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“(…)	  le	  passage	  d’une	  attitude	  de	  révolte	  solitaire	  à	  la	  reconaissance	  	  d’une	  communauté	  dont	  il	  
faut	  partager	  les	  luttes”.	  
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“En	   la	   actualidad,	   es	   posible	   detectar	   en	   los	   economistas	   síntomas	   análogos	   a	   los	   que	   Freud	  
descubría	  en	  sus	  enfermos	  neuróticos	  y,	  de	  esos	  síntomas,	  el	  más	  significativo	  me	  parece	  el	  olvido	  
de	  lo	  que	  fueron	  experiencias	  vividas	  por	  la	  ciencia	  económica	  en	  su	  infancia.	  Los	  economistas	  no	  
parecen	  tener	  interés	  en	  recordar	  la	  historia	  del	  pensamiento	  económico	  más	  allá	  del	  siglo	  XVIII.	  
(…).	  El	  olvido	  en	  que	  los	  historiadores	  de	  la	  ciencia	  económica	  tienen	  a	  la	  escolástica	  del	  siglo	  XVI	  
sólo	   es	   comparable	   al	   que	   descubrimos	   en	   quienes	   se	   dedican	   a	   la	   filosofía	   moral	   cuando	   se	  
ocupan	  de	   los	  problemas	  económicos.	  Ni	  el	   filósofo	  moral,	  ni	  el	   científico	  economista	  muestran	  
interés	  por	  investigar	  lo	  que	  sobre	  la	  realidad	  económica	  y	  sus	  problemas	  escribieron	  los	  doctores	  
españoles	   del	   siglo	   XVI.	   Y	   aunque	   se	   puedan	  mencionar	   excepciones	   (…)	   la	   realidad	   es	   que	   "en	  
opinión	   de	   la	  mayor	   parte	   de	   los	   economistas,	   difícilmente	  merece	   una	   consideración	   seria"	   el	  
estudio	   de	   dichos	   doctores.	   (…)	   Aunque	   nos	   cueste	   reconocerlo,	   hemos	   de	   admitir	   que	   la	  
experiencia	  del	  pensamiento	   	  económico	  en	  el	   siglo	  XVI	   se	  olvida	  porque,	  de	  alguna	  manera,	   se	  
vive	  como	  algo	  penoso	  y,	  en	  cierto	  modo,	  vergonzoso	  para	  la	  personalidad	  "madura"	  tanto	  de	  la	  
moral	  como	  de	   la	  ciencia	  económica.	   (…)	  En	  el	   caso	  que	  nos	  ocupa,	  el	  abandono	  del	  paradigma	  
escolástico	  por	  el	  liberal	  supuso	  la	  conversión	  a	  unos	  valores	  individualistas	  que	  se	  alejaban	  de	  la	  
solidaridad	   que	   propugnaba	   la	   "estimulación	   común"	   del	   justo	   precio.	   Es	   innegable	   que	   la	  
conversión	  a	   los	  valores	  del	   liberalismo	  ha	  producido	  sus	  frutos,	  pero	  hoy	  somos	  conscientes	  de	  
los	  costes	  que	  la	  conversión	  tuvo.	  ¿No	  estaremos	  en	  un	  momento	  histórico	  en	  el	  que	  necesitamos	  
una	  nueva	   conversión?	  Como	   recordaba	  el	  Club	  de	  Roma,	  nos	  encontramos	  en	  una	  encrucijada	  
que	  reclama	  de	  nosotros	  el	  coraje	  de	  romper	  con	  la	  lógica	  interna	  del	  paradigma	  económico	  que	  
nos	   domina,	   al	   tiempo	   que	   tomamos	   en	   nuestras	   manos	   las	   riendas	   de	   nuestro	   futuro.	  
Evidentemente,	  son	  muchas	  las	  razones	  que	  se	  nos	  opondrán,	  y	  no	  menos	  los	   intereses	  que	  nos	  
combatirán,	  pues,	  aunque	  no	  se	  trata	  de	  propugnar	  una	  vuelta	  al	  paradigma	  escolástico	  del	  justo	  
precio	  tal	  y	  como	  se	  formuló	  en	  el	  siglo	  XVI,	  si	  parece	  necesario	  impulsar	  la	  creación	  de	  un	  nuevo	  
paradigma	  económico	  que	  nos	  cambie	  la	  visión	  economicista	  de	  la	  sociedad	  e	  incorpore,	  de	  forma	  
explícita	   y	   responsable,	   los	   valores	   de	   solidaridad	   y	   bien	   común.	   Necesitamos	   superar	   la	  
desintegración	   social	   y	   el	   egoísmo	   individual	   a	   que	   conduce	   el	   actual	   modelo	   de	   relaciones	  
socioeconómicas,	   y	   esa	   superación	   parece	   estar	   pidiendo	   una	   nueva	   "revolución	   científica".	  
¿Existe	   alguna	   esperanza	   de	   que	   esta	   revolución	   se	   produzca?	   ¿Es	   razonable	   esperar	   una	  
"conversión"	   en	   la	   sociedad?	   Que	   la	   misma	   sociedad	   tome	   conciencia	   de	   que	   necesita	   esa	  
revolución	  o	  conversión	  es	  ya	  un	  motivo	  de	  esperanza,	  pues,	  como	  diría	  Freud,	  no	  es	  el	  médico	  el	  
que	  cura	  al	  enfermo,	  es	  éste	  el	  que	   tiene	  que	  curarse	  a	   sí	  mismo.	  En	  mi	   intención,	  el	  deseo	  de	  
ayudar	  a	   la	  sociedad	  en	  este	  proceso	  de	  autoconocimiento	  y	  curación	  es	   lo	  que	  me	  ha	  llevado	  a	  
rescatar	  para	   la	  misma	  sociedad	  ese	   trozo	  olvidado	  y	   reprimido	  de	   la	  historia	  pasada	  que	   fue	  el	  
pensamiento	   económico	   y	   moral	   de	   la	   escolástica	   del	   siglo	   XVI.	   Sólo	   falta	   que	   la	   sociedad,	  
reconociéndose	  enferma,	  acepte	  conscientemente	  ese	  trozo	  de	  su	  vida	  y	  cumpla	  con	  la	  tarea	  de	  
su	  propia	  liberación.”	  

	  

Francisco	   Gómez	   Camacho,	   “Origen	   y	   desarrollo	   de	   la	   ciencia	   económica:	   del	   precio	   justo	   al	   precio	   de	  
equilibro”,	  Cuadernos	  de	  economía:	  Spanish	  Journal	  of	  Economics	  and	  Finance,	  vol.	  13,	  n.	  38,	  1985,	  477-‐489	  
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Introducción	  

	  

El	   presente	   proyecto	   de	   tesis	   doctoral	   ha	   sido	   el	   resultado	   de	  mi	   paso	   por	   los	   distintos	   grados	  
académicos,	  camino	  que	  ha	  corrido	  en	  paralelo	  a	   la	  profundización	  del	  campo	  de	  estudio	  por	  el	  
que	  me	  he	  interesado:	  la	  orden	  franciscana	  y	  su	  elaboración	  moral	  sobre	  la	  economía.	  	  

Mi	   interés	   hacia	   el	   tema	   se	   origina	   durante	   las	   clases	   impartidas	   por	   el	   Profesor	   Giacomo	  
Todeschini	   en	   el	   grado	   de	   Historia,	   que	   cursé	   en	   la	   Università	   degli	   Studi	   di	   Trieste	   en	   2003.	  
Durante	  esas	   clases,	   hablamos	   y	   leímos	  algunos	   textos	  de	   Francesc	   Eiximenis:	   un	  autor	  que	  me	  
pareció	  tan	  interesante	  como	  divertido.	  Gracias	  a	  las	  sugerencias	  de	  Paolo	  Evangelisti,	  decidí	  basar	  
mi	  tesis	  “specialistica”,	  en	  la	  confrontación	  de	  tres	  autores	  franciscanos:	  Hugo	  de	  Digne,	  Pedro	  de	  
Juan	  Olivi	  y	  Francesc	  Eiximenis.	  Con	  el	  fin	  de	  poder	  consultar	  más	  fácilmente	  la	  bibliografía	  sobre	  
el	  Gerundense	  y	  poder	  conocer	  más	  sobre	  el	  Fraile,	  vine	  a	  cursar	  el	  año	  académico	  2007-‐2008	  con	  
una	  beca	  Erasmus	  en	  la	  UAB,	  donde	  también	  disfruté	  de	  una	  beca	  de	  movilidad	  para	  desarrollar	  mi	  
tesis.	  Una	  vez	   licenciada	  en	  Trieste,	  cursé	  el	  Master	  en	  Ciències	  de	   l’Antiguitat	   i	  Edat	  Mitjana	  de	  
esta	   Casa.	   En	   esta	   ocasión,	   la	   Profesora	   Cándida	   Ferrero	   dirigió	   mi	   trabajo	   final,	   centrado	   en	  
mostrar	  la	  finalidad	  pedagógica	  de	  Eiximenis	  en	  educar	  a	  sujetos	  políticos	  con	  poder	  de	  actuar	  en	  
la	   sociedad,	   confrontando	   tres	   de	   sus	   obras:	   el	  Ars	   praedicandi	   populo,	  el	  Regiment	   de	   la	   cosa	  
publica	  y	  el	  Pastorale.	  	  

El	  proyecto	  de	  tesis	  de	  doctorado	  implica	  un	  escalón	  más	  en	  la	  línea	  de	  estudios	  iniciada	  por	  los	  
trabajos	  anteriores.	  En	  este	  caso,	  el	  objetivo	  ha	  sido	  averiguar	  la	  influencia	  de	  Eiximenis	  y	  de	  sus	  
opiniones	  en	  materia	  económica	  en	  la	  fundación	  y	  organización	  del	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  
Monte,	  patrocinado	  por	  la	  reina	  María	  de	  Luna	  y	  que	  se	  proponía	  seguir	  la	  regla	  franciscana	  al	  pie	  
de	   la	   letra.	   El	   tema	   de	   estudio	   surgió	   durante	   una	   charla	   con	   el	   Profesor	   Todeschini,	   cuando	  
describía	  la	  serie	  de	  nuevos	  estudios	  realizados	  sobre	  la	  organización	  económica	  de	  los	  conventos	  
mendicantes.	  En	  efecto,	  el	  análisis	  de	  la	  reflexión	  ético-‐económica	  generada	  por	  los	  mendicantes,	  
que,	  sumergidos	  en	  la	  vida	  de	  la	  comunidad,	  interaccionan	  y	  actúan	  en	  ella,	  queda	  incompleto	  si	  
no	  se	  tiene	  en	  cuenta	  el	  tipo	  de	  organización	  llevado	  a	  cabo	  dentro	  de	  sus	  propias	  comunidades:	  
los	  conventos.	  	  

Como	  se	  mencionaba	  y	  como	  se	  explicará	  más	  adelante,	  este	  tipo	  de	  aproximación	  se	  inserta	  en	  la	  
tipología	  de	  estudios	  basados	  en	  la	  organización	  económica	  de	  los	  conventos	  mendicantes	  que,	  a	  
diferencia	  de	  España,	  cuenta	  con	  numerosos	  ejemplos	  en	  Europa.	  En	  este	  sentido,	  nuestra	   tesis	  
constituye	  el	  primer	  ejemplo	  de	  un	  estudio	  de	  este	  tipo	  sobre	  un	  convento	  franciscano	  en	  España,	  
con	  el	  valor	  añadido	  de	  contar	  con	  la	  presencia	  de	  un	  autor	  notable,	  como	  es	  Francesc	  Eiximenis.	  
Por	  otra	  parte,	  como	  es	  necesario	  considerar,	  hay	  que	  tener	  presente	  las	  limitaciones	  y	  defectos	  
que	  este	  trabajo	  presenta.	  Desde	  el	  punto	  de	  vista	  metodológico,	  como	  se	  aclarará	  a	  continuación,	  
el	   estudio	   del	   Santo	   Espíritu	   depende	   del	   acceso	   a	   las	   fuentes,	   que,	   en	   el	   caso	   de	   nuestro	  
convento,	   son	   limitadas	   ya	   que	   no	   se	   cuenta	   con	   las	   fuentes	   internas	   elaboradas	   por	   la	  
comunidad.	   Por	   lo	   tanto,	   las	   fuentes	   que	   hemos	   considerado	   son	   “indirectas”,	   es	   decir,	  
documentos,	  como	   los	  de	  Cancillería	   real	  o	  del	  Maestre	  Racional,	  que	  describen	  el	  convento	  sin	  
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ser	  producidos	  por	   la	  misma	  comunidad.	  Tratándose	  de	  un	  trabajo	  histórico	  y	  considerando	  que	  
las	  fuentes	  propias	  del	  Santo	  Espíritu	  por	  el	  momento	  quedan	  sin	  localizar,	  puede	  que	  en	  el	  futuro	  
se	  descubran	  nuevos	  documentos	  que	  permitan	  completar	  nuestro	  conocimiento	  sobre	  el	  Santo	  
Espíritu	  o	  que,	  por	  otra	  parte,	  modifiquen	  las	  consideraciones	  elaboradas	  en	  nuestro	  trabajo.	  	  	  	  

En	   cuanto	   a	   las	   limitaciones	   aparte	   de	   las	   metodológicas,	   es	   necesario	   tener	   presente	   que	   el	  
Doctorado	  y	  el	  trabajo	  de	  tesis	  han	  sido	  realizados	  compaginando	  estudio	  y	  trabajo,	  no	  pudiendo	  
disfrutar	  de	  una	  beca.	  Esta	  situación	  ha	  hecho	  que	  el	  proyecto	  de	  investigación	  se	  desarrollara	  de	  
forma	  más	  lenta	  y,	  por	  consecuente,	  que	  no	  se	  hayan	  considerados	  todos	  los	  aspectos	  que	  en	  un	  
primer	  momento	  nos	  proponíamos	  describir	  en	  nuestra	  tesis.	  En	  efecto,	  el	  hecho	  de	  no	  tener	  una	  
beca	  implica	  depender	  del	  tiempo	  libre	  y	  de	  la	  propia	  condición	  económica	  para	  poder	  desarrollar	  
la	  investigación.	  Sobre	  este	  último	  punto,	  es	  necesario	  precisar	  que	  el	  Grupo	  Islamolatina,	  del	  que	  
soy	  investigadora	  colaboradora,	  me	  ha	  proporcionado	  unas	  ayudas	  económicas	  	  en	  ocasión	  de	  los	  
viajes	  que	  he	  realizado	  para	  acceder	  a	   los	  Archivos	  y	  asistir	  a	   los	  Congresos	   fuera	  de	  Barcelona.	  
Con	   cuanto	   se	   ha	   descrito	   no	   se	   pretenden	   justificar	   los	   defectos	   que	   esta	   investigación	   pueda	  
contener,	  sino	  explicar	  el	  contexto	  en	  el	  cual	  este	  proyecto	  ha	  sido	  llevado	  a	  cabo.	  	  

Puesta	   la	   gran	   dificultad,	   que	   determina	   ya	   una	   casi	   imposibilidad,	   hoy	   en	   día	   de	   los	   jóvenes	  
investigadores	  en	  acceder	  a	  ayudas	  para	  desarrollar	  sus	  proyectos,	  las	  situaciones	  como	  la	  mía	  no	  
constituyen	  ni	  van	  a	  constituir	  una	  excepción,	  sino	  la	  casi	  normalidad	  para	  aquellos	  investigadores	  
que,	  habiendo	  decidido	  seguir	  con	  sus	  estudios,	  desarrollarán	  sus	  proyectos	  dependiendo	  de	  si	  las	  
condiciones	  se	  lo	  permiten.	  Semejante	  situación	  condicionará	  los	  resultados	  obtenidos	  en	  las	  tesis,	  
probablemente	  haciendo	  patentes	  diferencias	  entre	  los	  proyectos	  desarrollados	  con	  o	  sin	  beca.	  A	  
nivel	   general,	   estas	   diferencias	   se	   reflejarán	   en	   los	   resultados	   producidos	   en	   cada	   Universidad,	  
comunidad	  o	  país	   europeo.	   En	   consecuencia,	   la	   investigación	   quedará	  mermada,	   no	   sólo	  por	   el	  
grado	   de	   calidad	   venido	   a	   menos,	   sino	   porque	   cada	   vez	   más	   los	   jóvenes	   decidirán	   no	   seguir	  
estudiando,	  porque	  cansados	  de	  una	  situación	  precaria.	  	  

Es	  difícil	   tener	  presente	  por	  qué	   se	  ha	  estudiado	  Historia	  medieval	  hasta	   realizar	  un	  doctorado,	  
cuando,	   en	   una	   entrevista	   de	   trabajo,	   que	   nada	   tiene	   que	   ver	   con	   los	   estudios	   realizados,	   te	  
preguntan:	  “¿Por	  qué	  has	  estudiado	  historia	  medieval	  si	  estamos	  en	  la	  edad	  contemporánea?”.	  O	  
cuando	   recibes,	   una	   vez	  más,	   la	   negativa	   a	   una	  beca.	   Por	   otra	   parte,	   en	  muchos	  momentos	   de	  
dudas,	  queda	  la	  motivación	  de	  pensar	  que	  no	  podría	  hacer	  otra	  cosa	  que	  no	  sea	  “hacer”	  Historia.	  
Es	  a	  través	  de	  esta	  misma	  motivación	  que,	  tanto	  el	  Profesorado	  como	  los	  doctorandos,	  tienen	  que	  
reflexionar	  sobre	  la	  actual	  situación	  de	  la	  Investigación	  y,	  en	  el	  caso,	  de	  no	  estar	  conformes,	  actuar	  
para	  mejorar	  y	  cambiar	  el	  curso	  de	  la	  misma.	  	  	  
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El	  propósito	  de	  esta	  primera	  sección	  es	   introducir	  el	   trabajo	  que	  presentaremos	  a	  continuación,	  
describiendo	   la	   línea	   de	   investigación	   en	   la	   que	   se	   inscribe.	   Por	   una	   parte,	   se	   indicará	   la	  
perspectiva	  historiográfica	  a	  través	  de	  la	  cual	  se	  ha	  desarrollado	  el	  estudio	  sobre	  el	  convento	  del	  
Santo	  Espíritu,	  es	  decir,	  la	  reflexión	  ético-‐económica	  medieval	  y	  los	  estudios	  sobre	  la	  economía	  de	  
los	  conventos	  mendicantes,	  mientras	  que,	  por	  otra,	  se	  considerará	  el	  estado	  de	  cuestión	  general	  
sobre	  los	  estudios	  de	  conventos	  franciscanos	  en	  España.	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  



	  

22	  
	  

1) Entre	  pensamiento	  económico	  y	  reflexión	  ética	  económica	  

Las	   historias	   del	   pensamiento	   o	   de	   las	   ideas	   económicas	   han	   ofrecido	   poco	   espacio	   a	   la	   época	  
medieval,	  puesto	  que	  se	  da	  por	  sentado	  el	  presupuesto	  de	  que	  ni	  la	  Antigüedad,	  ni	  la	  Edad	  Media	  
han	   elaborado	   teorías	   económicas.	   Así	   pues,	   la	   cuestión	   se	   ha	   limitado	   a	   la	   observación	   de	   las	  
modalidades	   según	   las	   cuales	   la	   sociedad	   eclesiástica,	   es	   decir	   la	   cultura	   teológica,	   ha	  
condicionado	  y	  frenado	  el	  desarrollo	  económico	  global.	  En	  este	  tipo	  de	  reconstrucciones,	  la	  Edad	  
Media	   se	   considera	   como	  una	  premisa	  para	  el	  desarrollo	  posterior,	  que	   suele	   situarse	  entre	   los	  
siglos	   XVI	   y	   XVII	   con	   la	   Segunda	   Escolástica	   y	   las	   teorías	   mercantilistas.	   Además,	   estas	  
reconstrucciones	  de	  largo	  recorrido	  contienen	  un	  desacierto	  en	  relación	  a	  la	  sección	  tardo	  antigua	  
y	   medieval	   de	   la	   historia	   del	   pensamiento	   económico:	   tal	   desacierto	   radica	   en	   la	   voluntad	   de	  
entender	   las	   conceptualizaciones	   económicas	  medievales	   como	  un	  hecho	   global,	   independiente	  
de	   los	  periodos	  que	  componen	   la	  Edad	  Media,	  y	  en	  el	  aplicar	  criterios	  anacrónicos	  a	   las	   fuentes	  
utilizadas	  para	  escribir	  sobre	  el	  pensamiento	  económico	  medieval.	  Así,	  en	   la	  Edad	  Media	   la	  falta	  
de	   la	   expresión-‐concepto	   pensamiento	   económico	   no	   elimina	   la	   existencia	   de	   un	   amplio	   y	  
complejo	  sistema	  de	  definiciones	  y	  análisis	  económicos	  en	  el	   interior	  del	  variado	  universo	  de	  las	  
fuentes	  medievales.	  El	  pensamiento	  económico	  medieval,	  que	  existe	  como	  objeto	  historiográfico	  
aunque	   sea	   como	   complejo	   discursivo	   para	   decodificar,	   tendrá	   que	   ser	   recuperado	   a	   partir	   de	  
aquellos	   elementos	   que	   la	   historia	   del	   pensamiento	   económico	  moderno	   y	   contemporáneo	   no	  
reconocen	  como	  pertinentes,	  es	  decir,	  desde	  las	  fuentes	  y	  testimonios	  a	  veces	  inesperados,	  pero	  
no	  por	  eso	  menos	  expresivas	  en	  la	  forma	  de	  verbalizar	  la	  realidad	  económica	  medieval.	  Además,	  
las	   raíces	  del	  discurso	  historiográfico	  sobre	   la	   reflexión	  económica	  medieval	   radican	  en	  estudios	  
que	  evidencian	  la	  relevancia	  económica	  de	  los	  judíos	  en	  la	  economía	  del	  occidente	  medieval	  o	  en	  
el	  análisis	  de	  la	  actitud	  de	  los	  teólogos	  hacia	  la	  economía.	  En	  este	  primer	  conjunto	  de	  estudios,	  se	  
distingue	   la	   raíz	   del	   “vicio	   formal”,	   que	   formará	   parte	   posteriormente	   de	   mucha	   de	   la	  
historiografía	   sobre	   el	   tema:	   la	   practica	   económica	   medieval	   y	   las	   teorías	   que	   la	   describen	   no	  
pertenecen	   al	   universo	   conceptual	   cristiano,	   sino	   que	   entraría	   a	   partir	   de	   mundos	   o	  
comportamientos	  externos,	  así	  que	  la	  elaboración	  conceptual	  cristiana	  sobre	  este	  argumento	  no	  
sería	  más	  que	  una	  reacción	  	  a	  un	  fenómeno	  no	  cristiano,	  o	  el	  intento	  de	  codificación	  ética	  de	  un	  
daño	  externo,	  o	  de	  una	  radicalización	  existente.	  A	  pesar	  de	  que	  la	  historiografía	  económica	  haya	  
rápidamente	  criticado	  la	  mitología	  de	  una	  técnica	  “capitalista”	   importada	  desde	  el	  exterior	  en	   la	  
Europa	  cristiana,	  esta	  mitología	  ha	  sobrevivido	  como	  eficaz	  presupuesto	  metodológico.	  Al	  margen	  
del	   sistema	   de	   relaciones	   judeocristianas	   y	   de	   las	   complejas	   relaciones	   entre	   instituciones	  
eclesiásticas	  y	  sociedad	  no	  eclesiástica,	  es	  necesario	  preguntarse	  si	   la	  sociedad	  medieval	  ha	  sido	  
protagonista	  en	   la	  elaboración	  de	  un	   lenguaje	  capaz	  de	  “definir”	   la	  vida	  económica	  misma.	  Sólo	  
una	  vez	  confirmada	  la	  credibilidad	  de	  las	  fuentes	  textuales,	  es	  decir,	  que	  se	  reúna	  un	  sistema	  de	  
fuentes	  con	  cierta	  regularidad	  formal,	  será	  posible	  interpretarla	  dentro	  de	  las	  dialécticas	  que	  ya	  se	  
han	   comprobado	   acertadas	   en	   base	   a	   otros	   tipos	   de	   fuentes.	   La	   organización	   de	   las	   fuentes	   a	  
disposición	  de	  la	  historiografía	  ha	  sido	  condicionada	  por	  el	  corte	  sectorial	  dado	  a	   la	  materia,	  sea	  
esta	  entendida	  como	  “ética	  medieval”,	  como	  “economía	  política	  medieval”	  o	  como	  “economics”.	  
Por	   otra	   parte,	   es	   necesario	   considerar	   la	   versatilidad	   de	   las	   fuentes,	   es	   decir,	   las	   reflexiones	  
económicas	  no	  se	  encuentran	  presentes	  sólo	  en	   las	   fuentes	  con	  un	  fin	  discursivo	  explícitamente	  
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económico.	   Por	   ejemplo,	   algunos	   importantes	   conjuntos	   textuales	   como	   las	   definiciones	  
pauperisticas	  y,	  en	  general,	  el	  sistema	  de	  fuentes	  alto	  y	  bajo	  medieval	  sobre	  las	  modalidades	  auto	  
privativas	  de	   los	  comportamientos	  ejemplarmente	  cristianos	  o	  el	   campo	  relativo	  a	   los	  conflictos	  
eclesiológicos	  concernientes	  a	  las	  posesiones	  del	  clero	  y	  de	  las	  iglesias,	  soportan	  los	  fundamentos	  
de	  un	  vocabulario	  cristiano	  de	  la	  economía	  y	  de	  la	  gestión	  de	  los	  bienes	  (Todeschini	  (1994),	  13-‐19).	  

En	  relación	  con	  la	  historiografía	  sobre	  este	  asunto,	  un	  momento	  significativo	  ha	  sido	  cuando,	  en	  
los	  años	  cincuenta	  y	  sesenta	  del	  siglo	  pasado,	  Ovidio	  Capitani	  publica	  una	  serie	  de	  trabajos	  en	  los	  
que	  se	  hace	  evidente	  el	  abandono	  de	  la	   idea	  evolucionista	  de	  una	  teoría	  económica	  homogénea	  
para	  la	  Baja	  Edad	  Media	  que	  anticipase	  la	  teoría	  económica	  moderna.	  Esta	  nueva	  aproximación	  se	  
pone	   de	   manifiesto	   por	   la	   elección	   al	   hablar	   en	   términos	   de	   “ética	   económica”	   antes	   que	   de	  
“pensamiento	  económico	  medieval”,	  con	  la	  finalidad	  de	  evidenciar	  en	  las	  fuentes	  la	  presencia	  de	  
un	  sistema	  discursivo	  estratificado	  y	  estructurado	  según	  diferentes	  orientaciones,	  más	  que	  de	  una	  
teoría	   única	   que	   sintetiza	   de	   forma	   coherente	   la	   práctica	   económica.	   A	   mediados	   de	   los	   años	  
setenta,	  Giacomo	  Todeschini,	  discípulo	  de	  Capitani,	  hace	  una	  relectura	  de	  las	  fuentes	  a	  partir	  de	  
las	   que	   se	   habían	   utilizado	   para	   la	   reconstrucción	   del	   “pensamiento	   económico	   medieval”,	  
concentrando	  sus	  investigaciones	  sobre	  todo	  en	  los	  autores	  franciscanos	  y	  en	  la	  Baja	  Edad	  Media.	  
La	   atención	   del	   estudioso	   se	   centra	   en	   la	   construcción	   por	   parte	   de	   las	   elites	   eclesiásticas	   de	  
léxicos	   capaces	   de	   describir	   y	   formalizar	   las	   componentes	   y	   los	   hechos	   económicos.	   Definidos	  
como	   ético-‐económicos	   en	   los	   primeros	   trabajos	   del	   autor,	   estos	   lenguajes	   se	   forman	   en	   los	  
marcos	  teológicos	  y	  normativos	  cercanos	  a	  la	  literatura	  episcopal	  y	  monástica	  de	  los	  sermones,	  de	  
los	  tratados	  teológicos	  y	  de	  los	  cánones	  conciliares.	  Estos	  se	  fundamentan	  en	  la	  cultura	  bíblica	  y	  
patrística	   de	   los	   clérigos	   reformadores	   y	   de	   los	   escolásticos	   y	   determinan	   la	   construcción	  
históricamente	  datada	  de	  una	  racionalidad	  económica	  medieval,	  así	  como	  de	  un	  pensamiento	  y	  de	  
una	   práctica	   políticas.	   Las	   posiciones	   de	   la	   historiografía	   tradicional	   sobre	   el	   pensamiento	  
económico	  medieval	  son	  puestas	  en	  tela	  de	  juicio	  por	  una	  serie	  de	  estudios	  que	  muestran,	  desde	  
la	  época	  patrística,	  la	  construcción	  de	  un	  arsenal	  lingüístico	  cristiano	  capaz	  de	  definir,	  a	  partir	  de	  
una	   perspectiva	   teológica	   –	   normativa,	   los	   instrumentos	   de	   reflexión	   sobre	   la	   realidad	   no	  
solamente	   económica,	   sino	   social	   y	   política,	   esclareciendo	   mejor	   el	   papel	   de	   la	   Iglesia	   en	   la	  
organización	  de	  las	  prácticas	  y	  de	  la	  sociedad.	  Esta	  terminología	  conceptual	  ofrece	  unas	  categorías	  
de	  análisis	  que	  no	  son	  el	  producto	  de	  una	  teoría	  de	  la	  economía	  aun	  anacrónica,	  sino	  de	  una	  teoría	  
escatológica	  de	  las	  relaciones	  entre	  comportamientos	  terrestre	  y	  salvación	  eterna.	  Esta	  reflexión	  
se	  forma	  a	  partir	  de	  los	  lenguajes	  de	  los	  intercambios,	  de	  la	  administración,	  del	  precio,	  del	  lucro,	  
de	  la	  riqueza,	  a	  través	  de	  un	  sistema	  metafórico	  que	  enlaza	  constantemente	  los	  comportamientos	  
y	   los	  enfoques	   terrestres	  a	  sus	  consecuencias	   individuales	  y	  colectivas.	  El	  viejo	  debate	  sobre	   los	  
orígenes	   del	   capitalismo	   es	   puesto	   al	   margen	   por	   una	   aproximación	   que	   descubre	   dentro	   del	  
cristianismo	  medieval	  los	  mecanismos	  lexicales	  de	  definición	  de	  una	  teología	  económica	  nueva,	  de	  
recorridos	  de	  construcción	  fluidos	  y	  no	  lineales.	   	  Por	  lo	  tanto,	  no	  se	  trata	  de	  buscar	  las	  raíces	  de	  
nuestra	   economía	  moderna,	   sino	   de	   enfocar	   la	   existencia	   de	   un	   camino	   propio	   de	   la	   sociedad	  
medieval	  que	  piensa	  en	  los	  intercambios	  materiales	  a	  través	  del	  enlace	  que	  se	  establece	  entre	  el	  
terrestre	  y	  el	  más	  allá	  (Toneatto	  (2012),	  44-‐47).	  
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2) La	  reflexión	  ética	  económica	  medieval:	  una	  síntesis	  

En	  los	  siglos	  que	  conforman	  la	  Edad	  Media,	  la	  reflexión	  económica	  empezó	  dentro	  del	  interior	  del	  
pensamiento	  religioso,	  o,	  mejor	  dicho,	  del	  teológico.	  Así,	  desde	  la	  Edad	  Patrística,	  a	  partir	  del	  siglo	  
IV,	  las	  reflexiones	  producidas	  por	  el	  mundo	  cristiano	  sobre	  la	  economía,	  no	  pueden	  ser	  localizadas	  
en	   tratados	   de	   ciencias	   económicas,	   sino	   en	   escritos	   conciliares,	   en	   comentarios	   a	   las	   Sagradas	  
Escrituras	  y,	  generalmente,	  en	  reflexiones	  sobre	  la	  moral	  social.	  A	  pesar	  de	  su	  posterior	  desarrollo	  
en	  el	  Occidente	  medieval,	  el	  lugar	  de	  nacimiento	  del	  pensamiento	  económico	  medieval	  se	  puede	  
situar	  en	   las	  homilías	  y	  en	   los	  comentarios	  a	   las	  escrituras	  de	   los	  Padres	  de	   la	   Iglesia	  bizantinos.	  
Asimismo,	   tiene	   sus	   origines	   en	   un	   modelo	   de	   poder	   centralizado,	   como	   el	   imperial.	   De	   esta	  
forma,	  la	  racionalidad	  económica	  cristiana	  tiene	  su	  génesis	  en	  las	  palabras	  y	  en	  los	  discursos	  de	  los	  
hombres	   que	   ejercen	   un	   poder	   particular,	   el	   episcopal,	   y	   en	   algunas	   zonas-‐claves	   del	   imperio.	  
Desde	  sus	  orígenes,	  la	  reflexión	  sobre	  la	  economía	  producida	  en	  el	  mundo	  cristiano	  resulta	  ser	  una	  
reflexión	  sobre	  los	  mejores	  criterios	  de	  administración	  de	  los	  territorios,	  de	  diócesis,	  de	  ciudades,	  
controladas	   por	   un	   poder	   que,	   como	   el	   de	   los	   obispos,	   ha	   tomado	   el	   lugar	   del	   tradicional,	  
representado	  por	  los	  funcionarios	  y	  los	  aristócratas	  de	  las	  jerarquías	  oficiales	  del	  Imperio	  romano.	  
En	  estos	  discursos,	  el	  dinero,	  los	  intercambios,	  el	  comercio,	  el	  crédito,	  la	  riqueza	  y	  la	  pobreza	  son	  
vistos	   como	  elementos	  de	  gobierno	  concreto	  de	   la	   realidad	  y,	   contemporáneamente,	   siendo	  un	  
poder	  consagrado	  el	  que	  habla,	   son	  considerados	  como	   las	  componentes	  de	  un	  mosaico	  que,	   si	  
está	   dispuesto	   ordenadamente,	   podrá	   garantizar	   el	   Reino	   de	   los	   Cielos.	   Esta	   naturaleza	  
gobernativa	   de	   la	   primera	   reflexión	   económica	   establece	   algunas	   premisas	   para	   el	   futuro	  
pensamiento	  económico	  occidental	  cristiano.	  En	  efecto,	  determina	  como	  virtuosa	   la	  distribución	  
de	  la	  riqueza	  en	  el	  territorio,	  desde	  un	  punto	  de	  vista	  ético	  y	  religioso;	  contrapone	  la	  distribución,	  
es	   decir,	   la	   inversión	   de	   la	   riqueza	  monetaria	   y	   no	  monetaria,	   a	   su	   atesoramiento;	   condena	   el	  
atesoramiento	  como	  comportamiento	  estéril	  y	  típico	  de	  los	  infieles;	  condena	  el	  préstamo	  a	  interés	  
como	   concretización	   del	   deseo	   de	   atesoramiento;	   identifica	   la	   administración	   eclesiástica	   como	  
mediadora	  entre	  ricos	  y	  pobres;	  define	  la	  riqueza	  eclesiástica	  como	  realidad	  económica	  separada	  e	  
intangible.	  Asimismo,	  desde	  el	  principio	  esta	   racionalidad	  económica	  determina	   la	  existencia	  de	  
“expertos”	  de	  la	  moral	  y	  de	  la	  economía,	  capaces	  de	  distinguir	   la	  economía	  de	  la	  salvación	  de	  la	  
economía	  de	   la	  perdición.	  A	  partir	  de	   los	  Padres	  de	   la	   Iglesia	   y	  hasta	  por	   lo	  menos	  el	   siglo	  XIV,	  
estos	   expertos	   pertenecerán	   al	   mundo	   sacerdotal	   o	   monásticos	   u	   obtendrán	   su	   propia	   ciencia	  
económica,	   además	   que	   de	   su	   propia	   experiencia	   cotidiana	   y	   pastoral,	   de	   la	   propia	   cultura	  
teológica	   y	   escritural.	   Además,	   el	   hecho	  de	   que	   los	   Padres	   de	   la	   Iglesia	   teoricen	   y	   gobiernen	   la	  
economía	   en	   nombre	   de	   un	   “buen	   uso	   de	   la	   riqueza”,	   consistente	   en	   su	   parcial	   redistribución	  
caritativa,	   establece	   una	   fuerte	   identidad	   entre	   provecho	   y	   utilidad	   social	   de	   la	   riqueza.	   Las	  
primeras	   representaciones	   lingüísticas	   de	   la	   riqueza	   cristiana	   establecen	   en	   la	   caritas	   y	   en	   la	  
redistribución	   del	   superfluo	   una	   premisa,	   semánticamente	   ambigua,	   procedente	   de	   la	   posible	  
redención	  del	  rico	  que	  se	  aleje	  del	  ejemplo	  de	  pobreza	  constituido	  por	  Cristo,	  o	  de	  la	  valorización	  
de	  la	  riqueza	  laica,	  entendida	  como	  condición	  primaria	  y	  necesaria	  de	  la	  solidaridad	  social.	  Entre	  
alta	   y	   baja	   Edad	   Media,	   aproximadamente	   entre	   los	   siglos	   VIII	   y	   IX	   y	   el	   siglo	   XIII,	   se	   produce	  
paralelamente	  una	  compleja	   transformación	  económica,	  que	   tiene	  entre	   sus	  protagonistas	  a	   los	  
pudientes	  de	  condición	  eclesiástica,	  y	  un	  crecimiento	  de	  la	  hegemonía	  intelectual	  retenida	  por	  el	  
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mundo	  sacerdotal.	  En	  este	  periodo,	   las	  premisas	  patrísticas	  sobre	  el	  significado	  ético	  y	  teológico	  
de	   la	   economía	   de	   los	   cristianos	   se	   convierten	   gradualmente	   en	   un	   sistema	   de	   análisis	   e	  
interpretación	  económica	  producido	  en	  ámbito	  sacerdotal,	  pero	  hecho	  valer	  siempre	  más	  para	  el	  
entero	  cuerpo	  social.	  En	  los	  textos	  de	  la	  conocida	  como	  “reforma	  eclesiástica”	  de	  época	  carolingia,	  
del	   813	   al	   858	   en	   particular,	   se	   encuentran	   importantes	   referencias,	   sea	   al	   comportamiento	  
económico	  de	  los	  eclesiásticos	  como	  comportamiento	  económico	  ejemplarmente	  cristiano,	  sea	  a	  
los	  bienes	  eclesiásticos	  como	  conjunto	  patrimonial	  que	  ha	  de	  mantenerse	  intacto	  e	  incrementarlo.	  
En	  este	  complejo	  textual	  sobresalen	  dos	  características:	  la	  voluntad	  imperial	  de	  definir	  los	  bienes	  
eclesiásticos	   como	   realidad	   fiscal,	   es	   decir	   públicos,	   y	   la	   tendencia	   episcopal	   a	   relacionar	   a	   los	  
patrimonios	   eclesiásticos	   con	   el	   control	   y	   la	   tutela	   de	   los	   pobres	   presentes	   en	   el	   territorio	   del	  
Imperio.	  Además,	  en	  siglo	  IX,	  empieza	  una	  particular	  atención,	  que	  se	  especificará	  en	  el	  siglo	  XI	  y	  
XII,	   hacia	   la	   individualización	   de	   los	   “enemigos”	   de	   las	   iglesias,	   es	   decir	   de	   quienes	   podrían	  
amenazar	  la	  integridad	  patrimonial	  con	  su	  acción	  económica	  y	  social.	  Entonces,	  desde	  la	  atención	  
hacia	   la	   naturaleza	   consagrada	   de	   los	   bienes	   eclesiásticos,	   deriva	   una	   reflexión	   sobre	   la	  
organización	   económica	   del	   mundo.	   En	   este	   periodo,	   además,	   se	   encuentran	   las	   primeras	  
prohibiciones	   del	   contrato	   de	   préstamo	   a	   interés	   o	   de	   usura	   entre	   laicos.	   Estas	   definiciones	  
negativas	   aparecen	   insertadas	   en	   capitulares	   imperiales	   y	   episcopales	   cuyo	   objetivo	   no	   es	  
simplemente	   el	   de	   catalogar	   los	   comportamientos	   económicos	   que	   hay	   que	   evitar,	   sino	   el	   de	  
establecer	   un	   orden	   económico	   para	   la	   Cristiandad.	   La	   usura	   es	   presentada	   como	   una	   práctica	  
que,	  dañando	  sobre	  todo	  a	  los	  pauperes,	  contradice	  la	  identidad	  consagrada	  de	  los	  eclesiásticos,	  
pero	   consecuentemente	   también	   la	   de	   los	   laicos	   cristianos	   que	   veían	   en	   los	   eclesiásticos	   su	  
modelo	   social	   de	   referencia.	   Entre	   los	   factores	   que	   influyen	   en	   el	   crecimiento	   de	   la	   reflexión	  
económica	   del	   siglo	   IX	   al	   XII,	   se	   encuentra	   la	   creciente	   especificación	   del	  modelo	   económico	   y	  
organizativo	  constituido	  por	  las	  comunidades	  monásticas.	  Los	  abades	  se	  convierten	  en	  expertos	  en	  
economía	   y	   la	   disciplina	  monástica	   se	   va	   configurando	   como	   ascesis	   económica	   que	   tenía	   que	  
implicar	   una	   productividad	   empresarial	   para	   la	   comunidad	   monástica	   entendida	   como	   sujeto	  
colectivo,	  es	  decir	  institucional.	  El	  monasterio	  empieza	  a	  ejercer	  dentro	  de	  la	  sociedad	  una	  función	  
de	   laboratorio	   conceptual	   capaz	   de	   producir	   definiciones	   y	   evaluaciones	   de	   las	   relaciones	   de	  
intercambio,	   precisamente	   porque,	   en	   su	   interior,	   el	   monasterio	   benedictino	   post	   carolingio	  
elabora	   estilos	   de	   vida	   económicos	   con	   el	   fin	   de	   definir	   la	   distancia	   entre	   riqueza	   colectiva	   y	  
necesidades	  individuales.	  En	  el	  marco	  del	  aumento	  de	  relevancia	  de	  las	  realidades	  monásticas,	  se	  
inserta	  también	  la	  acción	  del	  clero	  “reformador”,	  coordinada	  por	  algunos	  pontífices,	  en	  contra	  de	  
los	  comportamientos	  “simoniacos”	  de	  eclesiásticos	  y	  laicos.	  Los	  debates	  sobre	  la	  “simonía”	  entre	  
los	  siglos	  XI	  y	  XII	  resultan	  ser	  de	  mucho	  interés	  para	  la	  reflexión	  económica	  medieval.	  Por	  ejemplo,	  
la	  voluntad	  de	  los	  “reformadores”	  eclesiásticos	  de	  revindicar	  a	  los	  consagrados	  el	  control	  total	  de	  
los	  bienes	  muebles,	   inmuebles	  y	  políticos	  de	   las	   iglesias	  genera	  un	  ulterior	  reconocimiento	  de	   la	  
licitud	  moral	  y	  del	  buen	  derecho	  de	  los	  laicos	  a	  comerciar	  con	  los	  bienes	  económicos	  no	  sagrados,	  
es	   decir,	   a	   fijar	   el	   valor	   en	   términos	   de	   precio.	   En	   los	   tratados	   anti	   simoniacas,	   se	   declara	   la	  
existencia	  de	  una	  especie	  de	  relación	  complementaria	  entre	   la	  economía	  sagrada,	  confiada	  a	   los	  
clerici,	  y	  la	  economía	  profana,	  confiada	  a	  los	  layci,	  siempre	  que	  éstos	  reconozcan	  a	  los	  primeros	  el	  
control	  del	  límite	  entre	  los	  dos	  campos.	  En	  este	  cuadro,	  los	  judíos	  son	  vistos	  como	  comprimarios	  
negativos	   y	   aparecen	   en	   la	   reflexión	   económica	   de	   los	   eclesiásticos	   como	   ejemplo	   de	   la	  
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degradación	  de	  la	  economía	  de	  los	  laicos	  fieles.	  La	  creciente	  circulación	  del	  dinero	  entre	  los	  siglos	  
XI	  y	  XIII	  constituye	  un	  fenómeno	  explosivo	  para	  la	  formación	  de	  la	  conciencia	  económica	  medieval.	  
La	  reflexión	  económica	  de	   los	  eclesiásticos	  encuentra	  en	  el	  dinero	  el	  mecanismo	  social	  capaz	  de	  
comparar	  el	  valor,	  por	  definición	  infinito,	  de	  las	  cosas	  consagradas	  al	  valor,	  por	  definición	  finito,	  de	  
las	   mercancías	   útiles	   a	   la	   vida	   cotidiana	   y	   a	   la	   supervivencia	   humana.	   El	   crecimiento	   de	   la	  
economía	  monetaria	   determina,	  más	   que	   una	   reacción	   negativa	   del	   clero	   a	   la	   economía	   de	   los	  
laicos,	   un	   refinamiento	   de	   los	   criterios	   de	   la	   racionalidad	   económica	   cristiana	   de	   los	   que	   eran	  
tradicionalmente	  depositarios	  los	  eclesiásticos.	  Este	  perfeccionamiento	  analítico	  subraya	  sobre	  la	  
naturaleza	  éticamente	  ambigua	  del	  dinero,	   como	   su	  ductilidad	  para	  determinar	   las	  medidas	  del	  
valor,	  aun	  reservando	  a	   la	  esfera	  de	   los	  consagrados	   la	  determinación	  de	   las	   formas	  mejores	  de	  
uso	  de	  este	  medio	  de	  pago.	   En	   todos	   los	   casos	  en	   los	  que	   la	  plasticidad	  económica	   y	   social	   del	  
dinero	   determine	   un	   potenciamiento	   de	   las	   instituciones	   eclesiásticas,	   esta	   ductilidad	   será	  
aprobada	  ampliamente.	  Por	  otra	  parte,	  la	  prosperidad	  civil	  determinada	  por	  la	  iniciativa	  comercial	  
de	   los	   laicos,	   si	   no	   contradice	   la	   gestión	   eclesiástica	   y	   no	   la	   amenace	   como	   competencia,	   si	   no	  
coincide	   con	   el	   atesoramiento,	   es	   decir	   con	   la	   privatización	   de	   la	   riqueza,	   es	   favorecida	   y	  
promovida	   por	   la	   ética	   económica	   radicada	   en	   la	   tradición	   canónica.	   Además,	   la	   revolución	  
comercial	   coincide	   cronológicamente	   con	   otra	   “revolución”:	   la	   pauperistica.	   La	   “pobreza”	   como	  
ideal	  ético	  y	  económico	  de	  perfección	  cristiana	  madurado	  entre	  los	  siglos	  XI	  y	  XIII	  fue	  la	  lente	  que	  
permitió	   al	   pensamiento	   económico	  medieval	   enfocar	   la	   relación	   entre	   economía	   consagrada	   y	  
economía	   de	   los	   laicos.	   De	   este	   laboratorio	   teológico-‐moral	   saldría	   la	   más	   nítida	   percepción	  
occidental	   del	   dinero	   en	   cuanto	  medida	   del	   valor	   de	   las	   cosas.	   Entre	   los	   siglos	   XII	   y	   XIII,	   en	   los	  
textos	  de	  teología	  moral,	  de	  penitencia	  y	  en	   las	  codificaciones	  canónicas	  aumenta	   la	  atención	  al	  
crédito	   y	   la	   usura.	   Sigue	   aumentando	   y	   precisándose	   la	   desconfianza	   eclesiástica	   que	   había	  
advertido	   a	   los	   laicos	   y	   a	   los	   clérigos	   que	   evitaran	   las	   transacciones	   que	   podían	   confundir	   los	  
sistemas	  de	  los	  valores	  sagrados	  con	  los	  profanos.	  Por	  otra	  parte,	  el	  paso	  del	  préstamo	  a	  usura	  se	  
convierte	   en	   característica	   de	   las	   comunidades	   judías:	   así	   el	   análisis	   económico	   eclesiástico	  
atribuye	   a	   los	   judíos	   el	   papel	   de	   usureros,	   y	   a	   los	   cristianos	   que	   practican	   la	   usura	   el	   papel	   de	  
judaizantes,	   es	   decir	   de	   falsos	   cristianos.	   Junto	   a	   este	   fenómeno	   de	   “estereotipización”	   de	   la	  
usura,	   es	   fuerte	   también	   el	   impacto	   de	   la	   conocida	   como	   “conversión	   a	   la	   pobreza”.	   La	  
individuación	  de	  la	  pobreza	  como	  estilo	  de	  vida	  que	  permite	  una	  eficaz	   imitación	  de	  Cristo	  tiene	  
efectos	   inmediatos	   en	   el	   modo	   cristiano	   occidental	   de	   pensar	   los	   modos	   de	   producción.	   Este	  
modelo,	   en	   un	   primer	   tiempo	   entre	   los	   siglos	   XI	   y	   XII,	   determina	   la	   deflagración	   social	   de	   los	  
modelos	  eclesiásticos	  y	  monásticos	  de	  vida.	  La	  práctica	  confesional	  y	  penitencial	  se	  convierte	  en	  el	  
vehículo	   de	   control	   de	   la	   vida	   económica	   de	   los	   laicos	   y,	   asimismo,	   una	   pedagogía	   económica.	  
Ahora,	   no	   sólo	   la	   usura,	   sino	   también	   la	   inmovilización	   de	   la	   riqueza	   son	   entendidos	   como	  
comportamientos	   estériles	   y	   directamente	   opuestos	   a	   la	   pobreza,	   concebida	   como	   auto	  
desposesión	   y	   técnica	   de	   distribución.	   En	   un	   segundo	  momento,	   con	   las	   órdenes	  mendicantes,	  
este	  proceso	  se	  acelera	  y	  se	  precisa.	  Se	  forma	  un	  cuadro	  de	  referencias	  ético-‐económicas	  capaz	  de	  
calificar	  como	  “pobres”	  a	  conocidos	  tipos	  de	  relaciones	  económicas	  y	  contractuales	  que,	  aun	  no	  
llegando	   a	   la	   perfección	   representada	   por	   la	   renuncia	   total	   de	   los	   bienes	   económicos,	   se	   les	  
acercan,	  evitando	  la	  inmovilidad	  de	  lo	  poseído.	  Entre	  las	  grandes	  mutaciones	  políticas	  y	  religiosas	  
que	   caracterizan	   la	   primera	   mitad	   del	   siglo	   XIII	   y	   que	   condicionan	   profundamente	   la	   reflexión	  
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económica	  occidental	  es	  relevante	  la	  constituida	  por	  la	  especificación	  de	  la	  disciplina	  confesional,	  
ratificada	  con	  el	  IV	  concilio	  lateranense.	  La	  obligación	  de	  la	  confesión	  periódica	  especifica	  y	  pone	  
de	   manifiesto	   la	   importancia	   del	   comportamiento	   económico	   como	   clave	   de	   definición	   de	   la	  
correcta	   actitud	   o	   de	   la	   desviación	   del	   comportamiento	   cristiano,	   y	   el	   papel	   técnico	   de	   los	  
eclesiásticos	   como	   expertos	   en	   la	   obediencia	   de	   los	   laicos	   de	   la	   normativa	   ético-‐económica.	   La	  
confesión	   determina	   también	   el	   crecimiento	   de	   la	   literatura	   de	   las	   Sumas	   confesionales,	   que	  
contienen	   secciones	   dedicadas	   a	   los	   problemas	   económicos	   y,	   en	   particular,	   a	   la	   usura.	   La	  
reiteración	  confesional	  asigna	  un	  papel	  preciso	  a	  las	  prácticas	  económicas:	  las	  riquezas	  y	  su	  uso	  se	  
convierten	   en	   un	   engranaje	   específico	   de	   una	   vida	   social	   cristiana.	   Canonistas	   y	   confesores	  
empiezan	   a	   dedicar	   al	   comercio	   una	   atención	   no	   sólo	   determinada	   por	   la	   constatación	   de	   la	  
existencia	  de	  una	  categoría	  profesional	  moralmente	  en	  riesgo.	  A	  partir	  de	  la	  mitad	  del	  siglo	  XII	  los	  
mercaderes	   y	   el	   comercio	   son	   analizados	   con	   cuidado	   por	   los	   eclesiásticos	   en	   cuanto	   que	  
constituyen	   uno	   de	   los	   fundamentos	   de	   la	   comunidad	   de	   los	   fieles,	   si	   bien	   no	   reciben	   una	  
aprobación	   incondicional.	   El	   mercader,	   aun	   siendo	   considerado	   como	   potencial	   pecador,	   es	  
presentado	  como	  un	  operador	  económico	  capaz,	  gracias	  a	   las	  características	  técnicas	  de	  su	  arte,	  
de	  alcanzar	  una	  propia	  medida	  de	  utilidad	  social	  y	  de	  corrección	  ética.	  Esta	  figura	  se	  convertirá	  en	  
usurero	  cada	  vez	  que	  su	  actividad	  no	  se	  dirija	  hacia	  la	  utilidad	  pública.	  La	  mercadería	  no	  es	  en	  sí	  
misma	  negativa,	  sino	  la	  intentio,	  o	  sea	  la	  disposición	  mental	  hacia	  la	  tesaurización.	  De	  esta	  forma,	  
se	  va	  precisando	  la	  ecuación	  entre	  sociedad,	  fe,	  derecho	  al	  comercio	  y	  al	  beneficio.	  El	  mercader,	  
que	   asume	   peligros	   para	   introducir	   en	   el	   mercado	   mercancías	   útiles	   y	   que	   antes	   faltaban,	   ve	  
reconocidas	   estas	   capacidades	   de	   la	   apreciación	   colectiva	   de	   los	   fideles	   que	   componen	   el	  
mercado.	   Es	   este	   reconocimiento	   del	   valor	   de	   las	  mercaderías	   e,	   indirectamente,	   del	   valor	   del	  
trabajo	  mercantil,	   lo	  que	  determina	   la	   licitud	  de	  un	  provecho	  moderado	   (iustum)	  del	  mercader.	  
Pero	  el	  precio	  y,	  por	  ende,	  los	  límites	  razonables	  del	  provecho	  mercantil	  no	  siempre	  eran	  fáciles	  de	  
precisar.	   En	   las	   tres	  decretales,	  promulgadas	  entre	   la	   segunda	  mitad	  del	   siglo	  XII	   y	   los	  primeros	  
treinta	  años	  del	  siglo	  XIII	  por	  los	  papas	  Alejandro	  III,	  Urbano	  II	  y	  Gregorio	  IX	  (In	  civitate,	  Consuluit,	  
Naviganti),	  se	  había	  establecido	  que	  la	  venta	  a	  crédito,	  con	  superación	  del	  precio	  al	  momento	  del	  
pago	  del	  mismo,	  se	  asimilaba	  a	   la	  “usura”,	  a	  menos	  que,	  al	  momento	  de	   la	  contratación	  y	  de	   la	  
estipulación	  del	   acuerdo,	   no	  hubiese	  una	  duda	  objetiva	  de	  que	   la	  mercadería	   pudiese	   variar	   su	  
valor	  en	  el	  tiempo.	  La	  razón	  de	  este	  interés	  por	  el	  problema	  reside	  en	  dos	  premisas:	   la	  voluntad	  
ideológica	   de	   construir	   un	   modelo	   de	   mercado	   cristiano	   dentro	   del	   cual	   el	   valor	   de	   las	   cosas	  
coincide	  con	  un	  precio	  establecido	  por	  la	  comunidad	  de	  los	  fideles	  y,	  en	  consecuencia,	  la	  distinción	  
entre	   el	   sistema	   de	   evaluación	   de	   los	   bienes	   consagrados	   por	   el	   sistema	   de	   evaluación	   de	   los	  
bienes	   laicos.	   La	   venta	   a	   plazos	   o	   a	   crédito	   parecía	   una	   forma	   contractualmente	   ambigua	   de	  
enmascarar	   la	   relación	  usurera	   ilegal.	   La	  solución	  se	  encuentra	  en	   la	  naturaleza	  comercial,	  en	   la	  
intención	   profesional,	   en	   la	   función	   socialmente	   útil	   del	   mercader	   que	   la	   restante	   comunidad	  
cristiana	  le	  reconoce.	  La	  principal	  objeción	  de	  los	  autores	  de	  las	  sumas	  confesionales	  en	  contra	  de	  
la	  usura	  se	  basaba	  en	  la	  “esterilidad	  de	  la	  moneda”.	  En	  los	  años	  que	  transcurren	  entre	  el	  III	  y	  el	  IV	  
concilio	  lateranense,	  en	  ambiente	  canónico	  madura	  la	  definición	  del	  crédito	  ilegitimo,	  entonces	  de	  
la	   esterilidad	   del	   dinero,	   del	   que	   es	   protagonista	   el	   usurarius	   manifestus,	   es	   decir	   el	   usurero	  
manifiestamente	   reconocido	   como	   tal.	   Para	   los	   historiadores	   del	   pensamiento	   económico,	   la	  
reflexión	  desarrollada	  entre	  la	  mitad	  del	  siglo	  XIII	  y	  los	  inicios	  del	  siglo	  XV	  resulta	  particularmente	  
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interesante	   porque	   comprende	   numerosos	   textos	   que	   comentan	   explícitamente	   la	   praxis	  
económica.	   Por	   otra	   parte,	   esta	   reflexión	   depende	   fuertemente	   de	   la	   desarrollada	   en	   los	   siglos	  
anteriores.	  Los	  estilos	  de	  la	  reflexión	  de	  este	  periodo	  están	  influidos	  por	  tres	  hechos:	  la	  traducción	  
latina	   de	   las	   obras	   de	  Aristóteles,	   que	   contienen	   explícitos	   elementos	   de	   análisis	   económico;	   la	  
intensificación	  de	  las	  prácticas	  contractuales	  comerciales	  y	  crediticias	  ciudadanas;	  la	  afirmación	  de	  
un	  modelo	  cristiano	  de	  perfección	  constituido	  por	  la	  pobreza,	  elección	  que	  se	  resume	  en	  el	  rápido	  
desarrollo	   de	   la	  Orden	   franciscana.	   En	   los	   textos	   el	   estudio	   de	   la	   economía	   se	   convierte	   en	   un	  
discurso	   siempre	  más	   técnico,	   adquiriendo	   al	   mismo	   tiempo	   un	   objetivo	   ético-‐político	   siempre	  
más	   evidente.	   Analizar	   y	   conocer	   la	   economía	   significa	   siempre	   más	   claramente	   codificarla,	  
ordenarla	  y	  catalogarla	  con	  el	  fin	  de	  definir	  una	  disciplina	  social,	  una	  moral	  del	  bien	  colectivo	  y	  de	  
las	   relaciones	   entre	   ricos	   y	   pobres.	  Desde	   este	   punto	   de	   vista,	   un	  momento	   fundamental	   en	   la	  
transformación	  de	   la	  reflexión	  económica	  medieval	  es	  el	  constituido	  por	   las	  discusiones	  sobre	   la	  
pobreza	   voluntaria	   como	   forma	   de	   vida	   perfecta	   en	   los	   términos	   establecidos	   por	   Francisco	   de	  
Asís.	  En	  efecto,	  es	  en	  estos	  debates	  que	  se	  reflexiona	  sobre	  qué	  significan	  pobreza	  y	  riqueza	  desde	  
un	  punto	  de	  vista	  jurídico.	  En	  estos	  textos,	  el	  vocabulario	  jurídico	  de	  la	  riqueza	  y	  de	  los	  modos	  de	  
poseer	  es	  visiblemente	  catalogado	  a	  partir	  de	  una	  reflexión	  sobre	  las	  técnicas	  de	  desposesión	  que	  
conduce	  a	  un	  análisis	  del	  valor	  relativo	  de	  los	  bienes	  económicos.	  Si	  la	  reflexión	  sobre	  la	  pobreza	  y	  
la	   riqueza	   de	   los	   eclesiásticos	   determina	   una	   formalización	   de	   las	   categorías	   que	   permiten	   un	  
análisis	  de	  las	  relaciones	  económicas,	   la	  precisión	  de	  este	  análisis	  se	  manifiesta	  como	  intento	  de	  
las	  Órdenes	  consagradas	  de	  identificar	  en	  las	  relaciones	  de	  mercado	  la	  clave	  que	  permita	  legitimar	  
o	  deslegitimar	  la	  organización	  social,	  según	  criterios	  de	  matemática	  contractual.	  La	  atención	  de	  los	  
doctores	   se	   dirige	   sobre	   todo	   al	   problema	   del	   sentido	   social	   de	   la	   profesión	   mercantil.	   En	   la	  
segunda	   mitad	   del	   siglo	   XIII,	   dominicos	   y	   franciscanos	   establecen	   un	   acuerdo	   sobre	   la	   utilidad	  
social	  de	  la	  profesión	  mercantil	  y,	  en	  general,	  sobre	  la	   intrepidez	  de	  la	  económica	  laica.	  Por	  otra	  
parte,	  se	  diferencian	  en	  la	  noción	  de	  equidad	  de	  los	  precios	  y	  de	  definición	  del	  valor	  comercial.	  La	  
escuela	   franciscana	  hace	  del	  mercator,	  operador	  económico,	  un	  protagonista	  de	   la	   contratación	  
cuando	  es	  de	  buena	  fe.	  Su	  industria	  y	  su	  activismo	  están	  en	  la	  base	  de	  un	  proceso	  multiforme	  de	  
definición	  de	   los	   valores	   económicos.	   La	   utilidad	  pública	   es	   cifrada	  por	   la	   económica,	   pero	   ésta	  
depende	   de	   la	   competencia	   de	   los	   profesionales.	   Esta	   competencia	   es	   espejo	   de	   una	   fides	   en	  
sentido	  lato.	  A	  pesar	  de	  las	  diferentes	  posiciones,	  en	  la	  reflexión	  económica	  del	  siglo	  XIII	  y	  XIV,	  al	  
lado	  de	   la	  concepción	  de	  utilidad	  pública	  de	   las	  relaciones	  de	  mercado,	  se	  afirma	  la	  de	  equidad,	  
derivada	   de	   la	   fluctuación	   del	   valor-‐precio	   de	   las	   mercaderías	   contratadas.	   Así,	   la	   atención	   se	  
mueve	  progresivamente	  desde	  una	  noción	  general	  de	  precio	  justo	  hacia	  un	  análisis	  de	  las	  formas	  
de	   intercambio	  de	   los	  valores,	  entonces	  de	   los	  criterios	  de	  equivalencia	  entre	  valores	  diferentes	  
que	  permiten	  definir	  la	  utilidad	  pública	  del	  intercambio.	  Junto	  al	  desarrollo	  de	  una	  reflexión	  sobre	  
moneda	   e	   intercambio,	   los	   siglos	   XIV	   y	   XV	   europeos	   ven	   el	   aumento	   de	   la	   divulgación	   de	   las	  
doctrinas	   económicas	   producidas	   en	   las	   Escuelas	   teológicas	   y,	   al	   mismo	   tiempo,	   el	   intento	   de	  
teólogos	   y	   confesores	  de	   transmitir	   estas	   reflexiones	   a	   los	  protagonistas	   laicos	  de	   la	  política.	  Al	  
mismo	  tiempo,	  los	  juristas	  comentadores	  del	  derecho	  romano	  se	  hacen	  sensibles	  a	  la	  existencia	  de	  
una	   costumbre	   jurídica	   mercantil,	   de	   un	   jus	   mercatorum.	   De	   esta	   forma,	   elaboran	   una	  
interpretación	  y	   codificación	  de	   los	   comportamientos	  mercantiles	  entendidos	   como	  contingente	  
praxis	   político-‐económica,	   referiéndose	   a	   la	   tradición	   teológica	   y	   canónistica	   elaborada	   hasta	   el	  
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momento.	   Predicadores,	   confesores	   y	   juristas	   tienen	   en	   común	   como	   objetivo	   fundamental	   la	  
estructuración	  de	  un	  orden	  ciudadano,	  racionalizando	  la	  sociedad	  de	  los	  contrayentes	  en	  términos	  
de	  sociedad	  religiosa,	  de	  comunidad	  de	  “fieles”.	  En	  efecto,	   la	  traducción	  política	  y	   la	  divulgación	  
de	   las	   elaboraciones	   ético-‐económicas	   siguen	   dos	   directrices:	   la	   definición	   de	   un	   modelo	  
económico-‐político	  negativo	   infiel	  y	  anticristiano	  que	  hay	  que	  combatir	  y	   la	  especificación	  de	  un	  
modelo	   positivo	   de	   comportamiento	   económico	   cristiano	   indicado	   como	   políticamente	  
constructivo.	  Así,	  la	  usura	  se	  convierte	  en	  resumen	  de	  la	  iniquidad	  moral,	  religiosa	  y	  económica	  y	  
el	   usurero	   es	   representado	   como	   destructor	   del	   orden	   público.	   En	   este	   clima,	   los	   judíos	   se	  
convierten	  en	  	  blanco	  de	  polémicas	  y	  de	  ciclos	  de	  prédicas	  que	  determinan	  la	  difusión	  social	  del	  
estereotipo	   de	   la	   usura	   judía.	   Paralelamente,	   se	   realiza	   y	   se	   difunde	   una	   imagen	   social	   de	   la	  
profesión	   mercantil	   siempre	   más	   positiva.	   El	   programa	   de	   propaganda	   e	   innovación	   crediticia,	  
típico	  de	  la	  Escuela	  franciscana,	  conduce	  a	  las	  fundaciones	  de	  los	  Montes	  de	  Piedad.	  Este	  instituto	  
de	  crédito	  llega	  a	  la	  propaganda	  franciscana	  desde	  una	  larga	  tradición	  teológica	  que	  había	  querido	  
representar	   el	   Cuerpo	  de	  Cristo	   en	   el	   “monte”	   citado	   en	   las	   Sagradas	   Escrituras.	   Esta	   tradición,	  
había	   asociado	   al	   Cristo,	   en	   cuanto	   divinidad	   encarnada,	   a	   la	   concepción	   de	   abundancia	   y	   de	  
profusión	  de	  los	  bienes,	  de	  Salvación,	  también	  económica,	  de	  la	  sociedad	  de	  los	  cristianos.	  Con	  el	  
Monte	  de	  Piedad	  se	  proponía	  una	  institución	  económica	  capaz	  de	  unificar	  ideológicamente	  estas	  
sugestiones	  religiosas	  y	  políticas	  con	  la	  idea	  de	  una	  solidaridad	  económica	  sacrosanta,	  sea	  porque	  
caritativa,	  sea	  porque	  generadora	  de	  riqueza.	  Si	  la	  primera	  mitad	  del	  siglo	  XV	  se	  caracteriza	  por	  las	  
síntesis	   del	   franciscano	   Bernardino	   de	   Siena	   y	   del	   dominico	   Antonino	   de	   Florencia,	   la	   segunda	  
mitad	   del	   siglo	   se	   caracteriza	   por	   las	   campañas	   de	   predicación	   anti	   usurera	   que	   llevan	   a	   los	  
Montes	  de	  Piedad	  y	  por	  la	  presencia	  de	  textos	  económicamente	  significativos,	  como	  la	  Summa	  de	  
Angelo	  de	  Chivasso.	  Estas	  exposiciones	  son	  flanqueadas	  por	  reflexiones	  económicas	  producidas	  en	  
forma	   tratadística	   por	   laicos,	   como	   las	   de	   Poggio	   Bracciolini,	   Leon	   Battista	   Alberti,	   Benedetto	  
Cotrugli	   y	   Konrad	   Summenhart.	   En	   estas	   reflexiones	   económicas	   se	   pone	   de	   manifiesto	   la	  
derivación	   cultural	   de	   los	   autores	   de	   la	   producción	   teológico-‐moral	   en	  materia	   y	   el	   intento	   de	  
difundir	   una	   cultura	   económica	   ya	   sedimentada.	   Casi	   a	   finales	   de	   la	   Edad	   Media,	   la	   reflexión	  
económica	   occidental,	   entendida	   como	   ciencia,	   parece	   nacer	   de	   una	   secuencia	   de	   reflexiones	  
éticas	  y	  teológicas	  cuyo	  objetivo	  había	  sido	  el	  de	  definir	  el	  espacio	  de	  la	  economía	  profana	  como	  
espacio	  coherente	  con	  el	  de	  la	  economía	  sacra,	  que,	  por	  lo	  tanto,	  había	  asimilado	  la	  utilidad	  de	  la	  
comunidad	  de	  los	  cristianos,	  de	  los	  fideles	  a	  la	  eclesiástica,	  llegando,	  en	  conclusión,	  a	  suponer	  un	  
modelo	  de	  sociedad	  dentro	  del	  cual	  existe	  una	  estrecha	  relación	  entre	  economía	  y	  carisma.	  Esta	  
lógica	   de	   la	   reflexión	   económica,	   típica	   de	   los	   cristianos,	   prevaleció	   en	  Occidente	   entre	   la	   Edad	  
Media	   y	   Moderna,	   pero,	   si	   por	   un	   lado	   fue	   la	   única	   en	   codificar	   y	   promover	   construcciones	  
institucionales	   y	   políticas,	   por	   otro,	   no	   fue	   la	   única	   a	   elaborar	   las	   relaciones	   económicas	   entre	  
personas	  en	  clave	  doctrinaria.	  Entre	  los	  grupos	  minoritarios,	  los	  judíos	  poseían	  un	  derecho	  y	  una	  
doctrina	  económica	  que,	  sin	  embargo,	  quedaron	  dentro	  de	  su	  comunidad	  (Todeschini	  (2005),	  151-‐
223).	  
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3) Los	  estudios	  sobre	  la	  organización	  económica	  de	  los	  conventos	  mendicantes	  

Además	  de	  en	  las	  formas	  y	  en	  los	  lenguajes	  de	  la	  economía	  de	  la	  producción	  textual,	  en	  particular	  
las	  producidas	  por	  las	  ordenes	  mendicantes,	  en	  los	  últimos	  años	  la	  atención	  de	  los	  investigadores	  
se	   ha	   centrado	   en	   el	   comportamiento	   económico	   de	   las	   comunidades	   mendicantes.	   Así	   como	  
indicado	  por	   Lenoble	  en	  el	   caso	  del	   convento	   franciscano	  de	  Aviñón,	   las	   implicaciones	   jurídicas,	  
políticas	   y	   económicas	   de	   la	   teología	   franciscana	   han	   sido	   objeto	   de	   un	   gran	   número	   de	  
investigaciones	  y	  debates,	  constituyendo	  una	  gran	  parte	  de	  la	  historiografía.	  Si	  la	  historia	  de	  estas	  
teorías	  es	  hoy	  en	  día	  bien	  conocida,	  no	  sucede	   igual	  con	   las	  prácticas	  concretas	  de	   los	  frailes.	  El	  
conocimiento	   que	   se	   tiene	   sobre	   las	   posiciones	   teóricas	   y	   los	   modelos	   de	   comportamientos	  
difundidos	   por	   los	   Frailes	   Menores	   a	   los	   laicos	   invita	   a	   considerar	   con	   un	   interés	   renovado	   la	  
pobreza	  vivida	  dentro	  de	  los	  conventos,	  para	  intentar	  localizar	  en	  el	  corazón	  de	  la	  vida	  conventual	  
las	  condiciones	  según	  las	  cuales	  los	  frailes	  pensaban	  y	  se	  aproximaban	  al	  mundo	  (Lenoble	  (2013),	  
15).	  	  

En	  los	  últimos	  diez	  años,	  han	  ido	  desarrollándose	  análisis	  sobre	  la	  organización	  económica	  de	  los	  
conventos	  mendicantes	  en	  diferentes	  puntos	  del	  Mediterráneo1.	  Es	  el	  caso	  de	  algunos	  conventos	  
de	   Italia,	   Francia,	   Alemania,	   Suiza,	   Bélgica	   e	   Inglaterra,	   cuyos	   análisis	   se	   recogen	   en	   las	  
publicaciones	   colectivas	   Économie	   et	   religion.	   L’expérience	   des	   ordres	   mendiants	   (XIIIe	   –	   XVe	  
siècle)	   (2009)	  y	  L’economia	  dei	  conventi	  dei	   frati	  minori	  e	  predicatori	   fino	  alla	  metà	  del	  Trecento	  
(2004);	   del	   convento	   franciscano	   de	   Aviñón,	   objeto	   de	   la	   investigación	   de	   Clément	   Lenoble	  
(Lenoble	   (2013);	   de	   los	   conventos	   dominicos	   femeninos	   y	   masculinos	   de	   Zamora,	   Toro	   y	  
Benavente,	   estudiados	   en	   la	   tesis	   doctoral	   de	   Alicia	   Álvarez,	   y	   de	   los	   conventos	   dominicos	   de	  
Palma	  de	  Mallorca,	  Huesca	  y	  Manresa,	  analizados	  por	  Nicolas	  Pluchot	  en	  su	  tesis	  doctoral.	  

Los	   análisis	   económicos	   de	   los	   conventos	  mendicantes	   han	  puesto	  de	  manifiesto	   los	   elementos	  
necesarios	   para	   el	   estudio	   económico	   de	   la	   comunidad.	   En	   el	   estudio	   de	   las	   fuentes,	   se	   han	  
evidenciado	   los	   documentos	   indicadores	   de	   la	   organización	   del	   convento	   y	   las	   diferencias	  
existentes	  entre	  la	  producción	  documental	  de	  una	  y	  otra	  orden	  (Bartoli	  Langeli	  –	  Bustreo	  (2004),	  
119-‐150);	  Bertrand	  (2009),	  101-‐128).	  Asimismo,	  las	  bibliotecas	  de	  las	  comunidades	  han	  sido	  objeto	  
de	  estudio	  bajo	  una	  perspectiva	  económica	  (Gadrat	  (2009),	  535-‐562);	  Pellegrini	  (2004),	  187-‐214).	  
También	   se	   ha	   puesto	   de	   manifiesto	   la	   importancia	   de	   la	   legislación	   de	   las	   órdenes	   sobre	   la	  
economía	  de	  las	  comunidades	  (Ruiz	  (2009),	  357-‐386);	  Cygler	  (2004),	  77-‐117).	  	  

El	  rechazo	  de	  la	  propiedad	  y	  el	  papel	  esencial	  de	  la	  pobreza	  para	  las	  órdenes	  mendicantes	  explican	  
la	  naturaleza	  particular	   y	   la	  estructura	  de	   las	   fuentes	  documentales	  entre	  el	  1220	  y	  el	  1320.	  En	  
efecto,	   en	   esta	   época,	   en	   los	   conventos	   se	   encuentran	   escasas	   evidencias	   de	   adquisiciones,	  
transacciones	   comerciales	   o	   judiciarias,	   por	   lo	   que	   se	   nota	   una	   ausencia	   de	   testimonios	   que	  
documenten	  este	  tipo	  de	  gestión.	  Por	  otra	  parte,	  se	  pone	  de	  manifiesto	  la	  necesidad	  de	  guardar	  
los	  privilegios,	  las	  cartas	  pontificias	  y	  los	  estatutos	  que	  indican	  las	  normas	  de	  vida	  y	  organizan	  las	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
1	   A	   este	   propósito,	   hay	   que	   señalar	   el	   proyecto	   para	   la	   Europa	   central	   “MARGEC.	   Marginalité,	   économie	   et	  
christianisme.	  La	  vie	  matérielle	  des	  couvents	  mendiants	  en	  Europe	  centrale	  (v.	  1220	  –	  v.	  1550)”.	  Se	  puede	  consultar	  
en:	  http://margec.tge-‐adonis.fr/?page_id=66	  
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relaciones	  con	  los	  clérigos	  seculares	  y	  las	  ordenes	  monásticas	  antiguas.	  Tales	  características	  están	  
aun	  presentes	  en	  los	  magros	  archivos	  de	  mediados	  del	  siglo	  XIV,	  que	  contrastan	  con	  el	  desarrollo	  
de	   las	   bibliotecas	   de	   casi	   todas	   las	   órdenes.	   Así	   pues,	   son	   las	   fuentes	   producidas	   fuera	   de	   los	  
conventos,	  como	  las	  actas	  notariales,	  los	  testamentos,	  los	  cartularios	  municipales,	  los	  documentos	  
municipales	  etc.,	  que	  informan	  sobre	  la	  vida	  material	  de	  las	  comunidades.	  En	  la	  segunda	  mitad	  del	  
siglo	  XIV,	   se	  asiste	  a	  un	  aumento	  en	   la	  producción	  de	   las	   series	  documentales	   conservadas.	   Los	  
conjuntos	   documentarios	   retoman	   fórmulas	   anteriores,	   pero	   sugieren	   una	   mutación	   en	   la	  
economía	   de	   los	   frailes,	   que	   aceptan	   mejor	   la	   posesión	   y	   la	   propiedad.	   Así,	   se	   evidencia	   la	  
aparición	  de	  cartularios,	  de	  censatarios	  y	  de	  libros	  obituarios,	  estos	  últimos,	  recogen	  las	  rentas	  y	  
los	   recibos	   relacionados	   con	   las	   celebraciones.	   Poco	   a	   poco,	   en	   los	   archivos	   de	   los	   frailes,	   se	  
evidencian	  nuevas	  fuentes	  que,	  gracias	  también	  al	  uso	  del	  papel	  en	  lugar	  del	  pergamino,	  permiten	  
una	  mejor	  administración	  cotidiana	  de	  la	  comunidad	  y	  una	  supervisión	  continua	  de	  la	  circulación	  
de	  los	  bienes	  y	  de	  las	  riquezas,	  en	  especies	  o	  en	  dinero.	  El	  razonamiento	  que	  los	  frailes	  realizan	  en	  
esos	  años	  parece	  lejana	  a	  aquella	  puesta	  en	  marcha	  por	  los	  mercaderes	  y	  de	  la	  administración	  de	  
los	  príncipes	  territoriales	  o	  de	  los	  prelados	  seglares.	  Por	  otra	  parte,	  si	  el	  cálculo	  de	  las	  ganancias,	  
pérdidas,	  beneficios	  esperados	  etc.,	  hechos	  por	  los	  mercaderes	  o	  los	  oficiales	  reales	  no	  está	  en	  el	  
centro	  de	  las	  costumbres	  contables	  de	  los	  frailes,	  al	  mismo	  tiempo	  hay	  que	  poner	  de	  manifiesto	  
que	  las	  costumbres	  contables	  ponen	  a	  los	  frailes	  en	  la	  posición	  de	  medir	  y	  evaluar	  su	  vida	  a	  través	  
de	  datos,	  de	  operaciones	  contables	  regulares	  y	  de	  precios.	  Estos	  ponen	  la	  circulación	  de	  los	  bienes	  
y	  los	  servicios	  como	  centro	  de	  sus	  prácticas.	  El	  desarrollo	  de	  una	  verdadera	  política	  documental	  y	  
archivística	  y	  el	  uso	  de	  nuevas	  prácticas	  de	  gestión	  a	  partir	  de	  los	  años	  1360-‐1380	  son	  indicadores	  
de	   las	   transformaciones	   reales	   de	   la	   economía	   de	   los	   conventos.	   Por	   otra	   parte,	   es	   importante	  
valorar	  las	  prácticas	  económicas	  efectivas,	  sin	  caer	  en	  la	  tentación	  de	  acusar	  a	  los	  frailes	  de	  haber	  
traicionado	   su	   ideal	   primitivo.	   A	   diferencias	   del	   ideal	   de	   stabilitas	   de	   los	   monjes,	   en	   los	  
mendicantes	  existe	  la	  inestabilidad,	  dada	  por	  una	  economía	  de	  recursos	  que	  no	  está	  centrada	  en	  
el	  dominium.	  Asimismo,	  su	  espacio,	  el	  convento,	  es	  distinto	  al	  de	  los	  monasterios,	  resultando	  ser	  
un	   espacio	   de	   circulación	   de	   hombres,	   bienes	   en	   especies	   o	   en	   dinero	   que	   no	   permanecen	  
inmóviles	  durante	  demasiado	  tiempo.	  El	  uso	  de	  recursos	  fortuitos	  resulta	  más	  sistemático	  en	  los	  
mendicantes	  a	  diferencia	  que	  los	  canónicos	  o	  los	  monjes,	  que	  contaban	  con	  las	  décimas,	  las	  rentas	  
de	   la	   tierra	   o	   los	   grandes	   patrimonios	   inmobiliarios.	   En	   este	   sentido,	   resultan	   importantes	   los	  
legados	  y	  las	  demandas	  de	  sepultura	  de	  los	  laicos.	  También	  resulta	  significativa	  la	  ayuda	  dada	  por	  
los	   poderes	   comunales	   o	   los	   príncipes	   en	   las	   campañas	   de	   construcción	   o	   reconstrucción	   de	  
conventos	   y	   en	   la	   instalación	   material	   de	   los	   Observantes.	   La	   aportación	   de	   las	   “autoridades	  
políticas”	   se	   sitúa	  en	  un	  contexto	   legal	  e	   ideológico	  particular	  y	  esencial	  para	  entender	  el	  papel	  
social	  y	  religioso	  de	  los	  frailes.	  En	  efecto,	  se	  impone	  la	  idea	  de	  que	  el	  desarrollo	  de	  los	  conventos	  
es	  siempre	  de	  utilidad	  pública	  y	  que	  participa	  del	  bien	  común	  de	  la	  ciudad.	  Otra	  característica	  de	  la	  
economía	   de	   los	   conventos	   que	   sobresale	   a	   partir	   de	   la	   segunda	   mitad	   del	   siglo	   XIV	   son	   las	  
evidencias	   de	   archivos	   y	   fuentes	   urbanas	   sobre	   la	   posesión	   de	   censos	   y	   rentas,	   en	   aparente	  
contradicción	  con	  el	  espíritu	  de	  las	  reglas.	  Estas	  entradas	  regulares	  muestran	  una	  transformación	  
en	  las	  conductas	  de	  los	  frailes	  pero	  no	  perturban	  de	  forma	  radical	  la	  economía	  de	  los	  conventos.	  A	  
menudo	   estas	   rentas	   y	   censos	   se	   basan	   en	   una	   estructura	   compleja	   de	   la	   propiedad	   y	   de	   la	  
posesión	  que	  permite	  acensarlos	   y,	   por	   consecuente,	  diluir	   el	  dominium.	  Además,	   a	  menudo	   se	  
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trata	  de	   rentas	   constituidas	   y	   creadas	  por	   las	  autoridades	   reales	  o	   ciudadanas	  para	  gestionar	   la	  
deuda	   pública	   en	   vista	   de	   salvaguardar	   el	   bien	   común.	   Por	   lo	   tanto,	   la	   economía	   de	   los	  
mendicantes	   resulta	   estar	   permanente	   necesidad	   de	   los	   demás.	   Si	   las	   rentas	   aparecen	  
progresivamente	  en	  los	  ingresos	  de	  los	  frailes,	  sus	  necesidades	  ordinarias	  son	  a	  menudo	  elevadas	  
y	  superiores	  a	  las	  rentas	  censales,	  por	  lo	  que	  se	  generan	  déficits	  y	  debita	  periculosa.	  La	  circulación	  
intensa	   y	   cotidiana	   de	   los	   bienes	   y	   del	   dinero	   generan	   la	   necesidad	   de	   contar,	   evaluar,	   medir	  
diariamente	  los	  ingresos	  y	  los	  gastos	  que	  quedan	  vinculadas	  intrínsecamente	  al	  propósito	  de	  vida	  
de	  los	  frailes	  y,	  de	  forma	  más	  concreta,	  a	  su	  rechazo	  de	  una	  economía	  eclesiástica	  tradicional,	  de	  
la	   posesión	   masivas	   de	   tierras	   o	   de	   casas	   que	   proporcionen	   ingresos	   regulares,	   previsibles,	  
eventualmente	   dando	   la	   posibilidad	   de	   tesaurizar.	   En	   este	   caso,	   es	   necesario	   entender	   la	  
naturaleza	   exacta	   de	   estas	   rentas	   y	   de	   las	   prácticas	   a	   ellas	   asociadas	   y,	   asimismo,	   entender	   la	  
forma	  en	  la	  que	  estas	  aportaciones	  se	  combinan	  con	  otras	  diferentes.	  	  Los	  análisis	  empíricos	  sobre	  
los	  conventos	  mendicantes	  están	  enfocados	  a	  identificar	  mejor	  la	  experiencia	  específica	  y	  concreta	  
de	  los	  seguidores	  de	  la	  pobreza	  voluntaria	  entre	  finales	  del	  siglo	  XII	  e	  inicios	  del	  siglo	  XVI,	  atentos	  a	  
las	  características	  particulares	  y	  a	   los	   límites	  de	   las	   fuentes	  que	   los	  dan	  a	  conocer,	  sin	  ocultar	   la	  
complejidad	  de	  las	  interacciones	  que	  se	  desarrollan	  en	  y	  alrededor	  del	  convento.	  A	  través	  de	  estas	  
aproximaciones,	   también	   desaparecen	   las	   fronteras	   historiográficas	   que	   han	   separado	   y	   siguen	  
separando	   demasiado	   la	   historia	   de	   la	   religión	   con	   la	   historia	   económica	   (Économie	   et	   religion	  
(2009),	  707-‐754).	  	  	  	  

	  

4) El	  pensamiento	  económico	  y	  los	  estudios	  sobre	  la	  	  economía	  de	  las	  comunidades	  religiosas	  
en	  España	  

Los	   estudios	   de	   conventos	   mendicantes	   mencionados	   hasta	   ahora	   hacen	   referencia	   a	  
comunidades	  de	  Italia,	  Francia,	  Bélgica,	  Suiza,	  Alemania	  e	  Inglaterra,	  sin	  embargo,	  de	  momento	  no	  
hemos	   encontrado	   estudios	   concluyentes	   sobre	   conventos	   españoles	   bajo	   la	   perspectiva	   del	  
análisis	  moral-‐económico,	  ni	  por	  parte	  de	  autores	  extranjeros,	  ni	  españoles2.	  	  

Es	   necesario	   precisar	   que	   sí	   se	   han	   llevado	   a	   cabo	   estudios	   sobre	   la	   economía	   de	   conventos	   y	  
monasterios	   españoles,	   como	   indicaremos	   a	   continuación.	   No	   obstante,	   por	   el	   momento	   las	  
comunidades	  religiosas	  españolas	  no	  parecen	  haber	  llamado	  la	  atención	  en	  los	  estudios	  que	  unen	  
la	  organización	  económica	  de	  la	  comunidad	  religiosa	  a	  la	  moral	  elaborada	  por	  su	  Orden.	  Creemos	  
que	   esta	   circunstancia	   puede	   haberse	   dado	   por	   dos	   razones.	   En	   primer	   lugar,	   en	   España	   la	  
reflexión	  ético-‐económica	  medieval	  no	  ha	  sido	  una	   línea	   interpretativa	  que	  haya	  arraigado	  en	   la	  
historiografía,	  a	  diferencia	  de	  otros	  países,	  como	  Francia	  e	  Italia.	  En	  segundo	  lugar,	  la	  dificultad	  en	  
localizar	  los	  documentos	  por	  las	  pérdidas	  y	  reubicación	  de	  las	  fuentes	  ocasionadas	  por	  la	  particular	  
coyuntura	  de	  la	  desamortización	  y	  de	  la	  guerra	  civil	  puede	  haber	  desanimado	  a	  los	  investigadores	  
a	  la	  hora	  de	  realizar	  estudios	  basados	  en	  el	  examen	  de	  la	  documentación	  de	  los	  conventos.	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
2	  A	  este	  propósito,	  véase	  Économie	  et	  religion	  (2009),	  711,	  nota	  11).	  
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En	   cuanto	   al	   primer	   punto,	   es	   necesario	   poner	   de	  manifiesto	   que,	   a	   pesar	   de	   que	   se	   valore	   la	  
influencia	  de	   la	  reflexión	  medieval	  anterior	  en	   las	  consideraciones	  económicas	  elaboradas	  por	   la	  
Escuela	  de	  Salamanca	  en	  la	  primera	  Edad	  Moderna,	  consideradas	  por	  la	  historiografía	  nacional	  e	  
internacional,	  el	  pensamiento	  económico	  medieval	  en	  España	  ha	  contado	  con	  un	  número	  escaso	  
de	   autores	   dedicados	   a	   estos	   estudios	   (Grice-‐Hutchinson	   (1982),	   (107-‐161).	   Marjorie	   Grice-‐
Hutchinson	  realiza	  un	  recorrido	  por	  el	  pensamiento	  económico	  en	  España	  desde	  el	  1177	  hasta	  el	  
1740,	   analizando	   también	   las	   consideraciones	   sobre	   la	   usura	   de	   judíos	   y	  musulmanes.	   Por	   otra	  
parte,	  en	  el	  apartado	  dedicado	  a	   la	  época	  medieval,	   la	  autora	  no	  se	  detiene	  de	  forma	  específica	  
sobre	   el	   aspecto	   moral	   de	   esta	   reflexión,	   ni	   en	   las	   contribuciones	   hechas	   por	   las	   órdenes	  
mendicantes	  (Grice-‐Hutchinson	  (1982).	  	  	  	  

Entre	  los	  estudios	  que,	  en	  nuestra	  opinión,	  contribuyen	  al	  análisis	  y	  al	  conocimiento	  de	  la	  reflexión	  
económica	  en	  España,	  queremos	  destacar	  las	  consideraciones	  del	  jurista	  e	  historiador	  Bartolomé	  
Clavero	   sobre	   la	   usura	   (Clavero	   (1985)	   y	   el	   concepto	   de	   antidora	   (Clavero	   (1991).	   Por	   cuanto	  
concierne	   al	   área	   de	   la	   Corona	   de	  Aragón,	   la	   usura	   también	   ha	   sido	   el	   objeto	   de	   estudio	   en	   la	  
publicación	  de	  Claude	  Denjean,	  centrada	  en	  este	  reino	  (Dejean	  (2011).	  Entre	  las	  contribuciones	  a	  
destacar	   en	   esta	   área,	   se	   encuentran	   seguramente	   los	   estudios	   de	   Paolo	   Evangelisti.	   En	   sus	  
investigaciones,	  el	  autor	  examina	  los	  lenguajes	  elaborados	  en	  las	  reflexiones	  éticas	  y	  económicas	  
de	  los	  autores	  franciscanos	  que	  actúan	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón,	  también	  como	  consejeros	  políticos	  
(Evangelisti	   (2002),	   315-‐392);	   (2003),	   63-‐117);	   (2006a);	   (2006b),	   1059-‐1106);	   (2009b),	   65-‐90);	  
(2009c),	   405-‐426);	   (2009d),	   103-‐123);	   (2010a),	   209-‐234);	   (2010b),	   115-‐134);	   (2013a);	   (2013b).	  
Igualmente	  son	  relevantes	  son	  los	  estudios	  de	  Josep	  Hernando	  Delgado.	  En	  este	  caso,	  el	  autor	  ha	  
tratado	  del	  problema	  del	  crédito	  y	  de	  la	  moral	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón	  (Hernando	  Delgado	  (1983),	  
113-‐136);	   (2000),	   55-‐74),	   ha	   realizado	   la	   edición	   del	   Tractat	   de	   usura	   de	   Francesc	   Eiximenis	  
(Hernando	  i	  Delgado	  (1985)	  y	  ha	  examinado	  el	  debate	  moral	  ocasionado	  por	  la	  difusiones	  de	  los	  
censales	  (Hernando	  Delgado	  (1989),	  9-‐87);	  (1992);	  (2007b),	  213-‐238);	  Hernando	  Delgado	  –	  Padilla	  
(1992),	  275-‐291).	  

Si	   consideramos	   los	   estudios	   sobre	   la	   economía	   de	   los	   conventos	   como	   una	   derivación	   de	   los	  
análisis	  sobre	  las	  consideraciones	  económicas	  de	  los	  autores	  mendicantes,	  la	  escasez	  de	  estudios	  
sobre	  la	  economía	  de	  conventos	  españoles	  bajo	  una	  perspectiva	  moral	  puede	  deberse	  a	  la	  falta	  de	  
arraigo	   de	   una	   línea	   investigativa	   consolidada,	   tanto	   a	   nivel	   nacional	   como	   internacional,	   que	  
examine	  las	  consideraciones	  de	  los	  autores	  españoles	  en	  materia	  económica.	  A	  esta	  particularidad	  
metodológica,	   hay	   que	   añadir	   la	   general	   consideración	   de	   la	   dificultad	   en	   localizar	   la	  
documentación	  propia	  de	  los	  conventos	  a	  causa	  de	  la	  desamortización	  y	  de	  la	  guerra	  civil,	  que	  han	  
ocasionado	  la	  perdida	  y	  dispersión	  de	  los	  testimonios.	  	  	  	  

Por	  otra	  parte,	  esta	  coyuntura	  no	  reduce	  la	  importancia	  del	  argumento,	  ni	  la	  necesidad	  de	  darlo	  a	  
conocer.	  Los	  estudios	  sobre	   la	  organización	  económica	  de	   los	  conventos	  mendicantes	  españoles	  
serían	  de	  claro	  interés	  para	  la	  investigación	  histórica	  por	  incluir	  las	  comunidades	  estudiadas	  en	  la	  
perspectiva	  del	  análisis	  ético	  –	  económico	  que,	  hasta	  el	  momento,	  se	  ha	  desarrollado	  en	  Europa	  
sin	   contar	   con	   ejemplos	   ibéricos.	   En	   efecto,	   tal	   perspectiva	   historiográfica,	   aun	   in	   fieri,	   pero	  
centrada	  a	  enfocar	  el	  tema	  de	  la	  organización	  económica	  de	  los	  conventos	  mendicantes	  desde	  un	  
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punto	   de	   vista	   europeo,	   sería	   incompleta	   sin	   la	   contribución	   de	   estudios	   sobre	   comunidades	  
religiosas	  de	  los	  antiguos	  reinos	  españoles	  y	  sin	  tener	  en	  cuenta	  sus	  particularidades	  geográficas.	  

Como	   indicábamos	   más	   arriba,	   se	   han	   realizado	   algunos	   estudios	   de	   tipo	   económico	   sobre	  
conventos	   y	  monasterios	   españoles.	   Por	   otra	   parte,	   a	   pesar	   de	   que,	   en	   líneas	   generales,	   estos	  
análisis	  realcen	  la	  importancia	  de	  los	  estudios	  económicos,	  tales	  ejemplos	  de	  investigación	  no	  se	  
han	  ocupado	  de	  la	  economía	  de	  los	  conventos	  en	  relación	  a	  la	  moral	  económica	  elaborada	  por	  las	  
mismas	  Ordenes.	  

Ejemplos	   de	   tales	   estudios	   son	   publicaciones	   que	   se	   han	   centrado	   en	   realizar	   un	   estudio	  
económico	   en	   sentido	   más	   amplio,	   fundamentándose	   en	   la	   inserción	   de	   las	   comunidades	  
religiosas	  en	  un	  contexto	  más	  general,	  como	  La	  inserció	  dels	  monestirs	  en	  la	  societat	  i	  l’economia	  
catalanes	  (segles	  VIII	  al	  IX)	  (Riu	  (1982),	  462-‐473),	  Los	  monasterios	  valencianos.	  Su	  economía	  en	  el	  
siglo	  XV	  (Cabanes	  Pecourt	  (1974)	  o	  La	  Economía	  de	  las	  órdenes	  religiosas	  en	  el	  Antiguo	  Régimen:	  
sus	  propiedades	  y	  rentas	  en	  el	  reino	  de	  Sevilla	  (López	  Martínez	  (1992).	  	  

Por	  otro	   lardo,	  Elida	  García	  García	   (1986)	  propone	  en	  S.	   Juan	  y	  S.	  Pablo	  de	  Peñafiel.	  Economía	  y	  
sociedad	  (1318	  –	  1512)	  un	  interesante	  estudio	  sobre	  la	  introducción	  del	  convento	  dominico	  desde	  
el	  punto	  de	  vista	  económico	  en	  un	  territorio	  concreto.	  En	  su	  análisis,	  la	  autora	  pone	  de	  manifiesto	  
que	  las	  cuestiones	  vinculadas	  a	  la	  estructura	  económica	  de	  los	  conventos	  y	  las	  relaciones	  que	  los	  
conventos	  mantienen	  con	  su	  entorno	  social	  son	  temas	  poco	  estudiados	  (García	  García	  (1986),	  7).	  
Sin	   embargo,	   en	   el	   estudio	   no	   se	   vinculan	   las	   prácticas	   económicas	   de	   la	   comunidad	   con	   el	  
pensamiento	  dominico	  sobre	  la	  economía.	  Este	  tipo	  de	  análisis	  tampoco	  es	  desarrollado	  en	  Santo	  
Domingo	  el	  Real	  de	  Madrid.	  Ordenación	  económica	  de	  un	  señorío	  conventual	  durante	  la	  baja	  edad	  
media	  (1219-‐1530	   (Romero	  Fernández-‐Pacheco,	   (2008).	  Otra	  aproximación	  económica	  a	  un	  caso	  
particular	  ha	  sido	  la	  desarrollada	  en	  La	  gestió	  econòmica	  d’un	  monestir	  cistercenc	  femení:	  la	  Saida	  
de	  València	   a	   la	   fi	   del	   segle	   XV	   (Viciano	   (1991),	   111-‐132),	   donde	   se	   ha	   puesto	   de	  manifiesto	   la	  
importancia	  de	  los	  censales	  en	  la	  economía	  de	  la	  comunidad.	  

Otros	   estudios	   han	   evidenciado	   las	   características	   de	   las	   fuentes	   documentales	   para	   el	   estudio	  
económico	  de	  monasterios	  y	  conventos,	  como	  en	  el	  caso	  de	  Algunos	  aspectos	  de	  la	  economía	  del	  
monasterio	  de	  Pedralbes	  a	  través	  del	  Manual	  (1414-‐1419)	  y	  del	  Capbreu	  (1414-‐1418)	  de	  Gabriel	  de	  
Forest	  (Miranda	  Menacho	  (2003),	  171-‐190)	  y	  de	  La	  vida	  quotidiana	  de	  les	  institucions	  conventuals	  i	  
monàstiques	  a	  través	  dels	  llibres	  de	  comptabilitat	  (segles	  XVI	  i	  XVII)	  (Serra	  de	  Manresa	  (1993),	  181-‐
184).	  A	   este	  propósito,	   hay	  que	   señalar	   las	   investigaciones	   realizadas	   sobre	   fondos	   archivísticos	  
concretos,	  como	  Aproximación	  documental	  a	  la	  economía	  clariana	  aragonesa:	  los	  documentos	  del	  
Archivo	  Histórico	  Nacional	  (Sanz	  de	  Bremond	  Mayáns	  (2004),	  1185-‐1212).	  De	  esta	  misma	  autora,	  
el	   trabajo	   sobre	   Los	   documentos	   franciscanos	   de	   los	   conventos	   de	   la	   Corona	   de	   Aragón	   en	   el	  
Archivo	   Histórico	   Nacional	   resulta	   ser	   de	   gran	   interés	   y	   utilidad	   para	   los	   investigadores	   de	   la	  
economía	  de	  los	  conventos	  franciscanos.	  Además,	  en	  este	  estudio,	  Ana	  Sanz	  de	  Bremond	  Mayáns	  
pone	   de	  manifiesto	   la	   importancia	   de	   los	   documentos	   conservados	   en	   el	   Archivo	   para	   realizar	  
diversos	   estudios	   socio	   –	   económicos	   a	   través	   de	   las	   series	   documentales	   (Sanz	   de	   Bremond	  
Mayáns	   (2001),	   371-‐498).	   Posteriormente,	   la	   autora	   ha	   realizado	   otro	   estudio	   sobre	   el	   mismo	  
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tema:	  Aproximación	   al	   estudio	   del	   franciscanismo	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón.	   Los	   documentos	   del	  
Archivo	   Histórico	   Nacional	   (S.	   XV-‐XIX)	   (Sanz	   de	   Bremond	   Mayáns	   (2007),	   137-‐158),	   donde	  
evidencia	  que:	  “De	  todos	  los	  temas	  que	  hemos	  ido	  desgranando	  a	  lo	  largo	  de	  estas	  páginas,	  es	  sin	  
duda	   alguna	   el	   económico	   el	   que	  mejor	   puede	   estudiarse	   con	   esta	   documentación,	   ya	   que	   sus	  
abundantes	   Cabreos,	   libros	   de	   recibo	   y	   gasto,	   cuentas,	   ventas,	   censos,	   etc.,	   nos	   ofrecen	   la	  
posibilidad	  de	  realizar	  estudios	  bastante	  completos	  acerca	  de	  la	  evolución	  económica	  de	  muchas	  
de	  estas	  casas	  franciscanas”	  (Sanz	  de	  Bremond	  Mayáns	  (2007),	  158).	  

