antonia e como
o seu irman, viviu a vida que stia nai proxectou para ela en funcién do seu proxecto
de santidade. Cando M# Antonia vai a Sevilla, “quiso el sefior que fuera mayor mi
corto sacrificio en dejar a mi madre en tanta solidad y la nifia... de tan corta edad
y en tierra tan misera, que si mi madre faltara ;qué sucederia de ella?” Pero vaise,
encargando a sta nai que levara a nena ao convento das dominicas para educala®.
Non obstante, 1évaa a Madrid despois da fracasada viaxe a Compostela. Ali%, a
muller do seu protector Helguera, a quen coida M# Antonia, promételle o dote para
entrar en relixiéon e manter a nena na Concepcién Xerénima ata os sete anos, “para
que no me fuese estorbo para mi” e tamén para evitar os celos entre Leonor e a
filla de Helguera, unha adolescente apegada a M* Antonia “no se podia apartar de
ella y la besaba y se acostaba la cabeza junto a la suya’, que sera a stia madrifia na
cerimonia de profesiéon59. Pero foi un parente de Helguera, don Benito de Cariga,
rexedor de Madrid, quen pagou -cen ducados anuais- a educacion de Leonor como
pensionista no colexio de Nosa Sra. do Refuxio, un centro de padroado real desti-
nado a nenas pobres.

Cando M* Antonia tifia todo resolto para ser monxa, Leonor seguia sendo un
problema dille: “madre, lléveme con usted, que quiero ser monja y usted puede ser
mi maestra y haré todo cuanto me mande por dar gusto a Dios y a usted...- y solo
un corazdén de bronce podia tener animos para apartarse de aquella criatura. Pero
déixaa, prometendo que a levara en canto fose maior: estuve fuerte como una roca,
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sin echar una lagrima, que parecia a las que me veian alli demasiada crueldad de
madre. Todo lo vence el amor de Dios™.

Os Cariga levabana ao convento para que a vise, pero nas visitas, ela non a mi-
raba e cando ela llo pedia, dicialle nena déixate diso®. En 1735, nunha visita a que
tamén fan o marido e os fillos de M* Antonia, Leonor quixo quedar no convento de
Loeches porque “mi madre me dejé a mi por Dios; yo por Dios dejo a mi madre”. Foi
preciso pedir permiso ao arcebispo de Toledo, que aceptou, e a nena pasou a ser edu-
canda de M. Cecilia, irma de dona Angela de Cariga®. Viu por tltima vez a sua nai
na profesion desta: Leonor participa na festa, pero so6 a forza fixeron a M* Antonia
tomar a nena nos brazos. Tamén sorprendeu que, na stia estancia en Madrid de paso
para Compostela na sta definitiva viaxe de fundacién, non foi despedirse da filla: a
raifia Barbara de Braganza preguntalle por isto e ela responde que “una vez que se ha
dejado por Dios una cosa, no es bien se la volvamos a quitar: yo cuando entré en mi
santo convento al padre y a los hijos los dejé del todo por Su Majestad y también me
privé de volver a verlos” A actividade social que desprega en Madrid, o que inclae
a reunion coa raifia e outra co xeneral da orde, contrasta coa sua actitude familiar.
Leonor profesou en 1743.