Los	  estudios	  sobre	  conventos	  y	  monasterios	  españoles	  han	  evidenciado	  características	  particulares	  
del	   territorio,	   como	   la	   relación	   entre	   comunidad	   musulmana	   y	   cristiana	   en	   el	   caso	   de	   Los	  
mudéjares	   de	   Muzalcoraz	   y	   el	   monasterio	   de	   Veruela:	   datos	   de	   una	   economía	   en	   el	   siglo	   XII	  	  	  
(Cabanes	  Pecourt	  (1992),	  143-‐150).	  

Otros	   investigadores	  han	  mostrado	   la	   relación	  de	   las	   comunidades	   religiosas	   con	   la	   familia	   real,	  
como	  en	  el	  caso	  de	  Jill	  R.	  Webster,	  que	  considera	  la	  relación	  entre	  la	  familia	  real	  y	   la	  cartuja	  del	  
Valldecrist	   en	  La	   cartuja	  de	  Vall	   de	  Crist.	   Los	  primeros	  años,	   los	  monjes	   y	   la	   casa	   real	   (Webster	  
(2003-‐2005),	   341-‐360)	   y	   The	  Monastery	   of	   Val	   de	   Cristo	   in	   the	   Kingdom	   of	   Valencia:	   Relations,	  
Economy	  and	  Significance	  to	  the	  Crown	  1410-‐1450	  (Webster	  (2012b),	  93-‐114).	  

Algunos	   de	   los	   temas	   examinados	   en	   los	   estudios	   de	   conventos	   y	   monasterios	   citados	   como	  
ejemplos	  presentan	  aproximaciones	  investigativas	  parecidas	  a	  las	  desarrolladas	  en	  algunos	  de	  los	  
títulos	   contenidos	   en	   las	   publicaciones	   colectivas	   más	   representativas	   de	   los	   estudios	   sobre	  
conventos	   mendicantes	   recientes	   citadas	   más	   arriba:	   Économie	   et	   religion	   y	   L’economia	   dei	  
conventi	  dei	  frati	  minori	  e	  predicatori.	  Sin	  embargo,	  a	  diferencia	  de	  los	  ejemplos	  europeos,	  en	  los	  
casos	  españoles	  que	  hemos	  mencionado,	  el	  tema	  económico	  no	  resulta	  ser	  el	  pretexto	  para	  una	  
mayor	  profundización	  sobre	  la	  consideración	  de	  las	  Ordenes	  respeto	  a	  la	  economía,	  en	  particular	  
de	  los	  mendicantes,	  sino	  el	  hilo	  conductor	  a	  través	  del	  cual	  se	  enumeran	  diferentes	  perspectivas,	  
como	  el	  estudio	  de	  las	  fuentes,	  la	  relación	  con	  la	  autoridad	  real,	  la	  convivencia	  entre	  comunidades	  
religiosas	  diferentes.	  

El	  enlace	  entre	  los	  estudios	  sobre	  la	  economía	  de	  las	  comunidades	  religiosas	  en	  territorio	  ibérico	  y	  
la	  perspectiva	  de	  una	  investigación	  ético	  –	  económica	  parece	  estar	  analizándose	  en	  algunas	  tesis	  
doctorales	   que	   se	   están	   llevando	   a	   cabo.	   En	   concreto,	   nos	   referimos	   a	   los	   estudios	   de	   Nicolas	  
Pluchot,	  investigador	  de	  la	  Universidad	  Lumière	  Lyon	  2	  y	  de	  la	  École	  des	  hautes	  études	  hispaniques	  
et	  ibériques	  de	  la	  Casa	  de	  Velázquez,	  sobre	  los	  conventos	  dominicos	  de	  Palma	  de	  Mallorca,	  Huesca	  
y	  Manresa	   desde	   su	   implantación	   hasta	   inicios	   del	   siglo	   XV;	   de	  Alicia	   Álvarez,	   doctoranda	   de	   la	  
Universidad	   de	   Salamanca,	   que	   se	   dedica	   al	   estudios	   de	   los	   conventos	   dominicos	   femeninos	   y	  
masculinos	  de	  Zamora,	  Toro	  y	  Benavente	  durante	  los	  siglos	  XIII-‐XV;	  y	  del	  estudio	  sobre	  el	  convento	  
franciscano	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte,	  presentado	  en	  esta	  tesis.	  

Las	  investigaciones	  desarrolladas	  en	  las	  tesis	  doctorales	  prometen	  análisis	  que	  sobrepasan	  el	  sólo	  
tema	   económico,	   relacionando	   la	   realidad	   económica	   de	   los	   conventos	   mendicantes	   con	   otros	  
aspectos	   de	   la	   investigación	   histórica,	   que,	   si	   por	   un	   lado	   retoman	   las	   líneas	   generales	   ya	  
señaladas	   en	   las	   publicaciones	   colectivas	   francesas	   e	   italianas,	   por	   el	   otro	   evidencian	  
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características	  propias	  y	  singulares	  del	  territorio.	  Por	  ejemplo,	  la	  cuestión	  de	  las	  fuentes,	  que,	  en	  el	  
caso	   español,	   se	   encuentra	   con	   las	   dificultades	   ocasionadas	   por	   la	   pérdida	   y	   dispersión	   de	  
documentos	  causada	  por	  la	  desamortización	  y	  la	  guerra	  civil.	  Las	  investigaciones	  indican	  el	  uso	  de	  
diferentes	  tipos	  de	  fuentes	  utilizadas	  para	  reconstruir	  la	  historia	  de	  las	  comunidades:	  por	  un	  lado,	  
los	  estudios	  de	  Nicolas	  Pluchot	  sobre	  el	  convento	  de	  Palma	  de	  Mallorca	  resaltan	  la	  importancia	  de	  
las	  fuentes	  contables	  internas	  como	  medio	  de	  información	  sobre	  las	  prácticas	  económicas	  de	  los	  
frailes	   y	   su	   inserción	   en	   el	   marco	   urbano.	   Por	   el	   otro,	   la	   falta	   de	   documentación	   propia	   que	  
caracteriza	   el	   Santo	   Espíritu	   del	  Monte	   hace	   necesario	   el	   uso	   de	   fuentes	   “indirectas”,	   como	   los	  
documentos	   de	   la	   Cancillería	   real,	   que	   resultan	   reveladoras	   para	   el	   estudio	   de	   la	   historia	   del	  
convento.	  Otro	  aspecto	  significativo	  a	  destacar	  es	  la	  coexistencia	  de	  la	  comunidad	  cristiana	  con	  las	  
minorías	   religiosas,	   judía	   y	  musulmana,	   propia	   del	   territorio	   ibérico,	   y	   en	   particular,	   la	   relación	  
mantenida	  entre	  comunidad	  religiosa	  e	  infieles.	  Además,	  la	  relación	  entre	  mendicantes	  e	  infieles	  
en	   España	   resulta	   de	   interés	   también	   a	   la	   luz	   de	   las	   opiniones	   de	   los	   religiosos	   sobre	   las	  
operaciones	  económicas,	  sobre	  todo	  de	  los	  judíos.	  	  

Los	   resultados	   de	   estas	   tesis	   doctorales	   podrán	   ser	   de	   mucho	   interés	   para	   la	   investigación	  
histórica,	   nacional	   e	   internacional,	   no	   sólo	   por	   dar	   a	   conocer	  más	   detalles	   sobre	   la	   historia,	   la	  
organización	  económica	  y	   los	  diferentes	  aspectos	  de	   los	  conventos	  mendicantes	  analizados,	  sino	  
por	   contribuir	   a	   incluir	   los	   conventos	   mendicantes	   españoles	   estudiados	   en	   la	   perspectiva	   del	  
análisis	  ético	  –	  económico	  en	  aquel	  panorama	  europeo	  que	  se	  está	  formando	  sin	  confrontarse	  con	  
las	  comunidades	  religiosas	  de	  los	  antiguos	  reinos	  españoles.	  

	  

4.1)	  Los	  estudios	  sobre	  comunidades	  franciscanas	  	  

Puesto	   nuestro	   tema	   de	   investigación,	   las	   consideraciones	   antes	   descritas	   tienen	   que	   ser	  
completadas	  con	  ejemplos	  de	  estudios	  sobre	  conventos	  franciscanos.	  	  

El	   estudio	   bibliográfico	   que	   hemos	   realizado	   nos	   ha	   llevado	   a	   exponer	   algunas	   observaciones	  
generales.	   Por	   ejemplo,	   nos	   ha	   parecido	   que	   se	   han	   dedicado	   más	   estudios	   a	   conventos	   de	  
franciscanos	  y	  clarisas	  de	  algunas	  áreas	  concretas	  de	  España,	  como	  Andalucía	  y	  Castilla,	  respecto	  a	  
otras,	   como	  Aragón	  o	  Valencia.	  Además,	   la	   aproximación	  a	   la	   economía	  de	   las	   comunidades	  ha	  
contado	  con	  más	  estudios	  sobre	  monasterios	  de	  clarisas	  que	  de	  conventos	  franciscanos.	  

En	  algunos	  casos,	  el	  análisis	  sobre	  la	  comunidad	  religiosa	  ha	  sido	  llevado	  a	  cabo	  bajo	  un	  enfoque	  
particular.	  En	  el	  caso	  de	  Las	  casas	  del	  infante	  don	  Fradrique	  y	  el	  convento	  de	  Santa	  Clara	  en	  Sevilla	  
(Cómez	   Ramos	   (2007),	   95-‐116)	   y	   del	   Convento	   desaparecido	   de	   San	   Francisco.	   Olaguibel,	   1-‐15	  
(Vitoria	   –	   Gasteiz)	   (Azkarate	   Garai	   –	   Olaun	   (2005),	   186-‐191),	   se	   ha	   premiado	   el	   aspecto	  
arqueológico;	   El	   convento	   de	   San	   Francisco	   de	   Úbeda	   (Almansa	   Moreno	   (2005),	   187-‐222),	   El	  
convento	   de	   San	   Francisco	   de	   Valladolid.	   Nuevos	   datos	   para	   su	   historia	   (Fernández	   del	   Hoyo	  
(1985),	   411-‐439)	   y	   El	   convento	   medieval	   de	   San	   Francisco	   de	   Viveiro.	   Análisis	   del	   edificio	   y	   su	  
historia	  constructiva	  (Fraga	  Sampedro	  (1997),	  155-‐202),	  han	  sido	  enfocados	  con	  un	  perfil	  artístico;	  
el	   libro	   Los	   Conventos	   de	   la	   Merced	   y	   San	   Francisco,	   Casa	   Grande,	   de	   Granada:	   aproximación	  
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histórica	   (Gila	  Medina,	   López-‐Guadalupe	  Muñoz,	   López-‐Guadalupe	  Muñoz	   (2002)	   y	   los	   artículos	  
Iglesia	  y	  convento	  de	  San	  Francisco	  de	  Burgos.	   Indagaciones	  sobre	  su	  arquitectura	   (Díaz	  Moreno	  
(1996),	   335-‐409)	   y	   La	   arquitectura	   franciscana	   en	   la	   provincia	   de	   Santiago:	   el	   convento	   de	   San	  
Francisco	  Extrapontem	  de	  Zamora	  (Miguel	  Hernández	  (2001),	  103-‐114),	  se	  han	  desarrollado	  bajo	  
un	  enfoque	  arquitectónico.	  A	  este	  propósito,	  queremos	  destacar	  por	  su	  exhaustividad	  histórica	  y	  
artística	   el	   trabajo	   Arquitectura	   franciscana	   en	   España	   (siglos	   XIII	   y	   XIV)	   (Cuadrado	   Sánchez	  
(1991a),	  15-‐70;	  (1991b),	  479-‐552).	  	  	  	  	  	  

Los	  análisis	   sobre	  conventos	   franciscanos	  españoles	  han	  puesto	  de	  manifiesto	   la	  cuestión	  de	   las	  
fuentes,	  deteniéndose	  en	  la	  descripción	  de	  los	  documentos,	  como	  en	  Documentos	  medievales	  del	  
convento	  de	  Santa	  Clara	  de	   la	  Real	  de	  Murcia	   (García	  Díaz	  –	  Rodríguez	   Llopis	   (1990-‐1991),	  195-‐
205)	  y	  La	  documentación	  medieval	  del	  archivo	  de	  las	  clarisas	  de	  A	  Coruña	  (Barral	  Rivadulla	  (1994),	  
83-‐96);	   en	   la	   cuestión	   de	   la	   localización	   de	   los	   documentos	   en	   los	   archivos,	   como	   en	   La	  
documentación	  medieval	  de	  los	  conventos	  gallegos	  de	  clarisas	  (Rodríguez	  Núñez	  (1994),	  23-‐66);)	  y	  
en	  la	  descripción	  de	  los	  archivos,	  como	  en	  El	  archivo	  de	  Santa	  Inés	  de	  Sevilla:	  valor	  y	  significación	  
de	   su	   fondo	   documental	   (Rodríguez	   Liáñez	   (1994),	   125-‐140).	   En	   esta	   tipología	   de	   análisis,	  
queremos	  destacar	  el	  artículo	  El	  archivo	  de	  Santa	  Clara	  de	  Soria	  (García	  Arancón	  (1994),	  105-‐114),	  
donde	  se	  presentan	  cuadros	  de	  clasificación	  sobre	  el	  patrimonio	  de	  la	  comunidad:	  juros	  y	  censos,	  
compraventas	  y	  empeños,	  gastos	  de	  conservación,	  cuentas	  etc.	  	  

Otros	   tipo	   de	   análisis	   han	   descrito	   la	   historia	   del	   convento	   de	   forma	   diacrónica,	   como	   en	   El	  
convento	   de	   San	   Francisco	   de	   Santisteban	   del	   Puerto	   (Juliá	   Gómez	   (1972),	   37-‐64),	   El	   Real	  
Monasterio	  de	  Santa	  Clara	  de	  Santiago	  de	  Compostela	   (De	  Castro	  (1983),	  3-‐62)	  o	  El	  desconocido	  
convento	   de	   Puigcerdà	   (Webster	   (1989),	   167-‐194).	   En	   este	   grupo	   de	   estudios,	   por	   su	  
exhaustividad,	   hay	   que	   destacar	   el	   trabajo	   de	   Francisco	   J.	   Rojo	   Alique	   sobre	   el	   convento	   de	  
Valladolid	  (Rojo	  Alique	  (2005a),	  135-‐301;	  (2005b),	  421-‐586;	  (2006),	  413-‐594).	  	  

Los	   estudios	   sobre	   comunidades	   franciscanas	   más	   centrados	   en	   la	   historia	   han	   evidenciado	  
aspectos	   particulares	   de	   los	   conventos	   y	   monasterios:	   por	   ejemplo,	   la	   concesión	   de	   privilegios	  
reales	   (Los	   privilegios	   reales	   del	   conventos	   de	   Santa	   Clara	   de	   Andújar	   (siglos	   XV	   al	   XVIII)	   (Frías	  
Marín	   (1994),	   747-‐756)	   o	   los	   conflictos	   presentes	   entre	   comunidades	   por	   el	   cobro	   de	   legados	  
testamentarios	  (Santa	  Clara	  de	  Salamanca	  y	  el	  testamento	  de	  doña	  Gilota:	  un	  conflicto	  franciscano	  
en	  el	  Medievo	  (Tunstall	  (1994),	  281-‐300).	  También	  han	  sido	  analizados	  aquellos	  conventos	  en	  los	  
que	  había	  un	  estudio,	   como	  en	  El	   convento	   y	   estudio	  de	   san	  Francisco	   (Vázquez	   Janeiro	   (2002),	  
613-‐633).	  A	  su	  vez,	  la	  comunidad	  religiosa	  ha	  sido	  analizada	  en	  base	  al	  contexto	  en	  el	  que	  se	  sitúa,	  
como	   en	   Franciscanos,	   cultura	   religiosa	   e	   identidad	   urbana	   en	   la	   villa	   de	   Madrid	   (ss.	   XIII-‐XVI)	  
(Muñoz	  Fernández	  (1998),	  555-‐572)	  y	  Reforma	  religiosa,	  sociedad	  y	  política	  en	  la	  baja	  Edad	  Media:	  
el	  ejemplo	  de	  San	  Francisco	  de	  Palencia	  en	  el	  siglo	  XV	  (Rojo	  Alique	  (2007),	  469-‐491).	  	  

Además,	   las	   investigaciones	  han	  destacado	  el	  origen	  de	  las	  fundaciones	  franciscanas,	  tanto	  en	  el	  
caso	  de	   comunidades	   fundadas	  por	   religiosos	   o	   religiosas,	   como	  en	  Orígenes	  del	  monasterio	   de	  
Sta.	  Clara	  de	  Zamora	  (Omaechevarría	  (1984),	  483-‐492)	  y	  El	  proceso	  de	  fundación	  del	  convento	  de	  
San	   Francisco	   de	   Valladolid	   (h.	   1220-‐1275)	   (Rojo	   Alique	   (2002),	   555-‐604),	   cuanto	   en	   el	   caso	   de	  
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comunidades	   surgidas	   por	   un	   patrocinio,	   como	   en	   Teresa	   Enríquez	   de	   Córdoba,	   fundadora	   del	  
convento	   de	   la	   Coronada	   de	   Aguilar	   (Garramiola	   Prieto	   (2001),	   31-‐42)	   y	   Las	   clarisas	   en	   Vélez-‐
Málaga:	   fundaciones	   y	   construcción	   del	   real	   monasterio	   de	   Nuestra	   Señora	   de	   Gracia	   (Iranzo	  
Lisbona	   (1994),	   775-‐788).	   En	   esta	   línea,	   se	   ha	   evidenciado	   el	   apoyo	   proporcionado	   por	   la	  
monarquía	  y	  la	  nobleza	  a	  las	  nuevas	  fundaciones,	  como	  en	  Monarquía	  y	  nobleza:	  su	  contribución	  a	  
las	  fundaciones	  de	  clarisas	  en	  Castilla	  y	  León	  (siglos	  XIII-‐XIV)	  (Cavero	  Domínguez	  (1994),	  257-‐280),	  
La	  nobleza	  asturiana	  bajomedieval	  y	   los	  conventos	   franciscanos	   (Alonso	  Álvarez	   (1992),	  51-‐58)	  y	  
en	  la	  publicación	  colectiva	  Redes	  femeninas	  de	  promoción	  espiritual	  en	  los	  Reinos	  peninsulares	  (s.	  
XIII-‐XVI)	  (Garí	  (2013).	  

Respecto	   a	   la	   relación	   entre	   la	   comunidad	   religiosa	   y	   el	   territorio	   en	   el	   que	   se	   sitúa,	   ha	   sido	  
analizada	   la	   forma	  de	   implantación	  de	   las	  órdenes	  religiosas,	  como	  en	  el	  caso	  de	  Las	  clarisas	  en	  
Castilla	   la	   Nueva:	   apuntes	   para	   un	   modelo	   de	   implantación	   regional	   de	   las	   órdenes	   femeninas	  
franciscanas	   (1250-‐1600)	   (Muñoz	   Fernández	   (1994),	   455-‐472);	   Asentamiento	   y	   expansión	   de	   la	  
orden	   de	   Santa	   Clara	   en	   el	   País	   Vasco	   (Uribe	   Ruiz	   de	   Larrinaga	   (1994),	   233-‐256)	   y	   El	   convento	  
mendicante	  como	  elemento	  ordenador	  de	   la	  periferia	  en	   la	  ciudad	  bajomedieval:	  el	  caso	  español	  
(Muñoz	  Jiménez	  (2000),	  151-‐177).	  En	  esta	  tipología	  de	  investigación	  queremos	  destacar	  el	  trabajo	  
de	   Marta	   Sánchez	   Cuadrado	   Un	   nuevo	   marco	   socioespacial:	   emplazamiento	   de	   los	   conventos	  
mendicantes	  en	  el	  plano	  urbano	   (Sánchez	  Cuadrado	  (1996),	  101-‐110)	  y	   las	  consideraciones	  de	   la	  
autora	  Graña	  Cid	  en	  Franciscanos	  y	  dominicos	  en	  la	  Galicia	  medieval:	  aspectos	  de	  una	  posición	  de	  
privilegio	   (Graña	   Cid	   (1993),	   231-‐270),	   donde	   se	   relaciona	   la	   implantación	   de	   franciscanos	   y	  
dominicos	  con	  la	  vida	  económica	  del	  área	  en	  la	  que	  se	  ubican	  los	  mismos,	  destacando	  la	  estrategia	  
seguida	  para	  su	  implantación.	  	  

En	  relación	  con	  el	  territorio,	  han	  sido	  puestas	  de	  manifiesto	  las	  características	  particulares	  del	  área	  
ibérica,	  como	  la	  convivencia	  entre	  cristianos,	  judíos	  y	  musulmanes	  y	  el	  papel	  desempeñado	  por	  los	  
conventos	   franciscanos	   en	   este	   entorno.	   En	   esta	   perspectiva,	   los	   ejemplos	   de	   El	   desaparecido	  
convento	  franciscano	  de	  San	  Luis	  El	  Real	  y	  la	  recristianización	  de	  la	  Málaga	  musulmana	  (Rodríguez	  
Marín	   (1996),	   17-‐36),	  Fundaciones	   franciscanas	   en	   el	   Reino	   de	  Granada	   (1492-‐1550)	   (Graña	  Cid	  
(1995),	  195-‐214)	  y	  Las	  primeras	  clarisas	  andaluzas:	   franciscanismo	   femenino	  y	   reconquista	  en	  el	  
siglo	  XIII	  (Graña	  Cid	  (1994),	  661-‐704)	  han	  evidenciado	  el	  papel	  de	  las	  comunidades	  religiosas	  en	  el	  
proceso	  de	  cristianización	  del	  territorio.	  

Otro	  aspecto	  característico	  de	  España	  ha	  sido	  el	  proceso	  de	  desamortización	  de	  las	  comunidades	  
religiosas,	   tomado	   en	   consideración	   en	   los	   análisis	   de	   largo	   recorrido	   histórico	   y	   en	   algunos	  
estudios	  en	  particular,	  como	  Dos	  inventarios	  de	  la	  desamortización	  del	  convento	  de	  Sta.	  María	  de	  
los	  Ángeles	  de	  Hornachuelos	  (Palencia	  Cerezo	  (2008),	  155-‐168).	  

En	  los	  estudios	  históricos	  es	  más	  usual	  leer	  consideraciones	  sobre	  la	  economía	  del	  convento.	  Así,	  
por	  ejemplo,	  en	  el	  caso	  del	  artículo	  El	  convento	  de	  San	  Francisco	  de	  Valladolid	  en	  la	  Edad	  Media	  (h.	  
1220-‐1518).	  Los	  aspectos	  materiales	  (II)	  (Rojo	  Alique	  135-‐301;	  (2005b),	  el	  autor	  analiza	  los	  costes	  
de	   la	   vida	   conventual,	   describiendo	   también	   la	   actitud	   hacia	   el	   dinero	   y	   las	   propiedades	   de	   los	  
frailes.	  Para	  las	  clarisas	  los	  ejemplos	  son	  más	  numerosos:	   la	  Fundación	  y	  dote	  del	  convento	  de	  la	  
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Visitación	  de	  Madrid	  de	  monjas	  clarisas	  (Cátedra	  García	  (1987),	  307-‐329),	  evidencia	  la	  importancia	  
de	   la	   donación	   y	   de	   la	   dotación	   para	   el	   estudio	   económico;	   en	   El	   convento	   de	   Santa	   Clara	   de	  
Aguilar	   de	   Campó	   (Palencia):	   historia	   y	   vida	   (Andrés	   Martín	   (1994),	   317-‐354),	   se	   habla	   de	   las	  
rentas	  y	  de	  los	  libros	  de	  contabilidad	  de	  la	  comunidad;	  El	  convento	  de	  Santa	  Clara	  de	  Carrión	  y	  su	  
archivo	  (Peral	  Villafruela	  (1994),	  97-‐104),	  se	  describen	  el	  patrimonio	  de	  la	  comunidad,	  las	  dotes	  y	  
las	  herencias	  y	  las	  operaciones	  particulares	  realizadas	  con	  las	  dotes.	  	  

Por	  otra	  parte,	  entre	  los	  estudios	  sobre	  conventos	  franciscanos	  que	  hemos	  podido	  leer,	  los	  que	  en	  
nuestra	   opinión	   se	   han	   centrado	   más	   de	   cerca	   en	   el	   aspecto	   económico	   han	   sido:	   Órdenes	  
mendicantes	  y	  estructuras	   feudales	  de	  poder	  en	  Castilla	  La	  Vieja	   (siglos	  XIII	  y	  XV)	   (Álvarez	  Borge	  
(1999),	  543-‐578),	  donde	  se	  examinan	  la	  estructura	  de	  dominio	  de	  tres	  casa	  conventuales,	  una	  de	  
ellas	  un	  monasterio	  de	  clarisas,	  describiendo	  los	  mecanismos	  de	  adaptación	  de	  los	  mendicantes	  a	  
las	  estructuras	  feudales;	  Algunos	  aspectos	  de	  la	  economía	  del	  monasterio	  de	  Pedralbes	  a	  través	  del	  
Manual	   (1414-‐1419)	   y	  del	  Capbreu	   (1414-‐1418)	  de	  Gabriel	  de	  Forest	   (Miranda	  Menacho	   (2003),	  
171-‐190),	  donde	  se	  realiza	  un	  estudio	  de	  los	  aspectos	  económicos	  del	  monasterio	  de	  Pedralbes	  a	  
través	  del	  Manual	  y	  Capbreu;	  Aproximació	  a	   l’economia	  del	  monestir	  de	  Santa	  Clara	   (segles	  XIII-‐
XV)	   (Sastre	   Barceló	   (2004),	   269-‐285),	   donde	   se	   toman	   en	   consideración	   las	   donaciones,	  
adquisiciones	  y	  los	  préstamos	  realizados	  por	  la	  comunidad	  religiosa	  y	  en	  donde	  se	  destaca	  el	  papel	  
de	   los	   censales	   en	   la	   	   economía	  del	  monasterio;	  Notes	   per	   a	   l’estudi	   de	  bases	   economiques	   del	  
convent	  de	  Santa	  Clara	  als	  segles	  XV	  i	  XVI	  (Cruz	  Perez	  (2004),	  359-‐373),	  donde	  también	  se	  resalta	  
el	   papel	   de	   los	   censales	   en	   la	   economía	   de	   la	   comunidad	   y	   el	   carácter	   cíclico	   del	   sistema	  
económico	  de	  la	  misma.	  	  

	  

4.2)	  Los	  estudios	  sobre	  los	  conventos	  franciscanos	  de	  la	  Provincia	  de	  Aragón	  

En	  la	  tarea	  de	  dar	  a	  conocer	  la	  historia	  de	  los	  franciscanos	  y	  de	  sus	  conventos	  en	  la	  Provincia	  de	  
Aragón,	  en	  nuestra	  opinión,	   las	   investigaciones	  de	  J.	  R.	  Webster,	   también	  estudiosa	  de	  Francesc	  
Eiximenis,	   han	   contribuido	   considerablemente	   al	   conocimiento	   sobre	   los	   conventos	   y	   los	   frailes	  
menores	  de	  esta	  área,	  gracias	  sobre	  todo	  al	  trabajo	  documental	  realizado	  por	  la	  autora.	  Algunos	  
ejemplos	   de	   sus	   estudios	   son:	   Dos	   siglos	   de	   franciscanismo	   en	   Cataluña:	   el	   convento	   de	   San	  
Francisco	  de	  Barcelona	  durante	   los	   siglos	   XIII	   y	   XIV	   (Webster	   (1981,	   223-‐255);	  Els	   Framenors	   de	  
Manresa	  (Webster	  (1987);	  La	  contribución	  de	  los	  registros	  del	  Patrimonio	  Real	  a	  la	  historia	  de	  los	  
frailes	   menores	   durante	   la	   primera	   mitad	   del	   siglo	   XIV	   (Webster	   (1993a);	   Els	   menorets.	   The	  

Franciscans	  in	  the	  realms	  of	  Aragon	  from	  St.	  Francis	  to	  the	  black	  death	  (Webster	  (1993b);	  Per	  Déu	  
o	  per	  diners.	  Els	  mendicants	   i	  el	  clergat	  al	  país	  valenciá	   (Webster	   (1998);	  Els	   franciscans	  a	   l’Edat	  
Mitjana.	  Els	  primers	  menorets	  i	  menoretes	  a	  la	  Corona	  d’Aragó,	  (Webster	  (2000b);	  Nomenclàtor	  de	  
frares	   menors	   a	   la	   Corona	   d’Aragó:	   Manual	   de	   referència	   pels	   historiadors	   del	   Franciscanisme	  
medieval	   (Webster	   (2012a);	   La	   importancia	   de	   las	   aristócratas	   y	   la	   burguesía	   adinerada	   en	   la	  
fundación	  y	  desarrollo	  de	   los	  monasterios	  de	   la	  Orden	  de	  Santa	  Clara:	  Valencia,	   Játiva	  y	  Gandía	  
(Webster	  (2013),	  91-‐108).	  



	  

40	  
	  

Por	  su	  proximidad	  con	  el	  Santo	  Espíritu,	  queremos	  destacar	  también	  los	  estudios	  realizados	  sobre	  
los	   conventos	   del	   reino	   de	   Valencia:	   Segorbe	   (La	   llegada	   de	   los	   franciscanos	   a	   Segorbe:	   el	  
monasterio	  de	  san	  Blas	  (Borja	  Cortijo	  (2001),	  9-‐14);	  Fundación	  del	  convento	  de	  Segorbe	  y	  orígenes	  
de	   la	  Observancia	  en	  Aragón	  y	  Valencia	   (López	  (1915),	  341-‐439)	  y	  Valencia	  (Limosna	  del	  Consejo	  
General	  de	  Valencia,	  al	  convento	  de	  Franciscanos	  de	   la	  misma	  ciudad	   (Ivars	   (1914),	  491-‐492);	  La	  
iglesia	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Valencia:	  Aspectos	  arquitectónicos	  y	  pictóricos	  (Peciller	  y	  Rocher	  
–	  Jiménez	  de	  Valencia	  (1999),	  49-‐78).	  	  

	  

4.3)	  Los	  estudios	  sobre	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  

La	  historia	  del	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  ha	  sido	  descrita	  sobre	  todo	  por	  autores	  franciscanos:	  es	  
este	   el	   caso	   de	   la	  Historia	   del	   Real	   Colegio	   de	   Santo	   Espíritu	   del	  Monte	   por	   el	   Padre	   Fr.	   Pedro	  
Martínez,	  morador	  y	  cronista	  del	  dicho	  de	  Pedro	  Martínez,	  autor	  del	  siglo	  XVIII	  y	  de	  la	  Historia	  de	  
la	  provincia	  de	  Valencia	  de	  la	  Regular	  Observancia	  de	  san	  Francisco	  por	  el	  p.	  fr.	  Martinez	  Colomer	  
tomo	  I	  de	  Vicente	  Martínez	  Colomer,	  autor	  del	  siglo	  XIX.	  

Uno	  de	  los	  primeros	  investigadores	  contemporáneos	  en	  ocuparse	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  ha	  
sido	  el	   también	   franciscano	  Andrés	   Ivars,	   estudioso	  a	   su	   vez	  de	   Francesc	   Eiximenis.	   En	   los	   años	  
treinta	  del	   siglo	  pasado,	   Ivars	  publicó	  parte	  de	   su	   trabajo	  Franciscanismo	  de	   la	   reina	  de	  Aragón	  
doña	  María	   de	   Luna	   (1396-‐1406)	   en	   la	   revista	   Archivo	   Ibero	   Americano	   (Ivars	   (1931)	   568-‐594;	  
(1933),	  255-‐281	  y	  416-‐432).	  Su	  prematura	  muerte	  durante	  la	  guerra	  civil,	   impidió	  al	   investigador	  
concluir	   la	   publicación.	   No	   obstante,	   en	   la	  misma	   revista,	   en	   1982	   el	   franciscano	   B.	   Agulló	   y	   la	  
estudiosa	  J.	  R.	  Webster	  han	  dado	  a	  conocer	  dos	  partes	  inéditas	  del	  trabajo	  de	  Ivars,	  publicándolas	  
bajo	  los	  títulos	  Fundación	  y	  dotación	  del	  convento	  de	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  (Valencia)	   (Agulló	  
(1982),	   126-‐155)	   y	   Franciscanismo	   de	   la	   reina	   de	   Aragón	   doña	   María	   de	   Luna	   (1396-‐1406)	  
(Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  161-‐186).	  	  

En	  los	  años	  cuarenta	  del	  siglo	  pasado,	  el	  franciscano	  J.	  Sanchis	  Alventosa	  ha	  analizado	  la	  historia	  
del	  convento	  en	  el	  libro	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte.	  Historia	  del	  real	  monasterio	  (Sanchis	  Alventosa	  
(1948),	  incluyendo	  una	  serie	  de	  documentos	  de	  época	  medieval	  en	  apéndice	  al	  estudio.	  	  	  	  

Más	  recientemente,	  han	  sido	  publicados	  el	  libro	  Sant	  Espirit.	  Real	  Monasterio	  de	  Santo	  Espíritu	  del	  
Monte	  (Barrachina	  Lapiedra	  (2003)	  y	  el	  artículo	  El	  Reial	  Monestir	  de	  Sant	  Esperit	  de	  Gilet.	  VI	  segles	  
al	   Camp	   de	   Morvedre	   (Corresa	   i	   Marín	   (2004),	   203-‐222).	   En	   ambas	   publicaciones,	   las	   noticias	  
históricas	  de	  época	  medieval	  hacen	  referencias	  a	  estudios	  anteriores.	  

A	   pesar	   de	   no	   haber	   sido	   publicado,	   por	   su	   importancia	   como	   trabajo	   de	   investigación,	   de	  
localización	   y	   transcripción	   de	   documentos,	   es	   imprescindible	   señalar	   el	   estudio	   sobre	   el	   Santo	  
Espíritu	   del	  Monte	   llevado	   a	   cabo	   por	   el	   erudito	   y	   franciscano	   valenciano	   Lluís	   Fullana	  Mira	   (†	  
1948),	   conservado	  en	   la	   carpeta	   r.	   64	  del	  homónimo	   fondo	   situado	  en	   la	  biblioteca	  de	  Valencia	  
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llamada	   así	   en	  honor	  del	   franciscano.	  Haremos	   referencias	   en	  más	  ocasiones	   a	   los	   documentos	  
localizados	  por	  Fullana,	  presentados	  en	  apéndice3.	  	  

Además	  de	  en	  estudios	  dedicados	  al	  convento,	  el	  Santo	  Espíritu	  ha	  sido	  estudiado	  y	  descrito	  en	  
otros	  trabajos	  centrados	  en	  temáticas	  relacionadas	  con	  la	  comunidad	  de	  Gilet.	  Es	  este	  el	  caso	  de	  
los	  estudios	  de	  N.	  Silleras	  Fernández	  sobre	  la	  reina	  María	  de	  Luna:	  María	  de	  Luna,	  una	  reina	  entre	  
la	   piedad	   y	   el	   poder	   (Silleras	   Fernández	   (2002),	   Power,	   piety	   and	   patronage	   in	   late	   medieval	  
queenship	   (Silleras	   Fernández	   (2008),	  María	   de	   Luna:	   poder,	   piedad	   y	   patronazgo	   de	   una	   reina	  
bajomedieval	  (Silleras	  Fernández	  (2012).	  

Los	  estudios	  mencionados	  no	  presentan	  una	  aproximación	  económica	  al	  Santo	  Espíritu.	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
3	  Queremos	  agradecer	  al	  P.	  Benjamín	  Agulló	  habernos	  informado	  sobre	  la	  existencia	  de	  este	  valioso	  trabajo.	  
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2.	  

	  

Presentación	  de	  la	  investigación	  
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1) Elección	  del	  tema	  

El	  interés	  hacia	  la	  obra	  y	  la	  figura	  del	  franciscano	  Francesc	  Eiximenis	  nos	  ha	  motivado	  a	  investigar	  
la	   posible	   influencia	   de	   sus	   consideraciones	   económicas	   en	   la	   organización	   económica	   del	  
convento	   del	   Santo	   Espíritu	   del	   Monte,	   comunidad	   patrocinada	   por	   la	   reina	   María	   de	   Luna,	  
cercana	  al	  Fraile,	  y	  que	  se	  proponía	  observar	  la	  regla	  franciscana	  al	  pie	  de	  la	  letra.	  Como	  ya	  se	  ha	  
mencionado	   en	   el	   estado	   de	   la	   cuestión,	   nuestro	   trabajo	   de	   investigación	   se	   desarrolla	   según	  
aquella	  perspectiva	  historiográfica	  que	  estudia	  la	  ética	  económica	  medieval	  a	  partir	  de	  los	  textos	  y	  
los	   lenguajes	   empleados	   para	   explicar	   las	   actuaciones	   económicas,	   tanto	   de	   religiosos	   como	  de	  
laicos,	  y	  en	  la	  línea	  interpretativa	  que	  analiza	  el	  comportamiento	  económico	  de	  las	  comunidades	  
mendicantes.	   Por	   esta	   razón,	   el	   trabajo	   de	   investigación	   ha	   sido	   desarrollado	   según	   dos	   líneas	  
principales:	  por	  un	  lado,	  el	  estudio	  de	  la	  organización	  económica	  del	  Santo	  Espíritu	  y,	  por	  el	  otro,	  
el	  análisis	  de	  las	  consideraciones	  ético	  –	  económicas	  explicadas	  por	  Eiximenis	  en	  sus	  textos.	  

Estas	  dos	  líneas	  principales	  están	  interrelacionadas	  entre	  sí	  con	  otros	  aspectos	  a	  tener	  en	  cuenta	  
para	  realizar	  una	  reconstrucción	  histórica	  lo	  más	  completa	  posible:	  el	  desarrollo	  de	  la	  Observancia	  
franciscana	  en	  la	  Provincia	  de	  Aragón;	  la	  relación	  del	  papa	  de	  Aviñón	  y	  de	  la	  familia	  real	  aragonesa	  
con	   Eiximenis	   y	   con	   el	   Santo	   Espíritu;	   el	   desarrollo	   de	   las	   consideraciones	   morales	   sobre	   los	  
censales,	  instrumento	  económico	  que,	  come	  se	  verá,	  está	  en	  la	  base	  de	  la	  organización	  económica	  
del	  convento.	  También	  es	  necesario	  precisar	  que,	  en	  sus	  inicios,	  el	  trabajo	  de	  investigación	  preveía	  
analizar	   los	   efectos	   generados	   por	   la	   presencia	   de	   los	   franciscanos	   de	   Gilet	   en	   su	   área,	  
evidenciados	  sobre	  todo	  en	  la	  relación	  de	  los	  franciscanos	  con	  los	  judíos	  y	  los	  musulmanes	  y	  con	  
las	   autoridades	   municipales	   del	   territorio.	   Además,	   una	   vez	   analizado	   el	   Santo	   Espíritu,	   nos	  
proponíamos	  confrontar	  la	  comunidad	  de	  Morvedre	  con	  las	  comunidades	  que	  proceden	  del	  Santo	  
Espíritu:	   Segorbe	   y	   Llíria.	   Debido	   a	   la	   dificultad	   en	   encontrar	   datos	   sobre	   la	   historia	   del	   Santo	  
Espíritu	  y	  al	  rápido	  agotamiento	  de	  los	  tres	  años	  previstos	  para	  el	  desarrollo	  de	  la	  tesis	  doctoral,	  
no	  ha	  sido	  posible	  estudiar	  estos	  temas	  en	  el	  presente	  trabajo.	  Sin	  embargo,	  esperamos	  seguir	  con	  
nuestra	  investigación	  en	  el	  futuro.	  

	  

2) Exposición	  del	  trabajo	  

En	   nuestra	   exposición,	   tras	   describir	   el	   estado	   de	   la	   cuestión,	   presentamos	   en	   primer	   lugar	   la	  
historia	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  la	  que,	  gracias	  a	  los	  resultados	  obtenidos	  en	  la	  investigación,	  se	  han	  
integrado	  nuevos	   datos	   e	   informaciones	   a	   los	   conocidos	   anteriormente.	   En	   esta	   sección	   se	   han	  
evidenciado	  algunos	  temas	  claves	  de	  la	  vida	  del	  convento,	  como	  la	  cuestión	  sobre	  el	  boalar4	  o	  las	  
procuraciones.	  Además,	  aunque	  parcialmente,	  se	  ha	  podido	  reconstruir	  un	  elenco	  de	  los	  frailes	  y	  
guardianes	  presentes	  en	  la	  comunidad	  durante	  el	  periodo	  estudiado.	  	  

Una	  vez	  expuesta	  la	  historia	  de	  la	  comunidad	  franciscana,	  se	  analiza	  su	  organización	  económica.	  El	  
estudio	  económico	  del	   Santo	  Espíritu	   se	  ha	  basado	  en	   la	   concesión	  de	   las	   rentas	  otorgadas	  por	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
4	  A	  este	  propósito,	  es	  necesario	  resaltar	  que	  la	  importancia	  de	  la	  cuestión	  del	  boalar	  ya	  había	  sido	  señalada	  en	  Agulló	  
(1982),	  126-‐155).	  
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María	   de	   Luna	   en	   el	   acta	   de	   donación	   del	   convento	   a	   los	   franciscanos	   y	   en	   su	   testamento.	   El	  
análisis	  de	  las	  modalidades	  de	  administración	  del	   legado	  ha	  permitido	  determinar	  que	  las	  rentas	  
otorgadas	  por	  la	  reina	  eran	  censales	  recaudados	  en	  algunas	  de	  sus	  tierras	  del	  Patrimonio	  de	  Luna.	  
Por	   esta	   razón,	   las	   rentas	   censales	   del	   Santo	   Espíritu	   han	   sido	   estudiadas	   dentro	   de	   la	   acción	  
general	  de	  imposición	  de	  censales	  en	  estos	  territorios	  y	  de	  la	  difusión	  de	  los	  censales	  en	  el	  Reino	  
de	  Valencia.	  Por	  otra	  parte,	  a	  causa	  de	   la	   falta	  de	   fuentes	  propias	  del	  Santo	  Espíritu,	  no	  ha	  sido	  
posible	   averiguar	   cómo	   se	   empleaban	   las	   rentas	   por	   parte	   de	   la	   comunidad,	   ni	   analizar	   otros	  
posibles	   tipos	   de	   recursos	   económicos.	   El	   otorgamiento	   de	   las	   rentas	   y	   su	   sucesivo	   traslado	  
también	  han	  determinado	  el	  periodo	  cronológico	  de	  la	  investigación	  que	  va,	  grosso	  modo,	  desde	  
la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu,	  a	  principios	  del	  siglo	  XV,	  hasta	  el	  1457,	  cuando	  las	  rentas	  censales	  
se	   traspasan	   a	   las	   clarisas	   del	   monasterio	   de	   la	   Santísima	   Trinidad	   de	   Valencia,	   puesto	   que	  
incumplían	  con	  el	  voto	  de	  pobreza	  franciscano.	  	  

Esta	  referencia,	  sumada	  al	  propósito	  de	  seguir	  la	  regla	  franciscana	  al	  pie	  de	  la	  letra	  con	  el	  que	  se	  
inicia	   el	   proyecto	   del	   Santo	   Espíritu,	   hacen	   necesario	   estudiar	   el	   desarrollo	   de	   la	   Observancia	  
franciscana	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón.	  Come	  se	  explicará	  más	  adelante,	  creemos	  justificado	  poder	  
hablar	  de	  una	  primera	  fase	  de	  la	  Observancia	  para	  aquel	  periodo	  que	  incluye	  las	  fundaciones	  de	  
Chelva	   y	  Manzanera	   –los	   primeros	   conventos	   en	   considerarse	   reformados-‐	   y	   el	   Santo	   Espíritu,	  
puesto	   que,	   aun	   no	   encontrándose	   explicitado	   el	   término	   “Observancia”	   en	   las	   fuentes,	   el	  
movimiento	  de	  reforma	  está	  presente	  y	  en	  evolución,	  con	  proyectos	  de	  expansión	  y	  de	  amparo	  a	  
través	  del	   reconocimiento	  papal	  de	  una	  vicaría,	  pedida	  por	   los	   reyes	  de	  Aragón.	  Por	  otra	  parte,	  
hablaremos	   de	   una	   fase	   más	   madura	   de	   la	   Observancia	   cuando	   entendemos	   aquella	   fase	  
empezada	  con	  la	  presencia	  de	  Matteo	  d’Agrigento	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón	  y	  que	  se	  caracteriza	  por	  
el	   desarrollo	   y	   estructuración	   del	   ya	   no	  movimiento,	   sino	   “Orden	   de	   la	  Observancia”.	   También,	  
consideraremos	  la	  geografía	  de	  implantación	  de	  la	  primera	  Observancia	  y	  el	  interés	  franciscano	  en	  
el	  área.	  	  

Dada	   la	   relevancia	   política	   y	   religiosa	   mantenida	   por	   el	   papa	   de	   Aviñón	   en	   las	   relaciones	   que	  
vinculan	   a	   Pedro	   de	   Luna	   con	   la	   reina	  María	   de	   Luna,	   Francesc	   Eiximenis,	   el	   Santo	   Espíritu	   y	   el	  
desarrollo	  de	  la	  Observancia,	  se	  ha	  analizado	  el	  papel	  ejercido	  por	  el	  “antipapa”	  en	  este	  contexto.	  

Asimismo,	   la	   fundación	   del	   Santo	   Espíritu	   ha	   sido	   estudiada	   poniéndola	   en	   relación	   con	   la	  
vinculación	   existente	   entre	   la	   casa	   real	   y	   la	   Orden	   franciscana,	   en	   la	   que	   se	   han	   destacado	   de	  
forma	  particular	  los	  papeles	  ejercidos	  por	  las	  reinas	  de	  Aragón	  María	  de	  Luna,	  patrocinadora	  del	  
Santo	  Espíritu,	  y	  María	  de	  Castilla,	  fundadora	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia.	  Además,	  las	  dos	  
reinas	  están	  vinculadas	  a	  dos	  autores	  y	  pensadores	  franciscanos	  de	  relevancia:	  Francesc	  Eiximenis	  
y	  Matteo	  d’Agrigento.	  	  

Habiendo	  expuesto	   los	   temas	  que	   componen	   la	   reconstrucción	  de	   la	  historia	  del	   Santo	  Espíritu,	  
nos	   detendremos	   en	   presentar	   la	   figura	   y	   obra	   de	   Francesc	   Eiximenis,	   describiendo	   en	   líneas	  
generales	  las	  consideraciones	  religiosas,	  políticas	  y	  económicas	  expuestas	  en	  sus	  obras,	  analizando	  
de	   forma	   particular	   algunos	   aspectos	   relacionados	   con	   la	   fundación	   del	   convento	   de	  Gilet,	   y	   la	  



	  

45	  
	  

realización	   práctica	   de	   algunas	   de	   sus	   ideas	   por	   parte	   de	   la	   Corona	   y	   de	   las	   autoridades	  
municipales.	  	  

A	  continuación,	  se	  ha	  procedido	  a	  analizar	  la	  influencia	  de	  Eiximenis	  en	  la	  fundación	  y	  organización	  
del	   Santo	   Espíritu,	   considerando,	   por	   un	   lado,	   las	   evidencias	   documentales	   que	   muestran	   la	  
participación	   de	   Eiximenis	   en	   la	   fundación,	   y,	   por	   el	   otro,	   analizando	   con	   detenimiento	   en	   las	  
similitudes	   presentes	   entre	   las	   consideraciones	   éticas,	   religiosas	   y	   políticas	   expuestas	   por	   el	  
Franciscano	   en	   sus	   textos	   y	   la	   institución	   de	   la	   comunidad.	   A	   este	   propósito,	   se	   han	   puesto	   de	  
manifiesto	   las	   consideraciones	   de	   Eiximenis	   sobre	   los	   censales,	   que,	   como	   se	   ha	   dicho,	  
caracterizaban	  el	  tipo	  de	  renta	  otorgado	  por	  María	  de	  Luna	  al	  convento	  y	  la	  base	  económica	  de	  la	  
comunidad.	   También	   los	   censales	   han	   sido	   examinados	   dentro	   del	   debate	   moral	   que	   había	  
desencadenado	   su	   difusión	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón.	   Este	   debate	   quedará	   latente	   en	   las	  
consideraciones	  ético-‐económicas	  de	  autores	  posteriores	  a	  Eiximenis,	  como	  Matteo	  d’Agrigento,	  
que,	   a	   diferencia	   de	   su	   correligionario,	   se	   muestra	   contrario	   a	   los	   censales.	   Por	   lo	   tanto,	   la	  
quitación	  de	  la	  renta	  censal	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  su	  traspaso	  al	  monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  
de	  Valencia	   no	   se	  produce	   sólo	   en	  una	  época	   en	  que	   la	   estructuración	  de	   la	  Observancia	   exige	  
normalizar	  características	  específicas	  de	  los	  conventos,	  sino	  también	  en	  un	  momento	  en	  el	  que	  las	  
consideraciones	  sobre	  los	  censales	  han	  evolucionado.	  	  	  

	  

3) Fuentes	  utilizadas	  

Las	  crónicas	  y	  los	  estudios	  ya	  publicados	  sobre	  el	  convento	  resultan	  indicadores	  de	  la	  tipología	  de	  
fuentes	   utilizadas	   para	   reconstruir	   la	   historia	   de	   la	   comunidad.	   Así,	   los	   numerosos	   documentos	  
presentados,	   por	   ejemplo,	   en	   los	   trabajos	   de	  Webster-‐Ivars	   (1982),	   81-‐123)	   y	   de	  Agulló	   (1982),	  
126-‐155)	  se	  caracterizan	  por	   localizarse	  mayoritariamente	  en	   los	   registros	  de	  Cancillería	   real.	  En	  
efecto,	  como	  ha	  sido	  confirmado	  por	  el	  archivero	  del	  propio	  Santo	  Espíritu,	  a	  excepción	  de	  la	  bula	  
de	  Nicolás	  V	  Sub	  observantia	  degentium,	  el	  convento	  no	  ha	  conservado	  fuentes	  de	  época	  medieval	  
que	  ayuden	  a	  reconstruir	  su	  historia	  económica.	  

Aunque	  sigue	  pendiente	  el	  trabajo	  de	  catalogación	  (Sánz	  de	  Bremonds	  Mayans	  (2001),	  371-‐498),	  
de	  momento	   los	   documentos	   del	   Santo	   Espíritu	   tampoco	   se	   conservan	   en	   el	   Archivo	   Histórico	  
Nacional	  de	  Madrid,	  a	  diferencia	  de	  otros	  conventos,	  como	  el	  convento	  de	  San	  Blas	  de	  Segorbe.	  A	  
pesar	  de	  que	  Sanchis	  Alventosa	  en	  su	  Historia	  del	  1948	  incluya	  en	  apéndice	  documentos	  relativos	  
al	  Santo	  Espíritu,	  situándolos	  en	  el	  archivo	  del	  Monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia,	  el	  
archivero	  del	  Monasterio	  nos	  ha	  informado	  que	  hoy	  en	  día	  el	  archivo	  no	  cuenta	  con	  documentos	  
relativos	  al	  convento	  franciscano.	  	  	  

Por	  lo	  tanto,	  y	  como	  ha	  sido	  sugerido	  por	  las	  investigaciones	  anteriores,	  entre	  las	  cuales	  hay	  que	  
incluir,	   aún	   inédito,	  el	  estudio	  de	  L.	   Fullana,	   y	   como	  ha	   sido	   indicado	  por	  Bartoli	   Langeli	   (1999),	  
391-‐392),	   para	   encontrar	   datos	   sobre	   el	   Santo	   Espíritu,	   se	   ha	   acudido	   a	   fuentes	   exteriores	   al	  
convento,	  que	  podríamos	  definir	  como	  “indirectas”,	  puesto	  que,	  aun	  no	  siendo	  producidas	  por	  el	  
convento,	  describen	  indirectamente	  su	  historia.	  Dado	  el	  patrocinio	  real,	  los	  documentos	  recogidos	  
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en	  los	  registros	  de	  Cancillería	  real	  o	  en	  los	  libros	  del	  Maestre	  Racional	  del	  Archivo	  de	  la	  Corona	  de	  
Aragón	  (ACA)	  y	  del	  Archivo	  del	  Reino	  de	  Valencia	   (ARV)	  han	  resultado	  ser	  una	  fuente	  valiosa	  de	  
información	  sobre	   la	  historia	  del	  Santo	  Espíritu.	  A	  este	  propósito,	  en	  el	  Apéndice	  I	  se	   indican	  los	  
fondos	  documentales	  vaciados	  en	  los	  diferentes	  Archivos	  visitados.	  	  	  	  	  

Por	  otra	  parte,	  no	  podemos	  excluir	  que	  en	  el	   futuro	  aparezca	   la	  documentación	  producida	  en	  el	  
propio	  convento	  u	  otros	  documentos	  que	  informen	  sobre	  su	  historia.	  	  	  
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3.	  

	  

Historia	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  
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El	   propósito	   de	   esta	   sección	   es	   hacer	   una	   presentación	   general	   de	   la	   historia	   del	   convento	   del	  
Santo	  Espíritu,	  a	   la	  par	  que	  profundizaremos	  en	  algunas	  de	   las	  cuestiones	  mejor	  documentadas.	  
Describiremos	   de	   forma	   sintética	   la	   historia	   del	   Santo	   Espíritu	   a	   través	   de	   las	   noticias	  
proporcionadas	   por	   los	   estudios	   sobre	   el	   convento	   e	   integrando	   los	   datos	   encontrados	   durante	  
nuestra	   investigación.	   A	   continuación,	   profundizaremos	   las	   noticias	   sobre	   la	   comunidad,	   la	  
cuestión	  del	  boalar	  del	  convento,	  de	  la	  amortización	  de	  su	  área	  y	  analizaremos	  la	  cuestión	  de	  los	  
procuradores	  de	  los	  franciscanos.	  
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1.1) Orígenes	  y	  época	  medieval	  

María	   de	   Luna,	   reina	   de	  Aragón	   y	   esposa	   de	  Martín	   el	   Humano,	   demostró	   saber	   combinar	   una	  
gran	   destreza	   de	   gobierno	   con	   una	   continua	   política	   piadosa.	   En	   este	   sentido	   su	   acción	   más	  
destacada,	   tanto	   en	   términos	   de	   dedición	   e	   interés,	   cuanto	   de	   inversión	   pecuniaria,	   es	   el	  
patrocinio	  de	   la	   fundación	  del	  convento	  franciscano	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  en	  el	  Valle	  del	  
Tuliu,	  cerca	  de	  la	  actual	  Sagunto,	  a	  principio	  del	  siglo	  XV.	  	  

La	   buena	   relación	   entre	   la	   Corona	   y	   la	   orden	   franciscana	   es	   anterior	   al	   reinado	  de	  Martín	   y	   de	  
María	  de	  Luna,	  sin	  embargo,	  durante	  su	  gobierno,	  tal	  familiaridad	  destaca	  particularmente,	  como	  
indica	  la	  rescripto	  de	  Martín	  con	  la	  que	  el	  rey	  ordena	  que	  todos	  los	  confesores	  de	  la	  casa	  real	  de	  
Aragón	  fuesen	  franciscanos	  (Sanahuja	  (1959),	  198).	  	  

Parece	   ser	   que	   la	   idea	   de	   fundar	   un	   convento	   surge	   por	   la	   insistencia	   de	   los	   frailes	   Francesc	  
Eiximenis	  y	  Bartolomeu	  Borràs	  (o	  Borraç),	  ambos	  cercanos	  a	  los	  reyes.	  En	  efecto,	  por	  intercesión	  y	  
méritos	   del	   “piisimo	   confesor	   señor	   Francisco”	   (Martínez,	   (1980),	   10-‐12),	   se	   decide	   fundar	   un	  
convento	  en	  el	  cual	  se	  siga	  de	  forma	  estricta	   la	  regla	  franciscana	  y	  ubicarlo	  en	  el	  valle	  del	  Tuliu.	  
Fuera	   de	   las	  menciones	   en	   las	   crónicas	   e	   historias	   del	   Santo	   Espíritu,	   no	   se	   ha	   encontrado	   una	  
clara	  evidencia	  documental	  de	  la	  influencia	  de	  Eiximenis	  en	  la	  decisión	  de	  la	  reina	  de	  patrocinar	  el	  
convento,	   por	   lo	   que	   se	   ha	   procedido	   a	   intentar	   probar	   o	   descartar	   la	   posible	   influencia	   de	  
Eiximenis	  a	  través	  de	  otros	  tipos	  de	  datos,	  como	  se	  argumentará	  más	  adelante.	  	  

Según	  otra	  teoría,	  María	  de	  Luna,	  agradecida	  por	  el	  éxito	  de	  la	  pacificación	  de	  Sicilia	  y	  deseando	  
manifestar	  su	  gratitud	  a	  Dios,	  construye	  el	  convento	  para	  los	  religiosos	  de	  la	  Observancia	  de	  san	  
Francisco,	   a	   cuya	   poderosa	   intercesión	   atribuía	   los	   aciertos	   que	   lograba	   en	   el	   gobierno	   (Santo	  
Espíritu	   (1920),	   2).	   En	   efecto,	   en	   el	   acta	   de	   donación,	   María	   agradece	   la	   intercesión	   de	   san	  
Francisco	   en	   la	   pacificación	   de	   la	   isla	   (Agulló	   (1982),	   doc.	   3).	   Por	   otra	   parte,	   la	   pacificación	   del	  
reino	  se	  había	  obtenido	  en	  1398,	  algunos	  años	  antes	  del	  inicio	  del	  proyecto	  del	  Santo	  Espíritu:	  por	  
esta	  razón,	  creemos	  que,	  a	  pesar	  de	  estar	  agradecida	  por	   las	  victorias	  obtenida	  por	  su	  marido	  e	  
hijo,	  en	  el	  patrocinio	  del	  Santo	  Espíritu	  intervengan	  más	  factores.	  	  

	  

-‐ El	  lugar	  de	  la	  fundación	  	  

Conociendo	  la	  intención	  de	  la	  reina	  de	  fundar	  un	  convento	  en	  el	  vall	  del	  Tuliu,	  las	  señoras	  de	  Gilet,	  
Jaumeta	  de	  Poblet,	  viuda	  de	  don	  Pedro	  Guillém	  Catalá,	  y	  su	  hija	  mayor	  y	  heredera,	  doña	  Joana,	  
hacen	  donación	  perfecta	  e	  irrevocable	   inter	  vivos	  de	  una	  masía	  y	  tierras	  colindantes	  que	  poseían	  
en	  el	  valle,	  otorgándolas	  a	  María	  de	  Luna	  según	  la	  escritura	  dejada	  por	  Antonio	  Valls,	  escribano	  de	  
la	  reina,	  el	  31	  de	  enero	  de	  1402	  (Martínez	  (1980),	  14;	  Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  23).	  La	  transacción	  
es	  algo	  tensa	  y	  anuncia	  los	  futuros	  conflictos	  que	  caracterizarán	  la	  relación	  entre	  la	  comunidad	  del	  
Santo	  Espíritu	  con	  doña	  Jaumeta	  y	  sus	  herederos	  sobre	  los	  límites	  del	  boalar.	  	  

Según	   algunas	   crónicas,	   el	   lugar	   para	   la	   fundación	  había	   sido	   escogido	  por	   Eiximenis	   y	   Borràs	   y	  
comunicado	   a	   la	   reina.	   Sin	   embargo,	   las	   referencias	   documentales	   encontradas	   sobre	   la	  
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correspondencia	  entre	  María	  de	  Luna	  y	  la	  señora	  de	  Gilet,	  empiezan	  una	  vez	  tomados	  los	  primeros	  
contactos,	  por	  lo	  que,	  de	  momento,	  no	  podemos	  determinar	  el	  papel	  de	  los	  frailes	  en	  la	  elección	  
del	  lugar	  de	  edificación	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  22).	  

	  

-‐ Súplica	  al	  papa	  

Tras	  haberse	  asegurado	  el	   lugar	  para	   la	   fundación,	  el	  22	  de	  mayo	  del	  1402,	  María	  de	  Luna	  pide	  
licencia	  al	  papa	  Benedicto	  XIII	  para	  fundar	  un	  convento	  de	  frailes	  menores	  en	  el	  valle	  del	  Tuliu.	  En	  
su	   súplica,	   María	   afirma	   que,	   en	   razón	   de	   la	   construcción	   de	   un	   notable	   monastir	   que	   quiere	  
edificar	  en	  el	  monte	  del	  Tuliu,	  donde	  vivirá	  un	  cierto	  número	  de	  frailes	  que	  observará	  la	  regla	  de	  
san	   Francisco	   al	   pie	   de	   la	   letra,	   tiene	   que	   obtener	   necesariamente	   del	   pontífice	   cuanto	   es	  
contenido	   en	   la	   cedula	   que	   sigue	   a	   su	   carta.	   El	   elenco	   de	   las	   demandas	   incluye	   las	   siguientes	  
peticiones:	  

• Obtener	  licencia	  del	  papa	  para	  edificar	  un	  convento	  de	  frailes	  menores	  en	  cualquier	  parte	  
del	  reino.	  	  

• Que	   la	   reina	  pueda	  elegir	   al	   fraile	  notable	  que	  prefiera	   y	  que	  éste	  decida	   los	   frailes	  que	  
residan	  en	  el	  convento	  y	  su	  tipo	  de	  vida.	  

• Que	   el	   papa	   ayude	   al	   convento	   enviando	   algunos	   libros	   de	   competencia	   de	   los	   frailes,	  
como	  la	  Biblia	  y	  las	  Concordancias,	  y	  otros	  tipos	  de	  libros	  aptos	  a	  los	  frailes	  separados	  del	  
mundo	  y	  entregados	  a	  Dios.	  

• Que	   otorgue	   indulgencias	   a	   los	   que	   habitan	   en	   el	   convento	   y	   a	   los	   que	   se	   comporten	  
rectamente.	  

• Que	  ni	  el	  ministro	  ni	  otro	  superior	  pueda	  cambiar	  ni	  contrastar	  ordenaciones	  o	  collatio	  del	  
fraile	   u	   otra	   cosa	   hecha	   en	   el	   convento	   por	   el	   fraile	   elegido	   por	   la	   reina,	   bajo	   grandes	  
penas.	  

• Que,	   si	   durante	   la	   vocación	   de	   los	   frailes,	   que	   serán	   trece	   en	   honor	   al	   Salvador	   y	   a	   los	  
Apóstoles,	  naciera	  alguna	  duda	  o	  escrúpulo	  de	  conciencia,	  el	   fraile	  elegido	  por	   la	   reina	  y	  
sus	  sucesores,	  puedan	  dirigirse	  a	  los	  frailes	  del	  convento	  dando	  consejo,	  favor	  y	  ayuda.	  

• Que	  ningún	  fraile	  pueda	  dificultar	  el	  gobierno	  del	  estamento	  del	  convento	  de	  dicho	  fraile,	  
bajo	  grandes	  penas.	  

• Que	  el	  guardián	  pueda	  vestir	  frailes	  en	  la	  misma	  comunidad	  para	  llegar	  al	  número	  de	  trece	  
componentes.	  

• Que	   la	   comunidad	   pueda	   vestir	   o	   deputar	   un	   fraile	   sin	   que	   éste	   sea	   llamado	   “hijo	   del	  
convento”	  según	  la	  costumbre	  de	  la	  Orden.	  Que	  el	  convento	  pueda	  no	  dar	  derecho	  según	  
la	  costumbre	  de	  la	  Orden	  en	  libros	  y	  cosas	  de	  ningún	  fraile.	  	  	  	  
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• Que	  quien	  ayude	  al	  convento	  obtenga	  indulgencia	  por	  parte	  del	  pontífice.	  

• Que	  el	  fraile	  designado	  para	  ello	  pueda	  dar	  licencia	  para	  recibir	  las	  órdenes	  sagradas	  a	  los	  
frailes	  presentes	  en	   la	  comunidad	  y	   les	  pueda	  hacer	  predicadores	  y	  confesores	  generales	  
de	  frailes	  y	  seglares.	  

• Que	   ni	   el	   obispo	   ni	   otro	   pueda	   dificultar	   las	   predicaciones,	   confesiones	   u	   otras	   cosas	  
relacionadas	  a	  dichos	  grados	  y	  oficios	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982)	  doc.	  12).	  	  

La	   súplica	   de	  María	   de	   Luna	   a	   Benedicto	   XIII	   evidencia	   el	   propósito	   de	   vida	   que	   se	   proponía	   el	  
Santo	  Espíritu	  y	  plantea	  la	  autonomía	  necesaria	  para	  llevarlo	  a	  cabo.	  Algunas	  de	  las	  características	  
expuestas	  son	  las	  mismas	  que	  singularizan	  a	  los	  conventos	  observantes:	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  
letra,	   situar	   el	   convento	   en	   un	   lugar	   aislado	   (según	   se	   sugiere	   en	   los	   libros	   aptos	   a	   los	   frailes	  
separados	  del	  mundo,	  además	  de	  por	   la	  ubicación),	   la	  dedicación	  a	   la	  predicación.	  No	  obstante,	  
para	   poder	   concretar	   tal	   propósito	   de	   vida,	   la	   comunidad	   necesita	   cierta	   libertad	   respecto	   al	  
control	   y	   la	   estructura	   de	   la	   jerarquía	   de	   la	   Orden.	   Conforme	   al	   propósito	   de	   reforma	   que	   se	  
proponía	   la	   nueva	   comunidad,	   resulta	   fundamental	   la	   petición	   de	   que	   ni	   el	   ministro	   ni	   otros	  
superiores	  puedan	  hacer	  cambios	  o	  hacer	  frente	  a	  ningún	  tipo	  de	  ordinación,	  collatio	  u	  otra	  cosa	  
hecha	   en	   el	   convento	   por	   el	   fraile	   escogido	   por	   la	   reina,	   bajo	   grandes	   penas.	   En	   efecto,	   el	  
estamento	   del	   convento	   es	   regulado	   por	   el	   fraile	   escogido	   por	   la	   reina,	   que	   decide	   qué	   frailes	  
habitan	  en	  el	  convento,	  su	  forma	  de	  vida	  y	  proporciona	  consejo	  en	  caso	  de	  dudas.	  Tal	  ordenanza	  
no	   puede	   ser	   contravenida	   por	   ningún	   fraile,	   tampoco.	   La	   moral	   del	   convento	   así	   formada	   se	  
divulgaría	   a	   través	   de	   la	   predicación	   y	   confesión	   a	   frailes	   y	   seglares,	   tareas	   para	   las	   que	   se	   irá	  
preparando	  la	  comunidad	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  para	  la	  cuales	  no	  se	  tendrá	  impedimento	  alguno	  por	  
parte	  del	  obispo.	  

	  

-‐ Las	  donaciones	  de	  María	  de	  Luna	  al	  convento	  

Antes	  de	  recibir	  una	  respuesta	  oficial	  por	  parte	  del	  pontífice,	  María	  de	  Luna	  empieza	  una	  serie	  de	  
donaciones	  al	  Santo	  Espíritu.	  Algunas	  de	  ellas	  tienen	  como	  intermediarios	  Eiximenis	  y	  Borràs:	  en	  
efecto,	   con	   un	   documento	   del	   17	   de	   octubre	   de	   1402,	   María	   de	   Luna	   manda	   a	   Jaime	   Pastor,	  
administrador	   de	   su	   real	   curia,	   que	   pague	   32	   florines,	   es	   decir,	   el	   coste	   de	   un	   misal	   para	   el	  
convento	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  que	  entregó	  a	  Francesc	  Eiximenis,	  para	  que	   lo	   llevara	  al	   convento	  
(Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  16).	  El	  mismo	  día	  manda	  librar	  33	  florines	  de	  oro	  al	  corredor	  de	  libros	  
Gabriel	   Molinet	   por	   el	   misal	   comprado	   para	   el	   convento	   y	   que	   se	   debía	   entregar	   a	   Eiximenis	  
(Webster	  –	   Ivars	  (1982),	  doc.	  17).	  En	  noviembre,	  María	  de	  Luna	  libra	  35	  florines	  de	  oro	  a	  Borràs	  
para	   que	   se	   compren	   naranjos,	   limoneros	   y	   otros	   árboles	   para	   el	   huerto	   del	   Santo	   Espíritu	  
(Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  19).	  

Dos	  años	  más	  tarde,	  en	  marzo	  de	  1404,	  la	  reina	  ordena	  a	  Jaime	  Pastor	  que	  entregue	  200	  florines	  a	  
Francesc	  Eiximenis	  para	  pagar	  misales,	  ropa	  y	  otros	  ornamentos	  destinados	  al	  Santo	  Espíritu	  (Riera	  
i	   Sans	   (2010),	   doc.	   83).	   En	   agosto,	   María	   de	   Luna	   libra	   2.680	   sueldos	   para	   un	   palio	   y	   otros	  
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ornamentos	  del	  Santo	  Espíritu	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982)	  doc.	  29),	  y,	  en	  octubre,	  envía	  274	  sueldos	  al	  
orfebre	  Jaime	  de	  Veta	  por	  un	  incensario	  de	  plata	  para	  el	  convento	  (Webster	  –	   Ivars	  (1982),	  doc.	  
34).	  

En	  el	  acta	  de	  donación	  del	  convento	  a	  los	  frailes,	  en	  octubre	  de	  1404,	  María	  de	  Luna	  incluye	  una	  
renta	  anual	  de	  cinco	  mil	  sueldos,	  ya	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  se	  encontraba	  demasiado	  aislado	  para	  
que	  los	  frailes	  se	  pudieran	  sustentar	  a	  través	  de	  la	  limosna.	  Un	  día	  después	  de	  la	  donación,	  la	  reina	  
hace	  una	   limosna	  de	  250	   florines	  de	  oro	  a	  Eiximenis	  para	  que	  solvente	  a	   las	  necesidades	  de	   los	  
frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  35).	  Algunos	  meses	  más	  tarde,	  en	  diciembre	  
de	  1404,	  María	  de	  Luna	  da	  una	  nueva	  limosna	  de	  60	  florines	  de	  oro	  al	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  
Bartolomeu	  Borraç	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  39),	  y,	  el	  mismo	  día,	  destina	  10	  florines	  de	  oro	  a	  
Francisco	  Tosquella	  por	  las	  pérdidas	  habidas	  durante	  la	  confección	  del	  coro	  del	  convento	  (Webster	  
–	  Ivars	  (1982),	  doc.	  40).	  	  

Al	  año	  siguiente,	  María	  de	  Luna	  sigue	  realizando	  donaciones	  al	  convento,	  librando	  66	  sueldos	  para	  
los	   gastos	   del	   floreado	   y	   cordones	   de	   seda	   y	   oro	   para	   los	   frontales,	   dalmáticas,	   capas,	   estola	   y	  
manípulos	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  el	  mes	  de	  octubre	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  54).	  Además,	  el	  1	  
de	  diciembre	  de	  1405,	  se	  notifica	  a	  Jaime	  Pastor,	  administrador	  general	  de	  la	  corte	  de	  la	  reina,	  lo	  
que	  se	  debe	  a	  Pedro	  Marzal,	  camarero	  de	  María	  de	  Luna,	  por	  las	  compras	  de	  telas	  para	  ornamento	  
del	   convento	   (Webster	   –	   Ivars	   (1982),	   doc.	   5).	   El	  mismo	   día	   se	   notifica	   a	   Francisco	   Foix	   que	   se	  
deben	  a	  Pedro	  Marzal	  1060	  sueldos	  y	  3	  dineros	  por	  los	  ornamentos	  que	  el	  rey	  había	  regalado	  a	  la	  
reina	   para	   uso	   del	   Santo	   Espíritu	   (Webster	   –	   Ivars	   (1982),	   doc.	   6).	   En	   efecto,	   se	   hace	   saber	   a	  
Francisco	   Foix	   que	   se	   deben	   a	   Pedro	   Marzal	   140	   sueldos	   por	   80	   libras	   de	   candelas	   de	   cera	  
compradas	  por	  mandato	  de	  la	  reina	  y	  enviadas	  al	  convento	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  7).	  En	  el	  
mismo	  mes,	  se	  libran	  260	  sueldos	  que	  se	  debían	  al	  camarero	  de	  la	  reina	  por	  la	  confección	  de	  una	  
casulla,	  dos	  dalmáticas	  y	  una	  capa	  personal	  regaladas	  por	  el	  rey	  a	  María	  de	  Luna	  y	  con	  destino	  el	  
Santo	  Espíritu	  (Webster	  –	   Ivars	   (1982),	  doc.	  58).	  El	  19	  de	  diciembre,	  se	   libran	  26	  sueldos	  para	   la	  
hechura	   de	   diversos	   ornamentos	   y	   palios	   de	   tela,	   oro	   y	   seda	   para	   el	   convento	   franciscano	  
(Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  59).	  El	  último	  donativo	  conocido,	  es	  el	  libramiento	  de	  95	  sueldos	  que	  
la	   reina	   autoriza	   por	   la	   compra	   de	   un	   grifo	   de	   cobre	   con	   destino	   a	   un	   aljibe	   del	   Santo	   Espíritu	  
(Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  60).	  

En	  su	  testamento,	  María	  otorga	  una	  renta	  de	  dos	  mil	  sueldos	  a	   los	  frailes	  para	  el	  sustento	  de	   la	  
comunidad	  y	  las	  reparaciones	  del	  edificio,	  que	  se	  suman	  a	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos	  estipulada	  
con	   el	   acta	   de	   donación	   del	   convento	   a	   los	   frailes.	   Además,	   según	   el	   testamento	   de	  María,	   en	  
septiembre	  de	  1407	  el	  rey	  Martín	  deja	  400	  sueldos	  al	  Santo	  Espíritu	  para	  que	  los	  frailes	  recen	  por	  
el	  alma	  de	  un	  doncel	  de	  la	  corte	  de	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  48).	  También,	  en	  marzo	  de	  1408,	  
Martín	  manda	  a	  Berenguer	  Martí	  que	  entregue	  100	  florines	  de	  oro	  que	  la	  reina	  había	  predispuesto	  
asignar	   al	   guardián	   y	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   en	   su	   testamento	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   50).	  
Efectivamente,	  en	  julio	  del	  mismo	  año,	  Berenguer	  Martí	  anota	  haber	  donado	  a	  Bartomeu	  Borràs,	  
guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  1.100	  sueldos,	  es	  decir	  100	  florines	  de	  oro,	  que	  el	  rey	  había	  mandado	  
donar	  con	  carta	  del	  16	  de	  Marzo	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  51).	  
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El	  2	  de	  abril	  de	  1403	  la	  reina	  y	  su	  entorno	  de	  damas	  cenan	  en	  el	  convento,	  como	  si	  realizaran	  una	  
especie	  de	  visita	  de	  “inspección”	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  115-‐137).	  

Aparte	   de	   las	   donaciones	   hechas	   por	   la	   reina	   al	   Santo	   Espíritu,	   hay	   que	   señalar	   los	   donativos,	  
principalmente	   paños,	   otorgados	   por	   el	   consejo	   y	   jurados	   de	   Valencia	   a	   Francesc	   Eiximenis	   a	  
principios	  del	  1400,	  los	  cuales,	  según	  Andrés	  Ivars,	  estaban	  destinados	  al	  convento	  recién	  fundado	  
(Ivars	  (1989),	  67-‐75).	  

	  

-‐ Borràs	  embajador	  frente	  al	  papa	  

Probablemente	  en	  el	  año	  1403,	  María	  de	  Luna	  envía	  a	  Bartomeu	  Borràs	  como	  embajador	  frente	  al	  
papa	   en	   virtud	   de	   la	   crença	  que	   la	   reina	   le	   había	   encomendado.	   En	   uno	   de	   los	   capítulos	   de	   la	  
embajada,	  María	  suplica	  que,	  en	  cuanto	  se	  haya	  edificado	  el	  convento	  cerca	  de	  Morvedre	  bajo	  la	  
invocación	  del	  Santo	  Espíritu,	  habitado	  por	  frailes	  menores	  que	  observan	  la	  regla	  franciscana	  al	  pie	  
de	  la	  letra,	  sea	  merced	  que	  el	  dicho	  convento,	  los	  conventos	  de	  Chelva,	  Manzanera,	  que	  son	  de	  la	  
misma	  regla,	  y	  todos	  los	  otros	  de	  regla	  parecida	  que	  se	  edificarán	  en	  adelante	  en	  el	  reino	  y	  tierra	  
del	   rey,	   formen	   una	   vicaría	   independiente	   y	   separada	   de	   todas	   las	   otras	   vicarías.	   Además,	   los	  
frailes	   que	   viven	   en	   dichos	   conventos	   podrán	   elegir	   su	   vicario	   y	   presidente	   sin	   ninguna	  
confirmación	  por	  parte	  del	  ministro	  o	  del	  general.	  En	  otro	  capítulo,	  María	  pide	  al	  papa	  que	  done	  al	  
convento	  un	  breviario,	  una	  Biblia,	  unas	  concordancias,	   la	  obra	  del	  maestro	  Nicolás	  de	  Lira	  sobre	  
toda	   la	  Biblia	  y	  una	   tabla	  de	  originales.	  Finalmente,	   la	  embajada	  se	  concluye	  con	  el	  deseo	  de	   la	  
reina	  de	  obtener	  licencia	  papal	  para	  fundar	  un	  monasterio	  de	  cartujos	  o	  de	  la	  orden	  que	  la	  reina	  
quiera,	  y	  por	  el	  que	  obtendrá	  una	  bula	  y	  licencia	  por	  parte	  del	  prior	  cartujo	  (Javierre	  Mur	  (1942),	  
291).	  

El	   deseo	   de	   la	   reina	   de	   que	   los	   conventos	   de	   Chelva	   y	   Manzanera,	   que	   se	   conocen	   como	   los	  
primeros	   conventos	   reformados,	   el	   Santo	   Espíritu	   y	   las	   futuras	   fundaciones	   formen	   una	   vicaría	  
separada	  constituye	  una	  declaración	  de	  intenciones,	  que	  da	  espacio	  para	  pensar	  en	  un	  proyecto	  
organizado	   de	   difusión	   del	   movimiento	   reformador	   franciscano,	   conocido	   más	   tarde	   como	  
Observancia,	   a	   través	  del	   apoyo	   real.	   Sin	   embargo,	  no	   será	  hasta	  1440	   cuando	   se	   concretará	   la	  
vicaría	  observante	  de	  la	  Vega,	  formada	  por	  los	  conventos	  de	  Chelva,	  Manzanera,	  el	  Santo	  Espíritu	  
y	  su	  comunidad	  procedente	  de	  Segorbe.	  	  

	  

-‐ Las	  bulas	  papales	  

En	   agosto	   de	   1403,	   Benedicto	   XIII	   contesta	   de	   forma	   oficial	   a	   las	   peticiones	   de	  María	   de	   Luna	  
emitiendo	  dos	  bulas	  Eximie	  devotionis	  y	  Dum	  Sincere.	  Con	  la	  Eximie	  devotionis,	  emanada	  el	  16	  de	  
agosto	  y	  expedida	  el	  9	  de	  septiembre,	  el	  papa	  de	  Aviñón	  manda	  averiguar	  al	  obispo	  de	  Valencia	  si	  
la	   reina	   de	   Aragón	   ha	   llevado	   a	   cabo	   su	   deseo	   de	   construir	   en	   los	   desiertos	   del	   territorio	   de	  
Murviedro	  un	  convento	  con	  iglesia	  bajo	  la	  invocación	  del	  Espíritu	  Santo,	  para	  uso	  de	  la	  Orden	  de	  
hermanos	  menores	  o	  franciscanos.	  En	  tal	  caso,	  señala	  que	  su	  guardián	  sea	  nombrado	  por	  primera	  
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vez	  por	   la	   reina	  a	   través	  del	   fraile	  Francesc	  Eiximenis,	  maestro	  en	   teología.	  Posteriormente	  será	  
elegido	   cada	   trienio	   por	   los	   frailes,	   según	   la	   jurisdicción	   habitual	   y	   algunas	   particularidades	   o	  
privilegios	  que	  se	  le	  conceden	  en	  esta	  bula	  (Cuella	  (2003b),	  96;	  BF,	  t.	  7,	  n.	  947;	  Martínez	  (1980),	  
15-‐17).	   También	   con	   fecha	   del	   16	   de	   agosto,	   pero	   expedida	   el	   19	   de	   septiembre,	   con	   la	  Dum	  
Sincere	  Benedicto	  XIII	  concede	  a	  María,	  reina	  de	  Aragón,	  que	  en	  el	  los	  territorios	  del	  dominio	  del	  
rey	  de	  Aragón	  pueda	  fundar	  un	  monasterio,	  de	  cualquier	  Orden	  aprobada	  por	  la	  Santa	  Sede,	  con	  
conocimiento	  del	  Ordinario	  y	  con	  dote	  suficiente	  (Cuella	  (2003a),	  438).	  

Entre	   las	   facultades	  otorgadas	  por	   la	  Eximie	  devotionis,	   a	   la	   reina	   se	   le	   concede	  elegir	  al	  primer	  
guardián	   y	   al	   primer	   vicario	   del	   convento	   a	   través	   de	   Francesc	   Eiximenis:	   la	   elección	   caerá	   en	  
Borràs,	   como	   guardián,	   y	   en	   Vicente	  Maestre,	   como	   vicario.	   Posteriormente,	   los	   sucesores	   del	  
guardián	   y	   del	   vicario	   serán	   elegidos	   por	   los	   frailes	   de	   la	   comunidad	   cada	   tres	   años	   pudiendo	  
ejercer	   los	   oficios	   según	   los	   estatutos	   de	   la	   Orden	   sin	   necesidad	   de	   confirmación	   de	   otros.	   El	  
guardián	  y	   los	  frailes	  pueden	  admitir	  y	  recibir	   la	  profesión	  de	  los	  frailes	  que	  quieran.	  Además,	  el	  
guardián,	   y	   en	   su	   ausencia	   el	   vicario,	   pueden	   absolver	   los	   casos	   reservados	   por	   constituciones	  
aprobadas	  de	  la	  Orden	  a	  dos	  de	  los	  mismos	  frailes	  con	  consejo	  de	  los	  demás.	  Con	  legítima	  causa,	  
el	  guardián	  puede	  enviar	  a	  uno	  o	  más	  frailes	  de	  la	  casa	  por	  la	  provincia	  de	  Aragón,	  según	  el	  estilo	  
de	  la	  Orden.	  Los	  frailes	  que	  quieran	  residir	  en	  el	  convento,	  pueden	  hacerlo	  con	  el	  consentimiento	  
y	  licencia	  de	  los	  frailes	  antiguos	  y	  discretos	  de	  la	  casa.	  Previo	  consejo	  de	  los	  mismos	  y	  a	  tenor	  de	  
los	  estatutos	  de	  la	  Orden,	  pueden	  visitar,	  corregir,	  castigar,	  despedir	  o	  encarcelar	  a	  los	  frailes	  de	  la	  
misma	  casa	  a	  causa	  de	  algún	  delito	  o	  escándalo.	  El	  guardián,	  vicario	  y	  frailes	  son	  libres	  e	  inmunes	  
de	  toda	  exacción	  y	  de	  la	  paga	  y	  satisfacción	  de	  cualquier	  dinero	  por	  razón	  de	  expensas	  hechas	  con	  
los	  prelados	  de	   la	  dicha	  Orden	  de	  cualquier	  estado	  y	  condición	  que	   fuesen.	  Además,	  el	  ministro	  
provincial,	  presente	  y	  futuro,	  no	  puede	  remover	  o	  enviar	  a	  otra	  parte	  a	  los	  	  frailes	  de	  la	  comunidad	  
en	  contra	  de	  la	  voluntad	  del	  guardián	  y	  discretos	  del	  convento,	  ni	  puede	  visitar,	  corregir	  y	  castigar	  
al	  guardián,	  salvo	  en	  caso	  de	  un	  delito	  o	  escándalo	  y,	  en	  este	  caso,	  con	  consejo	  de	   los	  seis,	  o	  al	  
menos	  cuatro	  frailes	  antiguos	  o	  discretos	  de	  la	  misma	  casa	  y	  con	  arreglo	  a	  los	  estatutos	  (Sanchis	  
Alventosa	  (1948),	  27-‐28;	  BF,	  t.	  7,	  n.	  947).	  

Con	  la	  confirmación	  papal,	  las	  peticiones	  de	  la	  reina	  de	  autonomía	  e	  independencia	  para	  el	  Santo	  
Espíritu	   parecen	   ser	   garantizadas.	   Los	   privilegios	   concedidos	   al	   convento	   son	   extraordinarios	  
porque,	   en	   oposición	   al	   régimen	   interno	   de	   la	   Orden,	   hacen	   del	   convento	   una	   casa	   casi	  
independiente	  del	   resto	  de	   la	   familia	   franciscana,	  condición	  que	  plantea	   la	   libertad	   fundamental	  
con	   la	   cual	   realizar	   los	   cambios	   requeridos	  por	  el	  propósito	  de	  vida	  escogido	  por	   la	   comunidad.	  
(Agulló,	  (1982),	  130;	  Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  29).	  

El	   hecho	   de	   que	   la	   bula	   y	   los	   privilegios	   del	   Santo	   Espíritu	   fuesen	   promulgados	   por	   el	   papa	   de	  
Aviñón,	   una	   vez	   terminado	   el	   cisma,	   crea	   incertidumbre	   sobre	   la	   legitimidad	   del	   convento.	   Sin	  
embargo,	  por	  instancia	  de	  Fradrique,	  conde	  de	  Luna	  y	  sobrino	  de	  María,	  el	  papa	  Martín	  V	  valida	  la	  
decisión	  de	  Benedicto	  XIII	  con	  la	  bula	  del	  6	  de	  diciembre	  1419	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  B).	  	  
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-‐ Costes	  de	  la	  fundación	  y	  entrada	  de	  los	  frailes	  a	  la	  casa	  

Desafortunadamente,	  no	   tenemos	   información	  precisa	   sobre	  el	  aspecto	  originario	  del	   convento,	  
ya	  que	  no	  hemos	  encontrado	  noticias	  de	  la	  época	  sobre	  el	  tema,	  ni	  se	  han	  conservados	  elementos	  
arquitectónicos	   de	   la	   primera	   fundación.	   El	   cronista	   Pedro	  Martínez,	   recoge	   la	   noticia	   de	   que,	  
debido	  al	  aspecto	  pobre	  y	  mezquino	  de	  la	  primera	  fundación,	  la	  reina	  se	  habría	  incomodado	  al	  no	  
haber	  correspondencia	  con	   la	  grandeza	  de	  su	  ánimo,	   inculpando	  al	  mayordomo	  encargado	  de	   la	  
dirección	  de	  la	  obra.	  Sin	  embargo,	  el	  mismo	  cronista	  considera	  falsa	  la	  noticia,	  ya	  que,	  según	  él,	  el	  
convento	   fue	   una	   fundación	   simple	   y	   humilde	   a	   imitación	   de	   las	   casas	   de	   Chelva	   y	  Manzanera	  
(Martínez	  (1980),	  13-‐17).	  

Aunque	  no	  conozcamos	  el	  aspecto	  original	  del	  Santo	  Espíritu,	  se	  han	  encontrado	  datos	  sobre	  los	  
gastos	   de	   su	   obra.	   En	   efecto,	   el	   4	   de	   diciembre	   de	   1404	   María	   de	   Luna	   manda	   a	   Francesc	  
Berenguer	  para	  que	  cobre	  tres	  mil	   florines	  de	  oro	  que	  el	  mismo	  había	   invertido	  en	   las	  obras	  del	  
convento.	  La	  suma	  tenía	  que	  ser	  entregada	  por	  Berenguer	  Martín,	  receptor	  de	  la	  reina	  en	  el	  reino	  
de	  Valencia	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  4).	  	  

Gracias	   a	   cuanto	  hay	   anotado	  en	   los	   libros	   del	  Maestre	  Racional,	   tenemos	  más	   datos.	   Según	  el	  
documento	   del	   4	   de	   junio	   de	   1407,	   Pere	   d’Artes,	   maestre	   racional,	   había	   sido	   contactado	   por	  
Francesc	   Berenguer,	   habitante	   de	  Morvedre,	   porque,	   según	   lo	   afirmado	   por	   Francesc,	   la	   reina	  
mientras	  vivía,	  a	  causa	  de	  su	  industria,	  lealtad	  y	  prohomenia,	  le	  había	  confiado	  de	  paraula	  que	  en	  
1401	  obtuviera	  y	  recibiera	  todas	  las	  cantidades	  asignadas	  a	  la	  edificación	  del	  convento	  del	  Santo	  
Espíritu.	   Las	   cantidades	   recibidas	   y	   administradas	   por	   Francesc	   tenían	   que	   gastarse	   en	   la	  
edificación	  de	  forma	   leal	  y	  provechosa,	  según	  el	  voto	  de	  confianza	  de	   la	  reina	  hacia	  su	  persona.	  
Tras	  la	  muerte	  de	  María	  de	  Luna,	  el	  rey,	  uno	  de	  sus	  principales	  albaceas	  testamentarios,	  con	  una	  
carta	   del	   10	   de	   abril	   de	   1407	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   40),	   ordena	   al	  maestre	   racional	   que	   realice	   el	  
albarán	  de	  los	  gastos	  de	  la	  edificación,	  cuya	  administración	  se	  recoge	  en	  el	  libro	  entregado	  a	  Pere	  
d’Artes,	  escrito	  en	  papel.	  Según	  el	  libro	  de	  Francesc	  Berenguer,	  la	  obra	  se	  empezó	  el	  3	  de	  febrero	  
de	  1402	  y	  siguió	  hasta	  el	  15	  de	  enero	  recién	  pasado,	  lo	  que	  hace	  un	  total	  de	  4	  años,	  9	  meses	  y	  12	  
días	   completos.	   Según	   los	   recibos	   escritos	   y	   contenidos	   en	   el	   libro	   de	   cuentas,	   cuanto	   fue	  
suministrado	  por	  la	  señora	  a	  través	  de	  Berenguer	  Martí,	  recibidor	  general	  de	  las	  rentas	  y	  derechos	  
de	   la	   reina	   en	   el	   reino	   de	   Valencia,	   para	   los	   gastos	   de	   la	   edificación	   asciende	   a	   la	   cantidad	   de	  
66.424	   sueldos	   de	   Barcelona.	   Además,	   hay	   que	   contar	   las	   dadas,	   pagas	   y	  misiones	   hechas	   por	  
Francesc	   en	   la	   compra	  de	   cal,	   arena,	  madera,	   clavos,	   tejas,	   yeso,	   hierros,	   cuerdas	   y	   otras	   cosas	  
necesarias,	   y	   las	   pagas	   de	   jornaleros,	   maestros,	   mano	   de	   obra	   y	   otros	   ayudantes,	   que	   suman	  
91.609	  sueldos	  y	  7	  dineros.	  Por	   lo	  tanto,	   igualado	  cuanto	  fue	  dado	  y	  cuanto	  fue	  recibido,	  queda	  
que	  Francesc	  Berenguer	  tiene	  que	  cobrar	  24.645	  sueldos	  y	  7	  dineros	  de	  Barcelona,	  de	  los	  cuales	  el	  
Maestre	   Racional	   ha	   hecho	   albarán.	   El	   importe	   tiene	   que	   ser	   dado	   a	   Francesc	   por	   los	   albaceas	  
testamentarios	  y	  heredero	  universal	  de	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  43).	  

En	  otro	  documento	  con	  fecha	  del	  4	  de	  junio	  de	  1407,	  Pere	  d’Artes	  subscribe	  que,	  por	  la	  voluntad	  
de	   los	  ejecutores	   testamentarios	  y	  herederos	  de	  María	  de	  Luna,	  a	  Francesc	  Berenguer	  se	  deben	  
24.645	  sueldos	  y	  7	  dineros	  de	  Barcelona,	  que	  tiene	  que	  cobrar	  por	  la	  cuenta	  presentada	  al	  mismo	  
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maestre	  racional	  sobre	  la	  administración	  de	  la	  obra	  y	  edificación	  del	  convento	  de	  franciscanos	  del	  
Santo	  Espíritu	  que,	  por	  orden	  de	  la	  reina	  mientras	  vivía,	  se	  ha	  hecho	  realizar	  en	  el	  Valle	  del	  Tuliu,	  
cerca	  de	  Morvedre.	  La	  obra	  se	  comenzó	  el	  3	  de	  febrero	  de	  1403	  y	  terminó	  el	  15	  de	  enero	  pasado.	  
Por	   orden	   del	   rey	   y	   de	   los	   principales	   ejecutores	   de	   la	   reina,	   Pere	   d’Artes	   ha	   hecho	   albarán	   a	  
Francesc	   Berenguer	   por	   la	   cuenta	   indicada	   que	   tendrá	   que	   cobrar	   de	   los	   mismos	   ejecutores	   y	  
heredero	  universal	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  44).	  

La	   suma	   debida	   a	   Francesc	   Berenguer	   es	   confirmada	   por	   otra	   fuente.	   En	   febrero	   de	   1419,	  
Berenguer	   Minguet,	   oidor	   de	   cuentas	   y	   comisario	   de	   Francesc,	   elabora	   el	   albarán	   en	   el	   que	  
aparecen	  las	  sumas	  debidas	  al	  caballero	  y	  habitante	  de	  Morvedre	  por	  los	  encargos	  desempeñados.	  
Según	   lo	   contenido	   en	   el	   libro	   1,	   aparecen	   10.900	   sueldos	   retenidos	   de	   los	   24.645	   sueldos	   y	   7	  
dineros	   debidos	   con	   albarán	   del	   maestre	   racional,	   de	   lo	   que	   queda	   de	   la	   cuenta	   de	   la	  
administración	  y	  obra	  del	  Santo	  Espíritu	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9709,	  sin	  foliación).	  

La	  cuestión	  sobre	  la	  fecha	  en	  la	  que	  empiezan	  las	  obras	  del	  convento	  no	  queda	  del	  todo	  clara,	  ya	  
que	   las	   dos	   referencias	   ofrecidas	   por	   el	  maestre	   racional	   son	   diferentes.	   Sin	   embargo,	   por	   una	  
mención	   hecha	   por	   la	   reina	   en	   un	   documento	   del	   26	   enero	   1402	   y	   dirigido	   a	   Jaumeta	   Catalá,	  
sabemos	  que	   las	  obras	  en	  ese	  momento	  ya	  estaban	  en	  marcha,	  pero	  habían	  sido	   interrumpidas	  
por	  una	   instancia	  presentada	  por	   la	  misma	  señora	  de	  Gilet	   (Apéndice	   IV,	  doc.	  7).	  Otro	  dato	  que	  
lleva	   a	   pensar	   que	   el	   inicio	   de	   la	   construcción	   fue	   en	   1402	   es	   el	   comienzo	   de	   los	   donativos	   de	  
María	  de	  Luna	  para	  el	  Santo	  Espíritu	  a	  partir	  de	  octubre	  de	  ese	  mismo	  año.	  

En	  cuanto	  al	  periodo	  en	  que	  la	  comunidad	  empieza	  a	  vivir	  en	  el	  convento,	  según	  un	  documento	  de	  
1438	   del	   rey	   Juan	   de	  Navarra	   remitido	   a	   los	   procuradores	   del	   convento,	   los	   frailes	   residían	   allí	  
desde	   hace	   35	   años,	   por	   lo	   que	   en	   1403,	   los	   frailes	   habitaban	   el	   Santo	   Espíritu	   aun	   inacabado	  
(Apéndice	   IV,	   doc.	   107).	   Por	   otro	   lado,	   el	   autor	   Corresa	   i	  Marín	   data	   su	   asientamiento	   en	   1402	  
(Corresa	  i	  Marín	  (2004),	  203-‐222).	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  

En	  1410	  en	  una	  carta	  de	  Martín	  a	  Francesc	  Berenguer,	  que	  ese	  año	  se	  convierte	  en	  receptor	  del	  
condado	   de	   Luna,	   el	   rey	   manda	   que	   con	   los	   ingresos	   de	   esas	   tierras	   se	   cubra	   el	   gasto	   de	   mil	  
florines	  de	  oro	  que	  comporta	  la	  reparación	  de	  un	  alberch	  contiguo	  al	  Santo	  Espíritu	  y	  que	  se	  había	  
iniciado	  por	  voluntad	  de	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  55).	  

También	  hay	  que	  tener	  presente	  que	  María	  de	  Luna	  había	  dedicado	  500	  sueldos	  de	  la	  renta	  que	  
otorga	  en	  su	  testamento	  a	   la	  reparación	  del	  convento,	  como	  veremos	  más	  adelante.	  Además,	  el	  
mal	  estado	  del	  edificio	  es	  recordado	  en	  los	  años	  siguientes	  por	  la	  reina	  María	  de	  Castilla,	  que	  en	  
algunos	  documentos	  referentes	  el	  Santo	  Espíritu	  sostiene	  que	  si	  no	  se	  provee	  su	  sustento,	  la	  casa	  
desaparecerá	  pronto	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  86,	  99,	  103).	  En	  este	  caso,	  es	  probable	  que	  el	  mal	  estado	  
del	  edificio	  se	  use	  como	  metáfora	  para	  parangonar	  el	  estado	  espiritual	  de	  la	  comunidad	  y	  justificar	  
una	  pronta	  intervención	  a	  favor	  del	  convento.	  
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-‐ Entrega	  del	  Vall	  del	  Tuliu	  a	  la	  reina	  

En	  marzo	  de	  1404,	  Martín	  concede	  el	  Vall	  del	  Tuliu	  a	  la	  reina,	  queriendo	  participar	  de	  la	  obra	  de	  
fundación	   emprendida	   por	   su	   esposa.	   El	   rey	   hace	   donación	   del	   Valle	   con	   todos	   sus	   derechos,	  
censos	  agrarios	  y	  rentas	  existentes	  y	  provenientes	  de	  los	  montes,	  bosques,	  prados,	  fuentes,	  tierras	  
cultivadas	   y	   sin	   cultivar,	   pastos	   y	   de	   cada	   derecho	   que	   le	   pertenece.	   El	   término	   del	   Valle	   se	  
extiende	   hasta	   el	   lugar	   de	   Segart	   y	   hasta	   la	   vertiente	   de	   las	  montañas	   contiguas.	   Por	   lo	   tanto,	  
Martín	  hace	  donación	  y	  concesión	  de	  lo	  dicho	  para	  la	  obra	  y	  servicio	  del	  convento	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	  14).	  

	  

-‐ Donación	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  los	  frailes	  

El	  21	  de	  octubre	  de	  1404,	  en	  el	  monasterio	  de	  san	  Bernardo	  de	  Valencia,	  María	  de	  Luna	  firma	  el	  
acta	  por	  el	  cual	  dona	  a	  los	  franciscanos	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  dotado	  de	  iglesia,	  claustro	  y	  
otras	   cosas	   necesarias	   a	   la	   comunidad,	   que	   vivirá	   bajo	   la	   regla	   de	   San	   Francisco.	   El	   convento,	  
iglesia,	   claustro,	   casas	   y	   edificios,	   con	   huerta,	   fuentes,	   árboles	   y	   derechos	   y	   pertenencias	   de	   la	  
tierra,	  donada	  a	  la	  reina	  por	  Jaumeta	  Catalá	  y	  su	  hija	  Joana	  según	  el	  acto	  del	  31	  de	  enero	  de	  1402,	  
son	  entregados	  como	  vivienda	  y	  para	  servicio	  y	  uso	  continuo	  de	  los	  frailes	  menores	  que	  vivirán	  allí.	  
Asimismo,	  seguida	  a	  la	  donación	  hecha	  por	  Martín	  a	  la	  reina	  el	  3	  de	  marzo	  de	  1404,	  	  María	  de	  Luna	  
dona	  a	  los	  frailes	  todo	  el	  Vall	  del	  Tuliu,	  con	  sus	  derechos	  y	  pertenencias,	  montes,	  valles,	  árboles,	  
bosques,	  fuentes,	  ríos,	  tierras	  cultivadas	  y	  no	  cultivadas.	  	  

Dado	  que	  el	  convento	  está	  situado	  en	  un	  lugar	  alejado	  de	  las	  poblaciones,	  por	  lo	  que	  los	  frailes	  no	  
pueden	  mendigar,	  en	  lugar	  de	  limosna	  la	  reina	  asigna	  de	  forma	  perpetua	  cinco	  mil	  sueldos	  reales	  
de	  Valencia,	  de	  forma	  anual,	  “rental”	  y	  perpetua	  sobre	  las	  rentas,	  proventos	  y	  ganancias	  del	  Vall	  
de	   Almonacid	   y	   sus	   alquerías,	   cuya	   pertenencia	   corresponde	   a	   María	   de	   Luna.	   Los	   cinco	   mil	  
sueldos	  tenían	  que	  ser	  recibidos	  por	  los	  jurados	  de	  la	  ciudad	  de	  Segorbe,	  también	  perteneciente	  a	  
la	   reina,	   y	   entregados	   por	   el	   tesorero	   de	   la	   reina,	   Berenguer	   Martí,	   procurador,	   u	   otros	  
procuradores,	  receptores,	  colectores	  generales	  de	   los	  derechos	  y	  rentas	  del	  reino	  de	  Valencia,	  o	  
por	  los	  alamines,	  colectores,	  receptores	  del	  valle,	  o	  de	  los	  lugares	  y	  alquerías	  del	  mismo.	  María	  y	  
sus	  sucesores	  tienen	  que	  recibir	  el	  albarán	  de	  los	  cinco	  mil	  sueldos	  cada	  año.	  Una	  vez	  recibidos	  los	  
cinco	   mil	   sueldos,	   los	   jurados	   de	   Segorbe	   tienen	   que	   traspasar	   el	   importe	   al	   administrador	   o	  
procurador	  de	  los	  frailes,	  para	  que	  éste	  lo	  reparta	  en	  lo	  necesario	  a	  los	  frailes	  y	  a	  la	  casa.	  Si	  sobrara	  
algo	  de	  la	  renta,	  el	  procurador	  tendría	  que	  gastar	  lo	  remanente	  en	  libros	  u	  otras	  cosas	  necesarias	  
al	   convento,	   según	   el	   consejo	   y	   consenso	   del	   guardián.	   Cualquier	   administrador,	   procurador	   o	  
distribuidor	  tiene	  que	  ser	  constituido	  y	  creado	  por	  el	  guardián	  y	   los	  frailes,	  que	  también	  pueden	  
privar	   del	   cargo.	   Cada	   año,	   los	   jurados,	   en	   presencia	   del	   guardián,	   tienen	   que	   revisar	   la	  
administración	  llevada	  a	  cabo.	  

El	  convento	  y	  el	  Valle	  del	  Tulio	  son	  entregados	  por	  la	  reina,	  también	  en	  cuanto	  lugarteniente	  del	  
reino,	   que	   autoriza	   su	   amortización.	   Los	   testigos	   de	   la	   donación	   son	   Francesc	   Eiximenis,	  
Bartolomeu	  Borràs,	   Berengario	  de	  Villarracuto,	   consejero	   y	   camarlengo	  del	   rey,	   Pedro	  de	   Santo	  
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Minato,	  consejero	  y	  mayordomo	  de	  la	  reina,	  Juan	  Navarro,	  doctor	  en	  leyes,	  consejero	  y	  abogado	  
fiscal	  del	  rey	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  3).	  

	  

-‐ Advocación	  

Se	  han	  elaborado	  diferentes	  explicaciones	  para	  aclarar	  la	  advocación	  del	  convento.	  	  

Según	  el	  cronista	  Vicente	  Martínez	  Colomer,	  la	  dedicación	  al	  Santo	  Espíritu	  fue	  elegida	  por	  la	  reina	  
misma	   (Martínez	   Colomer	   (1803),	   69-‐76).	   Nuria	   Silleras	   Fernández	   profundiza	   más	   en	   el	   tema,	  
encontrando	  una	  relación	  entre	  la	  advocación	  al	  Santo	  Espíritu	  y	  las	  frecuentes	  recomendaciones	  
al	  Espíritu	  Santo	  que	  aparecen	  en	   la	  correspondencia	  de	   la	  reina.	  Además,	  vincula	   la	  advocación	  
del	  convento	  a	  la	  polémica	  sobre	  el	  Espíritu	  Santo	  entre	  franciscanos,	  nominalistas,	  y	  dominicos,	  
tomistas,	   dada	   la	   influencia	   ejercida	   en	   la	   reina	   por	   teólogos	   como	   Eiximenis	   y	   Borràs	   (Silleras	  
Fernández	  (2008),	  122-‐125).	  	  

Para	   Natxo	   Corresa	   i	   Martí	   el	   nombre	   del	   convento	   deriva	   de	   las	   siete	   colinas	   alrededor	   del	  
convento,	  que	  representarían	  los	  siete	  dones	  del	  Espíritu	  Santo	  (Corresa	  i	  Martí	  (2004),	  203-‐222).	  	  	  

Al	   contrario,	   el	   actual	   archivero	   del	   convento,	   el	   padre	   Barrachina,	   relaciona	   el	   nombre	   con	   la	  
corriente	   espiritualista	   seguida	   por	   Eiximenis	   (Barrachina	   Lapiedra	   (2003),	   14).	   No	   obstante,	   a	  
pesar	  de	   la	   fascinante	  hipótesis	  del	  P.	  Barrachina,	   la	  cuestión	  de	  si	  Eiximenis	  seguía	  o	  menos	   las	  
ideas	   joaquimitas	   y	   su	   esquema	   de	   las	   tres	   edades	   del	  mundo	   es	   una	   cuestión	   debatida	   y	   que	  
divide	  a	  los	  estudiosos.	  En	  efecto,	  si	  por	  un	  lado	  Eiximenis	  manifiesta	  la	  necesidad	  de	  reforma	  de	  
la	   orden	   y	   de	   los	   eclesiásticos	   en	   general,	   situando	   en	   el	   año	   1400	   una	   serie	   de	   cambios	   y	  
preconizando	   la	   conversión	   de	   los	   judíos	   y	   una	   nueva	   era	   sin	  monarquías,	   por	   el	   otro,	   revisa	   y	  
matiza	  las	  ideas	  expuestas	  en	  los	  capítulos	  del	  Dotzè	  en	  los	  que	  expone	  varias	  ideas	  escatológicas,	  
a	  causa	  del	  descontento	  de	  Joan	  I.	  	  

Por	  lo	  tanto,	  a	  causa	  de	  las	  diferentes	  hipótesis	  propuestas	  para	  justificar	  la	  advocación	  del	  Santo	  
Espíritu	  y	  frente	  a	  la	  complejidad	  documental	  para	  argumentar	  cada	  una	  de	  ellas,	  de	  momento	  se	  
ha	  preferido	   seguir	   la	   argumentación	  de	  Nuria	   Silleras	   Fernández,	   ya	  que	   las	   fuentes	   relativas	  a	  
María	   de	   Luna	   parecen	   avalar	   su	   consideración.	   Sin	   embargo,	   sería	   interesante	   considerar	   el	  
origen	   de	   otras	   advocaciones	   similares	   de	   conventos	   surgidos	   contemporáneamente	   o	  
sucesivamente.	  	  

	  

-‐ Toma	  de	  posesión	  del	  Vall	  del	  Tuliu	  

Según	  cuanto	  descrito	  en	  el	  pergamino	  fechado	  el	  16	  de	  julio	  de	  1406,	  Joan	  de	  Torres,	  portero	  y	  
comisario,	  una	  vez	  alegado	  que	  el	  derecho	  de	  la	  señora	  de	  Gilet	  había	  sido	  tasado,	  entrega	  el	  Valle	  
del	   Tuliu	   a	  Martí	   de	  Pomar,	  procurador	  de	   la	   reina.	  Martí	   de	  Pomar	   toma	  posesión	  del	  Vall	   del	  
Tuliu	   en	   nombre	   de	  María	   de	   Luna,	   tomando	   una	   “exada”	   como	   señal	   de	   verdadera	   posesión	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  26),	  
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-‐ Muerte	  de	  la	  reina	  

Con	   la	   muerte	   de	   María	   de	   Luna,	   en	   diciembre	   de	   1406,	   es	   su	   ejecutor	   testamentario	   y	  
usufructuario,	  el	  rey	  Martín,	  quien	  pasa	  a	  ocuparse	  de	  los	  temas	  relativos	  al	  Santo	  Espíritu,	  como	  
la	  administración	  de	  la	  renta	  y	  los	  procuradores	  del	  convento.	  	  

Como	   antes	   se	   ha	  mencionado,	   en	   su	   testamento	   la	   reina	   aumenta	   su	   legado	   al	   Santo	   Espíritu	  
añadiendo	   una	   renta	   adicional.	   A	   pesar	   de	   que	   el	   testamento	   de	  María	   de	   Luna	   no	   haya	   sido	  
localizado,	  Pedro	  Martínez	   incluye	  en	  su	  crónica	   la	  cláusula	  relativa	  al	  convento,	  según	  la	  cual	   la	  
reina	   dispone	   cincuenta	   mil	   libras	   para	   que,	   después	   de	   su	   muerte,	   se	   compren	   en	   un	   lugar	  
oportuno	  y	  seguro	  a	  conocimiento	  de	  sus	  administradores	  tantos	  réditos	  perpetuos,	  cuantos	  sean	  
necesarios	  para	  la	  manutención	  de	  15	  frailes,	  que	  son	  los	  que	  quiere	  residan	  en	  el	  Santo	  Espíritu	  
sirviendo	   al	   Señor.	   Aquellos	   réditos,	   que	   ya	   se	   tienen	   señalados	   sobre	   el	   Vall	   de	   Almonacid,	   se	  
incluyen	   en	   los	   réditos	   perpetuos	   que	   ahora	  manda	   para	   que	   se	   compre	   comida,	   ropa	   y	   otras	  
necesidades.	   Además,	   la	   reina	   pide	   que	   se	   compren	   500	   sueldos	   censales,	   perpetuos	   y	   anuales	  
para	  la	  conservación	  y	  reparación	  de	  la	  fábrica.	  Finalmente,	  la	  reina	  establece	  400	  florines	  de	  oro	  
para	   que	   los	   frailes	   recen	   en	   sufragio	   del	   alma	   de	   Francisca	   Contell,	   su	   dama,	   que	   la	   había	  
nombrado	  su	  heredera	  universal	  (Martínez	  (1980),	  31-‐33).	  

	  

-‐ Martín	  el	  Humano	  y	  el	  Santo	  Espíritu	  

La	   obra	   de	  María	   de	   Luna	   es	   continuada	   por	  Martín,	   que,	   aparte	   de	   ejecutar	   sus	   voluntades	   y	  
actuar	  en	  cuanto	  usufructuario	  de	  la	  reina,	  sigue	  favoreciendo	  a	  la	  comunidad.	  En	  marzo	  de	  1407,	  
por	   súplica	   de	   Borràs,	   el	   rey	   recomienda	   el	   convento	   a	   los	   jurados,	   justicias	   y	   prohombres	   de	  
Morvedre,	  que	  tienen	  que	  defender	  sobre	  todo	  el	  boalar	  del	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  36).	  	  

Además,	   en	   abril	   del	   mismo	   año,	   Martín	   presenta	   al	   papa	   una	   nueva	   petición	   para	   que	   los	  
conventos	   del	   Santo	   Espíritu,	   Chelva	   y	   Manzanera	   constituyan	   una	   vicaría	   independiente,	  
reiterando	  el	  deseo	  de	  la	  reina	  presentado	  años	  antes	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  41).	  

	  

-‐ De	  la	  primera	  comunidad	  a	  la	  expansión:	  Segorbe	  y	  Llíria	  

Algunos	  años	  antes	  de	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu,	  en	  su	  Regiment	  de	  la	  cosa	  publica,	  Francesc	  
Eiximenis	  había	  expresado	  la	  necesidad	  de	  construir	  conventos	  e	  iglesias	  en	  el	  reino	  y	  en	  la	  ciudad	  
de	  Valencia	  a	  causa	  de	  su	  aspecto	  morisco	  (Regiment	  (1927),	  20).	  Además,	  manifestaba	  a	  Martín,	  
en	   ese	   momento	   aun	   infante,	   el	   deseo	   y	   la	   necesidad	   de	   fundar	   de	   una	   casa	   franciscana	   en	  
Segorbe	  (Gascón	  Uris	  (2003),	  31-‐45).	  

Tales	  deseos	  se	  convierten	  en	  realidad,	  cuando,	  en	  1413,	  la	  comunidad	  del	  Santo	  Espíritu	  obtiene	  
una	  bula	  papal	  para	  fundar	  una	  comunidad	  franciscana	  en	  Segorbe.	  En	  efecto,	  Bartomeu	  Borrás,	  
ex	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  y	  su	  actual	  guardián,	  Bernat	  Escoriola,	  son	  autorizados	  a	  construir	  
una	  casa	  franciscana,	  llamada	  Santa	  María	  de	  los	  Ángeles,	  bajo	  la	  regular	  Observancia,	  cerca	  de	  la	  
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ciudad.	   Al	   convento	   de	   Segorbe	   son	   trasferidos	   los	   privilegios	   del	   Santo	   Espíritu,	   cuyo	   personal	  
debe	   ir	  a	  Segorbe	   llevando	  utensilios	  y	  efectos	  para	  el	  culto.	  El	  guardián	  y	  el	  vicario	  de	   la	  nueva	  
casa	   son	   confirmados	   por	   Borràs	   y	   Escoriola	   y	   sucesivamente	   se	   elegirán	   cada	   tres	   años.	   El	  
guardián	  de	  Segorbe	  tiene	  facultad	  de	  admitir	  nuevos	  individuos	  al	  hábito,	  de	  enviar	  a	  los	  frailes	  
por	   la	  provincia,	  de	  castigarlos	  o	  expulsarlos.	  Además,	  el	  ministro	  provincial	  no	  puede	  castigar	  o	  
sacar	   a	   los	   religiosos	   contra	   la	   voluntad	   del	   guardián,	   ni	   puede	   visitar,	   corregir	   o	   castigar	   al	  
guardián	  a	  menos	  que	  haya	  cometido	  un	  grave	  delito	  y	  acompañado	  por	  un	  consejo	  de	  cuatro	  o	  
seis	  frailes.	  La	  guardianía	  de	  Segorbe	  se	  extiende	  a	  la	  ciudad	  y	  villas	  de	  Altura,	  Jérica,	  Viver,	  Pina,	  
Castelnou,	   Onda	   y	   Bechí	   con	   todos	   sus	   términos.	   En	   1415	   fray	   Blas	   de	   Campells,	   sucesor	   de	  
Escoriola	   como	  guardián	  del	   Santo	  Espíritu,	   toma	  posesión	  de	   la	   iglesia	  de	   san	  Blas	  de	  Segorbe.	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  59)	  

En	   1414	   el	   papa	   Luna	   otorga	   otra	   bula	   fundacional,	   en	   este	   caso	   para	   la	   ciudad	   de	   Llíria.	   A	   la	  
comunidad	  del	  Santo	  Espíritu	  es	  otorgada	  la	  facultad	  de	  fundar	  un	  eremitorio	  u	  oratorio	  dotado	  de	  
iglesia,	  campanil,	  campana,	  claustro,	  cementerio	  y	  lo	  necesario	  para	  el	  uso	  de	  los	  frailes	  cerca	  de	  
Llíria.	  Los	  frailes	  podrán	  pedir	  la	  limosna	  en	  las	  localidades	  cercanas	  al	  centro	  (BF,	  tomo	  7,	  n.	  1129;	  
Cuella	   Esteban	   (2003b),	   doc.	   756).	   A	   pesar	   de	   la	   bula	   fundacional,	   no	   hemos	   encontrado	  
menciones	  a	  la	  historia	  del	  convento	  de	  Llíria	  en	  época	  medieval,	  además	  las	  crónicas	  franciscanas	  
sitúan	  el	  inicio	  de	  la	  comunidad	  en	  el	  siglo	  XVI	  (Martínez	  Colomer	  (1803),	  203-‐213).	  	  

	  

-‐ Confirmación	  del	  Santo	  Espíritu	  por	  el	  papa	  Martín	  V	  

Debido	  a	  que	  la	  bula	  fundacional	  del	  Santo	  Espíritu	  había	  sido	  emitida	  por	  el	  papa	  de	  Aviñón,	  tras	  
el	  término	  del	  Cisma,	  se	  hizo	  necesario	  que	  el	  papa	  Martín	  V	  ratificase	  la	  legitimidad	  del	  convento	  
(Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  B).	  La	  petición	  de	  confirmación	  del	  Santo	  Espíritu	  es	  presentada	  al	  
papa	  por	  Fadrique,	  conde	  de	  Luna	  y	  nieto	  de	  la	  reina.	  En	  efecto,	  con	  la	  bula	  Humilibus	  et	  honestis	  
del	   6	   de	   diciembre	   de	   1419	   (Sanchis	   Alventosa	   (1948),	   29),	   gracias	   a	   las	   suplicas	   del	   conde,	   el	  
pontífice	   añade	   a	   los	   estatutos	   y	   constituciones	   emanadas	   por	   Benedicto	   XIII	   la	   fuerza	   de	   la	  
confirmación	   apostólica	   para	   que	   tengan	  más	   firme	   subsistencia.	   Según	   cuanto	   antes	   se	   había	  
dispuesto	  y	  a	  menos	  que	  no	  se	  pruebe	  lo	  contrario,	  el	  guardián,	  vicario	  y	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  
no	  tienen	  que	  ser	  molestados	  indebidamente,	  tampoco	  si	   lo	  mandara	  el	  tenor	  de	  los	  estatutos	  y	  
costumbres	  de	  la	  Orden	  y	  las	  letras	  apostólicas	  (Martínez	  (1980),	  18-‐21).	  	  

	  

-‐ El	  Santo	  Espíritu	  durante	  el	  reinado	  de	  Alfonso	  V	  

El	  apoyo	  de	  la	  Corona	  al	  Santo	  Espíritu	  sigue	  durante	  el	  reinado	  de	  Alfonso	  V,	  así	  como	  durante	  las	  
lugartenencias	  de	  María	  de	  Castilla	  y	  Juan	  de	  Navarra.	  Entre	  los	  componentes	  de	  la	  familia	  real,	  es	  
la	   reina	   quien	  mantiene	   la	   relación	  más	   cercana	   con	   la	   orden	   franciscana,	   en	   general,	   y	   con	   el	  
Santo	   Espíritu,	   en	   particular,	   ya	   que	   está	   involucrada	   en	   las	   procuraciones	   del	   convento,	   en	   la	  
defensa	  del	  boalar	  y	  apoya	  al	  guardián	  Bernat	  Escoriola	  en	  su	  tarea	  de	  vicario.	  Por	  otra	  parte,	  es	  
por	   influencia	   de	   la	   reina,	   que	   las	   rentas	   del	   Santo	   Espíritu	   son	   traspasadas	   a	   las	   clarisas	   de	   la	  
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Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia,	   fundado	  por	  María	  de	  Castilla,	  ya	  que	   incumplían	  con	  el	  voto	  de	  
pobreza	  franciscano.	  

	  

-‐ Amortización	  

La	   primera	   evidencia	   que	   encontramos	   para	   este	   periodo,	   es	   la	   orden	   del	   rey	   Alfonso	   a	   su	  
tesorero,	  para	  que	  se	  entregue	  al	  guardián	  y	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  o	  a	  su	  procurador	  la	  suma	  
de	  tres	  mil	  sueldos	  barceloneses,	  para	  que	  lleguen	  a	  manos	  del	  tesorero	  en	  razón	  de	  la	  licencia	  de	  
amortizar	   que	   el	   rey	   ha	   otorgado	   a	   Francesc	   Berenguer,	   los	   cuales	   tienen	   que	   ser	   donados	   al	  
convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  60).	  	  

	  

-‐ Custodia	  observante	  

En	  1424,	  el	  papa	  Martín	  V	  accede	  a	  la	  petición	  de	  los	  frailes	  que	  le	  había	  llegado	  por	  mediación	  del	  
obispo	  de	  Segorbe,	  emitiendo	  la	  bula	  Ad	  ea	  quae	  ex	  Apostolicae	  del	  26	  de	  julio	  del	  mismo	  año,	  en	  
virtud	   de	   la	   cual	   los	   religiosos	   de	   los	   cuatro	   conventos	   de	   Chelva,	  Manzanera,	   Segorbe	   y	   Santo	  
Espíritu	  tenían	  que	  elegir	   los	  primeros	  guardianes	  y	  el	  primer	  custodio.	  En	  adelante,	   la	  custodia,	  
que	  llevaba	  el	  título	  de	  “Custodia	  de	  Segorbe	  y	  Santo	  Espíritu”	  y	  poco	  después	  de	  “Nuestra	  señora	  
de	  la	  Vega”,	  agregada	  a	  la	  provincia	  regular	  de	  Aragón,	  debía	  recibir	  sus	  superiores	  en	  el	  Capítulo	  
provincial.	  Además,	  desde	  este	  momento	   los	   frailes	  eran	  obligados	  a	   tener	  un	  Estudio	  en	  Santo	  
Espíritu	  y	  en	  Segorbe	  y	  perdían	  la	  autonomía	  disfrutada	  hacia	  aquel	  momento	  (Sanchis	  Alventosa	  
(1948),	  39-‐40).	  

	  

-‐ Protección	  real	  del	  convento	  

Algunos	  años	  más	   tarde,	  en	  diciembre	  de	  1433,	   Juan	  de	  Navarra	  pone	  bajo	   la	  protección	   real	   y	  
guidatico	  el	  convento,	  su	  boalar,	  derechos,	  servidores,	  procuradores,	  rentas,	  casas,	  bienes	  móviles	  
e	   inmóviles,	   de	   forma	   que	   no	   se	   puedan	   dañar,	   pignorar	   o	   agravar	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   74).	   El	  
documento	  se	  inserta	  en	  el	  contexto	  de	  la	  cuestión	  sobre	  los	  límites	  del	  boalar,	  que	  enfrenta	  a	  la	  
comunidad	   con	   el	   heredero	   de	   doña	   Jaumeta	   Catalá,	  Matheu	   Lançol,	   y	   en	   la	   cual	   interviene	   la	  
Corona,	  como	  veremos	  más	  adelante.	  

En	  julio	  de	  1437,	  Juan	  de	  Navarra	  renueva	  la	  protección	  y	  los	  privilegios	  del	  Santo	  Espíritu.	  El	  rey	  
de	  Navarra	  y	  lugarteniente	  de	  la	  Corona	  se	  dirige	  al	  baile	  de	  Valencia	  y	  a	  los	  jurados	  y	  justicia	  de	  
Morvedre	  en	  relación	  al	  convento,	  edificado	  por	  la	  reina	  María,	  consorte	  de	  Martí,	  que	  ha	  recibido	  
las	   bulas	   apostólicas	   de	   los	   papa	   Benedicto	   y	   Martín.	   Según	   las	   bulas	   papales,	   los	   ministros	   y	  
superiores	   no	   pueden	   inmiscuirse	   en	   la	   elección	   del	   guardián	   y	   vicario	   del	   convento.	   Las	  
autoridades	   locales	   tienen	   que	   prestar	   auxilio	   al	   convento	   y	   preservarlo	   de	   las	   calumnias	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  98).	  
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-‐ Bula	  de	  Eugenio	  IV	  

Tras	  perder	   la	  autonomía	  al	  entrar	  en	  la	  Custodia	  observante,	   los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  piden	  
apartarse	   de	   la	   obediencia	   del	   ministro	   general,	   alegando	   los	   privilegios	   pontificios	   concedidos	  
originalmente.	  El	  papa	  Eugenio	   IV,	  enterado	  de	   las	  pretensiones	  de	   los	   frailes,	  el	  9	  de	  enero	  de	  
1437	   expide	   la	   bula	   Ad	   quae	   religionis	   augmentum,	   dirigida	   al	   ministro	   general	   Guillermo	   de	  
Casale,	  en	  la	  que	  manda	  que,	  a	  pesar	  de	  los	  privilegios	  y	  exenciones,	  los	  religiosos	  queden	  bajo	  la	  
obediencia	  del	  general	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  39-‐40).	  

	  

-‐ Problemas	  en	  el	  régimen	  de	  la	  comunidad	  

La	  vida	  del	  Santo	  Espíritu	  resulta	  ser	  bastante	  animada,	  no	  sólo	  por	   la	  cuestión	  del	  boalaje,	  sino	  
por	  las	  cuestiones	  internas	  a	  la	  comunidad.	  En	  septiembre	  de	  1437,	  María	  de	  Castilla	  comunica	  al	  
obispo	   de	   Valencia	   que	   el	   fraile	   Centelles,	   que	   por	   muchos	   años	   ha	   regido	   el	   convento,	   lo	   ha	  
destruido	   en	   su	   gran	   parte,	   por	   lo	   que	   se	   ha	   puesto	   en	   manos	   del	   ministro	   general,	   que	   ha	  
delegado	  la	  tarea	  al	   fraile	  Bernat	  Escoriola,	  vicario	  de	   los	  conventos	  observantes	  de	   la	  provincia.	  
Sin	  embargo,	  se	  informa	  a	  Juan	  de	  Navarra	  que	  Escoriola	  había	  mandado	  que	  nadie	  pudiera	  entrar	  
en	  el	  convento,	  dando	  a	  entender	  que	  sería	  destruido.	  Por	  esta	  razón,	  se	  había	  llamado	  a	  algunos	  
hombres	  armados	  para	  que	  resistieran	  frente	  a	  Escoriola	  o	  a	  cualquiera	  que	  quisiera	  entrar	  en	  el	  
convento.	  Sin	  embargo,	  es	  sabido	  que	  el	  fraile	  Bernat	  es	  una	  persona	  simple	  y	  humilde,	  no	  es	  un	  
destructor	  de	  conventos	  y	  menos	  un	  hombre	  de	  armas.	  Por	  lo	  tanto,	  puesta	  la	  devoción	  de	  la	  reina	  
hacia	  la	  Orden	  y	  la	  fundación	  real	  del	  convento,	  María	  de	  Castilla	  pide	  que	  los	  frailes	  de	  Morvedre	  
sean	  dejados	  en	  paz,	  prometiendo	  ofrecer	   la	  verdad	  sobre	   los	  hechos	  muy	  pronto	  (Apéndice	   IV,	  
doc.	  99).	  

Algunas	  semanas	  después,	  la	  reina	  se	  dirige	  al	  rector	  de	  la	  iglesia	  de	  Morvedre,	  manifestando	  su	  
decepción	   al	   saber	   que	   desde	   su	   silla	   ha	   pedido	   públicamente	   que	   los	   frailes	   del	   convento	   de	  
Morvedre	  sean	  excomulgados.	  Antes	  de	  tal	  acción,	  el	  rector	  habría	  tenido	  que	  reflexionar,	  pedir	  
consejo	   y	   ser	  más	   discreto,	   de	   forma	   que	   no	   se	   hubiera	   creado	   semejante	   escándalo.	   Además,	  
debería	  haber	  consultado	  a	  la	  reina,	  que	  tiene	  en	  cargo	  el	  Santo	  Espíritu	  y	  que	  puede	  saber	  si	  los	  
frailes	  que	  se	  refugiaron	  en	  el	  convento	  de	  Morvedre	  lo	  hicieron	  por	  una	  causa	  justa	  o	  injusta,	  de	  
forma	  que	  se	  habría	  resuelto	  la	  cuestión	  sin	  confusión.	  Sin	  embargo,	  el	  rector	  no	  sólo	  provoca	  un	  
escándalo	  entre	  los	  frailes,	  sino	  en	  todo	  el	  estado	  eclesiástico	  y	  el	  pueblo.	  En	  efecto,	  hubiera	  sido	  
mejor	   buscar	   o	   controlar	   las	   pasiones	   más	   que	   revelarlas	   públicamente,	   por	   lo	   que	   le	   invita	   a	  
abstenerse	  de	  otros	  escándalos	  que	  podrían	  dar	  a	  la	  reina	  grandes	  decepciones	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  
102).	  	  

Con	  otro	  documento	  del	  mismo	  día,	   la	   reina	   resume	   la	   situación	  complicada	  vivida	  por	  el	  Santo	  
Espíritu.	   En	   efecto,	   María	   de	   Castilla	   se	   dirige	   a	   mossen	   Vidal	   Doriç,	   aliter	   de	   Blanes,	  
comunicándole	   que	   tiene	   mucho	   placer	   en	   saber	   que	   quiere	   ayudar	   en	   la	   resolución	   de	   las	  
cuestiones	   relativas	   al	   Santo	   Espíritu	   y	   al	   convento	   de	   franciscanos	   de	   Morvedre,	   como	   ha	  
manifestado	  en	  su	  carta	  trasmitida	  a	  la	  reina	  por	  Bernat	  Escoriola.	  	  Según	  la	  reina,	  Vidal	  de	  Blanes	  
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es	  el	  más	  indicado	  para	  la	  tarea,	  puesta	  su	  herencia.	  María	  de	  Castilla	  está	  convencida	  que,	  si	  no	  
fuese	  por	  la	  turbación	  de	  unos	  pocos,	  el	  convento	  estaría	  muy	  tranquilo,	  por	  lo	  que	  es	  necesario	  
apartar	   a	   los	   perturbadores.	   Son	   así	   considerados	   el	   fray	   Centelles	   y	   los	   procuradores	  Miquel	   y	  
Pere	  Berenguer,	  que	  por	  el	  dinero	  que	  administran,	  dan	  lugar	  a	  debates	  y	  quieren	  obtener	  bulas	  y	  
privilegios,	  de	  forma	  que	  todo	  esto	  alimenta	  la	  desobediencia,	  que,	  si	  no	  es	  eliminada,	  terminará	  
por	  destruir	  los	  conventos	  en	  sentido	  espiritual	  y	  temporal.	  Asimismo,	  el	  rector	  de	  Morvedre,	  en	  
lugar	   de	   intentar	   pacificar	   la	   situación	   general,	   ha	   contribuido	   a	   alimentar	   los	   conflictos,	  
escandalizando	  al	  convento	  de	  Morvedre	  y	  a	   la	  población.	  Por	  lo	  tanto,	   la	  reina	  pide	  a	  Vidal	  que	  
termine	  con	   la	  situación	  presente,	  haciendo	  así	  un	  gran	  favor	  a	   la	  reina,	  puesta	   la	  devoción	  que	  
mantiene	   hacia	   la	   Orden	   y	   el	   cargo	   de	   responsabilidad	   hacia	   el	   Santo	   Espíritu	   heredado	   de	   su	  
predecesora	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  103).	  

Con	  fecha	  del	  20	  de	  septiembre	  de	  1437,	  María	  de	  Castilla	  contacta	  directamente	  con	  el	  ministro	  
provincial	   para	   comentarle	   la	   situación	   del	   Santo	   Espíritu.	   Antoni	   Ulls	   Negres	   ya	   tiene	  
conocimiento	   de	   la	   turbación	   presente	   en	   el	   Santo	   Espíritu	   y	   de	   la	   situación	   acaecida	   en	   el	  
convento	  de	  Morvedre,	  hechos	  que	  provocan	  desobediencia.	  Según	  la	  reina,	  la	  causa	  principal	  de	  
la	  situación	  presente	  es	  el	  fraile	  Centelles,	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  durante	  mucho	  tiempo,	  que	  
ha	  puesto	  el	   convento	  en	  manos,	  primero	  del	  mismo	  provincial	   y	   luego	  del	  general,	  dejando	  su	  
cargo.	  Centelles	  ha	  entrado	  en	  el	  convento	  franciscano	  de	  Valencia,	   llevándose	  algunas	  joyas	  del	  
Santo	  Espíritu,	  por	  lo	  que	  la	  reina	  pide	  al	  provincial	  que	  restituya	  cuanto	  ha	  sustraído	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	  104).	  

En	   el	   mismo	  mes,	   la	   reina	   agradece	   a	   Guillermo	   de	   Casale,	   ministro	   general	   de	   la	   Orden,	   que	  
Bernat	  Escoriola	  haya	  sido	  escogido	  como	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu.	  A	  causa	  de	  la	  codicia	  por	  las	  
rentas	  asignadas	  al	  convento,	   los	  frailes	  Antonio	  Centelles,	  Miguel	  Serrano,	  Alejandro	  de	  Turribis	  
han	  dilapidado	  el	  convento,	  llevándolo	  a	  la	  destrucción.	  Por	  lo	  tanto,	  Escoriola	  tendrá	  que	  reparar	  
el	   convento,	  mientras	   que	   Antonio	   de	   San	   Juan	   será	   guardián	   del	   convento	   de	   Santa	  María	   de	  
Jesús	  de	  Valencia	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  105).	  	  

	  

-‐ De	  Custodia	  y	  Vicaría	  

Por	  el	  alto	  número	  de	  conventos	  que	  de	  claustrales	  pasaban	  a	  ser	  de	  la	  Observancia,	  en	  1440	  la	  
Custodia	  de	  la	  Vega	  había	  sido	  elevada	  a	  Vicaría	  provincial	  y	  el	  título	  de	  primer	  vicario	  provincial	  
había	  recaído	  en	  fraile	  Escoriola.	  Sanchis	  Alventosa	  define	  el	  pasaje	  como	  un	  nuevo	  honor	  para	  el	  
Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  41),	  sin	  embargo,	  una	  referencia	  de	  1444	  de	  
María	   de	   Castilla	   da	   a	   entender	   que	   el	   convento	   no	   era	   parte	   de	   la	   vicaría	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
3184,	  f.	  216v	  ).	  	  
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-‐ Privilegios	  y	  obediencia	  

En	   noviembre	   de	   1443,	  María	   de	   Castilla	   se	   dirige	   al	   guardián	   y	   a	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	  
porque	  necesita	  ver	  los	  privilegios	  de	  los	  que	  goza	  el	  convento,	  por	  lo	  que	  ruega	  al	  guardián	  que	  
los	  trasmita	  secretamente	  a	  través	  de	  un	  fraile	  de	  confianza	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  114	  ).	  En	  diciembre	  
de	  1444,	  la	  reina,	  cercana	  a	  la	  Orden	  y	  animadora	  del	  desarrollo	  de	  la	  Observancia,	  en	  el	  memorial	  
dirigido	  al	  papa	  y	  presentado	  por	   los	   frailes	   Joan	  de	  Vilarora	  y	  Bernat	  Guerau	  de	   la	  orden	  de	   la	  
Observancia	  de	  San	  Francisco	  pide	  al	  papa	  que	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	   forme	  parte	  de	   la	  
vicaría	   de	   los	   frailes	   de	   la	   Observancia,	   ya	   que,	   como	   es	   sabido,	   viven	   de	   forma	   parecida	   a	   la	  
regular	  Observancia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3184,	  f.	  216v).	  	  

Los	  deseos	  de	   la	   reina	  parecen	  concretarse,	   como	   indica	  el	  documento	  del	   rey	  Alfonso,	  que,	  en	  
febrero	  de	  1447,	   comunica	  a	   su	  hermano	   Juan,	   lugarteniente	  del	   reino,	  que	  ha	  proveído	   con	  el	  
papa	   a	   que	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   obedezcan	   al	   vicario	   de	   la	   Observancia,	   puesto	   el	   jus	  
patronatus,	  cura	  y	  administración	  que	  el	  rey	  tiene	  sobre	  el	  convento,	  fundado	  por	  la	  reina	  María	  
de	  Aragón.	  Además,	  Alfonso	  ha	  privado	  a	  Pere	  Berenguer	  del	  cargo	  de	  procurador,	  atribuyendo	  la	  
procuración	  a	  Vidal	  de	  Blanes,	  consejero	  y	  camarlengo	  del	  rey	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  121).	  

	  

-‐ Bula	  de	  Nicolás	  V	  

Los	  acuerdos	  entre	  el	  rey	  y	  el	  pontífice	  se	  reflejan	  en	  la	  bula	  papal	  de	  marzo	  de	  1447	  Sub	  regulari	  
Observantia	  degentium	  con	  la	  que	  el	  papa	  Nicolás	  V	  vincula	  el	  Santo	  Espíritu	  al	  vicario	  provincial.	  
El	  propósito	  de	  vida	  ascética	  del	  convento,	  fundado	  por	  María	  de	  Luna,	  y	  cuyos	  privilegios	  habían	  
sido	   ratificados	   por	   los	   papa	   Benedicto	   XIII	   y	   Martín	   V,	   se	   había	   deteriorado	   con	   los	   frailes	  
modernos,	  indisciplinados	  y	  descontrolados	  ante	  la	  jerarquía	  de	  la	  Orden,	  debido	  a	  la	  autonomía	  
recibida.	  Por	  lo	  tanto,	  en	  el	  momento	  presente	  los	  frailes	  resultan	  ser	  una	  fuente	  de	  escándalo	  y	  
de	  mal	  ejemplo,	  de	  modo	  que	  el	  rey	  Alfonso	  había	  pedido	  una	  solución	  al	  papa	  Eugenio.	  El	  30	  de	  
enero	  de	  1447	  el	  pontífice	  había	  decretado	  que	  los	  guardianes	  y	  frailes	  presentes	  y	  futuros	  en	  la	  
casa	  permanecerían	  bajo	   la	  autoridad	  del	   vicario	   y	  de	   sus	   sucesores,	  que	  vivirán	  bajo	   la	   regular	  
Observancia.	  A	  causa	  de	  la	  muerte	  del	  papa,	  las	  letras	  en	  que	  se	  notificaba	  la	  decisión	  pontificia	  no	  
llegaron	  a	  enviarse,	  por	  lo	  que	  el	  papa	  Nicolás	  renueva	  la	  decisión	  de	  su	  antecesor	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	  122).	  

En	  septiembre	  de	  1447,	  Juan	  de	  Navarra	  ordena	  al	  gobernador	  y	  baile	  de	  Valencia	  y	  a	  los	  jurados	  y	  
justicias	   de	  Morvedre	   que	   tienen	   que	   respetar	   cuanto	   ha	   sido	   notificado	   por	   la	   bula	   del	   papa	  
Nicolás	  V	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  123).	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  

	  

-‐ Quitación	  de	  la	  renta	  

En	  enero	  de	  1457	  María	  de	  Castilla	  notifica	  a	  mossen	  Bernat	  Prats	  que	  ha	  recibido	  las	  cartas	  del	  
vicario	   general	   y	   de	   otros	   observantes	   congregados	   en	   el	   capítulo	   recientemente	   celebrado	   en	  
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Barcelona	  que	  la	  informan	  del	  traspaso	  de	  las	  rentas	  del	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  suscrito	  por	  
los	  frailes	  de	  la	  comunidad	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  127).	  En	  efecto,	  habiéndose	  alegado	  que	  las	  rentas	  
concedidas	   al	   convento	   incumplían	   con	   el	   voto	   de	   pobreza	   franciscano,	   los	   frailes	   del	   Santo	  
Espíritu	   habían	   accedido	   a	   suscribir	   la	   quitación.	   Sin	   embargo,	   recurrirán	   la	   decisión,	   afirmando	  
haber	  sido	  engañados.	  El	  capítulo	  provincial	  observante	  es	  celebrado	  el	  4	  de	  diciembre	  de	  1456	  en	  
el	   convento	   de	   Santa	   María	   de	   Jesús	   de	   Barcelona	   y	   presidido	   por	   el	   vicario	   general	   de	   los	  
cismontanos	   Quefseder.	   Al	   capítulo	   asisten:	   Martín	   Bueno,	   vicario	   provincial	   de	   la	   provincia	  
observante,	  Jaime	  García,	  su	  antecesor	  en	  el	  cargo,	  y	  como	  definidores	  Eiximeno	  de	  Podio	  (Puig),	  
profesor	   de	   teología,	   Juan	   Boils,	   guardián	   del	   convento	   de	   Santa	   María	   de	   Jesús	   de	   Valencia,	  
Vicente	   Trexell	   (Creixell),	   guardián	   del	   convento	   de	   Tortosa,	   y	   Bartolomé	   Campins	   (Sanahuja	  
(1959),	  287-‐295).	  	  

La	  quitación	  es	  ratificada	  por	  el	  rey	  Alfonso,	  que	  en	  marzo	  de	  1457	  autoriza	  la	  permuta	  del	  legado	  
del	  Santo	  Espíritu	  a	  favor	  del	  monasterio	  de	  clarisas	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia,	  fundado	  
por	  la	  reina	  María	  de	  Castilla	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  C).5	  En	  junio	  del	  mismo	  año,	  el	  papa	  
Calixto	   III,	   antiguo	   obispo	   de	   Valencia	   que	   había	   bendecido	   la	   primera	   piedra	   de	   la	   Santísima	  
Trinidad,	   confirma	   la	   decisión	   con	   la	   bula	   In	   domo	   domini	   del	   mismo	   año	   (Sanchis	   Alventosa	  
(1948),	  doc.	  D).	  

El	   convento	   de	   las	   clarisas	   convino	   en	   dar	   anualmente	   25	   libras	   de	   dinero	   al	   Santo	   Espíritu,	  
cantidad	  que	  creció	  hasta	   la	  suma	  de	  150	   libras	  anuales	  y	  el	  mantenimiento	  de	  dos	  mulos	  y	  sus	  
conductores.	   Esta	   donación	   se	  mantiene	   hasta	   el	   1524,	   cuando	   el	  monasterio	   de	   la	   Trinidad	   se	  
niega	  a	  otorgar	  tal	  limosna	  y	  la	  permuta	  por	  dar	  la	  comida	  al	  limosnero	  de	  los	  frailes	  el	  sábado	  al	  
mediodía	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  51).	  

A	   pesar	   de	   la	   influencia	   en	   la	   quitación	  de	   las	   rentas	   del	   Santo	   Espíritu,	  María	   de	  Castilla	   sigue	  
preocupándose	   por	   el	   bienestar	   de	   la	   comunidad	   franciscana.	   En	   efecto,	   en	   un	   documento	   de	  
octubre	  de	  1457,	  la	  reina	  comunica	  al	  vicario	  de	  la	  Observancia	  Martín	  Bueno	  que	  es	  su	  deseo	  que	  
el	  Santo	  Espíritu	  no	  caiga	  en	  la	  ruina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  129).	  	  

En	  noviembre	  de	  1457,	  María	  de	  Castilla	  escribe	  al	  rey	  resumiendo	  la	  situación:	  según	  cuanto	  ha	  
sido	  determinado	  en	  el	   capítulo	   general	  de	   franciscanos	  observantes	   celebrado	  a	  Barcelona,	   las	  
rentas	  del	  Santo	  Espíritu,	  otorgadas	  por	  María	  de	  Luna,	  incumplían	  con	  la	  regla	  de	  la	  Orden,	  por	  lo	  
que	  son	  quitadas	  a	   los	  frailes	  y	  traspasadas	  a	   la	  clarisas	  de	   la	  Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia.	  Ha	  
hablado	  de	  su	  intención	  con	  algunos	  frailes	  y	  otros	  servidores	  y	  personas	  de	  buena	  consciencia,	  y	  
además	   ha	   escrito	   al	   vicario	   provincial,	   ahora	   enfermo,	   solicitando	   su	   presencia	   para	   zanjar	   la	  
cuestión.	   No	   obstante,	   ha	   oído	   que	   algunas	   personas,	   como	   el	   fraile	   Joan	   Alfageri	   del	   Santo	  
Espíritu	   y	  mossen	   Pere	   Desparça,	   que	   era	   procurador	   del	   convento,	   por	   no	   dar	   cuenta	   de	   su	  
administración,	   por	   sugestión	  diabólica	  podrían	   informar	  el	   rey	  de	   cosas	   contrarias	   a	   cuanto	  ha	  
descrito,	  por	  lo	  que	  la	  reina	  pide	  a	  Alfonso	  que	  no	  retroceda	  en	  sus	  decisiones,	  también	  aprobadas	  
por	  bula	  papal	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  131).	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
5	  El	  documento	  también	  se	   localiza	  en:	  ARV,	  Maestre	  Racional,	  9827,	   f.	  235	  (numeración	  árabe);	  ARV,	  Cancillería,	   r.	  
395,	  f.	  48	  (el	  documento	  es	  señalado	  por	  el	  P.	  L.	  Fullana	  en	  su	  carpeta	  sobre	  el	  Santo	  Espíritu).	  
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Al	  mes	   siguiente,	  María	   de	  Castilla	   informa	   a	   la	   abadesa	   de	   la	   Trinidad	  que	   el	   vicario	   general	   y	  
definidores	  de	  la	  Observancia	  le	  han	  trasmitido	  el	  acto	  relativo	  a	  la	  expropiación	  de	  las	  rentas	  del	  
Santo	  Espíritu,	  transferidas	  a	  las	  clarisas.	  El	  acto	  será	  enseñado	  por	  mossen	  Prats	  a	  la	  abadesa	  y	  al	  
procurador	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  132).	  Asimismo,	  la	  reina	  agradece	  a	  Joan	  Quineg,	  vicario	  general	  de	  
la	  Observancia,	  haberle	  enviado	  el	  acta	  de	  expropiación	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  133).	  

Como	  antes	   se	  ha	  mencionado,	   los	   frailes	  del	   Santo	  Espíritu	   recurren	   la	  decisión	   tomada	  por	  el	  
Capítulo.	   En	   efecto,	   en	   enero	   de	   1458	   el	   rey	   Alfonso	   pide	   al	   baile	   de	   Valencia	   que	   escuche	   las	  
partes	  interesadas	  para	  llegar	  a	  una	  solución	  sin	  escándalo	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  134).	  	  

Al	   año	   siguiente,	   durante	   la	   congregación	   provincial	   de	   observantes	   de	   la	   provincia	   de	   Aragón	  
reunida	  en	  el	  convento	  de	  Morvedre,	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  presentan	  su	  protesta	  acerca	  de	  
la	  manera	  con	  que	  se	  hizo	   la	  traslación	  del	   legado	  del	  convento	  a	   las	  clarisas	  de	   la	  Trinidad.	  Los	  
frailes,	  reunidos	  con	  el	  vicario	  provincial,	  Martín	  Bueno,	  definidores	  y	  discretos	  de	  la	  provincia	  de	  
Aragón	  en	  el	  convento	  de	  Morvedre,	  se	  manifiestan	  en	  contra	  del	  engaño	  con	  que	  se	  les	  ha	  hecho	  
renunciar	   al	   legado	   de	   María	   de	   Luna	   en	   el	   Capítulo	   de	   Barcelona	   de	   1456,	   presentando	   los	  
hechos.	   Todos	   los	   capitulares	   firman	   el	   acto	   y	   piden	   que	   se	   informe	   al	   papa	   de	   cuanto	   se	   ha	  
tratado	  en	  la	  Congregación	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  E).	  	  

	  

-‐ Traspaso	  del	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  al	  monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  

A	  pesar	  de	   su	   instancia,	   los	   frailes	  no	   recuperan	   las	   rentas,	   además	   son	  expropiados	  del	  mismo	  
convento,	   siendo	  el	   Santo	  Espíritu	  destinado	  a	   las	   clarisas	  de	   la	  Trinidad	  de	  Valencia.	  En	  efecto,	  
con	   la	  bula	  del	  23	  de	  marzo	  de	  1487,	  el	  papa	   Inocencio	  VIII	  autoriza	  a	   las	  clarisas	  de	   la	  Trinidad	  
para	  que	  tomen	  posesión	  de	  la	  casa	  franciscana	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  H).	  	  

La	  causa	  del	   traspaso	  del	  convento	  se	  debe	  al	  deseo	  de	   la	  abadesa	  de	   la	  Santísima	  Trinidad,	  sor	  
Isabel	  de	  Villena,	  hija	  natural	  de	  don	  Enrique	  de	  Aragón,	  marqués	  de	  Villena,	  de	   instituir	  nuevas	  
fundaciones,	  por	  lo	  que	  había	  elegido	  la	  sede	  del	  Santo	  Espíritu	  como	  lugar	  de	  recogimiento	  de	  las	  
hermanas.	  Por	  orden	  de	  Fernando	  el	  Católico,	  su	  pariente,	  y	  del	  Capítulo	  provincial	  de	  Sagunto,	  se	  
ordena	  a	  los	  frailes	  que	  durante	  el	  mes	  de	  agosto	  el	  convento	  quede	  deshabitado.	  En	  1487	  el	  rey	  
emite	  un	  privilegio	  con	  el	   cual	   transfiere	  a	   las	  monjas	   la	  posesión	  del	  valle	  del	  Tuliu	  y	   todos	   los	  
derechos	   hasta	   entonces	   gozados	   por	   los	   franciscanos	   (Sanchis	   Alventosa	   (1948),	   doc.	   F).	   Sin	  
embargo,	  las	  obras	  empezadas	  por	  la	  abadesa	  quedan	  incompletas	  ya	  que	  su	  sucesora	  renuncia	  al	  
proyecto,	  quizás	  a	  causa	  de	   los	  gastos	  o	  por	   la	  alta	  presencia	  de	  moros	  en	   la	  zona.	  Ya	  que	  en	  el	  
breve	  de	  Fernando	  se	  afirmaba	  que	  si	  por	  algún	  motivo	  no	  se	  verificase	  la	  residencia	  de	  las	  monjas	  
en	   el	   Santo	   Espíritu	   el	   convento	   volviera	   a	   ser	   de	   los	   frailes,	   durante	   la	   presencia	   del	   Capítulo	  
provincial	   del	   4	   de	   noviembre	   de	   1491	   los	   frailes	   resuelven	   volver	   ocupar	   el	   convento	   (Sanchis	  
Alventosa	  (1948),	  31-‐61;	  doc.	  G).	  
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1.2) Edad	  Moderna	  y	  Contemporánea	  

	  

-‐ De	  Vicaria	  a	  Provincia	  

En	  1517	  la	  vicaría	  observante	  de	  Aragón	  se	  convierte	  en	  provincia	  de	  Aragón,	  compuesta	  por	  las	  
Custodias	  de	  Zaragoza,	  Valencia	  y	  Mallorca.	  En	  1559	   la	   custodia	  de	  Valencia	  queda	  elevada	  a	   la	  
categoría	  de	  Provincia	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  41).	  	  

	  

-‐ Asalto	  de	  piratas	  moros	  

Una	  vez	  que	  los	  frailes	  vuelven	  a	  ocupar	  el	  convento,	  los	  cronistas	  no	  señalan	  hechos	  significativos	  
hasta	  el	  1547,	  cuando	  el	  convento	  es	  asaltado	  por	  piratas	  moros.	  La	  causa	  del	  ataque	  se	  originaría	  
en	  la	  venganza	  de	  un	  morisco	  de	  Gilet,	  castigado	  a	  ser	  azotado	  públicamente	  por	  haber	  robado	  las	  
alhajas	   de	   la	   sacristía	   del	   Santo	   Espíritu.	   Tras	   haber	   acordado	   con	   unos	   piratas	   bérberos	   para	  
asaltar	   el	   convento	   de	   noche,	   robar	   su	   contenido	   y	   capturar	   a	   los	   frailes,	   la	   noche	   del	   17	   de	  
septiembre,	  los	  piratas	  y	  el	  ladrón,	  junto	  a	  otros	  moriscos,	  irrumpen	  en	  el	  convento,	  matan	  a	  dos	  
frailes	   y	   aprisionan	   a	   los	   demás.	   Sin	   embargo,	   tres	   frailes	   consiguen	   fugarse	   y	   dar	   aviso	   de	   lo	  
sucedido	   a	   Sagunto,	   por	   lo	   que	   un	   grupo	   de	   vecinos	   cierran	   el	   paso	   a	   los	   asaltantes	   que,	  
encontrando	  más	  resistencia	  de	  la	  esperada,	  sueltan	  los	  presos	  buscando	  la	  forma	  de	  huir.	  Visto	  el	  
asalto	  sufrido	  por	  los	  frailes,	  la	  ciudad	  de	  Morvedre	  manda	  construir	  a	  sus	  expensas	  una	  torre	  en	  
el	   convento	   con	   un	   repuesto	   de	   armas	   para	   poder	   rechazar	   a	   los	  moriscos	   en	   caso	   de	   ataque	  
(Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  63-‐66).	  

	  

-‐ Tentativas	  de	  permuta	  

Además	   del	   traspaso	   del	   convento	   a	   las	   clarisas,	   el	   Santo	   Espíritu	   vive	   otras	   dos	   tentativas	   de	  
permuta.	  La	  primera	  se	  sitúa	  en	  1599,	  cuando	  don	  Gaspar	  Jaca	  ofrece	  a	  los	  franciscanos	  mudarse	  
en	  las	  inmediaciones	  de	  Alfara	  del	  Patriarca,	  donde	  tenía	  una	  heredad.	  Sin	  embargo,	  el	  provincial	  
no	   aprueba	   su	   proyecto,	   pero	   promete	   al	   caballero	   algunos	   frailes	   para	   que	   se	   realice	   una	  
fundación	   en	   el	   lugar.	   La	   segunda	   en	   1612,	   cuando	   los	   cartujos	   del	   Valldecrist	   proponen	   a	   los	  
franciscanos	   una	   permuta	   mutua	   de	   las	   casas.	   El	   proyecto	   de	   intercambio	   estaba	   bastante	  
consolidado,	   pero	   termina	   sin	   concretarse,	   por	   la	   opinión	   negativa	   expresada	   por	   el	   capítulo	  
provincial	   que	   tenía	   que	   ratificar	   el	   acto,	   quien,	   además,	   castiga	   a	   los	   franciscano	   que	   habían	  
aceptado	  la	  proposición	  trasladándoles	  a	  otros	  conventos.	  	  	  

Debido	  al	  mal	  estado	  del	  convento,	  que,	  según	  los	  cronistas,	  en	  estos	  años	  está	  a	  punto	  de	  quedar	  
abandonado,	  en	  1679	  se	  inician	  las	  obras	  de	  redificación,	  a	  las	  que	  contribuye	  el	  conde	  de	  Torres	  
Torres	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  73-‐76).	  
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-‐ Colegio	  de	  misioneros	  

Algunos	   años	  más	   tarde,	   en	   1690,	   el	   Santo	   Espíritu	   es	   escogido	   como	   colegio	   de	  misioneros	   y	  
entregado	  al	  padre	  Llinás	  para	  que	  realice	  el	  proyecto.	  Al	  mismo	  tiempo,	  se	  continúan	  las	  obras	  de	  
construcción,	   terminándose	   el	   claustro	   e	   iniciándose	   la	   sacristía,	   el	   refectorio	   y	   algunas	   celdas.	  
Además,	  en	  el	  huerto	  se	   levanta	  una	  ermita	  dedicada	  a	   la	  Virgen	  de	   la	  Luz.	  Entre	   los	  misioneros	  
que	   habitan	   el	   Santo	   Espíritu	   también	   se	   encuentra	   el	   padre	   Pedro	   Viver,	   célebre	   por	   su	  
catequismo	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  83-‐107).	  	  

	  

-‐ Renuncia	  del	  Vall	  del	  Tuliu	  

A	  causa	  de	  la	  disposición	  del	  ministro	  general	  según	  la	  cual	  todos	  los	  conventos	  que	  tengan	  fincas	  
o	   posesiones,	   exceptuando	   el	   convento	   y	   la	   huerta,	   tienen	   que	   abdicar	   renunciando	   a	   su	  
propiedad,	   dominio	   directo	   y	   señorío	   a	   favor	   de	   los	   donantes	   o	   herederos,	   quedándose	   con	   el	  
simple	  uso,	  en	  1725	  el	  Santo	  Espíritu	  renuncia	  al	  Vall	  del	  Toliu	  a	  favor	  del	  rey	  (Sanchis	  Alventosa	  
(1948),	  83-‐88).	  

	  

-‐ Ocupación	  napoleónica	  	  

Durante	   el	   sitio	   de	   la	   fortaleza	   de	   Sagunto	   por	   parte	   de	   las	   tropas	   napoleónicas,	   los	   frailes	  
abandonan	  el	  Santo	  Espíritu,	   invadido	  y	  transformado	  en	  un	  hospital	  de	  sangre.	  Los	  franciscanos	  
mantienen	  contacto	  con	  el	  guardián,	  aunque	  se	  hayan	  dispersos,	  y	  guardan	  objetos	  que	  se	  habían	  
repartido	  con	   intención	  de	  devolverlos	  al	   convento.	  En	  1814,	  por	   real	  decreto,	  el	   colegio	  vuelve	  
formalmente	   al	   guardián	   y	   a	   su	   comunidad.	   Los	   frailes	   tienen	   que	   reparar	   los	   desperfectos	  
sufridos,	  en	  cuyo	  elenco	  se	  encuentra	  la	  falta	  de	  la	  librería	  común	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  113-‐
117).	  	  

	  

-‐ Supresión	  del	  colegio	  

Consecuentemente	  a	  la	  ley	  de	  Monacales	  de	  1820,	  dos	  años	  más	  tarde	  se	  decreta	  la	  supresión	  del	  
colegio	  y	  la	  incorporación	  de	  la	  comunidad	  del	  Santo	  Espíritu	  con	  la	  del	  Valldecrist.	  No	  obstante,	  
un	  hermano	  lego	  y	  otro	  donado	  custodian	  el	  Santo	  Espíritu	  en	  nombre	  del	  crédito	  público.	  En	  1823	  
los	  frailes	  vuelven	  nuevamente	  al	  convento	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  119-‐123).	  

	  

-‐ La	  exclaustración	  de	  1835	  	  

A	  causa	  de	   la	  orden	  de	  Mendizábal	  de	  1835,	  siendo	  suprimido	  el	  Santo	  Espíritu,	   los	  franciscanos	  
abandonan	  nuevamente	  el	   convento.	   Los	   frailes	   llevan	   los	  objetos	  de	  mayor	  valor	  a	   los	  pueblos	  
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vecinos	  para	  que	  se	  conserven	  y	  se	  dispersan.	  No	  obstante,	  un	  fraile	  sigue	  viviendo	  en	  el	  convento	  
para	  salvaguardarlo	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  125-‐127).	  

	  

-‐ Nueva	  desamortización	  

Tras	  el	  cambio	  de	  poder	  y	  nuevas	  disposiciones,	  en	  1850	  diez	  frailes	  exclaustrados	  se	  reúnen	  en	  el	  
Santo	  Espíritu	  para	  seguir	  con	  la	  tarea	  misionera.	  Sin	  embargo,	  después	  de	  la	  revolución	  de	  1854	  y	  
del	  inicio	  del	  bienio	  progresista,	  una	  nueva	  ley	  de	  desamortización	  obliga	  a	  los	  frailes	  a	  abandonar	  
el	  convento,	  desalojado	  por	  orden	  gubernamental.	  No	  obstante,	  en	  virtud	  de	  la	  cláusula	  obtenida	  
por	  el	  concordato	  entre	  el	  gobierno	  y	  la	  Santa	  Sede,	  según	  la	  cual	  los	  prelados	  diocesanos	  podían	  
eximir	  de	  la	  permuta	  el	  edificio	  que	  consideraban	  necesario	  para	  el	  mejor	  servicio	  de	  la	  diócesis,	  
en	  1862	  vuelve	  al	  Santo	  Espíritu	  una	  nueva	  comunidad	  de	  exclaustrados	  que	  restablece	  el	  colegio-‐
seminario	   de	   misioneros	   franciscanos.	   En	   1866,	   el	   colegio	   pasa	   a	   la	   mitra	   diocesana	   (Sanchis	  
Alventosa	  (1948),	  129-‐134).	  

	  

-‐ Intentos	  de	  expoliación	  

Debido	  a	   la	  cuestión	  del	  boalar,	  que	  desde	  época	  medieval	  creaba	  continuos	  conflictos	  entre	  los	  
vecinos	   de	   Gilet	   y	   pueblos	   comarcales	   y	   la	   comunidad	   del	   Santo	   Espíritu,	   en	   ocasión	   de	   los	  
periodos	  de	  desamortización	  se	  originan	  muchos	  pleitos	  y	  varias	  tentativas	  de	  asalto	  del	  convento.	  
Durante	  el	  bienio	  progresista	  el	  proyecto	  de	  derribar	  el	  convento	  finalmente	  no	  se	  lleva	  a	  cabo.	  Sin	  
embargo,	  durante	  la	  revolución	  de	  1866,	  se	  intentan	  dos	  asaltos	  por	  parte	  de	  algunos	  vecinos.	  El	  
primero	  se	  concluye	  amistosamente,	  mientras	  el	  segundo,	  más	  violento,	  en	  el	  que	  los	  asaltantes	  
se	   proponían	   degollar	   a	   los	   religiosos	   y	   dar	   fuego	   al	   edificio,	   se	   concluye	   cuando	   el	   grupo	   de	  
atacantes	   se	   dispersa	   al	   ver	   llegar	   a	   otro	   grupo	   de	   vecinos	   en	   ayuda	   de	   los	   religiosos	   (Sanchis	  
Alventosa	  (1948),	  135-‐146).	  

	  

-‐ Restauración	  en	  Santo	  Espíritu	  de	  la	  provincia	  seráfica	  de	  Valencia	  

Relegados	  los	  proyectos	  de	  hacer	  del	  Santo	  Espíritu	  un	  colegio	  para	  sacerdotes	  seglares,	  en	  1878	  
los	   franciscanos	   toman	   posesión	   del	   convento	   y,	   al	   mismo	   tiempo,	   con	   ellos	   se	   renueva	   la	  
provincia	  observante	  de	  Valencia.	  Con	  la	  vuelta	  de	  los	  franciscanos	  al	  convento	  se	  van	  devolviendo	  
poco	  a	  poco	  los	  objetos	  que	  pertenecían	  a	  la	  comunidad,	  que	  en	  1887	  queda	  convertida	  de	  nuevo	  
en	  colegio	  de	  misioneros.	  	  

En	  este	  periodo	  se	  procede	  a	  mejoras	  en	  la	  construcción.	  En	  efecto,	  se	  derriba	  la	  antigua	  ermita	  
del	  huerto,	  sustituida	  por	  una	  nueva	  de	  estilo	  gótico	  (1889-‐1891),	  se	  reforman	  el	  edificio,	  el	  huerto	  
y	  la	  hospedería	  (1901-‐	  1904),	  el	  claustro	  (1921-‐	  1924)	  y	  se	  renueva	  la	  fachada	  de	  la	  iglesia	  (1924-‐	  
1927)	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  135-‐181).	  
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-‐ República	  y	  guerra	  civil	  

Tras	  la	  proclamación	  de	  la	  república,	  en	  mayo	  de	  1931	  el	  provincial	  recibe	  la	  orden	  de	  disolver	  la	  
comunidad.	   Los	   frailes	   abandonan	   el	   convento	   sin	   incidentes	   y	   el	   guardián	   y	   vicario	   obtienen	  
permiso	   para	   sacar	   los	   libros	   de	   la	   biblioteca	   y	   otros	   objetos.	   No	   obstante,	   basándose	   en	   una	  
disposición	  gubernamental,	  en	  junio	  el	  vicario	  obtiene	  las	  llaves	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  en	  los	  años	  a	  
siguientes	  se	  devuelven	  los	  objetos	  e	   imágenes	  sacados	  en	  1931	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  191-‐
195).	  

Tras	  la	  victoria	  electoral	  de	  la	  izquierda	  y	  el	  levantamiento	  militar,	  un	  comité	  de	  Gilet	  obliga	  a	  los	  
frailes	  a	  abandonar	   la	  comunidad.	  En	  esta	  ocasión,	  muchos	  objetos	  se	  robaron,	  mientras	   fueron	  
quemados	  la	  biblioteca,	  el	  órgano	  y	  las	  imágenes	  sagradas.	  En	  1938,	  el	  convento	  queda	  convertido	  
en	  hospital	  militar,	  por	  lo	  que	  la	  estructura	  del	  edificio	  sufre	  algunas	  modificaciones.	  En	  abril	  del	  
año	  siguiente,	  el	  hospital	  es	  evacuado	  y	  los	  frailes	  vuelven	  nuevamente	  al	  Santo	  Espíritu.	  Tras	  el	  fin	  
de	  la	  guerra	  civil,	  se	  consigue	  recuperar	  la	  mayoría	  de	  los	  ornamentos,	  cálices	  y	  reliquias	  (Sanchis	  
Alventosa	  (1948),	  191-‐201).	  	  

	  

-‐ Presente	  

El	  Santo	  Espíritu	  sigue	  siendo	  un	  convento	  abierto	  en	  el	  presente,	  además	  ofrece	  un	  servicio	  de	  
hospedería	  que,	  por	   la	  ubicación	  del	  convento,	  es	  escogida	  por	   laicos	  y	  religiosos	  como	  lugar	  de	  
descanso.	  

	  

	  

2)	  Los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  

Gracias	   a	   las	   referencias	   presentes	   en	   diferentes	   tipos	   de	   documentos,	   como	   los	   de	   Cancillería	  
real,	   Pergaminos	   y	   Maestre	   Racional,	   hemos	   podido	   recopilar	   las	   menciones	   hechas	   a	   los	  
franciscanos	   del	   convento,	   para	   intentar	   reconstruir	   un	   elenco	   de	   los	   frailes	   que	   habitaban	   el	  
Santo	  Espíritu,	  el	  cargo	  que	  ocupaban	  y	  el	  año	  en	  el	  que	  están	  documentados.	  	  

	  

-‐ Bartomeu	  Borràs,	  guardián	  	  

Como	  hemos	  mencionado,	  el	  primer	  guardián	  del	  convento,	  escogido	  por	  María	  de	  Luna	  a	  través	  
de	   Francesc	   Eiximenis,	   es	   Bartomeu	   Borràs,	   maestro	   en	   teología	   y	   custodio	   de	   la	   primitiva	  
Custodia	  observante	  de	  Valencia	  (Agulló	  (2011),	  fecha	  29/12;	  Barrachina	  Lapiedra	  (2003),	  14).	  La	  
información	   es	   proporcionada	   por	   las	   crónicas	   (Sanchis	   Alventosa	   (1948),	   36),	   sin	   embargo	   no	  
hemos	  encontrado	  referencias	  documentales	  directas	  sobre	  la	  elección	  del	  primer	  guardián.	  
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Por	  otra	  parte,	  la	  guardianía	  de	  Bartomeu	  Borràs	  desde	  los	  inicios	  del	  Santo	  Espíritu	  hasta	  el	  1408	  
es	  avalada	  por	  otros	  datos.	  Como	  ya	   indicábamos,	  antes	  de	   la	  entrega	  oficial	  del	  Santo	  Espíritu,	  
María	  de	  Luna	  había	  dirigido	  al	  fraile	  algunas	  donaciones	  para	  el	  convento,	  tanto	  pecuniarias	  como	  
materiales.	  La	  orientación	  de	  las	  donaciones	  hace	  pensar	  que	  Borràs	  tenía	  unas	  responsabilidades	  
ya	   establecidas	   antes	   de	   la	   donación	   oficial	   del	   convento.	   Así	   también	   lo	   indicaría	   la	   entrega	  
dirigida	  a	  él	  de	  una	  parte	  de	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos,	  definida	  posteriormente	  en	  el	  acta	  de	  
donación	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  2	  y	  Apéndice	  IV,	  doc.	  16).	  	  	  

Una	   vez	   entregado	   el	   Santo	   Espíritu	   a	   los	   franciscanos,	  María	   de	   Luna	   se	   dirige	   a	   Borràs	   como	  
intermediario	  con	  la	  comunidad	  para	  que	  comunique	  a	  los	  frailes	  lo	  que	  ella	  misma	  le	  notifica.	  En	  
efecto,	  el	  27	  de	  enero	  de	  1405,	  la	  reina	  informa	  al	  fraile	  de	  las	  mejorías	  en	  su	  estado	  y	  pide	  que	  él	  
y	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  recen	  para	  la	  buena	  salud	  de	  su	  familia	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  19).	  	  	  	  

Además,	  el	  cargo	  de	  responsabilidad	  ejercido	  por	  Borràs,	  definido	  explícitamente	  como	  guardián,	  
queda	   evidente	   cuando	   es	   el	   fraile	   quien	   firma	   el	   recibo	   con	   el	   que	   se	   justifica	   el	   pago	   de	   25	  
florines	  de	  oro	  a	  Berenguer	  Martí	  por	  el	  boalar	  del	  Santo	  Espíritu,	  en	  septiembre	  de	  1406	  (Agulló	  
(1982),	  doc.	  9).	  

El	  24	  de	  julio	  de	  1408,	  encontramos	  otra	  referencia	  a	  Bartomeu	  Borràs	  como	  guardián	  del	  Santo	  
Espíritu,	  es	  decir,	  cuando	  se	  le	  entregan	  1.100	  sueldos,	  como	  se	  indica	  en	  la	  carta	  real	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  51).	  

	  

-‐ Primera	  comunidad	  	  

Gracias	  al	  elenco	  ofrecido	  por	  el	  pergamino	  del	  22	  de	  abril	  de	  1405,	  en	  el	  cual	  Francesc	  Berenguer	  
reconoce	   haber	   cobrado	   parte	   de	   la	   renta	   destinada	   al	   Santo	   Espíritu,	   sabemos	   quiénes	  
componían	   la	  comunidad	  en	  ese	  momento.	  Bartholomeo	  Borraç,	  maestro	  en	  sacra	  pagina,	  es	  el	  
guardián,	   Vincentio	  Magister	   el	   vicario,	   Francisco	   Caravall,	   Ferdinando	   de	   Ayneto,	   Blasio	   Serra,	  
Joan	   Beraula,	   Antonio	   Queralt,	   Guillermo	  Magistri,	   Guillermo	   Periz,	   Johanne	   Rosell	   y	   Pasquasio	  
Navarro	  los	  frailes	  conventuales	  (Apéndice	  IV,	  doc,	  21).	  	  

Aparte	   de	   Borràs,	   hemos	   encontrado	   más	   informaciones	   sobre	   otros	   dos	   componentes	   de	   la	  
primera	  comunidad:	  Vicente	  y	  Guillem	  Maestre.	  Según	  Sanchis	  Alventosa,	  Vicente	  Maestre	  era	  el	  
primer	  vicario	  del	  convento,	  además,	  sucesivamente	  el	  fraile	  se	  asociaría	  a	  Matteo	  d’Agrigento	  en	  
la	  campaña	  de	  desarrollo	  de	  la	  Observancia	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  36).	  Asimismo,	  J.R.	  Webster	  
señala	  unas	  referencias	  a	  Guillem	  Mestre	  en	  el	  Archivo	  diocesano	  de	  Valencia,	  relacionándole	  al	  
convento	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  1405	  (Webster	  (2012a).	  

Según	   Sanchis	   Alventosa,	   formaban	   parte	   de	   la	   primera	   comunidad	   los	   frailes	   Bernardo	  
Escorihuela,	   posteriormente	   guardián	   del	   Santo	   Espíritu,	   y	   Blas	   de	   Campells,	   licenciado	   en	  
cánones,	  también	  futuro	  guardián	  del	  convento	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  36).	  La	  presencia	  de	  los	  
dos	  frailes	  en	  los	  inicios	  del	  convento	  de	  momento	  no	  tiene	  soporte	  documental,	  por	  lo	  que	  puede	  
que	   su	   inclusión	  en	   la	  primera	   comunidad	   se	  deba	  a	   la	   voluntad	  edificante	  de	  arraigar	  desde	  el	  
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principio	   la	   actitud	   reformadora	  mostrada	   sucesivamente	  por	   Escoriola,	   vicario	  provincial	   por	   la	  
Observancia,	  y	  Campells,	  protagonista	  junto	  a	  Borràs	  de	  la	  fundación	  del	  convento	  observante	  de	  
Segorbe.	   Por	   otro	   lado,	   si	   incluyéramos	   Escorihuela	   y	   Campells	   al	   elenco	   ofrecido	   por	   el	  
pergamino,	  llegaríamos	  al	  total	  de	  13	  frailes,	  número	  establecido	  por	  la	  nueva	  comunidad.	  

También	   el	   P.	   Barrachina,	   sitúa	   a	   Bernardo	   Escorihuela	   en	   los	   inicios	   de	   la	   comunidad,	  
describiéndole	   como	   el	   primer	   vicario	   escogido	   por	   la	   reina,	   junto	   a	   Borràs	   como	   guardián.	  
(Barrachina	  Lapiedra	  (2003),	  19).	  

Otros	  estudios,	   indican	  otros	  componentes	  de	   la	  comunidad.	  En	  efecto,	  el	  autor	  Corresa	   i	  Marín	  
sitúa	  entre	  los	  frailes	  de	  la	  primera	  comunidad	  a	  Gabriel	  Gilet,	  familiar	  de	  Jaumeta	  Poblet	  (Correa	  i	  
Marín	  (2004),	  203-‐222).	  	  

	  

-‐ Bernat	  Juarç,	  vicario	  	  

Desafortunadamente,	   de	   los	   años	   siguientes	   no	   contamos	   con	   un	   elenco	   de	   frailes	   como	   el	  
presentado	   por	   el	   pergamino	   de	   1405.	   Encontramos	  menciones	   esporádicas	   a	   los	   frailes	   en	   los	  
documentos	  de	  Cancillería	  real,	  y,	  con	  más	  frecuencia,	  en	  el	  libro	  del	  procurador	  de	  la	  reina	  en	  el	  
reino	   de	   Valencia,	   que	   registra	   haber	   entregado	   la	   renta	   del	   Santo	   Espíritu	   al	   procurador	   o	   al	  
guardián	  del	  convento,	  explicitando	  su	  nombre.	  	  

Por	  ejemplo,	  gracias	  a	  cuanto	  queda	   registrado	  por	  el	  procurador	  de	   la	   reina	  el	  12	  de	  enero	  de	  
1407,	  sabemos	  que	  el	  vicario	  en	  ese	  momento	  era	  Bernat	  Juarç,	  al	  cual	  se	  entregan	  360	  sueldos	  
por	  su	  participación	  y	  la	  de	  seis	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  los	  funerales	  de	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	  31).	  

	  

-‐ Bernat	  Escoriola,	  guardián	  

Bernat	  Escoriola	  es	  descrito	  como	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  en	   la	  bula	  pontificia	  otorgada	  por	  
Benedicto	  XIII	   el	   23	  de	   febrero	  de	  1413	   y	  que	  permite	   a	  Bartomeu	  Borràs	   y	   al	  mismo	  Escoriola	  
edificar	  un	  convento	  observante	  en	  Segorbe	  (BF,	  t.	  7,	  n.	  1109).	  

	  

-‐ Blas	  Campells,	  guardián	  	  

A	  pesar	  de	  la	  pupa	  papal	  de	  1413,	  serán	  solo	  dos	  años	  más	  tarde	  cuando	  la	  comunidad	  del	  Santo	  
Espíritu	  se	  expande	  en	  Segorbe.	  En	  efecto,	  el	  2	  de	  abril	  de	  1415	  Blas	  Campells,	  guardián	  del	  Santo	  
Espíritu,	   toma	   posesión	   de	   la	   iglesia	   de	   San	   Blas	   en	   Segorbe,	   donde	   la	   comunidad	   de	   Gilet	  
constituirá	  un	  convento,	  según	  cuanto	  ha	  concedido	  por	  el	  papa	  Luna	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  59).	  	  

Blas	  Campells,	   licenciado	  en	  cánones,	  antes	  del	  Santo	  Espíritu,	  había	  sido	  guardián	  del	  convento	  
de	  Chelva	   en	   1401	   (Agulló	   (2011),	   fecha	   18/06;	   Barrachina	   Lapiedra	   (2003),	   19).	   Efectivamente,	  
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J.R.	   Webster	   le	   sitúa	   entre	   el	   1397	   y	   1423	   en	   Chelva,	   Valencia	   y	   Perpiñán,	   basándose	   en	   las	  
referencias	  documentales	  encontradas	  (Webster	  (2012).	  

	  

-‐ Antoni	  Centelles,	  guardián	  	  

No	  hemos	  encontrado	  otras	   informaciones	  sobre	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  hasta	  el	  1426,	  año	  
en	  el	  que	  encontramos	  la	  primera	  referencia	  a	  Antoni	  Centelles	  como	  guardián	  del	  convento.	  En	  
efecto,	   el	   28	  de	   junio	  de	  1426	  el	   receptor	  de	   la	   reina	   registra	  haber	  entregado	  1360	   sueldos	   al	  
fraile	  Centelles,	  guardián,	  en	  razón	  de	  la	  deuda	  por	  el	   impago	  de	  rentas	  anteriores	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	  68).	  

A	   lo	   largo	  de	  1434,	   encontramos	   varias	  menciones	   a	  Antoni	   Centelles	   como	  guardián	  del	   Santo	  
Espíritu	  e	  involucrado	  en	  el	  desarrollo	  de	  la	  cuestión	  del	  boalar.	  El	  13	  de	  abril	  así	  lo	  define	  María	  
de	   Castilla	   al	   comunicar	   a	   Joan	   Ferrer	   que	   ha	   sido	   informada	   de	   la	   resolución	   de	   los	   jurados	  
favorable	  a	  Mateu	  Lançol	  por	  una	  carta	  del	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  Antoni	  Centelles	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  87).	  El	  22	  de	  mayo,	   la	   reina	  comunica	  al	  guardián	  Centelles	  haber	   recibido	  su	  carta	  y	   le	  
trasmite	   lo	   que	   ha	   escrito	   a	   micer	   Guillem	   Alpitat	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2973,	   f.	   148r).	   El	   29	   de	  
septiembre,	  la	  reina	  informa	  a	  Guillem	  Mir,	  que,	  por	  las	  suplicas	  de	  Antoni	  Centelles,	  guardián	  del	  
Santo	  Espíritu,	  será	  procurador	  Joan	  Ferrer	  en	  la	  cuestión	  con	  Mateu	  Lançol	  (Apéndice	  III,	  doc.	  90).	  

En	  1437,	  volvemos	  a	  encontrar	  el	  nombre	  de	  Antoni	  Centelles	   relacionado	  con	   la	  guardianía	  del	  
Santo	  Espíritu,	  pero	  esta	  vez	  en	  sentido	  negativo.	  En	  efecto,	  el	  4	  de	  septiembre	  la	  reina	  se	  dirige	  al	  
obispo	   de	   Valencia	   para	   informarle	   que	   Antoni	   Centelles,	   que	   por	   mucho	   tiempo	   ha	   regido	   el	  
Santo	  Espíritu,	  también	  ha	  sido	  responsable	  de	  la	  destrucción	  del	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  99).	  
El	   20	   de	   septiembre,	   dirigiéndose	   a	   Vidal	   de	   Blanes,	   María	   de	   Castilla	   vuelve	   atribuir	   al	   fraile	  
Centelles	  el	  hecho	  que	  en	  el	  Santo	  Espíritu	  alberguen	  algunos	  frailes	  perturbadores	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	  103).	  En	  la	  misma	  fecha,	  la	  reina	  comunica	  al	  ministro	  provincial	  que	  de	  la	  situación	  confusa	  y	  
negativa	   vigente	   en	   el	   convento,	   se	   ha	   atribuido	   la	   responsabilidad	   a	  Antoni	   Centelles,	   que	  por	  
mucho	  tiempo	  ha	  sido	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  104).	  

A	  pesar	   de	  que	  no	   se	  pueda	  determinar	   con	   seguridad	  en	  que	   año	   se	   termina	   la	   guardianía	  de	  
Antoni	  Centelles,	  por	  las	  referencias	  encontradas	  y	  por	  los	  comentarios	  de	  la	  reina	  que	  definen	  al	  
fraile	   como	   guardián	   del	   convento	   por	   un	   largo	   periodo	   de	   tiempo,	   posiblemente	   el	   fraile	  
Centelles	  fue	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  aproximadamente	  durante	  una	  década,	  de	  1426	  a	  1434.	  
Asimismo,	  su	  guardianía	  se	  podría	  extender	  hasta	  el	  comienzo	  del	  ciclo	  negativo	  que	  le	  embiste	  en	  
1437.	  Por	  otro	  lado,	  la	  guardianía	  de	  Centelles	  no	  sería	  uniforme,	  como	  veremos	  a	  continuación.	  

	  

-‐ Bernat	  Perez,	  guardián	  	  

A	  pesar	  de	  las	  referencias	  al	  largo	  periodo	  de	  guardianía	  de	  Antoni	  Centelles,	  que,	  a	  través	  de	  los	  
datos	  vistos,	  suponemos	  que	  haya	  durado	  alrededor	  de	  una	  década,	  tal	  periodo	  de	  tiempo	  no	  se	  
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extendería	   de	   forma	   continuada.	   En	   efecto,	   en	   1428,	   encontramos	   la	   mención	   a	   Bernat	   Perez	  
como	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  cuando	  el	  receptor	  de	  la	  reina	  anota	  haber	  trasmitido	  la	  renta	  
de	  500	  sueldos	  al	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  72).	  	  	  

	  

-‐ Joan	  Alfageri,	  fraile	  

De	  momento,	  no	  se	  han	  encontrado	  más	  menciones	  a	  los	  nombres	  de	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  
hasta	  el	  1457.	  En	  efecto,	  en	  un	  documento	  del	  24	  de	  noviembre	  de	  ese	  año,	  María	  de	  Castilla	  se	  
dirige	   a	   su	  marido,	   el	   rey	  Alfonso,	   relatando	   la	   decisión	   tomada	  en	   el	   capítulo	   de	  Barcelona	  de	  
quitar	  las	  rentas	  concedidas	  al	  Santo	  Espíritu	  y	  trasladarlas	  al	  monasterio	  de	  la	  Trinidad.	  La	  reina	  
ha	  sabido	  que	  el	  fraile	  del	  Santo	  Espíritu,	  Joan	  Alfageri,	  y	  el	  procurador	  del	  mismo	  Pere	  Desparça,	  
podrían	  pedir	  al	  rey	  revocar	  la	  quitación,	  aprobada	  por	  decisión	  real	  y	  pontificia,	  por	  lo	  que	  pide	  a	  
Alfonso	  que	  no	  cambie	  de	  opinión	  en	  el	  asunto	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  131).	  	  	  	  
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Fecha	  del	  documento	   Nombre	  del	  fraile	  

22/04/1405	   1. Barholomeo	   Borraç,	   maestro	   in	   sacra	   pagina,	  
guardián	  

2. Vincentio	  Magister,	  vicario,	  fraile	  

3. Francisco	  Caravall,	  fraile	  

4. Ferdinando	  de	  Ayneto,	  fraile	  

5. Blasio	  Serra,	  fraile	  

6. Johanne	  Beraula,	  fraile	  

7. Anthonio	  Queralt,	  fraile	  

8. Guillermo	  Magistri,	  fraile	  

9. Guillermo	  Periz,	  fraile	  

10. Johanne	  Rosell,	  fraile	  

11. Pasquasio	  Navarro,	  fraile	  

25/09/1406	   Bartomeu	  Borràs,	  guardián	  

12/01/1407	   Bernat	  Juart,	  vicario	  

24/07/1408	   Barthomeu	  Borras,	  guardián	  

23/02/1413	   Bernardo	  Escoriola,	  guardián	  

12/04/1415	   Blasius	  de	  Campells,	  guardian	  

28/06/1426	   Antoni	  Centelles,	  guardián	  

1428	   Bernat	  Perez,	  guardián	  

13/04/1434	   Antoni	  Centelles,	  guardian	  

22/05/1434	   Antoni	  Centelles,	  guardian	  

29/09/1434	   Antoni	  Centelles,	  guardian	  

24/11/1457	   Johan	  Alfageri,	  fraile	  

	  

Tabla	  1.	  Frailes	  del	  Santo	  Espíritu.	  
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3) La	  cuestión	  del	  boalar	  

Como	   se	   ha	  mencionado	   en	   las	   líneas	   precedentes,	   desde	   los	   inicios	   de	   la	   comunidad	   hasta	   la	  
época	   contemporánea,	   la	   cuestión	  del	   boalar	   del	   Santo	   Espíritu	   ha	   resultado	   ser	   una	   fuente	  de	  
conflicto	  entre	  los	  franciscanos	  y	  las	  poblaciones	  vecinas.	  En	  esta	  sección,	  queremos	  reconstruir	  el	  
desarrollo	   de	   la	   cuestión	   a	   partir	   de	   los	   acuerdos	   por	   la	   cesión	   del	   terreno	  mantenidos	   con	   la	  
señora	   de	   Gilet	   y	   a	   través	   de	   los	   documentos	   editados	   y	   de	   las	   aportaciones	   dadas	   por	   los	  
documentos	  encontrados.	  

Creemos	  que	   la	   reconstrucción	  de	   la	  cuestión	  del	  boalar	  es	  significativa	  en	  cuanto	  aporta	  varios	  
puntos	  de	  reflexión.	  En	  efecto,	  los	  conflictos	  por	  el	  amojonamiento	  y	  el	  boalar	  están	  bastante	  bien	  
documentados	   y	   nos	   ofrecen	   valiosas	   informaciones	   para	   entender	   la	   relación	   entre	   los	  
franciscanos	  y	  la	  población	  vecina.	  Además,	  permite	  situar	  este	  tipo	  de	  cuestión	  dentro	  del	  ámbito	  
más	  general	  de	  las	  disputas	  entre	  órdenes	  mendicantes	  y	  prelados	  o	  población	  local,	  que	  podían	  
surgir	  a	  raíz	  de	  la	  instalación	  de	  una	  nueva	  fundación	  mendicante.	  Finalmente,	  proporciona	  datos	  
sobre	  la	  economía	  del	  convento,	  aunque	  de	  forma	  indirecta.	  

	  

-‐ Definición	  y	  significados	  

Antes	   de	   entrar	   en	   la	   cuestión,	   es	   oportuno	   dar	   una	   definición	   de	   boalar.	   El	   padre	   Agulló,	  
presentando	  el	  estudio	  de	  Andrés	  Ivars,	  ofrece	  algunas	  definiciones	  del	  término,	  contenidas	  en	  los	  
diccionarios	   castellanos	   y	   valencianos,	  decantándose	  por	  el	  uso	  del	   término	   “boalaje”,	   tal	   como	  
había	  sido	  usado	  por	  Ivars	  en	  sus	  estudios	  (Agulló	  (1982),	  138,	  nota	  53).	  	  

La	  Real	  Academia	  Española	  da	  por	  “boalar”	  la	  definición	  de	  “sitio	  donde	  pastan	  los	  ganados	  de	  los	  
vecinos”,	   renviado	   al	   término	   “dula”.	   Este	   último	   puede	   significar:	   la	   porción	   de	   tierra	   que,	  
siguiendo	  un	  turno,	  recibe	  riego	  de	  una	  acequia;	  cada	  una	  de	  las	  porciones	  de	  terreno	  comunal	  o	  
en	   rastrojera	   donde	   por	   turno	   pacen	   los	   ganados	   de	   los	   vecinos	   de	   un	   pueblo;	   sitio	   donde	   se	  
echan	  a	  pasar	  los	  ganados	  de	  los	  vecinos	  de	  un	  pueblo;	  conjunto	  de	  las	  cabezas	  de	  ganado	  de	  los	  
vecinos	  de	  un	  pueblo,	  que	  se	  envían	  a	  pastar	  juntas	  a	  un	  terreno	  comunal,	  usado	  especialmente	  
hablando	  del	  ganado	  caballar	  (RAE).	  	  

Según	  Du	  Cange,	  el	   “boalage”	   tenía	  que	  ser	  pagado	  por	   los	   ricos	  hombres,	  milites	   e	   infantes	  de	  
Aragón.	  La	  definición	  es	  renviada	  a	  la	  explicación	  de	  “bovagium”,	  con	  que	  se	  entiende	  un	  tributo	  
pagado	  para	  los	  bueyes	  (Du	  Cange).	  	  

En	  el	  Glosario	  Crítico	  de	  Fiscalidad	  Medieval,	   se	  dice	  que	  el	  “boalaje”	  era	   la	  exacción	  pagada	  en	  
Cataluña	  en	  contrapartida	  por	  el	  uso	  de	  los	  pastos.	  Esta	  prerrogativa	  era	  de	  carácter	  señorial	  pero	  
en	   muchas	   ocasiones	   el	   rey	   la	   reclama	   como	   regalía	   asociada	   al	   poder	   público,	   con	   los	  
consiguientes	   conflictos.	   Como	   otros	   derechos	   señoriales,	   la	   exacción	   podía	   ser	   percibida	  
directamente	  por	  un	  agente	  señorial	  o	  podía	  ser	  enfeudada,	  cedida,	  establecida	  o	  arrendada	  a	  un	  
particular	   (monasterio,	   noble,	   oficial…)	   o	   a	   un	  municipio.	  Además,	   la	   definición	   de	   “boalar”	   es	  
renviada	  a	  la	  de	  “herbatge”,	  que,	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón,	  hace	  referencia	  al	  conjunto	  de	  derechos	  
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percibidos	   por	   el	   uso	   de	   pastos	   y	   bosques	   que	   pertenecen	   a	   la	   Corona	   o	   son	   de	   jurisdicción	  
señorial	  (GCFM).	  

Como	  ya	  se	  habrá	  podido	  notar	  en	  las	  menciones	  anteriores,	  en	  el	  ámbito	  de	  este	  estudio,	  hemos	  
preferido	  utilizar	  el	  término	  “boalar”,	  el	  mismo	  usado	  por	  las	  fuentes,	  ya	  que	  entendemos	  que	  en	  
las	   mismas	   con	   el	   uso	   de	   la	   palabra	   se	   hace	   referencia	   a	   un	   terreno	   concreto	   y	   relativo	   al	  
convento.	   La	  acepción	  contemporánea	  del	   término	  más	  próxima	  a	  este	  significando,	   sería	   la	  del	  
castellano	  “dehesa”	  (RAE)	  y	  a	  la	  acepción	  de	  “bovalage”,	  señalada	  por	  Agulló	  en	  nota	  a	  su	  trabajo	  
y	  sacada	  del	  Vocabulari	  Ortografic	  Valenciá	  Castellá	  de	  Lluís	  Fullana	  (Agulló	  (1982),	  138,	  nota	  53).	  

Además,	   creemos	  que,	  por	  el	  aspecto	  conflictivo	  de	   la	  cuestión	  del	  boalar	  del	  Santo	  Espíritu,	  es	  
posible	  usar	  algunas	  acepciones	  de	  “dula”	  dada	  por	  la	  RAE,	  	  es	  decir,	  el	  conjunto	  de	  las	  cabezas	  de	  
ganado	  de	  los	  vecinos	  de	  un	  pueblo,	  que	  se	  envían	  a	  pastar	  juntas	  a	  un	  terreno	  común	  o	  el	  sitio	  
donde	  se	  echan	  a	  pastar	   los	  ganados	  de	   los	  vecinos	  de	  un	  pueblo.	  En	  efecto,	  por	   las	  referencias	  
documentales,	   creemos	   que	   el	   motivo	   de	   la	   cuestión	   sobre	   el	   boalar	   del	   Santo	   Espíritu	   es	   la	  
asignación	  de	  un	  área	  de	  uso	  exclusivo	  a	  los	  franciscanos,	  el	  Vall	  del	  Tuliu	  amojonado,	  y	  proscrito	  
al	  uso	  de	  los	  vecinos.	  

	  

-‐ Concesiones	  del	  rey	  Pere	  a	  Guillem	  Catalá	  

Como	  se	  ha	  mencionado	  en	   la	   sección	  anterior,	   las	   señoras	  de	  Gilet	  hacen	  donación	  de	  algunas	  
tierras	   a	   la	   reina	   María	   de	   Luna.	   Tales	   tierras	   habían	   sido	   concedidas	   a	   Guillem	   Catalá	   en	   el	  
territorio	   de	   Gilet	   y	   en	   el	   Valle	   del	   Tuliu	   por	   el	   rey	   Pedro6.	   En	   efecto,	   en	   1609	   se	   realiza	   un	  
traslatum	  del	  documento	  del	  8	  enero	  1379,	  constituido	  por	  el	  privilegio	  del	  rey	  Pedro,	  del	  infante	  
Martín	  y	  del	  infante	  Juan	  a	  Guillem	  Catalá	  (Apéndice	  II,	  n.	  64).	  

	  

-‐ Tratativas	  entre	  María	  de	  Luna	  y	  Jaumeta	  Catalá	  

El	  25	  de	  enero	  de	  1402,	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  a	  la	  mujer	  de	  Pere	  Guillem	  Catalá	  para	  informarla	  
que,	  con	  respeto	  al	  tema	  del	  que	  le	  había	  escrito	  anteriormente,	  envía	  a	  la	  señora	  de	  Gilet	  a	   los	  
fieles	  Joan	  de	  San	  Feliu	  y	  Antoni	  Valls	  a	   los	  cuales	  hay	  que	  dar	  fe	  y	  crédito,	  como	  si	  hablara	  ella	  
misma	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  6).	  	  

Al	   día	   siguiente,	  María	   de	   Luna	   comunica	   a	   la	  mujer	   de	   Pere	  Guillem	  Catalá	   que,	   según	   cuanto	  
resuelto,	  la	  Señora	  estaba	  de	  acuerdo	  en	  que	  se	  construyese	  un	  convento	  en	  el	  Vall	  del	  Tuliu	  y	  que	  
se	  salvaguardasen	  sus	  derechos	  evaluándolos	  a	  través	  de	  dos	  personas	  escogidas	  por	  esta	  tarea,	  
una	  representante	  la	  Señora	  y	  otra	  la	  reina.	  Tras	  los	  acuerdos	  adoptados,	  se	  había	  iniciado	  la	  obra	  
del	  convento,	  que,	  sin	  embargo,	  había	  sido	  parada	  por	  la	  instancia	  promovida	  por	  la	  Señora	  frente	  
al	  gobernador	  de	  Valencia.	  Como	  ya	  había	  sido	  anticipado	  por	  Joan	  de	  San	  Feliu	  y	  Antoni	  Valls,	  la	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
6	  El	  P.	  Fullana	  señala	  en	  su	  carpeta	  sobre	  el	  Santo	  Espíritu	  un	  documento	  con	  fecha	  15	  febrero	  1375,	  describiéndolo	  
como	  ”Donación	  de	  rey	  Pere	  e	  Guillerm	  Catalá”.	  



	  

78	  
	  

reina	  habría	  podido	  tomar	  las	  tierras	  sin	  consultar	  a	  la	  Señora	  de	  Gilet,	  pero,	  por	  su	  benignidad	  y	  la	  
súplica	  de	  algunos,	  no	  había	  querido	  proceder	  por	  tal	  vía.	  Por	  lo	  tanto,	  encuentra	  más	  conveniente	  
que	  la	  Señora	  haga	  revocar	  la	  prohibición	  a	  seguir	  en	  las	  obras	  y	  que	  el	  sábado	  a	  la	  mañana	  esté	  
presente	  algún	  representante	  suyo	  en	  el	  Vall	  del	  Tuliu,	  para	  que	  se	  encuentre	  con	  el	  representante	  
de	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  7).	  

El	  27	  de	  enero,	  María	  de	  Luna	  contacta	  directamente	  con	  el	  gobernador	  de	  Valencia,	  comunicando	  
que	  es	  notorio	  que	  la	  obra	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  el	  Valle	  del	  Tuliu	  está	  realizándose	  por	  la	  reina	  y	  
en	  su	  nombre.	  Sin	  embargo,	  ha	  quedado	  muy	  sorprendida	  por	  el	  hecho	  de	  que	  haya	  hecho	  parar	  
las	   obras	   iniciadas	   por	   la	   instancia	   presentada	   por	   el	   procurador	   de	   la	   mujer	   de	   Pere	   Guillem	  
Catalá.	  Por	  lo	  tanto,	  pide	  retirar	  la	  prohibición	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  8).	  Además,	  el	  mismo	  día,	  la	  reina	  
ordena	  que	  se	  sigua	  en	  la	  obra	  del	  Santo	  Espíritu,	  como	  antes	  de	  la	  prohibición	  del	  gobernador	  de	  
Valencia	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  9).	  

Algunos	   días	   después,	   el	   30	   de	   enero	  María	   de	   Luna	   se	   dirige	   nuevamente	   a	   la	  mujer	   de	   Pere	  
Guillem	  Catalá	  diciendo	  que,	  por	  la	  relación	  hecha	  por	  Joan	  de	  San	  Feliu	  y	  el	  nieto	  de	  la	  Señora,	  ha	  
sabido	  que	  ha	  donado	  libremente	  el	  Vall	  del	  Tuliu,	  para	  que	  se	  construya	  allí	  el	  convento.	  La	  reina	  
le	  agradece	  el	  gesto	  y	   le	  pide	  que	   firme	  cuanto	  antes	   la	  carta	  de	   la	  donación	   (Apéndice	   IV,	  doc.	  
10).	  	  	  

En	   los	   documentos	   citados	   hasta	   el	   momento,	   el	   nombre	   de	   Jaumeta	   no	   aparece	   explicitado,	  
siendo	   sustituido	  por	  unos	  puntos	   suspensivos.	   En	   su	   libro	   sobre	   la	  Morvedre	  hebraica,	   cuando	  
describe	  el	  lugar	  de	  Gilet	  y	  la	  familia	  Catalá,	  el	  autor	  Civera	  i	  Gómez	  alega	  que	  el	  desconocimiento	  
del	   nombre	   de	   la	   mujer	   de	   Pere	   Guillem	   Catalá	   es	   significativo,	   relacionando	   esta	   falta	   con	   el	  
origen	   judío	  o	   converso	  de	   la	  mujer	   (Civera	   i	  Gómez	   (2009),	  184).	  Por	  otra	  parte,	  el	  nombre	  de	  
Jaumeta	   aparece	   en	   el	   acta	   de	   donación	   de	   sus	   tierras	   a	   la	   reina	   y	   es	   indicado	   en	   otros	  
documentos	  inherentes	  al	  tema	  del	  boalar.	  