A pesar da relativa normalidade deste comportamento, non en van as educandas
dos conventos entraban moi nenas perdendo a relacién cos seus pais, as cartas entre
nai e filla revelan tensién: a nena non entendia o abandono e a nai non toleraba os
seus reproches, porque eran unha critica implicita 4 stia decision a favor dun ben
mais alto. En carta de 6-3-1738 4 stia filla Leonor, sorprende a dureza de M* Antonia;
anena pide so atencioén, pero ela responde que non pode servir de exemplo e que s6
lle escribe para que non pense que non quere facelo, porque non estd entre as stas
prioridades “yo no escribo si no es a quien debo tantos favores y de ti no quiero mas
regalo que el saber que eres buena nifa para Dios tu divino Esposo” comprometén-
dose a facelo “cuando pueda y tenga lugar, porque no siempre, cuando tu lo deseas,
lo puedo hacer, porque tengo que atender a mis cosas”™ Non obstante, as cartas cam-
bian co tempo cara a unha maior dozura, en especial cando a filla se pon enferma e
cando M* Antonia se vai a Compostela, dille “no dudes te escribiré mas veces que de
aqui, por lo mismo que estoy mds lejos” . Ao final da stia vida, a nai bota de menos
as cartas da filla -en 1754 quéixase de non ter resposta e pidelle ao seu sobrifio Ma-
nuel que lle diga a Leonor que “alguna vez no deje de escribirme dindome noticias
de su salud...”®* Ese sobrifio, chegado a Madrid en 1734 para facerse cirurxian, fora
acollido con pouco entusiasmo pola sta tia, pero cando el conseguiu o seu obxectivo
e empezou a axudar economicamente a Leonor®, cambiou a sta actitude; mantive-
ron correspondencia -ela chdmao fillo ou “sobrino mio muy amado” e el converteuse
na conexion entre nai e filla.

AMOR DIVINO? A SUA OUTRA FAMILIA

No circulo de M* Antonia formdronse varios grupos con maior ou menor grao
de relacion e cohesion. O dos confesores e directores espirituais foi fundamental
na sta orientacion relixiosa: eles tutelaron a sia profesiéon como carmelita e como
fundadora. Non ¢ estrailo, porque as ordes reformadas considerabanos esenciais na
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formacion das monxas -o modelo era san Juan de la Cruz-, a pesar do risco a caer
en laxismo, beateria, formalismo ritual ou espiritualidade imitativa, ou na solicita-
ci6n®, todo o cal se reuniu neste caso.

Ela buscaba confesores que a escoitasen e ao longo da sta vida tivo 25, de todas
as ordes®”. Como outras monxas narradoras, explicao polo seu temor a equivocarse
nos seus xuizos e decisions: de feito, a primeira vez que se confesa en San Francisco
de Baiona, o confesor non a absolve por crer que estaba posuida; e cando acode a
explicar unha das suas éxtases, o seu confesor enfadase, “que parecia que le habia di-
cho una herejia y que queria ella ser mejor que nosotros los religiosos que andamos
ha tantos aflos por estos claustros ... y no vemos la menor lucecita de esas que me
cuenta, ni aun una pierna de un angel...”

Desta incomprension sae grazas a don José Ventura de Castro, de quen os bid-
grafos din que era “hombre angelical aunque de pocas letras”. Este novo sacerdote,
fillo do sarxento maior de Baiona, chega de Roma para cantar misa no convento
das dominicas de Baiona o mesmo dia da profesion da sta irmd, sor Liberata de la
Cruz. Dende que empezou a confesala en 1728, foi capital na stia vida: ao princi-
pio el reconduce as stias practicas e unha reducién de penitencias, mortificacions e
tempos de oracidn, e imponlle dedicarse as tarefas do seu matrimonio. Pero ao mes-
mo tempo, fomentaba as stiias tendencias dandolle libros misticos e vidas de santas,
e mandandolle escribir as stas experiencias; ademais, el era comisario da VOT e
encamifiouna cara a esa organizacion. Asi pois, o pobo culpouno do estraiio com-
portamento de M* Antonia e, ante os rumores de solicitacién, o confesor tivo que
comparecer ante o bispo de Tui, que lle prohibiu confesala. O seu sucesor, o P. Neira,
fixo ver a M* Antonia o pecado daquela relacion e de escribir a stia vida coma se fose
unha santa, ainda que logo el mesmo lle mandou facelo. As relaciéns entre Castro
e M# Antonia non se interromperon: el exerceu como titor do fillo dela, vironse
algunha vez e escribironse durante anos; nas cartas ela permite ver que temeu terlle
demasiado amor e en certo momento empezan a chamarse padre e filla%. En 1733,
cando xa estaba no convento, M* Antonia pidelle discrecién sobre o pasado®. Don
José fixose doutor na sta segunda estancia en Roma e logo foi capelan na catedral de
Compostela e coengo en Tui. A amizade durou ata a morte dela.