	  

-‐ Donación	  del	  Vall	  del	  Tuliu	  a	  la	  reina	  

Con	   fecha	   31	   de	   enero	   de	   1402,	   la	   viuda	   de	   Pere	  Guillem	  Catalá,	   Jaumeta	   de	   Poblet,	   y	   su	   hija,	  
Joana,	   subscriben	  el	  acta	  de	  donación	  del	  Vall	  del	  Tuliu	  a	   la	   reina.	  En	  el	  documento,	   se	   lee	  que	  
Jaumeta	  y	   Joana	  hacen	  donación	  perpetua	  a	   la	   reina	  del	  manso	   llamado	  del	  Tuliu,	  del	  patio	  del	  
dicho	  manso,	  la	  fuente	  y	  tierras	  colindantes	  que	  les	  pertenecen	  en	  el	  Vall	  del	  Tuliu	  en	  el	  término	  
de	  Morvedre	  y	  su	  jus	  patronatus	  sobre	  lo	  antes	  mencionado	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  11;	  Corresa	  i	  Marín	  
(2004),	  203-‐222;	  Martínez	  (1980),	  13-‐17).	  	  

	  

-‐ Censal	  

A	  pesar	  de	  que	  la	  donación	  se	  hubiese	  hecho	  libremente,	  algunos	  días	  después,	  el	  6	  de	  febrero	  de	  
1402,	  en	   respuesta	  a	   la	  petición	  de	   Jaumeta	  de	  Poblet,	  María	  de	   	   Luna	   concede	  a	   la	   Señora	  de	  
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Gilet	   600	   sueldos	   censales	   de	   Valencia,	   anuales	   y	   perpetuos	   sobre	   la	   ciudad	   de	   Valencia	   y	   sus	  
términos	  o	  alquerías	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  12).	  

	  

-‐ Notificación	  a	  los	  propietarios	  

El	  mismo	  día	  de	   la	  donación	  del	  convento	  a	   los	  frailes,	  el	  21	  de	  octubre	  de	  1404,	  María	  de	  Luna	  
informa	  a	  quien	  tenga	  algún	  derecho	  en	  la	  demarcación	  del	  Vall	  del	  Tuliu	  que	  lo	  notifique	  en	  un	  
tiempo	   máximo	   de	   trenta	   días	   al	   gobernador	   de	   Valencia,	   pasados	   los	   cuales	   caducarán	   los	  
derechos	  de	  los	  particulares	  (Webster-‐Ivars	  (1982),	  doc.	  33)	  

	  

-‐ Comisión	  del	  boalaje	  y	  límites	  

El	  12	  de	  noviembre	  de	  1404,	  María	  de	  Luna	  comisiona	  a	  Francesc	  Berenguer,	  el	  mismo	  encargado	  
de	  administrar	  las	  obras	  de	  la	  fundación,	  de	  establecer	  con	  mojones	  el	  boalar	  del	  Santo	  Espíritu,	  
donde	   pastarán	   ovejas,	   bueyes	   y	   otros	   animales	   (Webster-‐Ivars	   (1982),	   doc.	   37).	   El	   10	   de	  
diciembre,	  los	  jurados	  de	  Valencia	  dan	  plenos	  poderes	  a	  dos	  de	  sus	  conjurados	  para	  que	  puedan	  
proceder	  a	   la	  aprobación	  de	   los	   límites	  del	  boalaje	  del	   Santo	  Espíritu,	   señalados	  por	  ellos	  por	   a	  
instancias	  de	  María	  de	  Luna	  (Webster-‐Ivars	  (1982),	  doc.	  42).	  Poco	  después,	  el	  2	  de	  enero	  de	  1405,	  
los	   jurados	  de	  Valencia	  establecen	   los	   límites	  del	  boalar	  del	  Santo	  Espíritu	  que	  ellos	  mismos	  han	  
procedido	  a	  reconocer.	  Llegando	  desde	  Morvedre,	  el	  primer	  mojón	  se	  encuentra	  en	  las	  faldas	  del	  
cabeç,	   llamado	  Camanos	  y	  el	   segundo	  en	  su	  cima.	  A	  continuación,	  se	  han	  puesto	  mojones	  en	  el	  
cabeç	  del	  Rodana	  de	  Xila,	  del	  Madronyar,	  del	  Tanquarit,	  de	   la	  Pensa	  Roja,	  de	   la	  Aguila,	  en	   la	  de	  
Joan	  de	  Pina,	  en	  frente	  de	  la	  fuente	  llamada	  del	  oro,	  en	  el	  cabeç	  de	  Joan	  de	  Vilar	  y	  el	  último	  mojón	  
se	  ha	  puesto	  mirando	  al	  primero.	  Por	  lo	  tanto	  se	  ha	  comprendido	  todo	  el	  valle	  y	  cerrado	  en	  todos	  
los	  accesos.	  Los	  jurados	  conceden	  a	  los	  frailes	  presentes	  y	  futuros	  que	  en	  el	  Vall	  del	  Tuliu	  esté	  el	  
boalar	  que	  tiene	  que	  ser	  respetado	  así	  como	  se	  ha	  limitado	  a	  través	  los	  mojones	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  
18).	  	  

	  

-‐ Primeros	  problemas	  

En	   febrero	   de	   1405,	   los	   jurados	   de	   Valencia	   comunican	   a	   María	   de	   Luna	   que	   no	   han	   podido	  
reclamar	  la	  expropiación	  forzosa	  de	  las	  fincas	  que	  la	  señora	  de	  Gilet	  tiene	  dentro	  de	  los	  límites	  del	  
boalar	  del	  Santo	  Espíritu.	  En	  efecto,	  los	  jurados	  explican	  que	  han	  intentado	  convencer	  a	  la	  Señora	  
de	  vender	  las	  fincas	  que	  posee,	  pero	  sin	  éxito.	  El	  siguiente	  sábado,	  día	  14,	  dos	  jurados	  se	  juntarán	  
con	   algunos	   representantes	   de	   la	   Señora,	   que	   parece	   predispuesta	   a	   resolver	   la	   cuestión	  
(Webster-‐Ivars	   (1982),	   doc.	   45).	   En	   efecto,	   el	   mismo	   día,	   los	   jurados	   de	   Valencia	   informan	   a	  
mossen	  Jaime	  Pastor,	  tesorero	  de	  la	  reina,	  que,	  frente	  a	  la	  negación	  de	  la	  señora	  de	  Gilet	  a	  vender	  
sus	  propiedades,	  han	  acordado	   solucionar	  el	   tema	  a	   través	  de	   componedores	  de	  ambas	  partes:	  
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por	  un	  lado	  dos	  jurados	  y	  por	  el	  otro	  mossen	  Bernat	  Scorna	  y	  mossen	  Gerau	  Lançol	  (Webster-‐Ivars	  
(1982),	  doc.	  46).	  

El	   10	   de	   febrero,	   los	   jurados	   de	   Valencia	   notifican	   a	   sus	   mensajeros	   que	   no	   pueden	   obligar	   a	  
Jaumeta	  de	  Poblet	  a	  la	  expropiación	  forzosa	  de	  sus	  tierras	  situadas	  en	  el	  boalar	  del	  Santo	  Espíritu	  
sin	  faltar	  a	   la	   justicia.	  Los	   jurados	  temen	  que	  el	  maestro	  Borràs,	  que	  ha	   informado	  a	   la	  reina	  del	  
tema,	  haya	  usado	  tonos	  duros	  (Webster-‐Ivars	  (1982),	  doc.	  47).	  

El	   14	   de	   marzo	   del	   mismo	   año,	   María	   de	   Luna	   manda	   al	   gobernador	   de	   Valencia	   que	   haga	  
justipreciar	  el	  derecho	  que	  tiene	  en	  el	  Valle	  del	  Tuliu	  la	  señora	  de	  Gilet,	  para	  que	  se	  adquiera	  su	  
derecho	   y	   así	   terminar	   las	   vejaciones	   sobre	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   (Webster-‐Ivars	   (1982),	  
doc.	   49).	   El	  mismo	  día,	   la	   reina	   nombra	   al	   notario	   de	  Valencia	   Jaume	  Mestre	   como	  procurador	  
especial	  para	  terminar	  con	  las	  cuestiones	  y	  causas	  surgidas	  en	  contra	  de	  los	  franciscanos	  por	  parte	  
de	  la	  mujer	  de	  Pere	  Guillem	  Catalá	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  20).	  

En	  octubre,	  la	  reina,	  que	  también	  ha	  escrito	  al	  rey	  y	  al	  gobernador	  de	  Valencia	  sobre	  el	  tema,	  pide	  
a	  Berenguer	  Martí	  implicarse	  y	  terminar	  con	  la	  cuestión	  abierta	  por	  la	  señora	  de	  Gilet	  en	  razón	  del	  
boalar	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  23).	  Parece	  ser	  que	  el	  receptor	  de	  la	  reina	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  cumple	  
con	  la	  tarea,	  ya	  que	  el	  12	  de	  mayo	  de	  1406	  María	  de	  Luna	  escribe	  a	  Berenguer	  Martí,	  diciéndole	  
que	  se	  paguen	  10	  florines	  de	  oro	  a	  la	  señora	  de	  Gilet	  según	  la	  tasación	  de	  su	  propiedad	  en	  el	  Valle	  
del	  Tuliu	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  8).	  

En	  julio,	  es	  el	  rey	  quien	  entra	  en	  la	  cuestión,	  probablemente	  a	  causa	  del	  mal	  estado	  de	  salud	  de	  la	  
reina.	  En	  efecto,	  el	  14	  de	   julio,	  Martín	  se	  dirige	  a	   Joan	  de	  Torres,	   su	  portero,	  para	   reivindicar	  el	  
derecho	  adquirido	  por	  María	  de	  Luna	  a	  la	  señora	  de	  Gilet	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  24).	  	  

Dos	   días	  más	   tarde,	   el	   16	   de	   julio	   de	   1406,	  Martín	   se	   alegra	   con	  María	   por	   las	  mejorías	   en	   su	  
estado	  de	  salud	  y	  comunica	  haber	  proveído	  al	  tema	  del	  boalar	  y	  a	  otros	  temas	  relativos	  al	  Santo	  
Espíritu	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  25).	  	  

En	  efecto,	  un	  pergamino	  redactado	  en	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  datado	  el	  16	  de	  julio,	  nos	  
informa	  que	  el	  notario	  Joan	  Coros	  había	  leído	  ante	  los	  reunidos	  la	  carta	  del	  rey	  Martín	  del	  14	  de	  
julio.	  Una	  vez	  leída	  la	  carta	  del	  rey,	  Martí	  de	  Pomar	  había	  exhibido	  la	  carta	  del	  8	  de	  septiembre	  de	  
1405	   con	   la	   cual	   María	   de	   Luna	   le	   hacía	   su	   procurador.	   Entonces,	   Joan	   de	   Torres,	   portero	   y	  
comisario,	   recordaba	  que	  el	   derecho	  de	   la	   señora	  de	  Gilet	   había	   sido	   tasado.	  De	  hecho,	  Mateu	  
López,	   Jaume	   Betran,	   vecinos	   de	   Morvedre,	   y	   Ramón	   Boil,	   conceller	   del	   rey	   y	   gobernador	   de	  
Valencia	  habían	  procedido	  a	   la	   tasación	  del	   derecho	  de	   la	   señora	  de	  Gilet.	   Finalmente,	   Joan	  de	  
Torres	  procedía	  a	  entregar	  la	  posesión	  del	  vall	  del	  Tuliu	  al	  procurador	  de	  la	  reina	  y	  Martí	  de	  Pomar	  
tomaba	  una	  exada	  como	  señal	  de	  verdadera	  posesión	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  26).	  	  

En	  septiembre	  del	  mismo	  año,	  María	  de	  Luna	  escribe	  a	  su	  maestro	  racional	  mandándole	  pagar	  a	  
Berenguer	  Martí	  25	  florines	  de	  oro	  que	  éste	  ha	  tenido	  que	  pagar	  por	  cierta	  causa	  del	  boalar	  del	  
Santo	   Espíritu.	   El	   albarán	   ha	   sido	   firmada	   por	   Bartomeu	   Borràs,	   guardián	   del	   convento	   (Agulló	  
(1982),	  doc.	  9;	  Martínez	  (1980),	  28-‐30).	  
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-‐ La	  cuestión	  del	  boalar	  durante	  el	  reinado	  de	  Alfonso	  el	  Magnánimo	  	  

Puestas	  las	  últimas	  informaciones	  proporcionadas	  por	  los	  documentos	  relativos	  a	  María	  de	  Luna	  y	  
Martín,	  todo	  indica	  que	  la	  cuestión	  del	  boalar	  había	  quedado	  zanjada	  tras	  la	  compra	  del	  derecho	  
de	   Jaumeta	   Catalá	   por	   parte	   de	   la	   reina.	   Sin	   embargo,	   durante	   el	   reinado	   de	   Alfonso	   el	  
Magnánimo	   y	   las	   lugartenencias	   de	  María	   de	   Castilla	   y	   Juan	   de	   Navarra	   la	   cuestión	   del	   boalar	  
vuelve	  a	  surgir.	  

El	  23	  de	  noviembre	  de	  1433,	   la	   reina	  María	  de	  Castilla	   comunica	  a	   los	   jurados	  de	  Valencia	  que,	  
como	  es	  sabido,	  sus	  predecesores	  habían	  fundado	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  que,	  por	  esta	  
razón,	   la	   actual	   reina	   es	   protectora	   del	  mismo.	   Por	   lo	   tanto,	   siendo	   informada	   que	   a	   causa	   del	  
boalar	   del	   convento,	   hay	   una	   gran	   cuestión	   entre	   los	   frailes	   y	  mossen	  Mateu	   Lançol,	   señor	   de	  
Gilet,	   la	   reina	   recomienda	   el	   Santo	   Espíritu	   a	   los	   jurados,	   de	   forma	   que	   Mateu	   Lançol	   no	  
perjudique	  más	  a	  los	  frailes.	  En	  efecto,	  el	  señor	  de	  Gilet,	  no	  sabiendo	  que	  el	  convento	  estaba	  bajo	  
protección	  real,	  ha	  perjudicado	  el	  boalar	  haciendo	  cosas	  indebidas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  73).	  Mateu	  
Lançol	  de	  Romaní	  había	  heredado	   la	  baronía	  de	  Gilet	  de	   su	   tía	   Joana,	   la	  hija	  de	   Jaumeta,	  quien	  
entra	  como	  monja	  en	  el	  convento	  de	  la	  Saida	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  184).	  	  	  	  	  	  

El	  4	  de	  diciembre	  del	  mismo	  año,	  es	  Juan	  de	  Navarra	  quien	  entra	  en	  la	  cuestión.	  El	  rey	  se	  dirige	  al	  
baile	  general	  de	  Valencia	  y	  al	  lugarteniente	  del	  gobernador,	  diciéndoles	  que	  María	  de	  Castilla	  le	  ha	  
comunicado	  que	  el	   Santo	  Espíritu,	   fundado	  por	   sus	   antepasados,	   estaba	   dotado	  de	  un	  boalar	  o	  
dehesa	   limitado	  por	  mojones.	   Sin	   embargo,	  Mateu	   Lançol,	  miles	   y	   señor	  de	  Gilet,	   y	   Janfidus	  de	  
Blanes,	  doncel	  y	  señor	  de	  Segart,	  han	  permitido	  a	  sus	  vasallos	  hacer	  uso	  del	  boalar,	  en	  prejuicio	  
del	  convento.	  Por	  lo	  tanto,	  Juan	  de	  Narra	  manda	  terminar	  con	  las	  vejaciones	  y	  defender	  el	  boalar	  
del	  Santo	  Espíritu	  en	  virtud	  de	  los	  privilegios	  concedidos	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  75).	  	  

Como	   ya	   se	   ha	   mencionado	   en	   el	   capítulo	   anterior,	   el	   mismo	   día	   Juan	   de	   Navarra	   pone	   bajo	  
protección	   real	   y	   guidatico	   el	   convento	   y	   su	   boalar,	   de	   forma	   que	   no	   se	   pueda	   ser	   dañado	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  74).	  

A	   pesar	   de	   la	   intercesión	   real,	   la	   cuestión	   no	   se	   resuelve.	   En	   efecto,	   el	   23	   de	   febrero	   de	   1434,	  
María	  de	  Castilla	  elige	  a	  Joan	  Ferrer	  y	  Guillem	  Mir,	  notarios	  de	  Valencia,	  como	  procuradores	  suyos	  
y	   del	   Santo	   Espíritu	   con	   la	   tarea	   de	   resolver	   las	   cuestiones	   del	   convento,	   defendiendo	   la	  
comunidad	  y	  el	  boalar	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  77).	  	  	  

A	  principios	  de	  marzo,	  Juan	  de	  Navarra	  interviene	  nuevamente	  en	  la	  cuestión,	  dirigiéndose	  al	  baile	  
general	   de	  Valencia,	   Joan	  Mercader.	   El	   baile	   ya	   está	   al	   corriente	  de	   la	   cuestión	  que	  enfrenta	  el	  
Santo	  Espíritu	  y	  Mateu	  de	  Lançol	  y	   Janfidus	  de	  Blanes	   sobre	  el	  boalar	  del	   convento,	   como	  se	   le	  
había	  comunicado	  en	  fecha	  4	  de	  diciembre	  de	  1433.	  Sin	  embargo,	  en	  esta	  ocasión,	  el	  rey	  revoca	  
los	  privilegios	  antes	  concedidos	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  78).	  El	  mismo	  día	  5,	  el	  rey	  de	  Navarra	  se	  dirige	  a	  
los	   jurados	   y	   prohombres	   de	   Valencia,	   ofreciendo	   más	   informaciones	   sobre	   la	   anulación	   de	   la	  
protección.	  Juan	  comunica	  a	  los	  jurados	  que	  ha	  recibido	  su	  carta	  sobre	  la	  cuestión	  del	  boalar	  que	  
enfrenta	  a	  los	  franciscanos	  del	  Santo	  Espíritu	  con	  los	  señores	  de	  Gilet	  y	  Segart.	  A	  instancias	  de	  la	  
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reina,	  Juan	  había	  otorgado	  la	  provisión	  a	  favor	  de	  los	  frailes,	  sin	  embargo,	  para	  no	  perjudicar	  los	  
privilegios	  y	  libertades	  de	  la	  ciudad,	  como	  había	  sido	  comunicado	  por	  sus	  representantes,	  decide	  
revocarlo.	  El	  rey	  afirma	  no	  querer	  lesionar	  los	  privilegios	  y	  libertades	  de	  la	  ciudad,	  pero	  pide	  que	  
se	  concluya	  cuanto	  antes	  la	  cuestión	  del	  boalar	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  79).	  	  	  	  

A	  pesar	  de	   la	   revocación	  del	  privilegio,	  el	  apoyo	  de	   la	  Corona	  no	  disminuye.	  En	  efecto,	  el	  11	  de	  
marzo	   del	   mismo	   año,	   María	   de	   Castilla	   comunica	   a	   Joan	   Ferrer	   que	   lo	   ha	   escogido	   como	  
procurador	  del	  Santo	  Espíritu,	  ya	  que	  nadie	  mejor	  que	  él	  para	  dar	  el	  mejor	  recaudo	  y	  esfuerzo	  en	  
poner	  delante	  el	  derecho	  del	  Santo	  Espíritu	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  80).	  	  

El	  mismo	  día,	  la	  reina	  se	  dirige	  a	  Gabriel	  Palomar,	  doctor	  en	  leyes,	  diciéndole	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  
del	  Monte	   es	   uno	  de	   los	  monasterios	   que	  más	  desea	   que	   se	   guarden.	   Por	   lo	   tanto,	   quiere	   que	  
ninguna	  ciudad	  se	  querelle	  o	  perjudique	  al	  convento	  y	  encarga	  a	  Gabriel	  su	  salvaguarda,	  teniendo	  
como	  especial	  recomendación	  el	  derecho	  de	  la	  comunidad	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  81).	  

Algunos	  días	  después,	  el	  15	  de	  marzo,	  María	  de	  Castilla	   se	  dirige	  a	  Guillem	  del	  Picat,	  doctor	  en	  
leyes,	   diciéndole	   que	   le	   ha	   escrito	   a	   él	   y	   a	   otros	   de	   los	   jurados	   de	   la	   ciudad	   sobre	   el	   tema	   del	  
boalar,	   contestado	   a	   una	   carta	   en	   la	   que	   sostenían	   haber	   sido	   perjudicados	   por	   una	   provisión	  
obtenida	  por	  el	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu.	  Sin	  embargo,	  la	  reina	  cree	  que	  la	  provisión	  no	  es	  otra	  
cosa	  que	  una	   salvaguardia	   del	   convento	   que	  no	   se	   interpone	  en	   la	   jurisdicción	  o	  derecho	  de	   la	  
ciudad.	  Por	   lo	   tanto,	  pide	  que	  no	   se	  proceda	  a	  ningún	   tipo	  de	  cambio	  o	  daño	  para	  el	   convento	  
hasta	  que	  ella	  misma	  llegue	  en	  al	  lugar	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  82).	  

El	  mismo	  día,	   la	   reina	   se	  dirige	  directamente	  a	  una	  de	   las	  partes	  en	  cuestión:	  Mateu	  de	  Lançol.	  
María	   le	  comunica	  que,	  a	  través	  del	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  de	   los	   jurados	  de	  Valencia,	  ha	  
sabido	   que	   entre	   los	   frailes	   y	   sus	   hombres	   hay	   una	   controversia	   sobre	   el	   boalar,	   hecho	   que	   le	  
desagrada.	  Espera	  que,	  no	  faltando	  mucho	  para	   la	   llegada	  del	  rey,	  estará	  pronto	  allí,	  de	  manera	  
que	  pondrá	  orden	  en	  los	  hechos	  y	  resolverá	  la	  cuestión.	  Además,	  la	  reina	  recomienda	  el	  convento	  
al	  señor	  de	  Gilet,	  pidiendo	  que	  sus	  hombres	  no	  turben	  el	  oficio	  y	  devoción	  de	  los	  frailes	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  83).	  

El	  mismo	  día	  15	  de	  marzo,	  María	  de	  Castilla	  informa	  a	  los	  jurados	  de	  Valencia	  que	  ha	  recibido	  su	  
carta	   sobre	  el	  boalar	  del	   Santo	  Espíritu,	   según	   la	   cual	   el	   guardián	  del	   convento	  habría	  obtenido	  
permiso	  para	  una	  provisión	  que	  perjudica	   la	  ordinación	  de	   los	  prohombres.	  Como	  en	  el	  caso	  de	  
Guillem	   del	   Picat,	   la	   reina	   opina	   que	   la	   provisión	   no	   es	   otra	   cosa	   que	   una	   salvaguardia	   del	  
convento	   que	   no	   se	   interpone	   en	   la	   jurisdicción	   o	   derecho	   de	   la	   ciudad.	   Otra	   vez,	   auspicia	   la	  
pronta	  resolución	  del	  conflicto	  y	  recomienda	  el	  convento	  a	  los	  jurados	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  84).	  

A	  pesar	  de	  los	  esfuerzos	  de	  la	  reina,	  como	  se	  prevé	  por	  las	  evidencias	  anteriores,	  el	  20	  de	  marzo	  
cinco	   de	   los	   jurados	   de	   Valencia	   establecen	   que	   Nicolás	   de	   Valldaura,	   síndico	   de	   Valencia	   y	  
administrador	  del	  dinero,	  pague	  al	  notario	  Marcos	  de	  Peira,	  al	   servicio	  de	   Juan	  de	  Navarra,	  dos	  
florines	   y	  medio	   de	   oro	   y	   seis	   reales	   de	   plata	   por	   la	   expedición	   de	   la	   provisión	   revocatoria	   del	  
boalar	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  10).	  
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Poco	  después,	   el	   5	  de	  abril,	   cuatro	  de	   los	   jurados	  de	  Valencia	  establecen	  que	  Nicolás	  Valldaura	  
pague	  a	  Pere	  Amoros,	  notario,	  16	  sueldos	  y	  6	  dineros	  por	  un	  día	  de	  viaje	  al	  Santo	  Espíritu	  a	  causa	  
de	  la	  cuestión	  sobre	  el	  boalar	  entre	  el	  convento	  y	  Mateu	  de	  Lançol	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  11).	  

Hecha	  la	  revocación	  de	  la	  provisión,	  el	  12	  de	  abril	  María	  de	  Castilla	  informa	  al	  guardián	  del	  Santo	  
Espíritu	  de	  que	  ha	   recibido	   su	  carta,	  a	   la	  que	   responde	  diciendo	  que	   siente	  mucho	  el	  accidente	  
sufrido	  y	  cuanto	  ha	  sucedido	  al	  Santo	  Espíritu.	  Es	  intención	  de	  la	  reina	  hablar	  de	  los	  hechos	  a	  Juan	  
de	  Navarra,	  en	  cuanto	  esté	  allí,	  y,	  mientras	  tanto,	  ha	  escrito	  al	  baile	  general	  de	  Valencia	  y	  a	  Joan	  
Ferrer,	  para	  que	  defiendan	  el	   interés	  del	  convento	  en	   la	  medida	  que	  puedan	   (Apéndice	   IV,	  doc.	  
85).	  	  

En	  efecto,	  el	  mismo	  día,	  la	  reina	  informa	  al	  baile	  general	  que	  ha	  escrito	  a	  los	  jurados	  de	  Valencia,	  a	  
Mateu	  Lançol	  y	  a	  Gabriel	  Palomar	   tan	  encarecidamente	  como	  ha	  podido	  para	  que	  no	  se	   lleve	  a	  
cabo	  ninguna	  novedad	  en	  la	  cuestión	  que	  enfrenta	  el	  señor	  de	  Gilet	  y	  el	  Santo	  Espíritu	  por	  razón	  
del	   boalar	   del	   convento.	   Sin	   embargo,	   gracias	   a	   una	   carta	   del	   guardián,	   ha	   sido	   informada	   de	  
cuanto	  ha	  acaecido.	  Por	   lo	   tanto,	  pide	  al	  baile	  que	  haga	   lo	  que	  pueda	  para	  que	  el	   convento	  no	  
caiga	  en	  ruina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  86).	  	  

El	  13	  de	  abril,	  María	  dice	  a	  Joan	  Ferrer	  que	  se	  ha	  enterado	  a	  través	  de	  la	  carta	  de	  Antoni	  Centelles,	  
guardián	  del	   convento,	   de	   la	   decisión	   tomada	  por	   los	   jurados	  de	  Valencia	   a	   favor	   de	  Mateu	  de	  
Lançol,	   hecho	   que	   le	   duele	   particularmente	   por	   haber	   escrito	   directamente	   al	   señor	   de	   Gilet	  
recomendándole	   el	   convento.	   En	   cuanto	   vuelva	   el	   rey	   de	   Navarra,	   la	   reina	   quiere	   comentar	   el	  
tema	  con	  el	  mismo	  y,	  mientras	  tanto,	  ha	  escrito	  al	  baile	  de	  Valencia	  que	  haga	  lo	  que	  pueda	  por	  el	  
convento.	   Asimismo,	   pide	   a	   Joan	   Ferrer	   que	   haga	   la	  mejor	   defensa	   posible	   de	   los	   intereses	   del	  
convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  87).	  

El	   19	   de	   mayo,	   la	   reina	   comunica	   al	   guardián	   del	   Santo	   Espíritu	   que	   ha	   presentado	   al	   rey	   de	  
Navarra	   algunas	   peticiones	   a	   través	   de	   un	  memorial	   ilustrado	   por	  mossen	   Rodiez	   de	  Mendoza.	  
Entre	  los	  ruegos	  de	  la	  reina,	  María	  de	  Castilla	  recomienda	  el	  boalar	  al	  rey	  y	  pide	  provisiones	  para	  
defenderlo	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  88).	  En	  efecto,	  en	  el	  memorial	  ordenado	  por	  María,	  en	  el	  segundo	  
ítem	  se	  recomienda	  el	  Santo	  Espíritu	  al	  rey	  de	  Navarra,	  al	  cual	  se	  piden	  provisiones	  para	  la	  defensa	  
del	   boalar,	   ya	   que	   algunos	   vecinos	   lo	   quieren	   utilizar,	   de	   forma	   que	   el	   convento	   resulta	  
damnificado	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2975,	  f.	  26v).	  	  

Algunos	  días	  después,	  el	  22	  de	  mayo,	  la	  reina	  comunica	  a	  Guillem	  de	  Torrent,	  doctor	  en	  leyes,	  que	  
el	  mismo	   es	   escogido	   como	  procurador	   del	   Santo	   Espíritu,	   así	   como	  mossen	   Guillem	  Alpicat	   ha	  
sido	  escogido	  por	  Mateu	  Lançol.	  La	  reina	  se	  complace	  e	  se	  intente	  resolver	  la	  cuestión,	  ya	  que	  el	  
convento	  padece	  los	  efectos	  de	  la	  cuestión	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2973,	  f.	  143v).	  El	  mismo	  día,	  María	  
comunica	  a	  Guillem	  Alpicat	  que	  ha	  escuchado	  que	  será	  escogido	  por	  parte	  de	  Mateu	  Lançol	  como	  
su	  representante	  y	  que	  está	  agradecida	  porque	  la	  cuestión	  se	  resuelve.	  Sin	  embargo,	   le	  advierte	  
que	  está	  dando	  un	  disgusto	  a	  la	  reina	  y	  al	  rey,	  por	  lo	  que	  le	  pide	  que	  “postposades	  totes	  fauors	  per	  
sguart	  de	  nostres	  rechs”	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2973,	  ff.	  148v,	  149r).	  	  	  
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El	  28	  de	  junio	  es	  nuevamente	  el	  rey	  Juan	  quien	  entra	  en	  la	  cuestión.	  El	  rey	  de	  Navarra	  se	  dirige	  a	  
Joan	  Mercader,	  baile	  de	  Valencia,	  en	  relación	  con	  la	  causa	  entre	  el	  representante	  de	  Mateu	  Lançol	  
y	  el	  del	   convento	  del	   Santo	  Espíritu,	  pidiendo	  al	  baile	  que	  escuche	   a	   las	  partes	  y	  que	   finalice	  el	  
conflicto	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  89).	  	  

Algunos	  meses	  después,	   la	   reina	   vuelve	   a	   involucrarse	  en	  el	   conflicto,	   que	  no	   se	  había	   resuelto	  
todavía.	  En	  efecto,	  el	  29	  de	  septiembre	  María	  de	  Castilla	  comunica	  a	  Guillem	  Mir	  que	  el	  guardián	  
del	  Santo	  Espíritu,	  Antoni	  Centelles,	  le	  ha	  suplicado	  hacer	  procurador	  del	  convento	  al	  notario	  Joan	  
Ferrer	  en	  relación	  con	  la	  remisión	  que	  el	  rey	  de	  Navarra	  ha	  hecho	  al	  baile	  general	  sobre	  la	  cuestión	  
con	  Mateu	  Lançol.	  Por	  lo	  tanto,	  Guillem	  Mir,	  que	  tiene	  que	  comunicar	  la	  decisión	  al	  guardián,	  es	  
sacado	  de	  su	  cargo	  y	  sustituido	  por	  Joan	  Ferrer	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  90).	  	  

No	  tenemos	  noticias	  sobre	  el	  desarrollo	  de	  la	  cuestión	  hasta	  casi	  un	  año	  después.	  Sin	  embargo	  el	  
conflicto	  no	  parece	  haberse	  solucionado,	  sino	  más	  bien	  haberse	  encrudecido.	  En	  efecto,	  el	  1	  de	  
agosto	  de	  1435,	   la	   reina	  se	  dirige	  al	   lugarteniente	  de	   justicia,	  baile	  y	   jurados	  de	  Morvedre,	  para	  
comunicarles	  que,	  dado	  que	  el	  despojo	  nocturno	  de	  árboles	  y	  hortalizas	  del	  convento	  del	  Santo	  
Espíritu	   no	   ha	   sido	   castigado	   correctamente,	   tienen	   que	   recoger	   información	   sobre	   el	   tema	   y	  
trasmitirla	  a	  María	  de	  Castilla.	  De	  esta	  forma,	  ella	  misma	  procederá	  contra	  los	  culpables	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  92).	  

Algunos	  meses	  después,	  la	  situación	  parece	  haber	  mejorado.	  En	  efecto,	  el	  24	  de	  octubre,	  la	  reina	  
se	   dirige	   al	   guardián	   del	   convento,	   diciéndole	   que	   ha	   recibido	   su	   carta	   a	   la	   cual	   responde	   que	  
también	  ha	  recibido	  algunas	  cartas	  del	  rey	  en	  el	  que	  el	  mismo	  le	  escribe	  que	   la	  comunidad	  está	  
recibiendo	  un	  buen	   trato.	  Además,	   informa	  al	  guardián	  que	  ha	  escrito	  al	  baile	  general	  para	  que	  
favorezca	  a	  la	  comunidad	  haciéndole	  justicia	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  93).	  	  

En	  efecto,	  el	  mismo	  día,	  la	  reina	  pide	  al	  baile	  general	  que,	  en	  la	  cuestión	  entre	  el	  Santo	  Espíritu	  y	  
mossen	  Mateu	  Lançol,	  se	  incline	  favorablemente	  hacia	  el	  convento	  ya	  que,	  por	  la	  información	  que	  
han	   aportado	  muchos	   testigos,	   la	   reina	   cree	  que	   tengan	   la	   razón	   los	   franciscanos	   (Apéndice	   IV,	  
doc.	  94).	  

Como	   se	   ha	   mencionado	   anteriormente,	   el	   5	   de	   julio	   de	   1437,	   Juan	   de	   Navarra	   renueva	   la	  
protección	   y	   los	   privilegios	   del	   Santo	   Espíritu.	   A	   pesar	   de	   que	   en	   el	   documento	   no	   se	   hable	  
explícitamente	  de	  la	  cuestión	  del	  boalar,	  creemos	  que	  hay	  que	  tener	  en	  cuenta	  la	  renovación	  de	  
protección	  a	  lo	  largo	  del	  desarrollo	  de	  la	  cuestión	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  98).	  	  

Durante	  los	  años	  siguientes	  no	  hemos	  encontrado	  nuevas	  referencias	  sobre	  la	  cuestión	  del	  boalar:	  
en	   efecto,	   los	   documentos	   se	   refieren	   a	   otros	   temas	   inherentes	   al	   Santo	   Espíritu,	   como	   las	  
procuraciones,	   la	   forma	   de	   vida	   de	   la	   comunidad	   y	   las	   rentas.	   Por	   lo	   tanto,	   no	   podemos	  
determinar	   si	   la	   cuestión	   se	   había	   zanjado	   del	   todo	   y	   a	   favor	   de	   cuales	   de	   las	   dos	   partes	   en	  
conflicto.	  No	  obstante,	  el	  hecho	  de	  que	  primen	  otros	  tipos	  de	  asuntos	  hace	  pensar	  que	  el	  tema	  del	  
boalar	  no	  fuese	  tan	  urgente,	  como	  anteriormente	   lo	  había	  sido,	  y	  que	   le	  relación	  entre	  el	  Santo	  
Espíritu	  y	  las	  poblaciones	  vecinas	  se	  hubiese	  normalizado.	  Además,	  a	  causa	  de	  la	  implicación	  real,	  
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demostrada	   sobre	   todo	   por	  María	   de	   Castilla,	   y	   según	   las	   últimas	   referencias	   documentales,	   es	  
probable	  que	  la	  cuestión	  del	  boalar	  se	  haya	  concluido	  favoreciendo	  el	  Santo	  Espíritu.	  

Por	  otra	  parte,	  sabemos	  que,	  cuando	  el	  Santo	  Espíritu	  pasa	  a	  las	  clarisas,	  se	  inicia	  un	  proceso	  entre	  
Manuel	  Lançol,	  señor	  de	  Gilet,	  y	  el	  monasterio	  de	  la	  Trinidad	  entre	  los	  años	  1488	  y	  1489.	  El	  pleito	  
es	  causado	  por	  los	  derechos	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  el	  Valle	  (Benito	  Goerlich	  (2009),	  332).	  

En	  su	  carpeta,	  el	  padre	  Fullana	  señala	  un	  documento	  según	  el	  cual,	  en	  1587	  Francisco	  Llanzón	  de	  
Romani,	  barón	  de	  Gilet,	  probablemente	  emparentado	  con	  Mateu	  Lançol,	  deja	  una	  manda	  pía	  al	  
convento	  para	  que	  se	  celebren	  misas	  en	  su	  nombre	  (Apéndice	  II,	  n.	  74).	  	  

El	  conflicto	  por	  el	  boalar	  nacido	  en	  época	  medieval	  parece	  no	  ser	  olvidado	  en	  los	  siglos	  siguientes.	  
Al	   contrario,	   el	   resentimiento	   por	   los	   límites	   del	   área	   utilizada	   por	   el	   convento	   es	   motivo	   de	  
ataque	   por	   parte	   de	   las	   poblaciones	   vecinas	   al	   Santo	   Espíritu	   durante	   los	  momentos	   históricos	  
desfavorables	   a	   la	   comunidad	   en	   época	   moderna	   y	   contemporánea	   (Sanchis	   Alventosa	   (1948),	  
135-‐146;	  Agulló	  (1982),	  126,	  138-‐142).	  

	  	  	  

4) Amortización	  

En	   algunos	   de	   los	   documentos	   de	   Cancillería	   real	   inherentes	   al	   Santo	   Espíritu,	   se	   señala	   que	   la	  
tierra	   del	   Vall	   de	   Tulio	   es	   amortizada.	   Tal	   proceso	   relaciona	   el	   convento	   franciscano	   a	   la	   más	  
amplia	  cuestión	  de	  la	  amortización	  de	  bienes	  de	  realengo	  por	  parte	  de	  la	  propiedad	  eclesiástica	  a	  
través	   de	   donaciones	   o	   legados	   y,	   en	   particular,	   al	   desarrollo	   del	   procedimiento	   en	   el	   reino	   de	  
Valencia.	  	  

En	  efecto,	  ya	  en	  los	  Furs	  de	  Valencia	  de	  1261	  se	  inicia	  una	  restricción	  del	  proceso	  de	  amortización,	  
por	   lo	   que	   la	   Iglesia	   no	   puede	   amortizar	   bienes	   raíces	   salvo	   previa	   autorización	   real,	   conocida	  
como	   regalía	   de	   amortización.	  A	   excepción	  de	   la	   concesión	  de	   los	   privilegios,	   los	  monarcas	   van	  
delegando	  sus	  funciones	  al	  baile	  general,	  que	  tenía	  que	  visitar	  los	  bienes	  eclesiásticos	  y	  supervisar	  
la	  licencia	  para	  amortizar.	  A	  pesar	  de	  que	  el	  baile	  siga	  conservando	  sus	  atribuciones,	  siendo	  el	  juez	  
ordinario	   de	   amortización,	   a	   finales	   del	   siglo	   XIV	   se	   crea	   la	   figura	   del	   real	   comissari	   per	   les	  
amortisaciones,	  el	  cual	  se	  encarga	  de	  hacer	  visita.	  La	  visita	  constituye	  el	  mecanismo	  con	  el	  cual	  el	  
Juzgado	   de	   Amortización	   comprueba	   que	   lo	   adquirido	   por	   el	   clero	   se	   ajuste	   a	   la	   cantidad	  
autorizada	  por	   el	  monarca	   a	   través	   de	   sus	   privilegios.	   En	   efecto,	   el	   juez	   pide	   a	   las	   instituciones	  
eclesiásticas	   dos	   inventarios:	   el	   manifiesto	   patrimonial	   o	   de	   cargo,	   que	   lleva	   todos	   los	   bienes	  
sujetos	  a	  las	  leyes	  sobre	  amortización	  y	  adquiridos	  por	  cualquier	  título,	  y	  el	  manifiesto	  de	  descargo	  
o	  data,	  es	  decir	  la	  licencia	  y	  privilegios	  que	  los	  cubrían	  u	  otros	  elementos	  que	  reducen	  el	  valor	  del	  
primer	   inventario,	  como	  las	  cargas	  reales	  o	  el	   impago	  de	   las	  rentas	  de	   los	  censales.	  A	  través	  del	  
proceso	  entre	  el	  fiscal	  del	  juzgado	  y	  el	  procurador	  del	  clero,	  el	  juez	  establece	  la	  cantidad	  total	  que	  
corresponde	   a	   cada	   inventario.	   Si	   la	   del	   primero	   es	   superior,	   la	   institución	   eclesiástica	   resulta	  
afectada	  por	  la	  diferencia.	  Según	  las	  leyes,	  los	  bienes	  al	  descubierto	  tenían	  que	  ser	  confiscados,	  sin	  
embargo	   existían	  medios	   para	   evitarlo	   como	   el	   indulto,	   la	   concesión	   de	   privilegios	   durante	   las	  
cortes	  o	  una	  multa	  sustitutoria	  (Palao	  Gil	  (2001);	  Brines	  Blasco	  (1974)).	  
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La	   primera	   referencia	   a	   la	   amortización	   de	   las	   tierras	   del	   Santo	   Espíritu	   se	   encuentra	   en	   la	  
resolución	  del	  rey	  Martín	  del	  3	  de	  marzo	  de	  1404,	  con	  la	  cual	  hace	  donación	  del	  Vall	  del	  Toliu	  a	  la	  
reina	  María	  de	  Luna.	  En	  efecto,	  el	  acto	  de	  traspaso	  de	  posesión	  de	  la	  tierra	  del	  rey	  a	  su	  consorte	  se	  
completa	  con	  la	  especificación	  de	  que	  se	  amortiza	  y	  se	  quiere	  amortizar	  la	  misma	  a	  pesar	  de	  los	  
fueros	  o	  privilegios	  del	  reino	  de	  Valencia	  que	  prohíben	  transferir	  bienes	  de	  realengo	  a	  la	  Iglesia.	  El	  
rey	  vuelve	  a	  nombrar	  la	  amortización	  del	  Vall	  de	  Tulio	  cuando	  manda	  a	  su	  hijo	  y	  heredero	  Martín,	  
rey	  de	  Sicilia,	  a	  sus	  sucesores	  y	  a	  los	  oficiales	  del	  reino	  que	  respeten	  la	  donación,	  la	  concesión	  y	  la	  
amortización,	  respetando	  cuanto	  se	  ha	  resuelto	  en	  tal	  acto	  y	  sin	  hacer	  nada	  en	  contra	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  14).	  

En	   la	  donación	  de	  María	  de	  Luna	  del	  convento	  a	   los	   franciscanos,	   la	  reina	  vuelve	  a	  acordar	  que,	  
aunque	  se	  haya	  amortizado	  la	  tierra	  del	  valle	  con	  la	  carta	  del	  rey	  del	  3	  de	  marzo,	  a	  pesar	  de	   los	  
foros	  del	  reino	  de	  Valencia,	  privilegios	  u	  otras	  ordenes	  que	  prohibían	  transferir,	  vender,	  alienar	  o	  
conceder	   bienes	   del	   realengo	   a	   religiosos	   o	   instituciones	   eclesiásticas,	   ella,	   en	   calidad	   de	  
lugarteniente	  del	  reino	  de	  Valencia,	  quiere	  y	  ordena	  que	  se	  amortice	  nuevamente	  (Agulló	  (1982),	  
doc.	  3).	  	  

Respecto	   a	   la	   política	   sobre	   amortización	   llevada	   a	   cabo	   durante	   el	   reinado	   de	   Martín,	   las	  
concesiones	  hechas	  al	  Santo	  Espíritu	  se	  insertan	  en	  un	  general	  proceso	  de	  retroceso	  en	  la	  política	  
fiscalizadora	   respeto	   los	   soberanos	   anteriores	   y	   en	   un	   progreso	   en	   la	   amortización.	   En	   efecto,	  
Martín	  concede	  al	  clero	  secular	   la	  autorización	  para	  amortizar	  bienes	  de	  realengo,	  acordando	   la	  
obligación	  a	  continuar	  bajo	   la	   jurisdicción	  real,	  de	  pagar	   las	  cargas	   reales	  y	  vecinales	  y	  que,	  a	   la	  
muerte	   del	   heredero	   o	   comprador,	   el	   bien	   volviese	   a	   manos	   legas	   (Brines	   Blasco	   (1974).	   No	  
obstante,	   en	   1409	   el	   rey	   encarga	   al	   canónico	   de	   la	   Seu	   de	   Barcelona	   y	   a	   Guillem	   Martorell,	  
caballero,	   de	   hacer	   visita,	   averiguar	   y	   confiscar	   los	   bienes	   poseídos	   ilegalmente	   por	   la	   iglesia	  
valenciana	  (Palao	  Gil	  (2001).	  

El	   tema	   de	   la	   amortización	   del	   convento	   del	   Santo	   Espíritu	   y	   del	   Vall	   del	   Tuliu	   no	   vuelve	   a	   ser	  
nombrado	   hasta	   1420,	   cuando	   es	   presente	   en	   un	   documento	   del	   rey	   Alfonso.	   En	   este	   caso,	   la	  
amortización	  es	  el	  objeto	  directo	  de	  la	  resolución	  real	  ya	  que	  el	  rey	  ordena	  a	  su	  tesorero,	  Bernat	  
Cirvent,	  que	  done	  y	  pague	  al	  guardián	  del	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  o	  su	  a	  procurador,	  aquellos	  
tres	  mil	  sueldos	  barceloneses	  en	  razón	  de	  la	  licencia	  de	  amortizar,	  dada	  con	  carta	  real	  y	  otorgada	  a	  
Francesc	   Berenguer	   de	   Morvedre.	   La	   donación	   al	   guardián	   y	   al	   convento	   es	   de	   tipo	   caritativo	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  60).	  	  

Esta	   decisión	   se	   distancia	   de	   la	   actitud	   general	   de	   Alfonso	   V	   que,	   en	   el	   mismo	   1420,	   había	  
nombrado	  el	  baile	  general	  Joan	  Mercader,	  y	  luego	  a	  su	  hijo	  Berenguer,	  como	  comisarios	  especiales	  
para	   indagar	   sobre	   los	   bienes	   adquiridos	   por	   el	   clero	   sin	   licencia,	   autorizando	   a	   convalidarlos	  
mediante	  el	  pago	  de	  una	  tasa	  económica.	  Algunos	  años	  más	  tarde,	  en	  1439	  el	  nuevo	  comisario,	  
Pere	   de	   Besalú,	   es	   encargado	   de	   reintegrar	   los	   bienes	   indebidamente	   amortizados	   al	   real	  
patrimonio	  y,	  el	  año	  siguiente,	  empieza	  a	  confiscarlos	  (Palao	  Gil	  (2001).	  

En	  efecto	  las	  resoluciones	  de	  Alfonso	  representan	  un	  avance	  en	  el	  proceso	  de	  amortización	  (Brines	  
Blasco	   (1974).	  Así	   lo	   indicaría	   el	   documento	  del	   20	  de	   julio	  de	  1446	  en	  el	   que	  el	   Santo	  Espíritu	  
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aparece	   en	   un	   elenco	   de	   conventos	   y	   monasterios	   objeto	   de	   una	   provisión	   del	   rey	   Juan	   de	  
Navarra,	   lugarteniente	  de	  Valencia.	  El	  documento	  se	  dirige	  al	  abad	  y	  monasterio	  cisterciense	  de	  
Valdigna,	   pero	   se	   extiende	   a	   un	   numeroso	   grupo	   de	   conventos	   y	   monasterios	   mendicantes	  
(franciscanos,	   dominicos,	   agustinianos,	   mercedarios,	   carmelitanos,	   clarisas)	   y	   de	   otras	   ordenes	  
(cistercienses	  y	  cartujos)	  del	  reino	  de	  Valencia.	  Según	  la	  provisión,	  hay	  que	  exigir	  los	  derechos	  de	  
amortización	   del	   reino	   de	   Valencia,	   Mallorca	   y	   de	   los	   condados	   de	   Rosellón	   y	   Cerdaña	   de	  
pertenencia	  real,	  como	  muestra	  la	  carta	  real	  firmada	  en	  Castro	  Novo	  el	  20	  de	  julio	  de	  1445.	  En	  la	  
carta	   se	   comisiona	   a	   Petro	   de	   Bisuldino	   (o	   Besalú)	   que	   haga	   un	   capreviter	   de	   los	   bienes	  
eclesiásticos	  adquiridos	  con	  donaciones	  en	  vida	  o	  testamentarias,	  o	  a	  través	  de	  compras	  de	  bienes	  
de	  realengo.	  Al	  monasterio	  de	  Valdigna	  se	  manda	  que	  en	  un	  tiempo	  de	  quince	  días,	  presente	  un	  
elenco	  de	  los	  bienes	  de	  realengo	  que	  posee	  frente	  al	  conservador	  delegado	  en	  Valencia.	  Como	  se	  
ha	   dicho,	   la	   resolución	   se	   hace	   extensiva	   a	   un	   largo	   elenco	   de	   conventos	   y	  monasterios,	   27	   en	  
total,	  entre	  los	  cuales	  el	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  119).	  	  

Probablemente	  resoluciones	  como	  estas,	  hacen	  que	  el	  estamento	  eclesiástico	  presente	  greuges	  al	  
monarca	  en	   las	   cortes	  de	  1446,	  por	   los	   cuales	   reciben	  alguna	   satisfacción.	  Sin	  embargo,	  el	  5	  de	  
marzo	  de	  1448	  el	   rey	  Alfonso	  manda	  que	  se	  haga	  un	  capbreve	   de	   todos	   los	  bienes	  de	   realengo	  
transferidos	   a	   manos	   muertas,	   que	   se	   confisquen	   los	   adquiridos	   sin	   privilegio	   y	   que,	   a	   los	  
amortizados	  de	  forma	  ilegítima,	  se	  haga	  una	  imposición	  especial	  de	  4	  sueldos	  por	  libra	  de	  valor.	  La	  
decisión	  real,	  leída	  en	  una	  crida	  en	  Valencia	  el	  23	  de	  abril,	  no	  tarda	  en	  conseguir	  la	  oposición	  de	  la	  
institución	  eclesiástica.	  El	  cabildo	  catedralicio,	  en	  lugar	  del	  ausente	  obispo	  de	  Valencia,	  asume	  la	  
defensa	  alegando	  inmunidad	  fiscal	  y	  a	  la	  protesta	  se	  suman	  otros	  territorios	  de	  la	  Corona	  sujetos	  a	  
la	   misma	   decisión.	   Conjuntamente,	   recurren	   al	   papa	   Nicolás	   V	   que	   envía	   al	   cardenal	   Juan	   de	  
Morineu	  a	   la	  corte	  real	  para	  mediar.	  De	   la	  reunión	  entre	   la	   legación	  eclesiástica	  y	  el	  consejo	  del	  
monarca	  se	  llega	  a	  un	  acuerdo	  con	  fecha	  del	  6	  de	  enero	  de	  1451,	  según	  el	  cual	  el	  rey	  concede	  lo	  
que	   pide	   la	   legación	   pontificia	   a	   cambio	   del	   subsidio	   general	   de	   205.400	   ducados	   de	   oro	   que	  
tienen	  que	  pagar	  las	  iglesias	  de	  los	  territorios	  de	  la	  Corona.	  	  El	  25	  de	  enero	  del	  mismo	  año,	  la	  bula	  
papal,	  conocida	  como	  Bula	  aurea,	  confirma	  cuanto	  decidido	  en	  el	  acuerdo	  (Palao	  Gil	  (2001).	  

	  

5) Los	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu	  

Gracias	  a	  los	  documentos	  de	  Cancillería	  real	  que	  hablan	  del	  convento	  y	  a	  las	  anotaciones	  de	  envíos	  
de	   las	   rentas,	   tomadas	   por	   el	   receptor	   de	   la	   reina	   en	   el	   reino	   de	   Valencia	   en	   sus	   libros,	   se	   ha	  
reconstruido	   el	   elenco	   de	   los	   procuradores	   del	   Santo	   Espíritu	   entre	   el	   1405	   y	   el	   1457.	   Las	  
referencias	  encontradas	  sobre	   los	  procuradores	  ponen	  de	  manifiesto	   la	  prevalencia	  de	   la	   familia	  
Berenguer	  en	  la	  ocupación	  del	  cargo,	  por	  lo	  que	  es	  de	  interés	  profundizar	  las	  noticias	  sobre	  esta	  
familia	  e	  indagar	  en	  las	  causas	  de	  su	  elección	  como	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu.	  
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-‐ Competencia	  en	  la	  elección	  del	  procurador	  

Según	  cuanto	  se	  lee	  en	  el	  texto	  de	  la	  donación	  del	  convento	  a	  los	  franciscanos	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  
3),	   la	  elección	  del	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  era	  competencia	  del	  guardián	  del	  convento.	  Sin	  
embargo,	   a	   partir	   de	   algunas	   intervenciones	   del	   rey	  Martín	   y,	   sobre	   todo,	   de	   las	   realizadas	   por	  
Alfonso	  y	  sus	  lugartenientes,	  la	  injerencia	  de	  la	  autoridad	  real	  irá	  creciendo	  hasta	  llegar	  a	  elegir	  y	  
destituir	  a	  los	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu.	  En	  efecto,	  de	  los	  once	  nombres	  asociados	  al	  cargo	  
de	  procurador	  que	  se	  han	  encontrado,	  cinco	  son	  elegidos	  por	  la	  Corona.	  A	  éstos,	  hay	  que	  añadir	  
los	   nombres	   de	   Joan	   Ferrer	   y	   Guillem	   Mir,	   escogidos	   por	   la	   familia	   real	   para	   ocuparse	  
específicamente	  de	  la	  cuestión	  del	  boalar	  del	  convento,	  como	  hemos	  visto	  anteriormente.	  	  

Dada	  la	  falta	  de	  documentación	  propia	  del	  convento,	  no	  sabemos	  si	  la	  elección	  del	  procurador	  era	  
realizada	  por	  el	  guardián	  y	  ratificada	  por	   la	  Corona,	  o,	  como	  parecen	   indicar	   los	  documentos	  de	  
Cancillería,	  que	  no	  mencionan	  ningún	  tipo	  de	  decisión	  por	  parte	  de	  la	  comunidad,	  fuese	  realizada	  
directamente	   por	   la	   familia	   real.	   Tal	   injerencia	   se	   debería	   al	   inicial	   patronazgo	   real	   del	   Santo	  
Espíritu,	  origen	  que	  justifica	  la	  cura	  y	  el	   jus	  patronatus	  de	  los	  reyes	  de	  Aragón,	  manifestados	  por	  
los	   sucesores	   de	  María	   de	   Luna.	   También,	   nos	   preguntamos	   si	   la	   injerencia	   de	   la	   Corona	   en	   la	  
elección	   de	   los	   procuradores	   del	   convento	   obedece	   únicamente	   a	   un	   sentimiento	   piadoso	   de	  
protección	  hacia	   los	  frailes,	  de	  alguna	  forma	  desprotegidos	  económicamente	  sin	  el	   legado	  real	  y	  
por	  eso	  dependientes	  de	   las	   rentas	  dejadas	  por	  María	  de	   Luna,	  o	   a	  una	  necesidad	  de	   control	   y	  
supervisión	  en	  la	  gestión	  de	  unas	  rentas,	  que,	  aun	  cedidas,	  eran	  de	  pertenencia	  real.	  	  

El	   1	   de	   agosto	   de	   1457,	   Juan	   de	  Navarra,	   en	   un	   documento	   sobre	   los	   yconomi	   de	   la	   Santísima	  
Trinidad,	  se	  dirige	  a	  los	  jurados	  de	  Valencia,	  a	  Vidal	  Castellano	  Duriz	  alias	  de	  Blanes,	  a	  los	  jurados,	  
consejo,	   universidades	   y	   a	   los	   alamines,	   viejos	   y	   aljamas	   de	   la	   ciudad	   de	   Segorbe,	   del	   lugar	   de	  
Paterna	   y	   del	   Vall	   de	   Almonacid.	   El	   documento	  merece	   ser	   tenido	   en	   cuenta	   en	   este	   contexto	  
porque,	  cuando	  se	  habla	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  de	  las	  rentas	  concedidas	  por	  María	  de	  Luna,	  se	  afirma	  
que	   el	   procurador	   del	   convento	   tenía	   que	   ser	   elegido	  por	   los	  mismos	   frailes	   (Apéndice	   IV,	   doc.	  
128).	  

	  

-‐ Procurator,	  yconomus	  et	  sindicus	  

Puesto	  que	  la	  Regla	  prohibía	  a	  los	  franciscanos	  de	  poseer	  bienes	  y	  de	  recibir	  dinero,	  a	  mediado	  del	  
siglo	  XIII,	  los	  pontífices	  habían	  dispuesto	  que	  los	  bienes	  donados	  a	  los	  conventos	  formarían	  parte	  
de	   la	   propiedad	   de	   la	   Iglesia.	   Además,	   habían	   instaurado	   la	   figura	   de	   los	   nuncii,	   procuradores	  
apostólicos	  que	  administraban	  en	  nombre	  de	   la	  Santa	  Sede,	  propietaria,	  cuanto	  recibido	  por	   los	  
frailes	   con	   el	   fin	   de	   convertirlo	   en	   bienes	   útiles	   a	   los	  mismos.	   En	   1283,	   con	   la	   carta	   apostólica	  
Exultantes	   in	   Domino	   Martín	   IV	   había	   autorizado	   también	   a	   los	   ministros	   generales,	   los	  
provinciales	   y	   los	   custodios	   a	   nombrar	   unas	   personas	   externas	   a	   la	   Orden	   como	   procuradores,	  
ecónomos	  y	  síndicos	  con	  el	  poder	  de	  tutela	  para	  administrar	  diariamente	  en	  nombre	  de	  la	  Santa	  
Sede	  los	  bienes	  de	  los	  frailes,	  teniendo	  el	  uso	  y	  convirtiendo	  las	  limosna	  para	  que	  se	  satisfagan	  las	  
necesidades	  del	  convento.	  Los	  procuradores	  apostólicos	  se	  constituyen	  con	  la	  finalidad	  de	  evitar	  
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que	  los	  frailes	  se	  impliquen	  en	  operaciones	  de	  transacción	  y	  administración	  entrando	  en	  contacto	  
directo	  con	  el	  dinero.	  Con	   la	  bula	  de	  Juan	  XII	  Ad	  conditorem	  canonum	  de	  1322	  los	  procuradores	  
pasan	  de	  ser	  “apostólicos”	  a	  ser	  de	  los	  frailes	  (Lenoble	  (2010),	  195-‐196).	  	  	  	  	  

En	  las	  referencias	  a	  los	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu,	  el	  cargo	  es	  definido	  usando	  tres	  términos:	  
procurador,	  ecónomo	  y	  síndico.	  

La	  figura	  del	  síndico	  en	  los	  conventos	  franciscanos	  era	  primordial.	  Su	  nombramiento	  era	  realizado	  
por	  los	  guardianes,	  bastando	  con	  su	  linaje,	  su	  posición	  social	  y	  el	  respaldo	  de	  su	  fortuna.	  El	  cargo	  
tenía	  carácter	  laico	  o	  eclesiástico	  y	  ajeno	  por	  completo	  a	  la	  Orden,	  aunque	  sujeto	  al	  rango	  y	  a	  la	  
ocupación	   que	   desempeñaba	   en	   sus	   localidades	   respectivas.	   Fue	   un	   puesto	   habitualmente	  
apetecido,	  ya	  que	  aseguraba	  el	  prestigio	  social	  y	  espiritual.	  Los	  síndicos	  administraban	  los	  recursos	  
de	   la	   comunidad,	   para	  que	   la	  misma	  pueda	  ocupar	   su	   tiempo	  en	   las	   obligaciones	   evangélicas	   y	  
pastorales	  y	  conservar	  la	  pobreza.	  Cuanto	  recibido	  es	  gastado	  según	  la	  voluntad	  del	  guardián	  (Cruz	  
y	   Saavedra	   (2008),	   40).	   El	   síndico	   podía	   designar	   a	   su	   vez	   sustitutos	   para	   su	   cargo	   (Rojo	  Alique	  
(2005b),	   580).	   Además,	   el	   síndico	   representaba	   a	   los	   religiosos	   en	   todos	   los	   pleitos,	   causas	   y	  
negocios	  civiles	  en	   los	  que	  se	  veía	   inmersa	   la	  comunidad,	  personificando	  a	   la	  comunidad	  ante	   la	  
justicia	  y	  los	  jueces,	  tanto	  eclesiásticos	  como	  civiles.	  Los	  síndicos	  debían	  presentar	  buenas	  razones,	  
defensiones	  y	  recusaciones	  ante	  jueces,	  escribanos	  y	  notarios,	  llegar	  a	  conclusiones	  definitorias	  y	  
pedir	   sentencia,	   aceptar	   las	   dadas	   a	   su	   favor	   y	   apelar	   con	   derecho	   y	   suplicar	   en	   aquella	   cuya	  
sentencia	  no	  fuera	  favorable	  (Cruz	  y	  Saavedra	  (2008),	  40).	  

	  

-‐ Francesc	  Berenguer	  	  

El	   primer	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu	   documentado	   es	   Francesc	   Berenguer,	   el	   mismo	  
responsable	  de	  la	  administración	  del	  dinero	  usado	  para	  la	  edificación	  del	  convento.	  De	  esta	  forma,	  
el	  cargo	  de	  procurador	  parece	  ser	  una	  continuación	  de	  la	  labor	  antes	  desempeñada	  por	  Francesc:	  
en	   efecto	   el	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu	   debe	   encargarse	   de	   recibir	   y	   administrar	   la	   renta	  
establecida	  por	  la	  reina	  en	  el	  acta	  de	  donación.	  

Además,	  esta	  primera	  procuración	  es	   significativa	  porque	  con	  ella	   se	  marcan	  dos	   características	  
que	   perfilarán	   el	   cargo	   de	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu:	   la	   influencia	   de	   la	   Corona	   en	   las	  
procuraciones	  y	  la	  constante	  presencia	  de	  la	  familia	  Berenguer	  en	  el	  cargo.	  

La	  primera	  referencia	  a	  Francesc	  Berenguer	  como	  procurador	  del	  convento	  es	  del	  21	  de	  marzo	  de	  
1405,	   cuando	  María	  de	  Luna	   le	   faculta	  a	   rendir	   cuentas	  de	   la	   renta	  de	  cinco	  mil	   sueldos	   solo	  al	  
guardián.	   En	   efecto,	   según	   cuanto	   está	   establecido	   en	   el	   acta	   de	   donación,	   el	   procurador	   del	  
convento	  tenía	  que	  dar	  cuenta	  de	  la	  administración	  de	  la	  renta	  del	  Vall	  de	  Almonacid	  a	  los	  jurados	  
de	  Segorbe,	  que	  le	  habían	  trasmitido	  los	  cinco	  mil	  sueldos	  recibidos	  y	  recaudados	  por	  los	  alamines	  
o	  por	  el	  receptor	  de	  la	  reina	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  (Webster-‐Ivars	  (1982),	  doc.	  50).	  

Un	  mes	  después,	  Francesc	  Berenger	  reconoce	  haber	  cobrado	  como	  procurador	  del	  convento	  2.500	  
sueldos	  de	  las	  manos	  de	  los	  jurados	  de	  Segorbe,	  como	  parte	  de	  la	  paga	  anual	  de	  la	  renta	  de	  cinco	  
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mil	   sueldos	   asignada	   por	   María	   de	   Luna	   a	   los	   franciscanos.	   El	   documento	   contiene	   el	   acta	   de	  
donación	  del	  convento	  y	  la	  disposición	  de	  María	  de	  Luna,	  fechada	  21	  de	  marzo	  de	  1405	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  21).	  

Como	  se	  ha	  mencionado	  anteriormente,	  con	  la	  muerte	  de	  la	  reina	  es	  Martín	  quien	  se	  hace	  cargo	  
del	  Santo	  Espíritu,	  regulando	  algunos	  temas	   inherentes	  a	   la	  vida	  de	   la	  comunidad.	  Asimismo,	  en	  
marzo	  de	  1407,	  el	   rey	  vuelve	  a	  hacer	  presente	   la	   forma	  de	   transmisión	  de	   la	   renta	  de	  cinco	  mil	  
sueldos	  establecida	  por	  María	  de	  Luna	  y	  la	  facultad	  concedida	  a	  Francesc	  Berenguer,	  procurador,	  
de	  rendir	  cuentas	  sólo	  al	  guardián	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  35).	  

El	   10	  de	   abril,	  Martín	  manda	  al	  maestre	   racional,	   Pere	  d’Artes,	   realizar	   el	   albarán	  de	   los	   gastos	  
relativos	  a	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  registrados	  por	  Francesc	  Berenguer,	  escogido	  por	  María	  
de	  Luna	  para	  administrar	  los	  gastos	  de	  la	  edificación,	  como	  se	  ha	  mencionado	  anteriormente.	  

Puesta	  la	  prohibición	  de	  poseer	  bienes	  temporales	  de	  los	  menores	  y	  como	  protector	  de	  la	  Orden,	  
el	   2	   de	  mayo	  Martín	   nombra	   a	   Francesc	   Berenguer	   procurador	   e	   yconomus	  del	   Santo	   Espíritu.	  
Francesc	  tiene	  que	  hacer	  frente	  a	  los	  conflictos	  y	  problemas	  del	  convento,	  exigir,	  pedir,	  recuperar	  
y	  recibir	  los	  legados	  y	  deudas	  del	  convento	  bajo	  nombre	  real	  y	  hacer	  albarán	  de	  cuanto	  recibido.	  Si	  
fuera	  el	  caso,	  el	  procurador	  tiene	  que	  defender	  el	  convento	  ante	  el	  foro	  seglar	  o	  eclesiástico.	  Por	  
la	   tarea	  desempeñada	   con	  el	   Santo	   Espíritu,	   Francesc	   es	   absuelto	  de	  una	   serie	   de	   imposiciones	  
(questia,	  peita,	  cabeçagio,	  bouagio,	  cena,	  hoste,	  exercitu	  et	  cavalcata)	  y	  él,	  junto	  a	  su	  familia,	  son	  
puestos	   bajo	   protección	   real.	   Por	   otro	   lado,	   para	   cumplir	  mejor	   con	   su	   tarea,	   el	   procurador	   no	  
puede	  tener	  otro	  cargo	  oficial	  al	  mismo	  tiempo	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  42).	  

El	  10	  de	  septiembre	  del	  mismo	  año,	  Martín	  vuelve	  a	  confirmar	  a	  Francesc	  como	  procurador	  del	  
Santo	  Espíritu	   y	   a	  dispensarle	  de	   rendir	   cuentas	   a	   los	   jurados	  de	   Segorbe,	   esta	   vez	  por	   la	   renta	  
adicional	  de	  dos	  mil	  sueldos,	  dejada	  al	  convento	  por	  la	  reina	  en	  su	  testamento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  
47).	  

Francesc	   sigue	   desempeñando	   el	   cargo	   en	   los	   años	   siguientes.	   De	   hecho,	   aparece	   como	  
procurador	  en	  1408,	  cuando	  el	   receptor	  de	   la	   reina	  registra	  que	  el	  albarán	  de	  recibo	  de	   los	  500	  
sueldos	  provenientes	  de	  Paterna	  es	  firmado	  por	  Francesc	  Berenguer,	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  
el	  18	  de	  enero	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  49).	  Asimismo,	  en	  1410	  el	  receptor	  real	  reconoce	  que	  Francesc,	  
como	  procurador	  del	   convento,	  ha	   firmado	  un	  albarán	  de	   recibo	  de	   la	   renta	  de	  Paterna	  en	  ese	  
año,	  pero	  que	  el	  pago	  pertenece	  a	  la	  anualidad	  anterior	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  53).	  

El	  20	  de	  mayo	  de	  1410,	  Martín	  vuelve	  a	  recordar	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos	  donada	  por	  María	  
de	  Luna	  y	  a	  confirma	  a	  Francesc	  Berenguer	  como	  procurador	  de	  los	  frailes.	  Asimismo,	  le	  vuelve	  a	  
dispensar	  de	  la	  supervisión	  de	  los	  jurados	  de	  Segorbe	  en	  el	  proceso	  de	  transmisión	  de	  la	  renta	  de	  
cinco	  mil	  y	  dos	  mil	  sueldos	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  54).	  

La	   ultima	   relación	   conocida	   entre	   Francesc	   Berenguer	   y	   el	   Santo	   Espíritu	   es	   de	   abril	   de	   1420,	  
cuando	  el	  rey	  Alfonso	  escribe	  al	  lugarteniente	  de	  su	  tesorero	  para	  que	  done	  al	  guardián	  o,	  en	  su	  
lugar,	   al	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu	   aquellos	   tres	   mil	   sueldos	   por	   razón	   de	   la	   licencia	   de	  
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amortización,	   otorgada	   por	   carta	   real	   al	   amado	   mossen	   Francesc	   Berenguer	   de	   Morvedre	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  60).	  	  

	  

-‐ Bonafonat	  Berenguer	  

No	  se	  han	  encontrado	  referencias	  al	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  hasta	  el	  año	  1422,	  cuando	  es	  
Bonafonat	   Berenguer	   a	   ocupar	   tal	   cargo.	   Bonafonat,	   notario,	   había	   sido	   quien	   redacta	   el	  
documento	   de	   abril	   de	   1405	   en	   el	   cual	   Francesc	   Berenguer	   declaraba	   haber	   cobrado	   los	   2.500	  
sueldos	  para	  el	  Santo	  Espíritu	  en	  cuanto	  procurador	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  21).	  

Con	  fecha	  28	  de	  noviembre	  de	  1422,	  la	  reina	  María	  de	  Castilla	  constituye	  al	  notario	  de	  Morvedre	  
como	  procurador,	  ecónomo	  y	  síndico	  del	  convento,	  concediéndole	  rendir	  cuenta	  sólo	  al	  guardián,	  
así	  como	  concedido	  a	  Francesc	  Berenguer	  por	  el	   rey	  Martín	  el	  15	  de	  marzo	  de	  1407.	  Bonafonat	  
tiene	  que	  resolver	  los	  litigios,	  transacciones,	  débitos	  y	  legados	  del	  convento,	  exigir	  el	  dinero	  que	  se	  
tiene	   que	   recuperar	   y	   recibirlo	   y	   realizar	   albaranes	   de	   cuanto	   recibido.	   Si	   es	   el	   caso,	   tiene	   que	  
responder	  de	   los	  derechos	  del	   convento	   frente	  al	   juez,	   eclesiástico	  o	   seglar	  que	   sea,	   replicando	  
sobre	  la	  calumnia	  y	  jurando	  decir	  la	  verdad.	  Así	  como	  Francesc,	  Bonafonat	  es	  exento	  de	  la	  peita,	  
cabeçagio,	  bouagio,	  cena,	  ejército	  y	  cavalcata	  y	  cualquiera	  otra	  exacción	  real.	  Mientras	  cubra	  su	  
cargo	  para	  el	  Santo	  Espíritu,	  Bonafonat	  no	  puede	  ocupar	  más	  puestos	  en	  los	  oficios	  de	  Morvedre.	  
Asimismo,	  su	  familia	  es	  puestas	  bajo	   la	  protección	  de	   la	  Corona	  y	  el	  notario	  es	  exento	  de	  rendir	  
cuenta	   a	   los	   jurados	   de	   Segorbe	   por	   las	   rentas	   concedidas	   por	   María	   de	   Luna.	   En	   efecto,	   las	  
cuentas	  serán	  escuchadas	  por	  dos	  hombres	  elegidos	  por	  él	  y	  por	  el	  guardián	  con	  consejo	  de	  cuatro	  
frailes	  (Apéndice	  IV,	  n.	  61).	  	  

El	   25	   de	   agosto	   de	   1424	   el	   receptor	   de	   la	   reina	   registra	   haber	   donado	   al	   convento	   del	   Santo	  
Espíritu	   y	   a	   través	   de	   Bonafonat	   Berenguer,	   notario	   de	   Morvedre	   y	   procurador,	   síndico	   e	  
yconomus	  de	   los	   franciscanos,	   los	  500	  sueldos	  relativos	  a	   la	   renta	  de	  Paterna	   (Apéndice	   IV,	  doc.	  
63).	  

Volvemos	  a	  ver	  documentado	  a	  Bonafonat	  en	  1426,	  cuando,	  definido	  como	  procurador,	  en	  fecha	  
del	  28	  de	  junio	  su	  hijo	  Luis	  Berenguer	  firma	  por	  él	  el	  albarán	  de	  recibo	  de	  2.200	  sueldos,	  que	  era	  
parte	  de	  la	  deuda	  acumulada	  por	  el	  impago	  de	  rentas	  por	  la	  que	  se	  había	  sentenciado	  al	  receptor	  
de	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  67).	  	  

	  

-‐ Miquel	  y	  Pere	  Berenguer	  

La	  procuración	  de	  Miquel	  y	  Pere	  Berenguer,	  procuradores	  conjunta	  y	  separadamente,	  destaca	  por	  
la	  alternancia	  con	  la	  que	  aparecen	  sus	  nombres	  a	  lo	  largo	  de	  los	  años	  y	  su	  sustitución	  de	  su	  cargo	  
por	   parte	   de	   otros	   procuradores.	   La	   primera	   referencia	   que	   tenemos	   de	   Miquel	   y	   Pere	   es	   su	  
constitución	  conjunta	  como	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu	  el	  20	  de	  febrero	  de	  1426,	  por	  parte	  
del	  rey	  Alfonso.	  	  
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El	   rey	   constituye	   a	   Miquel	   y	   Pere	   Berenguer,	   padre	   e	   hijo	   y	   mercaderes	   de	   Morvedre,	  
procuradores,	   yconomi	   y	   síndicos	   del	   Santo	   Espíritu,	   con	   la	   tarea	   de	   tratar	   sobre	   los	   litigios,	  
transacciones,	   débitos	   y	   legado	   del	   convento	   y,	   si	   es	   el	   caso,	   responder	   de	   ellos	   frente	   al	   juez,	  
eclesiástico	   o	   seglar	   que	   sea,	   replicando	   sobre	   la	   calumnia	   y	   jurando	   decir	   la	   verdad.	   Los	  
procuradores	   tienen	   que	   hacer	   albarán	   de	   lo	   recibido	   y	   convertirlo	   en	   lo	   necesario	   para	   el	  
convento	   según	   las	   indicaciones	   del	   guardián,	   procurando	  hacer	   lo	  más	  útil	   para	   la	   comunidad.	  
Como	  Martín,	  también	  el	  rey	  Alfonso	  concede	  exenciones	  a	  los	  procuradores	  y	  a	  sus	  bienes	  por	  el	  
tiempo	   durante	   el	   cual	   tengan	   el	   cargo:	   éstas	   se	   corresponden	   a	   la	   peita,	   cabeçagio,	   bouagio,	  
cena,	   ejército	   y	   cavalcata	   y	   cualquiera	  otra	   exacción	   real.	   Como	   se	  definía	   en	  el	   documento	  de	  
1407,	  mientras	   cubran	   su	   cargo	  para	  el	   Santo	  Espíritu,	   los	  procuradores	  no	  pueden	  ocupar	  más	  
puestos	   en	   los	   oficios	   de	  Morvedre	   y	   sus	   familias	   son	   puestas	   bajo	   la	   protección	   de	   la	   Corona.	  
Hasta	  aquí	  el	  texto	  recalca	  las	  mismas	  resoluciones	  tomadas	  anteriormente,	  pero	  en	  adelante	  se	  
describe	   el	   tema	   de	   la	   renta	   otorgada	   por	   la	   reina	   y	   cuanto	   había	   dejado	   por	   la	   misma	   en	   el	  
testamento,	   un	   argumento	   que	   desde	   el	   documento	   de	  Martín	   no	   se	   había	   tocado.	   Además,	   a	  
causa	  de	  retrasos,	  el	  rey	  Alfonso	  quiere	  que	  Miquel	  y	  Pere	  Berenguer	  justifiquen	  las	  cuentas	  y	  las	  
razones	  de	  su	  administración	  sólo	  a	  dos	  hombres,	  elegidos	  por	  el	  guardián,	  junto	  a	  un	  concilio	  de	  
cuatro	   o	   seis	   frailes.	   Estos	   dos	   hombres	   pueden	   revisar	   las	   cuentas	   de	   forma	   que	   pueden	  
confirmar	  si	  se	  gasta	  lo	  mismo	  que	  se	  ha	  registrado	  en	  el	  cuaderno	  de	  los	  procuradores,	  por	  lo	  que	  
estos	   últimos	   tienen	   que	   responder	   satisfactoriamente	   de	   la	   administración	   de	   las	   rentas,	  
derechos,	  legado	  y	  ganancias	  del	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  65).	  	  

El	   15	   de	   abril	   de	   1426,	   Miquel	   aparece	   como	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu	   al	   cobrar	   los	   500	  
sueldos	  provenientes	  de	  la	  renta	  de	  Paterna	  y	  registrada	  por	  el	  procurador	  en	  su	  libro	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  66).	  	  

No	   obstante,	   como	   se	   ha	   recordado	   anteriormente,	   el	   28	   junio	   del	   mismo	   año	   encontramos	  
mencionado	  como	  procurador	  a	  Bonafonant	  Berenguer,	  quien	  aparece	  como	  procurador	  del	  Santo	  
Espíritu	  en	  la	  anotación	  del	  envío	  de	  2.200	  sueldos,	  parte	  de	  la	  deuda	  acumulada	  por	  el	  impago	  de	  
rentas	  antecedentes,	  a	  pesar	  de	  que	  sea	  su	  hijo	  Luis	  el	  encargado	  de	  cobrar	  el	  albarán	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  67).	  	  

El	   mismo	   día,	   se	   hace	   entrega	   de	   otra	   cuota	   de	   la	   deuda,	   correspondiente	   a	   1360	   sueldos,	   al	  
guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  Antoni	  Centelles,	  según	  el	  albarán	  realizada	  por	  el	  notario	  Berenguer	  
Centelles	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  68).	  

El	   11	   de	   julio	   de	   1426,	   volvemos	   a	   encontrar	   a	  Miquel	   nombrado	   como	   procurador	   del	   Santo	  
Espíritu,	   cuando	  el	   receptor	  de	   la	   reina	   registra	  haberle	   entregado	  440	   sueldos,	   como	  paga	  pro	  
rateada	  de	  la	  deuda	  acumulada	  con	  el	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  69).	  

Asimismo,	  Miquel	  sigue	  cubriendo	  el	  cargo	  en	  abril	  de	  1427:	  en	  efecto,	  el	  procurador	  de	  la	  reina	  
anota	   haberle	   transferido	   los	   500	   sueldos	   censales	   de	   Paterna	   destinados	   al	   Santo	   Espíritu	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  71).	  	  
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-‐ Bernat	  Centelles	  

A	  pesar	  de	  la	  referencia	  a	  Miquel	  Berenguer	  como	  procurador	  en	  1427,	  en	  otro	  envío	  del	  mismo	  
año,	  el	  receptor	  de	  la	  reina	  registra	  haber	  donado	  los	  500	  sueldos	  de	  Paterna,	  correspondientes	  a	  
entregas	  anteriores,	  a	  Bernat	  Centelles,	  procurador	  del	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  70).	  El	  notario	  
de	   Morvedre	   había	   aparecido	   en	   referencias	   anteriores,	   siendo	   quien	   extiende	   el	   albarán	   de	  
recibo	  de	  la	  renta,	  como	  en	  el	  caso	  del	  documento	  del	  15	  de	  abril	  y	  28	  de	  junio	  de	  1426.	  

El	  notario	  Centelles	  vuelve	  aparecer	  nombrado	  como	  procurador	  en	  la	  entrega	  de	  los	  500	  sueldos	  
de	  Paterna	  en	  1428.	  En	  este	  caso,	  el	  receptor	  afirma	  haber	  dado	  al	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  a	  
través	  del	  fraile	  Bernat	  Perez,	  guardián,	  aquellos	  500	  sueldos.	  En	  una	  nota	  al	  margen,	  explicita	  que	  
el	   apoca	   ha	   sido	   realizada	   por	   Berenguer	   Centelles,	   procurador	   sustituto	   de	   Pere	   Berenguer	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  72).	  	  

	  

-‐ Joan	  Ferrer	  y	  Guillem	  Mir	  

En	  febrero	  de	  1434,	  María	  de	  Castilla	  escoge	  como	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  dos	  notarios	  
de	  Valencia,	  Joan	  Ferrer	  y	  Guillem	  Mir.	  Como	  se	  ha	  recordado	  en	  el	  apartado	  sobre	  el	  boalar,	  Joan	  
Ferrer	   y	   Guillem	   Mir	   tenían	   la	   tarea	   de	   resolver	   las	   cuestiones	   del	   convento,	   defendiendo	   la	  
comunidad	  y	  el	  boalar	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  77).	  En	  efecto,	  el	  11	  de	  marzo	  del	  mismo	  año,	  María	  de	  
Castilla	  comunica	  a	  Joan	  Ferrer	  que	  lo	  ha	  escogido	  como	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu,	  ya	  que	  los	  
considera	   el	   más	   indicado	   para	   esta	   labor	   y	   para	   velar	   por	   los	   derechos	   del	   Santo	   Espíritu	  
(Apéndice	   IV,	   doc.	   80).	   En	   este	   caso,	   las	   procuraciones	   parecen	   dedicarse	   exclusivamente	  
representación	  de	   los	  derechos	  del	  Santo	  Espíritu	  en	   la	  cuestión	  sobre	  el	  boalar	  con	  el	  señor	  de	  
Gilet,	  Mateu	  de	  Lançol.	  De	  hecho,	  así	   lo	  muestran	  las	  menciones	  al	  tema	  del	  boalar	  y	   la	  falta	  de	  
referencia	  a	  estos	  procuradores	  en	  la	  recepción	  de	  la	  renta	  asignada	  al	  Santo	  Espíritu.	  Asimismo,	  
María	  de	  Castilla	  define	  a	  Joan	  Ferrer	  y	  Guillem	  Mir	  como	  procuradores	  “especiales”.	  	  

	  

-‐ Pere	  Berenguer	  

La	  hipótesis	  de	   la	  exclusiva	  dedicación	  al	   tema	  del	  boalar	  de	   las	  procuraciones	  de	   Joan	  Ferrer	   y	  
Guillem	  Mir	  parece	  ser	  avalada	  por	  otro	  dato:	  en	  efecto,	  durante	  el	  mismo	  1434,	  el	  receptor	  de	  la	  
reina	   registra	   haber	   entregado	   los	   500	   sueldos	   de	   Paterna	   al	   convento	   del	   Santo	   Espíritu	   y	   por	  
ellos	  a	  su	  procurador.	  En	  una	  nota	  al	  margen,	  el	  receptor	  explicita	  que	  el	  albarán	  de	  recibo	  es	  de	  
Pere	  Berenguer,	  vecino	  de	  Morvedre	  y	  procurador	  bastant	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  76).	  

	  

-‐ Francesc	  Berenguer	  

En	  los	  años	  siguientes,	  es	  un	  homónimo	  del	  primer	  procurador,	  Francesc	  Berenguer,	  quien	  firma	  
los	   albaranes	   de	   las	   rentas	   destinadas	   al	   convento.	   En	   efecto,	   en	   1435,	   1436,	   1438	   y	   1439,	   el	  
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receptor	  registra	  haber	  entregado	  la	  renta	  de	  Paterna	  al	  Santo	  Espíritu,	  anotando	  que	  el	  albarán	  
de	  recibo	  es	  de	  Francesc	  Berenguer,	  doctor	  en	  leyes	  y	  procurador	  sustituto	  de	  Miquel	  Berenguer,	  
síndico	  y	  procurador	  de	  los	  frailes	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  91,	  95,	  106,	  108).	  

	  

-‐ Miquel	  y	  Pere	  Berenguer	  

Por	  decisión	  del	  rey	  Juan	  de	  Navarra,	  el	  14	  de	  marzo	  de	  1438	  Miquel	  y	  Pere	  Berenguer	  vuelven	  a	  
ser	  confirmados	  por	  la	  Corona	  como	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu.	  A	  diferencia	  de	  los	  otros	  dos	  
documentos	  reales	  con	  los	  que	  se	  asignaba	  la	  procuración,	  en	  éste	  se	  hace	  más	  hincapié	  sobre	  el	  
papel	   de	   los	   procuradores	   en	   cuanto	   defensores	   de	   los	   privilegios,	   también	   económicos,	  
concedidos	   por	  María	   de	   Luna	   y	   el	   papa	   Benedicto	   XIII	   y	   ratificados	   por	   el	   papa	  Martín	   V,	   que	  
tienen	   que	   ser	   defendidos	   incluso	   antes	   los	   ministros	   general	   y	   provincial	   de	   los	   franciscanos	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  107).	  	  

A	   pesar	   de	   esta	   nueva	   procuración,	   como	   arriba	   se	   ha	   señalado,	   en	   1439	   volvemos	   a	   ver	   a	  
Francesc	   Berenguer	   como	   signatario	   del	   albarán	   de	   la	   renta	   destinada	   al	   convento,	   en	   cuanto	  
procurador	  sustituto	  de	  Miquel	  Berenguer	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  108).	  	  

	  

-‐ Joan	  Mir	  

En	  1440	  el	   receptor	  registra	   la	   transmisión	  de	   los	  500	  sueldos	  de	  Paterna	  al	  convento	  del	  Santo	  
Espíritu.	  El	  albarán	  relativa	  a	  esta	  entrega	  es	  de	   Joan	  Mir,	  presbítero	  y	  procurador	  del	  convento	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  109).	  

	  

-‐ Bernardo	  Panies	  	  

El	  25	  de	  febrero	  de	  1441,	  la	  reina	  María	  de	  Castilla	  nombra	  como	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  
Bernardo	  Panies,	  boticario	  y	  vecino	  de	  Morvedre,	  revocando	  cualquier	  procurador	  anterior.	  Como	  
procurador,	  yconomus	  e	  sindicus	  del	  convento,	  Bernardo	  Panies	  tiene	  que	  tratar	  sobre	  los	  litigios,	  
transacciones,	   deudas	   y	   legado	   del	   convento,	   respondiendo	   de	   ellos	   ante	   cualquier	   juez,	  
eclesiástico	  o	  seglar	  y	  realizar	  y	  firmar	  albarán	  de	  cuanto	  se	  reciba.	  A	  Bernardo	  le	  son	  concedidas	  
las	   mismas	   exenciones	   que	   a	   Francesc,	   Miquel	   y	   Pere	   Berenguer,	   es	   decir	   questia,	   peita,	  
cabeçagio,	  pensio,	  bouagio,	  cena,	  ejército,	  cavalcata	  y	  cualquier	  otra	  exacción	  real.	  Su	  familia	  es	  
puesta	  bajo	  protección	  real	  y,	  como	  en	  los	  casos	  precedentes,	  no	  puede	  ocupar	  otros	  cargos	  en	  la	  
ciudad	  de	  Morvedre,	  para	  preservar	  sus	  responsabilidades	  como	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu.	  La	  
reina	   vuelve	   a	   recordar	   las	   rentas	   otorgadas	   por	   su	   predecesora,	   María	   de	   Luna,	   sin	   embargo	  
nombra	   las	   rentas	   de	   cinco	  mil	   sueldos	   del	   Vall	   de	   Almonacid	   y	   la	   de	   500	   sueldos	   de	   Paterna,	  
omitiendo	  la	  renta	  de	  1.500	  sueldos	  generada	  del	  mismo	  valle.	  Respecto	  a	  documentos	  anteriores,	  
en	  éste	  se	  añade	  que,	  a	  causa	  de	  las	  dilaciones	  en	  la	  administración	  de	  las	  rentas,	  la	  reina	  quiere	  
que	   el	   procurador	   dé	   cuenta	   de	   la	   gestión	   económica,	   ya	   que	   dos	   hombres,	   escogidos	   por	   el	  
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guardián	  y	  un	  consejo	  de	  cuatro	  o	  seis	  frailes,	  se	  encargarán	  de	  revisar	  las	  cuentas	  a	  través	  de	  las	  
anotaciones	  tomadas	  por	  el	  procurador	  en	  su	  cuaderno	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  110).	  	  

	  

-‐ Pere	  Berenguer	  	  

Tres	  años	  más	  tarde,	  el	  31	  de	  agosto	  de	  1444,	  la	  reina	  María	  de	  Castilla	  nombra	  procurador	  a	  Pere	  
Berenguer,	  mercader	  de	  Morvedre,	   revocando	   los	  procuradores	  presentes.	  Como	  se	  ha	  visto	  en	  
los	  documentos	  anteriores,	   la	  reina	  describe	   las	  tareas	  y	  competencias	  del	  procurador,	  síndico	  e	  
yconomus,	   otorgando	   a	   Pere	   Berenguer	   las	   franquicias	   de	   las	   imposiciones	   reales.	   Además,	  
prohíbe	   al	   procurador	   tener	   otros	   cargos	   al	   mismo	   tiempo	   que	   desempeña	   su	   tarea	   con	   los	  
franciscanos	  y	  pone	  a	  Pere	  y	  su	  familia	  bajo	  protección	  real.	  María	  de	  Castilla	  vuelve	  a	  describir	  las	  
cuantías	  concedidas	  por	  María	  de	  Luna	  al	  Santo	  Espíritu,	  que	  tienen	  que	  ser	  transformadas	  por	  el	  
procurador	  en	   lo	  necesario	  para	   la	  comunidad	  franciscana,	  esta	  vez	   incluyendo	   la	  renta	  de	  1500	  
sueldos	   del	   Vall	   de	   Almonacid,	   anteriormente	   omitida.	   Tampoco	   Pere	   Berenguer	   puede	   rendir	  
cuentas	   por	   si	   sólo	   de	   la	   administración	   económica	   del	   Santo	   Espíritu,	   ya	   que	   dos	   hombres,	  
escogidos	  por	  el	  guardián	  y	  un	  consejo	  de	  frailes,	  supervisan	  las	  cuentas	  pudiendo	  acceder	  al	  libro	  
donde	  el	  procurador	  registra	  las	  partidas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  116).	  	  

	  

-‐ Vidal	  de	  Blanes	  	  

El	  10	  de	  febrero	  de	  1447,	  el	   rey	  Alfonso	   interviene	  en	   los	  asuntos	  del	  convento,	  sustituyendo	  al	  
procurador	  Pere	  Berenguer	  por	  Vidal	  de	  Blanes,	  miles,	  consejero	  y	  camarlengo	  real.	  La	  falta	  de	  una	  
buena	   administración	   es	   el	  motivo	   que	   lleva	   el	   rey	   a	   actuar,	   ya	   que	   le	   corresponde	   la	   cura	  del	  
régimen	  y	  de	   la	   administración	  del	   convento,	   instituido	  por	   la	   reina	  María	  de	   Luna,	   y	  por	  el	   jus	  
patronatus	  que	   le	   deriva	   por	   origen	   real	   de	   la	   comunidad.	   Por	   lo	   tanto,	   queriendo	   proteger	   al	  
convento	  y	  a	  sus	  frailes,	  y	  confiando	  en	  su	  mérito	  y	  prudencia,	  escoge	  a	  Vidal	  de	  Blanes	  y	  revoca	  a	  
los	  procuradores	  y	  administradores	  que	  había	  en	  ese	  momento	  y	  al	  mismo	  Pere	  Berenguer,	  que	  ha	  
dejado	  manchada	  de	  infamia	  su	  procuración.	  Vidal	  de	  Blanes	  se	  convierte	  en	  el	  nuevo	  procurador	  
con	   el	   deber	   de	   regir,	   procurar,	   defender	   y	   gobernar,	   recibiendo	   las	   rentas	   del	   convento	   y	  
cubriendo	   sus	   necesidades.	   Alfonso	   invita	   a	   sus	   lugartenientes	   y	   ordena	   al	   gobernador	   de	  
Valencia,	   delegados	   y	   súbditos,	   bajo	   pena	   de	   su	   ira	   e	   indignación,	   que	   observen	   firmemente	  
cuanto	  ha	  sido	  decidido	  por	  él	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  120).	  

Como	  anticipábamos	  en	  el	   apartado	   sobre	   la	  historia	  del	   convento,	   el	  mismo	  día	   el	   rey	  Alfonso	  
comunica	   a	   su	   hermano	   Juan,	   rey	   de	  Navarra	   y	   lugarteniente	   del	   reino,	   que	   ha	   privado	   a	   Pere	  
Berenguer	   del	   cargo	   de	   procurador,	   atribuyendo	   la	   procuración	   a	   Vidal	   de	   Blanes,	   consejero	   y	  
camarlengo	   del	   rey.	   Además,	   ha	   dispuesto	   con	   el	   papa	   a	   que	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	  
obedezcan	  al	  vicario	  de	  la	  Observancia,	  puesto	  el	  jus	  patronatus,	  cura	  y	  administración	  que	  el	  rey	  
tiene	  sobre	  el	  convento,	  fundado	  por	  la	  reina	  María	  de	  Aragón	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  121).	  
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-‐ Pere	  Desparça	  	  

El	   último	   procurador	   documentado	   es	   Pere	   Desparça,	   que	   cubre	   el	   cargo	   del	   Santo	   Espíritu	   en	  
1453	  y	  1457.	  En	  efecto,	  en	  1453,	  el	  albarán	  de	  recibo	  de	  los	  500	  sueldos	  de	  Paterna	  enviados	  por	  
el	   receptor	  de	   la	   reina	  al	   convento	  es	  de	  Pere	  Desparça,	   procurador	  bastant	   (Apéndice	   IV,	   doc.	  
125).	  	  

Como	  se	  ha	  mencionado	  en	  la	  sección	  sobre	  la	  historia	  del	  Santo	  Espíritu,	  en	  el	  documento	  del	  24	  
noviembre	  de	   1457	   en	   el	   que	  María	   de	  Castilla	   escribe	   al	   rey,	   resumiendo	   los	   sucesos	   que	  han	  
llevado	   a	   la	   quitación	   de	   las	   rentas	   del	   convento,	   la	   reina	   advierte	   a	   Alfonso	   de	   las	   posibles	  
declaraciones	  del	   fraile	  Joan	  Alfageri	  y	  de	  mossen	  Pere	  Desparça,	  procurador	  del	  convento,	  que,	  
por	   no	   dar	   cuenta	   de	   su	   administración,	   podría	   hablar	   en	   contra	   de	   la	   resolución	   de	   traspaso	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  131).	  

	  

5.1) Los	  Berenguer	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu	  

Las	   procuraciones	   más	   largas	   que	   hemos	   encontrado	   documentadas	   son	   las	   de	   los	   cinco	  
procuradores	  que	  pertenecen	  a	   la	   familia	  Berenguer	  de	  Morvedre:	  Francesc,	  Bonafonat,	  Miquel,	  
Pere	   y	   Francesc	   (II).	   Esta	   larga	   duración	   lleva	   a	   profundizar	   en	   las	   informaciones	   sobre	   los	  
exponentes	  de	  la	  familia	  Berenguer	  y	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu,	  para	  entender	  las	  causas	  de	  
la	  continuada	  presencia	  de	  la	  familia	  en	  el	  cargo.	  	  

Los	  resultados	  del	  análisis	  sobre	  los	  procuradores	  de	  la	  familia	  Berenguer	  proporcionan	  diferentes	  
puntos	  sobre	  los	  que	  reflexionar;	  partiremos	  de	  los	  origines	  de	  la	  familia	  para	  nuestro	  análisis.	  En	  
efecto,	  los	  Berenguer	  son	  una	  familia	  de	  Morvedre	  de	  origen	  converso,	  ejemplo	  del	  protagonismo	  
y	   ascensión	   de	   una	   familia	   caballeresca	   conversa,	   que,	   en	   algunos	   casos,	   sigue	   manteniendo	  
contactos	  con	  la	  comunidad	  judía	  de	  Sagunto	  (Civera	  i	  Gomez	  (2009),	  283-‐303).	  Los	  procuradores	  
de	   la	   familia	  documentados	  mantienen	  relación	  de	  parentesco	  entre	  ellos	  y,	  por	  cognación,	  con	  
otros	   procuradores.	   Además,	   desempeñan	   actividades	   cuyos	   conocimientos	   económicos	   y	  
jurídicos	  resultan	  útiles	  en	  la	  administración	  de	  las	  rentas	  de	  los	  franciscanos.	  Finalmente,	  a	  partir	  
del	  primer	  procurador	  Berenguer,	   los	  procuradores	  de	  la	  familia	  demuestran	  una	  buena	  relación	  
con	   la	   Corona,	   que,	   a	   su	   pesar,	   ve	   mermada	   su	   influencia	   durante	   la	   procuración	   de	   Pere	  
Berenguer.	  La	  suma	  de	  estas	  características	  parece	  que	  hace	  de	  los	  Berenguer	  los	  personajes	  más	  
adecuados	  para	  cubrir	  el	  cargo	  según	  el	  criterio	  de	  la	  Corona,	  involucrada	  desde	  el	  principio	  en	  la	  
elección	  del	  primer	  procurador	  de	  la	  familia,	  Francesc.	  De	  esta	  forma,	  la	  familia	  real	  parece	  querer	  
asegurar	  la	  buena	  gestión	  de	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu,	  al	  mismo	  tiempo	  que,	  a	  través	  de	  figuras	  
de	   confianza,	   ejerce	   cierto	   control	   en	   la	   asignación	  del	   legado	  piadoso,	   que	  no	   deja	   de	   ser	   una	  
renta	  real.	  	  
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-‐ Francesc	  Berenguer	  

Como	  hemos	  visto,	  el	  primer	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  documentado	  es	  Francesc	  Berenguer,	  
que	   fue	   también	   administrador	   del	   dinero	   necesario	   para	   la	   edificación	   del	   convento.	   En	   los	  
documentos	  de	  Cancillería	  real	  que	  describen	  su	  cargo	  como	  procurador	  del	  convento,	  Francesc	  es	  
siempre	   descrito	   como	   vecino	   de	   Morvedre,	   mientras	   que	   en	   las	   menciones	   de	   los	   libros	   del	  
Maestre	  Racional	  no	  es	  dado	  ningún	  dato	  particular.	  	  

Por	  el	  periodo	  anterior	  a	  su	  cargo	  como	  procurador,	  hemos	  encontrado	   informaciones	  sobre	  un	  
Francesc	  Berenguer	  de	  Morvedre	  que	  le	   involucran	  en	  los	  acontecimientos	  de	   la	  villa.	  En	  efecto,	  
en	  1391,	  junto	  al	  notario	  Vicent	  Dixer,	  defiende	  que	  Jacob	  Façan	  fuese	  juzgado	  por	  la	  ley	  judía	  por	  
no	  haber	   bautizado	   a	   su	   hijo	   y	   haberlo	   llevado	   al	   norte	   de	  África	   (Civera	   i	  Gómez	   (2009),	   293).	  
Además,	  entre	  1397	  y	  1399	  Francesc	  Berenguer	  forma	  parte	  de	  los	  justicias,	  jurados	  y	  otros	  laicos	  
que	  atienden	  las	  visitas	  pastorales	  de	  aquel	  periodo	  (Cárcel	  Ortí-‐	  Boscá	  Codina	  (1996),	  239).	  