O segundo circulo foi o das discipulas. Segundo ela, férmao en Baiona cando
Deus lle pide “que me cries unas doncellas para mi servicio... mas hijas quiero que
tengas que los dos hijos tuyos™”. Integrabano trece mozas, algunhas delas proceden-
tes das familias mdis acomodadas da vila -unha filla do corrixidor, as fillas de don
Carlos Pimienta -que logo a seguirian-, M* Manuela de la Cruz, etc. Cando estaban
reunidas, tecian -varias gaiabanse asi a vida-; lian Molina de oracién e outros textos
que lles daba o confesor de todas, don José de Castro, e M* Antonia as adoutrinaba
e inculcaballes a idea de que se podia orar en calquera lugar. A stia consolidacién
producese en torno & VOT franciscana -o confesor era comisario e M* Antonia era
terciaria-. Ata aqui todo normal. Pero cando M* Antonia, no seu progreso misti-
co, foi mais ald, e producese o rexeitamento por parte dos terciarios franciscanos,
M= Antonia cambia a stia estratexia: afirma que se lle aparece a Virxe do Carme, e
animaa a que ela e as demais leven o seu habito. O confesor colabora no cambio: el
estaba influido pola lectura dun libro de santa Teresa e dallelo a ler ao grupo e a M@
Antonia, xunto con Camino de Perfeccién. Sé faltaba que todas entrasen na confra-
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ria do Carme existente na ermida de santa Liberata, inaugurada en 1701: o capelan
acéptaas e o P. Diego de Bugarin, predicador dos carmelitas, chegado a Baiona, con-
cede o hébito carmelita a M? Antonia e o escapulario s demais (1729). Se a lenda de
santa Liberata se impdn sobre esta imaxe e M?® Antonia ve escrito en todo que o seu
destino de fundadora se vincula ao Carmelo -asi iniciabase a idea dun convento en
Baiona-, esta claro que detras disto se agacha o interese dos carmelitas en promover
a stia orde terceira e en conquistar a clientela feminina da VOT.

O escandalo estaba asegurado. Os predicadores franciscanos recomendaronlles aos
pais que non enviasen as suas fillas “con una mujercilla como aquella”. O confesor que-
dou sen clientela e ela é chamada polo bispo Arango, que lle manda vestir de segrar,
non falar da fundacion, e disolver o grupo. Ademais, a opinién popular consideraba
que a M* Antonia “la quemarfan como a la Rata’, unha muller procesada duas veces
na Inquisicién e que segundo unha testemuia, M* Antonia acolleu na sta casa inten-
tando convertela’’; isto preocupaba ao bispo, xa que en 1708 a Inquisicién procesara
a Dominga Francisca de Xesus, beata de Tui, “por embustera e ylusa™. As discipulas
abandonaron a M* Antonia durante a crise, salvo as irmas Pimienta e Manuela de la
Cruz, pero a relacién reconstruiuse despois porque “me hace Dios un cargo de estas
muchachas...y cuanto yo viva no puede ser que deje de las animar y cuidar como tales
en cuanto toca al provecho de sus almas” Co grupo mais fiel carteouse durante anos
“el Seor las ha esculpido tanto en mi memoria, que parecen hijas forzadas de ella’, e,
na practica, intentou buscarlles prazas en conventos; cinco foron relixiosas, pero non
na orde carmelita, diias casaron e cinco permaneceron solteiras”. Esa preocupacién é
comun a outros casos, en especial o de Mariiia de Escobar™.

As relacions de M* Antonia coas outras carmelitas non foron tranquilas. No no-
viciado de Alcala ela non colaboraba nos labores do convento, pretextando que es-
taba enferma, e negabase a dar conta da oracién a4 mestra, de modo que na votacién
que se facia aos dez meses do noviciado, as monxas intentaron despedila, ainda que
non o fixeron. Cando xa era profesa, quixo ser prioresa pero votaron a outra e a ela
fixérona torneira; logo foi enfermeira e por fin elixirona ao convencelas dos pro-
dixios que recibia de Deus: no seu mandato despediu o confesor e gaflou as disco-
las facéndolles concesions, e outras liberandoas de tarefas; isto provocou as queixas
dunha parte das monxas ao provincial, e en 1744 ¢ elixida outra prioresa.