Otra	  indicación	  más	  tardía,	  nos	  muestra	  que	  Francesc	  era	  jurado	  de	  Morvedre	  en	  1404.	  De	  hecho,	  
el	   27	   de	   febrero	   de	   1407,	   el	   notario	   Berenguer	   Centelles	   extiende	   el	   albarán	   otorgado	   por	  
Francesc	  Berenguer,	  Folch	  Erau	  y	  Bernat	  Armengol,	  jurados	  de	  Morvedre,	  junto	  con	  Pere	  Calaf	  en	  
el	   año	   1404,	   a	   favor	   de	   Bernat	   de	   Sent	   Feliu,	   baile	   de	  Morvedre,	   por	   ocho	  mil	   sueldos	   reales	  
asignados	  por	  Pere	  IV	  y	  su	  hijo,	  el	  infante	  Juan,	  a	  Morvedre	  (ARV,	  Bailía,	  Pergaminos,	  n.	  375).	  

Otra	  mención	  indica	  Francesc	  Berenguer	  como	  receptor	  de	  censales,	  como	  describe	  una	  sentencia	  
de	  Juan	  de	  Moya,	  licenciado	  en	  decretos,	  que	  el	  4	  de	  abril	  de	  1405	  determina	  que	  la	  venta	  de	  los	  
mil	  sueldos	  censales	  que	  la	  aljama	  de	  judíos	  de	  Morvedre	  hacía	  a	  la	  difunta	  Sibila	  de	  Boil,	  viuda	  de	  
Joan	  López	  de	  Boil,	  en	  adelante	  se	  haga	  a	  Francesc	  Berenguer.	  El	  8	  de	  mayo,	  Berenguer	  Centelles	  
realiza	  el	  traslado	  notarial	  (ARV,	  Bailía,	  Pergaminos,	  n.	  357).	  

Además,	  el	  29	  de	  mayo,	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  al	  camarlengo	  del	  rey	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2351,	  ff.	  
83rv)	  y	  a	  los	  jurados	  de	  Morvedre	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2351,	  f.	  83v)	  para	  que	  Francesc	  Berenguer	  
sea	  elegido	  por	  Morvedre	  y	  Valencia	  como	  árbitro	  y	  componedor	  en	  la	  cuestión	  contra	  Segorbe,	  
representada	  por	  Joan	  Davinyon,	  acerca	  de	  la	  sequía	  que	  afectaba	  los	  territorios.	  

A	   partir	   de	   1407,	   encontramos	   mencionado	   a	   Francesc	   Berenguer,	   vecino	   de	  Morvedre,	   como	  
arrendatario	  de	   las	  rentas	  y	  derechos	  del	  condado	  de	  Luna.	  Este	  cargo	  es	  decidido	  por	  María	  de	  
Luna	  en	  su	  testamento	  y	  ejecutado	  por	  Martín,	  que	  firma	  con	  Francesc	  los	  capítulos	  con	  objeto	  el	  
arrendamiento	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2259,	  ff.	  102rv).	  Así	  pues,	  Martín	   junto	  a	   los	  otros	  ejecutores	  
testamentarios	  de	  María	  de	  Luna,	  entre	  los	  cuales	  están	  Eiximenis,	  Borràs	  y	  Eximeno,	  de	  acuerdo	  
con	  las	  últimas	  voluntades	  de	  la	  reina,	  debido	  a	  los	  gastos	  por	  el	  traslado	  del	  cuerpo	  de	  la	  difunta	  
al	  monasterio	  de	  Poblet	  y	  para	  solventar	  algunas	  deudas	  de	  María,	  establecen	  el	  arrendamiento	  
de	   las	   posesiones	   y	   derechos	   que	   la	   reina	   poseía	   en	   vida	   en	   Aragón,	   indicando	   a	   Francesc	  
Berenguer,	  vecino	  de	  Morvedre,	  como	  arrendatario	  por	  cinco	  años.	  Entre	   lo	  debido	  por	   la	  reina,	  
encontramos	  una	  deuda	  de	  María	  de	  Luna	  a	  Francesc	  por	  unos	  prestamos	  hechos	  mientras	  vivía	  
de	  24.645	   sueldos	   y	   7	  dineros	  por	   la	  obra	  del	   Santo	  Espíritu,	   según	  el	   albarán	  extendido	  por	   el	  
Maestre	   racional	   del	   4	   de	   junio	   de	   1407.	   También	   a	   causa	   de	   la	   tarea	   en	   la	   edificación	   del	  
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convento,	   la	   reina	  había	  dejado	  mil	   florines	  de	  oro	  a	  Francesc	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	  n.	  94).	  Estas	  
menciones	  nos	  muestran	  que	  el	  Francesc	  Berenguer	  que	  se	  había	  ocupado	  de	  administrar	  la	  obra	  
del	   convento,	   también	   procurador,	   es	   el	   mismo	   Francesc	   Berenguer	   arrendatario	   del	   condado	  
Luna.	  

Conjuntamente	   a	   esta	   nueva	   tarea,	   Francesc	   Berenguer	   es	   descrito	   como	   mercader	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   2259,	   f.	   119v).	   El	   cargo	   de	   administrador	   del	   condado	   de	   Luna	   coincide	   con	   los	  
últimos	  tres	  años,	  de	  1407	  a	  1410,	  durante	  los	  cuales	  vemos	  descrito	  Francesc	  como	  procurador	  
del	   Santo	   Espíritu.	   En	   junio	   de	   1408	   Martín	   se	   dirige	   a	   Francesc	   como	   fideli	   de	   domo	   nostra,	  
describiéndole	   nuevamente	   como	   arrendatario	   de	   las	   rentas	   y	   derechos	   del	   condado	   de	   Luna	  

(ACA,	  Cancillería,	  r.	  2311,	  ff.	  156v,	  157r).	  A	  pesar	  de	  la	  confianza	  mostrada	  por	  la	  Corona,	  al	  mes	  

siguiente	  Martín	  comunica	  a	  Francesc	  Berenguer	  su	  estupor	  al	  saber	  que	  aún	  no	  había	  pagado	  a	  
dos	  mercaderes	  de	  Barcelona	  dos	  mil	  florines	  de	  oro,	  que	  se	  debían	  por	  un	  préstamo	  hecho	  a	  la	  
reina	  en	  virtud	  del	  arrendamiento	  de	   las	   rentas	  de	   los	   lugares	  que	   le	  pertenecían	  en	  vida	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   2184,	   f.	   87r).	   El	   30	   de	   septiembre	   del	  mismo	   año,	   en	   cuanto	   arrendatario	   de	   las	  
propiedades	   del	   condado	   de	   Luna,	   se	   le	   ordena	   entregar	   500	   sueldos	   anuales	   a	   Berengario	  
Bardaxi,	  jurisperito	  de	  Zaragoza,	  abogado	  y	  defensor	  de	  las	  propiedades	  de	  María	  de	  Luna	  cuando	  
vivía,	   para	   que	   siga	   ejerciendo	   tal	   tarea	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2311,	   f.	   156r).	   En	   diciembre,	   le	  
seguimos	  viendo	  relacionado	  con	  el	  cargo	  de	  arrendador	  de	   las	  rentas	  y	  derechos	  y	  recibidor	  de	  
las	   ganancias	   que	   la	   reina	  María	   de	   Luna	  poseía	   en	  Aragón	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   2311,	   ff.	   159rv,	  
160r,	  161r;	  r.	  2184,	  f.	  3v),	  mientras	  que	  el	  día	  31	  es	  convocado	  urgentemente	  por	  Martín,	  que	  le	  
necesitaba	  para	  algunos	  affers	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2184,	  ff.	  6	  v,	  7r).	  	  

En	  1409,	  Francesc	  sigue	  cubriendo	  el	  cargo	  de	  arrendador	  del	  condado	  de	  Luna,	  cuando,	  el	  16	  de	  
abril,	  Martín	  le	  asigna	  300	  florines	  de	  oro	  por	  los	  gastos	  sostenidos	  por	  los	  funerales	  dela	  reina.	  En	  
esta	   ocasión,	   el	   rey	   vuelve	   a	   ratificar	   el	   cargo	   de	   administrador	   de	   la	   obra	   del	   Santo	   Espíritu	  
desempeñada	  por	  Francesc	  Berenguer	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  52).	  	  

Francesc	   vuelve	   a	   aparecer	   con	   tal	   cargo	  en	  un	  documento	  de	   junio	  de	  1409	   con	  el	   cual	   el	   rey	  
nombra	   a	   los	   procuradores	   de	   los	   bienes	   y	   herencia	   de	   la	   reina	   en	   las	   tierras	   de	   Aragón	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  2261,	  ff.	  62rv).	  

El	   5	   de	   julio,	   Francesc,	  mercader	   de	  Morvedre	   y	   arrendador	   del	   testamento	   de	  María	   de	   Luna,	  
recibe	   el	   albarán	   otorgado	   por	   Juan	  Martínez	   de	   Senes	   por	   200	   sueldos	   jaquenses	   de	   los	   400	  
sueldos	   que	   Antonio	   de	   la	   Guiniella	   recibe	   anualmente	   por	   la	   tenencia	   del	   castillo	   de	   Buencta	  
(ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	  n.	  391).	  

Como	  arrendador	  del	   condado	  de	   Luna,	   el	   28	  de	   agosto,	  Martín	   pide	   a	   Francesc	  Berenguer	   y	   a	  
Berenguer	  Martí,	  receptor	  del	  patrimonio	  de	  la	  reina	  en	  el	  reino	  de	  Valencia,	  que	  avisen	  a	  Antonio	  
Valls,	   ex	   secretario	   de	   Martín	   de	   Sicilia,	   del	   dinero	   que	   vayan	   recibiendo	   para	   que	   se	   puedan	  
enviar	  100	  florines	  de	  oro	  a	  Fradrique	  de	  Aragón,	  hijo	  natural	  de	  Martín	  de	  Sicilia	  (ACA,	  Cancillería,	  
r.	  2325,	  f.	  88v).	  
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El	  12	  de	  diciembre	  de	  1409,	   los	  capellanes	  de	   la	  Seu	  de	  Zaragoza	  otorgan	  un	  albarán	  a	  Francesc	  
Berenguer,	  vecino	  de	  Morvedre,	  receptor	  por	  el	  rey	  y	  los	  demás	  albaceas	  del	  testamento	  de	  María	  
de	  Luna,	  por	  1.500	  sueldos	  jaquenses	  que	  anualmente	  reciben	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  293-‐294).	  	  

En	  enero	  de	  1410	  le	  volvemos	  a	  encontrar	  definido	  como	  mercader	  de	  Morvedre	  y	  arrendador	  de	  
las	  propiedades	  de	   la	   reina	  en	  Aragón	  en	  un	  documento	  dirigido	  a	   los	   jurados	  de	  Huesca	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   2311,	   ff.	   167rv)	   y	   el	   15	   de	   febrero	   en	   otro	   trasmitido	   a	   los	   consejeros	   y	   al	   baile	  
general	  de	  Aragón	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2311,	  ff.	  167v,	  168r).	  El	  27	  de	  enero,	  en	  el	  albarán	  otorgado	  
por	  Pedro	  Sesse,	  copero	  del	  rey,	  señor	  del	   lugar	  de	  Alaquon,	  alcaide	  y	   justicia	  del	  castillo,	  villa	  y	  
aldeas	  del	  honor	  de	  Huesa,	  por	  mil	  sueldos	  jaquenses	  de	  los	  dos	  mil	  que	  anualmente	  cobra	  por	  la	  
tenencia	  de	  dicho	  castillo	  a	  su	  favor,	  Francesc	  Berenguer	  es	  definido	  como	  vecino	  de	  Morvedre,	  
arrendador	  y	  recaudador	  por	  el	  rey	  de	  las	  albaceas	  de	  María	  de	  Luna	  de	  las	  rentas	  de	  los	  lugares	  
del	  condado	  de	  Luna	  situados	  en	  el	  reino	  de	  Aragón	  (ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	  n.	  395).	  

El	  11	  de	  abril,	  como	  administrador	  de	   las	   rentas	  de	   los	   lugares	  del	  condado	  Luna	  en	  el	   reino	  de	  
Aragón,	  Francesc	  recibe	  1600	  sueldos	  jaquenses	  que	  el	  consejo	  de	  Belchite	  y	  las	  aljamas	  dan	  por	  el	  
censo	  a	  Blas	  Ram,	  padre	  de	  Mateo	  Ram,	  mercader	  ciudadano	  de	  Zaragoza,	  quien	  otorga	  el	  albarán	  
a	   favor	   de	   los	   justicia,	   jurados	   y	   hombres	   buenos	   del	   consejo	   y	   universidad	   de	   Belchite,	   así	  
cristianos	  como	  judíos	  y	  moros	  (ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	  n.	  397).	  

Poco	   después,	   el	   2	   de	  mayo,	   en	   cuanto	   arrendador	   de	   las	   rentas,	   villas	   y	   lugares	   que	   la	   reina	  
poseía	  en	  Aragón,	  Joan	  de	  Sant	  Feliu	  otorga	  a	  Francesc	  un	  albarán	  de	  200	  florines	  de	  oro	  por	  el	  
pago	  del	  traslado	  del	  cuerpo	  de	  María	  de	  Luna	  al	  monasterio	  de	  Poblet,	  además	  de	  17.303	  sueldos	  
y	  4	  dineros	  (ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	  n.	  398).	  

El	  10	  de	  junio,	  Francesc	  Berenguer,	  arrendador	  de	  las	  rentas	  de	  los	  lugares	  del	  condado	  de	  Luna	  
del	   reino	   de	   Aragón,	   recibe	   500	   sueldos	   jaquenses	   de	   los	   mil	   que	   anualmente	   recibe	   por	   la	  
tenencia	   del	   castillo,	   según	   el	   albarán	   otorgado	   por	   Pedro	   Sesse,	   señor	   del	   lugar	   de	   Alaquon,	  
procurador	  de	  su	  hijo	  Juan	  de	  Sesse,	  alcaide	  de	  los	  lugares	  de	  Belchite	  y	  de	  Almonezir	  de	  la	  Cuba	  
(ARV,	  Bailía,	  Pergaminos,	  n.	  401).	  

En	  1411,	  Francesc	  sigue	  teniendo	  el	  cargo	  de	  arrendador	  del	  condado	  de	  Luna,	  como	  indican	  las	  
menciones	  del	  8	  de	  enero	  del	  albarán	  otorgado	  a	  su	  favor	  por	  el	  escudero	  Antonio	  Darnas	  por	  250	  
sueldos	   jaquenses	  de	   los	  500	  que	   cobra	  por	   la	   tenencia	  del	   castillo	   (ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	   n.	  
582)	  y	  del	  19	  de	  agosto	  del	  albarán	  otorgado	  a	  su	  favor	  por	  Nicolás	  Juan	  (ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	  
n.	  411).	  

En	  diciembre	  de	  1412,	  el	  rey	  Fernando,	  tutor	  de	  Fradrique	  de	  Aragón,	  pide	  a	  Francesc	  Berenguer,	  
habitante	   de	   Morvedre,	   que	   ha	   sido	   por	   mucho	   tiempo	   arrendador	   del	   condado	   Luna,	   que	  
presente	  las	  cuentas	  a	  Joan	  de	  San	  Feliu	  miles	  y	  procurador	  general	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   2362,	   f.	   77v).	   En	   1414,	   encontramos	   una	   referencia	   a	   la	   tarea	   de	   arrendador	   de	  
Francesc	  desempeñada	  anteriormente.	  En	  efecto,	  el	  2	  de	  febrero	  Joan	  Gallart	  extiende	  albarán	  a	  
favor	  de	  Francesc	  Berenguer,	  vecino	  de	  Morvedre,	  recaudador	  en	  1409	  de	  las	  rentas	  del	  condado	  
de	  Luna.	  El	  notario	  del	  acto	  es	  Berenguer	  Centelles	  (ARV,	  Bailía,	  pergaminos,	  n.	  442).	  
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En	   febrero	   de	   1415,	   encontramos	   una	   referencia	   a	   Francesc	   Berenguer,	   en	   cuanto	   tutor	   de	  
Antonia,	  hija	  del	  quondam	  Michaelis	  Salzadello,	  menor	  de	  edad	  que,	  por	  sugestión,	  ha	  contraído	  
matrimonio	   en	   contra	   de	   la	   voluntad	   de	   su	   tutor	   y	   familia,	   creando	   escándalo.	   Por	   súplica	   de	  
Francesc,	   el	   rey	   Fernando	   se	   dirige	   a	   los	   justicia	   de	   Morvedre	   para	   que	   Antonia	   resuelva	  
matrimonio	  con	  el	  consentimiento	  de	  su	  tutor	  y	  familia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2373,	  f.	  124r).	  

Las	  cuentas	  de	  Francesc	  como	  administrador	  del	  condado	  de	  Luna	  se	  describen	  en	  un	  documento	  
del	  4	  de	  febrero	  de	  1419,	  que	  también	  ofrece	  más	  informaciones	  sobre	  la	  asignación	  de	  su	  cargo.	  
En	  efecto,	  Berenguer	  Minguet,	  consejero	  del	  rey	  y	  tutor	  de	  Fradrique	  de	  Luna,	  es	  autorizado	  a	  oír	  
las	  cuentas	  de	  los	  oficiales	  que	  tenían	  que	  administrar	  los	  derechos	  y	  ganancias	  de	  las	  tierras	  que	  
pertenecieron	  a	  Martín,	  María	  de	  Luna	  y	  Martín	  el	  Joven,	  actualmente	  en	  propiedad	  de	  Fradrique	  
de	   Luna,	   en	   el	   reino	   de	   Valencia.	   Por	   lo	   tanto,	   se	   interroga	   a	   Francesc	   Berenguer,	   caballero	   y	  
habitante	   de	  Morvedre,	   sobre	   la	   administración	   de	   la	   cuantidad	   por	   él	   recibida	   en	   el	   reino	   de	  
Aragón.	  El	  arrendamiento	  había	  sido	  destinado	  por	  Martín,	  en	  nombre	  propio	  y	  como	  albacea	  y	  
ejecutor	   testamentario	   de	   María	   de	   Luna,	   y	   por	   los	   demás	   albaceas	   testamentarios,	   entre	   los	  
cuales	  están	  Eiximenis,	  Borràs	  y	  Eximeno,	  para	  solventar	  los	  gastos	  ocasionados	  por	  el	  traslado	  del	  
cuerpo	   de	   la	   reina	   al	  monasterio	   de	   Poblet	   y	   saldar	   las	   deudas	   de	  María	   de	   Luna	   con	   algunos	  
servidores	   y	   acreedores.	   El	   rey	   había	   concedido	   la	   cuantidad	   de	   veinte	   mil	   sueldos	   jaquenses	  
anuales	  a	  Francesc	  durante	  el	  tiempo	  del	  arrendamiento	  bajo	  algunas	  condiciones,	  determinadas	  
en	  los	  capítulos	  hechos	  y	  acordados	  entre	  los	  albaceas	  y	  Francesc	  Berenguer.	  Durante	  los	  años	  de	  
arrendamiento,	  Francesc	  había	  recopilado	  las	  cuentas	  de	  su	  administración	  en	  dos	  libros	  de	  papel,	  
consignados	  a	  Berenguer	  Minguet.	  En	  el	  primero	  de	  los	  libros,	  también	  constan	  10.900	  sueldos	  	  de	  
paga	  pro	  rateada	  de	  aquellos	  24.645	  sueldos	  y	  7	  dineros,	  recibidos	  por	  Francesc	  según	  el	  albarán	  
del	  Maestre	  racional	  por	   lo	  que	  quedaba	  de	   la	  cuenta	  de	   la	  administración	  de	   la	  obra	  del	  Santo	  
Espíritu	   (ARV,	  Maestre	   racional,	   9709,	   sin	   foliación).	   En	   esta	   ocasión,	   vemos	   descrito	   Francesc	  
Berenguer	  por	  primera	  vez	  como	  caballero,	  hecho	  que	  indica	  que	  el	  administrador	  de	  la	  obra	  del	  
Santo	  Espíritu,	  procurador	  del	   convento	  y	  arrendatario	  del	   condado	  de	  Luna	  había	   cambiado	  su	  
estado	  de	  mercader.	  	  

Francesc	   hace	   testamento	   en	   1420.	   Según	   el	   autor	   Civera	   i	   Gómez,	   el	   sobrino	   de	   Francesc,	  
Bonafonat	   Berenguer,	   redacta	   el	   testamento	   y	   Francesc	  muere	   sin	   descendencia,	   por	   lo	   que	   la	  
señoría	  de	  Canet	  de	  su	  propiedad	  pasa	  a	   la	   familia	  Valterra,	  añadiéndose	  un	  nuevo	  apellido	  a	   la	  
familia:	   Blanes	   de	   Berenguer	   Vallterra	   (Civera	   i	   Gómez	   (2009),	   294).	   Sin	   embargo,	   hemos	  
encontrado	   citado	   como	   redactor	   del	   testamento	   a	   otro	   notario,	   Berenguer	   Centelles.	   Además,	  
por	  las	  evidencias	  encontradas	  sobre	  la	  tutoría	  de	  Joana,	  descrita	  como	  hija	  y	  heredera	  universal	  
de	   Francesc	   Berenguer	   de	  Morvedre,	  quondam	  militis,	   tutoría	   ejercida	   por	   su	   tío,	   el	   notario	   de	  
Morvedre	   Bonafonat	   Berenguer,	   creemos	   que	   Francesc	   no	   murió	   sin	   descendientes,	   sino	   que	  
Joana	  era	   su	  hija	   y	   que	   el	   traspaso	  de	   la	   señoría	   de	  Canet	   a	   la	   familia	  Valterra	   se	   deba	   a	   otras	  
razones.	  De	  hecho,	  como	  veremos,	  el	  último	  de	  los	  maridos	  conocidos	  de	  Joana	  es	  Vidal	  de	  Blanes,	  
apellido	  que	  coincide	  con	  la	  nueva	  denominación	  de	  la	  familia	  citada	  por	  Civera	  i	  Gómez.	  	  

En	  las	  menciones	  relativas	  a	  Joana,	  Francesc	  Berenguer	  es	  siempre	  descrito	  como	  quondam	  militis.	  
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-‐ Bonafonat	  Berenguer	  

Como	  decíamos	  anteriormente,	  los	  procuradores	  de	  la	  familia	  Berenguer	  mantienen	  una	  relación	  
de	  parentesco	  entre	  ellos.	  La	  primera	  evidencia	  de	  este	  vínculo,	  es	  la	  familiaridad	  entre	  Francesc	  y	  
Bonafonat	   Berenguer:	   son	   hermanos	   y	   los	   dos	   primeros	   procuradores	   documentados,	   lo	   que	  
queda	  puesto	  de	  manifiesto	  en	  los	  acontecimientos	  que	  involucran	  a	  Bonafonat	  y	  uno	  de	  sus	  hijos	  
durante	  la	  tutoría	  de	  Joana,	  hija	  y	  heredera	  de	  Francesc.	  	  

Bonafonat	  Berenguer	  era	  notario	  público	  por	  la	  autoridad	  real	  y,	  como	  tal,	  ejercía	  de	  recaudador	  
de	   impuestos	   reales	   en	  Morvedre	   (Civera	   i	   Gómez	   (2009),	   293).	   En	   diciembre	   de	   1404	   la	   reina	  
María	  de	  Luna	  le	  escribe	  acerca	  de	  unas	  cuestiones	  entre	  judíos	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2340,	  f.	  30r).	  
El	  22	  de	  julio	  de	  1407,	  Berenguer	  Centelles	  registra	  el	  albarán	  otorgado	  por	  Mateu	  Lopez	  Doteyça,	  
Bernat	  Marzen	   y	   Bonafonat	   Berenguer,	   jurados	   de	  Morvedre	   con	  Guillem	  Benet	   el	   año	   1405,	   a	  
favor	  del	  baile	  de	  Morvedre,	  por	  ocho	  mil	  sueldos	  reales	  recibidos	  en	  1405	  en	  cuanto	  jurados	  de	  
los	  diez	  mil	  sueldos	  reales	  asignados	  por	  el	   rey	  Pedro	  y	  el	   infante	  Juan	  a	  Morvedre	   (ARV,	  Bailía,	  
pergaminos,	  n.	  376).	  Figura	  pero	  no	  paga	  el	  morabatí	  de	  1422	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  293).	  En	  dos	  
referencias	   de	   1428,	   encontramos	   citado	   a	   Bonafonat	   Berenguer,	   notario	   de	   Morvedre,	   como	  
redactor	   de	   las	   actas	   que	   atestiguan	   los	   negocios	   entre	   un	   grupo	   de	   musulmanes	   y	   Miquel	  
Berenguer:	   la	   primera	   se	   redacta	   el	   5	   de	  mayo	   de	   1417	   (ARV,	   Cancillería,	   r.	   41,	   ff.	   179rv)	   y	   la	  
segunda	  el	  29	  de	  julio	  de	  1424	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  43,	  ff.	  118rv).	  

A	  pesar	  de	  haber	  redactado	  algunos	  de	   los	  documentos	  que	  describen	   las	  tareas	  desempeñadas	  
por	  Francesc,	  en	  cuanto	  notario,	  el	  grado	  de	  parentesco	  entre	  Francesc	  y	  Bonafonat	  Berenguer,	  se	  
pone	   de	   manifiesto	   sólo	   durante	   la	   tutoría	   de	   Joana.	   El	   19	   de	   mayo	   de	   1424	   encontramos	   la	  
primera	  de	  las	  referencias	  sobre	  el	  tema:	  en	  efecto,	  Bonafonat,	  actúa	  como	  curador	  testamentario	  
y	  tutor	  de	  Joana,	  hija	  de	  Francesc	  Berenguer	  de	  Morvedre	  quondam	  militis,	  durante	  sus	  acuerdos	  
de	  matrimonio.	  En	  el	  documento	  del	  rey	  a	  favor	  del	  matrimonio	  entre	  Raimundo	  de	  Mur	  y	  Joana,	  
hija	  pupille	  de	   Francesc	   Berenguer,	   se	   afirma	   haber	   puesto	   el	   sello	   real	   al	   instrumento	   notarial	  
cerrado	  por	  Berenguer	  Centelles	  en	   fecha	  19	  de	  mayo,	  en	  el	   cual	  están	   insertados	   los	   capítulos	  
firmados	   por	   Raimundo	   de	  Mur,	   camerario	   real,	   y	   Bonafonat	   Berenguer	   de	  Morvedre,	   tutor	   de	  
Joana,	  heredera	  universal	  de	  Francesc	  Berenguer,	  según	  su	  testamento	  del	  1	  de	  febrero	  de	  1420,	  
publicado	   en	   octubre	   de	   1421	   y	   también	   cerrado	   por	   mano	   de	   Berenguer	   Centelles	   (ARV,	  
Cancillería,	  r.	  393,	  f.	  150rv;	  Hernández	  León	  de	  Sanchéz	  (1959),	  169).	  

El	  7	  de	  diciembre,	  el	  rey	  Alfonso	  aborda	  el	  tema	  de	  la	  tutoría	  de	  Joana,	  cuando	  se	  dirige	  al	  doctor	  
en	  leyes	  de	  Valencia,	  Joan	  de	  Apilia,	  con	  respeto	  a	  la	  cuestión	  entre	  Bonafonat,	  tutor	  de	  Joana,	  hija	  
y	  heredera	  de	  Francesc	  Berenguer,	  quondam	  militis,	  y	  los	  jurados	  de	  Morvedre,	  por	  la	  instancia	  de	  
dos	  mil	  sueldos	  promovida	  por	  Bonafonat	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  33,	  ff.	  112v,	  113r).	  	  

A	  partir	  de	  abril	  de	  1425,	  Bonafonat	  es	  mencionado	  en	  una	  serie	  de	  documentos	  relacionados	  con	  
los	  preparativos	  de	  matrimonio	  de	  Joana.	  Según	  el	  documento	  del	  3	  de	  abril,	  Alfonso	  se	  dirige	  al	  
gobernador	  de	  Valencia,	  sobre	  la	  comisión	  que	  el	  rey	  había	  hecho	  a	  dos	  doctores	  en	  leyes,	  entre	  
los	  cuales	  está	  Joan	  de	  Apilia,	  antes	  citado,	  sobre	  la	  cuestión	  del	  tutor	  de	  Joana,	  hija	  y	  heredera	  de	  
Francesc	  Berenguer	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  33,	  ff.	  156v,	  157r).	  



	  

102	  
	  

El	   26	  de	   julio,	   el	   rey	   se	  dirige	  directamente	  a	   Teresa,	  madre	  de	   Joana	  para	   comunicarle	  que	  ha	  
sabido	  que,	  por	   voluntad	  propia,	  ha	  escogido	  al	   fiel	  Bonafonat	  Berenguer,	   tío	   y	   tutor	  de	   su	  hija	  
Joana,	   como	   responsable	   de	   los	   acuerdos	   de	   matrimonio	   entre	   Joana	   y	   el	   fiel	   camarero	   real	  
mossen	  Loys	  Aguilo,	  lo	  cual	  le	  alegra.	  El	  rey	  está	  muy	  conforme	  con	  el	  enlace	  por	  el	  honor	  de	  Joana	  
y	  consideración	  por	  mossen	  Loys,	  al	  cual	  tiene	  mucho	  afecto.	  Por	  lo	  tanto,	  invita	  a	  la	  madre	  a	  dar	  
cumplimiento	   al	  matrimonio,	   haciendo	   caso	   omiso	   de	   las	   promesas	   hechas	   por	   Bonafonat	   bajo	  
inducción.	  Además,	  Alfonso	  ha	  ordenado	  a	  los	  justicias	  de	  la	  villa	  a	  dar	  todo	  tipo	  de	  consejo,	  favor	  
y	  ayuda	  en	   la	  cuestión,	  como	  ha	  escrito	   largamente	  a	  Bonafonat	   (ARV,	  Cancillería,	   r.	  35,	   f.18	  v).	  
Como	  se	  habrá	  podido	  apreciar,	  el	  nombre	  del	  marido	  de	  Joana	  ha	  cambiado,	  pasando	  de	  ser	  de	  
Raimundo	  de	  Mur	  a	  Loys	  Aguilo.	  

Otro	  documento	  fechado	  27	  de	  julio,	  explica	  este	  cambio:	  el	  rey	  Alfonso	  dice	  estar	  al	  corriente	  de	  
que	  se	  ha	  arreglado	  el	  matrimonio	  entre	  su	  amado	  camarero	  mossen	  Loys	  Aguilo	  y	  Joana,	  viuda	  de	  
mossen	  Ramon	  de	  Mur,	  con	  el	  consentimiento	  de	  Bonafonat	  Berenguer,	  tío	  y	  tutor	  de	  Joana,	  y	  por	  
la	  voluntad	  de	  su	  madre,	  Teresa.	  La	  misma	  Teresa	  ha	  elegido	  a	  Loys	  Aguilo	  como	  marido	  de	  su	  hija,	  
decisión	  aceptada	  por	  el	   rey	  que	  desea	   la	   conclusión	  del	  enlace.	  Por	   lo	   tanto,	  el	  matrimonio	   se	  
tiene	  que	  realizar,	  a	  pesar	  de	  los	  juramentos	  y	  promesas	  hechas	  por	  Bonafonat	  por	  sugestión	  de	  
otros,	   tema	  por	  el	  cual	   recibirá	  ayuda	  (ARV,	  Cancillería,	   r.	  35,	   f.	  18v).	  En	  efecto,	  el	  mismo	  27	  de	  
julio,	  Alfonso	  se	  dirige	  directamente	  a	  Bonafonat,	  diciendo	  estar	  al	  corriente	  que,	  en	  cuanto	  tutor	  
de	   Joana,	   viuda	   de	  mossen	   Ramón	   de	   Mur,	   había	   sido	   inducido	   a	   jurar	   que	   no	   haría	   ningún	  
acuerdo	  para	  casar	   Joana	  con	  nadie	  durante	  cierto	  tiempo,	  hasta	  que	  quienes	   lo	  coartan	  tomen	  
una	  decisión	  al	  respecto.	  El	  rey	  se	  muestra	  sorprendido	  por	  la	  inclinación	  de	  Bonafonat	  a	  permitir	  
tales	  cosas,	  ya	  que,	  por	  su	  cargo,	  el	   tutor	   tiene	  que	  salvaguardar	  sobre	   todo	  el	  honor	  de	   Joana,	  
que	   tiene	   que	   contraer	  matrimonio	   según	   el	   consejo	   y	   la	   libre	   voluntad	   de	   Bonafonat	   y	   de	   sus	  
otros	  parientes	  y	  amigos.	  Por	  lo	  tanto,	  Alfonso	  manda	  al	  tutor	  que,	  a	  pesar	  de	  cualquiera	  promesa	  
y	  juramento	  hecho	  a	  otros,	  decida	  el	  matrimonio	  por	  su	  libre	  voluntad,	  procurando	  el	  honor	  y	  la	  
utilidad	  de	  Joana	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  35,	  f	  .19r).	  El	  mismo	  día,	  el	  rey	  vuelve	  a	  dirigirse	  a	  Bonafonat,	  
esta	  vez	  para	  comunicarle	  que	  ha	  sabido	  que	  se	  ha	  acordado	  el	  matrimonio	  entre	  Loys	  Aguilo	  y	  
Joana,	   sobrina	   suya	   y	   viuda	   de	   Ramón	   de	  Mur,	   por	   lo	   que,	   por	   el	   honor	   de	   Joana	   y	   la	  mucha	  
consideración	  que	  tiene	  por	  mossen	  Loys,	  al	  que	  quiere	  recompensar	  por	  los	  servicios	  prestados,	  
pide	   a	   Bonafonat	   que	   se	   dé	   lugar	   al	   matrimonio	   pronto	   (ARV,	   Cancillería,	   r.	   35,	   f.	   19v).	   Otro	  
documento	   fechado	   el	   27	   de	   julio	   nos	   proporciona	   información	   sobre	   los	   responsables	   de	  
coaccionar	  a	  Bonafonat	  y	  obstaculizar	  el	  matrimonio	  de	  Joana.	  En	  efecto,	  el	  rey	  se	  dirige	  al	  conde	  
de	  Luna,	  diciendo	  que	  ha	  sabido	  que,	  queriendo	  que	  Joana,	  viuda	  de	  Ramón	  de	  Mur,	  hiciese	  un	  
matrimonio	   bajo	   su	   orden,	   había	   forzado	   el	   fiel	   Bonafonat	   Berenguer,	   tío	   y	   tutor	   de	   la	   chica,	   a	  
prestar	   juramento	   para	   que	   Joana	   no	   contrajera	  matrimonio	   con	   nadie	   durante	   cierto	   tiempo.	  
Alfonso	  se	  sorprende	  por	  el	  comportamiento	  del	  conde,	  por	  el	  afecto	  que	  tiene	  hacia	  Joana	  y	  Luis	  
Aguilo,	  motivo	  por	  el	  cual	  desea	   la	  conclusión	  del	  enlace.	  Por	   lo	  tanto,	  Alfonso	  pide	  al	  conde	  de	  
Luna	  que	  no	  	  obstaculice	  más	  el	  matrimonio	  entre	  Joana	  y	  mossen	  Loys	  y	  que	  remita	  a	  Bonafonat	  
el	  juramento	  que	  había	  suscrito	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  35,	  f.	  19v).	  	  

Poco	  después,	  el	  11	  de	  agosto,	  el	   rey	  se	  dirige	  a	  Vidal	  de	  Blanes,	  gobernador,	  a	   Joan	  Mercader,	  
baile	  general,	  y	  al	  lugarteniente	  del	  gobernador,	  Pere	  Bon,	  por	  la	  súplica	  de	  Bonafonat	  Berenguer,	  
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tutor	   y	   curador	   testamentario	   de	   Joana.	   En	   efecto,	   el	   rey	   ha	   proveído	   que,	   a	   pesar	   de	   la	   carta	  
anterior,	  Joana	  esté	  y	  habite	  en	  su	  lugar	  de	  Canet,	  por	  lo	  que	  el	  rey	  manda	  que,	  vista	  la	  presente,	  
se	   restituyan	   las	   posesiones	   de	   Joana	   en	   el	   lugar.	   Además,	   Teresa	   Berenguer,	   su	  madre,	   podrá	  
residir	  con	  su	  hija,	  si	  lo	  desea	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  35,	  f.	  28v).	  

Dos	  años	  más	   tarde,	  el	  26	  de	  marzo	  de	  1427,	  Alfonso	  vuelve	  a	  ocuparse	  de	   Joana,	  hija	  adulta	  y	  
heredera	  de	  Francesc	  Berenguer,	  quondam	  militis,	  y	  mujer	  de	  Vidal	  Berenguer,	  donicelli	  real,	  por	  
lo	  que	  parece	  que	  el	  matrimonio	  con	  Loys	  Aguilo	  no	   llegó	  a	  finalizarse	  o	  que	  Joana	  quedó	  viuda	  
nuevamente.	   Por	   cuanto	   está	   redactado	   en	   el	   documento,	   sabemos	   que	   tras	   la	   muerte	   de	  
Bonafonat	   Berenguer,	   en	  mayo	   de	   1424	   la	   tutoría	   de	   Joana	   había	   pasado	   a	   Bernardo	   Palomar,	  
que,	  acusado	  de	  infamia	  nota,	  es	  destituido	  y	  remplazado	  en	  el	  cargo	  por	  Pere	  Arz,	  mercader	  de	  
Valencia,	  del	  cual	  es	  nombrado	  fiador	  el	  caballero	  Vidal	  Doriç	  olim	  de	  Blanes	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  
37,	  ff.	  107r,	  108r).	  	  

El	  1	  de	  mayo	  del	  mismo	  año,	  otro	  documento	  de	  Alfonso	  nos	  indica	  que	  la	  cuestión	  de	  la	  tutela	  de	  
Joana,	  heredera	  de	  Francesc	  Berenguer	  y	  mujer	  del	  fiel	  camerario	  Vidal	  Berenguer	  doncel,	  y	  de	  sus	  
bienes	  se	  había	  disputado	  entre	  Pere	  Arç,	  mercader	  de	  Valencia,	  elegido	  por	  Alfonso,	  y	  Ludovico	  
Berenguer,	   pañero	   y	   ciudadano	   de	   Valencia.	   Ludovico	   Berenguer	   y	   sus	   hermanos,	   Bonafonat	   y	  
Francesc,	   eran	   hijos	   de	   Bonafonat	   Berenguer,	   notario	   de	   Morvedre	   y	   ex	   tutor	   de	   Joana,	  
ascendencia	  por	  la	  cual	  los	  hermanos	  habían	  reclamado	  la	  tutoría	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  394,	  f.143v).	  	  

A	  través	  del	  documento	  del	  28	  del	  mismo	  mes,	  se	  evidencia	  que	  Ludovico	  Berenguer	  había	  sido	  
revocado	  como	  tutor	  de	  Joana	  por	  las	  sospechas	  fundadas	  en	  su	  contra	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  394,	  
ff.146	  v,	  147r).	  	  

En	  1440	  volvemos	  a	  ver	  nombrada	  a	  Joana,	  hija	  y	  heredera	  de	  Francesc	  Berenguer	  quondam	  militis	  
habitante	  de	  Morvedre,	  como	  mujer	  de	  Vidal	  Castella	  Doriç,	  olim	  de	  Blanes	  (Hernández-‐León	  de	  
Sánchez	   (1959),	   169).	   El	   23	   de	   febrero	   de	   1443,	   Joana	   Berenguer,	   esposa	   de	   Vidal	   de	   Castelló,	  
vende	   a	   Pere	   Cantero	   unos	   censos	   sobre	   un	   huerto	   que	   limitaba	   con	   la	   rambla	   de	   Morvedre	  
(Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  295).	  

	  

-‐ Miquel	  y	  Pere	  Berenguer	  

El	  parentesco	  presente	  entre	   los	  Berenguer	  procuradores	  del	  convento	  también	  se	   ilustra	  con	   la	  
relación	  entre	  Miquel	  y	  Pere	  Berenguer,	  padre	  e	  hijo,	  así	  definidos	  en	  los	  documentos	  que	  aluden	  
a	  ellos	  como	  procuradores	  del	  Santo	  Espíritu.	  

El	  Miquel	  Berenguer	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  podría	  ser	  el	  mismo	  que	  paga	  los	  morabatines	  
en	  1422	  y	  1431,	  que	  debía	  de	  tener	  dos	  hijos	  y	  estaba	  domiciliado	  en	  Sant	  Bartomeu,	  la	  parroquia	  
de	  Morvedre	  donde	  se	  situaba	  la	  judería	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  294).	  

A	   través	   de	   un	   documento	   del	   rey	   Alfonso	   del	   30	   de	   julio	   de	   1428,	   sabemos	   que	   Miquel	  
Berenguer,	  vecino	  de	  Morvedre,	  era	  tutor	  de	  Pere	  Viuer,	  hijo	  y	  heredero	  de	  Guillermo	  Viuer,	  y	  que	  
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un	  grupo	  de	  musulmanes	   le	  había	  vendido	  y	  alienado	  83	  sueldos	  y	  4	  dineros	  censales	  y	  anuales	  
con	   un	   instrumento	   notarial	   redactado	   por	   Bonafonat	   Berenguer,	   quondam	   notari	   publici	   de	  
Morvedre,	  en	  julio	  de	  1417.	  El	  rey	  ordena	  que	  se	  pague	  a	  Miquel	  la	  deuda	  que	  se	  ha	  acumulado	  
por	  el	  retraso	  de	  los	  pagos	  y	  las	  multas	  consecuentes	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  41,	  ff.	  179rv).	  

El	  23	  de	  noviembre,	  volvemos	  a	  ver	  a	  Miquel	  involucrado	  en	  negocios	  con	  musulmanes:	  en	  efecto,	  
con	  otro	  documento	  redactado	  por	  el	  notario	  Bonafonat	  Berenguer	  el	  29	  de	   julio	  de	  1425,	  otro	  
grupo	  de	  musulmanes	  vende	  y	  concede	  a	  Miquel	  60	  sueldos	  de	  violarios	  que	  se	  tienen	  que	  pagar	  
anualmente	  bajo	  pena	  de	  30	  sueldos.	  También	  en	  este	  caso	  Alfonso	  ordena	  que	  se	  rembolsen	  a	  
Miquel	  los	  pagos	  retrasados	  y	  las	  multas	  consecuentes	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  43,	  f.118rv)	  

En	   cuanto	   a	   las	   noticias	   sobre	   Pere	   son	   más	   difíciles	   de	   aclarar	   y	   asociar	   al	   Pere	   Berenguer	  
procurador	  de	  los	  franciscanos,	  ya	  que	  son	  documentados	  tres	  Pere	  Berenguer	  en	  Morvedre	  en	  el	  
mismo	   periodo.	   El	   primer	   Pere	   estaba	   domiciliado	   en	   la	   parroquia	   de	   San	   Joan	   y	   paga	   los	  
morabatines	  de	  1379,	  1422	  y	  1431.	  El	  segundo	  estaba	  domiciliado	  en	  el	  arrabal	  de	  Morvedre,	  paga	  
el	  morabatí	  de	  1431	  en	  el	  cual	  se	  dice	  que	  era	  el	  saig	  de	  la	  villa.	  El	  tercer	  Pere	  Berenguer	  no	  paga	  
el	  morabatí	   de	   1422,	   en	   el	   que	   se	   anota	   que	   ha	   jurado,	   y	   tampoco	   paga	   el	   impuesto	   de	   1431,	  
donde	   se	   especifica	   que	   era	   converso	   y	   que	   había	   jurado.	   Según	   Civera	   i	   Gómez,	   como	   otras	  
personas	  de	  ascendencia	  judía	  presentes	  en	  el	  mismo	  morabatí	  que	  no	  habían	  sido	  tratados	  como	  
conversos,	  puede	  ser	  que	  la	  referencia	  a	  Pere	  indique	  que	  fuese	  neófito	  o	  manifiestamente	  judío.	  
Este	  mismo	  Pere	  en	  1450	  es	  teniente	  del	  baile	  de	  Morvedre	  y	  actúa	  como	  juez	  en	  cuestiones	  entre	  
judíos	   en	   1455,	   1464	   y	   1469.	   En	   1459	   el	   rey	   le	   concede	   tres	   fanecades	   de	   tierra	   y	   unas	   casas	  
(Civera	   i	  Gómez	   (2009),	  294).	  Además	  de	  estos	  datos,	   se	  han	   localizado	   libros	  de	  cuentas	  de	  un	  
Pere	   Berenguer	   lugarteniente	   del	   justicia	   de	  Morvedre	   entre	   el	   1432	   y	   el	   1444	   (ARV,	  Maestre	  
Racional,	  7057-‐	  7059).	  	  

Aparte	   de	   los	   documentos	   inherentes	   a	   la	   tarea	   con	   los	   franciscanos,	   en	   los	   documentos	   de	  
Cancillería	   real	   hemos	   localizados	   otras	   referencias	   a	   Pere	   Berenguer	   de	  Morvedre.	   En	   efecto,	  
según	  el	  documento	  de	  María	  de	  Castilla	  del	  6	  de	  abril	  de	  1444,	  Pere	  Berenguer	  está	  involucrado	  
en	  una	  cuestión	  con	  Bernardo	  Sánchez,	  guardián	  de	  la	  huerta	  de	  Morvedre,	  sobre	  el	  carnagio	  que	  
Pere	  Berenguer	  debe	  administrar	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  85,	  f.	  105v).	  Algunos	  meses	  después,	  el	  5	  de	  
septiembre,	  la	  reina	  se	  dirige	  a	  los	  justicias,	  jurados,	  consejo	  y	  prohombres	  de	  Castelló	  de	  la	  Plana,	  
que	   anteriormente	   le	   habían	   enviado	   una	   carta,	   para	   informarles	   que	   ha	   ordenado	   que	   Pere	  
Berenguer	  de	  Morvedre	  sea	  obligado	  a	  pagar	  de	  sus	  censales	  en	  la	  manera	  en	  que	  son	  pagados	  a	  
los	  habitantes	  de	  Valencia,	  así	  como	  establecido	  en	  los	  capítulos.	  Respecto	  a	  las	  duda	  levantadas	  
en	  las	  cartas,	  responde	  que	  Pere	  Berenguer,	  considerado	  habitante	  de	  Valencia,	  tiene	  que	  pagar	  
cuanto	  se	  detalla	  a	  continuación,	  por	  lo	  que	  tiene	  que	  contribuir	  como	  los	  acreedores	  de	  Valencia	  
no	  como	  habitantes	  en	   la	  ciudad	  (ACA,	  Cancillería,	   r.3036,	  ff.	  40v,	  41r).	  El	  mismo	  día,	   la	  reina	  se	  
dirige	  a	  Manuel	  Caixa,	   clavario	  de	  Castelló,	   comunicándole	  que	  ha	   contestado	   sobre	  el	  pago	  de	  
Pere	  Berenguer	  de	  Morvedre	  sobre	  las	  próximas	  pensiones	  censales	  que	  recibirá	  sobre	  la	  villa	  de	  
Castellón	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3036,	  f.	  41r).	  El	  12	  de	  diciembre	  de	  1447,	  Juan	  de	  Navarra	  escribe	  al	  
justicia	  de	  Morvedre	  acerca	  de	  la	  cuestión	  que	  tiene	  enfrentados	  a	  Pere	  Berenguer	  de	  Morvedre	  
como	  agente	  y	  Pere	  Castelleres	  de	  Valencia	  como	  defensor	  en	  el	  proceso	  sobre	  Miquel	  Cabrugada	  
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(ARV,	  Cancillería,	  r.	  69,	  ff.	  127rv).	  Según	  una	  referencia	  a	  un	  documento	  de	  Juan	  de	  Navarra	  del	  1	  
de	   agosto	   de	   1455,	   Pere	   Berenguer	   de	   Morvedre	   tenía	   un	   hijo,	   también	   llamado	   Pere	   (ARV,	  
Cancillería,	  r.	  76,	  ff.	  39rv).	  

	  

-‐ Berenguer	  Centelles	  

A	   pesar	   de	   tener	   un	   apellido	   diferente,	   el	   notario	   y	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu	   Berenguer	  
Centelles	   resulta	   que	   está	   emparentado	   con	   la	   familia	   Berenguer.	   En	   efecto,	   la	   relación	   se	  
justificaría	   por	   el	   hecho	   habitual	   de	   los	   herederos	   de	   matrimonios	   realizados	   con	   mujeres	   de	  
familias	   nobles,	   como	   los	   Berenguer,	   tomasen	   como	   nombre	   el	   apellido	   de	   la	   madre	   (Civera	   i	  
Gómez	  (2009),	  297).	  

Como	  ha	  quedado	  evidenciado	  en	  los	  documentos	  citados	  anteriormente,	  Berenguer	  Centelles	  era	  
notario	   y	   como	   tal	   había	   coincidido	   en	   varias	   actas	   con	   los	   Berenguer	   procuradores,	   tanto	  
relacionadas	  con	   la	   tarea	  con	   los	   franciscanos,	   cuanto	  por	   temas	  privados.	   El	  notario	  Berenguer	  
Centelles	  vivía	  en	   la	  parroquia	  de	  San	  Joan	  a	  Morvedre	  y	  paga	   los	  morabatines	  de	  1422,	  1431	  y	  
1445	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  296).	  

	  

-‐ Francesc	  Berenguer	  (II)	  

Como	  antes	  se	  ha	  mencionado,	  en	  los	  años	  1435,	  1436,	  1438	  y	  1439,	  es	  un	  homónimo	  del	  primer	  
procurador,	  Francesc	  Berenguer,	  quien	  firma	   los	  albaranes	  de	   las	  rentas	  destinadas	  al	  convento.	  
Este	   Francesc	   Berenguer	   podría	   ser	   el	   mismo	   que,	   domiciliado	   en	   Sant	   Bartomeu,	   paga	   los	  
morabatines	  de	  1422,	  1431	  y	  1445	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  295).	  

Por	   las	  referencias	  a	   la	  profesión	  de	  doctor	  en	   leyes	  que	  se	  dan	  en	   los	  documentos	  de	  Francesc	  
Berenguer	   procurador	   del	   convento,	   hemos	   tenido	   en	   cuenta	   los	   hallazgos	   y	   las	   referencias	   al	  
Francesc	  Berenguer	  jurisperito	  para	  relacionar	  las	  informaciones	  encontradas	  con	  las	  obtenidas	  en	  
cuanto	  procurador.	  En	  efecto,	  están	  documentados	  diferentes	  homónimos	  en	  el	  mismo	  periodo,	  
cuyo	  oficio	  no	  es	  especificado	  de	  forma	  clara	  o	  que	  están	  relacionados	  con	  una	  tarea	  distinta.	  Así,	  
el	  5	  de	  abril	  de	  1429,	  encontramos	  documentado	  un	  Francesc	  Berenguer	  vecino	  de	  Morvedre	  al	  
cual	  se	  vende	  un	  censo	  de	  mil	  sueldos	  por	  el	  precio	  de	  catorce	  mil	  sueldos	  hecho	  por	  los	  diputados	  
del	   baile	   general	   del	   reino	   de	   Valencia	   (ARV,	   Bailía,	   pergaminos,	   n.	   716).	   Otras	   informaciones	  
sobre	  Francesc	  Berenguer	   le	  describen	  como	  miembro	  de	  una	  sociedad	  mercantil	  el	  23	  de	   junio	  
(ARV,	  Cancillería,	  r.	  46,	  f.	  73v)	  	  y	  el	  20	  de	  noviembre	  de	  1431	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  46,	  f.	  82r),	  sin	  que	  
estén	  especificados	  su	  proveniencia	  u	  oficio.	  Además,	  se	  han	  encontrado	  referencias	  a	  un	  Francesc	  
Berenguer	  aliter	  Ros,	  propósito	  de	   la	   sede	  de	  Valencia.	  En	  efecto,	  así	   lo	  describe	  una	  noticia	  de	  
marzo	  de	  1434	  en	  la	  que	  Francesc	  Berenguer	  figura	  como	  parte	  agente	  y	  Manuel	  Davinyo	  militem	  
como	  parte	  defensora	  en	  la	  cuestión	  sobre	  el	  hospici	  en	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  que	  Manuel	  Davinyo	  
poseía	   (ARV,	   Cancillería,	   r.	   63,	   f.	   111r).	   De	   Francesc	   Berenguer	   alias	   Ros	   vuelve	   hablar	   el	   rey	  
Alfonso	  en	  un	  documento	  dirigido	  a	  su	  hermano	  Juan	  rey	  de	  Navarra	  el	  13	  de	  julio	  de	  1447	  (ARV,	  



	  

106	  
	  

Cancillería,	   r.	   52,	   ff.17rv,	   18r).	   Como	   en	   la	   referencia	   anterior,	   Francesc	   Berenguer	   es	   definido	  
propositus	  y	  canónigo	  de	  Valencia.	  Francesc	  Berenguer,	  maestro	  en	  artes,	  rector	  de	   la	  parroquia	  
de	  la	  iglesia	  de	  Burriana,	  es	  descrito	  en	  otro	  documento	  de	  Alfonso,	  dirigido	  a	  Miquel	  Çabrugada,	  
doctor	  en	   leyes,	  el	  23	  de	  enero	  de	  1448	   (ARV,	  Cancillería,	   r.	  52,	   ff.	  54v,	  55r).	  El	  28	  de	  enero	  de	  
1455	   y	   el	   24	   de	  marzo,	   10	   y	   11	   de	   abril	   de	   1456	   encontramos	   citado	   nuevamente	   al	   maestro	  
Francesc	   Berenguer,	   maestro	   en	   arte	   de	   Valencia	   y	   rector	   de	   la	   iglesia	   de	   Burriana	   (ARV,	  
Cancillería,	  r.	  57,	  ff.	  134rv,	  135rv,	  136rv;	  r.5	  8,	  ff.	  38v,	  39r).	  

A	   partir	   del	   26	   de	   julio	   de	   1436	   empezamos	   a	   encontrar	   numerosas	   referencias	   a	   Francesc	  
Berenguer,	  doctor	  en	  leyes	  y	  habitante	  en	  Valencia.	  En	  esta	  fecha	  el	  rey	  Juan	  de	  Navarra	  se	  dirige	  
a	   Francesc	   Berenguer	   para	   que	   escuche	   las	   dos	   partes	   involucradas	   en	   un	   conflicto	   (ARV,	  
Cancillería,	  r.	  266,	  f.18v).	  	  

En	  septiembre	  del	  mismo	  año,	  el	  rey	  Juan	  vuelve	  a	  dirigirse	  a	  Francesc	  Berenguer,	  doctor	  en	  leyes	  
de	  Valencia	  para	  una	  cuestión	  entre	  partes	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  266,	  ff.	  42v,	  43r).	  	  

El	   26	   de	   noviembre,	   Francesc,	   doctor	   en	   leyes,	   está	   involucrado	   en	   un	   proceso	   entre	   judíos	   de	  
Morvedre.	  En	  efecto,	  el	   rey	  Juan	  se	  dirige	  a	  Bernardo	  Çaidía,	  baile	  de	  Morvedre,	  sobre	   la	  causa,	  
según	  la	  ley,	  uso	  y	  costumbre	  judía,	  que	  ve	  enfrentarse,	  por	  un	  lado,	  a	  Profet	  Crespi,	  judío,	  y,	  por	  
el	  otro,	  a	  Rubén	  y	  David	  Bonet,	  hermanos	  judíos,	  y	  Sol,	  su	  madre.	  Juan	  ordena	  que	  la	  cuestión	  se	  
zanje	  según	  la	  ley	  hebraica.	  Además,	  según	  consejo	  de	  Francesc	  Berenguer,	  licenciado	  en	  leyes	  de	  
la	   ciudad	  de	  Valencia,	  dos	   judíos	   y	  el	  mismo	  Francesc	   formarán	  un	  consejo	  que	  escuchará	   a	   las	  
partes	   y	   que	   resolverá	   primeramente	   según	   las	   leyes,	   costumbres,	   usos	   hebraicos	   y,	  
secundariamente,	  según	   las	   leyes,	   fueros,	  usos	  y	  costumbres	  cristianas	  (ARV,	  Cancillería,	   r.	  68,	   f.	  
46v).	  	  

El	   16	   de	   septiembre	   de	   1438,	   Francesc	   Berenguer,	   profesor	   en	   leyes	   de	   Valencia,	   vuelve	   a	   ser	  
interpelado	  por	  Juan	  de	  Navarra	  para	  que	  escuche	  las	  dos	  partes	  involucradas	  en	  un	  proceso	  (ARV,	  
Cancillería,	  r.	  68,	  f.	  131v).	  	  

Francesc	  participa	  en	  cuestiones	  similares	  en	   febrero	  de	  1439	   (ARV,	  Cancillería,	   r.	  67,	   ff.	  192rv),	  
agosto	  de	  1440	  en	  Morvedre	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  82,	  f.	  1r),	  diciembre	  de	  1442	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
3005,	   f.	   197v),	   febrero	   de	   1443	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   3022,	   ff.	   153v,	   154r),	   julio	   de	   1446	   (ARV,	  
Cancillería,	  r.	  71,	  ff.	  77r,	  77v,	  78r,	  89r;	  r.	  72,	  ff.	  59v,	  60r,	  86v,	  91v,	  102r).	  

El	  12	  de	   junio	  de	  1448,	   Francesc	  Berenguer,	   jurisperito	  de	  Valencia,	  es	   llamado	  para	   resolver	   la	  
cuestión	   de	   asignación	   de	   pensiones	   censales	   que	   se	   habían	   hecho	   durante	   la	   gobernación	   del	  
reino	  de	  Valencia	  por	  instancia	  de	  Vidal	  de	  Blanes	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  70,	  ff.	  139v,	  140r).	  

La	   última	   referencia	   hallada	   es	   del	   7	   de	   agosto	   de	   1453,	   cuando	   Francesc	   Berenguer	   aparece	  
nombrado	   como	   comisario	   en	   una	   cuestión	   de	   abril	   de	   1451	   entre	   Nicolás	   Radio,	   notario	   de	  
Morvedre,	  y	  Guillamona,	  viuda	  de	  Joan	  Gomiç	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  273,	  ff.	  158rv).	  
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-‐ Vidal	  de	  Blanes	  

A	   pesar	   de	   no	   tener	   el	   mismo	   apellido,	   como	   en	   el	   caso	   de	   Berenguer	   Centelles,	   también	   el	  
procurador	  Vidal	  de	  Blanes	  tendría	  un	  vínculo	  familiar	  con	  los	  Berenguer	  procuradores.	  En	  efecto,	  
como	  se	  ha	  mencionado	  anteriormente,	  el	  último	  marido	  conocido	  de	  Joana,	  hija	  y	  heredera	  de	  
Francesc	  Berenguer,	  es	  Vidal	  Castellà	  Doriç,	  olim	  de	  Blanes.	  

El	  nombre	  de	  Vidal	  de	  Blanes	  está	  ampliamente	  recogido	  en	  varios	  testimonios	  hallados	  a	  partir	  de	  
1396.	  Por	  el	  largo	  periodo	  de	  tiempo	  que	  abarcan,	  los	  diferentes	  cargos	  que	  ocupa	  y	  las	  diferentes	  
apelaciones	  que	  acompañan	  al	  nombre	  de	  Vidal	  de	  Blanes,	  no	  es	  posible	  determinar	  con	  seguridad	  
que	  todas	  las	  noticias	  halladas	  se	  refieran	  al	  mismo	  personaje	  y	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu.	  No	  
obstante,	  queda	  de	  manifiesto	   la	  consideración	  expresada	  por	   la	  familia	  real	  y	   la	   importancia	  de	  
los	  cargos	  públicos	  ocupados.	  

Unas	  primeras	  referencias	  sitúan	  a	  mossen	  Vidal	  de	  Blanes	  desempeñando	  cargos	  de	  embajador	  
para	  la	  Corona	  de	  Aragón	  en	  Francia	  e	  Inglaterra	  en	  agosto	  de	  1396	  y	  marzo,	  mayo	  y	  junio	  de	  1397	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  2343,	  ff.	  54rv,56v;	  r.	  2344,	  ff.	  140rv;	  r.	  2352,	  ff.	  11rv,	  12r,	  13v;	  r.	  2346,	  f.	  84v;	  
ACA,	  Cancillería,	  r.	  2352,	  ff.	  22rv;	  r.	  2345,	  f.	  114r).	  

Entre	  el	  1400	  y	  el	  1410	  mossen	  Vidal	  de	  Blanes	  es	  procurador	  de	   la	  reina	  Violant	  en	  el	   reino	  de	  
Valencia	  (ACA,	  Maestre	  Racional,	  794,	  ff.	  24v,	  25v,	  26rv,	  28rv).	  	  

Además,	  el	  11	  de	  diciembre	  de	  1403	  Martín	  relata	  que	  mossen	  Vidal	  de	  Blanes	  ha	  rogado	  muchas	  
veces	   al	   pontífice	   que	   beneficiase	   con	   privilegios	   a	   las	   villas	   y	   a	   las	   iglesias	   en	   Cerdeña	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  2292,	  f.	  14v).	  

Algunos	  años	  después,	   el	   18	  de	   julio	  de	  1407,	   en	  una	   carta	   al	   papa,	  Martín	  describe	  a	  Vidal	  de	  
Blanes	  como	  miles,	  camarlengo	  y	  consejero	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  294,	  f.	  33r)	  

En	  noviembre	  de	  1412	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2355,	  f.	  24v),	  febrero	  de	  1416	  (ACA,	  Maestre	  Racional,	  
696,	  ff.	  19v,	  20r),	  marzo	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2953,	  f.	  63v)	  y	  mayo	  de	  1421	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2953,	  
ff.	  85v,	  86r),	  abril	  y	  agosto	  de	  1424	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  418,	  ff.	  42v,	  45v,	  46r)	  el	  cavaller	  Vidal	  de	  
Blanes	  es	  gobernador	  de	  Valencia.	  Además	  en	  las	  referencias	  a	  su	  cargo	  de	  gobernador	  del	  13	  de	  
junio	  de	  1421,	  también	  es	  definido	  como	  consejero	  real	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  2953,	   ff.	  97rv,	  98rv,	  
99r).	  	  

La	  apelación	  de	  consejero	  real	  vuelve	  a	  acompañar	  el	  nombre	  de	  mossen	  Vidal	  de	  Blanes	  en	   las	  
referencias	  de	  septiembre	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2988,	  f.	  57v)	  	  y	  octubre	  de	  1436	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
2985,	  f.	  151r),	  julio	  de	  1437	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2988,	  f.	  166v)	  y	  febrero	  de	  1438	  (ACA,	  Cancillería,	  
r.	  2995,	  f.	  149r).	  

El	  1	  de	  agosto	  de	  1446,	  Vidal	  de	  Blanes	  aparece	  descrito	  como	  mossen	  Vidal	  Castellá	  Duriz	  alis	  de	  
Blanes,	  conseller	   e	   cambrer,	   en	  una	   carta	  que	   le	  dirige	  Alfonso	   sobre	  el	   procurador	  del	  Antiguo	  
Patrimonio	  de	   Luna	   (ARV,	  Cancillería,	   r.	   419,	   ff.	   40v,	   41r).	  Así,	   el	   31	  de	  octubre	  del	  mismo	  año,	  
Vidal	  Castellá	  Doriç	  de	  Blanes,	  señor	  del	  Vall	  de	  Almonacid,	  reconoce	  a	  favor	  del	  notario	  Bartomeu	  
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Rull	  y	  del	  mercader	  Bonafonat	  Berenguer,	  ciudadanos	  de	  Valencia,	  de	  que	  es	  para	  ellos	  el	  censo	  de	  
500	  sueldos	  que	  ha	  comprado	  a	  los	  diputados	  del	  baile	  general	  del	  reino	  de	  Valencia	  por	  el	  precio	  
de	   7.500	   sueldos	   (ARV,	  Bailía,	   pergaminos,	   n.	   823).	   En	   efecto,	   en	   1435	  el	   Vall	   de	  Almonacid,	   el	  
lugar	   del	   Patrimonio	   de	   Luna	   de	   donde	   se	   recaudaba	   la	   mayoría	   de	   las	   rentas	   destinadas	   al	  
convento,	   había	   sido	   vendido	   a	   Vidal	   de	   Blanes	   (Cervantes	   Peris	   (1998),	   59).	   Algunos	   años	  más	  
tarde,	   en	   1447,	   Vidal	   es	   escogido	   como	   procurador	   del	   convento	   para	   administrar	   la	   renta	  
recaudada	  en	  sus	  posesiones.	  

	  	  

-‐ Origen	  converso	  de	  los	  Berenguer	  

Según	  el	  autor	  Civera	  i	  Gomez,	  los	  Berenguer,	  presentes	  en	  Morvedre	  desde	  la	  conquista	  del	  reino	  
de	   Valencia,	   son	   una	   familia	   de	   origen	   converso	   que	   constituye	   un	   ejemplo	   singular	   del	  
protagonismo	  de	  los	  caballeros	  conversos,	  por	  la	  política	  matrimonial	  y	  económica	  emprendida.	  La	  
familia	  Berenguer	  de	  Morvedre	  estaba	  emparentada	  con	  otra	  familia	  del	  núcleo	  urbano,	  los	  Atzar,	  
convertidos	   al	   cristianismo	   con	   el	   apellido	   Alonso/Alfonso.	   En	   efecto,	   los	   Berenguer	   son	  
encargados	   de	   repicar	   el	   túmulo	   funerario	   de	   Isaac	   Atzar.	   Los	   Berenguer	   también	   mantienen	  
relaciones	  con	  familias	  judías	  como	  los	  Vives	  y	  los	  Joan,	  que	  venden	  la	  señoría	  de	  Canet	  a	  Francesc	  
Berenguer.	   Los	   Berenguer	   siguen	   teniendo	   relación	   con	   el	   mundo	   judío	   de	   Morvedre,	   como	  
muestra	  la	  presencia	  del	  escudo	  de	  la	  familia	  en	  la	  casa	  del	  consejo	  de	  la	  aljama,	  conocida	  como	  
casa	  de	  los	  Berenguer.	  Además,	  los	  Berenguer	  formaban	  parte	  de	  la	  elite	  de	  conversos	  de	  la	  villa	  
que	  protege	  a	   los	   judíos	  hasta	  que	  todos	   los	  miembros	  familiares	  se	  convierten	  al	  cristianismo	  y	  
asimilan	   la	   perdida	   de	   la	   identidad	   hebraica.	   De	   hecho,	   a	   través	   de	   los	  matrimonios,	   la	   familia	  
Berenguer	  se	  emparenta	  con	  otras	  familias	  de	  ascendencia	  judía	  de	  Morvedre,	  como	  los	  Centelles	  
y	  los	  Blanes	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  172,	  283-‐303).	  

En	   algunos	   casos,	   hay	   evidencias	   que	   algunos	   exponentes	   de	   la	   familia	   Berenguer	   siguen	  
practicando	  el	  judaísmo.	  En	  el	  caso	  de	  los	  Berenguer	  relacionados	  al	  Santo	  Espíritu,	  así	  lo	  indicaría	  
la	  acusación	  de	  infamia	  contra	  Pere	  Berenguer,	  por	  la	  cual	  es	  privado	  de	  la	  procuración	  en	  febrero	  
de	  1447,	  y	  posiblemente	  las	  sospechas	  contra	  Ludovico	  Berenguer,	  hijo	  de	  Bonafonat,	  por	  el	  cual	  
es	  privado	  de	  la	  tutoría	  de	  Joana.	  Además,	  Miquel	  Berenguer	  es	  procurador	  de	  Pere	  Viuer,	  quizás	  
otra	   transcripción	   del	   apellido	   Vives,	   familia	   judía	   y	   conversa	   de	   Morvedre	   con	   la	   cual	   los	  
Berenguer	  tenían	  relación	  familiar	  desde	  la	  conquista.	  

En	   el	   caso	   de	   Francesc	   Berenguer,	   procurador	   sustituto,	   su	   participación	   en	   la	   cuestión	   entre	  
judíos	  de	  Morvedre,	  que	  se	  resuelve	  según	  la	  ley	  hebraica	  por	  su	  consejo,	  demuestra	  el	  dominio	  y	  
conocimiento	   de	   la	  misma.	   Tal	   competencia	   se	   justifica	   bien	   en	   el	   contexto	   de	   relaciones	   de	   la	  
familia	  Berenguer	  con	  el	  mundo	  hebraico	  de	  Morvedre.	  
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-‐ Motivos	  por	  la	  elección	  de	  los	  Berenguer	  como	  procuradores	  

Para	  poder	  entender	  los	  motivos	  que	  llevan	  a	  varios	  miembros	  de	  la	  familia	  Berenguer	  a	  ocupar	  el	  
cargo	  de	  procurador	  y,	  en	  su	  conjunto,	  el	  largo	  periodo	  de	  tiempo	  que	  acumulan	  los	  Berenguer	  y	  
los	   procuradores	   relacionados	   con	   esta	   familia	   en	   el	   cargo	   de	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu,	  
creemos	  que	  es	  necesario	  tener	  en	  cuenta	  dos	  datos:	  la	  buena	  relación	  de	  la	  familia	  con	  la	  Corona	  
y	  el	  tipo	  de	  oficios	  desempeñados	  por	  los	  procuradores.	  	  

Empezando	   por	   esto	   último,	   como	   hemos	   visto	   los	   procuradores	   de	   la	   familia	   Berenguer	   están	  
asociados	  a	  la	  profesión	  de	  notario,	  mercader	  y	  doctor	  en	  leyes,	  además	  de	  tener	  en	  algún	  caso	  el	  
estatus	   de	   caballero.	   Asimismo,	   desempeñan	   los	   cargos	   de	   jurados	   en	   Morvedre	   y	   están	  
involucrados	   en	   la	   compra	   venta	   de	   censales.	   La	   formación	   jurídica,	   mercantil	   y	   económica	  
derivada	   de	   sus	   profesiones	   y	   su	   labor	   en	   el	   ámbito	   económico	   implica	   una	   formación	   y	   unas	  
competencias	  que	  pueden	  asegurar	  una	  gran	  pericia	  a	  la	  hora	  de	  administrar	  las	  rentas	  destinadas	  
al	   convento.	   Aún	   más	   si	   tenemos	   en	   cuenta	   que	   las	   rentas	   destinadas	   al	   Santo	   Espíritu	   son	  
censales	   y	   que	  hemos	  encontrando	  algunos	  procuradores	  Berenguer	   involucrados	  en	   la	   compra	  
venta	  de	  censales	  o	  redactando	  las	  actas	  de	  venta.	  Tales	  habilidades,	  sumadas	  a	  la	  buena	  relación	  
de	  los	  Berenguer	  con	  la	  Corona	  y	  su	  proximidad	  física	  al	  convento,	  siendo	  la	  familia	  de	  Morvedre,	  
pueden	   haber	   sido	   las	   causas	   de	   la	   elección	   de	  miembros	   de	   la	   familia	   como	   procuradores.	   En	  
efecto,	  desde	   la	  primera	  procuración	  de	  Francesc	  Berenguer,	  el	   cargo	  se	   trasmite	  casi	  de	   forma	  
hereditaria	   a	   otros	   miembros	   de	   la	   familia	   o	   a	   procuradores	   emparentados	   con	   la	   misma.	   En	  
efecto,	  solo	  en	  los	  casos	  de	  los	  procuradores	  Joan	  Mir,	  Bernardo	  Panies	  y	  Pere	  Desparça	  no	  hemos	  
encontrado	  evidencia	  de	  parentesco	  con	  los	  Berenguer.	  

Los	  procuradores	  de	  la	  familia	  Berenguer	  resultan	  bien	  relacionados	  con	  la	  familia	  real,	  tanto	  en	  la	  
época	  de	  Martín	  y	  María	  de	  Luna,	  como	  en	  la	  de	  Alfonso	  y	  sus	  lugartenientes,	  María	  de	  Castilla	  y	  
Juan	  de	  Navarra.	  De	  hecho,	  a	  partir	  del	  primer	  procurador	  Francesc	  Berenguer,	  desde	  el	  principio	  
involucrado	   en	   las	   cuestiones	   del	   convento	   y	   encargado	   por	   Martín	   del	   arrendamiento	   de	   las	  
propiedades	  de	  María	  de	  Luna	  en	  Aragón,	  se	   inicia	  y	  consolida	   la	  buena	  relación	  con	   la	  Corona,	  
que	  vendría	  a	  menos	  con	  Pere	  Berenguer,	  privado	  del	  cargo	  de	  procurador	  por	  el	  mismo	  Alfonso	  
por	  su	  su	  macula	  infamie	  y	  mala	  administración	  económica.	  En	  efecto,	  otro	  factor	  a	  considerar	  en	  
la	  elección	  de	  los	  Berenguer	  es	  el	  económico.	  	  

Como	   decíamos	   anteriormente,	   María	   de	   Luna	   había	   acumulado	   una	   deuda	   con	   Francesc	  
Berenguer	  por	  la	  obra	  del	  Santo	  Espíritu,	  ya	  que	  Francesc	  había	  anticipado	  una	  parte	  significativa	  
de	   los	   gastos	   para	   la	   edificación,	   hecho	  que	   indica	   una	   alta	   solvencia	   y	   que,	   quizás,	   hace	  de	   su	  
capacidad	   económica	   también	   una	   competencia	   económica.	   Además,	   Francesc,	   como	  Miquel	   y	  
Pere,	  es	  nombrado	  como	  mercader,	  profesión	  que	  conlleva	  una	  pericia	  en	  el	  campo	  económico.	  
Finalmente,	   hay	   que	   considerar	   el	   origen	   converso	   de	   la	   familia.	   En	   efecto,	   la	   incompetencia	  
económica	  de	  los	  judíos,	  avaros	  por	  antonomasia,	  se	  redime	  a	  través	  de	  la	  conversión	  de	  la	  familia	  
al	  cristianismo,	  al	  desempeño	  de	  la	  mercadería	  y	  al	  amparo	  de	  su	  fama	  ofrecido	  por	  el	  estatus	  de	  
caballero.	   La	   pérdida	   de	   la	   confianza	   real	   hacia	   los	   Berenguer	   procuradores	   es	   paralela	   a	   un	  
aumento	  del	  control	  en	   la	  administración	  de	   las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu,	  que	  culmina	  con	  Pere	  
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Berenguer.	  En	  efecto,	  como	  veíamos	  anteriormente,	   los	   libros	  de	  cuentas	  del	  procurador	   tenían	  
que	   ser	   revisados	   por	   dos	   hombres	   escogidos	   por	   el	   guardián.	   Por	   lo	   tanto,	   la	   desconfianza	  
mostrada	  por	  la	  Corona	  es	  de	  tipo	  económico.	  En	  el	  caso	  de	  Pere	  Berenguer,	  la	  falta	  de	  un	  buen	  
administrador	   (propter	   inopiam	   boni	   administratoris)	   es	   causada	   por	   la	   macula	   infamie,	   que	  
invalida	  sus	  capacidades	  económicas,	  debido	  a	   la	   relación	  con	  el	   judaísmo	  que	   le	  devuelve	  a	  un	  
estado	  de	  incompetente	  económico.	  La	  sucesiva	  procuración	  de	  Vidal	  de	  Blanes,	  marido	  de	  Joana,	  
hija	  de	  Francesc	  Berenguer,	  comporta	  una	  renovada	  presencia	  en	  el	  cargo	  de	  la	  familia	  Berenguer,	  
con	   la	   importante	  novedad	  de	  que	  el	   procurador	   impuesto	  para	  el	   control	   en	   la	   administración	  
económica	  del	  convento	  es	  una	  figura	  de	  probada	  confianza	  de	  la	  Corona,	  además	  que	  propietario	  
de	  las	  tierras	  donde	  se	  recaudaba	  la	  mayoría	  de	  las	  rentas	  otorgadas	  al	  convento.	  
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Nombre	  del	  procurador	   Fechas	  en	  las	  que	  aparece	  como	  procurador	  

Francesc	  Berenguer	   1405;	  1407-‐1410	  

Bonafonat	  Berenguer	   1422;	  1424;	  1426	  

Miquel	  Berenguer	   1426-‐1427;	  1435-‐1436,	  1438-‐1439	  

Pere	  Berenguer	   1428,	  1434;	  1444-‐1473	  

Miquel	  y	  Pere	  Berenguer	   1426;	  1438	  

Berenguer	  Centelles	   1426-‐1427;	  1428	  

Joan	  Ferrer	  y	  Guillem	  Mir	   1434	  

Francesc	  Berenguer	   1435-‐1436;	  1438-‐1439	  

Joan	  Mir	   1440	  

Bernardo	  Panies	   1441	  

Vidal	  de	  Blanes	   1447	  

Pere	  Desparça	   1453;	  1457	  

	  

Tabla	  2.	  Los	  procuradores	  del	  convento	  
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4.	  	  

	  

Organización	  económica	  
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El	   propósito	  de	  esta	   sección	  es	   analizar	   la	   conducta	  económica	  del	   convento	  del	   Santo	  Espíritu,	  
para	   poder	   evaluar	   la	   posible	   influencia	   del	   pensamiento	   de	   Eiximenis	   en	   la	   organización	   de	   la	  
comunidad.	  El	  análisis	  se	  fundamenta	  en	  el	   legado	  piadoso	  de	  María	  de	  Luna,	  que	  en	  el	  acta	  de	  
donación	  y	  en	  su	  testamento	  otorga	  una	  renta	  total	  de	  siete	  mil	  sueldos	  a	  los	  frailes,	  demasiado	  
aislados	  para	  poderse	  sustentar	  a	  través	  de	   la	   limosna.	  Teniendo	  en	  cuenta	   la	  donación	  real,	   las	  
referencias	   a	   la	   renta	   del	   convento	   se	   han	   encontrado	   sobre	   todo	   en	   los	   documentos	   de	  
Cancillería	  y	  en	  los	  libros	  del	  procurador	  de	  la	  reina	  en	  el	  reino	  de	  Valencia.	  En	  efecto,	  las	  rentas	  
eran	   recaudadas	   en	   el	   Vall	   de	   Almonacid	   y	   Paterna,	   territorios	   que	   pertenecían	   al	   llamado	  
Patrimonio	  de	  Luna	  de	  la	  reina.	  Gracias	  sobre	  todo	  a	  las	  referencias	  de	  los	  libros	  del	  procurador,	  se	  
ha	  podido	  determinar	  que	  las	  rentas	  concedidas	  al	  Santo	  Espíritu	  eran	  censales,	  un	  elemento	  que	  
reconsideraremos	  en	  la	  confrontación	  entre	   la	  organización	  del	  convento	  y	   las	   ideas	  económicas	  
de	  Eiximenis.	  	  

Las	   rentas	   censales	   del	   Santo	   Espíritu	   forman	   parte	   de	   un	   conjunto	   de	   censales	   impuestos	   por	  
María	   de	   Luna,	  Martín	   y	   Fadrique	  de	   Luna	   en	   los	   territorios	   del	   Patrimonio,	   con	   la	   finalidad	  de	  
financiar	   las	   campañas	   en	   el	   Mediterraneo.	   Esta	   característica	   hace	   pensar	   en	   un	   paralelismo	  
entre	   la	   finaciación	   militar	   a	   través	   de	   censales	   y	   la	   finaciación	   de	   la	   incipiente	   Observancia,	  
sustentada	  de	  la	  misma	  forma.	  Además,	  las	  rentas	  censales	  otorgadas	  al	  Santo	  Espíritu	  hacen	  que	  
se	   tenga	   que	   poner	   en	   consideración	   el	   contexto	   general	   de	   desarrollo	   y	   difusión	   de	   este	  
instrumento	  de	  crédito	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón	  y	  en	  Valencia.	  Las	  distintas	  fases	  de	  implantación	  
del	  sistema	  censal	  corresponden	  a	  una	  diferente	  consideración	  moral	  por	  parte	  de	  los	  pensadores	  
franciscanos	  más	  cercanos	  a	   la	  Corona	  y	  por	  parte	  de	   las	  reinas	  sostenedoras	  del	  Santo	  Espíritu,	  
como	  veremos	  cuando	  comentemos	  las	  ideas	  de	  Eiximenis	  y	  Matteo	  d’Agrigento	  y	  la	  relación	  de	  
María	  de	  Luna	  y	  María	  de	  Castilla	  con	  la	  Orden	  y	  la	  Observancia.	  	  

Para	   entrar	   en	   la	   cuestión	   sobre	   la	   conducta	   económica	   del	   Santo	   Espíritu,	   empezaremos	  
describiendo	  el	  Patrimonio	  de	  Luna,	  la	  geografía	  y	  capacidad	  económica	  de	  Paterna	  y	  del	  Vall	  de	  
Almonacid	  y	  la	  forma	  de	  recaudar	  las	  imposiciones	  en	  estas	  localidades.	  Seguiremos	  con	  el	  análisis	  
de	  las	  referencias	  encontradas	  sobre	  la	  transimisión	  de	  la	  renta	  al	  convento.	  

Teniendo	   en	   cuenta	   la	   falta	   de	   documentación	   propia	   del	   Santo	   Espíritu,	   la	   reconstrucción	   que	  
hemos	  llevado	  a	  cabo	  describe	  sólo	  parcialmente	  la	  organización	  económica	  de	  la	  comunidad,	  ya	  
que	  estamos	   informados	  sobre	   la	  asignación	  de	   las	  rentas,	  su	  recaudación	  y	  trasmisión,	  pero	  no	  
sobre	  su	  transformación	  en	  	  cuanto	  necesario	  a	  los	  frailes.	  

Aun	  así,	  el	  análisis	  de	  las	  rentas	  del	  convento	  resulta	  fundamental	  para	  poder	  establecer	  la	  posible	  
influencia	  de	  Eiximenis	  en	  el	  Santo	  Espíritu	  y	  clave	  en	  el	  proceso	  de	  expropiación	  de	  1457,	  que	  se	  
sitúa	  en	  una	  fase	  más	  madura	  de	  la	  Observancia,	  movimiento	  que	  el	  mismo	  Santo	  Espíritu	  había	  
contribuido	  a	  desarrollar.	  
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1) El	  patrimonio	  de	  María	  de	  Luna	  

	  

1.1) Herencia	  de	  María	  de	  Luna	  

María,	   descendiente	   de	   los	   Luna,	   una	   de	   las	   familias	   nobles	   más	   importantes	   y	   pudientes	   del	  
reino,	  había	  heredado	  de	  su	  padre,	  Lope	  de	  Luna,	  títulos	  y	  propiedades	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  y	  
de	  Aragón	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  11-‐17).	  	  

Con	   el	   matrimonio	   entre	   María	   y	   el	   infante	   Martín	   en	   1372,	   la	   pareja	   reúne	   unos	   territorios	  
considerables	  que	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  correspondían	  a	  los	  señoríos	  de	  Jérica	  (El	  Toro,	  Caudiel,	  
Barracas,	  Serra	  d’Eslida,	  Altura	  y	  las	  Alcublas),	  Segorbe,	  la	  Vall	  d’Uixò,	  Llíria,	  La	  Pobla	  de	  Vallbona,	  
Benaguasil,	  Paterna,	  Alcoy	  y	  los	  valles	  de	  Seta	  y	  Travadell	  (Cervantes	  Peris	  (1993),	  51-‐68).	  

A	  pesar	  de	  que	  las	  propiedades	  de	  María	  confluyesen	  con	  los	  bienes	  de	  la	  Corona	  por	  el	  vínculo	  
establecido	  con	  Martín,	  convertido	  en	  rey,	  según	  cuanto	  dictaminado	  en	  las	  últimas	  voluntades	  de	  
Lope	  de	  Luna,	  María	  y	  sus	  descendientes	  tenían	  que	  conservar	  el	  control	  del	  señorío	  de	  Segorbe,	  
centro	  económico	  del	  Patrimonio	  de	  Luna.	  En	  efecto,	  una	  vez	  convertida	  en	  reina,	  María	  de	  Luna	  
sigue	  ejerciendo	  por	  su	  cuenta	  la	  administración	  en	  el	  territorio	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  23-‐24).	  

En	   general,	   el	   origen	   de	   los	   territorios	   gobernados	   por	   la	   pareja	   viene	   de	   enajenaciones	   del	  
patrimonio	  real,	  como	  en	  el	  caso	  de	  Segorbe	  que,	  desde	  la	  conquista	  de	  Jaime	  I	  había	  pertenecido	  
alternativamente	  a	  la	  Corona	  o	  	  había	  estado	  cedida	  por	  ésta	  a	  exponentes	  de	  la	  alta	  nobleza.	  En	  
1279	   la	   ciudad	   y	   sus	   pertenencias	   se	   habían	   convertido	   en	   señorío	   por	   voluntad	   de	   Pedro	   III	   y	  
desde	  el	  1308	  al	  1401	  había	  sido	  de	  la	  familia	  de	  Luna	  que,	  a	  través	  de	  María,	  sigue	  manteniendo	  
el	  control	  en	  el	  territorio	  a	  pesar	  de	  su	   incorporación	  al	  patrimonio	  real	   (Cervantes	  Peris	   (1998),	  
37-‐71).	  

Poco	   más	   al	   norte	   de	   Segorbe	   se	   encuentra	   el	   Vall	   de	   Almonacid,	   lugar	   escogido	   para	   la	  
recaudación	  de	  la	  mayoría	  de	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu.	  El	  señorío	  del	  vall	  de	  Almonacid	  había	  
sido	  donado	  por	   Jaime	   I	  a	  Pedro	  Martín	  de	  Luna	  y	  comprendía	  el	  Vall	  de	  Almonacid,	  Algimia	  de	  
Almonacid,	  Matet	  y	  Ahin	  (Gómez	  Casañ	  (1998),	  21,	  nota	  66).	  	  
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Mapa	  1.	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  26,	  map	  1.4)	  

	  

	  

1.2) Política	  económica	  en	  el	  Patrimonio	  de	  Luna	  

Los	   territorios	   del	   Patrimonio	   de	   Luna	   constituyen	   una	   fuente	   importante	   de	   financiación	   de	   la	  
política	   real,	   tanto	   por	   la	   renta	   feudal	   ordinaria	   obtenida	   de	   las	   diversas	   áreas,	   como	   por	   el	  
cargamento	  de	  censales,	  usando	  como	  garantía	  de	  pago	  la	  misma	  renta	  feudal.	  En	  efecto,	  desde	  
los	  años	  70	  del	  siglo	  XIV	  el	  área	  es	  objeto	  de	  un	  progresivo	  y	  significativo	  endeudamiento	  censal.	  
En	   1403	   Martín	   y	   María	   de	   Luna	   cancelan	   la	   deuda	   que	   el	   Patrimonio	   había	   contraído	   con	   la	  
ciudad	   de	   Valencia,	   ya	   que	   en	   1391	   la	   ciudad	   había	   prestado	   a	   la	   pareja,	   entonces	   infantes,	   la	  
suma	  de	  55.000	   sueldos	  por	  un	   interés	  del	  7,33%,	  bajo	  empeño	  de	   los	   lugares	  de	   Jérica,	  Pina	  y	  
Barracas,	   Llíria,	   Las	   Alcublas	   y	   Penáguila.	   Por	   lo	   tanto,	   las	   aljamas	   y	   universidades	   interesadas	  
cargan	   tantos	   censales	   como	   se	  debían	  a	   la	   ciudad	  de	  Valencia	   y	   las	  pensiones	   se	  pagan	   con	   la	  
renta	  feudal	  de	  las	  villas	  de	  Segorbe,	  Llíria,	  Jérica,	  Pina,	  Barracas,	  Benaguasil,	  la	  Pobla	  de	  Vallbona,	  
el	   vall	   de	   Almonacid,	   Paterna,	   la	   Serra	   d’Eslida	   y	   los	   valles	   d’Uixó	   y	   Castro.	   El	   encargado	   de	  
controlar	   la	   operación	   es	   Berenguer	  Martí,	   el	   mismo	   personaje	   que	   encontramos	   citado	   como	  
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procurador	   de	   la	   reina	   en	   Valencia	   en	   el	   acta	   de	   donación	   y	   establecimiento	   de	   las	   rentas	   del	  
Santo	  Espíritu.	  Junto	  a	  los	  capítulos	  firmados	  por	  los	  monarcas	  y	  la	  carta	  de	  indemnidad	  reclamada	  
por	   los	   vasallos,	   se	   constituye	   la	   nueva	   figura	   del	   receptor	   general	   y	   la	   institución	   de	   la	  
administración	  del	  Patrimonio.	  En	  efecto,	  el	  receptor	  general,	  que	  tiene	  que	  ser	  oriundo	  del	  área	  
del	   Patrimonio,	   se	   encarga	   de	   administrar	   la	   renta	   feudal,	   tanto	   la	   empeñada,	   para	   el	   pago	   de	  
censales,	  cuanto	  la	  sobrante,	  que	  pasa	  al	  tesoro	  de	  la	  reina.	  La	  administración	  del	  Patrimonio	  se	  
completa	  a	  un	  nivel	  “bajo”	  por	  el	  trabajo	  de	  diversos	  colectores	  de	  la	  renta	  feudal	  de	  los	  distintos	  
lugares	  y	  a	  un	  nivel	  “alto”	  por	   la	  supervisión	  y	  control	  del	  maestre	  racional,	  dada	   la	  pertenencia	  
real	  de	  las	  posesiones.	  Los	  nuevos	  capítulos,	  firmados	  por	  los	  reyes	  en	  1403,	  benefician	  al	  señor	  y	  
a	   los	  vasallos:	  Jérica,	  Llíria,	  Altura	  y	  Alcublas	  se	  desempeñan	  de	  la	  tutela	  política	  de	  Valencia;	   las	  
aljamas	  del	  vall	  de	  Almonacid,	  el	  vall’Uixó	  y	  la	  Serra	  d’Eslida	  se	  integran	  a	  la	  administración	  censal,	  
cargando	  y	  administrando	  sus	  propios	  censales;	  Segorbe,	  Paterna,	  la	  Pobla	  de	  Vallbona,	  Benaguasil	  
son	  administradas	  directamente	  por	  el	  receptor.	  Si	  las	  pensiones	  no	  se	  llevan	  puntualmente	  a	  los	  
censalistas	  ellos	  mismos	  denunciarían	  la	  falta	  a	  la	  Corte	  de	  Gobernación,	  por	  lo	  que	  el	  estado	  se	  
encargaría	  de	  actualizar	  la	  entrega	  de	  censales.	  La	  administración	  del	  Patrimonio	  se	  concentra	  en	  
la	  figura	  del	  receptor	  general,	  que	  a	  menudo	  ejerce	  su	  función	  a	  través	  de	  un	  delegado.	  El	  receptor	  
registra	  en	  sus	   libros,	   formados	  por	   reebudes	  y	  dades,	   cuanto	  se	  ha	   recaudado	  y	  entregado	  por	  
oficiales	  municipales,	  como	  colectores	  o	  peiteros	  de	  las	  aljamas,	  o	  a	  través	  del	  arrendamiento	  de	  
los	  ingresos	  a	  uno	  o	  más	  individuos	  (Cervantes	  Peris	  (1993),	  249-‐254).	  A	  este	  propósito,	  tenemos	  
que	   acordarnos	   del	   caso	   del	   primer	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu,	   Francesc	   Berenguer,	  
arrendatario	  del	  condado	  de	  Luna	  en	  Aragón	  y	  que	  presenta	  las	  cuentas	  de	  su	  administración.	  	  

Tras	  la	  muerte	  de	  Martín	  y	  por	  la	  falta	  de	  un	  heredero,	  el	  condado	  de	  Luna	  en	  Aragón	  y	  en	  general	  
los	  bienes	  pertenecidos	  a	  María	  de	  Luna	  pasan	  a	  las	  manos	  de	  Fradrique,	  hijo	  natural	  de	  Martín	  de	  
Sicilia.	  Con	  el	  fin	  de	  participar	  en	  las	  empresas	  del	  rey	  Alfonso,	  Fradrique	  sigue	  con	  la	  política	  de	  
cargamento	   de	   censales,	   conocidos	   como	   censals	   nous,	   que	   aumentan	   el	   agotamiento	   de	   los	  
recursos.	  En	  1410	  Fadrique	  pide	  un	  donativo	  de	  22.000	  sueldos	  a	  sus	  vasallos,	  lo	  que	  lleva	  a	  una	  
nueva	  redacción	  de	  capítulos,	  parecidos	  a	   los	   firmados	  por	  María	  de	  Luna	  y	  Martín,	  pero	  con	   la	  
importante	   diferencia	   de	   las	   cuentas	   no	   vuelven	   a	   ser	   supervisadas	   por	   el	   maestre	   racional	  
(Cervantes	  Peris	  (1993),	  249-‐254).	  	  

En	   1430,	   el	   rey	   Alfonso	   despoja	   de	   sus	   estados	   a	   Fradrique,	   que	   se	   había	   pasado	   al	   bando	  
castellano,	  por	  lo	  que	  los	  territorios	  del	  Antiguo	  Patrimonio	  se	  incorporan	  a	  la	  Corona.	  En	  el	  mismo	  
año,	  el	  Baile	  general	  toma	  posesión	  de	  las	  tierras.	  Durante	  el	  mismo	  año,	  el	  rey	  empeña	  los	  lugares	  
de	   Paterna,	   Benaguasil	   y	   la	   Pobla	   de	   Vallbona	   a	   la	   ciudad	   de	   Valencia,	   como	   garantía	   por	   los	  
préstamos	  recibidos.	  Algunos	  años	  más	  tarde,	  en	  1435,	  el	  Vall	  de	  Almonacid	  es	  vendido	  a	  Vidal	  de	  
Blanes,	  como	  mencionábamos	  en	  la	  sección	  sobre	  los	  procuradores.	  En	  1436,	  para	  recompensar	  a	  
su	  hermano	  Enrique	  de	   la	  pérdida	  de	   los	   territorios	  en	  Castilla,	  Alfonso	   le	  dona	  Segorbe,	   la	   vall	  
d’Uxó	   y	   la	   Serra	   d’Eslida.	   No	   obstante,	   tras	   la	   muerte	   de	   Enrique,	   la	   reina	   María	   de	   Castilla	  
aprovecha	  para	  volver	  a	  incorporar	  los	  territorios	  al	  patrimonio	  real.	  En	  1476,	  Juan	  II	  de	  Navarra	  
confirma	  el	  señorío	  de	  Segorbe	  para	  Enrique	  Fortuna,	  que	  no	  consigue	  tomar	  posesión	  hasta	  1478	  
a	  causa	  de	  las	  resistencias	  de	  los	  segorbinos.	  En	  efecto,	  tras	  la	  incorporación	  al	  patrimonio	  real,	  los	  
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vasallos	  del	  Patrimonio	  quieren	  seguir	  en	  la	  Corona.	  Finalmente,	  el	  Antiguo	  Patrimonio	  de	  María	  
de	  Luna	  pasa	  a	  los	  duques	  de	  Segorbe	  (Cervantes	  Peris	  (1998),	  37-‐71).	  

	  

1.3) Geografía,	  población	  y	  economía	  de	  Paterna	  

La	  ciudad	  de	  Paterna,	  al	  norte	  oeste	  de	  Valencia	  y	  al	  sur	  de	  Gilet,	  Segorbe	  y	  del	  Vall	  de	  Almonacid,	  
formaba	   parte	   del	   Patrimonio	   de	   Luna.	   Paterna	   tenía	   una	   población	   mixta	   de	   cristianos	   y	  
musulmanes,	  cuyo	  número	  de	  fuegos	  desciende	  durante	  las	  primeras	  tres	  décadas	  del	  siglo	  XV	  y	  
aumenta	  ligeramente	  en	  1439.	  Sin	  embargo,	  a	  finales	  del	  siglo	  XV	  el	  número	  de	  fuegos	  es	  menor	  
que	  al	  principio	  del	  siglo	  (Cervanter	  Peris	  (1998),	  81-‐105).	  	  

La	  ciudad	   formaba	  parte	  de	  un	  conjunto	  de	   territorios	  en	   los	  que	  el	   señor	   feudal	  ejerce	   toda	   la	  
jurisdicción,	   alta	   y	   baja,	   y	   en	   los	   que	  el	   aprovechamiento	   agrario	   era	   elevado	   (Cervantes	   i	   Peris	  
(1998),	  27-‐35).	  En	  efecto,	  Paterna	  estaba	  sujeta	  a	   la	   imposición	  de	  rentas	  reales	  por	  un	  total	  de	  
35.899	  sueldos.	  Tratándose	  de	  un	  lugar	  de	  asientamiento	  musulmán,	  se	  caracteriza	  por	  un	  tipo	  de	  
renta	   tradicionalmente	   islámica.	   Además,	   está	   presente	   el	   delme	   de	   olleries,	   la	   cerámica	   de	  
Paterna,	  que	  implica	  un	  ingreso	  extraordinario	  igual	  al	  27%	  del	  total	  (Guinot	  (1992),	  581-‐640).	  El	  
dret	  de	  olleries	   se	  recoge	  en	  especies	  y	  el	  arrendador	   lo	  comercializa.	  En	  el	  caso	  de	  Paterna,	   los	  
arrendatarios	  son	  mercaderes	  profesionales	  que	  comercian	  estos	  productos	  y	  cereales	  (Cervantes	  
Peris	  (1996b),	  381-‐390).	  La	  producción	  alfarera	  desarrolla	  dos	  vertientes:	  la	  del	  autoconsumo	  y	  la	  
de	  la	  comercialización	  (Cervantes	  Peris	  (1998),	  141-‐163).	  	  	  

Los	  talleres	  alfareros	  se	  agrupaban	  en	  dos	  barrios:	   las	  oleries	  xiques	  o	  menors,	  al	  sur	  y	   fuera	  del	  
recinto	  amurallado,	   las	  oleries	  majors,	  al	  oeste,	  algo	  alejadas	  de	   la	  ciudad.	  Debido	  al	  periodo	  de	  
inflexión	   económica,	   a	   princios	   del	   siglo	   XIV	   disminuye	   la	   producción	   de	   cerámica	   dorada,	   que	  
necesita	  muchas	  horas	  de	  trabajo	  y	  tiene	  un	  precio	  mayor,	  y	  sólo	  se	  fabrican	  las	  decoraciones	  más	  
sencillas.	  A	  mediados	  del	  siglo,	  con	  un	  nuevo	  periodo	  de	  bonanza	  económica,	  la	  producción	  vuelve	  
a	  ser	  más	  cuidada	  y	  aparecen	  nuevos	  motivos	  de	  decoración	  de	  inspiración	  musulmana.	  A	  inicios	  
del	  siglo	  XV,	  se	  añaden	  nuevos	  motivos	  decorativos	  de	  tipo	  cristiano	  (Mesquida	  García	  (2005)	  7-‐
20).	  

Los	  cultivos,	  el	  terç	  del	  delme,	  el	  herbatge	  y	  carnatge,	  el	  almagram	  y	  los	  censos	  de	  viñas	  y	  huertas	  
aseguran	   unos	   altos	   ingresos	   (42%	   del	   total),	   mientras	   que	   la	   parte	   restante	   de	   las	   rentas	   se	  
compone	  de	  monopolios	  e	  impuestos	  de	  tradición	  islámica,	  que	  no	  llegan	  a	  un	  6%	  del	  total.	  En	  el	  
caso	  de	  Paterna,	  el	  peso	  de	  las	  rentas	  de	  la	  tierra	  es	  muy	  elevado,	  por	  los	  monopolios	  y	  las	  regalías	  
y	  la	  fiscalidad	  tradicional	  islámica,	  inexistente	  en	  las	  ciudades	  cristianas.	  Por	  otro	  lado,	  no	  aparece	  
la	   fiscalidad	   directa	   colectiva,	   como	   la	   “peita”	   o	   la	   “cena”,	   por	   lo	   que	   domina	   la	   renta	   de	   tipo	  
indirecto	  (Guinot	  (1992),	  581-‐640).	  

Como	  en	  otros	  ejemplos	  del	  Patrimonio,	  también	  en	  el	  caso	  de	  Paterna	  se	  cargan	  pensiones	  sobre	  
la	  ciudad.	  Aquí,	  las	  rentas	  eran	  administradas	  por	  el	  mismo	  receptor	  (Cervantes	  Peris	  (1998),	  73-‐
79).	  En	  efecto,	  en	  sus	  libros,	  el	  mismo	  receptor	  registra	  la	  administración	  de	  los	  censales	  cargados	  
sobre	  la	  ciudad	  y,	  en	  el	  caso	  del	  Santo	  Espíritu,	  el	  traspaso	  de	  los	  500	  sueldos	  censales	  destinados	  
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al	   convento	  en	  el	   testamento	  de	  María	  de	  Luna.	  De	  hecho,	   la	   renta	  de	  Paterna	   trasmitida	  a	   los	  
franciscanos	   aparece	   en	   la	   sección	   de	   los	   censales	   particulares	   sobre	   Paterna	   de	   los	   libros	   del	  
procurador.	  Como	  en	  el	  caso	  del	  Vall	  de	  Almonacid,	  las	  imposiciones	  sobre	  la	  ciudad	  también	  eran	  
de	  tipo	  colectivo:	  en	  efecto,	  a	  partir	  de	  1411	  se	  cargan	  censales	  sobre	  les	  rentas	  de	  la	  ciudad	  de	  
Segorbe,	   las	  villas	  de	  Llíria,	  Jérica	  y	   los	   lugares	  de	  Paterna,	  Benagotzir,	   la	  Pobla,	  Barraques,	  Serra	  
Deslida,	  Vall	  de	  Almonacid,	  d’Uxo	  y	  Castro	  (ARV,	  Maestre	  Racional,	  9655,	  f.	  22r).	  	  	  

En	   1424,	   Fradrique	   de	   Luna	   carga	   22.000	   sueldos	   sobre	   Paterna,	   Benaguasil	   y	   La	   Pobla	   de	  
Vallbona.	  En	  1430,	  Alfonso	  empeña	  los	  mismos	  lugares	  a	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  como	  garantía	  por	  
los	  prestámos	  recibidos	  (Cervantes	  Peris	  (1998),	  37-‐71).	  

	  

1.4) Geografía,	  población	  y	  economía	  del	  Vall	  de	  Almonacid	  

Según	  la	  limitación	  geográfica	  actual,	  el	  Vall	  de	  Almonacid	  forma	  parte	  del	  Alto	  Palancia,	  comarca	  
de	  la	  provincia	  de	  Castellón,	  junto	  a	  Segorbe,	  más	  al	  sur	  del	  Valle.	  Situado	  en	  la	  vertiente	  oriental	  
de	  la	  Sierra	  de	  Espadán,	  el	  territorio	  del	  vall	  de	  Almonacid	  varía	  respecto	  al	  de	  Segorbe,	  ya	  que	  los	  
cultivos	   agrícolas	   eran	   de	   menor	   rendimiento	   y	   las	   zonas	   sin	   cultivar	   se	   utilizaban	   para	   la	  
ganadería.	   La	   	   población,	   fundamentalmente	   musulmana,	   estaba	   dispersa	   y	   se	   agrupaba	   en	  
pequeñas	   alquerías	   a	   lo	   largo	   del	   valle.	   Durante	   el	   siglo	   XV	   el	   valor	   demográfico	   sufre	   algunas	  
fluctuaciones,	  aunque	  no	  excesivas:	  los	  300	  fuegos	  estimados	  en	  1410	  aumentan	  en	  1415	  a	  365,	  
para	  empezar	  a	  bajar	  en	  1418	  a	  341	  y	  en	  1426	  a	  336.	  Tal	  descenso	  sería	  acorde	  a	  la	  más	  general	  
disminución	  general	  de	  la	  población	  musulmana	  en	  la	  Sierra	  de	  Espadán	  durante	  el	  siglo	  XV,	  entre	  
cuyas	  causas	  está	  el	  peso	  de	  la	  fiscalidad	  extraordinaria	  (Ferrer	  i	  Mallol	  (2003),	  27-‐154).	  

La	   alquería	   de	   Almedinella	   era	   el	   centro	   político	   del	   Valle,	   encontrándose	   allí	   el	   castillo	   con	   el	  
alcalde,	   el	   baile	   y	   el	   escribano.	   No	   obstante,	   dada	   la	   dispersión	   de	   la	   población,	   el	   Vall	   de	  
Almonacid	  gozaba	  de	  una	  mayor	  autonomía	  y	  la	  gestión	  administrativa	  era	  desempeñada	  por	  los	  
representantes	  de	  las	  aljamas.	  En	  efecto,	  los	  alamines	  eran	  las	  autoridades	  más	  importantes	  en	  las	  
comunidades	  sin	  alcaides	  y	  representaban	  los	  intereses	  de	  la	  administración	  real	  o	  señorial	  frente	  
a	   terceros.	  Actuando	  en	  defensa	  de	   los	  derechos	   señoriales,	   reales	  o	  de	   la	   aljama,	   los	   alamines	  
podían	  recaudar	  empares,	  penyores	  o	  caplleutes	  como	  cauciones	   judiciales	  de	  carácter	  civil	  para	  
asegurar	   el	   cumplimiento	   del	   orden.	   Asimismo,	   podían	   publicar	   bandos	   o	   cridas	   en	   asuntos	  
administrativos	   y	   eran	   cobradores	   directos	   de	   las	   contribuciones	   además	   de	   receptores	   y	  
pagadores.	  Como	  se	  ha	  mencionado	  anteriormente,	  a	  partir	  de	  1403	  las	  aljamas	  del	  Patrimonio	  de	  
Luna	  tienen	  competencia	  exclusiva	  para	  administrar	  los	  bienes	  propios	  y	  señoriales,	  arrendando	  o	  
administrando	   de	   forma	   directa	   los	   derechos	   y	   bienes.	   Anualmente,	   tenían	   que	   dar	   cuenta	   por	  
medios	   de	   sus	   alamines,	   adelantados	   o	   colectores	   de	   la	   administración	   de	   las	   rentas	   señoriales	  
empeñadas	  en	  el	  pago	  de	  censales	   (Febrer	  Romanguera	   (1992),	  261-‐280).	  Tal	  autonomía	  parece	  
ser	   confirmada	   por	   las	   clausulas	   de	   transmisión	   de	   la	   renta	   contenidas	   en	   la	   donación	   del	  
convento,	  donde	  María	  de	  Luna	  afirma	  que	  la	  renta	  será	  recaudada	  por	  el	  procurador	  general,	  sus	  
representantes	  o	  los	  alamines	  del	  valle	  y	  sus	  alquerías.	  	  
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Mapa	  2.	  Distribución	  de	  la	  población	  en	  el	  Alto	  Palancia	  (Gómez	  Casañ	  (1988),	  33,	  mapa	  6)	  

	  

	  

Las	   informaciones	   histórico	   -‐	   económicas	   	   respecto	   a	   los	   recursos	   del	   territorio	   son	   bastante	  
escasas,	   no	  obstante	   sabemos	  que	   la	   organización	  del	   riego	  era	   controlada	  por	   la	   aljama	   y	   que	  
entre	  los	  productos	  obtenidos	  se	  encontraba	  el	  lino	  (Aparici	  Martín	  (2000),	  66).	  	  	  

La	   recopilación	   de	   Berenguer	  Martí,	   procurador	   y	   receptor	   de	   la	   reina	   en	   el	   reino	   de	   Valencia,	  
sobre	  cuanto	  es	  recibido	  de	  los	  habitantes	  del	  vall	  de	  Almonacid	  puede	  ser	  una	  fuente	  indirecta	  de	  
información	   sobre	   su	   economía.	   En	   efecto,	   por	   cuanto	   anotado	   por	   el	   receptor	   en	   sus	   libros,	  
sabemos	  que	  había	  una	  viña,	  sujeta	  al	  pago	  de	  5	  sueldos	  (Tabla	  3).	  

Dada	  la	  localización	  del	  Valle,	  las	  condiciones	  eran	  adecuadas	  para	  el	  pastoreo	  del	  ganado,	  incluso	  
proveniente	  de	  otras	  áreas,	  el	  aprovechamiento	  forestal	  y	  el	  pequeño	  comercio	  a	  nivel	  comarcal.	  

Las	   morerías	   del	   vall	   de	   Almonacid	   estaban	   sometidas	   a	   censo,	   pagado	   colectivamente	   por	   la	  
aljama	   para	   el	   mantenimiento	   del	   castillo,	   sobre	   un	   pequeño	   grupo	   de	   derechos,	   llamados	   de	  
alcaidía,	  consistentes	  en	  particiones	  de	  diferentes	  productos.	  El	  autor	  Cervantes	  Peris	  afirma	  que	  
no	  se	  sabe	  si	  se	  pagaba	  el	  diezmo	  también,	  pero	  supone	  que	  era	  una	  de	  las	  fuentes	  de	  financiación	  
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de	   la	  peíta,	   la	  cantidad	  fija	  anual	  pagada	  por	   las	   tierras	  que	  habían	  pertenecido	  a	   la	  monarquía,	  
que	   pagaban	   conjuntamente	   las	   aljamas	   del	   Valle.	   Un	   documento	   de	   1401	   de	   María	   de	   Luna	  
dirigido	   a	   los	   alamines	   y	   jurados	   del	   Valle	   parece	   confirmar	   que	   los	   habitantes	   del	   Valle	   eran	  
obligados	  al	  pago	  del	  diezmo.	  La	  reina	  interviene	  en	  el	  caso	  presentado	  por	  el	  decano	  de	  la	  Seu	  de	  
Segorbe	   y	   procurador	   del	   papa,	   Bernardo	   Fort,	   también	   recaudador	   de	   la	   primicia	   del	   Valle.	   En	  
efecto,	   parece	   ser	   que	   los	   mudéjares	   del	   alto	   Valle	   se	   habían	   negado	   a	   pagar	   el	   diezmo	   y	   la	  
primicia	   sobre	   el	   trigo,	   las	   viñas,	   el	   lino,	   la	   carne	   y	   otros	   derechos	   que	   por	   costumbre	   estaban	  
sometidos	  a	  tales	  impuestos,	  guardando	  los	  productos,	  actuando	  a	  su	  arbitrio	  y	  sin	  ningún	  tipo	  de	  
exoneración.	  La	  rectoría,	  que	  padece	  un	  gran	  prejuicio	  en	  sus	  derechos,	  pide	   justicia	  a	  María	  de	  
Luna	   la	   cual	   ordena	   que	   no	   se	   permita	   que	   los	   mudéjares	   guarden	   los	   frutos	   y	   los	   bienes	   sin	  
someterlos	  a	  diezmo	  y	  primicia.	  En	  el	  caso	  de	  que	  los	  mudéjares	  sigan	  sin	  pagar	  los	  impuestos,	  los	  
colectores	  del	  diezmo	  y	  la	  primicia	  les	  podrán	  impedir	  a	  no	  hacer	  sus	  oraciones,	  ya	  que	  la	  falta	  de	  
pago	  es	  muy	  grave	  teniendo	  en	  cuenta	  que	  son	  tributos	  destinados	  a	   la	  veneración	  de	  Dios.	  Sin	  
embargo,	  si	  existe	  alguna	  razón	  justa	  para	  que	  los	  alamines	  y	  los	  habitantes	  del	  Valle	  no	  procedan	  
con	  el	  pago,	  hay	  que	  presentarla	  dentro	  de	  seis	  días	  después	  de	  la	  lectura	  de	  la	  resolución	  ante	  la	  
reina	  o	  su	  alcaide	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  5).	  

Entre	   las	   obligaciones	   de	   la	   renta	   feudal,	   los	   mudéjares	   tenían	   que	   realizar	   una	   serie	   de	  
prestaciones	  de	  trabajo	  y,	  en	  el	  caso	  del	  vall	  de	  Almonacid,	  los	  musulmanes	  tenían	  que	  colaborar	  
en	  las	  reparaciones	  del	  castillo	  y	  aportar	  la	  madera	  necesaria	  en	  tales	  obras.	  En	  general,	  el	  censo	  
en	   dinero	   en	   las	   áreas	   del	   Patrimonio	   de	   María	   de	   Luna	   estaba	   limitado,	   correspondiendo	   a	  
monopolios,	   inmuebles	  urbanos	  y	  sólo	  secundariamente	  a	  tierras	  (Cervantes	  Peris	  (1998),	  27-‐35,	  
81-‐221).	  	  

Las	   menciones	   a	   los	   importes	   entregados	   por	   los	   alamines	   y	   viejos	   del	   Vall	   de	   Almonacid	   al	  
procurador	  y	   receptor	  de	   la	   reina	  han	   sido	  utilizadas	  para	  entender	   la	   capacidad	  productiva	  del	  
Valle	  y	  la	  periodicidad	  de	  las	  entregas	  al	  representante	  real	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  (tabla	  5).	  Los	  
libros	  que	  hemos	  utilizados	  han	  sido	  los	  del	  primer	  receptor,	  Berenguer	  Martí	  (tabla	  3),	  ya	  que,	  a	  
pesar	   de	   que	   el	   periodo	   cronológico	   sea	   breve,	   en	   este	   periodo	   contamos	   también	   con	   las	  
referencias	  del	  maestre	  racional,	  encargado	  de	  supervisar	  la	  administración	  del	  Patrimonio	  (tabla	  
4).	  Los	  libros	  de	  Berenguer	  Martí	  como	  procurador	  general	  y	  receptor	  de	  las	  rentas	  de	  María	  en	  el	  
reino	   de	   Valencia	   que	   se	   han	   encontrado	   tienen	   carácter	   bienal	   y	   comprenden	   dos	   espacios	  
temporales	  precisos:	  el	  periodo	  1402-‐1404	  y	  el	  1408-‐1410.	  	  

En	   el	   año	   1402	   Berenguer	   Martí	   obtiene	   un	   total	   de	   7.610	   sueldos	   recaudados	   en	   el	   vall	   de	  
Almonacid.	  Tales	  sumas	  provienen	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  reales	  en	  el	  Valle	  (3.190	  sueldos),	  
y	   de	   composiciones	   (1.210	   sueldos).	   Si	   confrontamos	   tal	   importe	   total	   con	   cuanto	   había	   sido	  
entregado	  por	  el	  mismo	  procurador	  al	  maestre	  racional	  en	  el	  mismo	  año,	  notaremos	  que	  la	  cifra	  
aportada	  por	  las	  recaudaciones	  en	  el	  Vall	  de	  Almonacid	  representa	  el	  8,95%	  de	  cuanto	  se	  recibe	  
de	  las	  rentas	  y	  derechos	  reales	  en	  el	  reino	  de	  Valencia7.	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
7	  Los	  porcentajes	  que	  se	  presentan	  a	  continuación	  se	  han	  obtenido	  a	  través	  de	  los	  datos	  que	  ofrecen	  los	  documentos	  
encontrados	  hasta	  el	  momento,	  por	  lo	  que	  hay	  que	  tomarlos	  como	  un	  dato	  indicativo	  y	  no	  absoluto.	  	  
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En	  el	  año	  siguiente,	  el	  1403,	  el	  número	  de	  entregas	  al	  procurador	  general	  son	  menos	  frecuentes	  
pero	   el	   importe	   total	   más	   alto	   (13.090	   sueldos).	   El	   importe	   total	   proviene	   sobre	   todo	   de	  
composiciones	  (9.900	  sueldos)	  y	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  (3.190	  sueldos).	  De	  este	  año	  sólo	  se	  
disponen	   de	   datos	   parciales	   sobre	   lo	   recibido	   por	   el	   maestre	   racional	   por	   parte	   de	   Berenguer	  
Martí,	  sin	  embargo,	  la	  cifra,	  que	  es	  del	  segundo	  semestre	  del	  1403	  y	  corresponde	  a	  46.684	  sueldos	  
y	  18	  dineros,	  coincide	  con	  la	  mitad	  aproximada	  de	  la	  recaudación	  del	  año	  anterior.	  Por	   lo	  tanto,	  
siguiendo	   la	   hipótesis	   de	   que	   durante	   el	   primer	   semestre	   se	   había	   recaudado	   la	   misma	   cifra	  
obtenida	  entre	   julio	  y	  diciembre	  de	  1403,	   lo	  aportado	  por	  el	  Valle	  en	  este	  año	  representaría	  un	  
porcentaje	  mayor	  respeto	  el	  1402	  (supuestamente	  14,01%).	  	  

En	  el	  año	  1404	  encontramos	  el	  número	  más	  bajo	  de	  importes	  entregados	  por	  los	  alamines	  y	  viejos	  
del	  Valle:	  6.900	  sueldos.	  El	  total	  viene	  dado	  por	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  reales	  (4.400	  sueldos)	  y	  
por	  una	  donación	  hecha	  a	  la	  reina	  de	  2.500	  sueldos.	  Si	  miramos	  la	  cifra	  total	  recaudada	  en	  el	  reino	  
de	  Valencia	  en	  el	  mismo	  año,	  volvemos	  a	  encontrar	  datos	  parciales	   (julio	  –	  diciembre	  1404),	  no	  
obstante,	  éstos	  indican	  una	  disminución	  en	  el	  importe	  recaudado	  respecto	  al	  mismo	  semestre	  del	  
año	  anterior	  (32.925	  sueldos	  y	  9	  dineros	  frente	  a	  los	  46.684	  y	  18	  dineros	  del	  1403).	  Si	  seguimos	  la	  
hipótesis	  de	  que	  el	   total	   anual	   sea	  cuanto	  entregado	  en	  el	   semestre	  documentaod	  multiplicado	  
por	  dos,	  obtendremos	  un	  porcentaje	  del	  10,47%	  de	  la	  contribución	  del	  Vall	  de	  Almonacid	  según	  	  lo	  
recaudado	   en	   el	   Patrimonio	   de	   Luna	   del	   reino	   de	   Valencia.	   Por	   lo	   tanto,	   el	   descenso	   en	   las	  
entregas	   de	   los	   alamines	   y	   viejos	   a	   Berenguer	  Martí	   se	   podría	   relacionar	   con	   una	   disminución	  
general	  en	  el	  dinero	  de	  las	  rentas	  y	  derechos	  reales	  recaudados	  en	  el	  reino	  de	  Valencia.	  	  	  	  	  

Por	   la	   falta	  de	  más	   libros	  de	  Berenguer	  Martí	   como	  procurador	  general,	  no	  es	  posible	  seguir	  de	  
forma	  constante	  el	  desarrollo	  de	  las	  entregas	  de	  los	  alamines	  del	  vall	  de	  Almonacid	  al	  procurador	  
general,	  ya	  que	  tal	  rastreo	  se	  interrumpe	  en	  1404	  para	  volverse	  a	  enlazar	  cuatro	  años	  más	  tarde,	  
en	  1408.	  En	  este	  año,	  el	  importe	  proporcionado	  por	  los	  habitantes	  del	  Valle	  vuelve	  a	  bajar,	  siendo	  
un	  total	  de	  4.766	  suedos	  y	  2	  dineros,	  formados	  por	  3.550	  sueldos	  provenientes	  de	  las	  rentas	  reales	  
y	  1.216	  sueldos	  y	  2	  dineros	  de	  herencias	  y	  composiciones	  de	  los	  habitantes	  del	  Valle.	  	  

De	  los	  años	  siguientes	  se	  han	  encontrados	  muy	  pocas	  referencias:	  del	  1409	  sólo	  se	  ha	  hallado	  una	  
mención	  a	  1.150	  sueldos	  entregados	  al	  procurador	  por	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Valle	  en	  concepto	  
de	  lo	  que	  quedaba	  de	  las	  rentas	  reales,	  mientras	  que	  en	  1410	  hay	  otra	  entrega	  de	  1.175	  sueldos	  
de	  cuanto	  quedaba	  de	  las	  rentas.	  	  	  
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Año	   Concepto	   Referencia	  

1402	   Recibe	  2.200	  s.	  del	  alamín	  del	  Vall	  de	  Almonazir	  de	  las	  manos	  de	  Abuiafie	  
Gramati,	  moro	  del	  valle,	  por	  lo	  que	  queda	  de	  la	  peita	  del	  Valle	  a	  la	  reina.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  3v	  

15/08/1402	   Recibe	  mil	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  de	  

Pere	  de	  la	  Ferra,	  portero,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  la	  peita	  de	  la	  reina	  en	  el	  
Valle.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  4v	  

26/09/1402	   Recibe	  110	  s.	  de	  las	  manos	  de	  Ali	  Acmon	  y	  de	  su	  hermano	  Çaat	  Azmo,	  

moros	  del	  vall	  de	  Almonazir	  de	  la	  alquería	  de	  Matet,	  por	  el	  juicio	  del	  alcadí.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  21r	  

	  

12/10/1402	   Recibe	  250	  s.	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  Valle	  de	  las	  manos	  de	  Famet	  Gualit,	  
moro	  peitero	  del	  Valle,	  en	  razón	  de	  aquellos	  250	  s.	  censales	  que	  la	  dicha	  

Valle	  hacía	  a	  Pere	  Soler.	  En	  adelante	  se	  hará	  censal	  a	  la	  Señora.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  22v	  

18/12/1402	   Recibe	  1.100	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonazir	  por	  las	  

composiciones	  según	  un	  pago	  establecido	  en	  tres	  plazos.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

ff.	  27v,	  28r	  

1402	   Recibe	  1.870	  s.	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  de	  

Famet	  Gualit,	  moro	  del	  Valle,	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  del	  Valle	  a	  la	  
Señora.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  29r	  

	  

1402	   Recibe	  mil	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  de	  
Fament	  Gallit,	  colector	  de	  la	  peita	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  

de	  la	  Señora	  en	  el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  31r	  

23/02/1402	   Recibe	  330	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  de	  
Hamet	  Guallit	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  de	  la	  reina	  en	  el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  31v	  

16/02/1403	   Recibe	  4.950	  sueldos	  	  como	  pago	  del	  mes	  de	  mayo	  	  de	  la	  aljama	  del	  Vall	  de	  
Almonezir	  que	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Valle	  prometen	  pagar	  por	  las	  

composiciones	  en	  tres	  pagas.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  88	  v.	  

8/03/1403	   Recibe	  4.950	  s.	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonacid	  por	  
composiciones.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  91r	  

31/07/1403	   Recibe	  1.166	  s.	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  Vall	  de	  Almonazir	  	  de	  las	  manos	  de	  

Calim	  Hubeit,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  de	  la	  reina	  en	  
el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  99r	  

18/09/1403	   Recibe	  816	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  
de	  Cilit	  Ubeit,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  100v	  

20/09/1403	   Recibe	  1.208	  s.	  y	  6	  d.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonezir	  	  de	  las	  

manos	  de	  Cilim	  Ubeit	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  de	  la	  reina	  en	  el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  100v	  
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24/07/1404	   Recibe	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Val	  de	  Almonezir	  2.200	  s.	  de	  lo	  que	  

queda	  de	  las	  rentas	  de	  la	  Señora	  en	  el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9708.	  

f.	  181r	  

19/08/1404	   Recibe	  1.100	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  
de	  Mahomat	  Granati,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  de	  la	  

Señora.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  
f.	  182r	  

18/09/1404	   Recibe	  1.100	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Vall	  de	  Almonezir	  de	  las	  manos	  

de	  Mahomat	  Granati,	  moro	  del	  Valle,	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  de	  la	  
Señora.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  183r	  

14/11/1404	   Recibe	  2.500	  s.	  de	  alamín	  y	  viejos	  del	  valle	  de	  manos	  de	  Çaet	  Melich,	  moro	  

del	  valle,	  de	  aquellos	  5	  mil	  s.	  que	  la	  aljama	  promete	  donar	  graciosamente	  a	  
la	  Señora	  en	  dos	  plazos,	  la	  fiesta	  de	  San	  Miquel	  y	  Pascua.	  El	  presente	  pago	  

es	  por	  el	  plazo	  de	  la	  fiesta	  de	  San	  Miquel.	  

ARV,	  MR,	  9708,	  

f.	  185r	  

	  

1408	   Recibe	  1.150	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  Vall	  de	  Almonazir	  de	  lo	  que	  

queda	  de	  las	  rentas	  del	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  20v	  

16/07/1408	   Recibe	  1,200	  s.	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonazir	  de	  las	  manos	  de	  
Sant	  Almonester,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  del	  señor	  

en	  el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  
f.	  8v	  

11/08/1408	   Recibe	  1.200	  s.	  del	  alamín,	  viejos	  y	  aljama	  del	  vall	  de	  Almonazir	  de	  las	  
manos	  de	  Abdulhazu,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  resta	  de	  las	  rentas	  del	  

Señor	  	  en	  el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  
f.	  104r	  

10/10/1408	   Recibe	  11	  s.	  de	  Ali	  Almunade,	  moro	  del	  Vall	  de	  Almonazir	  de	  la	  alquería	  de	  

Ahir,	  por	  las	  composiciones	  juzgadas	  por	  el	  alcadi	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  17r	  

10/10/1408	  

	  

Recibe	  33	  s.	  de	  Abdalla	  Almoquen,	  moro	  de	  la	  dicha	  alquería,	  por	  
composiciones.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  
f.	  17r	  

10/10/1408	   Recibe	  45	  s.	  de	  Fadat	  Abentadit,	  moro	  del	  Valle,	  por	  la	  herencia	  de	  Axa	  
Mona,	  del	  Valle	  de	  la	  alqueria	  de	  Raffal.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  
f.	  17r	  

10/10/1408	  

	  

Recibe	  74	  s.	  de	  Mahomat	  Alberoayr,	  moro	  del	  Valle,	  por	  la	  herencia	  de	  

Guleyme	  Abetua.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  17v	  

10/10/1408	   Recibe	  25	  s.	  y	  5	  d.	  de	  Mahomat	  Aufar,	  moro	  del	  Valle,	  por	  los	  bienes	  que	  

aquel	  tenía.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  17v	  

10/10/1408	  

	  

Recibe	  132	  s.	  y	  10	  d.	  por	  la	  herencia	  de	  Ali	  Farani,	  moro	  del	  Valle	  de	  la	  
alquería	  de	  Almedmila.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  
f.	  18r	  

10/10/1408	   Recibe	  243	  s.	  y	  3	  d.	  de	  Mahomac	  Arazmo,	  moro	  del	  Valle	  de	  la	  alquería	  de	  
Alfafacli,	  por	  la	  herencia	  de	  Zodora	  mora	  de	  la	  alquería.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  
f.	  18r	  
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Tabla	  3.	  	  Rentas	  del	  Vall	  de	  Almonacid	  registradas	  por	  Berenguer	  Martí	  (1402-‐1410)	  

 

 

 

 

 

Año	   Cantidad	   Referencia	  

1402	   85.	  624	  s.	  y	  19	  d.	   ACA,	  MR,	  528,	  ff.	  4r,	  16r,	  22r;	  529,	  ff.	  1rv,	  6r,	  9r,	  17r,	  18r,	  22v,	  23rv;	  
527,	  f.	  17r;	  530,	  ff.	  1r,	  2v,	  5r,	  8rv,	  17r	  

1403	   46.684	  s.	  y	  18	  d.	   ACA,	  MR,	  530,	  ff.	  1r,	  2v,	  5r,	  8rv,	  17v,	  18rv,	  21rv	  

1404	   32.925	  s.	  y	  9	  d.	   ACA,	  MR	  531,	  ff.	  2r,	  3r,	  12v,	  13v,	  20rv,	  24r,	  25r	  

1405	   6.017	  s.	   ACA,	  MR	  533,	  ff.	  10rv	  

1406	   50.092	  s.	  y	  4	  d.	   ACA,	  MR	  534,	  ff.	  1rv,	  15v,	  16v,	  20r,	  23r,	  28r,	  29r	  	  

 

Tabla	  4. Importes	  entregados	  por	  Berenguer	  Martí,	  procurador	  por	  el	  reino	  de	  Valencia	  y	  receptor	  de	  las	  
rentas	  y	  derechos	  de	  la	  reina	  en	  el	  mismo,	  al	  Maestre	  racional	  (1402-‐1406)	  

	  

	  

	  

	  

10/10/1408	  

	  

Recibe	  542	  s.	  y	  4	  d.	  de	  Alí	  Aberuair,	  moro	  del	  Valle	  de	  la	  alquería	  de	  Ahir,	  

por	  los	  bienes	  de	  Muge,	  mujer	  de	  Fata	  Almeni.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  18r	  

10/10/1408	   Recibe	  110	  s.	  de	  Mahomat	  Roduch,	  moro	  del	  Valle,	  por	  los	  bienes	  que	  

tenía	  su	  mujer.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  18v	  

1409	   Recibe	  1.150	  s.	  de	  los	  alamines	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonazir	  de	  las	  manos	  
de	  Abdulhazir	  Algix,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  del	  Valle.	  

ARV,	  9341,	  f.	  
125v	  

23/07/1410	   Recibe	  1.175	  s.	  de	  alamín	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonazir	  de	  las	  manos	  de	  

Cilim	  Alaccach,	  moro	  del	  Valle,	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  del	  señor	  en	  
el	  Valle.	  

ARV,	  MR,	  9341,	  

f.	  191v	  
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Año	   Importes	  entregados	  por	  el	  Vall	  

de	  Almonacid	  a	  Berenguer	  
Martí	  

Importes	  entregados	  por	  

Berenguer	  Martí	  al	  Maestre	  
Racional	  

Porcentaje	  de	  la	  

aportación	  económica	  
del	  Vall	  de	  Almonacid	  

1402	   Lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas:	  
3.190	  s.	  

Composiciones:	  1.210	  s.	  

Total	  =	  7.610	  s.	  

Total	  =	  85.624	  sueldos	  y	  19	  
dineros	  

8,95%	  

1403	   Composiciones:	  9.900	  sueldos	  

Lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas:	  
3.190	  s.	  

Total	  =	  13.090	  s.	  

Total	  =	  	  46.	  684	  sueldos	  y	  
18	  dineros	  (julio	  -‐	  

diciembre)	  

(hipotético	  total	  	  anual	  =	  

93.368	  sueldos)	  

14,01%	  

1404	   Lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas:	  
4.400	  s.	  

Donación	  a	  la	  reina:	  2500	  s.	  

Total	  =	  6.900	  s.	  

Total	  =	  32.925	  sueldos	  y	  9	  
dineros	  (julio	  –	  diciembre)	  

(hipotético	  total	  anual	  =	  
65.850)	  

10,	  47%	  

	  

Tabla	  5.	  Aporte	  del	  Vall	  de	  Almonacid	  en	  el	  Patrimonio	  de	  Luna	  del	  reino	  de	  Valencia	  

	  

	  

En	  las	  consideraciones	  sobre	  las	  posibilidades	  económicas	  del	  vall	  de	  Almonacid	  y	  la	  recaudación	  
de	  sus	  rentas,	  es	  necesario	  tener	  en	  cuenta	  otro	  dato:	   la	   imposición	  de	  censales	  y	   la	  autonomía	  
con	  la	  cual	  los	  administraban	  las	  alquerías	  ubicadas	  en	  el	  territorio.	  Como	  se	  ha	  visto,	  la	  práctica	  
de	   carga	   de	   censales	   sobre	   las	   rentas	   del	   territorio	   del	   Patrimonio	   de	   Luna	   era	   una	   política	  
habitual,	  funcional	  a	  la	  expansión	  de	  la	  Corona	  en	  el	  Mediterráneo,	  y	  que	  aumenta	  en	  frecuencia	  
hasta	  llegar	  al	  agotamiento	  de	  los	  recursos	  del	  territorio	  durante	  la	  administración	  de	  Fradrique	  de	  
Luna.	  La	  referencia	  más	  temprana	  a	  un	  censal	  encontrada	  en	  el	  caso	  del	  vall	  de	  Almonacid	  es	   la	  
anotación	  del	  12	  de	  octubre	  de	  1402	  en	  la	  cual	  el	  procurador	  general	  afirma	  haber	  recibido	  de	  las	  
manos	  de	  Famet	  Gualit,	  moro	  peytero	  del	  Valle,	  la	  cantidad	  de	  250	  sueldos	  censales	  que	  el	  vall	  de	  
Almonacid	  solía	  hacer	  a	  Pere	  Soler	  y	  que,	  en	  adelante,	  se	  hará	  a	  la	  reina	  (ARV,	  Maestre	  Racional,	  
9708,	  f.	  22v).	  	  

A	   partir	   del	   1403,	   año	   en	   que	   se	   instituye	   la	   receptoría	   general	   y	   se	   firman	   los	   capítulos	   para	  
resolver	   el	   problema	   de	   la	   deuda	   contraída	   con	   Valencia,	   el	   vall	   de	   Almonacid	   aparece	  
comprendido	  en	  dos	  grupos	  de	  censales.	  En	  efecto,	  de	  1403	  a	  1410	  se	  cobran	  censales	  de	  forma	  
conjunta	   de	   un	   grupo	   de	   localidades:	   Segorbe,	   Llíria,	   Jérica,	   Paterna,	   Benaguasil,	   la	   Pobla	   de	  
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Vallbona,	  Barracas,	  la	  Serra	  de	  Eslida,	  el	  vall	  de	  Almonacid,	  el	  vall	  d’Uixó	  y	  Castro.	  En	  la	  sección	  de	  
sus	   libros	   dedicada	   a	   tal	   grupo	   de	   censales,	   el	   procurador	   general	   anota	   la	   periodicidad	   y	   los	  
importes	  cobrados,	  sin	  embargo	   indica	   los	  territorios	  de	  forma	  conjunta	  por	   lo	  que	  no	  se	  puede	  
distinguir	  el	  importe	  recaudado	  en	  cada	  aérea	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9708	  y	  9341).	  

En	  un	  documento	  conjunto	  de	  Martín	  y	  María	  de	  Luna	  de	   junio	  de	  1404,	   los	   reyes	   se	  dirigen	  al	  
maestre	  racional,	  Pere	  d’Artés,	  y	  a	  Berenguer	  Martí	  con	  respeto	  a	  la	  administración	  de	  los	  censales	  
muertos	  impuestos	  al	  mismo	  conjunto	  de	  localidades.	  En	  efecto,	  el	  procurador	  general	  tiene	  que	  
ocuparse	  de	  la	  transmisión	  de	  las	  cuotas	  de	  pago	  a	  Valencia,	  ya	  que	  la	  ciudad	  había	  prestado	  una	  
ingente	  cantidad	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  15).	  En	  otro	  documento,	  en	  el	  cual	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  al	  
procurador	  general	  sobre	  el	  cobro	  de	  las	  cantidades	  impuestas	  a	  la	  localidad	  de	  Jérica	  y	  a	  toda	  la	  
tierra	  empeñada	  a	  la	  ciudad	  de	  Valencia,	  la	  reina	  se	  refiere	  a	  la	  firma	  de	  los	  capítulos,	  a	  la	  gestión	  
de	  los	  censales	  aplicados	  y	  al	  importe	  a	  pagar	  a	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2353,	  f.	  
11r).	  	  	  

Junto	  al	  censal	  impuesto	  a	  partir	  del	  1403,	  en	  las	  anotaciones	  de	  Berenguer	  Martí	  del	  1408	  el	  vall	  
de	  Almonacid	  aparece	  junto	  a	  la	  Serra	  de	  Eslida	  y	  al	  vall	  d’Uixó	  en	  otro	  grupo	  de	  territorios	  en	  los	  
cuales	   se	   cobran	   censales	   cargados	   sobre	   las	   rentas,	   operación	   que	   sigue	   en	   los	   dos	   años	  
siguientes	   (ARV,	  Maestre	   racional,	   9341).	   En	   los	   recibos	   anotados	   por	   el	   procurador	   general	  
encontramos	  solo	  una	  referencia	  a	  censales	  cargados	  en	  el	  Valle	  y	  dirigidos	  a	  particulares:	  el	  28	  de	  
abril	  de	  1408	  Joan	  de	  Claramunt,	  ciudadano	  de	  Valencia,	  recibe	  500	  sueldos	  censales	  de	  las	  rentas	  
del	  vall	  de	  Almonacid	  (ARV,	  Maestre	  Racional,	  9341,	  f.	  93r).	  

Como	  antes	  mencionábamos,	  otro	  aspecto	  significativo	  en	  las	  consideraciones	  sobre	  la	  economía	  
del	   vall	   de	   Almonacid	   es	   la	   autonomía	   con	   la	   cual	   los	   habitantes	   del	   Valle	   administraban	   los	  
censales.	   En	   efecto	   son	   ellos	   quienes	   cargan	   y	   administran	   sus	   propios	   censales,	   por	   lo	   que	   la	  
administración	   real	   recibe	   pequeñas	   cantidades	   definidas	   con	   la	   formula	   “lo	   que	   queda	   de	   las	  
rentas”,	  que	  entran	  al	  tesoro	  real.	  Según	  el	  autor	  Cervantes	  Peris,	  las	  cargas	  de	  censales	  igualaban	  
o	  quizás	  rebajaban	  las	  posibilidades	  económicas	  de	  estos	  lugares	  (Cervantes	  Peris	  (1998),	  74).	  	  

Los	  datos	  hasta	  ahora	  presentados	  sobre	  las	  rentas	  recaudadas	  por	  el	  procurador	  general	  en	  el	  vall	  
de	  Almonacid,	   su	   incidencia	   respeto	   al	   importe	   total	   recaudado	  en	  el	   Patrimonio	  de	   Luna	  en	  el	  
reino	  de	  Valencia	  y	  la	  existencia	  de	  la	  imposición	  de	  censales	  en	  los	  mismos	  años,	  administrados	  
de	  forma	  autónoma,	  nos	  ayudan	  a	  clarificar	  la	  cuestión	  del	  suministro	  de	  los	  6.500	  sueldos	  totales	  
designados	  al	  Santo	  Espíritu.	  En	  efecto,	  si	  conparamos	  las	  cifras	  de	  las	  sumas	  totales	  de	  cuanto	  es	  
entregado	   por	   los	   habitantes	   del	   Valle	   al	   procurador	   general,	   podremos	   ver	   que	   la	   transmisión	  
anual	   de	   cinco	  mil	  más	  1.500	   sueldos	   al	   convento	  del	   Santo	  Espíritu	   es	  una	  operación	  difícil	   de	  
llevar	  a	  cabo.	  Las	  cifras	  de	  1404	  y	  1408	  indican	  un	  descenso	  en	  cuanto	  transmitido	  por	  las	  aljamas	  
a	  Berenguer	  Martí	  en	  los	  años	  anteriores:	  los	  6.900	  sueldos	  del	  1404	  sí	  podían	  satisfacer	  la	  renta	  
de	  cinco	  mil	  sueldos	  otorgada	  con	  la	  donación	  del	  mismo	  año,	  pero	  en	  1408	  los	  4.766	  sueldos	  y	  2	  
dineros	  no	  son	  suficientes	  para	  la	  transmisión	  de	  los	  6.500	  sueldos	  totales	  al	  convento.	  	  
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Por	   lo	   tanto,	  hemos	  de	  plantear	   la	  hipótesis	  de	  que	   la	   transmisión	  de	   las	   rentas	  al	   convento	   se	  
haya	   realizado	   por	   una	   vía	   diferente	   al	   resto	   de	   rentas	   ordinarias	   recaudadas	   en	   el	   Valle	   y	  
documentadas	  en	  los	  libros	  del	  receptor.	  

Considerando	  la	  autonomía	  de	  las	  aljamas	  del	  vall	  de	  Almonacid	  y	  la	  insistencia	  por	  parte	  real,	  a	  lo	  
largo	   de	   los	   años,	   de	   que	   la	   cantidad	   de	   cinco	   mil	   más	   1.500	   sueldos	   se	   tenía	   que	   entregar	  
anualmente	   del	   Valle	   al	   convento	   franciscano,	   so	   pena	   del	   pago	   de	   una	  multa	   de	  mil	   florines,	  
creemos	  que	  la	  transmisión	  de	  las	  rentas	  se	  realizaba	  de	  una	  forma	  que	  no	  está	  justificada	  en	  los	  
libros	  del	  procurador	  general,	  posiblemente	  como	  un	  censal.	  En	  efecto,	  si	  por	  un	  lado	  el	  carácter	  
disperso	  de	  las	  alquerías	  del	  Valle	  daba	  cierta	  autonomía	  de	  gestión,	  incluso	  en	  la	  transmisión	  de	  
los	  propios	   censales,	  por	  el	  otro,	  en	   los	  documentos	   reales	  que	  administran	   la	   concesión	  de	   las	  
rentas	   del	   vall	   de	   Almonacid	   a	   los	   franciscanos,	   siempre	   se	   afirma	   que	   tales	   importes	   sean	  
traspasados	  por	  el	  procurador	  general	  o	  por	   los	  alamines	  y	  colectores	  a	   los	   jurados	  de	  Segorbe.	  
Por	   contra,	   Paterna	   formaba	   parte	   del	   grupo	   de	   lugares	   administrados	   directamente	   por	   el	  
procurador,	  por	  lo	  tanto	  se	  explica	  la	  presencia	  de	  las	  referencias	  a	  las	  donaciones	  al	  convento	  de	  
la	  renta	  de	  500	  sueldos	  recaudada	  en	  la	  misma	  localidad	  en	  los	  libros	  de	  Berenguer	  Martí,	  como	  
veremos	   más	   adelante.	   Un	   indicio	   de	   la	   autonomía	   de	   los	   alamines	   del	   vall	   de	   Almonacid	   se	  
hallaría	   en	   el	   documento	   real	   del	   10	   de	   septiembre	   de	   1407	   en	   el	   cual	   la	   falta	   de	   referencia	   a	  
Berenguer	  Martí	  parece	  mostrar	  que	  los	  alamines	  entregan	  las	  rentas	  directamente	  a	  los	  jurados	  
de	   Segorbe	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   47).	   También,	   esta	   hipótesis	   sobre	   la	   vía	   de	   transmisión	   de	   las	  
rentas	  explicaría	   la	  ausencia	  de	  referencias	  en	   los	   libros	  del	  procurador	  que	  tratan	  del	  pasaje	  de	  
los	  6.500	  sueldos	  totales	  concedidos,	  a	  pesar	  de	  la	  insistencia	  sobre	  la	  gestión	  de	  tal	  importe	  por	  
parte	  del	  mando	  real,	  que	  incluye	  una	  pena	  pecuniaria	  en	  el	  caso	  de	  incumplimiento.	  Además,	  la	  
transmisión	  de	  las	  rentas	  por	  una	  vía	  independiente	  al	  control	  directo	  del	  procurador	  demostraría	  
la	  existencia	  y	  duración	  de	   la	  concesión	  a	   los	   franciscanos	  según	   los	  mandamientos	  de	  María	  de	  
Luna	   y,	   después,	   con	   la	   administración	   de	  Martín,	   a	   pesar	   de	   que	   en	   los	   recibos	   de	   Berenguer	  
Martí	  las	  cifras	  entregadas	  por	  los	  habitantes	  del	  Valle	  no	  justifiquen	  la	  cuantía	  designada.	  	  

	  

2) El	  legado	  piadoso	  de	  María	  de	  Luna	  

Como	  ya	  hemos	  mencionado,	  el	  21	  de	  octubre	  de	  1404,	  en	  el	  acto	  de	  donación	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  
los	  franciscanos,	  María	  de	  Luna	  incluye	  una	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos	  substitutiva	  de	  la	  limosna	  
que	  los	  frailes	  solían	  practicar	  para	  sustentarse	  y	  que	  el	  aislamiento	  del	  lugar	  de	  la	  institución	  y	  el	  
tipo	  de	  población	  presente	   impedían.	  Tal	   suma	  anual	   se	   fundamenta	  sobre	   la	  percepción	  de	   las	  
rentas,	  provechos	  y	  emolumentos	  del	  vall	  de	  Almonacid	  y	  de	  sus	  alquerías	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  17;	  
Agulló	  (1982),	  doc.	  3).	  

Los	   cinco	   mil	   sueldos	   serían	   recibidos	   anualmente	   por	   los	   jurados	   de	   Segorbe	   por	   parte	   del	  
procurador	  o,	  en	  su	  lugar,	  por	  parte	  de	  otros	  procuradores,	  receptores	  o	  colectores	  generales	  de	  
los	   derechos	   y	   rentas	   de	   la	   reina	   en	  el	   reino,	   o	   por	   alamines,	   otros	   colectores	  o	   receptores	  del	  
dicho	  Valle	  y	  de	  sus	  alquerías.	  Los	  jurados	  de	  Segorbe	  tienen	  que	  obtener	  cada	  año	  el	  albarán	  de	  
pago	  de	   forma	  que	   la	   reina	  misma	  obtenga	   los	   recibos	   de	   los	  movimientos	   y	   transmisiones	   del	  
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2.1)	  Desde	  el	  vall	  de	  Almonacid	  y	  Paterna	  hasta	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  

Como	  hemos	  visto	  en	  el	  texto	  de	  la	  donación,	  la	  persona	  encargada	  de	  entregar	  la	  renta	  del	  vall	  de	  
Almonacid	  y	  de	  Paterna	  a	  los	  jurados	  de	  Segorbe	  era	  el	  procurador	  general	  y	  receptor	  de	  la	  reina,	  
cargo	  que	  en	  origen	  es	  desempeñado	  por	  Berenguer	  (o	  Berengari)	  Martí	  (o	  Martín),	  cuya	  actividad	  
como	  procurador	  es	  testimoniada	  desde	  el	  1398	  (ACA,	  Maestre	  racional,	  2650,	  f.	  5r),	  mientras	  que	  
el	  cargo	  de	  receptor	  es	  creado	  con	  los	  capítulos	  firmados	  por	  María,	  Martín	  y	  Martín	  de	  Sicilia	  en	  
1403.	   Aunque	   aparezca	   en	   las	   fuentes	   con	   denominaciones	   diferentes	   respeto	   a	   su	   cargo	  
(recibidor	  general,	  tesorero	  de	  la	  reina	  y	  procurador	  general,	  de	  tesoreria	  de	  la	  reina	  y	  recibidor,	  
de	   tesorería	  del	   rey,	   comisario	  ordinario),	   la	   función	  de	  Berenguer	  Martí	   en	  este	   caso	  era	   la	  de	  
recaudar	  el	  dinero	  de	  las	  rentas	  y	  derechos	  pertenecientes	  a	  la	  reina	  María	  de	  Luna	  en	  el	  reino	  de	  
Valencia	  y	  entregarlo	  al	  maestre	  racional,	  el	  cual	  hacía	  el	  albarán	  de	  reebuda.	  Las	  sumas	  de	  dinero	  
podían	   ser	   entregadas	   en	   su	   totalidad,	   en	   partes	   por	   otras	   personas	   en	   nombre	   de	   Berenguer	  
Martí,	  o	  con	  cuanto	  se	  había	  recaudado	  o	  parte	  de	  ello	  se	  extinguían	  deudas	  pendientes.	  	  

Los	  sucesores	  de	  Berenguer	  Martí	  en	  el	  cargo	  son:	  Benet	  Medina,	  Ali	  Xupió,	  Pere	  de	  Mondragó,	  
Pere	  de	  Capdevila,	  Bertomeu	  Serena	  y	  Lluís	  Santangel	  (Cervante	  Peris	  (1993),	  249-‐254).	  

Además	  de	  por	  el	  procurador	  y	  receptor	  del	  reino,	   la	  renta	  podía	  ser	  entregada	  a	   los	   jurados	  de	  
Segorbe	  por	  otros	   receptores	  o	  directamente	  por	   los	  alamines.	   Los	   jurados	  de	  Segorbe	  a	   su	  vez	  
transmitían	  el	  importe	  al	  procurador	  del	  convento,	  que	  convertía	  el	  dinero	  en	  lo	  necesario	  para	  los	  
frailes.	  

El	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu	  estaba	  obligado	  a	  dar	  cuenta	  de	  su	  administración	  a	  los	  jurados	  de	  
Segorbe	  pero,	  como	  hemos	  dicho,	  María	  de	  Luna	  faculta	  a	  Francesc	  Berenguer,	  primer	  procurador,	  
a	  justificar	  la	  operación	  sólo	  al	  guardián	  del	  convento	  y	  no	  a	  los	  jurados,	  y,	  a	  éstos,	  a	  dar	  referencia	  
del	   traspaso	  de	   los	   cinco	  mil	   sueldos	   sólo	  al	   guardián	   (Webster-‐Ivars	   (1982),	  doc.	  50).	   Se	  puede	  
suponer	  que	  la	  confianza	  hacia	  Francesc	  Berenguer,	  que	  continúa	  como	  procurador	  del	  convento	  
en	   los	  años	  siguientes	  y	  que	  se	  convierte	  en	  procurador	  por	  el	  condado	  de	  Luna	  en	  1410,	  era	   la	  
suficiente	  para	  saltarse	  el	  doble	  control	  por	  parte	  de	  los	  jurados	  y	  del	  guardián,	  asegurando	  sólo	  la	  
comprobación	   por	   parte	   del	   convento.	   Sin	   embargo,	   el	   hecho	   de	   que	   también	   los	   jurados	   de	  
Segorbe	   tengan	  que	   rendir	   cuenta	   frente	  al	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  y	   la	  acentuación	  de	  que	  
“ans	  tenguen	  la	  nostra	  provisio	  present	  fermament	  e	  observen,	  e	  no.y	  contravinguen	  per	  alguna	  
manera,	   causa	   o	   raho”	   (Webster-‐Ivars	   (1982),	   doc.	   50)	   demuestra	   voluntad	   de	   control	   y	   de	  
efectividad	  a	   lo	   largo	  de	   la	   transmisión	  de	   la	   renta	  hasta	   su	  destino	   final	   y	   la	   consideración	  del	  
guardián	  como	  autoridad	  final.	  

También	  el	  segundo	  procurador,	  Bonafonat	  Berenguer,	  es	  exentado	  de	  presentar	  las	  cuentas	  a	  los	  
jurados	  de	  Segorbe,	  así	  como	  permitido	  a	  Francesc	  Berenguer	  en	   las	  cartas	  de	  Martín	  del	  15	  de	  
marzo	  y	  del	  10	  de	  septiembre	  de	  1407.	  Sin	  embargo,	  en	  el	  caso	  de	  Bonafonat,	  el	  procurador	  tiene	  
que	  rendir	  cuenta	  a	  dos	  hombres	  elegidos	  por	  él	  y	  por	  el	  guardián	  con	  consejo	  de	  cuatro	  frailes	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  61).	  
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En	  los	  libros	  de	  Berenguer	  Martí	  como	  procurador,	  la	  primera	  mención	  a	  los	  cinco	  mil	  sueldos	  se	  
encuentra	  en	  un	  interesante	  documento	  de	  1404,	  de	  los	  meses	  anteriores	  a	  la	  donación	  oficial	  del	  
convento	  a	  los	  franciscanos	  y	  del	  establecimiento	  oficial	  de	  la	  renta.	  En	  efecto,	  el	  15	  de	  junio	  de	  
1404,	  Berenguer	  Martí	  afirma	  haber	  actuado	  según	  la	  orden	  contenida	  en	  una	  carta	  real	  y	  haber	  
pagado	   como	   parte	   de	   la	   renta	   de	   cinco	   mil	   sueldos	   anuales	   150	   florines	   de	   oro	   al	   maestro	  
Bartolomeu	  Borràs	   (Agulló	   (1982),	  doc.	  1).	  Tal	  distribución	  de	   la	   renta,	   fraccionando	  su	  pago	  en	  
partes	   y	   antecedente	   a	   su	   concesión	  oficial,	   parece	   ser	   confirmada	  por	  otra	  orden	  de	  María	   de	  
Luna	  del	  17	  de	  septiembre	  de	  1404,	  para	  que	  Berenguer	  Martí	  pague	  al	  mismo	  Borràs	  otros	  150	  
florines	  de	  oro	  adjuntos	  a	   la	  misma	  cantidad	  donada	  con	  la	  carta	  del	  10	  de	  junio	  (Agulló	  (1982),	  
doc.	   2).	   El	   total	   de	   ambas	   concesiones	   correspondería	   a	   3.300	   sueldos,	   así	   que	   habría	   que	  
encontrar	  otros	  documentos	  que	  especifiquen	  cuotas	  de	  pago	  similares	  o	  la	  extinción	  de	  los	  1.700	  
sueldos	  restantes.	  	  

En	  los	  documentos	  no	  es	  citada	  la	  naturaleza	  de	  la	  recaudación	  de	  los	  dos	  rateos	  de	  la	  renta,	  pero	  
el	   hecho	   de	   que	   fuese	   Berenguer	   Martí	   a	   trasmitir	   los	   importes	   nos	   indica	   que	   los	   mismos	  
provenían	   del	   reino	   de	   Valencia.	   Además,	   los	   documentos	   son	   una	   fuente	   importante	   de	  
información	  sobre	  la	  administración	  económica	  del	  convento	  que	  nos	  mostrarían,	  por	  un	  lado,	  que	  
la	   donación	   del	   21	   de	   octubre	   de	   1404	   viene	   a	   institucionalizar	   una	   comunidad	   ya	   operante	   y	  
cuyas	   formas	   de	   administración	   ya	   estaban	   decididas	   y	   puestas	   en	   marcha	   meses	   antes	   de	   la	  
entrega	  oficial	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  los	  franciscanos.	  Por	  el	  otro,	  los	  documentos	  nos	  enseñan	  que	  
la	  entrega	  de	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos	  podía	  hacerse	  de	  forma	  fraccionada,	  un	  procedimiento	  
organizativo	  acorde	  con	  la	  falta	  de	  detalles	  sobre	  una	  fecha	  precisa	  para	  la	  entrega	  del	  importe	  y,	  
además,	   en	   consonancia	   con	   los	   numerosos	   aportes	   de	   los	   alamines	   del	   vall	   del	   Almonacid	   al	  
procurador	  a	  lo	  largo	  del	  año.	  	  	  	  	  

Tras	   la	  muerte	   de	   la	   reina,	   en	   enero	   del	   1407,	  Martín,	   junto	   a	   los	   coejecutores	   testamentarios	  
Eiximenis	  y	  Borràs,	  autoriza	  a	  Berenguer	  Martí,	  procurador	  del	  reino	  de	  Valencia	  y	  de	  las	  rentas	  de	  
María	   de	   Luna,	   a	   recoger,	   exigir	   y	   recolectar	   el	   dinero	   de	   los	   proventos	   de	   las	   tierras	  
pertenecientes	  a	  la	  reina,	  e	  incluso	  a	  arrendar	  y	  vender	  las	  rentas	  si	  fuera	  el	  caso	  al	  incantum,	  pero	  
siempre	  imponiendo	  un	  justo	  precio	  y	  siendo	  de	  utilidad	  al	  rey	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  32).	  

Con	   la	  muerte	   de	  María	   de	   Luna,	   el	   29	   de	   diciembre	   de	   1406,	   su	   hijo	  Martín,	   rey	   de	   Sicilia,	   se	  
convierte	  en	  heredero	  universal	  de	  sus	  bienes	  y	  su	  marido,	  el	  rey	  Martín,	  en	  usufructuario.	  Por	  lo	  
tanto,	  el	  mismo	  rey	  de	  Aragón	  gestiona	  y	  administra	  cuanto	  había	  sido	  concedido	  por	  María	  en	  
vida	  y	  cuanto	  fue	  otorgado	  en	  sus	  últimas	  voluntades	  respeto	  al	  Santo	  Espíritu.	  En	  efecto,	  en	  su	  
testamento	  María	  añade	  a	  los	  cinco	  mil	  sueldos	  otra	  renta	  de	  dos	  mil	  sueldos	  totales,	  1.500	  más	  
500	  sueldos,	   inicialmente	  provenientes	  del	  vall	  de	  Almonacid	  y	  posteriormente	  de	  Paterna.	  En	  la	  
serie	   de	   documentos	   en	   los	   cuales	   el	   rey	   administra	   las	   rentas	   se	   toman	   como	   referencia	   las	  
formas	   y	  modalidades	   de	   transmisión	   del	   dinero	   establecidos	   en	   la	   donación	   del	   convento	   y	   el	  
esquema	  y	  formulas	  del	  texto	  tiene	  estructuras	  similares.	  

La	   primera	   referencia	   a	   las	   rentas	   del	   vall	   de	   Almonacid	   concedidas	   al	   Santo	   Espíritu	   y	   a	   su	  
esquema	  de	  transmisión	  al	  convento	  es	  de	  pocos	  meses	  más	  tarde.	  Como	  se	  ha	  mencionado	  en	  el	  
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apartado	  sobre	  los	  procuradores,	  el	  15	  de	  marzo	  de	  1407	  Martín	  confirma	  la	  exención	  concedida	  
por	  María	  de	  Luna	  al	  procurador	  del	  convento,	  Francesc	  Berenguer,	  el	  cual	  no	  está	  obligado	  a	  dar	  
cuenta	   de	   la	   renta	   de	   cinco	   mil	   sueldos	   a	   los	   jurados	   de	   Segorbe,	   sino	   sólo	   al	   guardián	   del	  
convento.	  Los	  jurados	  de	  Segorbe	  tienen	  que	  justificar	  la	  transición	  del	  dinero	  al	  guardián	  también	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  35).	  	  

Posteriormente,	  el	  1	  de	  abril	  de	  1407,	  Martín,	  después	  de	  haber	  recordado	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  
sueldos	  establecida	  con	   la	  donación	  de	  1404,	  afirma	  que	  en	  el	   testamento	  de	  María	  de	  Luna	  se	  
confirma	  tal	  renta,	  añadiendo	  una	  suma	  de	  dos	  mil	  sueldos.	  La	  nueva	  renta	  se	  compone	  de	  1.500	  
sueldos	  destinados	  al	  aprovisionamiento,	  vestidos	  y	  otras	  necesidades	  del	  guardián	  y	  frailes	  de	  la	  
comunidad	  y	  de	  500	  sueldos	  designados	  a	  la	  reparación	  del	  convento.	  La	  suma	  total	  se	  recauda	  de	  
los	  provechos	  del	  vall	  de	  Almonacid,	  siguiendo	  el	  procedimiento	  de	  transferencias	  indicado	  en	  la	  
donación	  para	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos.	  De	  tal	  forma	  se	  manda	  y	  ordena	  cumplir	  a	  los	  jurados	  
de	  Segorbe,	  a	  Berenguer	  Martí	  de	  la	  tesorería	  y	  procurador	  del	  reino	  de	  Valencia,	  a	  los	  receptores	  
y	   colectores	   generales	  de	   los	  derechos	  que	   la	   reina	  poseía	  en	  el	   reino	  de	  Valencia,	   a	   los	   viejos,	  
alamines	   y	   otros	   colectores	   o	   receptores	   del	   Valle	   o	   de	   las	   alquerías	   del	   mismo.	   También	   se	  
establece	  una	  multa	  de	  mil	  florines	  de	  oro	  de	  Aragón	  para	  quien	  infrinja	  lo	  establecido	  (Apéndice	  
IV,	  doc.	  37).	  	  	  	  

En	   junio	   del	   mismo	   año,	  Martín	   emite	   una	   disposición	   parecida	   a	   la	   antecedente	   pero	   con	   un	  
importante	   cambio.	   En	   el	   documento,	   en	   el	   cual	   aparecen	   los	   nombres	   de	   los	   ejecutores	  
testamentario	  de	  la	  reina,	  entre	  los	  cuales	  están	  los	  frailes	  Bartomeu	  Borràs,	  Francesc	  Eiximenis	  y	  
Joan	  Eximeno,	   se	   vuelven	  a	   repetir	   las	   resoluciones	  anteriores:	   se	  nombra	   la	   renta	  de	   cinco	  mil	  
sueldos	  otorgada	  con	  la	  donación	  de	  1404,	  su	  confirmación	  en	  el	  testamento	  de	  María	  de	  Luna	  y	  
el	  añadido	  de	  la	  renta	  adicional	  de	  dos	  mil	  sueldos,	  destinados	  al	  mantenimiento	  de	  los	  frailes	  y	  la	  
reparación	  del	  convento.	  Pero,	  esta	  vez,	  el	  importe	  no	  se	  recauda	  enteramente	  de	  los	  provechos	  
del	  vall	  de	  Almonacid,	  sino	  que	  los	  500	  sueldos	  anuales	  se	  generan	  de	  las	  rentas	  y	  proventos	  de	  
Paterna,	  mientras	  que	  los	  1.500	  siguen	  siendo	  percibidos	  de	  los	  frutos	  y	  derechos	  del	  Valle.	  Tales	  
disposiciones	   son	   establecidas	   para	   los	   jurados	   de	   Segorbe,	   los	   jurados	   cristianos,	   los	   jurados	   y	  
viejos	  sarracenos	  de	  Paterna,	  Berenguer	  Martí	  de	  la	  tesorería	  y	  procurador	  de	  la	  reina	  en	  el	  reino	  
de	  Valencia,	  los	  viejos,	  alamines	  y	  otros	  colectores	  y	  receptores	  del	  rédito	  de	  la	  reina	  en	  el	  Vall	  de	  
Almonacid	   y	   sus	   alquerías	   y	   sus	   correspondientes	   en	   Paterna.	   También	   se	   vuelve	   a	   nombrar	   la	  
pena	   de	   mil	   florines	   de	   oro	   para	   quienes	   infligieran	   lo	   dispuesto	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   46).	   El	  
documento	  no	  explica	  el	  motivo	  del	  cambio	  en	  la	  recaudación	  de	  los	  500	  sueldos.	  

El	   10	   de	   septiembre	   de	   1407	   el	   rey	   vuelve	   a	   ocuparse	   de	   la	   renta	   adicional	   de	   dos	  mil	   sueldos	  
otorgados	  por	  María	  de	  Luna.	  Martín,	  que	  se	  presenta	  como	  ejecutor	  testamentario,	  se	  refiere	  al	  
importe	  como	  proveniente	  enteramente	  de	  las	  rentas	  y	  provechos	  del	  vall	  de	  Almonacid	  volviendo	  
a	  anunciar	  el	  mismo	  esquema	  de	  transmisión	  del	  dinero	  ya	  mencionado.	  Sin	  embargo,	  no	  se	  hace	  
referencia	   a	   la	   figura	   del	   procurador	   general	   y	   menos	   a	   Berenguer	   Martí8,	   sino	   a	   los	   mismos	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
8	  En	  los	  documentos	  de	  Martín	  del	  1	  de	  abril	  y	  del	  7	  de	  junio	  de	  1407	  el	  nombre	  de	  Berenguer	  Martí	  es	  acompañado	  

por	   el	   calificativo	   olim	   respecto	   a	   su	   cargo.	   Sin	   embargo,	   el	   libro	   del	   ARV,	  Maestre	   Racional	   9341	   del	   1408	   de	   la	  
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alamines	  o	  viejos	  o	  otros	  colectores	  que	  transmiten	  la	  renta	  a	  los	  jurados	  de	  Segorbe,	  los	  cuales	  la	  
entregan	   al	   procurador	   del	   convento	   que	   la	   convierte	   en	   lo	   necesario	   para	   la	   comunidad.	  
Nuevamente	  se	  exonera	  a	  Francesc	  Berenguer,	  procurador	  del	  Santo	  Espíritu,	  a	  rendir	  cuentas	  del	  
importe	  frente	  a	  los	  jurados	  de	  Segorbe,	  ya	  que	  se	  le	  había	  dispensado	  por	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  
sueldos	  y	  no	  por	  la	  adicional.	  Tanto	  Francesc	  Berenguer	  como	  los	  jurados	  de	  Segorbe	  tienen	  que	  
justificar	   la	   transmisión	   del	   dinero	   ante	   el	   guardián	   del	   convento.	   Según	   esta	   resolución	   se	  
entendería	   la	   vuelta	   a	   la	   disposición	   inicial	   de	   recaudar	   dos	   mil	   sueldos	   enteramente	   de	   los	  
provechos	  del	  vall	  de	  Almonacid,	  sin	  embargo,	  en	  las	  últimas	  dos	  líneas	  del	  documento	  se	  afirma	  
que	   “de	  Paterna	   sia	   expressat	   quels	   dits	   II	  millia	   solidos	   annuales	   sien	   liurats	   per	   lo	   procurador	  
general	  deles	  rendes”.	  Tal	  sintética	  afirmación	  parece	  dar	  la	  vuelta	  a	  cuanto	  se	  había	  establecido	  
anteriormente	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  47).	  

Por	   la	   ambigüedad	  de	   la	   disposición	   sería	   interesante	   consultar	   un	  documento	   inmediatamente	  
postreior	  a	   las	   referencias	  encontradas;	  no	  obstante,	   la	  nueva	  referencia	  real	  a	   la	  gestión	  de	   las	  
rentas	  es	  de	  algunos	  años	  más	  tarde.	  	  

Al	  consultar	  los	  documentos	  de	  Cancillería	  real,	  el	  testimonio	  de	  las	  dades	  del	  libro	  de	  Berenguer	  
Martí	  como	  procurador	  general	  aclara	  la	  situación.	  En	  efecto,	  el	  18	  de	  enero	  de	  1408,	  Berenguer	  
Martí	  describe	  la	  entrega	  de	  la	  renta	  de	  Paterna	  al	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  correspondiente	  a	  
500	  sueldos	  utilizables	  para	  la	  reparación	  del	  convento,	  según	  cuanto	  había	  sido	  ordenado	  por	  el	  
rey	   en	   la	   carta	   del	   7	   de	   junio	   de	   1407,	   de	   la	   cual	   hemos	   hablado	   anteriormente.	   El	   albarán	   de	  
recepción	   es	   firmado	   por	   Francesc	   Berenguer,	   el	   procurador	   del	   convento.	   Tal	   documento	  
confirmaría	  el	  cambio	  definitivo	  en	   la	  recaudación	  de	   los	  500	  sueldos	  destinados	  a	   la	  reparación	  
del	  convento	  del	  vall	  de	  Almonacid	  a	  Paterna	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  49).	  

Seis	  meses	  más	  tarde,	  en	  julio	  del	  mismo	  año,	  Berenguer	  Martí	  da	  nota	  de	  una	  nueva	  donación	  a	  
Borràs,	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  correspondiente	  a	  100	  florines,	  cambiados	  en	  1.100	  sueldos,	  y	  
cuyo	  motivo	  se	  explica	  en	  una	  carta	  real	  del	  16	  de	  marzo	  de	  1408.	  Tal	  suma	  parece	  diferenciarse	  
de	  su	  antecedente	  por	  algunas	  características:	  en	  efecto,	  se	  menciona	  el	  importe	  como	  legado	  de	  
María	   de	   Luna	   en	   su	   última	   voluntad,	   luego	   administrada	   por	   Martín,	   uno	   de	   sus	   albaceas	  
testamentarios,	   en	   concepto	   de	   los	   trabajos	   realizados	   en	   el	   convento;	   pero,	   al	   contrario	   del	  
documento	  del	  18	  de	  enero,	  no	  hay	  mención	  a	   la	  procedencia	  del	  dinero,	  como	  en	  el	  caso	  de	  la	  
referencia	   a	   Paterna.	   La	  mención	   “per	   onor	   de	   Deu”	   hace	   pensar	   en	   una	   donación	   piadosa	   sin	  
vínculo	  con	   las	  rentas	  otorgadas.	  De	  hecho,	  el	  albarán	  parece	  ser	  presentado	  al	  mismo	  guardián	  
por	   lo	   que	   se	   saltaría	   el	   habitual	   esquema	   de	   transmisión	   del	   dinero	   mencionado	   en	   la	  
administración	  de	  las	  rentas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  51).	  	  	  

En	  1410	  el	  rey	  Martín	  vuelve	  a	  ocuparse	  en	  primera	  persona	  de	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  un	  
documento	  con	  fecha	  de	  20	  de	  mayo.	  Después	  de	  haber	  recordado	  los	  cinco	  mil	  sueldos	  asignados	  
en	   la	  donación	  de	  1404,	  el	  añadido	  de	  dos	  mil	  sueldos	  en	  el	   testamento	  de	  María	  de	  Luna	  y	   las	  
formas	   de	   transmisión	   del	   dinero,	   inclusive	   la	   exención	   de	   Francesc	   Berenguer	   de	   justificar	   los	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
receptoría	  general	  lo	  define	  como	  “general	  administrador	  de	  totes	  les	  rendes	  ala	  dita	  senyora	  pertanyentes	  en	  regne	  
de	  Valencie”.	  	  
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movimientos	  de	  los	  importes	  a	  los	  jurados	  de	  Segorbe,	  Martín	  declara	  que,	  de	  los	  dos	  mil	  sueldos	  
otorgados,	  1.500	  se	  recaudan	  de	  las	  rentas	  y	  provechos	  del	  vall	  de	  Almonacid	  y	  500	  de	  las	  rentas	  
de	   Paterna.	   A	   este	   propósito	   cita	   el	   documento	   expedido	   el	   7	   de	   junio	   de	   1407,	   ya	   citado	  
anteriormente,	  y	  en	  el	  cual	  se	  declara	  por	  primera	  vez	  que	  parte	  de	  la	  nueva	  renta	  se	  recauda	  en	  
Paterna	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  54).	  

La	   recaudación	   de	   parte	   de	   la	   renta	   adicional	   asignada	   al	   Santo	   Espíritu	   sobre	   los	   bienes	   de	  
Paterna	   es	   confirmada	  por	   las	   anotaciones	   de	  Berenguer	  Martí	   en	   su	   libro	   en	   el	  mismo	  año.	   El	  
procurador	  general	  da	  cuenta	  de	  se	  han	  donado	  al	  guardián	  y	  al	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  500	  
sueldos	  que	  cada	  año	  reciben	  de	   las	   rentas	  de	  Paterna.	  Sin	  embargo,	  a	  pesar	  de	  que	  se	  haga	  el	  
albarán	  en	  el	  1410,	  el	  pago	  es	  el	  correspondiente	  al	  año	  anterior,	  el	  1409,	  como	  confirma	  el	  recibo	  
firmado	  por	  Francesc	  Berenguer,	  procurador	  del	  convento	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  53).	  

En	  el	  mismo	  1410,	  Bernat	  Medina,	  nuevo	  receptor	  por	  el	  reino	  de	  Valencia,	  empieza	  a	  tomar	  nota	  
de	  su	  administración	  en	  sus	   libros.	  Bernat	  aparece	  definido	  como	  recibidor	  de	  don	  Frederich	  de	  
Aragón	   por	   el	   reino	   de	   Valencia	   y	   Aragón,	   por	   lo	   que,	   tras	   la	   muerte	   de	  María	   de	   Luna	   y	   sus	  
usufructuarios	  y	  albaceas,	  la	  forma	  de	  administrar	  el	  Patrimonio	  sigue	  perpetuándose.	  	  	  

	  

2.2)	  Las	  rentas	  en	  el	  Antic	  Patrimoni	  

Las	  referencias	  a	  la	  trasmición	  de	  la	  renta	  del	  vall	  de	  Almonacid	  y	  Paterna	  al	  convento	  del	  Santo	  
Espíritu	  no	  sólo	  no	  desaparecen	  al	   fallecer	  Martín	  el	  Humá,	  ejecutor	  de	   la	  voluntad	  de	  María	  de	  
Luna,	  sino	  que	  muy	  al	  contrario	  las	  noticias	  al	  respecto	  se	  hacen	  más	  explicitas.	  	  

Como	  decíamos,	  a	  partir	  de	   finales	  de	   septiembre	  de	  1410	  encontramos	   los	   libros	  de	  un	  nuevo	  
procurador,	  Bernat	  Medina,	  receptor	  elegido	  por	  los	  mensajeros	  y	  deputados	  de	  la	  tierra	  de	  don	  
Fradrique	  de	  Aragón	  por	  el	  reino	  de	  Valencia	  y	  Aragón	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9655).	  

Del	   año	   siguiente,	   el	   1411,	   es	   el	   primer	   dato	   de	   interés	   acerca	   de	   las	   rentas.	   En	   efecto,	   Bernat	  
Medina	  dice	  haber	  recibido	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  vall	  de	  Almonacid	  todos	  aquellos	  1.900	  sueldos,	  
que,	   según	   ellos	   afirman,	   sobran	  de	   las	   rentas	   del	   Valle.	   Además,	   la	   suma	  es	   parte	   de	   aquellos	  
14.550	  sueldos	  que	  los	  habitantes	  del	  Valle	  tienen	  que	  pagar	  al	  señor	  cada	  año	  en	  dos	  términos,	  
Navidad	  y	  San	  Juan.	  El	  procurador	  recibe	  de	  las	  manos	  de	  Abdalaziz	  Alquez	  moro	  del	  Valle,	  la	  suma	  
de	  950	  sueldos	  por	  el	  pago	  de	  Navidad,	  y	  por	  manos	  de	  Mahomat	  Alcatalan,	  peitero,	  950	  sueldos.	  
Según	   los	  representantes	  del	  Valle,	   la	  cantidad	  faltante	  para	  alcanzar	   los	  14.550	  sueldos,	  12.550	  
sueldos,	  ya	  había	  sido	  transmitida	  por	  el	  rey	  Martín	  y	  la	  reina	  María	  de	  loable	  memoria	  a	  diversos	  
censalistas	  y	  órdenes	  de	  frailes	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9655,	  f.	  5r).	  	  	  

Aunque	  no	  se	  especifique	  la	  cuantía	  exacta	  dirigida	  específicamente	  a	  la	  orden	  de	  los	  frailes,	  este	  
primer	  dato	  nos	  acerca	  a	  la	  hipótesis	  de	  que	  la	  renta	  asignada	  al	  Santo	  Espíritu	  y	  recaudada	  de	  las	  
tierras	  del	  vall	  de	  Almonacid	  fuese	  un	  censal.	  En	  efecto,	  el	  importe	  mencionado	  de	  14.550	  sueldos	  
que	  el	  Valle	  tiene	  que	  pagar	  en	  dos	  fracciones	  anuales	  nunca	  es	  alcanzado	  según	  las	  evidencias	  de	  
las	   entregas	   que	   hemos	   encontrado	   durante	   la	   receptoría	   de	   Berenguer	   Martí.	   Por	   lo	   tanto,	  
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creemos	  que	  la	  diferencia	  entre	  los	  14.550,	  establecidos	  por	  el	  vall	  de	  Almonacid,	  y	  los	  importes	  
anualmente	   registrados	   como	   resta	   de	   las	   rentas	   o	   composiciones,	   es	   dada	   por	   el	   conjunto	   de	  
censales	   impuestos	  y	  que	  no	  aparecen	  registrados	  en	   los	   libros	  del	  receptor,	  puesto	  que	  son	   los	  
mismos	  habitantes	  quienes	  administran	  los	  censales.	  

A	  pesar	  de	  esta	  primera	  referencia,	  en	  el	  folio	  siguiente	  Bernat	  Medina	  afirma	  haber	  recibido	  del	  
alamín	   y	   viejos	   del	   vall	   de	   Almonacid	   los	   1.500	   sueldos	   que	   por	   orden	   del	   rey	   y	   la	   reina	   eran	  
llevados	  a	   los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu.	  A	  causa	  del	  prejuicio	  de	  la	  tierra	  del	  Antiguo	  Patrimonio,	  
sus	  sindicos	  y	  mensajeros	  mandan	  decir	  que	  no	  pueden	  pagar	  dicha	  cantidad.	  Por	  lo	  tanto,	  la	  renta	  
es	  entregada	  por	  dos	  peiteros	  del	  Valle	  al	  receptor	  en	  varias	  partes	  correspondientes	  a	  los	  pagos	  
de	  Nadal	  y	  San	  Juan	  del	  año	  1411	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  56).	  

En	  1412	  volvemos	  a	  encontrar	  la	  referencia	  a	  una	  entrega	  de	  los	  habitantes	  del	  vall	  de	  Almonacid	  
de	   1.900	   sueldos	   que	   sobran	   de	   las	   rentas	   del	   señor,	   sin	   embargo	   no	   se	   especifica	   que	   es	   lo	  
restante	  que	  se	  haya	  destinado	  a	  censalistas	  y	  a	  frailes	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9655,	  f.	  53r).	  

A	  continuación,	  aparecen	  anotados	  1.500	  sueldos	  que	  el	  procurador	  recibe	  del	  alamín	  y	  viejos	  del	  
vall	   de	   Almonacid	   y	   que	   el	   rey	  Martín	   entregaba	   a	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu,	   después	   de	   la	  
muerte	   de	   María	   de	   Luna.	   También	   en	   este	   caso,	   la	   entrega	   no	   puede	   llevarse	   a	   cabo	   salvo	  
perjuicio	  de	  dicha	  tierra,	  por	  lo	  que	  es	  Bernat	  Medina	  quien	  recibe	  las	  sumas	  correspondientes	  a	  
las	  fiestas	  de	  Nadal	  y	  de	  San	  Juan	  de	  las	  manos	  del	  peitero	  del	  Valle	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  57).	  

Las	  referencias	  de	  1411	  y	  1412	  sobre	  la	  imposibilidad	  de	  las	  autoridades	  del	  Valle	  para	  cumplir	  con	  
la	  transmición	  de	  la	  renta	  al	  Santo	  Espíritu	  muestran	  la	  existencia	  y	  continuidad	  de	  la	  trasmisión	  de	  
la	   renta	   tras	   la	  muerte	   de	  María	   de	   Luna	   y	  Martín.	   Además,	   teniendo	   en	   cuenta	   que	   eran	   los	  
habitantes	  del	  vall	  de	  Almonacid	  quienes	  se	  hacían	  cargo	  de	  distribuir	  a	  los	  acredores	  las	  cuantías	  
de	   los	   censales,	   bien	   se	   podrían	   interpretar	   estas	   noticias	   como	   que,	   por	   causas	   mayores,	   las	  
autoridades	  del	  Valle	  no	  pueden	   cumplir	   con	   la	   entrega	  del	   censal,	   de	   forma	  que	   transmiten	   la	  
renta	  al	  procurador	  que	  toma	  nota	  de	  cuanto	  se	  ha	  recibido.	  	  

Las	  dificultades	  en	  que	  se	  encontraba	  el	  vall	  de	  Almonacid	  en	  aquellos	  años	  son	  confirmadas	  por	  
otra	  anotación	  de	  1412	  en	  la	  cual	  Bernat	  Medina	  dice	  que	  se	  han	  pagado	  a	  Mahomat	  Alazib	  1.292	  
sueldos	  para	  las	  reparaciones	  del	  castillo,	  ya	  que	  eran	  tiempos	  de	  guerra	  y,	  si	  no	  se	  procedía	  con	  
las	  reparaciones,	  los	  mudéjares	  amenazaban	  con	  abandonar	  el	  Valle	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9655,	  
f.	  74v).	  	  

La	   prosecución	   de	   la	   entrega	   de	   la	   renta	   y	   su	   forma	   censal	   parece	   quedar	   confirmada	  por	   otra	  
fuente:	   el	   registro	   hecho	   por	   el	   Baile	   general	   de	   Valencia,	   Joan	  Mercader,	   en	   1412.	   El	   Libre	   de	  
patrimoni	  del	  Baile	  enumera	  las	  rentas	  reales	  recaudadas	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  y,	  en	  el	  apartado	  
dedicado	   a	   la	   ciudad	   de	   Paterna,	   se	   describen	   los	   500	   sueldos	   asignados	   a	   los	   frailes	   del	   Santo	  
Espíritu,	  que	  eran	  parte	  de	  los	  36.009	  sueldos	  que	  se	  pagan	  cada	  año	  por	  las	  pensiones	  censales	  y	  
otros	   cargos	   que	   el	   rey	   y	   la	   reina	   habían	   gravado	   sobre	   las	   rentas	   en	   tiempos	   pasados.	   En	   el	  
espacio	  dedicado	  al	  vall	  de	  Almonacid,	  también	  encontramos	  citados	  los	  cinco	  mil	  y	  1.500	  sueldos	  
destinados	   al	   Santo	   Espíritu	   y	   que	   formaban	   parte	   de	   aquellos	   14.550	   sueldos	   anuales	   que	   los	  
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musulmanes	  del	  Valle	  tenían	  que	  pagar	  por	  una	  serie	  de	  cargos	  en	  dos	  pagos	  anuales,	  Navidad	  y	  
san	   Juan	   (ARV,	  Bailía,	   apendix	  n.	  61,	   ff.	   313rv,	  314rv,	  319r;	  Guinot	   (1992),	   581-‐640).	   El	  Libre	  de	  
patrimoni	   del	   Baile	   confirma	   el	   dato	   encontrado	   en	   los	   libros	   del	   receptor,	   es	   decir	   el	   total	   de	  
14.550	  sueldos	  anuales	  que	  el	  vall	  de	  Almonacid	  tiene	  que	  entregar	  en	  dos	  plazos.	  

Volviendo	   a	   los	   libros	   del	   receptor	   del	   Patrimonio,	   entre	   les	   reebudes	  de	   1413	   encontramos	   la	  
referencia	  a	   la	  entrega	  de	  1.900	  sueldos	  de	   lo	  que	  queda	  de	   las	  rentas	  por	  parte	  del	  peitero	  del	  
Valle,	   sin	  embargo	  no	  hay	  referencias	  a	  que	   lo	  restante	  se	  haya	  destinado	  a	  censalistas	  y	   frailes	  
(ARV,	  Maestre	  racional,	  9655,	  f.	  86v).	  	  

Nuevamente,	   sigue	   a	   esta	   anotación	   el	   recibo	   de	   1.500	   sueldos	   entregados	   de	   las	   manos	   de	  
Mahomat	   Catalán,	   peitero	   del	   Valle,	   renta	   que	   se	   transportaba	   a	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	  
según	  el	  legado	  de	  María	  de	  Luna.	  Como	  en	  los	  casos	  anteriores,	  la	  transmisión	  no	  puede	  llevarse	  
a	  cabo	  por	  el	  perjuicio	  de	  las	  universidades,	  las	  cuales	  transportan	  todas	  las	  rentas	  del	  señor	  por	  
diversos	  cargos	  de	  censal.	  Por	  lo	  tanto,	  los	  sindicos	  y	  mensajeros	  de	  las	  universidades	  envian	  dicha	  
cantidad	  al	  receptor,	  en	  concepto	  de	  los	  pagos	  de	  Navidad	  y	  San	  Juan	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  58).	  

Por	   las	   informaciones	  aportadas	  por	  este	  documento,	  podemos	  confirmar	  que	   la	   renta	  de	  1.500	  
sueldos	   atribuida	   en	   el	   testamento	   de	   la	   reina	  María	   de	   Luna	   era	   un	   censal	   cargado	   sobre	   las	  
rentas	  del	  Valle.	  

A	  pesar	  de	  que	   los	   libros	  de	  Bernat	  Medina	  como	  receptor	  del	  conde	  de	  Luna	  sigan	  en	   los	  años	  
sucesivos,	   no	   volvemos	   a	   encontrar	   ninguna	   referencia	   a	   las	   rentas	   destinadas	   al	   Santo	   Espíritu	  
hasta	   el	   1424.	   En	   efecto,	   para	   este	   año	   volvemos	   a	   ver	   anotada	   la	   suma	   de	   1.900	   sueldos	   que	  
sobran	   de	   las	   rentas	   del	   Valle	   entregada	   por	   Mahomat	   Catalán,	   ya	   señalado	   como	   peitero	  
anteriormente,	  por	  los	  pagos	  de	  enero	  y	  julio	  del	  año	  en	  curso.	  Estas,	  como	  todas	  las	  otras	  rentas,	  
son	   transportadas	   a	   los	   frailes	  del	  monasterio	  de	  Vall	   de	  Crist,	   a	   los	  de	   Santo	  Espíritu	   y	   a	  otros	  
corredores	  y	  censalistas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  62).	  

En	  el	  apartado	  dedicado	  a	  los	  censales	  particulares	  cargados	  sobre	  Paterna	  de	  ese	  mismo	  año,	  con	  
apoca	   del	   25	   de	   agosto,	   el	   receptor	   registra	   la	   transmisión	   de	   500	   sueldos	   a	   los	   frailes	   del	  
convento	   del	   Santo	   Espíritu,	   a	   través	   de	   su	   procurador,	   Bonafonat	   Berenguer.	   La	   suma,	   que	   el	  
convento	   está	   acostumbrado	   a	   recibir	   de	   las	   rentas	   de	   Paterna	   y	   en	   un	   pago	   el	   día	   8	   de	   junio,	  
había	   sido	   dispuesta	   por	   la	   reina	   en	   su	   último	   testamento	   para	   la	   reparación	   del	   convento	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  63).	  

A	  partir	  de	  esta	  primera	  mencion,	  las	  demás	  referencias	  a	  los	  500	  sueldos	  de	  Paterna	  destinados	  al	  
Santo	  Espíritu	  siempre	  aparecerán	  entre	  las	  dades	  del	  libro	  del	  receptor	  y	  en	  el	  apartado	  dedicado	  
a	   los	  censales	  cargados	  sobre	   la	  ciudad	  de	  Paterna.	  Este	  nueve	  dato	  aclara	  que	  también	   los	  500	  
sueldos	  de	  Paterna	  destinados	  al	  convento	  en	  el	  testamento	  de	  María	  de	  Luna	  eran	  de	  tipo	  censal.	  

Otra	  anotación	  del	  1424	  muestra	  que	  el	  vall	  de	  Almonacid	  volvía	  a	  encontrarse	  en	  una	  situación	  
difícil.	   En	   efecto,	   Bernat	  Medina	   explica	   que	   se	   han	   dado	   a	  Mahomat	   Catalán,	   colector	   de	   las	  
rentas	  del	  señor,	  la	  suma	  de	  cien	  sueldos	  destinada	  a	  la	  reparación	  de	  las	  casas	  (alberchs),	  ciento	  y	  
seis,	  que	  a	  causa	  de	  las	  continuas	  lluvias	  de	  aquel	  año	  fueron	  derruidas.	  Parece	  ser	  que	  la	  ayuda,	  
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que	   se	   decidió	   en	  Valencia	   el	   12	  de	   abril	   de	   1424	   y	   prevista	   para	   seis	   años,	   es	   otorgada	  por	   el	  
señor	  para	  calmar	  los	  ánimos	  de	  los	  habitantes	  del	  Valle,	  que	  amenazaban	  con	  dejar	  las	  tierras.	  En	  
tal	  ayuda	  también	  participan	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  del	  Valldecrist,	  que	  recibían	  la	  mayor	  
parte	  de	  las	  rentas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  64).	  

En	   el	   año	   siguiente,	   el	   1425,	   volvemos	   a	   encontrar	   la	   referencia	   a	   los	   1.900	   sueldos	   de	   lo	   que	  
queda	  de	  las	  rentas	  provenientes	  del	  vall	  de	  Almonacid,	  parte	  de	  aquellos	  14.550	  sueldos	  que	  el	  
Valle	  daba	  de	  renta	  ordinaria	  al	   señor	  cada	  año.	   	  Sin	  embargo,	  no	  se	  hace	  referencia	  explícita	  a	  
quienes	  se	  destinaba	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9664	  y	  9666,	  f.	  61r).	  

Con	  albarán	  del	  7	  de	  diciembre	  aparece	  otra	  entrega	  de	  cien	  sueldos	  hecha	  a	   los	  habitantes	  del	  
vall	  de	  Almonacid	  para	  el	   segundo	  año	  de	   la	  ayuda	  estipulada	  a	  causa	  de	   las	  aluviones,	  pero	  en	  
este	   caso	  no	  hay	  ninguna	   referencia	   a	   la	   contribución	  de	   franciscanos	   y	   cartujos	   (ARV,	  Maestre	  
racional	   9664,	   f.	   95r;	   9666,	   f.	   115r).	   También	   se	   les	   destina	   583	   sueldos	   y	   6	   dineros	   para	   las	  
reparaciones	  del	  castillo	  (ARV,	  Maestre	  Racional,	  9666,	  f.	  92v).	  

En	  las	  anotaciones	  hechas	  por	  Bernat	  Medina	  en	  1426	  volvemos	  a	  encontrar	  referencias	  ya	  vistas	  
en	  los	  años	  anteriores,	  como	  la	  entrega	  de	  1.900	  sueldos	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  del	  vall	  de	  
Almonacid	   (ARV,	  Maestre	   Racional	   9664,	   9666,	   f.	   106v)	   y	   la	   transmisión	   de	   los	   500	   sueldos	   de	  
Paterna	   al	   Santo	   Espíritu,	   o	   a	   su	   procurador,	   Miquel	   Berenguer,	   con	   apoca	   del	   15	   de	   abril	  
(Apéndice	   IV,	   doc.	   66).	   También,	   se	   suministran	   cien	   sueldos	   para	   el	   tercer	   año	   de	   la	   ayuda	  
concedida	  a	   los	  habitantes	  del	   vall	   de	  Almonacid	   por	   las	   casas	  destruidas	  por	   las	   fuertes	   lluvias	  
(ARV,	  Maestre	  racional	  9664;	  9666,	  f.	  142v).	  

También,	  aportan	  un	  nuevo	  y	  significativo	  dato.	  En	  efecto,	  con	  apoca	  del	  28	  de	  junio,	  se	  entrega	  a	  
los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu,	   o	   por	   ellos	   a	   Bonafonat	   Berenguer	   su	   procurador,	   la	   suma	   de	  
doscientos	  florines	  de	  oro,	  es	  decir	  2.200	  sueldos,	  como	  parte	  prorrata	  de	  aquello	  18.750	  sueldos	  
que,	   según	   sentencia	   del	   gobernador	   de	  Valencia,	   Bernat	  Medina,	   el	   receptor	   del	   señor	   conde,	  
había	  sido	  condenado	  a	  pagar	  el	  9	  de	  agosto	  de	  1423	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  67).	  En	  otro	  documento	  
con	  la	  misma	  fecha,	  se	  abona	  al	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  Antoni	  Centelles,	  otra	  suma	  de	  1.360	  
sueldos	  también	  como	  parte	  del	  importe	  de	  la	  sentencia	  del	  gobernador	  de	  Valencia.	  Además,	  el	  
documento	   aclara	   el	   motivo	   de	   la	   resolución,	   ya	   que	   especifica	   que	   el	   gobernador	   adjudica	   la	  
suma	  de	  18.750	  sueldos	  a	  los	  frailes	  por	  algunas	  rentas	  que	  el	  receptor	  había	  cesado	  de	  pagar	  en	  
años	  anteriores	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  68).	  

Otra	   parte	   de	   la	   deuda	   es	   entragada	   poco	  más	   tarde,	   cuando	   se	   donan	   440	   sueldos	   a	  Miquel	  
Berenguer,	  procurador	  de	  los	  frailes,	  con	  apoca	  del	  11	  de	  julio	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  69).	  

A	  pesar	  de	  que	  no	  se	  hayan	  podido	  encontrar	  fuentes	  indicadoras	  de	  la	  denuncia	  y	  de	  la	  resolución	  
tomada	  por	  el	  Gobernador	  en	  contra	  del	  receptor,	  la	  sentencia	  del	  gobernador	  de	  Valencia	  es	  otro	  
dato	   indicador	  de	  que	   las	  rentas	  asignadas	  al	  Santo	  Espíritu	   fuesen	  censales.	  En	  efecto,	  veíamos	  
que,	  en	  el	  caso	  de	  los	  territorios	  que	  administraban	  por	  su	  cuenta	  los	  censales,	  si	  los	  censalistas	  no	  
recibían	   sus	   pensiones,	   podrían	   recurrir	   al	   Gobernador,	   para	   que	   él	   reactivase	   el	   proceso	  
créditicio.	  Por	  lo	  tanto,	  la	  sentencia	  del	  gobernador	  de	  Valencia	  que	  condena	  el	  receptor	  a	  saldar	  
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la	  deuda	  acumulada	  con	  el	  Santo	  Espíritu	  por	  el	   impago	  de	  rentas	  anteriores	  parece	  obedecer	  a	  
esta	   misma	   tipología.	   En	   este	   caso,	   no	   sería	   la	   base	   recaudadora	   quien	   es	   condenada,	   sino	   el	  
administrador	  delegado	  de	  supervisionar	  el	  proceso	  de	  traspaso	  de	  las	  rentas.	  

El	  origen	  de	  la	  deuda	  podría	  coincidir	  con	  la	  falta	  de	  referencias	  del	  traspaso	  de	  los	  500	  sueldos	  de	  
Paterna,	  normalmente	  bien	  documentados,	  en	  los	  libros	  del	  receptor	  Bernat	  Medina	  en	  los	  años	  
1407,	  1410-‐1411,	  1413-‐1423	  (tabla	  6).	  Si	  multiplicamos	  los	  500	  sueldos	  por	  los	  supuestos	  años	  en	  
que	  no	  se	  trasmitieron,	  obtenemos	  un	  importe	  inferior	  al	  indicado	  por	  la	  sentencia.	  	  Por	  lo	  tanto,	  
la	  diferencia	  podría	  venir	  dada	  por	  las	  rentas	  recaudadas	  en	  el	  vall	  de	  Almonacid.	  En	  este	  caso,	  el	  
hecho	  de	  que	  los	  censales	  del	  vall	  de	  Almonacid	  fuesen	  gestionados	  por	  los	  mismos	  habitantes	  del	  
Valle,	  dificulta	  determinar	  con	  seguridad	  el	  año	  en	  que	  se	  dejó	  de	  trasmitir	  la	  renta	  o	  parte	  de	  ella.	  
De	   hecho,	   la	   presencia	   de	   los	   1.500	   sueldos	   en	   los	   libros	   del	   receptor	   se	   debe	   a	   una	   situación	  
excepcional,	  por	   la	  que	   las	  autoridades	  del	  Valle	  no	  pueden	  gestionar	  el	   traspaso	  y	   reenvían	   las	  
entregas	  a	  Bernat	  Medina	  para	  que	  se	  haga	  cargo,	  y	  que	  deje	  anotado	  lo	  ocurrido.	  	  

En	   los	  años	   siguientes,	  no	  hemos	  vuelto	  a	  encontrar	   referencias	  a	   la	   trasmisión	  de	  cuotas	  de	   la	  
deuda	  al	  Santo	  Espíritu.	  

Tras	  la	  referencia	  a	  la	  sentencia	  del	  Gobernador,	  en	  1427	  Bernat	  Medina	  señala	  en	  su	  libro	  haber	  
entregado	   los	   500	   sueldos	   censales	   de	   Paterna	   a	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu,	   o	   por	   ellos	   a	   su	  
procurador,	  Miquel	  Berenguer,	  con	  apoca	  del	  15	  de	  abril	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  71).	  También	  se	  hace	  
referencia	   a	   los	   1.900	   sueldos	   provenientes	   de	   lo	   que	   queda	   de	   las	   rentas,	   sin	  mencionar	   que	  
fuesen	  destinados	  a	  frailes	  y	  censalistas	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9668,	  f.	  3r).	  

A	  partir	  del	  25	  de	  octubre	  de	  1427	  y	  hasta	  el	  1440	  es	  Ali	  Xupió,	  de	  la	  morería	  de	  Valencia,	  quien	  
cubre	   el	   cargo	   de	   receptor	   general	   de	   las	   rentas	   pertenecientes	   al	   Antic	   Patrimoni	   que	   el	   rey	  
Martín	   y	   la	   reina	   María	   de	   Luna	   poseían	   en	   el	   reino	   de	   Valencia.	   Probablemente	   debido	   a	   la	  
presencia	  de	  dos	  receptores	  en	  el	  mismo	  año,	  el	  nuevo	  receptor	  registra	  haber	  entregado	  la	  renta	  
de	  500	  sueldos	  al	  Santo	  Espíritu	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  70).	  

En	  1428,	  Ali	  Xupió	  señala	  los	  1.900	  sueldos	  de	  lo	  que	  queda	  de	  las	  rentas	  del	  señor	  en	  el	  vall	  de	  
Almonacid	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9669,	  f.	  8r)	  y	   los	  500	  sueldos	  censales	  de	  Paterna	  que	  se	  han	  
entregado	  a	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu,	  o	  por	  ellos	  a	  su	  guardián	  Bernat	  Perez,	  que	  de	  costumbre	  
solían	  recibir	  el	  8	  de	  junio	  en	  un	  pago	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  72).	  	  

En	  1429,	  el	   receptor	  anota	   los	  1.900	  sueldos	   recibidos	  del	  Valle	  de	   los	  que	  sobran	  de	   las	   rentas	  
(ARV,	  Maestre	  racional,	  9669,	  f.	  48r),	  pero	  no	  hay	  referencias	  a	  la	  renta	  censal	  de	  Paterna.	  

Entre	   los	  años	  1430	  y	  1433	  no	  se	  han	  encontrado	   libros	  del	   receptor,	  por	   lo	  que	  hasta	  1434	  no	  
volvemos	   a	   encontrar	   una	   anotación	   de	   Ali	   Xupió,	   que	   indica	   la	   entrega	   de	   la	   suma	   de	   1.900	  
sueldos	  de	  lo	  que	  sobra	  de	  las	  rentas	  del	  vall	  de	  Almonacid	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9678)	  y	  los	  500	  
sueldos	  de	  Paterna	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  está	  acostumbrado	  a	  recibir	  el	  8	  de	   junio	  (Apéndice	   IV,	  
doc.	  76).	  	  
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Para	   los	   años	   siguientes,	   de	   1435	   a	   1437,	   el	   receptor	   anota	   cada	   año	   haber	   recibido	   los	   1.900	  
sueldos	  de	   lo	  que	  queda	  de	   las	   rentas	  del	   vall	   de	  Almonacid	   (ARV,	  Maestre	   racional,	   9678),	   sin	  
especificar	   que	   la	   parte	   restante	  de	   la	   renta	   se	  haya	   trasmitido	   a	   frailes	   y	   censalistas,	   y	   que	  ha	  
trasladado	   los	   500	   sueldos	   censales	   de	   Paterna	   a	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espiritu,	   que,	   como	   de	  
costumbre,	  los	  reciben	  en	  un	  pago	  el	  8	  de	  junio	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  91,	  95,	  97).	  

También	   en	   los	   años	   entre	   el	   1438	   y	   el	   1440	   Ali	   Xupió	   registra	   los	   mismos	   datos,	   es	   decir,	   la	  
entrega	   de	   1.900	   sueldos	   del	   vall	   de	   Almonacid,	   sin	   ninguna	   referencia	   al	   tipo	   de	   destinatarios	  
(ARV,	  Maestre	   racional,	   9679,	   ff.	   2r,	   47v,	   86v),	   y	   la	   donación	   de	   500	   sueldos,	   obtenidos	   de	   los	  
censales	  cargados	  sobre	  la	  villa	  de	  Paterna	  y	  transmitidos	  a	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  un	  pago	  

el	  8	  de	  junio	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  106,	  108,	  109).	  	  

Algunos	   de	   los	   años	   cubiertos	   por	   los	   libros	   de	   Ali	   Xupió	   coinciden	   con	   los	   registros	   de	   Pere	  
Cabanyelles,	  procurador	  de	  Paterna,	  Benaguasil	  y	   la	  Pobla	  entre	  el	  1435	  y	  1442.	  No	  obstante,	  el	  
procurador	  no	  señala	  ningún	  tipo	  de	  envío	  de	  dinero	  censal	  al	  receptor,	  por	  lo	  que	  los	  500	  sueldos	  
provenientes	  de	  Paterna	  solo	  aparecen	  en	  los	  registros	  de	  la	  receptoría	  del	  Antic	  Patrimoni	  (ARV,	  
Maestre	  racional,	  9820).	  