Tampouco foi tranquila a convivencia en Santiago. A primeira comunidade es-
tablecida ali procedia de diferentes casas, e ainda que o provincial impuxo normas
comuns, houbo problemas con M# Antonia dos que sempre culpou os demais™. Na
visita de 1749, as monxas denunciaron a situacion, sen que se resolvese. En realida-
de, ela queria ser prioresa e conségueo en 1750, apoiada polo seu confesor; de novo
no seu mandato “se la veia solicita en todo” e congraciabase coas compaiieiras, pero
en 1753 foi elixida unha recén chegada. Sen mediar elecciéon, M* Antonia volve ser
prioresa pouco despois e “se disgustaron las monjas por parecerles las privaban de su
derecho de hacerla priora por votos”, ata o punto de que pensa volver a Alcald; pero
en 1757 vétana. A casa inaugtrase en 1758 no medio de grandes festas, e M* Antonia
renuncia ao priorado e pasa a ser torneira, a pesar de que o trato coa xente lle parecia
“mayor cruz para mi pobre alma que la que tenia”’®. En fin, a sta forte personalidade
e a sia conviccion de que a fundacidn era cousa sua, ademais do apoio dun sector da
orde, fixeron que as stas relacions non fosen doadas.
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O MATRIMONIO MISTICO

En todo o relato de M* Antonia pddese seguir a stia traxectoria relixiosa e o seu
proxecto de santidade, ainda que é preciso ir mais ala, porque en varias facetas non
da informacién. Consideramos que a relixiosidade de M* Antonia se forma na pri-
meira fase da stia vida e nas stas ddas casas familiares, baixo a influencia franciscana
procedente do préximo Colexio de Misiéns de Propaganda Fide de Herbén -onde,
como vimos, morreu seu pai. Os frades predicaban anualmente nas parroquias des-
ta zona e ali recollian esmolas e recrutaban novizos -a questa de Bafios achegaba o
39.2% dos novizos da gardiania-, de ai que M?* Antonia tivese parentes en Herbén e
nos dous conventos franciscanos de Santiago -en 1730, os gardians de San Lourenzo
e San Francisco eran tios seus-. Ademais, ela criase entre os 7 e os 14 anos coa sta
tia Maria, terciaria franciscana’; os franciscanos de Herbén controlaban a VOT fun-
dada en Padrén en 1705, cuxo éxito foi inmediato entre sectores medianos e fortes
da sociedade rural desta zona, en especial entre as mulleres. A VOT, madis ala da sta
dimension relixiosa, achegaba un respecto social acorde coas necesidades da familia
de M# Antonia, por iso mantivo a sia vinculacién con esta asociacion en Baiona.

A partir dese fundamento, das lecturas e do insistente recurso aos confesores, M#
Antonia da o paso a un misticismo pouco sofisticado. A clave na sta biografia estd no
matrimonio mistico con Cristo, que ela sittia en 15-X-1728 cando “me dio el sefior
...tantos sentimientos de su amor que ya mi alma al cabo de este tiempo fallecia de
solo amor de su divina Majestad”, de modo que “quiso regalarme tomandome por su
esposa... para que fuera mi vida ya de esposa y no de esclava que sirven a sus sefiores
por fuerza y no por amor...” O desposorio produicese despois dunha fame insaciable,
da que se consola ao saber que tamén a pasara Angeles de Foligno, e coas palabras de
Deus, que lle di, “yo, hija, soy el unico remedio de tu hambre, saciate de mi, esposa
mia, que soy hartura de los que han hambre de mi”; sentindose morrer Deus asegura-
lle que “no es mi voluntad ahora que mueras, sino que vivas en mi”.