También	  durante	  la	  receptoría	  de	  Pere	  de	  Mondragón,	  sucesor	  de	  Ali	  Xupió	  como	  receptor,	  vemos	  
repetirse	  las	  anotaciones	  encontradas	  anteriormente.	  En	  efecto,	  en	  1444	  el	  receptor	  toma	  nota	  de	  
haber	   recibido	   950	   sueldos	   de	   aquellos	   1900	   que	   sobran	   de	   las	   rentas	   del	   vall	   Almonacid,	   en	  
concepto	   del	   pago	   de	   San	   Joan	   (ARV,	  Maestre	   racional,	   9680,	   f.	   1v).	   En	   el	  mismo	   año,	   Pere	   de	  
Mondragón	   registra	   haber	   transmitido	   la	   renta	   de	   Paterna	   al	   convento,	   esta	   vez	   el	   9	   de	   junio	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  115).	  

Al	   año	   siguiente,	  el	   receptor	   registra	  el	   recibo	  del	  pago	  de	  Navidad	  de	  950	   sueldos	  de	   los	  1900	  
sueldos	   del	   vall	   de	   Almonacid,	   correspondiente	   al	   1444	   (ARV,	  Maestre	   racional,	   9682,	   f.	   1v),	   el	  
saldo	   de	   la	   entrega	   de	   1445	   (ARV,	  Maestre	   racional,	   9682,	   f.	   51v),	   y	   la	   transmisión	   de	   los	   500	  
sueldos	  censales	  de	  Paterna	  a	  los	  franciscanos	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  117).	  

También	   en	   el	   1446	   encontramos	   documentado	   el	   traspaso	   de	   los	   500	   sueldos	   censales	   de	  
Paterna	  al	  Santo	  Espíritu	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  118).	  

La	   receptoría	   coincidente	   con	   las	   últimas	   entregas	   de	   la	   renta	   al	   Santo	   Espíritu	   antes	   de	   la	  
quitación	   del	   legado	   a	   favor	   de	   la	   Santísima	   Trinidad	   es	   la	   de	   Pere	   de	   Capdevila.	   Como	   sus	  
antecesores,	   el	   receptor	   registra	   la	   entrega	   de	   la	   renta	   de	   1900	   sueldos	   del	   vall	   de	   Almonacid	  
(ARV,	  Maestre	   racional,	   9685,	   f.	   2v;	  9687,	   f.	   2r)	   y	   la	   transmisión	  de	   los	  500	   sueldos	   censales	  de	  
Paterna	  a	  los	  frailes	  del	  año	  1453	  y	  1456	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  125,	  126).	  

En	   efecto,	   la	   referencia	   siguiente	   es	   la	   del	   receptor	   Bernat	   Serena,	   que	   en	   1464	   registra	   haber	  
transmitido	  los	  500	  sueldos	  censales	  de	  Paterna,	  que	  solían	  recibir	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu,	  a	  
Isabel	  Villena,	  abadesa	  del	  monasterio	  de	  la	  Trinidad	  de	  Valencia	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  135).	  

En	  base	  a	  las	  referencias	  a	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu	  encontradas	  hasta	  el	  momento,	  podemos	  
hacer	  el	  siguiente	  resumen:	  
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Fecha	   5	  mil	  s.	  

(Vall	  de	  
Almonacid)	  

1.500	  s.	  

(Vall	  de	  
Almonacid)	  

500	  s.	  

(Paterna)	  

1.900	  s.	  

(Vall	  de	  
Almonacid)	  

Deuda	  acumulada	  
por	  impago	  de	  

rentas	  

1404	  • 15/06:	  1.650	  s	  pro	  

rata	  de	  los	  5	  mil	  s.	  

17/09:	  150	  fl	  a	  
Borras	  pro	  rata	  

	   	   	   	  

1405	   22/04:	  2.500	  s.	   	   	   	   	  

1408	   	   	   18/01:	  500	  s.	   	   	  

1410	   	   	   500	  s.	  (apoca	  
del	  1410	  pero	  

pago	  del	  1409)	  

	   	  

1411	   	   1.500	  s.	  al	  

receptor	  por	  
problemas	  de	  

envío.	  

	   	   	  

1412	   5	  mil	  s.	   1500	  s.	  al	  

receptor	  por	  
problemas	  de	  

envío.	  

1500	  s.	  

500	  s.	  

	  

	   	  

1413	   	   1500	  s.	  al	  

receptor	  por	  
problemas	  de	  

envío.	  
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1424	   	   	   25/08:	  500	  s.	  

como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	  

1900	  s.	  que	  

sobran	  de	  las	  
rentas:	  son	  

transportados	  a	  

los	  frailes	  del	  
Valldecrist	  y	  del	  
Santo	  Espíritu	  

	  

1426	   	   	   15/04:	  500	  s.	  

como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	  

	   28/06:	  2.200	  s.	  de	  

los	  18.750	  que	  se	  
debe	  al	  convento	  

28/06:	  1360	  s.	  en	  
paga	  pro	  rata	  por	  

impago	  de	  rentas	  
anteriores	  

11/07:	  440	  s.	  en	  
paga	  rateada	  por	  

impago	  de	  rentas	  
anteriores.	  

1427	   	   	   15/04:	  500	  s.	  

como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06.	  

500	  s.	  de	  rentas	  

como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	   	  

1428	   	   	   500	  s.	  como	  de	  

costumbre	  el	  
8/06	  

	   	  

1434	   	   	   500	  s.	  como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	   	  

1435	   	   	   500	  s.	  como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	   	  

1436	   	   	   500	  s.	  como	  de	  

costumbre	  el	  
8/06	  
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1437	   	   	   500	  s.	  como	  de	  

costumbre	  el	  
8/06	  

	   	  

1438	   	   	   500	  s.	  como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	   	  

1439	   	   	   500	  s.	  como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	   	  

1440	   	   	   500	  s.	  como	  de	  

costumbre	  el	  
8/06	  

	   	  

1444	   	   	   500	  s.	  que	  
reciben	  el	  9/06.	  

	   	  

1445	   	   	   500	  s.	   	   	  

1446	   	   	   500	  s.	  como	  de	  

costumbre	  el	  
8/06	  

	   	  

1453	   	   	   500	  s.	  como	  de	  
costumbre	  el	  

8/06	  

	   	  

1456	   	   	   500	  s.	  

	  

	   	  

	  

	  

Tabla	  6.	  Rentas	  del	  Santo	  Espíritu	  

	  

	  

En	  las	  menciones	  descritas	  sobre	  el	  traslado	  de	  la	  renta,	  la	  única	  referencia	  al	  papel	  jugado	  por	  los	  
jurados	  de	  Segorbe,	  que,	  según	  el	  esquema	  de	  trasmisión	  del	  legado	  de	  María	  de	  Luna,	  tenían	  que	  
trasmitir	   los	   importes	   al	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu,	   es	   la	   del	   pergamino	   de	   1405,	   en	   el	   que	  
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antes	  de	   la	  donación	  del	   convento	  a	   los	   frailes,	   y	  analizadas	   las	   referencias	  analizadas	   sobre	   las	  
rentas	  trasmitidas	  al	  Santo	  Espíritu,	  podemos	  concluir	  que	  los	  siete	  mil	  sueldos	  donados	  por	  María	  
de	   Luna	   al	   convento	   eran	   censales	   obtenidos	   sobre	   las	   rentas	   ordinarias	   de	   las	   tierras	   de	   su	  
pertenencia.	  

La	  correspondencia	  entre	  el	  legado	  otorgado	  por	  María	  de	  Luna	  al	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  su	  
recaudación	  en	  forma	  de	  censal	  parece	  ser	  aceptada	  por	  la	  estudiosa	  Jill	  R.	  Webster	  que,	  tratando	  
del	  convento	  y	  de	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos,	  afirma	  que	  el	  censal	  sobre	  el	  capital	  de	  las	  500	  mil	  
libras	   de	   moneda	   valenciana	   era	   de	   500	   libras	   por	   año	   y	   que,	   en	   el	   momento	   de	   redactar	   el	  
testamento	  de	  María,	  era	  de	  10	  sueldos	  por	  libra.	  Sin	  embargo,	  no	  da	  más	  explicaciones	  al	  respeto	  
(Webster	  (2000b),	  269).	  	  

La	   asignación	   censal	   de	   la	   renta	  del	   vall	   de	  Almonacid	   y	   Paterna	   al	   Santo	  Espíritu	   tiene	  algunas	  
similitudes	  con	  el	  proceso	  de	  imposiciones	  de	  censales	  sobre	  las	  rentas	  de	  la	  Bailía.	  En	  efecto,	  ya	  
desde	  el	  siglo	  XII	  la	  Corona	  consignaba	  el	  pago	  de	  los	  créditos	  recibidos	  sobre	  las	  rentas	  feudales	  
percibidas	  anualmente.	  En	  efecto,	  se	  realizaba	  una	  operación	  del	  todo	  parecida	  al	  carregament	  de	  
censal,	   ya	   que	   se	   cambiaba	   la	   entrega	   de	   una	   cantidad	   al	   contado,	   el	   valor	   de	   unos	   servicios	  
prestados	   o	   una	   acción	   piadosa,	   por	   una	   renta	   perpetua	   o	   vitalicia	   a	   descontar	   de	   un	   ingreso	  
concreto	  de	  una	  bailía.	  Sólo	  en	  el	  primer	  caso	  existía	  un	  préstamo	  físico	  de	  dinero,	  mientras	  que	  
en	  los	  otros	  casos	  el	  capital	  era	  dado	  por	  los	  servicios	  que	  el	  beneficiario	  prestaba	  a	  la	  Corona.	  En	  
los	  ejemplos	  ofrecidos	  por	  el	  autor	  García	  Marsilla	  sobre	  la	  Bailía	  de	  Valencia,	  entre	  los	  perpetuals	  
o	  censales	  predominan	  los	  concedidos	  a	  instituciones	  religiosas	  (García	  Marsilla	  (2002),	  301-‐308).	  

En	   el	   caso	  del	   legado	  del	   Santo	   Espíritu	   nos	   encontramos	   ante	  un	   caso	   particular.	   En	   efecto,	   el	  
Patrimonio	  de	  Luna	   formaba	  parte	  de	   la	  Corona,	  pero	  seguía	   siendo	  administrado	  por	  María	  de	  
Luna,	  encuanto	  señora	  feudal	  de	  las	  tierras	  heredadas	  de	  su	  padre.	  	  

Fuera	  del	  acta	  de	  donación	  y	  de	  las	  referencias	  en	  los	  libros	  del	  procurador,	  no	  hemos	  encontrado	  
indicaciones	  sobre	  el	  carregament	  censal	  del	  legado	  de	  la	  reina	  al	  convento.	  No	  obstante,	  creemos	  
que,	   no	   habiendo	   un	   capital	   económico	   pecuniario,	   sino	   un	   capital	   económico-‐espiritual,	  
posiblemente	   este	   tipo	   de	   documento	   no	   se	   haya	   llegado	   a	   redactar,	   siendo	   la	   decisión	   de	   la	  
Corona	   garante	   de	   un	   procedimiento	   que	   se	   iba	   a	   sumar	   a	   muchas	   otras	   recaudaciones	   ya	  
operantes	  en	  el	  Patrimonio.	  

Asimismo,	  no	  se	   indica	  explícitamente	  que	  el	   censal	   fuese	  un	  censal	  mort,	  a	  pesar	  de	  que	  en	   la	  
donación,	   la	   reina	   describe	   la	   renta	   como	  anual	   y	   perpetua,	   por	   lo	   que	   creemos	  que	   su	   legado	  
tenía	  carácter	  indefinido.	  	  	  

La	   determinación	   de	   la	   renta	   del	   Santo	   Espíritu	   como	   censal	   sugiere	   otros	   puntos	   de	   reflexión,	  
como	  la	  financiación	  del	  incipiente	  movimiento	  de	  la	  Observancia	  a	  través	  de	  censales	  impuestos	  
en	  el	  Patrimonio,	  paralela	  a	  la	  financiación	  censal	  de	  las	  campañas	  en	  el	  Mediterráneo,	  llevadas	  a	  
cabo	   de	   la	   misma	   forma;	   el	   desarrollo	   del	   sistema	   censal	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón	   y	   reino	   de	  
Valencia	   y	   las	   consideraciones	   morales	   por	   parte	   de	   autores	   franciscanos,	   como	   Eiximenis	   y	  
Matteo	  d’Agrigento	  generadas	  por	  su	  difusión.	  	  
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A	  continuación	  comentaremos	  el	  segundo	  punto,	  mientras	  que	  trataremos	  la	  relación	  entre	  Orden	  
y	  Corona	  y	  la	  reflexión	  ética	  	  franciscana	  en	  las	  secciones	  siguientes.	  

	  

4) 	  El	  sistema	  censal	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  

Las	  rentas	  sin	  dominio	  surgen	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  en	  el	  siglo	  XIII,	  siendo	  minoritarias	  respecto	  a	  
los	   censos	   constituidos	   con	   lluїsme	   y	   fadiga.	   No	   obstante,	   a	   partir	   de	   1330-‐1340	   su	   número	  
aumenta	  en	  relación	  con	  el	  momento	  de	  gran	  desarrollo	  económico	  y	   la	  saturación	  demográfica	  
anterior	  a	  la	  peste,	  lo	  que	  dificulta	  el	  acceso	  a	  las	  tierras,	  generando	  necesidad	  de	  rentas.	  El	  censal	  
es	   utilizado	   como	   instrumento	   crediticio	   también	   en	   el	   ámbito	   público	   y	   especialmente	   en	   el	  
municipal.	   La	   presión	   fiscal	   ejercida	   por	   la	   monarquía,	   que	   necesita	   financiar	   sus	   campañas	  
militares,	  acelera	  el	  proceso	  de	  establecimiento	  del	  censal.	  En	   la	  segunda	  mitad	  de	  1370	  y	  en	  el	  
decenio	  siguiente	  el	  censal	  entra	  en	  el	  ámbito	  del	  crédito	  privado	  también.	  El	  censal	  permite	  hacer	  
circular	  numerosos	  capitales	  que,	  de	  lo	  contrario,	  se	  habrían	  quedado	  inmovilizados	  en	  las	  manos	  
de	  viudas,	  nobles,	  clérigos	  o	  ciudadanos.	  Además,	  quien	  vendía	  un	  censal,	  más	  tarde	  solía	  invertir	  
sus	   ganancias	   en	   comprar	   otros	   censales.	   El	   gran	   desarrollo	   del	   mercado	   crediticio	   lleva	   a	   un	  
descenso	  gradual	  en	  los	  intereses	  del	  10%	  de	  mediados	  del	  siglo	  XIV	  al	  5%	  de	  finales	  del	  siglo	  XV.	  A	  
inicios	  del	  siglo	  XV	  la	  venta	  de	  censales	  era	  el	  primer	  ingreso	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia,	  a	  pesar	  de	  
que	  el	   saldo	  de	   los	   intereses	   constituía	   el	   principal	   gasto,	   por	   lo	   que	   la	   deuda	   aumenta	   (García	  
Marsilla	  (2001),	  135-‐144).	  	  

Los	  elementos	  documentales	  que	  caracterizan	  un	  censal	  son	  su	  constitución,	  que	  toma	  forma	  de	  
un	   contrato	   de	   compraventa	   o	   carregament,	   efectuado	   ante	   notario	   público,	   en	   el	   que	   el	  
vendedor	   (el	   prestatario)	   vende	  al	   comprador	   (acreedor)	   el	   derecho	  de	  percibir	  periódicamente	  
una	  pensión	  (el	  rédito	  o	  censal)	  por	  un	  precio	  determinado	  (el	  capital	  prestado).	  El	  tipo	  de	  interés,	  
el	  for,	  que	  expresa	  la	  relación	  entre	  pensión	  y	  precio,	  raramente	  viene	  indicado	  en	  el	  carregament,	  
que	  suele	   ir	  acompañado	  en	  un	  documento	  aparte	  de	   la	  apoca	  o	  albarán	  en	   la	  que	  el	  vendedor	  
reconoce	  haber	  recibido	  el	  capital	  prestado.	  La	  satisfacción	  de	  los	  réditos	  anuales	  en	  los	  términos	  
establecidos	   por	   el	   carregament	   origina	   otro	   tipo	   de	   documento,	   es	   decir,	   la	  apoca	  de	  pensión	  
extendida	   por	   el	   acreedor	   como	   reconocimiento	   de	   pago.	   El	   contrato	   se	   mantenía	  
indefinitivamente	  hasta	  que	  el	  deudor	  o	  sus	  herederos	  restituían	  el	  capital	  prestado.	  La	  disolución	  
del	   censal	   era	   potestativa	   para	   el	   deudor,	   quien,	   en	   virtud	   del	   pacto	   de	   carregament,	   podía	  
extinguir	  la	  pensión,	  adquiriéndola	  al	  mismo	  precio	  por	  el	  que	  la	  había	  vendido.	  De	  este	  modo	  el	  
quitament	  o	  lluició,	  es	  decir	  la	  extinción	  de	  una	  deuda,	  adoptaba	  nuevamente	  la	  forma	  jurídica	  de	  
una	  compraventa.	  El	   censal	  puede	  ser	   transferido	  a	   terceros,	  definiéndose	  una	   transportació.	   El	  
violario	  es	  un	  instrumento	  crediticio	  parecido,	  pero	  con	  un	  tiempo	  determinado,	  como	  una	  o	  dos	  
vidas.	  En	  este	  caso,	  el	  interés	  es	  más	  alto,	  porque	  su	  extinción	  no	  implica	  la	  restitución	  del	  capital	  
prestado	  (Furió	  (1981),	  501-‐534).	  

Con	  la	  definición	  de	  censal	  mort	  se	  entiende	  la	  falta	  del	  lluїsme	  y	  fadiga,	  elementos	  que	  permitían	  
a	  los	  detentores	  intervenir	  en	  la	  gestión	  de	  los	  bienes.	  Al	  contrario	  que	  en	  Cataluña,	  el	  calificativo	  
de	  mort	  aparece	  tardíamente	  en	  Valencia	  y	  no	  se	  llega	  a	  utilizar	  de	  forma	  generalizada,	  por	  lo	  que	  
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estas	  operaciones	  se	  definen	  como	  censal,	  mientras	  que	  con	  el	  término	  cens	  se	  entiende	  el	  censo	  
enfitéutico	  (García	  Marsilla	  (2002),	  185).	  	  La	  difusión	  del	  censal	  mort	  	  supone	  la	  transformación	  del	  
comercio	  de	  rentas	  al	  comercio	  de	  capitales	  ya	  que	  de	  este	  instrumento	  el	  vendedor	  de	  la	  renta	  
no	  cedía	  el	  lluїsme	  y	  fadiga,	  sino	  que	  se	  comprometía	  a	  pagar	  el	  censo,	  y	  el	  comprador,	  a	  cambio	  
de	  perder	  estas	  prerrogativas,	   cobra	  unos	   réditos	  más	  altos	  por	   su	  dinero,	  de	  entre	  el	  8,33	  y	  el	  
10%	  anual	  (García	  Marsilla	  (2001),	  135-‐144).	  	  	  

El	   asentamiento	  y	  difusión	  del	   sistema	  censal	  en	  el	   reino	  de	  Valencia	  y	  en	   la	  Corona	  de	  Aragón	  
generan	   un	   debate	   moral,	   en	   el	   que	   resultan	   significativas	   las	   opiniones	   de	   dos	   autores	  
franciscanos:	   Francesc	   Eiximenis	   y	  Matteo	   d’Agrigento,	   ambos	   bien	   relacionados	   con	   las	   reinas	  
María	  de	  Luna	  y	  María	  de	  Castilla,	  protagonistas	  en	  la	  historia	  del	  Santo	  Espíritu.	  	  

	  

5) Otras	  informaciones	  sobre	  la	  economía	  del	  Santo	  Espíritu	  

Como	  hemos	  señalado	  al	  principio	  de	  la	  sección,	  las	  indicaciones	  sobre	  las	  rentas	  sólo	  revelan	  de	  
forma	  parcial	   la	  capacidad	  y	  estructura	  económica	  del	  convento.	  No	  obstante,	  por	  algunos	  datos	  
que	  hemos	  mencionado	  con	  anterioridad,	  podemos	  añadir	  que	  además	  de	  las	  entradas	  derivadas	  
del	  legado	  de	  María	  de	  Luna,	  el	  Santo	  Espíritu	  contaba	  con	  el	  boalar,	  en	  el	  cual	  pastaban	  animales,	  
y	   cuya	  extensión	  podía	   ser	  aprovechada	  para	   la	  explotación.	  En	  efecto,	  durante	  el	   conflicto	   con	  
Mateu	   Lançol,	  María	   de	   Castilla	   afirma	   que	   algunos	   han	   sobrepasado	   los	   límites	   del	   boalar	   del	  
convento,	  destruyendo	  su	  huerta.	  Además,	  por	   los	  donativos	  de	  María	  de	  Luna	  en	  los	   inicios	  del	  
convento,	  sabemos	  que	  los	  frailes	  tenían	  árboles	  de	  fruta	  (limoneros	  y	  naranjos)	  y	  una	  huerta.	  	  

	  

6) Las	  rentas	  censales	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  comparación	  

La	  asignación	  de	   rentas	  censales	  a	  una	  comunidad	  religiosa	  no	  era	  un	  hecho	  aislado.	  La	  historia	  
económica	   de	   la	   cartuja	   del	   Vall	   de	   Crist,	   por	   ejemplo,	   tiene	   unos	   parecidos	   con	   la	   del	   Santo	  
Espíritu.	   El	   Vall	   del	   Crist,	   cercano	   al	   Santo	   Espíritu,	   goza	   del	   apoyo	   del	   rey	   Martín.	   Puesta	   la	  
semejanza	  con	  el	  Vall	  de	  Josafat,	  el	  rey	  compra	  los	  terrenos	  cerca	  de	  Altura	  con	  todas	  las	  masías	  y	  
montes	  para	   la	  fundación.	  Martín	  entrega	  cuatro	  mil	  sueldos	  de	  renta	  a	   la	  cartuja,	  mientras	  que	  
María	   de	   Luna	   otros	   dos	   mil	   sueldos.	   En	   octubre	   de	   1399,	   Bernat	   Sa	   Fabrega,	   indicado	   como	  
procurador,	  recibe	  mil	  florines,	  constando	  como	  obrador	  del	  monasterio.	  En	  1402	  el	  rey	  otorga	  al	  
Vall	  de	  Crist	  dos	  viñas	  de	  Altura	  y	  un	  huerto	  de	  Jérica.	  En	  el	  mismo	  año,	  estipula	  que	  se	  concedan	  
mil	   florines	   durante	   quince	   años	   para	   la	   obra	   del	   monasterio.	  Meses	   antes,	   había	   pagado	   300	  
florines	  para	  la	  reparación	  del	  molino	  de	  Altura.	  Las	  obras	  siguen	  en	  los	  primeros	  años	  del	  siglo	  XV	  
y	   el	   rey	   continúa	   haciendo	   concesiones.	   En	   líneas	   generales,	   la	   economía	   de	   la	   cartuja	   es	  muy	  
compleja	  y	  cambia	  de	  año	  en	  año,	  además	   los	  retrasos	  en	   los	  pagos	  perjudican	  el	  desarrollo	  del	  
recinto	  monástico.	  Entre	  los	  censales	  que	  el	  Vall	  de	  Crist	  debe	  recibir	  cada	  año	  durante	  el	  priorato	  
de	  Pere	  de	  Despujol	  había	  3.500	  sueldos	  reales	  de	  Valencia,	  de	   los	  cuales	  1.800	  de	   la	  ciudad	  de	  
Segorbe,	   1.400	   de	   la	   aljama	   de	   sarracenos	   de	   Segorbe	   y	   otros	   tres	   mil	   que	   la	   misma	   aljama	  
realizaba	  en	  dos	  pagos,	  San	  Juan	  y	  Navidad.	  Todo	  ellos	  se	  disponen	  en	  el	  testamento	  de	  María	  de	  
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Luna	   (Webster	   (2003-‐2005),	  341-‐360).	  En	  el	  Libre	  de	  patrimoni	  del	  Baile	  general	  del	  Valencia	  de	  
1412	  encontramos	  indicado	  que	  el	  Vall	  de	  Crist	  recibía	  dos	  mil	  sueldos	  más	  3.500	  sueldos	  censales	  
de	  Segorbe	  (ARV,	  Bailía,	  apendix,	  n.	  61,	  f.	  318r).	  Además,	  el	  Vall	  de	  Crist	  recibía	  tres	  mil	  sueldos	  del	  
censal	  cargado	  sobre	  el	  Vall	  de	  Almonacid	  (Cárcel	  Ortí-‐Pons	  Alós	  (2005),	  305-‐315).	  En	  efecto,	  así	  
consta	  en	  el	  mismo	  Libre	  de	  patrimoni	  (ARV,	  Bailía,	  apendix,	  n.	  61,	  f.	  319r).	  En	  1444,	  se	  celebrará	  
un	   proceso	   entre	   la	   cartuja	   y	   el	   entonces	   señor	   del	   vall	   de	   Almonacid,	   Fernando	   de	   Cardona,	  
almirante	  de	  Nápoles	  (Cárcel	  Ortí-‐Pons	  Alós	  (2005),	  305-‐315).	  

Así	   como	   indicado	   por	   los	   ejemplos	   descritos	   en	   el	   “Estado	   de	   la	   cuestión”	   otras	   comunidades	  
religiosas,	   sobre	   todo	   femeninas,	   se	   sustentaban	   a	   través	   de	   censales:	   es	   el	   caso	   del	   también	  
valenciano	  monasterio	   cisterciense	  de	   la	   Saida	   (Viciano	   (1991),	   111-‐132),	   de	   los	  monasterios	  de	  
clarisas	  de	  Pedralbes	  en	  Barcelona	  (Sastre	  Barceló	  (2004),	  269-‐285)	  y	  de	  Santa	  Clara	  de	  Mallorca	  
(Cruz	   Pérez	   (2004),	   359-‐373).	   El	   también	   monasterio	   de	   clarisas	   de	   Perpiñán	   recibía	   censales	  
muertos	   por	   una	   herencia	   recibida	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   3001,	   ff.	   68v,	   69r).	   En	   1442,	   María	   de	  
Castilla	   defiende	   al	   monasterio	   de	   clarisas	   de	   Calatayud	   ante	   los	   justicias	   y	   jurados	   de	   la	   villa	  
porque	   no	   querían	   pagar	   los	   censales	   asignadas	   a	   la	   abadesa	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   3184,	   f.	   67v).	  
Como	   sabemos,	   a	   partir	   de	   1457	   las	   clarisas	   de	   la	   Santísima	   Trinidad	   de	   Valencia	   reciben	   los	  
censales	  antes	  asignados	  al	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte.	  	  	  

Cuanto	  a	  los	  conventos	  franciscanos,	  en	  1422	  el	  convento	  de	  Barcelona	  recibe	  censales	  a	  través	  de	  
un	   legado	   testamentario	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2960,	   ff.	   169rv,	   170r).	   En	   1432	   María	   de	   Castilla	  
defiende	  la	  posición	  del	  convento	  de	  Vic	  ante	  los	  oficiales	  del	  reino,	  puesto	  que	  la	  comunidad	  no	  
estaba	  recibiendo	  los	  censales	  muertos	  que	  recibían	  cada	  año	  por	  parte	  de	  Galcerando	  y	  Salvador	  
de	  Villardello	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2971,	  ff.	  94rv).	  
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5.	  

	  

La	  Observancia	  
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En	  esta	  sección	  queremos	  detenernos	  en	   las	  razones	  que	   llevan	  a	  definir	  el	  Santo	  Espíritu	  como	  
una	  comunidad	  observante.	  Asimismo,	  consideraremos	  el	  desarrollo	  de	  la	  comunidad	  respecto	  al	  
crecimiento	  y	  organización	  del	  movimiento	  reformador.	  

Además,	   tras	   una	   primera	   parte,	   en	   la	   que	   describiremos	   brevemente	   el	   desarrollo	   de	   la	  
Observancia	   franciscana,	   su	   avance	   en	   España	   y	   en	   la	   provincia	   de	   Aragón,	   veremos	   como	   las	  
características	   geográficas	   de	   los	   primeros	   conventos	   observantes	   en	   el	   reino	   de	   Valencia	   han	  
hecho	  que	   se	   considere	  que	   su	  distribución	  en	  el	   territorio	  obedece	   a	   un	   sentido	  pastoral	   y	   de	  
control	  del	  área,	  de	  interés	  tanto	  por	  la	  Orden	  cuanto	  por	  la	  Corona.	  Tal	  “interesada”	  distribución	  
geográfica	   también	  puede	   relacionarse	   con	   lo	   expresado	  por	   Eiximenis	   en	   los	   textos	   en	   los	  que	  
sostenía	  la	  necesidad	  de	  cristianizar	  el	  reino	  de	  Valencia,	  todavía	  con	  demasiado	  aspecto	  morisco.	  

En	   la	   historia	   del	   Santo	   Espíritu,	   así	   como	  en	   el	   desarrollo	   de	   la	  Observancia	   en	   la	   provincia,	   el	  
papel	  ejercido	  por	  la	  Corona	  es	  considerable.	  Respecto	  a	  nuestra	  comunidad,	  las	  reinas	  María	  de	  
Luna,	  con	  el	  acta	  de	  donación,	  y	  María	  de	  Castilla,	  con	  su	  influencia	  en	  el	  traspaso	  de	  las	  rentas,	  
pueden	  considerarse	  representativas	  de	   la	   intervención	  de	   la	  Corona	  en	   los	   inicios	  del	  convento	  
como	  comunidad	  reformada	  y	  de	  su	  uniformización	  dentro	  del	  movimiento	  de	  la	  Observancia.	  No	  
obstante,	   hay	   que	   destacar	   la	   posible	   influencia	   en	   las	   resoluciones	   de	   ambas	   reinas	   de	  
pensadores	   franciscanos	   favorables	   a	   la	   reforma	   en	   la	   Orden	   y	   cercanos	   a	   ellas,	   tales	   como	  
Francesc	   Eiximenis	   y	  Matteo	   d’Agrigento,	   y	   con	   opiniones	   diferentes	   respeto	   la	   práctica	   de	   los	  
censales,	  base	  económica	  de	  la	  comunidad.	  	  
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-‐ Premisa	  

Tras	  aproximarnos	  al	  tema	  de	  la	  Observancia	  franciscana	  española,	  tenemos	  la	  impresión	  que	  es	  
necesaria	  una	  atención	  más	  profunda	  por	  parte	  de	  la	  historiografía	  actual	  al	  origen	  y	  crecimiento	  
del	  movimiento	  de	  la	  Observancia	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón.	  En	  efecto,	  fuera	  de	  los	  estudios	  de	  J.	  
R.	   Webster,	   que	   presentan	   noticias	   sobre	   los	   frailes	   protagonistas	   de	   la	   Observancia	   en	   la	  
provincia	  de	  Aragón,	  como	  Bernat	  Escoriola,	  Antoni	  Ulls	  Negres	  (Webster	  (2005),	  403-‐418)	  o	  Joan	  
Llobet	   (Webster	   (2006),	   187-‐	   195),	   no	   se	   han	   encontrado	   estudios	   recientes	   que	   integren	   con	  
nueva	   información	  documental	   los	  datos	  presentados	  por	   las	   crónicas	  o	   los	  estudios	  anteriores,	  
principalmente	  elaborados	  por	  franciscanos	  en	  las	  primeras	  tres	  décadas	  del	  siglo	  XX.	  

Asimismo,	   creemos	   que	   sería	   de	   interés	   para	   los	   estudiosos	   confrontar	   las	   características	   del	  
movimiento	  de	   la	  provincia	  de	  Aragón	  con	  aquellas	  de	   los	  diferentes	  movimientos	  reformadores	  
surgidos	   en	   otras	   provincias,	   con	   tal	   de	   perfilar	   un	  mapa	   de	   la	   Observancia	   en	   España	   con	   sus	  
diferentes	  matices	  y	  particularidades.	  En	  efecto,	  de	  momento	  el	  único	  ejemplo	  de	  estudio	  extenso	  
y	   de	   conjunto	   parece	   ser	   el	   número	   del	   Archivo	   Ibero	   Americano	   de	   1957,	   dedicado	   a	   la	  
Observancia	  en	  España,	  que	  reúne	  contribuciones	  sobre	   los	  distintos	  movimientos	  nacidos	  en	  el	  
territorio9.	  

La	  fragmentación	  “regional”	  de	  los	  estudios	  sobre	  la	  Observancia	  en	  España	  y	  la	  falta	  de	  trabajos	  
recientes	  que	  los	  reúnan,	  posiblemente	  se	  refleje	  en	  las	  publicaciones	  colectivas	  europeas	  sobre	  la	  
Observancia	   franciscana,	   donde	   las	   aportaciones	   sobre	   los	   estudios	   en	   España,	   sea	   por	   autores	  
autóctonos	  o	  extranjeros,	   son	  escasas	   respecto	  a	   las	  contribuciones	  elaboradas	  para	  otras	  áreas	  
europeas,	  como	  Francia	  o	  Italia10.	  	  

A	   la	   espera	   de	   un	   análisis	   general	   más	   profundo,	   que	   considere	   las	   particularidades	   de	   los	  
movimientos	   en	   las	   diferentes	   provincias	   de	   España,	   y	   de	   más	   trabajos	   sobre	   la	   provincia	   de	  
Aragón,	   queremos	   esclarecer	   que	   en	   este	   estudio	   utilizaremos	   una	   serie	   de	   definiciones	   de	   al	  
momento	   creemos	   apropiadas	   para	   precisar	   diferentes	   fases	   de	   la	   Observancia	   que	   hemos	  
observado	  en	  nuestra	  análisis	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte.	  Estas	  definiciones	  pretenden	  trasmitir	  
una	  primera	  interpretación	  de	  la	  implantación	  de	  la	  Observancia	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón,	  pero	  
serán	  susceptibles	  de	  modificaciones	  tras	  un	  estudio	  más	  profundo	  dedicado	  al	  tema.	  Por	  lo	  tanto,	  
utilizaremos	   el	   término	   de	   “primera	   Observancia”	   para	   referirnos	   a	   los	   conventos	   de	   Chelva,	  
Manzanera	   y	   Santo	   Espíritu,	   que	   creemos	   que	   sentaron	   las	   bases	   para	   el	   desarrollo	   del	  
movimiento,	   como	   justificaremos	   más	   adelante.	   Usaremos	   el	   término	   de	   “Observancia”	   para	  
referirnos	  a	   la	   fundación	  de	  Segorbe	  y	  conventos	  posteriores:	  en	  efecto,	  es	  en	   la	  bula	   relativa	  a	  
San	   Blas	   donde	   aparece	   explicitado	   por	   primera	   vez	   el	   término	   de	   Observancia.	   También	  
hablaremos	  de	  una	  fase	  “más	  madura”	  de	  la	  Observancia,	  cuando	  hagamos	  referencia	  a	  la	  obra	  de	  
Matteo	  d’Agrigento,	  considerando	  su	  intervención	  en	  la	  Provincia	  de	  Aragón	  y	  los	  acontecimiento	  
acaecidos	  a	  continuación	  como	  un	  punto	  de	  inflexión	  respecto	  al	  periodo	  anterior	  del	  movimiento.	  	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
9	  A	  este	   volumen,	  queremos	  añadir	  el	   ejemplo	  de	  dos	  artículos	   relevantes:	  García	  Oro	   (1980),	   210-‐350)	   y	  Martínez	  
Vega	  (1996),	  151-‐174).	  
10	  Véase	  como	  ejemplo	  Il	  rinnovamento	  del	  francescanesimo	  (1985)	  e	  Identités	  franciscaines	  (2005).	  
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Por	  el	  interés	  suscitado	  a	  raíz	  del	  estudio	  sobre	  el	  Santo	  Espíritu	  y	  el	  material	  encontrado	  durante	  
la	   investigación,	  en	  el	   futuro	  esperamos	  poder	  reconstruir	   la	   interesante	  historia	  de	   los	   inicios	  y	  
desarrollo	  de	  la	  Observancia	  franciscana	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón.	  

	  

	  

I)	  

	  

1) Inicios	  de	  la	  Observancia	  

Por	  Observancia	  se	  entiende	  la	  actitud	  y	  voluntad	  de	  reacción	  a	  la	  inobservancia	  de	  la	  regla	  propia	  
de	  la	  Orden,	  monacal	  o	  mendicante,	  y	  el	  empeño	  en	  observarla	  nuevamente	  de	  forma	  integral,	  en	  
su	   espíritu	   y	   sus	   exigencias	   originales,	   para	   restaurar	   la	   vida	   religiosa	   del	  monje	   o	   del	   fraile	  ad	  
normam	   Regulae,	   con	   una	   observantia	   stricta	   u	   observantia	   strictissima,	   o,	   como	   a	   veces	   se	  
expresaba	  en	  los	  textos	  franciscanos:	  ad	  litteram	  y	  sine	  glossa.	  El	  término	  Observancia	  se	  puede	  
aplicar	   a	   todos	   los	   grupos	   de	   reforma	   que	   surgen	   entre	   1368	   y	   1496	   dentro	   de	   la	   Orden	  
franciscana	  (Fois	  (1985),	  31-‐105).	  

Según	   Manselli,	   es	   un	   error	   pensar	   que	   la	   observancia	   franciscana	   pueda	   ser	   reconducida	  
totalmente	  a	  aquel	  fenómeno	  general	  de	  la	  historia	  de	  la	  Iglesia	  que,	  entre	  la	  mitad	  del	  siglo	  XIV	  y	  
el	  siglo	  XV	  ha	  caracterizados	  varias	  comunidades	  religiosas.	  En	  efecto,	  no	  nos	  encontramos	  ante	  a	  
una	  vuelta	  al	  respecto	  y	  al	  rigor	  de	  la	  regla	  en	  el	  sentido	  de	  reformatio,	  sino	  al	  hecho	  conclusivo	  de	  
una	  larga	  evolución	  histórica,	  social	  y	  psicológica	  cuyas	  orígenes	  se	  sitúan	  con	  el	  mismo	  Francisco	  
de	  Asís	  (Manselli	  (1989),	  173).	  	  	  	  	  

Para	  Merlo,	  es	   legítimo	  hablar	  de	  “movimiento”	   referido	  a	  una	   fase	  no	  breve	  de	   la	  Observancia	  
franciscana,	   usando	  el	   término	  para	   indicar	   unos	   fenómenos	  en	  devenir,	   que	  en	   general	   siguen	  
una	  dirección	  común	  antes	  de	  conseguir	  una	  estructura	  orgánica	  desde	  el	  punto	  de	  vista	  jurídico	  y	  
organizativo.	   A	   pesar	   de	   que	   coincida	   en	   el	   tiempo	   con	   las	   observancias	   de	   otras	   ordenes	  
mendicantes,	   la	   Observancia	   franciscana	   se	   caracteriza	   por	   unos	   elementos	   propios,	   como	   la	  
antigua	  cuestión	  de	  cómo	  adherirse	  al	  modelo	  franciscano	  (Merlo	  (2003),	  305).	  	  

Según	   el	   cronista	   Bernardino	   Aquilano,	   autor	   de	   la	   Chronica	   fratrum	   minorum	   de	   observantia	  
nuncipatum,	   redactada	   alrededor	   del	   1480,	   los	   inicios	   de	   la	   Observancia	   cismontana	   se	  
relacionarían	  con	  aquellos	  frailes	  que	  habían	  sido	  perseguidos	  por	  querer	  observar	  la	  regla,	  como	  
por	  ejemplo	  Ángel	  Clareno.	  El	  autor	  atribuye	  a	  Paoluccio	   (Trinci)	  da	  Foligno,	   retirado	  al	   lugar	  de	  
Brogliano,	  la	  vuelta	  a	  la	  fidelidad	  franciscana.	  En	  efecto,	  el	  lugar	  donde	  se	  instalaban	  de	  los	  frailes	  
reformadores	   es	   una	   de	   las	   características	   de	   la	   Observancia	   y,	   al	   mismo	   tiempo	   sintetiza	   el	  
propósito	   del	   movimiento.	   Los	   observantes	   escogen	   áreas	   fuera	   de	   los	   núcleos	   urbanos	   para	  
observar	   la	   regla,	   como	   ermitas	   y	   sitios	   montañosos,	   para	   alejarse	   y	   evitar	   enfrentarse	   a	   los	  
“conventuales”.	   No	   obstante,	   no	   dejan	   de	   cumplir	   con	   su	   tarea	   pastoral.	   La	   reaparición	   del	  
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movimiento	  eremítico	  caracteriza	   la	  península	   ibérica	   también.	  En	  Galicia,	  Gonzalo	  Mariño	  y	  sus	  
seguidores	  establecen	  siete	  oratorios	  entre	  el	  1392	  y	  el	  1407,	  mientras	  que,	  en	  Castilla,	  Pedro	  de	  
Villacreces,	  profesor	  en	  Salamanca,	  recibe	  la	  autorización	  de	  la	  sede	  aviñonesa	  para	  retirarse	  a	  un	  
lugar	   solitario,	   junto	   a	   siete	   frailes.	   Según	  Merlo,	   en	  estos	  observantes	   italianos	   y	   españoles	  no	  
habría	   voluntad	   de	   división	   de	   la	   Orden.	   Al	   contrario,	   la	   mayor	   expresión	   de	   la	   Observancia	  
francesa	   desarrollaba	   exigencias	   distintas:	   en	   efecto,	   las	   tensiones	   eremíticas	   se	   vivían	   en	  
conventos	  urbanos	   reformados	  y	  no	  en	  ermitas.	  Tras	  un	   intento	   fallido	  del	  papa	  Alejandro	  V	  en	  
1409	  de	  quitar	   las	   concesiones	  otorgadas	  por	  el	  papa	  de	  Aviñón	  Benedicto	  XIII,	   que	  violaban	  el	  
deber	   a	   la	   obediencia	   y	   rompían	   la	   unidad,	   el	   decreto	   Supplicationibus	   personarum	   de	   1415	  
reconoce	   la	   legitimidad	   de	   la	   experiencia	   religiosa	   en	   los	   lugares	   reformados	   de	   las	   provincias	  
franciscanas	   de	   Turena,	   Francia	   y	   Borgoña.	   No	   obstante,	   decisiones	   eclesiásticas	   de	   este	   tipo	  
favorecerían	  la	  disgregación	  de	  la	  unidad	  de	  la	  Orden	  (Merlo	  (2003),	  305-‐319).	  	  

	  

-‐ El	  cisma	  de	  las	  obediencias	  y	  los	  franciscanos	  

Como	  en	  otras	  Ordenes,	  durante	  el	  Cisma	  de	  Occidente,	  los	  franciscanos	  y	  sus	  ministros	  se	  dividen	  
entre	  la	  obediencia	  al	  pontífice	  de	  Roma	  y	  al	  papa	  de	  Aviñón,	  a	  menudo	  siguiendo	  la	  elección	  de	  
las	  cortes	  y	  gobiernos	  que	   imponían	  su	  preferencia	  en	  el	  territorio	  en	  el	  que	  se	  encontraban	   los	  
frailes.	  Durante	  casi	  cuarenta	  años	  el	  Orden	   fue	  mantenido	  por	  dos	  ministros	  generales,	  uno	  de	  
obediencia	  romana	  y	  otro	  aviñonesa.	  También,	  se	  cree	  que	  durante	  este	  periodo	  la	  disciplina	  de	  
los	   frailes	  y	   comunidades	   se	  vio	   reducida,	  a	   causa	  de	   la	   incertidumbre	  en	   la	  dirigencia	  y	  por	   los	  
privilegios	  y	  dispensas	  concedidos	  por	  los	  pontífices	  y	  ministros,	  con	  el	  fin	  de	  aumentar	  el	  número	  
de	  apoyos	  a	  una	  u	  otra	  parte.	  No	  obstante,	  es	  necesario	  no	  exagerar	   la	  situación	  y	  poner	  en	  su	  
contexto	   la	   emisión	   de	   privilegios	   y	   dispensas,	   por	   ejemplo	   en	   la	   óptica	   de	   demandas	   de	   las	  
mismas	   por	   parte	   de	   príncipes,	   señores	   y	   gobiernos,	   que	  miraban	   al	   control	   de	   las	   estructuras	  
eclesiásticas.	  En	  efecto,	   los	  frailes	  al	  servicio	  de	   los	  regidores	  eran	  el	  resultado	  y	  una	  señal	  de	   la	  
inserción	   de	   la	   Orden	   en	   el	   área	   del	   poder.	   Este	   fenómeno	   involucra	   a	   los	   movimientos	   de	  
renovación	  que,	  nacidos	  por	  exigencias	  religiosas,	  se	  mueven	  de	  acuerdo	  con	   los	  detentores	  del	  
poder	  y	  en	  el	  marco	  de	   las	  obediencias	  papales	   (Merlo	   (2003),	  293-‐296).	  En	  este	   sentido,	  es	  de	  
buen	  ejemplo	  el	  caso	  del	  Santo	  Espíritu:	  una	  comunidad	  que	  se	  propone	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  
letra,	  patrocinado	  por	  la	  reina	  de	  Aragón,	  Corona	  en	  aquel	  momento	  filo	  aviñonesa,	  y	  que	  obtiene	  
autorización	  pontificia	  por	  parte	  de	  Benedicto	  XIII.	  	  

	  

2) Evolución	  de	  la	  Observancia	  

En	  1430	  se	  reúne	  el	  capítulo	  general	  en	  Asís,	  en	  el	  cual	  participan	  por	  primera	  vez	   los	  vicarios	  y	  
representantes	  de	  los	  frailes	  de	  la	  Observancia	  de	  las	  provincias	  de	  Francia	  y	  Turena.	  La	  intención	  
es	  crear	  una	  plataforma	  institucional	  renovada,	  capaz	  de	  satisfacer	  a	  las	  diferentes	  orientaciones	  y	  
hacer	  posible	  su	  coexistencia.	  Como	  primer	  acto,	  el	   capítulo	  depone	  al	   fraile	  Antonio	  de	  Massa,	  
para	  elegir	  como	  ministro	  general	  a	  Guillermo	  de	  Casale.	  Terminados	   los	   trabajos	  capitulares,	  el	  
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legado	  pontificio	  emite	  un	  nuevo	  cuerpo	  de	  estatutos,	  órdenes	  y	  constituciones,	  conocidos	  como	  
“martinianos”.	   Se	   cree	   que	   su	   principal	   redactor	   fue	   el	   observante	   italiano	   Juan	   Capistrano.	   El	  
cuerpo	  de	  textos	  tiene	  como	  fin	  fijar	  las	  normas	  para	  llevar	  a	  cabo	  un	  franciscanismo	  observante,	  
pero	  bajo	  una	  única	  dirigencia.	   En	   efecto,	   se	   afirma	  que	   los	   frailes	   italianos,	   galos,	   hispánicos	   y	  
alemanes	  tienen	  que	  obedecer	  a	   los	  prelados	  de	   la	  Orden.	  No	  obstante,	   la	  norma	  no	  es	  de	   fácil	  
aplicación,	  debido	  a	  las	  particularidades	  de	  las	  identidades	  regionales	  presentes.	  Por	  lo	  tanto,	  en	  
las	   constituciones	  martinianas	   se	   establece	   que	   el	   general	   pueda	   tener	   consigo	   no	  más	   de	   dos	  
compañeros,	  uno	  cismontano	  y	  otro	  ultramontano,	  y	  que	  en	  la	  curia	  romana	  estén	  presentes	  dos	  
procuradores,	  que	  se	  preocupen	  de	  los	  intereses	  de	  los	  frailes	  cismontanos	  y	  ultramontanos.	  Este	  
tipo	  de	  decisión	  indica	  la	  preocupación	  por	  mantener	  la	  unidad	  disciplinar,	  al	  mismo	  tiempo	  que	  
se	   asumen	   inevitables	   compromisos	   con	   las	   diferentes	   realidades	   presentes.	   Además,	   las	  
constituciones	  martinianas	  muestran	  como	  las	  normas	  tienen	  que	  garantizar	  la	  coexistencia	  entre	  
observantes	  y	  “conventuales”.	  El	  23	  de	  agosto	  de	  1430,	  el	  papa	  Martín	  emite	   la	  bula	  Ad	  statum	  
con	  la	  que	  concede	  a	  los	  procuradores	  de	  los	  conventos	  y	  de	  los	  lugares	  franciscanos	  la	  facultad	  de	  
recibir,	   tomar,	   tener	   posesiones,	   cualquier	   bien	   mueble	   e	   inmueble	   y	   proventos	   anuales,	   cuya	  
propiedad	  se	  atribuye	  a	  la	  Iglesia,	  mientras	  que	  los	  frailes	  mantienen	  el	  uso.	  Por	  la	  resolución	  dada	  
al	   tema	   económico,	   el	   compromiso	   alcanzado	   en	   el	   capítulo	   de	   Asís	   parece	   un	   fracaso	   y	   las	  
incertidumbres	  y	  contrastes	  presentes	  entre	  los	  franciscanos	  se	  reflejan	  en	  el	  papado,	  incapaz	  de	  
precisar	   una	   jerarquía	   institucional	   clara	   (Merlo	   (2003)	   324-‐330).	   Tras	   la	   muerte	   del	   general	  
Guillermo	   de	   Casale	   en	   1442,	   el	   papa	   nombra	   a	   Alberto	   de	   Sarteano,	   proponiendo	   su	   elección	  
como	  ministro	  general	  en	  el	  concilio	  de	  Padua	  de	  1443.	  Tal	  decisión	  encuentra	  la	  oposición	  de	  los	  
conventuales	  y,	  finalmente,	  el	  elegido	  como	  ministro	  resulta	  ser	  Antonio	  dei	  Rusconi,	  maestro	  en	  
teología	  y	  ministro	  de	  la	  provincia	  de	  Milán.	  Considerando	  los	  hechos	  y	  la	  presencia	  de	  frailes	  de	  
diferentes	  vidas,	  el	  papa	  invita	  al	  nuevo	  general	  a	  instituir	  dos	  vicarios	  generales,	  uno	  cismontano	  
y	  otro	  ultramontano,	  con	  plena	  potestad	  sobre	  la	  Observancia.	  Tras	  la	  indicación	  papal,	  la	  elección	  
recae	   en	   Juan	   Capistrano,	   para	   la	   vicaría	   cismontana,	   y	   Jean	   de	   Maubert,	   para	   la	   vicaría	  
ultramontana	  (Merlo	  (2003)	  330-‐332).	  	  

El	  vicario	  general	  tenía	  plenos	  poderes	  sobre	  los	  observantes	  de	  su	  circunscripción,	  pero	  no	  podía	  
convocar	  al	  capítulo	  general	  vicarial	  sin	  permiso	  del	  ministro	  general,	  que	  seguía	  con	  su	  derecho	  
de	  visita	  y	  corrección	  sobre	  todos	   los	  observantes.	  A	  pesar	  de	   la	  resolución	  papal,	   las	  relaciones	  
entre	  conventuales	  y	  observantes	  no	  mejoran	  (Fois	  (1985),	  31-‐105).	  

Entre	  el	  1446	  y	  1447,	  el	  papa	  Eugenio	   IV	  establece	  una	  amplia	  autonomía	  de	  gobierno	  a	   las	  dos	  
componentes	   de	   la	   Observancia	   a	   través	   de	   tres	   cartas	   pontificias	   significativas:	   la	  Ut	   sacra,	   la	  
Vacantibus	  sub	  religionis	  y	  la	  Dum	  praeclara.	  A	  través	  de	  estas	  actas	  se	  crea	  una	  doble	  estructura	  
de	   gobierno	   con	   dos	   dirigencias	   paralelas	   e	   independientes.	   Además,	   el	   papa	   establece	   que	  
cualquiera	  expresión	  de	  la	  Observancia	  habría	  tenido	  que	  confluir	  en	  la	  organización	  observante,	  
cismontana	  o	  ultramontana,	  según	  su	  localización	  geográfica.	  Sin	  embargo,	  tal	  resolución	  abría	  la	  
puerta	  a	  nuevas	  tensiones	  en	  el	  variado	  grupo	  observante,	  dentro	  del	  cual	  algunos	  permanecían	  
bajo	   el	   ministro	   “conventual”,	   como	   en	   el	   caso	   de	   los	   villacrecianos,	   y	   otros	   bajo	   el	   vicario	  
observante.	  Las	  nuevas	  disposiciones	  institucionales	  permiten	  la	  difusión	  del	  movimiento	  en	  otras	  
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zonas	  a	  través	  de	  la	  obra	  misionera,	  de	  la	  que	  son	  ejemplos	  Jaime	  de	  la	  Marca	  en	  los	  Balcanes	  y	  
Juan	  Capistrano	  en	  Europa	  centro	  –	  oriental	  (Merlo	  (2003)	  332-‐334).	  	  

Como	  continuaba	  el	   conflicto	  entre	  observantes	   y	   conventuales,	   los	  pontífices	   intentan	   resolver	  
las	  discordias	  a	   través	  de	   resoluciones	  papales,	   como	   la	   Illius	   cuius	   in	  pace	   (1455)	  y	   la	  Conditior	  
orbis	  (1456)	  del	  papa	  Calixto	  III.	  Con	  la	  elección	  como	  pontífice	  de	  Enea	  Silvio	  Piccolomini	  como	  Pio	  
II,	   humanista	   y	   amigo	   de	   Juan	   Capistrano,	   aumentan	   las	   decisiones	   papales	   favorables	   a	   la	  
Observancia.	  A	  través	  de	  la	  Pro	  nostra	  de	  1458	  se	  anula	   la	   Illius	  cuius	   in	  pace	  y	  se	  restaura	   la	  Ut	  
sacra	  de	  Eugenio	  IV,	  con	  el	  fin	  de	  respetar	  las	  características	  y	  autonomías	  de	  las	  orientaciones	  de	  
los	  observantes,	  quienes	  ya	  no	  estaban	  obligados	  a	  estar	  sujetos	  a	  uno	  de	  los	  vicarios.	  Además,	  Pio	  
II	   prohíbe	  a	   conventuales	   y	  observantes	  ocupar	   los	   conventos	  de	   la	  otra	   facción,	  molestar	   a	   los	  
frailes	  que	  pasan	  de	  un	  grupo	  a	  otro	  y	  quitarse	  mutuamente	   la	   jurisdicción	  sobre	   los	  conventos	  
femeninos.	  Con	  la	  Cum	  sacer	  ordo	  de	  1467	  de	  Paolo	  II	  se	  sigue	  en	  la	  búsqueda	  de	  soluciones	  para	  
el	  complejo	  conjunto	  de	  los	  frailes	  menores.	  La	  decisión	  papal	  limita	  las	  posibilidades	  de	  abuso	  en	  
el	  caso	  del	  paso	  de	  los	  frailes	  de	  una	  obediencia	  a	  otra	  y	  la	  excesiva	  autonomía	  de	  los	  grupos	  que	  
quedaban	  afuera	  del	  control	  de	  la	  dirigencia,	  sea	  conventual	  u	  observante.	  En	  la	  redacción	  de	  la	  
carta	  papal	  había	  colaborado	  el	  general	  franciscano	  Francesco	  della	  Rovere,	  elegido	  en	  1471	  como	  
papa	   con	   el	   nombre	   de	   Sixto	   IV.	   El	   nuevo	   papa	   intenta	   seguir	  manteniendo	   el	   equilibrio	   entre	  
conventuales	  y	  observantes	  (Merlo	  (2003)	  346-‐349).	  	  	  

Entre	  1500	  y	  1506	  el	  ministro	  general	  Egidio	  Delfini	  d’Amelia	  sigue	  un	  diseño	  de	  reforma	  de	   los	  
conventuales,	  necesaria	  según	  el	  pontífice	  Alejandro	  VI	  y	  según	  los	  mismos	  conventuales.	  En	  1500	  
fray	   Egidio	   hace	   aprobar	   un	   cuerpo	   de	   normas	   que	   el	   papa	   aprobará	   un	   año	   después	   y	   que	   se	  
conocen	   como	   “constituciones	   alejandrinas”,	   a	   las	   cuales	   habría	   tenido	   que	   seguir	   una	   acción	  
reformadora	   llevada	   a	   cabo	   por	   los	   observantes,	   que	   obedecían	   al	   ministro	   y	   al	   vicario.	   No	  
obstante,	   los	   observantes	   cismontanos	   no	   aceptan	   colaborar,	   al	   contrario	   que	   los	   coletinos	  
ultramontanos.	   En	   agosto	   de	   1503	   fray	   Egidio	   presenta	   una	   propuesta	   de	   reunificación	   de	   la	  
Orden	   al	   vicario	   general	   y	   a	   los	   vicarios	   provinciales	   de	   la	   Observancia	   ultramontanos,	   sin	  
embargo,	   no	   se	   llega	   a	   una	   solución	   conjunta.	   Tras	   unos	   primeros	   contactos	   con	   la	   casa	   real	  
francesa	  a	  través	  de	  los	  coletinos,	  fray	  Egidio	  se	  dirige	  a	  la	  Corona	  de	  Castilla,	  también.	  A	  través	  de	  
la	   ayuda	   de	   Fernando	   el	   Católico,	   se	   intenta	   organizar	   una	   reunión	   de	   los	   observantes	   ibéricos	  
para	   llegar	  a	  una	  unificación,	  pero	   se	  encuentra	   con	   la	  oposición	  de	   los	   frailes	  de	  Castilla,	  de	   la	  
reina	  Isabel	  y	  del	  observante	  Francisco	  Jiménez	  de	  Cisneros.	  Tal	  oposición	  es	  superada	  cuando	  fray	  
Egidio	   cambia	   su	   proposición	   al	   querer	   convocar	   un	   capitulo	   “generalísimo”	   que	   la	   reina	   y	   el	  
prelado	  aceptan	  y	  para	  el	  cual	  se	  propone	  como	  ubicación	  España.	  Con	  carta	  pontificia	  de	  1505,	  se	  
convoca	  el	  capítulo	  generalísimo	  para	  el	  año	  siguiente	  en	  Roma.	  A	  pesar	  de	  las	  conversaciones,	  en	  
las	   que	   es	   relevante	   el	   papel	   que	   ejerce	   Francisco	   de	   Cisneros,	   el	   capítulo	   no	   genera	   grandes	  
resultados,	  al	  contrario,	  tras	   la	  reunión	  parece	  resultar	  reforzada	   la	  posición	  conventual,	  a	  pesar	  
de	   que	   el	   papa	   no	   había	   confirmado	   la	   reforma	   conventual.	   Las	   tentativas	   en	   este	   sentido	   son	  
seguidas	  por	  Bonifacio	  da	  Ceva,	  perteneciente	  a	  los	  coletinos,	  que	  participa	  en	  la	  redacción	  de	  los	  
nuevos	   estatutos	   de	   la	   Orden,	   conocidos	   como	   “julianos”	   o	   “bonifacianos”.	   Junto	   al	   ministro	  
general	   fray	   Bonifacio	   intenta	   imponer	   la	   nueva	   codificación,	   inspirada	   en	   la	   experiencia	  
observante	   coletina	   sub	  ministris,	   a	   todos	   los	   frailes	   de	   la	  Orden.	   Sin	   embargo,	   con	   la	   distancia	  
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tomada	   por	   el	   papa	   Julio	   II	   se	   separa	   de	   la	   iniciativa	   de	   Bonifacio	   y	   con	   el	   rechazo	   de	   los	  
conventuales,	   el	   proyecto	   no	   se	   concreta.	   Al	   contrario,	   la	   situación	   empeora,	   tanto	   que	   es	  
convocado	  un	  nuevo	  capítulo	  generalísimo	  en	  1517.	  El	  nuevo	  cuadro	  normativo	  que	   tienen	  que	  
seguir	   los	  frailes	  capitulares	  es	  fijado	  en	   la	   Ite	  vos	  de	  León	  X	  del	  29	  de	  mayo	  de	  1517.	  La	   Ite	  vos	  
considera	   que	   los	   conflictos	   dentro	  de	   la	  Orden	  habían	  derivado	  de	   tres	  motivos	   principales:	   la	  
pluralidad	  de	  los	  prelados,	  es	  decir	  ministros	  y	  vicarios	  de	  diversas	  obediencias	  y	  observancias;	  las	  
continuidad	   de	   algunos	   cargos;	   la	   vida	   no	   reformada	   de	   los	   frailes	   no	   observantes.	   Tras	   haber	  
recordado	   que	   según	   la	   regla	   tenía	   que	   haber	   un	   solo	   ministro	   general,	   se	   establece	   que	   su	  
elección	   tenía	   que	   ser	   dispuesta	   sólo	   por	   los	   ministros	   provinciales	   y	   custodios	   reformados,	  
cismontanos	  y	  ultramontanos.	  Además,	  se	  establece	  el	  principio	  de	  la	  alternancia	  y	  colaboración,	  
por	   la	   que	   cada	   seis	   años	   el	   ministro	   general	   tenía	   que	   provenir	   alternativamente	   de	   los	  
cismontanos	  y	  ultramontanos.	  El	  mismo	  ministro	  tenía	  que	  ser	  respaldado	  por	  un	  comisario	  de	  la	  
parte	  contraria.	  Todos	  los	  miembros	  de	  la	  Orden	  son	  llamados	  “frailes	  menores	  o	  de	  San	  Francisco	  
de	   la	   regular	   Observancia”,	   de	   manera	   que	   se	   asume	   de	   forma	   definitiva	   la	   representación	  
institucional	   de	   la	   Orden	   y	   del	   franciscanismo	   por	   parte	   de	   los	   observantes.	   Respeto	   a	   los	  
conventuales,	  con	  la	  Omnipotens	  Deus	  del	  12	  de	  junio	  de	  1517	  se	  afirma	  su	  autonomía	  y	  que	  los	  
superiores	  elegidos	  por	  ésta	  parte	  se	   llamarían	  maestros	   (magistri).	  A	  pesar	  de	  que	   las	  bulas	   Ite	  
vos	   y	  Omnipotens	   Deus	   se	   definan	   como	   bulas	   de	   concordia	   y	   unión,	   tras	   su	   emisión	   la	   Orden	  
resulta	   dividida	   en	   el	   plano	   institucional	   y	   organizativo.	   La	   división	   no	   había	   sido	   igualitaria,	  
indicando	   la	   apuesta	   papal	   de	   invertir	   en	   la	   regular	   Observancia,	   que	   se	   convertía	   en	  
representante	  institucional	  de	  la	  Orden	  y	  de	  la	  tradición	  franciscana	  (Merlo	  (2003),	  366-‐380).	  	  	  

	  

3) La	  Observancia	  en	  España	  

Según	   el	   autor	   Villapadierna,	   la	   Observancia	   franciscana	   se	   instituye	   en	   España	   hacia	   el	   1413,	  
debido	   a	   un	   movimiento	   autónomo	   surgido	   algunos	   decenios	   antes	   y	   fraccionado	   en	   grupos	  
independientes	  (Villapadierna	  (1985),	  275-‐286).	  En	  efecto,	  es	  en	  la	  bula	  papal	  de	  1413	  con	  la	  que	  
Benedicto	  XIII	  autoriza	  la	  creación	  del	  convento	  de	  San	  Blas	  en	  Segorbe	  donde	  aparece	  el	  término	  
de	  “Observancia”.	  	  

A	   pesar	   de	   que	   el	   término	   aparezca	   en	   esta	   fecha,	   como	   descrito	   por	   Villapadierna,	   algunas	  	  
fundaciones	  anteriores	  se	  vinculan	  a	  la	  Observancia,	  ya	  que	  se	  considera	  que	  sientan	  las	  bases	  del	  
movimiento	  y	  son	  representativas	  de	  algunas	  características,	  como	  la	  vuelta	  a	  las	  ermitas.	  	  

Así,	  en	  la	  provincia	  de	  Santiago,	  el	  movimiento	  eremítico	  es	  iniciado	  por	  los	  religiosos	  Diego	  Arias,	  
Gonzalo	  Mariño	  y	  Pedro	  Díaz.	   En	  1392	   los	   frailes	   reciben	   la	   confirmación	  por	   su	  programa,	  que	  
consistía	  en	  recogerse	  en	  una	  ermita	  con	  una	  modesta	  casa	  religiosa	  al	  lado	  en	  la	  cual	  podían	  vivir	  
en	  retiro	  y	  bajo	  el	  ministro	  provincial	  (García	  Oro	  (1980),	  237-‐238).	  Según	  la	  autora	  Graña	  Cid,	  el	  
reformismo	   franciscano	   gallego	   refleja	   el	   medio	   urbano	   bajomedieval	   de	   la	   región,	  
desarrollándose	   no	   en	   ciudades	   importantes,	   sino	   en	   pequeñas	   villas,	   dirigiéndose	   a	   núcleos	  
costeros	  en	  desarrollo	  o	  poblaciones	  ya	  existentes	  y	  en	  crecimiento.	  No	  obstante,	  la	  vinculación	  al	  
campo	  no	  puede	  considerarse	  el	   indicador	  determinante	  entre	  fundaciones	  reformistas	  rurales	  y	  
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urbanas	  (Graña	  Cid	  (1997),	  999-‐1011).	  En	  1407	  los	  siete	  oratorios	  con	  que	  cuenta	  el	  grupo	  pasan	  
de	   la	   obediencia	   del	   papa	   de	   Roma	   a	   la	   del	   papa	   de	   Aviñón.	   En	   1432	   se	   añaden	   otros	   cinco	  
oratorios	  a	   los	  ya	  existentes.	  En	  1447	  se	  unen	  a	   la	   recién	  constituida	  Vicaria	  observante	   (García	  
Oro	  (1980),	  237-‐238).	  	  

En	   Castilla	   el	   movimiento	   eremítico	   arraigó	   por	   la	   obra	   de	   dos	   frailes	   en	   particular:	   Pedro	   de	  
VIllacreces	  y	  Pedro	  de	  Santoyo.	  Villacreces,	  maestro	  y	  catedrático	  de	  Salamanca,	  títulos	  a	  los	  que	  
renuncia	   en	  1495,	   empieza	   su	  obra	   en	  Arlanza	   y	   en	   La	   Salceda,	   para	   luego	  pasar	   a	   La	  Aguilera,	  
Compasto,	  El	  Abrojo.	  En	  las	  fundaciones	  impulsadas	  por	  Pedro	  de	  Santoyo	  después	  de	  la	  muerte	  
de	   Villacreces,	   se	   continúa	   siguiendo	   su	   ejemplo.	   A	   partir	   de	   1422	   se	   sitúa	   la	   obra	   de	   Lope	   de	  
Salazar	   Salinas	   que	   crea	   nuevas	   fundaciones	   en	   la	   custodia	   franciscana	   de	   Burgos	   siguiendo	   el	  
ejemplo	   villacreciano.	   En	   los	   años	   cuarenta	   el	   fraile	   define	   el	   estatuto	   de	   la	   familia	   franciscana	  
(García	  Oro	  (1980),	  239-‐243).	  	  

	  

3.1)	  Seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón:	  la	  primera	  Observancia 

El	   cronista	   Martínez	   Colomer	   sitúa	   los	   inicios	   de	   la	   reforma	   en	   la	   provincia	   de	   Aragón	   con	   la	  
actividad	  de	  los	  frailes	  Raimundo	  Sanz,	  Sancho	  de	  Fababux	  y	  Antonio	  Monros,	  que	  se	  establecen	  
en	   unos	   eremitorios	   en	   las	   proximidades	   de	   Chelva	   y	  Manzanera,	   al	   noroeste	   de	   Valencia.	   Los	  
frailes	   provienen	   del	   convento	   de	   Zaragoza	   (De	   Falcon	   Aller	   (1991),	   46-‐49).	   La	   tierra	   donde	   se	  
habían	   instalados	   es	   adquirida	   por	   Pedro	   Ladrón	  de	  Villanova,	   secretario	   del	   rey	   Pedro,	   que	   en	  
1388,	   durante	   la	   visita	   a	   estos	   lugares,	   es	   informado	   de	   la	   vida	   austera	   de	   los	   frailes,	   que	   le	  
comunican	   sus	   deseos	   de	   construir	   fundaciones	   y	   a	   los	   cuales	   les	   ofrece	   protección.	   El	   mismo	  
Villanova	  presenta	  el	  proyecto	  de	  edificar	   las	   fundaciones	  al	   legado	  papal,	  el	   cardenal	  Pedro	  de	  
Luna,	  futuro	  Benedicto	  XIII,	  y	  el	  30	  de	  octubre	  de	  1388	  los	  frailes	  obtienen	  una	  bula	  con	  privilegios	  
y	   la	   posibilidad	   de	   aceptar	   a	   un	   máximo	   de	   seis	   nuevos	   novicios.	   En	   Chelva	   es	   construido	   el	  
convento	  de	  San	  Francisco	  y	  en	  Manzanera	  el	  de	  Nuestra	  Señora	  de	  los	  Ángeles	  (Martínez	  Colomer	  
(1803),	  59-‐76).	   Según	  el	   cronista	  Sanahuja,	  el	   cenobio	  de	  Chelva	  es	  destruido	  en	  1400	  y,	   al	   año	  
siguiente,	  es	  restaurado	  por	  el	  guardián	  Blas	  Campells,	  a	  quien	  volvemos	  a	  encontrar	  en	  el	  Santo	  
Espíritu	  y	  en	  Segorbe.	  En	  1402	  María	  de	  Luna	  subvenciona	   la	  obra	  otorgando	  50	  florines	  de	  oro	  
(Sanahuja	  (1959),	  282).	  En	  1441	  el	  fraile	  Escoriola	  es	  el	  guardián	  de	  Chelva	  (De	  Falcon	  Aller	  (1991),	  
49-‐52).	  

Fuera	  de	  estas	  noticias	  no	  se	  han	  encontrado	  estudios	  recientes	  que	  profundicen,	  tampoco	  a	  nivel	  
documental,	  en	  las	  informaciones	  sobre	  estas	  primeras	  comunidades.	  Los	  conventos	  hoy	  en	  día	  se	  
encuentran	  cerrados.	  

A	   las	   primeras	   fundaciones	   de	  Chelva	   y	  Manzanera,	   sigue	   la	   del	   Santo	   Espíritu	  del	  Monte,	   cuya	  
bula	   fundacional	   es	   otorgada	   por	   el	   papa	   Luna	   en	   1403	   y	   que,	   como	   hemos	   visto,	   se	   proponía	  
seguir	  la	  regla	  franciscana	  al	  pie	  de	  la	  letra.	  	  

Aunque	  el	  término	  Observancia	  se	  encuentre	  en	  las	  fuentes	  posteriores	  a	  la	  fundación	  del	  Santo	  
Espíritu,	  creemos	  que	  su	  propósito	  de	  vida	  y	  las	  características	  que	  definen	  su	  fundación,	  es	  decir,	  
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establecerse	   en	   un	   lugar	   aislado	   y	   los	   privilegios	   de	   autonomía	   concedidos,	   hacen	   del	   Santo	  
Espíritu	  un	  ejemplo	  del	  primer	  desarrollo	  de	  la	  Observancia	  franciscana	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón,	  
que,	   con	   el	   soporte	   de	   la	   Corona,	   da	   renovado	   vigor	   a	   los	   intentos	   reformadores	   de	   Chelva	   y	  
Manzanera.	  

La	   nueva	   fundación	   del	   Santo	   Espíritu	   pretende	   seguir	   la	   regla	   franciscana	   al	   pie	   de	   la	   letra,	  
propósito	   por	   el	   cual	   es	   necesario	  mantener	   cierta	   distancia,	   tanto	  de	   la	   jerarquía	  de	   la	  Orden,	  
como	  del	  gran	  centro	  urbano,	  Valencia,	  y	  de	  los	  demás	  conventos	  existentes.	  A	  este	  propósito,	  hay	  
que	   tener	   presente	   que	   en	   Morvedre	   existía	   otro	   convento	   franciscano,	   ya	   en	   decadencia	   en	  
época	  de	  la	  nueva	  fundación.	  	  

Como	  veíamos	  en	  secciones	  anteriores,	  el	  lugar	  escogido	  para	  la	  fundación	  es	  la	  masía	  en	  posesión	  
de	   Jaumeta	  Catalá	   en	   el	   Valle	   del	   Tuliu	   en	  Gilet,	   cerca	   de	  Morvedre.	   El	   Santo	   Espíritu,	   aun	  hoy	  
aislado	  del	  centro	  urbano,	  surge	  en	  una	  altura,	  rodeado	  por	  picos	  más	  altos	  y	  bosques.	  A	  pesar	  del	  
aislamiento,	   su	   posición	   geográfica	   quedaba	   cercana	   tanto	   a	   Morvedre	   como	   a	   Valencia.	   En	  
efecto,	  por	  una	  referencia	  relativa	  a	  la	  cuestión	  del	  boalar,	  sabemos	  que	  desde	  Morvedre	  se	  podía	  
llegar	  a	  Valencia	  y	  volver	  en	  un	  día	  de	  viaje	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  11).	  	  

Los	   frailes	   no	   hubieran	   podido	   sustentarse	   a	   través	   de	   la	   limosna,	   debido	   al	   aislamiento	   del	  
convento	  y	  al	  tipo	  de	  población	  que	  rodea	  la	  fundación:	  en	  efecto,	  en	  el	  Camp	  de	  Morvedre	  había	  
alquerías	  musulmanas	  (Civera	  i	  Gómez	  (2009),	  169)	  y	  en	  Morvedre	  se	  encontraba	  la	  aljama	  judía	  
más	   importante	  del	  reino.	  Por	  estos	  motivos,	   la	  reina	  asigna	  una	  renta	  perpetua	  a	   los	  frailes.	  En	  	  
este	  momento,	  tal	  asignación	  	  no	  contrasta	  con	  el	  propósito	  de	  observar	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra.	  
Es	  más,	  como	  veremos	  más	  adelante,	  Eiximenis,	  en	  el	  que	  María	  confía	   la	  elección	  del	  guardián,	  
justifica	  el	  uso	  de	  censales	  para	  la	  Iglesia.	  	  

Con	  vista	  de	  obtener	  en	  las	  jerarquías	  el	  apoyo	  al	  movimiento	  reformador	  -‐apoyo	  que	  intenta	  ser	  
alcanzado	  con	  la	  proposición	  de	  Bartomeu	  Borràs	  como	  ministro	  por	  parte	  de	  María	  de	  Luna	  -‐	  para	  
poder	   seguir	   la	   regla	   al	   pie	   de	   la	   letra	   y	   llevar	   a	   cabo	   un	   ideal	   de	   vuelta	   al	  modelo	   de	   vida	   de	  
Francesco,	  era	  necesario	  obtener	  una	  autonomía	  que	  garantizara	  la	  independencia	  necesaria	  para	  
concretar	   el	   proyecto.	   Desde	   esta	   perspectiva,	   resulta	   fundamental	   el	   apoyo	   asegurado	   por	   la	  
Corona:	  en	  efecto,	  es	   la	   reina,	  patrocinadora	  del	  Santo	  Espíritu,	  quien	  presenta	  al	  papa	  Luna,	  el	  
elenco	  de	  las	  prerrogativas	  deseadas	  para	  la	  nueva	  fundación.	  	  

La	  cedula	  de	   la	   súplica	  presentada	  al	  papa	  por	  María	  de	  Luna	  contiene	  puntos	   interesantes	  que	  
hacen	  pensar	  que	   la	  nueva	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  era	  un	  proyecto	  organizado	  y	  en	  el	  cual	  
Eiximenis	  ejercitaba	  un	  papel	  relevante.	  Como	  hemos	  dicho,	   la	  reina	  pide	  elegir	  al	   fraile	  notable	  
que	   quiera,	   para	   que	   éste	   decida	   qué	   frailes	   residirán	   en	   el	   convento	   y	   su	   tipo	   de	   vida.	   Como	  
hemos	  visto,	  el	  fraile	  escogido	  es	  Francesc	  Eiximenis.	  El	  Franciscano	  quedará	  a	  disposición	  de	  los	  
nuevos	  frailes	  para	  proporcionar	  apoyo	  en	  caso	  de	  duda	  durante	  su	  vocación.	  Asimismo,	  ningún	  
fraile	   puede	  dificultar	   lo	   decidido	   por	   él	   sobre	   el	   estamento	   del	   convento.	   Los	   frailes	   del	   Santo	  
Espíritu	   pueden	   ser	   ordenados	   predicadores	   y	   confesores	   generales	   de	   otros	   frailes	   y	   seglares,	  
cumpliendo	  así	   con	  su	   tarea	  pastoral,	  particularmente	   interesante	  vistas	   las	  características	  de	   la	  
población	  vecina.	  La	  labor	  pastoral	  de	  los	  frailes	  coincidiría	  con	  la	  difusión	  del	  tipo	  de	  vida	  llevado	  
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a	  cabo	  dentro	  del	  convento,	  desde	  un	  punto	  de	  vista	  moral	  y	  religioso.	  Por	  lo	  tanto,	  la	  reina	  pide	  
que	   ni	   el	   obispo	   ni	   otros	   puedan	   dificultar	   las	   predicaciones,	   confesiones	   u	   otras	   cosas	  
relacionadas	  a	  dichos	  grados	  y	  oficios.	  Solo	  garantizando	  estos	  fundamentos,	  sería	  posible	  llevar	  a	  
cabo	  el	  propósito	  reformador	  del	  Santo	  Espíritu.	  

Antes	   de	   la	   donación	   del	   convento	   a	   los	   franciscanos,	   probablemente	   en	   1403,	  María	   de	   Luna	  
había	   enviado	   a	   Borràs	   como	   embajador	   frente	   al	   papa	   de	   Aviñón.	   El	   franciscano	   presenta	   a	  
Benedicto	  XIII	  el	  deseo	  real	  de	  que	  el	  Santo	  Espíritu,	  que	  se	  propone	  seguir	   la	   regla	  al	  pie	  de	   la	  
letra,	  Chelva,	  Manzanera,	  que	  son	  de	  la	  misma	  regla,	  y	  los	  otros	  conventos	  de	  regla	  parecida	  que	  
se	  edifiquen	  en	  el	  futuro	  formen	  una	  vicaría	  independiente	  y	  separada	  de	  todas	  las	  otras	  vicarías.	  
Además,	   los	   frailes	   que	   viven	   en	   dichos	   conventos	   podrán	   elegir	   su	   vicario	   y	   presidente	   sin	  
necesidad	  de	  ninguna	  confirmación	  por	  parte	  del	  ministro	  o	  del	  general.	  	  

El	  texto	  de	  la	  embajada	  resulta	  fundamental	  al	  indicarnos	  que	  los	  primeros	  conventos	  reformados,	  
Chelva	   y	   Manzanera,	   y	   el	   Santo	   Espíritu	   se	   concebían	   como	   iguales	   y	   que	   había	   voluntad	   de	  
perpetuar	   el	   propósito	   de	   observar	   la	   regla	   franciscana	   al	   pie	   de	   la	   letra	   construyendo	   nuevas	  
casas.	   Además,	   se	   deseaba	   que	   los	   conventos	   reformados	   formasen	   una	   vicaria	   separada	   que	  
escogiera	  un	  vicario,	  cuya	  elección	  estaría	  exenta	  del	  control	  de	  la	  jerarquía	  de	  la	  Orden.	  	  

Tras	   la	  muerte	  de	  María	  de	  Luna,	  el	  propósito	  de	  una	  vicaría	  separada	  será	   reiterado	  por	  el	   rey	  
Martín	  en	  abril	  de	  1407,	  quedando	  como	  una	  pieza	  pendiente	  en	  el	  cuadro	  de	  consolidación	  de	  
garantías	  de	  independencia	  del	  movimiento	  reformador.	  	  

Si,	   por	   las	   características	   que	   definen	   su	   fundación,	   hemos	   justificado	   definir	   el	   Santo	   Espíritu	  
como	  un	  convento	  observante,	  creemos	  que	   la	   indicación	  del	  texto,	  que	  concibe	  como	  iguales	  a	  
Chelva,	  Manzanera	  y	  el	  Santo	  Espíritu,	  siendo	   los	   tres	  conventos	  que	  siguen	   la	   regla	  al	  pie	  de	   la	  
letra,	   puede	   permitirnos	   hablar	   también	   de	   Chelva	   y	  Manzanera	   como	   conventos	   observantes.	  
Para	  las	  tres	  comunidades,	  aun	  no	  habiéndose	  encontrado	  el	  término	  de	  Observancia	  en	  los	  textos	  
contemporáneos,	  queremos	  usar	  el	  calificativo	  de	  primera	  Observancia,	  pretendiendo	  dar	  la	  idea	  
de	  un	  movimiento	  en	  crecimiento	  con	  caracteres	  comunes,	  pero	  aún	   lejano	  de	   la	  uniformidad	  y	  
gran	  desarrollo	  que	  conocerá	  la	  Observancia	  en	  momentos	  posteriores.	  

No	  obstante,	  el	  deseo	  expresado	  por	  María	  de	  Luna	  de	  que	  las	  nuevas	  fundaciones	  que	  siguieran	  a	  
Chelva,	   Manzanera	   y	   el	   Santo	   Espíritu	   formaran	   con	   ellos	   una	   vicaría	   independiente	   puede	  
interpretarse	   como	  una	   intención	   consciente,	   tanto	  por	  parte	  de	   la	  Corona,	   como	  de	   los	   frailes	  
protagonistas	  de	  estas	   fundaciones,	  de	   la	  existencia	  de	  un	  movimiento	  reformador,	  que	  aunque	  
no	  se	  haya	  explicitado	  en	  su	  nombre,	  se	  quiere	  ampliar,	  organizar	  y	  amparar	  por	  el	  papa.	  

Algunos	   años	   después	   de	   la	   entrega	   del	   Santo	   Espíritu	   a	   los	   franciscanos,	   los	   mismos	   frailes	  
reciben	   autorización	   para	   fundar	   casas	   en	   Segorbe	   y	   Llíria.	   A	   pesar	   de	   que	   el	   convento	   ya	  
oficialmente	  observante	  de	  Segorbe	  nazca	  de	  la	  misma	  comunidad	  de	  Gilet	  y	  reciba	  de	  él	  mismo	  
sus	   autonomías,	   la	   fundación	   surge	   cuando	   ya	   no	   están	   presentes	   María	   de	   Luna,	   Eiximenis	   y	  
Martín.	  	  
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A	  pesar	  de	  que	  los	  conventos	  de	  Chelva,	  Manzanera,	  Santo	  Espíritu	  y	  Segorbe	  formen	  una	  custodia	  
en	   1424,	   tales	   comunidades	   parecen	   no	   tener	   protagonismo	   en	   la	   época	   de	   crecimiento	   de	   la	  
Observancia	   que	   empezará	   poco	   después	   con	   las	   fundaciones	   de	   Matteo	   d’Agrigento	   en	   la	  
Provincia.	  Al	  contrario,	  debido	  a	  sus	  rentas	  y	  a	  la	  progresiva	  disconformidad	  que	  estas	  representan	  
en	   la	   creciente	   organización	   de	   la	   Observancia,	   el	   Santo	   Espíritu	   será	   el	   centro	   de	   una	   labor	  
uniformadora	  basada	  en	  los	  nuevos	  criterios	  establecidos.	  	  	  

	   	  

3.2)	  Las	  comunidades	  procedentes	  del	  Santo	  Espíritu:	  la	  Observancia	  en	  Segorbe	  y	  Llíria	  

La	  comunidad	  del	  Santo	  Espíritu,	  representada	  en	  las	  personas	  del	  ex	  guardián	  Bartolomeu	  Borràs	  
y	   del	   guardián	   al	   cargo	   Bernat	   Escoriola,	   en	   1413	   recibe	   el	   permiso	   papal	   para	   fundar	   otro	  
convento	  en	  Segorbe.	  En	  efecto,	  el	  23	  de	  febrero	  de	  1413,	  con	  la	  Sacrae	  religionis,	  Benedicto	  XIII	  
se	  dirige	  al	  obispo	  de	  Segorbe,	  Juan	  de	  Tauste,	  describiendo	  el	  intento	  de	  los	  dos	  franciscanos	  de	  
fundar	  un	  convento	  que	  observe	  fielmente	  la	  regla	  franciscana,	  especialmente	  en	  los	  términos	  de	  
pobreza,	   en	   los	   límites	   de	   la	   ciudad	   de	   Segorbe.	   A	   través	   del	   obispo,	   el	   papa	   Luna	   concede	   la	  
licencia	  de	  fundación	  del	  convento	  (López	  (1915),	  341-‐349).	  Juan	  de	  Tauste,	  también	  franciscano,	  
como	  otros	  exponentes	  de	  la	  Orden,	  se	  había	  mostrado	  cercano	  a	  la	  Corona,	  obteniendo	  del	  rey	  
Martín	   la	  rescripto	  con	  la	  cual	  a	  partir	  de	  entonces	  todos	  los	  confesores	  reales	  tenían	  que	  haber	  
sido	  frailes	  menores	  (Fullana	  (1921),	  250-‐255).	  	  	  

Los	   frailes	   que	   habitarían	   el	   nuevo	   convento	   de	   Segorbe	   debían	   proceder	   del	   Santo	   Espíritu,	  
llevando	  utensilios	  y	  efectos	  para	  el	  culto.	  Borrás	  y	  Escoriola	  confirmarán	  el	  guardián	  y	  el	  vicario	  
de	  Segorbe	  los	  cuales	  elegirán	  sus	  sucesores	  cada	  tres	  años.	  Al	  guardián	  se	  le	  concede	  la	  facultad	  
de	   admitir	   nuevos	   individuos	   al	   hábito,	   de	  enviar	   frailes	   por	   la	   provincia,	   de	   castigar	  o	   expulsar	  
componentes	   de	   la	   comunidad.	   En	   efecto,	   el	   Ministro	   provincial	   no	   puede	   castigar	   o	   sacar	  
religiosos	   del	   convento	   contra	   la	   voluntad	   del	   guardián,	   ni	   puede	   visitar,	   corregir	   o	   castigarle	   a	  
menos	  de	  un	  grave	  delito	  y	  la	  decisión	  tiene	  que	  ser	  tomada	  por	  un	  consejo	  de	  cuatro	  o	  seis	  frailes	  
(López	  (1915),	  341-‐349).	  A	  diferencia	  de	   la	  comunidad	  original	  de	   la	  que	  procede,	  en	  el	  caso	  del	  
convento	   de	   Segorbe	   encontramos	   por	   primera	   vez	   explicitado	   el	   término	   de	   “regulari	  
observantia”	   en	   el	   texto	   papal	   que	   describe	   el	   propósito	   de	   vida	   de	   la	   comunidad	   (BF,	   t.	   7,	   n.	  
1109).	  La	  guardianía	  de	  Segorbe	  se	  extiende	  a	  la	  ciudad	  y	  a	  las	  villas	  de	  Altura,	  Jérica,	  Viver,	  Pina,	  
Castelnou,	  Onda	  y	  Bechí	  con	  todos	  sus	  términos	  (López	  (1915),	  341-‐349).	  

A	  pesar	  de	  la	  bula	  papal,	   la	  fundación	  no	  es	   inmediata	  y	  sólo	  dos	  años	  más	  tarde	  el	  fray	  Blas	  de	  
Campells,	   sucesor	  de	  Escoriola	  como	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	   toma	  posesión	  de	   la	   iglesia	  de	  
san	  Blas	  de	  Segorbe.	  La	  iglesia	  se	  encontraba	  en	  el	  actual	  monte	  de	  San	  Blas	  en	  Segorbe	  y	  era	  sede	  
de	  la	  homónima	  cofradía	  dedicada	  al	  santo,	  que,	  tras	  la	  llegada	  de	  los	  franciscanos,	  se	  instala	  en	  la	  
iglesia	   de	   San	   Miquel	   (Hinojosa	   Montalvo	   (2005),	   325-‐351).	   La	   toma	   de	   posesión	   de	   los	  
franciscanos	  de	  la	  iglesia	  de	  San	  Blas	  de	  	  Segorbe	  se	  documenta	  en	  un	  pergamino	  de	  1464,	  copia	  
del	  2	  de	  abril	  de	  1415,	  que	  también	   incluye	   la	  bula	  pontificia,	  y	  que	  nos	   informa	  que	  el	  nombre	  
decidido	   por	   la	   nueva	   comunidad	   es	   Santa	   María	   de	   los	   Ángeles.	   El	   nombre	   del	   convento,	  
homónimo	  de	   la	  primera	  comunidad	  de	  Francisco,	  constituye	  otro	   indicador	  de	   la	  forma	  de	  vida	  
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que	  se	  planteaba	  el	  convento	  procedente	  de	  Gilet.	  No	  obstante,	  el	  convento	  será	  conocido	  con	  el	  
nombre	   de	   San	   Blas	   (Borja	   Cortijo	   (2001),	   9-‐14).	   Entre	   los	   testigos	   de	   la	   toma	   de	   posesión	   se	  
encuentran	   Antonio	   de	   Canals,	   dominico	   maestro	   en	   teología	   y	   Alfonso	   de	   Rueda,	   franciscano	  
(Apéndice	  IV,	  doc.	  59).	  	  

Los	  datos	  sobre	  los	  inicios	  de	  la	  nueva	  comunidad	  son	  escasos,	  pero	  hay	  noticias	  de	  que	  los	  frailes	  
recibían	   limosnas	   y	   pagos	   para	   las	   misas	   conmemorativas	   de	   los	   cofrades	   de	   la	   cofradía	   de	   la	  
Virgen	  de	  la	  Seo	  en	  1418.	  Formaban	  parte	  de	  la	  primera	  comunidad	  los	  frailes	  Alfonso	  de	  Rueda	  (o	  
Roda)	  y	  Miguel	  de	  Monzón	  (Borja	  Cortijo	  (2001),	  9-‐14).	  

Fuera	  del	  breve	  artículo	  de	  Borja	  Cortijo	  de	  2001,	  no	  se	  han	  encontrado	  estudios	  recientes	  sobre	  
el	  convento	  de	  Segorbe,	  que	  hoy	  en	  día	  está	  cerrado.	  	  

Poco	  después	  de	  la	  Sacrae	  religionis,	  el	  25	  de	  septiembre	  de	  1414	  el	  papa	  Luna	  otorga	  otra	  bula	  
fundacional,	  en	  este	  caso	  para	  la	  ciudad	  de	  Llíria,	  y	  dirigida	  al	  obispo	  de	  Valencia.	  A	  la	  comunidad	  
del	   Santo	   Espíritu	   se	   otorga	   la	   facultad	   de	   fundar	   un	   eremitorio	   u	   oratorio	   dotado	   de	   iglesia,	  
campanil,	  campana,	  claustro,	  cementerio	  y	   lo	  necesario	  para	  el	  uso	  de	   los	   frailes	  cerca	  de	  Llíria.	  
Los	  frailes	  podrán	  pedir	  limosna	  en	  las	  localidades	  cercanas	  al	  centro.	  Como	  en	  el	  caso	  de	  Segorbe,	  
también	   en	   este	   texto	   papal	   encontramos	   la	   explicitación	   del	   termino	  Observancia,	   con	   el	   cual	  
empieza	  la	  bula:	  Sacrae	  religionis	  observantia.	  A	  diferencia	  del	  Santo	  Espíritu,	  el	  vicario	  y	  los	  frailes	  
del	  oratorio	  de	  Llíria	  permanecerían	  bajo	  los	  ministros	  general	  y	  provincial	  (BF,	  t.	  7,	  n.	  1129).	  

A	  pesar	  de	  la	  bula	  fundacional,	  las	  crónicas	  franciscanas	  sitúan	  el	  inicio	  de	  la	  comunidad	  ya	  en	  el	  
siglo	  XVI	  y	  de	  momento	  no	  hemos	  encontrado	  referencias	  al	  convento	  de	  Llíria	  en	  época	  medieval.	  
En	  efecto,	  según	  Martínez	  Colomer	  se	  construye	  un	  convento	  con	  el	  nombre	  de	  Nuestra	  Señora	  de	  
la	   Fuente	   en	   1563	   (Martínez	   Colomer	   (1803),	   203-‐213).	   Según	   la	   crónica	   del	   fraile	   Jerónimo	  
Sánchis,	  a	   instancia	  de	  Pedro	  Ladrón	  de	  Vilanova,	  que	  anteriormente	  había	  apoyado	  a	   los	  frailes	  
de	  Chelva,	  en	  atención	  a	  que	  fray	  Blas,	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  quería	  edificar	  otro	  convento	  
en	  Llíria,	  el	  18	  de	  julio	  de	  1415	  se	  manda	  desistir	  en	  la	  edificación	  del	  convento	  a	  causa	  del	  notable	  
perjuicio	  que	  se	  causaría	  a	  la	  guardianía	  de	  Chelva	  (Peiró	  Graner	  (2000),	  484).	  Por	  lo	  tanto,	  parece	  
ser	  que	  el	  convento	  de	  Llíria	  no	  se	  concretó	  como	  se	  había	  planteado,	  porque	  la	  extensión	  de	  su	  
guardianía	  hacia	  el	  oeste	  habría	  coincidido	  con	  la	  de	  Chelva,	  causando	  posibles	  conflictos	  entre	  las	  
dos	  comunidades	  en	  tema	  de	  cuestación	  y	  predicación.	  	  	  

A	   pesar	   del	   intento	   frustrado	   de	   fundar	   una	   comunidad	   en	   Llíria	   en	   época	   medieval,	   el	  
otorgamiento	   de	   la	   bula	   es	   significativa	   para	   el	   desarrollo	   de	   la	   Observancia	   a	   partir	   del	   Santo	  
Espíritu,	  por	  el	  mapa	  geográfico	  de	  implantación	  de	  los	  conventos,	  como	  veremos	  más	  adelante.	  

	  

4) Desarrollo	  de	  la	  Observancia	  en	  España	  y	  entre	  los	  Ultramontanos	  

Con	   la	   bula	   Ad	   ea	   de	   Martín	   V	   del	   26	   de	   julio	   de	   1424,	   se	   erige	   la	   custodia	   de	   la	   regular	  
Observancia	  con	  el	  título	  de	  Segorbe	  y	  Santo	  Espíritu,	  compuesta	  por	  los	  conventos	  de	  san	  Blas,	  o	  
santa	  María	  de	  los	  Ángeles,	  de	  Segorbe,	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte,	  san	  Francisco	  de	  Chelva	  y	  santa	  
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María	  de	  la	  Vega	  de	  Manzanera.	  Los	  conventos	  son	  gobernados	  por	  sus	  guardianes	  y	  custodio	  bajo	  
la	   dependencia	   del	   ministro	   provincial	   de	   Aragón,	   en	   cuya	   elección	   intervendrían	   el	   ministro	  
general,	  provincial,	  custodio,	  guardianes	  y	  otros	  religiosos	  en	  el	  capítulo	  de	  la	  misma	  provincia.	  El	  
papa	  desea	  que	  los	  frailes	  se	  dediquen	  a	   la	  propia	  santificación,	  a	   la	  predicación	  y	  al	  estudio:	  en	  
efecto,	   en	   los	   conventos	   de	   Segorbe	   y	   del	   Santo	   Espíritu	   se	   establecen	   cátedras	   de	   sagrada	  
escritura	  y	  otras	  ciencias	  eclesiásticas.	  A	  pesar	  de	  esta	  interesante	  noticia,	  no	  se	  han	  encontrado	  
más	  informaciones	  sobre	  el	  establecimiento	  de	  las	  cátedras.	  Más	  tarde,	  a	   la	  custodia	  observante	  
se	  unen	  las	  casas	  de	  Tarazona,	  Morvedre,	  Cariñena	  y	  Alumna.	  En	  1425	  el	  nombre	  de	   la	  custodia	  
observante	   cambia	   al	   apelativo	   de	   Nuestra	   Señora	   de	   la	   Vega.	   El	   mismo	   año,	   con	   la	   bula	   In	  
apostolice	   sedis	   el	   pontífice	   concede	   a	   los	   observantes	   de	   la	   provincia	   de	   Aragón	   los	   mismos	  
privilegios	   de	   los	   de	   Francia,	   Borgoña	   y	   Turena,	   otorgados	   con	   el	   decreto	   Supplicationibus	  
personarum	  (López	  (1915),	  331-‐349).	  Con	  este	  decreto	  de	  1415	  se	  concedía	  a	  los	  frailes	  franceses	  
poder	  elegir	  a	  un	  fraile	  de	  su	  estricta	  observancia	  para	  cada	  una	  de	   las	  tres	  circunscripciones,	  el	  
cual,	  tras	  presentar	  su	  propuesta	  por	  escrito	  al	  correspondiente	  ministro	  provincial,	  que,	  en	  tres	  
días,	  tendría	  que	  haberlo	  constituido	  vicario.	  En	  caso	  de	  negación,	  la	  decisión	  le	  correspondería	  al	  
vicario	   general,	   elegido	   por	   los	   vicarios	   provinciales	   y	   confirmado	   por	   el	   ministro	   general.	   Los	  
custodios	  y	  ministros	  provinciales	  no	  tenían	  ningún	  derecho	  de	  intervención,	  y	  solo	  podían	  hacer	  
visitas,	  mientras	  que	  el	  general	  mantenía	  sus	  derechos	  de	  visita	  y	  corrección	  (Merlo	  (2003),	  219).	  
No	  obstante,	  parece	  ser	  que	  los	  observantes	  de	  Aragón	  no	  tenían	  en	  este	  momento	  una	  jerarquía	  
organizada	   con	   los	   vicarios	   general	   y	   provincial,	   sino	   que	   dependían	   del	  ministro	   o	   del	   capítulo	  
provincial.	  Así	  lo	  indicaría	  el	  hecho	  de	  que	  María	  de	  Castilla,	  para	  la	  elección	  del	  guardián	  de	  Santa	  
María	  de	  Jesús	  de	  Valencia,	  se	  dirige	  directamente	  al	  ministro	  provincial	  (Rotolo	  (2006),	  177).	  

Aproximadamente	   veinte	   años	  después	  de	   su	   concesión,	   los	  privilegios	  de	   autonomía	  del	   Santo	  
Espíritu	  parecen	  redimensionarse	  tras	  las	  decisiones	  papales.	  

Cuando	  la	  custodia	  de	  Nuestra	  Señora	  de	  la	  Vega	  se	  convierte	  en	  vicaría	  observante,	  que	  en	  1440	  
se	   compone	   de	   las	   tres	   custodias	   de	   Cataluña,	   Valencia	   y	   Aragón,	   es	   independiente	   de	   los	  
ministros	  provincial	  y	  general.	  Bernardo	  Escoriola	  es	  vicario	  de	  la	  vicaría	  de	  la	  provincia	  observante	  
hasta	  el	  1443	  (Sanahuja	  (1959)	  282-‐287).	  