Na autobiografia, o matrimonio con Cristo sérvelle para xustificar a separacién
do seu marido, polo que o seu significado explicouno en Edificio espiritual, por orde
do confesor o P. José de Jesus Maria. A obra estd pensada para as carmelitas de San-
tiago e xustificaa como un acto de humildade, pero gabase de non o ter relido a pesar
de entregarllo en pregos soltos ao seu confesor, unha afirmacién que aparece noutras
monxas narradoras e que suxire a man de Deus. Mais visible é a man do confesor, xa
que, en teoria, este fixo duias copias -se non fixo o orixinal-, e el foi quen respondeu
a comision de carmelitas que tras a morte de M?* Antonia lle puxo diversas pegas
teoldxicas. O texto nutrese de Teresa de Avila e de Juan de la Cruz, como é 16xico; M?
Antonia léraos xa antes de sair de Baiona. Ela afirma que a partir dos trinta anos leu
os Santos Padres, pero en Edificio espiritual sé cita o catecismo da doutrina cristia,
Florecillas de San Francisco, Libro de la oracion y meditacién de Villacastin, Ejercicio
de Perfeccién y virtudes do P. Rodriguez, a cronica da orde e as Escrituras. Ela mesma
recoflece que non era gran lectora “no lei mucho porque fue mas mi estudio leer en la
oracion en aquel divino libro, que se acomoda a la pequeifiez y cortedad y poca inte-
ligencia de una pobre alma, que no tiene mds saber ni letras de escuela que lo que les
ensefia el sefior””®. E, por outra banda, consideraba que a teoloxia non é para mulleres
estudala, ainda que ao mesmo tempo quéixase de que a ignorancia feminina nace “del
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poco saber que padecemos las pobres mujeres””. Tampouco facia falta mais: o texto
de M# Antonia reflicte a teoloxia cristoloxica e teocéntrica de Camino de perfeccion.
Ela carecia da erudicién que forma parte da teoloxia de Teresa e de Juan de la Cruz,
polo que se envorca na faceta contemplativa: unién con Deus -fin da experiencia
mistica- e ascetismo; contemplacién e oracién mental, e fascinacion eremitica, que
substittie o deserto polo encerro, a mortificacion e a pobreza®.

A primeira parte do texto dedicase as virtudes das relixiosas, as suas fillas, para
que non se lles esquecese “la grande merced que os ha hecho nuestro Sefior en sacaros
de tantos peligros como hay en la vida del siglo. Que aunque en todas partes puede
entrar el demonio como ledn rabioso... con todo, aca en la santa Religion no hay las
ocasiones tan grandes de perder a Dios™!. Na segunda, define tres periodos da vida
mistica -dedicados 4 oracidn, o transito & contemplacion, e a oracién contemplativa-
e 0 seu centro é o matrimonio mistico con Cristo. Para explicalo utiliza o motivo da
fame, como na biografia; unha fame fisica que non lograba saciar “y que estando asi,
como del todo acabando de morir por su Dios, sinti6é que la suspendia una majestad
infinita, y como que la tomaba en sus divinos brazos. Y la empez6 a llenar de un mar
inmenso de divinos deleites, con los que se vivificé y apag6 toda la sed y hambre que
antes tenia por Dios”. Logo explica que a esposa “no se contenta con las dichas visitas
del Amado... antes bien, cada vez que el Esposo la visita, la deja con mas hambre y
vivos deseos de volver a verla y tenerla ya de asiento en su corazén y alma” No matri-
monio espiritual, 4s elixidas, Deus “las acaricia y regala como Esposo divino que las
mete en su lecho muchas veces. Y sobre todo hace el Esposo estos excesos de amor
con la esposa, cuando ella estaba mds afligida y llena de dolores, trabajos y penas por
EI”8. O dia do desposorio, dandolle unha man en sinal de desposorio “empez0 el Se-
flor a soltar en mi alma el mar inmenso de sus misericordias, y bien entendi que era
mi esposo porque llené mi entendimiento de soberanas luces para que conociera la
verdad en donde no cabe engaiio. En fin, aquel dia me parecié que celebr6 este Sefor,
en cuanto se pueden sufrir en esta vida, unas celestiales bodas, acompanandole toda

la corte del cielo”®.

EPILOGO

A fundacién dun convento foi a obsesion de M* Antonia, resolta por don Miguel
de Helguera e don Benito de Cariga, dous ricos madrilefios. En 1739 ambos os dous
piden permiso ao xeneral dos carmelitas e prometen 40.000 ducados; ela pon como
condicién que fose convento suxeito a orde e non ao bispo e eles deciden que ela fose
a fundadora e dispuxese do control sobre o difieiro, das imaxes e de duas prazas, algo
que non lles foi aceptado. Non obstante, a orde inicialmente estivo interesada en crear
o convento, obtendo permiso da cidade de Santiago e das outras cidades de Galicia
en 1742. Pero non aceptaron nin o Consello de Castela, nin o arcebispo, nin o xeneral
dos carmelitas, “en aquel tiempo tan trabajoso para la orden”, atacada polas stias dou-
trinas misticas e dividida internamente por un movemento de reforma; M* Antonia
tifla o apoio dos inimigos do xeneral, como o provincial P. Paulino, que foi desterrado
en Padron, mentres a ela se lle prohibiu o contacto co exterior. Pero en 1748 ¢é elixido
outro xeneral e o P. Paulino é reposto como provincial®: M# Antonia e varias monxas
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de Rioseco chegan por fin a Compostela. A sta entrada foi gloriosa, acompaiadas
polo marqués de Bendaia e polo provisor diocesano, don Policarpo de Mendoza.

A comunidade establécese nunha casa fronte ao hospital de sifiliticos, dato que
oculta a monxa nos seus textos, pero un conflito por unha herdanza atrasou todos os
plans. No seu testamento de 1744, don Mateo Vizquez, morto en Panamd, mandou
crear en Compostela un convento de carmelitas ou de capuchinas, invertendo cen
mil pesos postos baixo responsabilidade do seu primo e testamenteiro don Valentin
Sanchez de Boado. O arcebispo Gil Taboada asignou o difieiro as carmelitas, pero o
testamenteiro, chegado a Espaila en 1750, négallelo ao saber que xa estaban na cida-
de. O conflito tifia ton social: a doazén de Helguera e Cariga era menor pero anterior,
de modo que don Valentin non apareceria como fundador; por outra parte, este esixia
que o convento fose de xurisdicién episcopal, ao que se opoiiia M* Antonia, e a opi-
nién xeral era contraria a novos conventos; de parte das monxas estaban o dedn, os
inquisidores e algins nobres. As carmelitas recorreron ao Consello de Castela, pero
este fallou en favor do testamenteiro en 1752, e o novo arcebispo, Rajoy e Losada, re-
orientou a fundacién en favor da Compaiia de Maria. Era unha vitoria do regalismo
e dun novo modo de entender a educacion e a relixiosidade femininas.

En 1757 obtivose licenza para abrir o convento. En 1760 morre M* Antonia entre
signos de santidade e en 1761 iniciouse o seu proceso de santidade, no que testifica-
ron 130 persoas de varias condicidns sociais. O final desta historia pofierao Roma
elevandoa ou non ao altar. Para os historiadores, a stia importancia é menor, pero ten
un gran valor a visién do amor mundano -autobiografia, cartas- e do amor divino
-textos espirituais-, por parte dunha muller que construiu un proxecto de santidade
facendo que o seu marido e os seus fillos seguisen traxectorias programadas por ela, e
desintegrando unha familia en beneficio dos seus intereses persoais que o seu marido
e os seus fillos s6 comprenderon en parte.

CONVENTOS FEMININOS
Localidade Orde Fundacién | Diocese Fundador
Ferreira de Panton | Bernardas I. Media Lugo -
Lugo Dominicas I. Media Lugo -
Lugo Agustinas recoletas | 1662 Lugo Cabido catedralicio
Monforte Franciscanas 1622 Lugo Dona Catalina de la Cerda
Mondoiiedo Concepcionistas 1639-1652 | Mondonedo | Dona Maria Pardo de Andrade
Ribadeo Clarisas I. Media Mondoiiedo | --
Viveiro Dominicas I. Media Mondoiiedo | --
Viveiro Concepcionistas 1601 Mondoiiedo | Dona Maria de las Alas
A Guarda Beneditinas 1558 Tui Familia Ozores
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Baiona Dominicas 1568 Tui Don Sebastian Varela, Abade da
colexiata
Redondela Xustinianas 1501-1554 | Tui Arcediago de Cerbeira
Tui Concepcionistas 1508-1515 | Tui Un oratorio de dez mulleres
Vigo Concepcionistas 1553 Tui Dona Inés Pérez de Zeta
Betanzos Agustinas 1672-1681 | Santiago Concello da cidade
A Coruna Clarisas 1494 Santiago -
A Coruna Capuchinas 1676 Santiago Dona Catalina de Estrada Salazar
Pontevedra Clarisas L.Media Santiago --
Santiago Beneditinas 1504 Santiago Congregacion de Valladolid
Santiago Clarisas 1. media Santiago --
Santiago Dominicas 1. Media Santiago --
Don Andrés Girdn, arcebispo de
Santiago Mercedarias 1673 Santiago Santiago
Santiago Carmelitas 1748 Santiago Maria Antonia Pereira
Santiago Compaiia de M® 1759 Santiago Don Mateo Vazquez
Vilagarcia Agustinas recoletas | 1648-1652 | Santiago Don Fernando de Andrade, arce-
bispo Santiago
Allariz Clarisas I. Media Ourense --
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(B2, 38)

(B2,36)

(B2, 35)

(B2,27)

A nai permaneceu en Baiona, a cargo do abade, ata a stia morte en 1760, sen facer
testamento por ser pobre.

Algo que era comin a outras, Cristina de la Rosa, Visionarias o misticas, p. 192.

Me puso el Senor de suerte que me parece perdiera la vida antes de dar asenso a su
depravada intencion.

Fundado en 1648 por don Fernando de Andrade Sotomayor (1648), con caracter pa-
trimonial, no contexto de reforzamento da sua casa e lifiaxe.

B1-64 e ss.

B2,47; B1, 65

B2, 49

B2, 54, 55, 56

B2, 215

No quiero nada de esta vida, ni deseo otra cosa més que servir mucho a mi Dios. Y
convengo en que nos apartemos para el fin de servir al. Sefor. Si tu quieres entrar-
te religiosa yo haré lo mismo, y nos daremos consentimiento uno a otro delante de
quien convenga.

B1, 392
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Por exemplo, nunha carta ao abade dende Madrid dille “tengo noticias que esta bueno
y muy fervoroso, ha sido enfermero, Dios lo haga como quiera” B2, 46.

B2-305

B2-301

B1-

B2-644
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B2-300-302
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Enrique Martinez Ruiz, Manuel Lobo Cabrera, Vol. 1, 1995 p. 385-390. Karen Maria
Vilacoba Ramos, Una manifestacion del poder: los confesores de monjas, Poder y men-
talidad en Espana e Iberoamérica / coord. por Enrique Martinez Ruiz, 2000, p. 73-84.
Entre eles José del Espiritu Santo, autor de Cursus theologiae mysticae-scholasticae
B1, 249 e 293.

Cuando me escriba ha de ser no diciendo nada de fundacidn ni cosas pasadas, de si
ha habido contradicciones para los intentos de ser religiosa, pues estas han de quedar
en silencio, porque lo habia permitido Su Majestad B2-301.

B263

B2 187

Martin Gonzalez

B1, 2,109, 222 e 297

L. Poutrin, “Una leccién de teologia..”, p. 130.

No decia cosa que no me rechazasen y se levantaban hartas desazones y discordias, en
medio del gran cuidado con que yo andaba para que por mi causa no perdiéramos la
paz, B2, 193.

B2, 193,205e217
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Introducién de Frei Isidoro de San José, OCD, a Ejercicio espiritual, p. 22.

Ib. p. 88.

T. Sdnchez, p. 154.

Edificio espiritual, edicién de M. Capén Fernandez, Santiago, 1954, 253.

Ib. pp. 257 € 270

(B2-137)
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