	  

4.1)	  Una	  fase	  más	  madura	  en	  la	  Observancia:	  la	  obra	  de	  Matteo	  d’Agrigento	  

Tras	   la	   concesión	  de	   las	   bulas	   fundacionales	   para	   Segorbe	   y	   Llíria	   en	   1413	   y	   1414,	   no	  hallamos	  
nuevas	   fundaciones	  observantes	  hasta	   la	  obra	   iniciada	  por	  Matteo	  d’Agrigento	  y	  apoyada	  por	   la	  
Corona.	  Si	  la	  relación	  entre	  Francesc	  Eiximenis	  y	  la	  reina	  María	  de	  Luna	  puede	  ser	  un	  ejemplo	  de	  la	  
primera	   fase	  de	  desarrollo	  del	  movimiento	  reformador	   franciscano	  en	   la	  provincia	  de	  Aragón,	   la	  
cercanía	  entre	  Matteo	  d’Agrigento	  y	  la	  reina	  María	  de	  Castilla	  lo	  es	  para	  la	  fase	  más	  madura	  de	  la	  
Observancia.	  A	  este	  propósito,	  el	  autor	  Paolo	  Evangelisti,	  evidencia	   la	  absoluta	  prevalencia	  de	   la	  
relación	   entre	  Matteo	   y	   la	   reina	   respeto	   a	   la	   establecida	   con	   el	   rey:	   un	   dato	   relevante	   dada	   la	  
lugartenencia	  de	  la	  reina	  y	  su	  autoridad	  política.	  La	  actividad	  de	  Matteo	  en	  los	  territorios	  ibéricos	  
se	  desarrolla	  también	  en	  el	  frente	  político,	  visible	  desde	  el	  encuentro	  entre	  Alfonso	  y	  Bernardino	  
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de	  Siena	  a	  quien	  el	  rey	  pide	  que	  le	  indique	  algunos	  frailes	  de	  confianza	  para	  enviar	  a	  los	  territorios	  
ibéricos	  dadas	  las	  difíciles	  tensiones	  políticas.	  Por	  indicación	  de	  Bernardino,	  Matteo	  es	  enviado	  a	  
Valencia.	   Además,	   Matteo	   desempeña	   la	   tarea	   de	   mediador	   no	   oficial	   entre	   el	   papado	   y	   el	  
soberano	  en	  la	  partida	  geo	  -‐	  política	  del	  cisma	  	  (Evangelisti	  (2009a),	  208-‐212).	  	  

Así,	  Matteo	  viaja	  a	  Valencia	  para	  predicar	  en	   la	  ciudad	  durante	   la	  Cuaresma	  de	  1426	  y	  1427.	   La	  
primera	  noticia	  de	   la	  actividad	  del	   franciscano	  en	   la	  Corona	  de	  Aragón	  es	   la	  carta	  que	  María	  de	  
Castilla	  escribe	  a	  su	  bufón	  de	  corte,	  el	  26	  de	  marzo	  de	  1426,	  diciéndole	  que	  haría	  bien	  en	  escuchar	  
los	  sermones	  de	  Matteo	  d’Agrigento	  sobre	  el	  dinero	  mal	  ganado	  (Rubió	  i	  Balaguer	  (1964),	  27-‐47).	  
Poco	  más	  tarde,	  la	  reina	  comunica	  en	  otra	  carta	  que	  la	  vida	  y	  buen	  ejemplo	  del	  franciscano	  atraía	  
a	   muchos	   oyentes	   y	   que	   sus	   palabras	   generaban	   gran	   devoción.	   María	   de	   Castilla	   sigue	  
describiendo	   la	   actividad	   de	  Matteo,	   que	   se	   ha	   ganado	   una	   buena	   fama	   por	   sus	   obras	   y	   había	  
difundido	  la	  devoción	  por	  el	  nombre	  de	  Jesús,	  divulgando	  muchas	  copias	  del	  monograma	  ideado	  
por	  Bernardino	  de	  Siena.	  Además,	  por	  la	  afirmación	  del	  franciscano	  sobre	  la	  cola	  de	  los	  vestidos,	  el	  
maquillaje	  y	  el	  perfume,	  la	  reina	  y	  sus	  damas	  de	  corte	  habían	  hecho	  sacar	  las	  colas	  y	  prohibido	  los	  
cosméticos.	  Debido	  al	   terremoto	  que	   sacude	  Barcelona	  en	   la	  primavera	  de	  1427,	   cuyas	   réplicas	  
duran	  hasta	   febrero	  de	  1428,	  Matteo	  viaja	  a	  Barcelona	  para	  predicar	  al	  pueblo.	  Así	   como	  había	  
hecho	  en	  Sicilia,	  el	  franciscano	  promueve	  la	  emisión	  de	  leyes	  suntuarias.	  A	  pesar	  de	  las	  críticas	  y	  
acusaciones	  respecto	  a	  la	  devoción	  del	  nombre	  de	  Cristo,	  Matteo	  sigue	  predicando	  en	  la	  Corona	  	  
(Rotolo	  (2006),	  137-‐143).	  	  

La	  devoción	  al	  nombre	  de	  Jesús	  puede	  verse	  también	  en	  la	  elección	  del	  nombre	  “Santa	  María	  de	  
Jesús”	  para	  los	  conventos	  fundados	  por	  la	  influencia	  de	  Matteo	  en	  Messina	  (1425)	  (Rotolo	  (2006),	  
117);	  Palermo	   (1426-‐1427)	   (Rotolo	   (2006),	  125-‐128);	  Barcelona	   (1427)	   (Rotolo	   (2006),	  143-‐144);	  
Valencia	  (1428)	  (Rotolo	  (2006),	  152-‐166),	  Tortosa	  (1429).	  

Aprovechando	  la	  estancia	  de	  Matteo	  en	  Barcelona,	  en	  julio	  de	  1427	  Alfonso	  dispone	  que	  los	  judíos	  
se	   reúnan	   en	   el	   lugar	   establecido	   para	   escuchar	   la	   predicación	   del	   franciscano.	   Además,	   el	   rey	  
manda	   que	   los	   judíos	   lleven	   puesto	   un	   círculo	   rojo	   y	   que	   vivan	   separados	   de	   los	   cristianos.	   En	  
febrero	  de	  1428	  la	  resolución	  se	  extiende	  a	  los	  musulmanes	  también.	  No	  obstante,	  la	  disposición	  
real	  será	  revocada	  en	  1431.	  Por	  petición	  de	  los	  consejeros	  de	  la	  ciudad,	  en	  agosto	  de	  1427	  Matteo	  
d’Agrigento	  se	  encuentra	  en	  Vic.	  El	  resultado	  de	  su	  estancia	  es	  la	  firma	  de	  los	  actos	  notariales	  que	  
recogen	  las	  paces	  alcanzadas	  entre	  familias	  en	  conflicto.	  En	  diciembre	  del	  mismo	  año	  se	  encuentra	  
a	  Játiva,	  mientras	  que,	  poco	  después,	  en	  enero	  de	  1428,	  se	  encuentra	  en	  Valencia	  por	  petición	  de	  
los	  monarcas.	  Alfonso	  pide	  al	  franciscano	  que	  su	  actividad	  evangelizadora	   implique	  no	  sólo	  a	   los	  
judíos,	   sino	   también	   a	   los	   musulmanes	   del	   reino.	   El	   resultado	   de	   su	   predicación	   durante	   la	  
Cuaresma,	   es	   la	   redacción	   de	   instrumentos	   notariales	   que	   aseguran	   la	   paz	   entre	   partes	   en	  
conflicto.	  La	  reina	  se	  complace	  por	  los	  frutos	  y	  beneficios	  surgidos	  de	  la	  presencia	  de	  Matteo.	  Poco	  
después,	  el	  fraile	  cae	  enfermo	  y	  María	  procura	  que	  esté	  bien	  cuidado	  y	  atendido.	  Más	  tarde,	  entre	  
la	  Pascua	  y	  mayo	  de	  1428,	  Matteo	  predica	  sobre	  la	  regla	  franciscana	  ante	  los	  frailes	  del	  convento	  
de	   Valencia,	   reprochándoles	   no	   vivir	   en	   pobreza.	   Las	   críticas	   de	   Matteo,	   hacen	   que	   los	  
franciscanos	  recurran	  al	  rey	  y	  Alfonso	  organiza	  una	  conferencia	  en	  la	  que	  Matteo	  y	  cinco	  maestros	  
en	   teología	   se	   confrontan.	   Tras	   el	   enfrentamiento,	   se	   decide	   que	   los	   frailes	   conventuales	   y	  
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observantes	  vivan	  juntos	  para	  evitar	  divisiones	  y	  escándalos	  en	  los	  dos	  conventos.	  En	  efecto,	  el	  7	  
de	  mayo	  de	  1428,	  María	  de	  Castilla	  escribe	  al	  Provincial	  para	  comunicarle	  la	  próxima	  fundación	  del	  
convento	  de	  Santa	  María	  de	   Jesús	  en	  Valencia.	  El	   guardián	  de	   la	  nueva	  comunidad	  sería	  Bernat	  
Escoriola	   y	   él	   mismo	   habría	   tenido	   que	   escoger	   a	   los	   superiores	   de	   Santo	   Espíritu,	   Chelva	   y	  
Manzanera.	  Resuelto	  por	  una	  comisión	  que	  el	  rey	  podía	  establecer	  conventos,	  el	  10	  de	  mayo	  se	  
bendice	  la	  primera	  piedra	  de	  la	  nueva	  comunidad	  y	  es	  leído	  el	  decreto	  de	  fundación.	  Más	  tarde,	  en	  
septiembre	  de	  1440,	  el	  Provincial	  obtendrá	  de	  Eugenio	  IV	  la	  convalidación	  de	  la	  construcción	  del	  
convento	  de	  Santa	  María	  de	   Jesús	  de	  Valencia	  y	  del	   convento	  de	  Alicante.	  Tras	   la	   fundación	  en	  
Valencia,	  a	  mediados	  de	  mayo	  de	  1428,	  Matteo	  viaja	  a	  Mallorca	  donde	  se	  queda	  probablemente	  
hasta	  mediados	  de	  julio.	  Desde	  la	  isla,	  viaja	  a	  Sicilia	  entre	  mediados	  de	  julio	  y	  principio	  de	  agosto.	  
En	  noviembre	  de	  1428,	  el	  cardenal	  Pedro	  de	  Foix	  concede	  a	  Matteo	  la	  facultad	  de	  edificar	  cinco	  
conventos	  observantes	  en	  Sicilia	  o	  en	  otro	   lugar	   sin	   licencia	  de	   los	   obispos,	   salvo	  el	  derecho	  de	  
terceros.	   Durante	   su	   estancia	   en	   Sicilia,	   María	   escribe	   a	   las	   autoridades	   de	   la	   isla	   para	   tener	  
información	   sobre	   el	   franciscano.	  Manifestado	   su	   deseo	   de	   tenerlo	   cerca	   nuevamente,	   la	   reina	  
pide	  a	  Antonio	  de	  Sciacca	  que	  sustituya	  al	   franciscano	  en	  su	   labor	  en	  Sicilia	  para	  permitir	  que	  el	  
franciscano	  viaje	  a	  España.	  Así,	  en	  abril	  de	  1429,	  María	  escribe	  al	  General	  pidiendo	  que	  Antonio	  de	  
Sciacca	  sea	  vicario	  provincial	  de	  los	  observantes	  en	  Sicilia	  para	  que	  Matteo	  pueda	  volver	  a	  predicar	  
en	  España.	  En	  efecto,	  el	  fraile	  llega	  a	  Tortosa	  en	  1430	  y	  empieza	  a	  predicar.	  Como	  ya	  había	  hecho,	  
la	   reina	   se	   moviliza	   para	   que	   el	   franciscano	   tenga	   los	   libros	   necesarios	   para	   su	   actividad.	   Es	  
probable	  que,	  en	  la	  primavera	  de	  1430,	  Matteo	  haya	  dejado	  España	  para	  participar	  en	  el	  capítulo	  
generalísimo	   de	   Asís,	   celebrado	   con	   la	   intención	   de	   unificar	   a	   la	   Orden.	   Ya	   en	   Sicilia,	  
desempeñando	   su	   cargo	   como	   Comisario,	   en	   1432	   la	   reina	   le	   defiende	   con	   ocasión	   de	   unos	  
problemas	  surgidos	  entre	  los	  oficiales	  de	  la	  Camera	  real	  y	  el	  franciscano.	  Asimismo,	  en	  noviembre	  
de	   1431	   se	   habían	   presentado	   acusaciones	   en	   contra	   de	   Bernardino	   de	   Siena	   y	   de	   Matteo	  
d’Agrigento	  sobre	  el	  uso	  hecho	  del	  nombre	  de	  Jesús.	  No	  obstante,	  Eugenio	  IV	  resuelve	  no	  seguir	  
con	   el	   proceso	   y	   dejar	   a	   los	   frailes	   libertad	   en	   la	   predicación.	   Algunos	   años	   después,	   en	   1435,	  
Matteo	  vuelve	  a	  España	  para	  desempeñar	  el	  cargo	  de	  vicario	  provincial	  de	  Aragón.	  Por	  otra	  parte,	  
no	  se	  conocen	  más	  datos	  sobre	  el	  inicio	  y	  finalización	  de	  la	  duración	  de	  la	  tarea.	  En	  mayo	  de	  1435,	  
como	  vicario	  provincial	  de	  Aragón,	  el	   franciscano	  recibe	  de	  Eugenio	   IV	   la	  autorización	  de	   fundar	  
dos	   nuevos	   conventos.	   Tras	   haber	   visitado	   otras	   provincias	   franciscanas,	   en	   1440	   Matteo	   se	  
encuentra	  nuevamente	  en	  Sicilia	  (Rotolo	  (2006),	  146-‐182).	  No	  obstante,	  una	  referencia	  de	  María	  
de	  Castilla,	  parece	   indicar	   la	  pronta	  visita	  del	   franciscano	  a	   los	   conventos	  de	  Cataluña	   (Webster	  
(2012a).	  En	  1442	  el	  franciscano	  es	  nombrado	  como	  obispo	  de	  Agrigento,	  cargo	  al	  que	  renunciará	  
en	  1445.	  Pasa	   los	  últimos	  años	  de	  su	  vida	  en	  el	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Palermo	  y	  
muere	  en	  1450	  (Evangelisti	  (2009a),	  208-‐212).	  	  

Entre	   los	   temas	   predicados	   por	   el	   franciscano,	   cabe	   destacar	   el	   tema	   económico,	   del	   cual	   es	  
interesante	  evidenciar	  la	  posición	  del	  fraile	  sobre	  los	  censales,	  por	  las	  posibles	  repercusiones	  de	  la	  
opinión	   de	   Matteo	   en	   la	   quitación	   de	   la	   renta	   del	   Santo	   Espíritu.	   En	   efecto,	   al	   contrario	   que	  
Eiximenis,	  Matteo	  d’Agrigento	  se	  demuestra	  contrario	  a	   la	  compra	  de	  censales	  (Rubió	   i	  Balaguer	  
(1964),	  27-‐47).	  	  
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Así	   como	  veremos	  en	   la	   sección	   sobre	   la	  Corona,	  en	   los	   registros	  de	   lugartenencia	  de	  María	  de	  
Castilla,	   hemos	   encontrado	   un	   mayor	   número	   de	   referencias	   a	   las	   nuevas	   fundaciones	  
observantes,	   como	   Santa	   María	   de	   Jesús	   de	   Barcelona,	   Valencia	   y	   Tortosa,	   respecto	   a	   los	  
anteriores	  conventos	  reformados,	  escasamente	  presentes.	  La	  excepción	  es	  el	  Santo	  Espíritu,	  hacia	  
el	  cual	  María	  de	  Castilla	  se	  siente	  obligada	  a	  desempeñar	  un	  papel	  de	  protección	  y	  cura	  heredado	  
de	  su	  antecesora.	  Según	  el	  elenco	  de	  conventos	  existentes	  en	  Valencia	  en	  1800	  realizado	  por	  el	  P.	  
Fullana,	   en	   la	   década	   de	   1440	   a	   1450	   se	   fundarían	   otros	   dos	   conventos	   observantes:	   Orihuela	  
(1449)	  y	  Nuestra	  Señora	  del	  Pino	  (1448)	  (Biblioteca	  de	  Valencia,	  fondo	  L.	  Fullana,	  r.	  69).	  

Además	  de	  Matteo	  d’Agrigento,	  otras	  figuras	  relevantes	  de	  la	  Observancia	  y	  apoyadas	  por	  María	  
de	   Castilla	   son:	   Bernat	   Escoriola,	   ex	   guardián	   del	   Santo	   Espíritu	   y	   vicario	   provincial;	   Bartomeu	  
Catany,	  impulsor	  de	  la	  Observancia	  en	  la	  isla	  de	  Mallorca;	  Joan	  Lobet,	  ministro	  provincial.	  	  

Bernat	   Escoriola,	   que	   hemos	   visto	   involucrado	   en	   la	   fundación	   del	   convento	   de	   Segorbe	   como	  
guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  también	  es	  descrito	  como	  guardián	  de	  otros	  conventos	  observantes,	  
como	  Chelva	  y	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Valencia,	  y	  como	  confesor	  de	  la	  reina.	  En	  1436	  aparece	  en	  
la	  documentación	  como	  vicario	  de	   la	  Observancia	  para	   la	  provincia	  de	  Aragón,	  cargo	  que	  está	  a	  
punto	   de	   dejar	   en	   dos	   ocasiones.	   En	   1440	   divide	   el	   vicariato	   de	   Aragón	   en	   las	   custodias	   de	  
Cataluña,	   Valencia	   y	   Aragón.	   Escoriola	   es	   apoyado	   constantemente	   por	   María	   de	   Castilla	   que	  
también	  le	  involucra	  en	  su	  proyecto	  de	  hacer	  del	  monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia	  
el	  reflejo	  en	  Aragón	  del	  emblemático	  monasterio	  de	  Tordesillas.	  	  

Bartomeu	  Catany,	  definido	  como	  el	  artífice	  de	  la	  Observancia	  en	  Mallorca,	  concentra	  en	  la	  isla	  su	  
actividad	   predicadora	   y	   de	   nuevas	   fundaciones.	   Catany	   es	   respaldado	   en	   su	   obra	   por	  María	   de	  
Castilla,	  que	   también	   se	   sirve	  del	   franciscano	  para	  misiones	  políticas.	  Así	   como	  con	  Escoriola,	   la	  
reina	  involucra	  a	  Catany	  en	  el	  proyecto	  de	  la	  Santísima	  Trinidad,	  encargándole	  hacer	  públicas	  las	  
indulgencias	  papales	  concedidas	  al	  monasterio.	  	  

Como	  en	  el	  caso	  de	  Bartomeu	  Catany,	  el	   franciscano	  Joan	  Lobet,	  maestro	  en	  teología	  y	  ministro	  
provincial	  en	  1449,	  se	  relaciona	  con	  la	  difusión	  de	  la	  Observancia	  en	  Mallorca.	  En	  1408,	  Martín	  le	  
había	   recomendado	   a	   Benedicto	   XIII	   para	   que	   le	   deje	   estudiar	   a	   Tolosa	   para	   su	   magisterio,	  
manifestando	  que	  tenía	  cierto	  conocimiento	  de	  las	  artes	  liberales	  y	  de	  la	  sagrada	  escritura,	  ya	  que	  
había	  estudiado	  durante	  mucho	  tiempo	  en	  París	  y	  Tolosa.	  Llega	  a	  obtener	  el	  magisterio	  en	  Sagrada	  
Escritura	  y	  en	  1421	  es	  guardián	  del	  convento	   franciscano	  de	  Barcelona.	  Los	  consejeros	  de	  Vic	   le	  
llaman	  porque	  quieren	  unificar	   la	  ciudad	  después	  de	  unos	  conflictos.	  Después,	   los	  consejeros	  de	  
Barcelona	   le	   convocan	   para	   que	   vuelva	   a	   la	   ciudad	   condal.	   Antes	   de	   que	   los	   consejeros	   de	   Vic	  
escribieran	   a	   Joan	   Llobet,	  María	   de	   Castilla	   había	   expresado	   su	   deseo	   que	   el	   franciscano	   sea	   el	  
nuevo	   Provincial	   en	   sustitución	   en	   Antoni	   Ulls	   Negres.	   En	   1450	   y	   1451	   la	   correspondencia	  
municipal	   de	  Vic	  habla	   continuamente	  de	   las	   virtudes	  del	   franciscano,	   explicando	  que	   la	   ciudad	  
aun	  echa	  de	  menos	  la	  presencia	  de	  fraile	  (Webster	  (2006),	  187-‐195).	  	  	  

El	  apoyo	  de	  la	  reina	  hacia	  este	  franciscano	  es	  considerable,	  puesto	  que	  María	  le	  define	  como	  una	  
piedra	  preciosa	  de	  la	  Orden	  y	  solicita	  para	  él	  el	  cargo	  de	  ministro	  provincial,	  ocupado	  por	  Antoni	  
Ulls	   Negres.	   En	   efecto,	   contrariamente	   al	   favor	   mostrado	   hacia	   estos	   franciscanos,	   la	   reina	  
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mostrará	  una	  actitud	  negativa	  hacia	  el	  Provincial	  Antoni	  Ulls	  Negres,	  crítico	  de	   la	  Observancia,	  y	  
del	   cual	  pedirá	   la	  dimisión	  de	  su	  cargo.	   Llobet	  había	  estudiado	  a	  París	  y	  Tolosa	  y	  en	  octubre	  de	  
1408,	   el	   rey	  Martín	   le	   había	   recomendado	   para	   el	  magisterio	   a	   Benedicto	   XIII	   (Vázquez	   Janeiro	  
(1967-‐1979),	  235-‐320).	  

Como	   mencionábamos,	   la	   reina	   involucra	   a	   algunos	   franciscanos	   destacados	   y	   difusores	   de	   la	  
Observancia	   en	   su	   personal	   proyecto	   fundacional:	   el	  monasterio	   de	   las	   clarisas	   de	   la	   Santísima	  
Trinidad	  de	  Valencia.	  En	  1444	  María	  de	  Castilla,	  compadecida	  por	  la	  situación	  en	  la	  que	  vivían	  las	  
clarisas	   de	   Gandía,	   para	   las	   cuales	   anteriormente	   había	   pedido	   los	   mismos	   privilegios	   de	   las	  
hermanas	  de	  Tordesillas,	  pide	  que	  las	  clarisas	  se	  puedan	  trasladar	  a	  Valencia	  a	  un	  monasterio	  de	  
nueva	  edificación.	  La	  estructura	  escogida	  para	  reubicar	  a	  las	  clarisas	  es	  el	  monasterio	  de	  trinitarios	  
de	  la	  ciudad	  de	  Valencia,	  que,	  en	  estos	  momentos,	  estaban	  llevando	  un	  tipo	  de	  vida	  irregular.	  Una	  
vez	  puesta	   la	  primera	  piedra	  en	  mayo	  de	  1445,	   la	  reina	  trabaja	  para	  que	  el	  monasterio	  obtenga	  
indulgencias	  para	  quien	  contribuya	  en	  sus	  obras	  y	  para	  que,	  una	  vez	  obtenidas,	  las	  indulgencias	  se	  
hagan	  públicas.	  María	  desea	  que	  las	  clarisas	  de	  la	  Trinidad	  sigan	  el	  ejemplo	  de	  las	  de	  Tordesillas,	  
queriendo	  obtener	   información	   sobre	   la	   forma	  de	   vida	   y	   los	   hábitos	   de	   las	   clarisas	   observantes	  
castellanas.	  	  

Hay	  en	  este	  periodo	  unas	  características	  específicas,	  que	  no	  hemos	  encontrado	  en	  las	  fundaciones	  
anteriores:	  un	  aumento	  considerable	  en	  el	  número	  de	  nuevas	  fundaciones;	  la	  aparición	  de	  cargos	  
jerárquicos	   propios	   de	   la	   Observancia,	   como	   el	   de	   vicario;	   el	   apoyo	   y	   el	   favorecimiento	  
determinante	  por	  parte	  de	  la	  reina.	  Por	  estos	  factores	  creemos	  poder	  definir	  el	  periodo	  a	  partir	  de	  
la	   aparición	   de	  Matteo	   d’Agrigento	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón	   como	   una	   fase	  más	  madura	   de	   la	  
Observancia.	   Durante	   esta	   fase,	   se	   procede	   a	   enmarcar	   progresivamente	   a	   los	   conventos	  
observantes	  en	  unos	  cuadros	  organizativos	  comunes,	  como	  la	  estructura	  en	  vicaría.	  No	  obstante,	  
tal	  progresión	  no	  es	  súbita,	  ni	  privada	  de	  inquietudes,	  debido	  a	  las	  variantes	  resoluciones	  papales	  
en	  el	  tema	  de	  la	  sujeción	  de	  los	  conventos	  a	  la	  obediencia	  de	  los	  ministros	  o	  vicario,	  o	  por	  casos	  de	  
autonomía	  particular,	  como	  el	  del	  Santo	  Espíritu.	  Además,	  la	  especificación	  del	  grupo	  observante	  
es	  paralela	  a	  la	  aparición	  de	  conflictos	  con	  los	  conventuales.	  En	  efecto,	  durante	  los	  siglos	  XV	  y	  XVI,	  
con	  los	  calificativos	  de	  claustrales	  u	  observantes	  se	  designan	  a	  los	  principales	  grupos	  o	  ramas	  que	  
componen	  la	  Orden	  y	  también	  la	  forma	  de	  vida	  o	  régimen	  regular	  de	  cada	  una	  de	  estas	  familias	  
religiosas.	   Los	   claustrales	   o	   conventuales	   siguen	   de	   forma	   tradicional	   el	   régimen	   de	   la	   Orden,	  
mientras	  que	   los	  observantes	  o	  reformados	  son	   los	  que	  han	  asumido	  un	  nuevo	  estatuto	   jurídico	  
dentro	  del	  cuadro	  básico	  de	  la	  propia	  familia	  religiosa	  (García	  Oro	  (1980),	  216).	  	  

	  

4.2)	  Desarrollo	  de	  la	  Observancia 	  

La	   consideración	   de	   fase	   más	   madura	   de	   la	   Observancia	   para	   caracterizar	   los	   acontecimientos	  
acaecidos	   a	   partir	   de	   la	   presencia	   de	   Matteo	   d’Agrigento	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón	   puede	  
confrontarse	  con	  la	  síntesis	  propuesta	  por	  García	  Oro.	  El	  autor	  considera	  las	  fechas	  decisivas	  en	  la	  
legalización	   de	   los	   proyectos	   de	   grupos	   autónomos	   los	   años:	   1415	   (ya	   que	   tras	   el	   Concilio	   de	  
Constanza	  los	  frailes	  que	  siguen	  la	  observancia	  literal	  de	  la	  regla	  pueden	  organizarse	  en	  provincias	  
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y	  custodias	  autónomas	  bajo	  la	  dependencia	  de	  un	  vicario	  general);	  1430	  (cuando	  se	  sancionan	  las	  
constituciones	  martinianas);	  1446	  (con	  la	  bula	  Ut	  sacra	  Eugenio	  IV	  aúna	  a	  los	  grupos	  reformados	  
en	  una	  sola	   familia	  autónoma,	  con	  dos	  vicarios	  generales	  dentro	  de	   la	  Orden	  con	  el	  nombre	  de	  
regular	   Observancia);	   1451	   (cuando	   el	   capítulo	   general	   de	   Barcelona	   sanciona	   los	   primeros	  
estatutos	  generales	  de	   la	  Observancia	  ultramontana);	   1517	   (cuando	   las	  disposiciones	  pontificias	  
ordenan	  que	  la	  Observancia	  represente	  definitivamente	  la	  Orden	  franciscana)	  (García	  Oro	  (2005),	  
235-‐253).	  

En	   1451	   se	   celebra	   en	   Barcelona	   el	   capítulo	   en	   el	   cual	   por	   primera	   vez	   los	   ultramontanos	  
promulgan	   capítulos	   generales	   para	   su	   área.	   En	   efecto,	   con	   la	   Cupimus	   et	   quantum	   del	   23	   de	  
diciembre	   de	   1446,	   Eugenio	   IV	   había	   autorizado	   a	   Jean	   de	   Maubert,	   vicario	   general	   de	   los	  
ultramontanos,	   a	   redactar	   los	   estatutos	   generales	   para	   los	   frailes	   de	   esta	   área,	   ordenándole	  
convocar	   una	   congregación	   general	   de	   los	   observantes	   ultramontanos	   con	   esta	   finalidad.	   La	  
reunión	  general	  se	  celebra	  en	  Saint	  Omer	  con	  representación	  de	  las	  nueve	  viceprovincias	  sujetas	  
al	  vicario	  ultramontano,	  entre	   las	  cuales	  están	  Castilla,	  Santiago	  y	  Aragón.	  En	   la	  congregación	  se	  
decide	  seguir	   las	  constituciones	  farinianas	  con	  algunas	  adaptaciones	  hasta	  la	  nueva	  reunión,	  que	  
será	  en	  Argenton	  en	  septiembre	  de	  1448.	  En	  ambas	  reuniones	  se	  discuten	  muchos	  de	  los	  temas	  
que	  formarán	  parte	  de	  los	  estatutos	  decididos	  en	  Barcelona	  en	  1451	  y	  que	  estarán	  en	  vigor	  hasta	  
el	  1523,	  cuando	  se	  revisan	  en	  el	  capítulo	  general	  de	  Burgos	  (Yates	  (2005),	  57-‐72).	  	  	  	  	  	  	  

Durante	   su	   pontificado,	   Nicolás	   V	   vuelve	   a	   poner	   bajo	   la	   jurisdicción	   del	  ministro	   provincial	   de	  
Castilla	   a	   los	   conventos	   observantes	   que	   Eugenio	   IV	   había	   puesto	   bajo	   la	   de	   los	   vicarios,	  
empezando	  por	  la	  Rábida.	  En	  1455	  prohíbe	  a	  los	  observantes	  aragoneses	  interponerse	  en	  la	  cura	  
de	  las	  comunidades	  de	  clarisas	  que	  se	  les	  había	  asignado	  (Fois	  (1985)	  31-‐105).	  	  	  	  

En	  un	  capitulo	  provincial	  celebrado	  en	  Barcelona	  en	  septiembre	  de	  1503,	  se	  establece	  la	  creación	  
de	   una	   nueva	   provincia	   franciscana,	   que	   comprendería	   las	   tierras	   del	   reino	   de	   Valencia	   e	   islas	  
baleares	   en	   un	   nuevo	   régimen	   que	   gobernarían	   superiores	   reformados.	   El	   acto	   es	   fruto	   del	  
consenso	  entre	  el	  ministro	  general,	  Egidio	  Delfini	  de	  Ameria	  y	  Fernando	  el	  Católico.	  También	  por	  
iniciativa	   del	   soberano,	   en	   1507	   hay	   varios	   intentos	   de	   expulsar	   de	   los	   reinos	   aragoneses	   a	   los	  
conventuales	   franciscanos.	  Según	  un	  acuerdo	  entre	  Fernando	  y	  el	  ministro	  general,	   los	  antiguos	  
conventos	  de	  la	  familia	  conventual	  volverían	  a	  la	  jurisdicción	  directa	  del	  general.	  No	  obstante,	  esta	  
resolución	   no	   parece	   aplicarse	   en	   Valencia	   y	   Baleares,	   que	   no	   concurren	   a	   la	   asamblea	   (Peiró	  
Graner	  (2000),	  461-‐510).	  En	  1517	  queda	  constituida	  la	  provincia	  observante	  de	  Aragón	  con	  treinta	  
y	   cuatro	   conventos	   agrupados	   en	   las	   custodias	   de	   Valencia,	   Aragón,	   Mallorca	   y	   Cataluña.	   La	  
custodia	  observante	  de	  Valencia	  contaba	  con	  trece	  casas:	  Chelva,	  Manzanera,	  Santo	  Espíritu	  del	  
Monte,	   Segorbe,	   Sagunto,	   Alicante,	   Oliva,	   Onda,	   Puzol,	   Játiva,	   Castellón	   y	   Alzira.	   En	   1559	   se	  
constituyen	  las	  provincias	  independientes	  de	  Valencia	  y	  Barcelona,	  mientras	  que	  en	  1533	  se	  había	  
constituido	   la	   de	   Mallorca	   (Agulló	   (2009),	   18-‐20).	   En	   1567	   se	   llega	   a	   la	   supresión	   de	   los	  
conventuales	   y	   a	   la	   incorporación	  de	   sus	   conventos	   a	   la	   observancia	   (Peiró	  Graner	   (2000),	   461-‐
510).	  En	  efecto,	  con	  la	  bula	  del	  2	  de	  diciembre	  de	  1566	  Maxime	  cuperemus	  de	  Pio	  V,	  se	  establece	  
que	   los	   conventos	   conventuales	   pasen	   a	   ser	   de	   los	   observantes.	   La	   bula	   es	   el	   resultado	   de	  
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negociaciones	  y	   responde	  a	   las	  pretensiones	  de	  Felipe	   II	  de	  controlar	  y	  dominar	  el	  ámbito	  de	   la	  
Iglesia	  (Fernández-‐Gallardo	  Jiménez	  (2000),	  217-‐241).	  	  

En	   el	   capítulo	   general	   de	   Toledo	   de	   1583	   se	   procederá	   a	   redactar	   una	   nueva	   versión	   de	   los	  
estatutos	  generales	  de	   los	  ultramontanos.	  No	  obstante,	   la	   legislación	  ultramontana	  no	  se	  seguía	  
de	   forma	   común	  dentro	  de	   su	   área:	   en	   1526	   la	   familia	   ultramontana	   estaba	  dividida	   entre	   tres	  
naciones,	   España,	   Francia	   y	   Bélgica-‐Alemania,	   y	   sólo	   los	   observantes	   españoles	   seguían	   los	  
estatutos	  generales,	  mientras	  que	  en	   las	  otras	  áreas	  se	  habían	  previsto	  derogaciones.	  El	  párrafo	  
doce	  del	  tercer	  capítulo	  de	  los	  estatutos	  indicaba	  que	  los	  observantes	  ultramontanos	  tenían	  que	  
seguir	  la	  estricta	  Observancia,	  como	  en	  las	  resoluciones	  de	  los	  papas	  Nicolás	  III	  y	  Clemente	  V.	  Los	  
estatutos	  de	  1583	  se	  promulgan	  para	  poner	   la	   legislación	  ultramontana	  en	   la	  misma	   línea	  de	   la	  
normativa	   del	   concilio	   de	   Trento.	   En	   estos	   estatutos	   se	   describe	   por	   primera	   vez	   el	   cargo	   del	  
síndico,	  cuyo	  papel	  era	  necesario	  especificar	  para	  una	  más	  pura	  observancia	  de	  la	  regla.	  El	  síndico	  
podía	   aceptar	   y	   gastar	   dinero,	   en	   cuando	   propiedad	   de	   la	   Iglesia	   romana,	   pero	   no	   le	   estaba	  
permitido	  recibir	  propiedades	  que	  le	  diesen	  rentas	  dentro	  de	   la	  propiedad	  de	   la	   Iglesia	  Romana.	  
En	  efecto,	  solo	  eran	  permitidas	  las	  rentas	  como	  limosnas	  (Yates	  (2005),	  57-‐72).	  

	  

5) El	  Santo	  Espíritu	  y	  la	  Observancia	  

Como	  decíamos,	  en	  1424	  el	  Santo	  Espíritu	  y	   las	  primeras	  comunidades	  reformadas	  componen	  la	  
custodia	   observante	   de	   Segorbe	   y	   Santo	   Espíritu,	   formalmente	   sujetas	   al	   Provincial.	   Un	   año	  
después,	  en	  1425,	  a	   los	  observantes	  de	  Aragón	  se	   les	  conceden	   los	  mismos	  privilegios	  de	   los	  de	  
Francia,	  que,	  con	  la	  Supplicationibus	  personarum	  de	  1415,	  podían	  presentar	  un	  vicario	  al	  ministro	  
provincial.	  Ningún	  derecho	  de	  intervención	  era	  dejado	  a	  los	  custodios	  y	  ministros	  provinciales,	  que	  
solo	  podían	  hacer	  visitas,	  mientras	  que	  el	  general	  mantenía	  sus	  derechos	  de	  visita	  y	  corrección.	  No	  
obstante,	   parece	   ser	   que	   los	   observantes	   de	  Aragón	   no	   tenían	   en	   este	  momento	   una	   jerarquía	  
organizada	   con	   los	   vicarios	   general	   y	   provincial,	   sino	   que	   dependían	   del	  ministro	   o	   del	   capítulo	  
provincial.	  

A	  pesar	  de	   las	   resoluciones	  papales,	  hay	  que	   tener	  en	   cuenta	   las	  autonomías	  del	   Santo	  Espíritu	  
presentes	  en	   su	  acta	  de	   fundación.	  En	  efecto,	   veíamos	  como	  en	   julio	  de	  1437,	   Juan	  de	  Navarra	  
renueva	   la	  protección	  y	   los	  privilegios	  del	  Santo	  Espíritu.	  El	   rey	  de	  Navarra	  y	   lugarteniente	  de	   la	  
Corona	  se	  dirige	  al	  baile	  de	  Valencia	  y	  a	  los	  jurados	  y	  justicia	  de	  Morvedre	  en	  relación	  al	  convento,	  
edificado	  por	  la	  reina	  María,	  consorte	  de	  Martín,	  que	  ha	  recibido	  las	  bulas	  apostólicas	  de	  los	  papas	  
Benedicto	  y	  Martín.	  Según	  las	  bulas	  papales,	   los	  ministros	  y	  superiores	  no	  pueden	  entrometerse	  
en	   la	   elección	   del	   guardián	   y	   vicario	   del	   convento.	   A	   su	   vez,	   las	   autoridades	   locales	   tienen	   que	  
prestar	  auxilio	  al	  convento	  y	  preservarlo	  de	  las	  calumnias	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  98).	  

Esta	   referencia	   y	   la	   sucesiva	   resolución	   de	   Eugenio	   IV	   parecen	   indicar	   que	   el	   Santo	   Espíritu	   no	  
dependía	   del	   control	   de	   los	   ministros,	   apelando	   a	   la	   independencia	   implantada	   en	   sus	   inicios,	  
aprobada	   por	   Benedicto	   XIII	   y	   ratificada	   por	   Martín	   V.	   En	   efecto,	   como	   ya	   se	   ha	   mencionado	  
anteriormente,	   el	   9	   de	   enero	   de	   1438	   el	   papa	   Eugenio	   declara	   sujetos	   al	   ministro	   general	   al	  
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convento	  de	  Gilet	  y	  al	  convento	  de	  París,	  comunicando	  su	  decisión	  a	  Guillermo	  de	  Casale,	  General	  
de	  los	  franciscanos.	  El	  Santo	  Espíritu	  es	  puesto	  bajo	  la	  obediencia	  del	  ministro	  general,	  del	  cual	  por	  
cierto	  tiempo	  se	  había	  sustraído	  gracias	  a	  sus	  privilegios.	  Además,	  las	  inmunidades	  otorgadas	  por	  
Benedicto	  XIII	  son	  revocadas	  por	  el	  papa	  en	  funciones	  (Bullarium	  (1929),	  n.	  353).	  

A	   pesar	   de	   la	   resolución	   de	   Eugenio	   IV,	   cuando	   la	   custodia	   de	   Nuestra	   Señora	   de	   la	   Vega	   se	  
convierte	   en	   vicaría	   observante,	   que	   en	   1440	   se	   compone	   de	   las	   tres	   custodias	   de	   Cataluña,	  
Valencia	  y	  Aragón,	  se	  independiza	  de	  los	  ministros	  provincial	  y	  general	  (Sanahuja	  (1959)	  282-‐287).	  

A	  pesar	  de	  que	  el	   Santo	  Espíritu	   formalmente	   tendría	  que	  estar	   sujeto	  al	  Vicario,	   ya	  que	   forma	  
parte	  de	  la	  Custodia,	  derivada	  en	  Vicaría,	  parece	  ser	  que	  el	  convento	  de	  Gilet	  se	  hubiese	  librado	  de	  
tal	  control,	  quedándose	  fuera	  del	  cuadro	  organizativo	  en	  acto.	  En	  efecto,	  el	  5	  de	  mayo	  de	  1444,	  
Eugenio	   IV,	  dirigiéndose	  directamente	  al	  guardián	  y	   frailes	  del	  Santo	  Espíritu,	  determina	  que	   los	  
frailes	  de	  Gilet	  estén	  sujetos	  al	  vicario	  de	  la	  provincia	  de	  Aragón.	  El	  texto	  papal	  es	  de	  gran	  interés	  
al	   determinar	   que	   desde	   sus	   inicios	   el	   Santo	   Espíritu	   ha	   vivido	   según	   la	   Observancia	   y,	  
consecuentemente,	  tales	  inicios	  sirven	  para	  determinar	  que,	  si	  las	  casas	  que	  han	  sido	  construidas	  
después	  del	  Santo	  Espíritu	  están	  sujetas	  al	  vicario	  general	  de	  la	  provincia	  de	  la	  Observancia	  y	  del	  
ministro	  provincial,	  asimismo	  el	  convento	  de	  Gilet	  tiene	  que	  uniformarse	  según	  las	  disposiciones	  
comunes.	  Por	  petición	  de	  la	  reina	  María	  de	  Castilla,	  el	  pontífice	  concede	  su	  bendición	  apostólica	  a	  
la	   comunidad	   del	   Santo	   Espíritu,	   así	   como	   a	   las	   otras	   casas	   y	   frailes	   de	   la	   Observancia	   de	   la	  
provincia.	   Finalmente,	   el	  papa	  establece	  que	  en	  el	   futuro	  el	   Santo	  Espíritu	  permanecerá	  bajo	   la	  
Observancia	  y	  bajo	  el	  vicario	  de	  la	  provincia	  (Bullarium	  (1929),	  n.	  780).	  	  

A	  pesar	  de	  las	  resoluciones	  del	  papa,	  en	  la	  embajada	  presentada	  al	  pontífice	  por	  dos	  francisanos	  
enviados	  por	  María	  de	  Castilla	  en	  diciembre	  de	  1444,	  la	  reina	  pide	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  esté	  bajo	  
el	  Vicario	  de	  los	  frailes	  de	  la	  Observancia,	  ya	  que	  viven	  de	  forma	  parecida	  a	  la	  regular	  Observancia	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  3184,	  f.	  216v).	  Tal	  referencia	  parece	  indicar	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  aún	  no	  estaba	  
sujeto	  al	  Vicario	  y	  que	  algún	  otro	  elemento	  original	  de	   la	  comunidad	  de	  Gilet	  aún	  no	  había	  sido	  
normalizado.	  En	  efecto,	  una	  vez	  anuladas	  las	  autonomías,	  quedaban	  las	  rentas.	  	  

Más	   tarde,	   en	   febrero	   de	   1447,	   el	   rey	   Alfonso	   comunica	   a	   su	   hermano	   Juan,	   lugarteniente	   del	  
reino,	   que	  ha	   llegado	   al	   acuerdo	   con	   el	   papa	  de	   que	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   obedezcan	   al	  
vicario	  de	   la	  Observancia,	  bajo	  el	   jus	  patronatus,	  cura	  y	  administración	  que	  el	   rey	  tiene	  sobre	  el	  
convento,	  fundado	  por	  la	  reina	  María	  de	  Aragón	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  121).	  Los	  acuerdos	  entre	  el	  rey	  
y	  el	  pontífice	  se	  reflejan	  en	   la	  bula	  papal	  de	  marzo	  de	  1447	  Sub	  regulari	  Observantia	  degentium	  
con	  la	  que	  el	  papa	  Nicolás	  V	  somete	  el	  Santo	  Espíritu	  al	  control	  del	  vicario	  provincial.	  El	  propósito	  
de	   vida	   ascética	   del	   convento,	   fundado	   por	   María	   de	   Luna,	   y	   cuyos	   privilegios	   habían	   sido	  
ratificados	  por	  los	  papas	  Benedicto	  XIII	  y	  Martín	  V,	  se	  había	  deteriorado	  con	  los	  frailes	  modernos,	  
indisciplinados	  y	  descontrolados	  ante	  la	  jerarquía	  de	  la	  orden,	  gracias	  a	  las	  autonomías	  recibidas.	  
Por	  lo	  tanto,	  en	  el	  momento	  presente	  los	  frailes	  son	  una	  fuente	  de	  escándalo	  y	  de	  mal	  ejemplo,	  de	  
modo	   que	   el	   rey	   Alfonso	   había	   pedido	   una	   solución	   al	   papa	   Eugenio.	   El	   30	   de	   enero	   de	   1447	  
Eugenio	  IV	  había	  resuelto	  que	  los	  guardianes	  y	  frailes	  presentes	  y	  futuros	  en	  la	  casa	  permanezcan	  
bajo	  la	  autoridad	  del	  Vicario	  y	  de	  sus	  sucesores,	  que	  vivan	  bajo	  la	  regular	  Observancia.	  A	  causa	  de	  
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la	  muerte	  del	  papa,	  las	  cartas	  en	  que	  se	  notificaba	  la	  decisión	  pontificia	  no	  llegan	  a	  ser	  enviadas,	  
por	  lo	  que	  el	  papa	  Nicolás	  renueva	  la	  decisión	  de	  su	  antecesor	  en	  marzo	  del	  mismo	  año	  (Apéndice	  
IV,	   doc.	   122).	   En	   septiembre,	   Juan	  de	  Navarra	  ordena	  al	   gobernador	   y	  baile	  de	  Valencia	   y	   a	   los	  
jurados	  y	   justicias	  de	  Morvedre	  que	   tienen	  que	  respetar	  cuanto	  se	  ha	  notificado	  por	   la	  bula	  del	  
papa	  Nicolás	  V	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  123).	  

Una	   vez	   asegurada	   la	   sujeción	   al	   Vicario,	   para	   entrar	   definitivamente	   en	   consonancia	   con	   la	  
Observancia	  tal	  y	  como	  se	  estaba	  organizando,	  se	  resuelve	  proceder	  a	   la	  quitación	  de	   las	  rentas	  
del	  Santo	  Espíritu,	  legado	  piadoso	  de	  su	  fundadora,	  puesto	  que	  incumplían	  con	  el	  voto	  de	  pobreza.	  
La	  quitación	  es	  decidida	  en	  el	   capítulo	   franciscano	  celebrado	  en	  el	   convento	  de	  Santa	  María	  de	  
Jesús	  de	  Barcelona	  el	  4	  diciembre	  1456	  y	  es	  ratificada	  por	  el	  rey	  Alfonso,	  que,	  en	  marzo	  de	  1457,	  
autoriza	  la	  permuta	  del	  legado	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  favor	  del	  monasterio	  de	  clarisas	  de	  la	  Santísima	  
Trinidad	  de	  Valencia	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  C).	  En	  junio	  del	  mismo	  año,	  el	  papa	  Calixto	  III,	  
antiguo	   obispo	   de	   Valencia	   que	   había	   bendecido	   la	   primera	   piedra	   de	   la	   casa	   de	   las	   clarisas,	  
confirma	  la	  decisión	  con	  la	  bula	  In	  domo	  domini	  del	  mismo	  año	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  D).	  	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  

	  

II)	  

	  

1) “Ab	  pocha	  mesio	  porietz	  fer	  una	  casa	  a	  Sogorb”:	  Eiximenis	  y	  la	  primera	  Observancia	  	  

Como	  hemos	  planteado	  al	  comienzo	  del	  capítulo,	  queremos	  detenernos	  en	  el	  mapa	  delineado	  por	  
los	  primeros	  conventos	  observantes	  en	  el	  reino	  de	  Valencia,	  es	  decir,	  Chelva,	  Manzanera,	  el	  Santo	  
Espíritu	   del	   Monte	   y	   Segorbe.	   En	   efecto,	   creemos	   que	   la	   distribución	   de	   los	   conventos	   en	   el	  
territorio	  obedece	  a	  un	  sentido	  pastoral	  y	  de	  control	  del	  área,	  de	  interés	  tanto	  por	  la	  Orden	  como	  
por	   la	   Corona.	   Tal	   “interesada”	   distribución	   geográfica	   también	   puede	   relacionarse	   con	   cuanto	  
expresa	   Eiximenis	   en	   los	   textos	   en	   los	   que	   sostenía	   la	   necesidad	   de	   cristianizar	   el	   reino	   de	  
Valencia,	  aun	  con	  demasiado	  aspecto	  morisco.	  

La	  fundación	  de	  una	  casa	  franciscana	  en	  Segorbe	  es	  una	  idea	  manifestada	  varios	  años	  antes	  de	  su	  
creación	  en	  la	  Epistola	  que	  Eiximenis	  dirige	  a	  Martín,	  entonces	  infante,	  en	  1392.	  La	  ubicación	  de	  
una	  fundación	  en	  Segorbe	  resultaría	  estratégica	  bajo	  diferentes	  perspectivas:	  en	  efecto,	  Segorbe	  
era	  el	  centro	  de	  referencia	  del	  Patrimonio	  de	  Luna,	  el	  conjunto	  de	  tierras	  heredado	  por	  María	  de	  
Luna	  y	  sobre	  el	  cual	  la	  reina	  ejerce	  el	  control.	  Ya	  que	  Eiximenis	  mantiene	  una	  buena	  relación	  con	  la	  
reina	  y	  siendo	  María	  de	  Luna	  un	  gran	  apoyo	  por	  la	  Orden,	  el	  convento	  de	  Segorbe	  podía	  disfrutar	  
del	  amparo	  real.	  Además,	  Segorbe	  se	  encontraba	  entre	  dos	  importantes	  vías	  de	  comunicación,	  los	  
caminos	   de	   Teruel	   y	   Altura	   (Borja	   Cortijo	   (2001),	   9-‐14),	   y	   en	   el	   centro	   residía	   población	   judía	   y	  
musulmana.	   Por	   estos	   factores,	   Segorbe	   sería	   el	   terreno	   ideal	   para	   la	   	   aplicación	   de	   la	   pastoral	  
económica	   franciscana,	   por	   ser	   un	   lugar	   económicamente	   vivaz	   y	   en	   el	   que	   los	   infieles	   pueden	  
tener	  comportamientos	  económicos	  disconformes.	  
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Estas	   características,	   políticas,	   económicas	   y	   religiosas,	   quizás	   hayan	   sido	   consideradas	   por	  
Eiximenis,	   cuando,	   en	   1392,	   expresa	   a	  Martín	   su	   deseo	   de	   que	   se	   estableciera	   una	   comunidad	  
franciscana	  en	  Segorbe.	  Así,	  en	   la	  Epistola	  a	   l’infant	  Martín,	  duc	  de	  Montblanc,	  donant-‐li	   consell	  
sobre	  el	  seu	  regiment	  a	  Sicília,	  tras	  haber	   listado	   las	  cualidades	  que	  es	  necesario	  observar	  en	  un	  
buen	   regimiento,	   Eiximenis	   dice	   a	   Martín	   que	   es	   “mester	   queus	   conuertiatz	   un	   poch	   a	   sent	  
Francesch	  que	  no	  laxetz	  de	  tots	  puns	  ab	  pocha	  mesio	  porietz	  fer	  una	  casa	  a	  Sogorb	  	  per	  que	  seyor	  
placieus	   que	   ley	   fasatz”	   (Martí	   (2002).	   La	   afirmación	   de	   “convertirse	   a	   san	   Francisco”	  
probablemente	   se	   deba	   al	   apoyo	   de	   Martín	   a	   la	   construcción	   de	   la	   cartuja	   del	   Valldecrist,	  
fundación	  previamente	  apoyada	  por	  otros	  soberanos,	  pero	  en	  la	  que	  se	  considera	  a	  Martín	  como	  
su	   último	   patrocinador	   (Webster	   (2003-‐2005),	   341-‐360).	   La	   cartuja	   de	   Valldecrist	   se	   encuentra	  
cerca	  de	  Segorbe	  y	  del	  Vall	  de	  Almonacid,	  cuya	  población,	  además	  de	  al	  Santo	  Espíritu,	  destinaba	  
parte	  de	  sus	  rentas	  a	   los	  cartujos	  (Cárcel	  Ortí	  –	  Pons	  Alós	  (2005),	  305-‐315).	  Eiximenis	  reclama	  la	  
falta	   de	   atención	   a	   los	   franciscanos	   que	   el	   apoyo	   al	   Valldecrist	   había	   significado	   y	   pide	   la	  
construcción	  de	  una	  fundación	  franciscana	  en	  Segorbe.	  	  

Como	  hemos	  visto,	  no	  será	  hasta	  el	  1413	  cuando	   los	   franciscanos	  del	  Santo	  Espíritu	  obtienen	  el	  
permiso	   pontificio	   para	   construir	   otra	   casa	   en	   Segorbe.	   No	   obstante,	   el	   deseo	   expresado	   por	  
Eiximenis	  en	  1392,	  su	  implicación	  en	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  finalmente	  la	  fundación	  en	  
Segorbe	   por	   parte	   de	   los	   franciscanos	   de	   Gilet,	   constituyen	   una	   serie	   de	   acontecimientos	  
relacionados	   entre	   ellos	   y	   en	   los	   que	   la	   influencia	   de	   Eiximenis	   no	   puede	   pasar	   por	   alto.	  
Posiblemente,	   si	   el	   convento	   de	   Segorbe	   se	   hubiera	   fundado	   tras	   la	   redacción	   de	   la	   Epistola,	  
hubiera	  anticipado	  al	   Santo	  Espíritu	  en	   su	  propósito	   reformador.	  Además,	  en	  el	  momento	  en	  el	  
que	  Eiximenis	  expresa	  su	  deseo	  fundacional,	  las	  primeras	  comunidades	  de	  Chelva	  y	  Manzanera	  ya	  
estaban	  presentes,	  por	  lo	  que	  la	  fundación	  de	  Segorbe	  en	  1392	  hubiera	  significado	  un	  continuum	  
con	  estas	  comunidades,	  tanto	  por	  el	  propósito	  de	  vida,	  como	  por	  la	  posición	  geográfica.	  En	  efecto,	  
Chelva	  y	  Manzanera	  resultan	  casi	  equidistantes	  respecto	  a	  Segorbe.	  
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Mapa	  3.	  Mapa	  del	  reino	  de	  Valencia	  (1762),	  copia	  de	  un	  mapa	  de	  169311	  

	  

	  

2) Geografía	  de	  implantación	  de	  la	  primera	  Observancia	  

Es	  interesante	  mirar	  al	  perfil	  geográfico	  de	  distribución	  de	  los	  primeros	  conventos	  reformados	  de	  
la	   provincia	   de	  Aragón,	   ya	   que	   parece	   obedecer	   a	   un	   criterio	   organizado	   de	   distribución	   de	   los	  
franciscanos	  en	  el	  territorio.	  	  	  	  	  

En	  efecto,	  si	  incluimos	  el	  eremitorio	  de	  Lliría,	  teniendo	  en	  cuenta	  el	  otorgamiento	  de	  la	  bula	  papal,	  
entre	   los	   primeros	   conventos	   observantes,	   veremos	   que,	   junto	   con	   Chelva	   y	   Manzanera,	   los	  
conventos	  del	  Santo	  Espíritu,	  Segorbe	  y	  Llíria	  forman	  un	  área	  cuadrangular	  que	  va	  desde	  el	  interior	  
del	  reino	  de	  Valencia	  hacia	  la	  costa.	  	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
11	  http://riunet.upv.es/handle/10251/5181	  	  
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El	  punto	  más	  septentrional	  está	  constituido	  por	  el	  convento	  de	  Manzanera,	  al	  noroeste	  del	  reino	  
de	  Valencia.	  Bajando	  progresivamente	  desde	  Manzanera	  hacia	  la	  costa	  en	  dirección	  a	  Valencia,	  a	  
lo	  largo	  de	  una	  línea	  imaginaria	  encontraríamos	  primero	  Segorbe	  y	  luego	  Gilet,	  ya	  casi	  en	  la	  costa	  
mediterránea.	   Desde	   el	   Santo	   Espíritu,	   el	   convento	   de	   Llíria	   volvería	   a	   ser	   una	   fundación	   en	   el	  
interior	   del	   reino,	   pero	   la	  más	  meridional	   de	   las	   cinco.	   Desde	   Llíria,	   podríamos	   proseguir	   hasta	  
Chelva,	   la	  más	  occidental	  de	  las	  nuevas	  fundaciones	  del	   interior	  del	  reino	  de	  Valencia.	  Siguiendo	  
hasta	  el	  norte-‐este	  volveríamos	  a	  Manzanera,	  considerado	  nuestro	  punto	  de	  partida.	  	  	  	  	  

Al	  contrario,	  si	  no	  tenemos	  en	  cuenta	  la	  fundación	  en	  Llíria,	  dado	  que	  es	  probable	  que	  el	  convento	  
no	   se	   llegase	   a	   constituir	   en	   época	   medieval,	   el	   área	   formada	   por	   las	   comunidades	   pasaría	   a	  
dibujar	  un	  triángulo,	  teniendo	  como	  lados	  las	  líneas	  que	  conecta	  Chelva	  a	  Manzanera;	  Manzanera,	  
Segorbe	  y	  Gilet;	  Gilet	  y	  Chelva.	  	  

En	  ambos	  casos,	  vemos	  que	  el	  perímetro	  formado	  por	  los	  primeros	  conventos	  observantes	  delinea	  
un	  área	  precisa,	  que	  se	  extiende	  al	  norte	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia,	  desde	  el	  área	  más	  interior	  del	  
reino	   hacia	   la	   costa,	   incluyendo	   rutas	   comerciales.	   En	   tal	   área	   está	   presente	   la	   población	  
musulmana	  y	  judía.	  En	  efecto,	  en	  los	  lugares	  escogidos	  para	  las	  nuevas	  fundaciones,	  a	  excepción	  
de	  Manzanera,	  de	  la	  cual	  no	  hemos	  encontrado	  informaciones	  sobre	  su	  población,	  está	  presente	  
una	  comunidad	  judía	  y	  musulmana.	  	  

	  

-‐ Chelva	  

Chelva	  formaba	  parte	  del	  homónimo	  vizcondado	  concedido	  por	  Juan	  I	  en	  1390	  a	  Pedro	  Ladrón	  de	  
Villanova.	   El	   vizcondado	   incluía	   la	   villa	   de	   Manzanera,	   el	   río	   y	   valle	   de	   Chelva,	   el	   castillo	   de	  
Domeño,	  los	  lugares	  de	  Loriguilla	  y	  Calles,	  el	  castillo	  y	  valle	  de	  Chelva,	  el	  castillo	  de	  Sagra,	  Sinarcas	  
y	  la	  Torre	  de	  Castro	  en	  los	  términos	  de	  Moya	  y	  de	  Requena	  (Hinojosa	  Montalvo	  (2002),	  544).	  

Chelva	  tiene	  una	  vieja	  tradición	  de	  presencia	   judía,	  existiendo	  un	  barrio	   judío	  que	  comprende	  el	  
barrio	   de	   Azogue	   y	   el	   Callejón	   de	   Camote,	   con	   sus	   portillos,	   pero	   no	   hay	   textos	   que	   ratifiquen	  
dicha	  ubicación	  (Hinojosa	  Montalvo	  (1999),	  190).	  	  

En	  cuanto	  a	   la	  población	  islámica,	  Juan	  Alfonso	  de	  Xèrica	  expulsa	  a	   los	  mudéjares	  de	  su	  señorío,	  
acusados	   de	   haber	   ayudado	   al	   rey	   de	   Castilla	   durante	   la	   guerra	   de	   los	   dos	   Pedros,	   por	   lo	   que	  
pierden	   su	   población	   islámica	   una	   serie	   de	   localidades,	   entre	   las	   cuales	   está	   Chelva.	   En	   1370,	  
Buenaventura	  de	  Arborea,	  viuda	  de	  Pere	  de	  Xèrica,	  quiere	  repoblar	  Chelva	  y	  Toixa	  con	  mudéjares,	  
para	   obtener	   mayores	   rentas.	   Sin	   embargo,	   Pedro	   el	   Ceremonioso	   le	   ordena	   repoblarla	   con	  
cristianos,	  porque	   los	   lugares	   se	  encontraban	  en	   la	   frontera	   con	  Castilla	   y	   los	  mudéjares	  habían	  
sido	  culpables	  de	  lesa	  majestad	  en	  la	  guerra	  pasada.	  Por	  esta	  razón,	  solo	  autoriza	  que	  se	  instalen	  
mudéjares	  en	  los	  arrabales	  y	  en	  las	  alquerías	  de	  estas	  poblaciones.	  Se	  cuenta	  con	  42	  cabezas	  de	  
familia	   en	   Chelva	   en	   el	  mismo	   año.	   En	   1510,	   la	   población	   islámica	   se	  mantiene,	   aunque	   no	   se	  
conozca	   su	   proporción.	   El	   fogatge	   de	   aquel	   año	   especifica	   que	   había	   254	   casas	   de	   cristianos	   y	  
mudéjares	  en	  Chelva,	  luego	  corregido	  a	  231	  casas	  (Ferrer	  i	  Mallol	  (2003),	  27-‐154).	  
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No	  se	  han	  hallado	   referencias	  de	   la	  presencia	  de	  una	  comunidad	   franciscana	  en	  Chelva	  hasta	   la	  
primera	  comunidad	  de	  finales	  del	  siglo	  XIV.	  

	  

-‐ Manzanera	  

En	   los	   estudios	   consultados	   no	   hemos	   encontrado	   referencias	   específicas	   a	   la	   población	   de	  
Manzanera.	  Tampoco	  se	  han	  hallado	  referencias	  a	  la	  presencia	  de	  una	  comunidad	  franciscana	  en	  
Manzanera	  hasta	  la	  primera	  comunidad	  de	  finales	  del	  siglo	  XIV.	  

	  

-‐ Morvedre	  y	  Gilet	  

Morvedre	   tiene	   una	   importancia	   geográfica	   estratégica,	   ya	   que	   se	   encuentra	   en	   la	   ruta	   del	  
Mediterráneo	  y	  en	  el	  punto	  de	  arranque	  de	  la	  vía	  que	  llevaba	  a	  las	  tierras	  de	  Aragón,	  a	  Teruel	  y	  el	  
valle	  del	  Ebro	  (Hinojosa	  Montalvo	  (2001),	  102).	  	  

Después	   de	   la	   destrucción	   de	   la	   aljama	   judía	   de	   Valencia	   en	   1391,	   la	   aljama	   de	   Morvedre	   se	  
convierte	  en	   la	  más	   importante	  del	   reino	   (Díaz	  Borrás	   (2004),	   247-‐318).	   Por	  esta	   razón,	   aquí	   se	  
encuentran	   las	   familias	   judías	  más	  destacadas.	  Además,	   los	   viejos	   y	  nuevos	   judíos	  de	  Morvedre	  
mantienen	   relaciones	   económicas	   con	   los	   conversos	   de	   Valencia.	   La	   frecuencia	   de	   los	   viajes	   en	  
1400	  hará	  que	  los	  jurados	  de	  Valencia	  pidan	  al	  rey	  Martín	  una	  legislación	  que	  prohíba	  los	  viajes	  de	  
los	  judíos	  para	  proteger	  a	  los	  neófitos	  (Meyerson	  (2004),	  184-‐186).	  La	  aljama	  de	  Morvedre	  ejerce	  
influencia	  en	  las	  de	  las	  localidades	  cercanas,	  como	  Benavites,	  Burriana,	  Canet,	  Marines	  (Hinojosa	  
Montalvo	  (1999),	  191-‐196).	  

Los	   judíos	   de	  Morvedre	   se	   dedican	   a	   actividades	   comerciales	   del	   sector	   secundario	   y	   terciario,	  
como	  artesanía	   (textil	   y	   orfebrería),	   comercio,	   préstamo	  de	  dinero	   con	   interés.	   Las	   fuentes	  que	  
proporcionan	  informaciones	  sobre	  sus	  actividades	  son	  sobre	  todo	  los	  registros	  de	  Cancillería	  real,	  
puesto	  que	  faltan	  los	  datos	  proporcionados	  por	  protocolos	  notariales	  o	  actas	  municipales,	  por	  lo	  
que	  la	  reconstrucción	  de	  la	  actividad	  comercial	  de	  los	  judíos	  resulta	  incompleta.	  	  No	  obstante,	  en	  
un	   primer	   intento	   de	   reconstrucción,	   los	   judíos	   de	   Morvedre	   resultan	   ser	   animadores	   de	   la	  
economía	  de	  la	  localidad	  y	  de	  su	  entorno	  comarcal.	  El	  comercio	  se	  dividía	  en	  tres	  niveles:	  el	  local,	  
comarcal	   e	   internacional.	   En	   cuanto	   al	   comercio	   dentro	   de	   la	   propia	   aljama,	   es	   significativa	   la	  
ordenanza	   que	   Jaume	   I	   impone	   sobre	   la	   recaudación	   de	   impuestos	   sobre	   las	   transacciones	  
mercantiles.	   La	   proposición	   había	   sido	   presentada	   por	   la	  misma	   comunidad	   judía,	   que	   de	   esta	  
forma	  quería	  hacer	  frente	  a	  las	  imposiciones	  ordinarias	  de	  la	  aljama	  y	  de	  las	  extraordinarias	  de	  los	  
monarcas.	   En	   efecto,	   los	   monarcas	   imponían	   importantes	   demandas	   monetarias	   en	   algunas	  
ocasiones,	  como	  la	  conquista	  de	  Cerdeña	  de	  1323,	  en	  la	  que	  los	  judíos	  recurren	  a	  la	  imposición	  de	  
la	   sisa	   sobre	   los	   productos	   que	   son	   objeto	   de	   transacción	   en	   el	   mercado.	   Otra	   actividad	  
desarrollada,	  era	  el	  préstamo	  con	   interés,	   también	  gravado	  por	   imposiciones.	  La	  usura	   llevada	  a	  
cabo	  con	  cristianos	  o	  musulmanes	  con	  carta	  de	  obligación	  de	  pena	  al	  cuarto	  o	  sin	  ella	  abona	  tres	  
dineros	   por	   libra	   del	   capital	   del	   préstamo.	   El	   préstamo	   hecho	   por	   el	   judío	   de	   dinero	   o	   ropas	  
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mediante	  carta	  de	  comanda	  abonaría	  un	  dinero	  por	  libra	  y,	  si	  el	  judío	  recibía	  préstamo	  o	  comanda	  
de	   cristiano	   o	  musulmán,	   pagaría	   de	   tasa	   por	   cada	   libra	   de	   cantidad	   consignada	   en	   la	   carta	   de	  
comanda	  tres	  dineros.	  Los	  prestamistas	  estaban	  obligados	  a	   jurar	   su	  profesión	  cada	  año	  ante	  el	  
comprador	   de	   la	   sisa	   dos	   días	   después	   de	   ser	   adjudicada	   la	   misma,	   prometiendo	   pagar	   los	  
impuestos	   correspondientes	   por	   dinero	   prestado	   en	   el	   plazo	   de	   los	   tres	   días	   siguientes	   al	  
préstamo.	  El	  prestamista	  también	  tenía	  que	  jurar	  ante	  el	  justicia	  de	  la	  villa	  que	  desempeñaría	  su	  
oficio	  con	  honestidad	  y	  según	  la	  legislación	  foral	  y	  que	  no	  cobraría	  más	  intereses	  de	  los	  legales,	  es	  
decir	  un	  veinte	  por	  ciento	  (Hinojosa	  Montalvo	  (2001),	  101-‐132).	  Con	  la	  expulsión	  de	  los	  judíos	  de	  
1492,	  salen	  de	  Morvedre	  unas	  setecientas	  personas	  (Civera	  i	  Gómez	  (2003),	  65-‐92).	  

En	   cuanto	   a	   la	   población	   musulmana,	   dentro	   de	   la	   villa	   los	   musulmanes	   son	   casi	   inexistentes	  
después	  de	  1238.	  En	  efecto,	  los	  mudéjares	  se	  quedan	  en	  las	  alquerías	  y	  villas	  de	  los	  alrededores,	  
como	   Algar,	   Petre,	   Algimia,	   Benavites,	   Estivella,	   Gilet.	   En	   1407	   el	   rey	   Martín	   erige	   una	   nueva	  
morería,	  probablemente	  a	  causa	  del	  mal	  estado	  en	  el	  que	  se	  encontraba	   la	  de	  Morvedre,	  y	  que	  
había	  llevado	  a	  abandonar	  los	  campos	  y	  a	  una	  disminución	  de	  las	  rentas	  municipales	  y	  reales.	  En	  
1421	   la	   morería	   contaba	   con	   124	   casas,	   pero	   diez	   años	   después	   sólo	   quedan	   18	   (Villamanzo-‐
Aleixandre	  (1995),	  71-‐84).	  En	  la	  zona	  del	  Camp	  de	  Morvedre,	  Camp	  de	  Llíria,	  Camp	  de	  Túria,	  Horta	  
de	  Valencia	   y	   Foya	  de	  Bunyol,	   se	   han	   contado	  2.708	   fuegos	  mudéjares.	   En	   el	   caso	  de	  Gilet,	   los	  
fuegos	  eran	  80,	  mientras	  que	  la	  morería	  de	  Morvedre	  contaba	  con	  9	  fuegos	  mudéjares	  en	  el	  año	  
1510	  (Ferrer	  i	  Mallol	  (2003),	  27-‐154).	  

Antes	  de	  la	  edificación	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  Gilet,	  se	  había	  construido	  otro	  convento	  franciscano	  
en	  Morvedre.	   La	   primera	   referencia	   encontrada	   es	   de	   1301,	   pero	   la	  misma	   indica	   que	   en	   esta	  
época	  el	   convento	  estaba	  ya	  bien	  establecido,	   siendo	  probable	   su	   fundación	  en	  1248,	  el	  mismo	  
año	   que	   el	   de	   Játiva.	   No	   obstante,	   el	   convento	   de	  Morvedre	   fue	   uno	   de	   los	   conventos	  menos	  
importantes	  de	  la	  custodia	  de	  Valencia	  (Webster	  (2000b),	  65-‐66).	  Como	  indica	  una	  referencia	  de	  
Martín	  de	  mayo	  de	  1402,	  parece	  ser	  que	  el	  convento	  de	  Morvedre	  se	  encontraba	  en	  mal	  estado	  y	  
necesitaba	  reparaciones	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2131,	  ff.	  187rv).	  

	  

-‐ Segorbe	  

Segorbe,	   sede	   de	   un	   pequeño	   obispado,	   es	   el	   centro	   principal	   de	   la	   comarca	   del	   Alto	   Palancia,	  
situada	  a	  mitad	  entre	  Teruel	  y	  Valencia,	  que	  en	  la	  Edad	  Media	  se	  afianzó	  como	  uno	  de	  los	  polos	  de	  
desarrollo	  económico	  y	  de	  producción	  de	  manufacturas	  más	   importantes	  del	  reino.	  En	   la	  misma	  
área	  está	  presente	  una	  importante	  concentración	  de	  población	  islámica,	  presente	  sobre	  todo	  en	  la	  
Serra	  d’Espadà,	  Serra	  d’Eslida	  y	  en	  el	  Vall	  de	  Almonacid,	  pero	  también	  en	  Segorbe	  (Aparici	  (1998),	  
289-‐310).	  La	  morería	  de	  la	  ciudad	  tenía	  150	  fuegos	  en	  1410	  y	  crece	  a	  los	  205	  en	  1421,	  llegando	  a	  
representar	  el	  30%	  de	  la	  villa.	  No	  obstante,	  en	  1426	  los	  fuegos	  bajan	  a	  150,	  para	  aumentar	  a	  180	  
en	  1433	  (Ferrer	  i	  Mallol	  (2003),	  27-‐154).	  Aquí,	  los	  musulmanes	  se	  dedican	  sobre	  todo	  a	  la	  alfarería,	  
campo	   en	   el	   cual	   predomina	   el	   artesanado	   musulmán	   (Aparici	   (1998),	   289-‐310).	   A	   través	   del	  
estudio	  de	   las	  “Tablas	  de	  general”,	   se	  ha	  podido	  determinar	   la	  participación	  de	   los	  musulmanes	  
del	  Alto	  Palancia	  en	  las	  actividades	  comerciales	  del	  área	  desde	  mediados	  del	  siglo	  XV.	  Tal	  actividad	  
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era	   favorecida	  por	   la	   proximidad	  de	   las	   aljamas	  en	  un	   corto	   radio	   geográfico	   (Villanueva	  Morte	  
(2009),	  739-‐760).	  	  

En	  Segorbe	  también	  estaba	  presente	  la	  población	  judía,	  citada	  por	  primera	  vez	  en	  el	  reparto	  del	  
tributo	  de	  1274.	  Algunos	  miembros	  de	   la	   comunidad	   judía	  emigran	  en	  1320,	  1321	  y	  1324	  hacia	  
Valencia.	   Además,	   debido	   a	   su	   posición	   geográfica,	   la	   comunidad	   judía	   de	   Segorbe	   mantiene	  
contactos	   familiares	   y	   comerciales	   con	   los	   judíos	   aragoneses.	   En	   1390	   el	   infante	   Martín	   les	  
autoriza	  a	   imponer	  sisas	  e	   impuestos	  sobre	  el	  pan,	  vino,	  carne	  y	  otras	  mercaderías	  durante	  diez	  
años.	  En	  siglo	  XIII	   la	  comunidad	  judía	  ya	  estaba	  organizada	  en	  aljamas	  y	  en	  la	  segunda	  mitad	  del	  
siglo	  XIV	  tenía	  una	  sinagoga.	  No	  se	  conocen	  conflictos	  en	  esta	  comunidad	  a	  causa	  de	  las	  violencias	  
de	  1391.	  En	  el	  siglo	  XV,	  se	  tiene	  conocimiento	  de	  8	  fuegos	  en	  1421,	  dato	  que	  se	  traduciría	  en	  la	  
presencia	   de	   entre	   28	   y	   40	   personas,	   que	   representaban	   el	   1,16%	   de	   la	   población,	   pero	   no	   se	  
tienen	  más	  datos	   sobre	   la	   comunidad	  a	   lo	   largo	  de	   la	   centuria	   (Hinojosa	  Montalvo	   (1999),	   185-‐
186).	  	  

Igual	  que	  en	  Valencia,	  en	  Segorbe	  hay	  constancia	  de	  los	  conflictos	  entre	  bandos,	  que	  encontramos	  
documentados	   en	   los	   registros	   de	   Cancillería	   real	   entre	   diciembre	   de	   1396	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	  
2110,	   ff.	   52rv)	   y	   julio	   de	   1431	   (ARV,	   Cancillería,	   r.	   47,	   f.	   64r).	   Además,	   hemos	   encontrado	  
referencias	  a	  una	  cuestión	  entre	  Segorbe	  y	  Morvedre	  sobre	  el	  uso	  del	  agua	  de	  río	  de	  ésta	  última	  
entre	  junio	  de	  1404	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2139,	  ff.	  156rv)	  y	  agosto	  de	  1457	  (ARV,	  Cancillería,	  r.	  278,	  
ff.	  149v,	  150rv).	  	  

No	   hemos	   encontrado	   referencias	   a	   la	   presencia	   franciscana	   en	   la	   ciudad	   o	   en	   el	   Alto	   Palancia	  
antes	  de	  la	  fundación	  del	  convento	  de	  san	  Blas.	  

	  

-‐ Llíria	  

Llíria,	  situada	  entre	  Morvedre	  y	  Valencia,	  en	  los	  años	  posteriores	  a	  la	  conquista,	  poseía	  una	  aljama	  
judía	  de	  tamaño	  medio.	  En	  la	  segunda	  mitad	  del	  siglo	  XIV	  la	  aljama	  pertenece	  a	   la	  reina	  Eleonor	  
por	  donación	  del	  monarca,	  pasando	  posteriormente	  a	  Martín.	  Durante	  la	  guerra	  de	  los	  dos	  Pedros	  
se	  arruinan	  algunas	  de	  las	  fortunas	  de	  los	  judíos	  que	  habitaban	  allí,	  ya	  que	  quedan	  sin	  cobrar	  las	  
deudas	  pendientes,	  hecho	  que	  lleva	  a	  algunos	  judíos	  a	  mendigar	  por	  la	  comarca.	  Para	  protegerles	  
del	  conflicto,	  la	  reina	  traslada	  a	  los	  judíos	  a	  Valencia,	  de	  donde	  regresan	  una	  vez	  pasado	  el	  peligro.	  
Sin	  embargo,	   los	   judíos	  de	  Llíria	  contribuyen	  a	  su	  toma	  por	  parte	  de	  los	  castellanos,	  como	  así	  se	  
deduce	   del	   perdón	   concedido	   por	   la	   reina	   Eleonor	   en	   agosto	   de	   1366	   a	   los	   hebreos	   por	   lesa	  
majestad.	   La	   comunidad	   se	   resiente	   de	   las	   violencias	   del	   pogrom	   de	   1391.	   No	   se	   conoce	   con	  
exactitud	  el	  lugar	  de	  residencia	  de	  los	  judíos	  o	  el	  emplazamiento	  de	  la	  sinagoga	  y	  del	  cementerio	  
(Hinojosa	  Montalvo	  (1999),	  190-‐191).	  

Como	  hemos	  dicho	  más	  arriba	  respecto	  a	  Morvedre,	  en	  un	  conjunto	  de	  áreas	  que	  incluye	  el	  Camp	  
de	  Llíria	  se	  han	  contado	  2.708	  fuegos	  mudéjares.	  No	  obstante,	  parece	  ser	  que,	  al	  principio	  del	  siglo	  
XVI,	  Llíria	  hubiese	  perdido	  la	  población	  mudéjar	  que	  tenía	  en	  el	  siglo	  XIII	  (Ferrer	  i	  Mallol	  (2003),	  27-‐
154).	  
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Por	   una	   referencia	   de	   julio	   de	   1406	  del	   rey	  Martín,	   sabemos	  que	   en	   Llíria	   había	   un	   eremitorio,	  
llamado	  de	  san	  Miquel,	  donde	  vivían	  quince	  mujeres	  en	  clausura	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2150,	  ff.	  63v,	  
64rv).	   No	   obstante,	   no	   hemos	   encontrado	   datos	   sobre	   la	   presencia	   de	   franciscanos	   antes	   del	  
otorgamiento	  de	  la	  bula	  de	  Benedicto	  XIII.	  	  

	  

2.1)	  	  Interés	  franciscano	  en	  el	  área	  geográfica	  

Las	  características	  geográficas	  del	  área	  en	  la	  que	  se	  desarrolla	  la	  primera	  Observancia	  pueden	  ser	  
indicativas	  de	   las	  causas	  que	  motivan	   la	   implantación	  de	   las	  primeras	  comunidades	   franciscanas	  
en	  esta	  particular	  área	  respecto	  a	  otras.	  En	  efecto,	  no	  hay	  constancia	  de	  otras	  comunidades	  que	  se	  
propusieron	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra	  en	  esta	  época	  en	  otras	  partes	  de	  la	  Corona,	  fuera	  de	  
las	  primeras	  casas	  del	  reino	  de	  Valencia.	  

Las	  posibles	  razones	  que	  han	  llevado	  a	  la	  primera	  Observancia	  a	  implantarse	  al	  norte	  de	  la	  ciudad	  
de	   Valencia	   pueden	   ser	   la	   escasa	   presencia	   franciscana	   en	   el	   área,	   la	   existencia	   de	   vías	   de	  
comerciales	  del	  interior	  del	  reino	  a	  la	  costa,	  la	  cercanía	  a	  los	  territorios	  del	  Patrimonio	  de	  Luna	  y	  la	  
presencia	  de	  musulmanes	  y	  judíos	  en	  el	  territorio.	  	  

	  

-‐ Escasa	  presencia	  franciscana	  

Como	   decíamos	   describiendo	   los	   conventos,	   no	   se	   ha	   hallado	   información	   sobre	   la	   presencia	  
franciscana	  en	  los	  lugares	  de	  las	  primeras	  fundaciones,	  fuera	  del	  ejemplo	  de	  Morvedre.	  En	  efecto,	  
los	  conventos	  franciscanos	  de	  las	  cercanas	  custodias	  de	  Barcelona,	  Lleida	  o	  Zaragoza	  y	  de	  la	  misma	  
custodia	   de	  Valencia	   no	   se	   sitúan	   en	   el	   área	   constituida	  por	   Chelva,	  Manzanera	   y	   Segorbe.	  Así,	  
vemos	   como	   el	   convento	   de	   Teruel,	   de	   la	   custodia	   de	   Valencia,	   era	   la	   casa	   más	   cercana	   a	  
Manzanera,	  situada	  más	  al	  sur	  respecto	  a	  Teruel,	  y	  Morvedre,	  perteneciente	  a	  la	  misma	  custodia,	  
la	  más	   cercana	   a	   estos	   conventos	   en	   la	   parte	   este.	   Por	   lo	   tanto,	   por	   su	   ubicación,	   las	   primeras	  
fundaciones	   observantes	   constituyen	   una	   continuación	   de	   la	   implantación	   franciscana	   que	   se	  
había	   desarrollado	   en	   la	   parte	   norte	   de	   la	   Provincia	   de	   Aragón,	   disminuyendo	   además	   las	  
distancias	  con	  el	  convento	  de	  Játiva,	  la	  fundación	  más	  meridional	  de	  la	  Provincia.	  	  

Por	  otra	  parte,	  el	  distanciamiento	  respecto	  a	  conventos	  prexistentes	  favorecería	  el	  desarrollo	  del	  
propósito	   de	   vida	   planteado	   por	   los	   conventos	   reformados,	   evitando	   conflictos	   con	   las	  
comunidades	  ya	  situadas	  en	  el	  territorio.	  	  

Tomando	   en	   cuenta	   estas	   consideraciones,	   el	   Santo	   Espíritu	   constituiría	   una	   excepción,	   ya	   que	  
estaba	  cerca	  del	  convento	  franciscano	  de	  Morvedre.	  No	  obstante,	  es	  posible	  que,	  en	  el	  momento	  
de	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu,	  el	  convento	  de	  Morvedre,	  que	  según	  Webster	  no	  tuvo	  mucho	  
protagonismo,	   se	   encontrase	   en	   decadencia.	   Ante	   la	   posibilidad	   de	   reformar	   un	   convento	  
prexistente	  y	  urbano,	  conducta	  que	  la	  Observancia	  desarrollará	  más	  tarde,	  se	  implantó	  una	  nueva	  
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fundación	   a	   poca	   distancia,	   en	   Gilet,	   prefiriendo	   seguir	   el	   propósito	   reformador	   en	   una	   nueva	  
comunidad,	  distanciada	  de	  Morvedre.	  

	  

-‐ Vías	  de	  comercio	  	  

Además	   de	   lejos	   de	   otros	   conventos,	   las	   nuevas	   fundaciones	   se	   alejan	   de	   los	   grandes	   centros	  
urbanos.	  No	  obstante,	  se	  sitúan	  en	  las	  vías	  y	  caminos	  comerciales	  que	  conectan	  Teruel	  y	  Valencia,	  
el	   interior	   del	   reino	   y	   la	   costa	   mediterránea,	   y	   en	   lugares,	   como	   Segorbe,	   económicamente	  
relevantes.	   El	   dinamismo	   económico	   de	   los	   territorios	   donde	   se	   sitúan	   las	   fundaciones	   es	   una	  
condición	  que	  se	  suele	  repetir	  en	  las	  implantaciones	  franciscanas,	  siendo	  el	  campo	  económico	  el	  
terreno	  ideal	  para	  la	  predicación	  de	  los	  frailes.	  	  

	  

-‐ Patrimonio	  de	  Luna	  	  

A	   diferencia	   de	   Chelva	   y	   Manzanera,	   de	   los	   cuales	   no	   es	   posible	   determinar	   la	   influencia	   de	  
Eiximenis	  y	  de	  la	  Corona	  en	  sus	  fundaciones,	  a	  partir	  de	  la	  carta	  del	  Franciscano	  de	  1392,	  podemos	  
considerar	   la	   intencionalidad	   de	   situar	   los	   conventos	   de	   Segorbe	   y	   Santo	   Espíritu	   cerca	   de	   los	  
territorios	   del	   Patrimonio	   de	   Luna.	   De	   esta	   forma,	   los	   conventos	   pueden	   disfrutar	   del	   amparo	  
otorgado	   por	   la	   jurisdicción	   ejercida	   por	   María	   de	   Luna	   en	   los	   territorios	   de	   su	   Patrimonio,	   y	  
continúan	  estando	  cerca	  de	  las	  dos	  primeras	  fundaciones.	  	  

	  

-‐ Presencia	  de	  judíos	  y	  musulmanes	  

La	  presencia	  de	  judíos	  y	  musulmanes	  en	  los	  lugares	  de	  fundación	  de	  los	  conventos	  franciscanos	  y,	  
en	  general,	  en	  el	  área	  en	  la	  que	  se	   lleva	  a	  cabo	  la	  primera	  fase	  de	  la	  Observancia	  en	  el	  reino	  de	  
Valencia,	   es	   un	   elemento	   relevante,	   considerando	   la	   tarea	  pastoral	   de	   los	   franciscanos	   y,	   sobre	  
todo,	  de	  los	  observantes.	  Sobre	  este	  tema,	  sería	  de	  mucho	  interés	  poder	  encontrar	  rastro	  de	  las	  
predicaciones	   llevadas	  a	  cabo	  por	   los	   frailes	  de	   los	  conventos	  y	  conocer	  su	   interrelación	  con	   los	  
infieles,	  sobre	  todo	  a	  la	  luz	  de	  las	  campañas	  de	  predicación	  de	  los	  observantes	  hacia	  los	  judíos.	  No	  
obstante,	  de	  momento	  no	  se	  ha	  podido	  hallar	  este	  tipo	  de	  datos.	  

A	  pesar	  de	  la	  falta	  de	  información	  sobre	  la	  relación	  entre	  los	  frailes	  de	  Chelva,	  Manzanera,	  Santo	  
Espíritu	   y	   Segorbe	   con	   las	  minorías	   religiosas	   de	   su	   territorio,	   la	   ubicación	   de	   los	   conventos	   en	  
áreas	  en	  las	  que	  están	  presentes	  judíos	  y	  musulmanes	  puede	  ser	  indicativa	  del	  propósito	  pastoral	  
observante,	  sobre	  todo	  teniendo	  en	  cuenta	  la	  escasa	  presencia	  franciscana	  en	  el	  territorio.	  	  

En	  el	  caso	  de	  los	  judíos,	  blanco	  especial	  de	  las	  predicaciones	  observantes,	  como	  veíamos	  al	  hablar	  
de	  Matteo	  d’Agrigento,	  su	  disconformidad	  respecto	  a	  los	  cristianos	  no	  derivaba	  solo	  de	  la	  falta	  de	  
entendimiento	  del	  mensaje	  cristológico,	  sino	  de	  la	  falta	  de	  entendimiento	  de	  la	  correcta	  moral	  y	  
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practica	   económica	   de	   los	   cristianos,	   que,	   al	   contrario,	   era	   especialmente	   comprendida	   por	  
algunos	  religiosos	  en	  particular,	  como	  los	  franciscanos,	  y	  los	  mercaderes	  entre	  los	  laicos.	  

Así,	   entre	   el	   1260	   y	   el	   1380	   se	   encuentran	   referencias	   a	   los	   judíos	   en	   textos	   económicos	  
franciscanos	  en	   tres	  niveles	  semánticos:	   los	   judíos	  como	  estereotipo	  de	  enemigos	  de	   la	  pobreza	  
franciscana;	   como	   estereotipo	   de	   soporte	   a	   la	   economía	   de	   la	   usura	   en	   conexión	   con	   la	  
interpretación	  del	  Deuteronomio	  23	  y	  el	  relativo	  debate	  entre	  los	  canonistas;	  como	  prestamistas	  y	  
usureros	  peligrosos	  para	  el	  orden	  cristiano	  moral	  y	  económicamente.	  En	  cuanto	  al	  primer	  punto,	  
es	   interesante	  evidenciar	  el	  aspecto	  de	   la	  misión	  de	  conversión	  de	   los	   judíos	  por	   su	   implicación	  
apocalíptica,	  promovida	  a	  final	  del	  siglo	  XIII	  por	  autores	  como	  Pedro	  de	  Juan	  Olivi,	  Ramon	  Llull	  o	  
Roger	   Bacon,	   en	   consecuencia	   del	   ideal	   de	   pobreza,	   es	   decir	   de	   la	   imitación	   de	   Cristo	   como	  
modelo	  social.	  En	  efecto,	  se	  exaltaba	  al	  perfecto	  mercader	  cristiano	  en	  oposición	  a	  Judas	  o	  a	   los	  
judíos	   avaros.	   En	   el	   siglo	   XV,	   los	   franciscanos	   aparecen	   como	   expertos	   en	   el	   uso	   y	   posesión	   de	  
técnicas	   y	   sutilezas	   lexicales,	   perfectos	   economistas	   y	   directores	   ideales	   de	   las	   economías	  
cristianas	  locales.	  Por	  estas	  razones,	  es	  comprensible	  el	  conflicto	  por	  la	  presencia	  de	  la	  economía	  
judía,	   como	   sucede	   en	   las	   ciudades	   italianas.	   Su	   aproximación	   se	   conecta	   con	   el	   sistema	  
económico	  en	  su	  conjunto,	  basado	  en	  dos	   ideas	   fundamentales,	   la	  noción	  de	   flujo	  del	  bienestar	  
como	  clave	  de	  la	  perfecta	  espiritualidad	  cristiana	  para	  los	  fieles	  cristianos	  y	  la	  noción	  del	  bienestar	  
inmóvil,	  como	  típico	  atributo	  de	  carnalidad	  y	  avaricia	  de	  los	  infieles	  (Todeschini	  (2004),	  99-‐117).	  	  

Teniendo	  en	  cuenta	  este	  contexto,	  podemos	  suponer	  que	  la	  tarea	  pastoral	  de	  los	  conventos	  de	  la	  
primera	   Observancia,	   situados	   en	   áreas	   donde	   estaban	   presentes	   comunidades	   judías	   y	  
musulmanas,	  y,	  en	  el	  caso	  del	  Santo	  Espíritu,	  donde	  se	  sitúa	   la	  aljama	   judía	  más	   importante	  del	  
reino,	   no	   se	   limitaba	   a	   la	   conversión	   al	   cristianismo,	   sino	   al	   control	   y	   normalización	   de	   los	  
comportamientos	  sociales	  y	  económicos	  de	  los	  diversamente	  religiosos.	  

La	  necesidad	  de	  cristianizar	  el	   reino	  de	  Valencia,	  aun	  con	  un	  aspecto	  demasiado	  morisco,	  había	  
sido	   evidenciada	   por	   Eiximenis	   en	   el	   Regiment	   de	   la	   cosa	   publica,	   obra	   del	   1383	   dirigida	   a	   los	  
jurados	   de	   Valencia	   en	   la	   cual	   el	   autor	   daba	   las	   pautas	   sobre	   como	   regir	   correctamente	   la	  
comunidad.	  Según	  el	  Gerundense,	  era	  necesario	  que	   los	   jurados	  ayudasen	  en	   la	  construcción	  de	  
edificios	  eclesiásticos,	  iglesias	  y	  monasterios	  (Regiment	  (1927),	  20).	  La	  opinión	  del	  Franciscano	  se	  
justifica	   por	   los	   datos	   que	   indican	  que,	   a	  mediados	  del	   siglo	   XV,	   la	   población	   total	   del	   reino	  de	  
Valencia	  supera	   ligeramente	   los	  250	  mil	  habitantes,	  de	   los	  cuales	  aproximadamente	  un	  30%	  era	  
musulmán.	  En	  efecto,	  de	  los	  territorios	  de	  la	  Corona	  el	  reino	  de	  Valencia	  era	  el	  que	  contaba	  con	  
una	  proporción	  mayor	  de	  población	   islámico,	  dada	  su	  posición	  fronteriza.	  La	  zona	  septentrional,	  
era	  la	  de	  mayor	  concentración	  de	  mudéjares,	  agrupados	  sobre	  todo	  en	  los	  valles	  interiores	  de	  los	  
ríos	  Millars	   y	   Palancia	   y	   en	   la	   Serra	   d’Espadan,	   de	   la	   cual	   formaba	   parte	   el	   Vall	   de	   Almonacid	  
(Ferrer	   i	  Mallol	   (2003),	   27-‐154),	   que,	   como	  hemos	   visto,	   era	   la	   zona	   de	   la	   que	   se	   recaudaba	   la	  
mayor	  parte	  de	  la	  renta	  del	  Santo	  Espíritu.	  	  
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Creemos	  que	  el	  proyecto	  de	  difusión	  del	  movimiento	  reformador	  franciscano,	  conocido	  más	  tarde	  
como	  Observancia,	  tiene	  como	  inicio	  las	  primeras	  fundaciones	  de	  Chelva	  y	  Manzanera,	  y	  que	  crece	  
de	  forma	  decisiva	  a	  partir	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  las	  comunidades	  que	  proceden	  del	  convento.	  

En	   efecto,	   es	   significativo	   tener	   en	   cuenta	   la	   sucesión	   cronológica	   de	   los	   conventos:	   Chelva	   y	  
Manzanera,	   fundados	  alrededor	  del	  1380,	  el	   Santo	  Espíritu	  del	  Monte,	   con	  bula	   fundacional	  del	  
1403,	  Segorbe,	  con	  autorización	  papal	  del	  1413	  y	  toma	  de	  posesión	  de	  1415,	  Llíria,	  con	  bula	  papal	  
del	   1414.	   Los	   cerca	   de	   23	   años	  que	   separan	   las	   fundaciones	   de	  Chelva	   y	  Manzanera	  de	   la	   bula	  
otorgada	  al	  Santo	  Espíritu,	  son	  el	  doble	  de	  tiempo	  que	  separa	  la	  autorización	  pontifica	  concedida	  a	  
Segorbe	  y	  Llíria	  después	  del	  Santo	  Espíritu.	  Esta	  reducción	  en	  los	  tiempos	  de	  emisión	  de	  las	  bulas	  
papales	  indica	  el	  dinamismo	  con	  que	  se	  está	  difundiendo	  el	  movimiento	  franciscano.	  No	  obstante,	  
tras	   la	   concesión	   papal	   para	   el	   eremitorio	   de	   Llíria,	   pasarán	   diez	   años	   hasta	   que	   los	   primeros	  
conventos	  formen	  una	  Custodia	  y	  trece	  hasta	   la	  siguiente	  fundación,	   la	  del	  convento	  observante	  
de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Barcelona.	  	  

Esta	   inversión	  de	  la	  tendencia	  en	  la	  fase	  de	  difusión	  de	  la	  primera	  Observancia	  puede	  deberse	  a	  
varios	  factores.	  La	  muerte	  de	  Eiximenis	  tuvo	  como	  consecuencia	  la	  falta	  de	  una	  figura	  franciscana	  
bien	  vinculada	  a	   la	  Corona	  y,	   al	  mismo	   tiempo,	  a	   los	   conventos	   reformados.	   En	  1391,	  Eiximenis	  
había	   intervenido	   en	   la	   donación	  monetaria	   de	   doce	   florines	   de	   oro	   que	   el	   cardenal	   Pedro	   de	  
Luna,	  entonces	  delegado	  en	  España,	  hace	  al	  eremitorio	  de	  Chelva	  (Perarnau	  i	  Espelt	  (1982),	  207).	  
Según	  el	  autor	  Perarnau	  i	  Espelt,	  que	  da	  la	  noticia,	  Eiximenis	  y	  Pedro	  de	  Luna	  están	  acomunados	  
en	  la	  protección	  de	  los	  primeros	  pasos	  de	  la	  Observancia	  en	  la	  provincia	  franciscana	  de	  Aragón.	  En	  
efecto,	   los	   conventos	   de	   Chelva,	   Santo	   Espíritu	   y	   Segorbe	   presentan	   dos	   características	  
particulares,	  es	  decir,	  la	  protección	  de	  Eiximenis	  y	  de	  Pedro	  de	  Luna	  (Perarnau	  i	  Espelt	  (1982),	  191-‐
215).	   Un	   año	   después	   del	   donativo	   de	   Chelva,	   en	   1392	   Eiximenis	   presenta	   al	   infante	  Martín	   la	  
petición	  de	  patrocinar	  un	  convento	  franciscano	  en	  Segorbe.	  Será	  solo	  con	  el	  Santo	  Espíritu	  cuando	  
la	  influencia	  de	  Eiximenis	  sobre	  la	  familia	  real	  se	  concreta	  con	  el	  patrocinio	  de	  María	  de	  Luna	  en	  la	  
construcción	  de	  la	  casa	  franciscana,	  que	  obtiene	  en	  1403	  la	  autorización	  pontificia.	  Según	  el	  texto	  
papal	  y	  como	  había	  sido	  pedido	  por	   la	  reina	  en	  una	  embajada	  anterior,	  María	  de	  Luna	  escoge	  a	  
Eiximenis	   para	   que	   él	   mismo	   elija	   al	   fraile	   que	   será	   guardián	   del	   nuevo	   convento.	   Bartomeu	  
Borràs,	  maestro	  en	  teología,	  cumplirá	  con	  el	  cargo	  y	  será	  objeto	  de	  una	  serie	  de	  recomendaciones	  
presentadas	   por	   la	   reina	   en	   agosto	   de	   1406,	   de	  manera	   que	   el	   guardián	   del	   Santo	   Espíritu	   sea	  
promovido	  a	  ministro	  provincial	  (Webster-‐Ivars	  (1982),	  doc.	  65-‐67).	  La	  ocupación	  de	  un	  alto	  cargo	  
en	   la	   jerarquía	   de	   la	   Orden	   por	   parte	   de	   un	   fraile	   promotor	   del	   movimiento	   reformador	  
franciscano	  garantizaba	  el	  apoyo	  de	  la	  jerarquía	  a	  la	  incipiente	  Observancia.	  	  

Como	  hemos	  visto,	  será	  con	  Matteo	  d’Agrigento	  y	  María	  de	  Castilla	  cuando	  se	  vuelva	  a	  establecer	  
una	   relación	   fuerte	   entre	   un	   pensador	   franciscano	   y	   la	   Corona,	   pero,	   en	   este	   momento,	   la	  
Observancia	  ya	  no	  tiene	  las	  características	  del	  primer	  movimiento	  apoyado	  por	  Eiximenis	  y	  María	  
de	  Luna.	  

La	   muerte	   de	   la	   reina,	   antes,	   y	   de	   Martín,	   después,	   había	   significado	   no	   sólo	   la	   perdida	  
momentánea	  del	  apoyo	  de	  la	  Corona	  al	  movimiento,	  sino	  de	  la	  presión	  por	  parte	  de	  los	  soberanos	  
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para	   la	   creación	   de	   una	   vicaría	   independiente,	   formada	   por	   los	   conventos	   de	   la	   primera	  
Observancia	  y	   las	   futuras	   fundaciones,	  como	  había	  sido	  pedido	  por	  María	  de	  Luna	  y	  por	  Martín.	  
Tales	  peticiones	  habían	  sido	  presentadas	  al	  papa	  Luna,	  otorgador	  de	  las	  bulas	  que	  legitimaban	  las	  
fundaciones	   del	   Santo	   Espíritu,	   Segorbe	   y	   Llíria,	   y	   que,	   tras	   su	   deposición	   en	   el	   concilio	   de	  
Constanza,	  pierde	  progresivamente	  el	  reconocimiento	  de	  los	  nuevos	  reyes.	  	  

En	  conclusión,	  por	  estos	  factores,	  creemos	  que	  la	  primera	  Observancia	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón	  
se	   desarrolla	   en	   un	   territorio	   dotado	   de	   características	   geográfico-‐políticas	   de	   interés	   para	   los	  
franciscanos	  y	  dentro	  de	  un	  conjunto	  de	  intereses,	  franciscanos,	  papal	  y	  real,	  que	  confluyen	  en	  la	  
implantación	  de	  los	  conventos	  en	  el	  territorio.	  Tal	  coyuntura	  pierde	  fuerza	  a	  partir	  de	  la	  muerte	  de	  
María	  de	  Luna	  de	  forma	  que	  el	  desarrollo	  del	  movimiento	  se	  estanca	  en	  el	  decenio	  sucesivo	  a	  la	  
emisión	  de	  la	  bula	  de	  Llíria.	  A	  partir	  de	  la	  llegada	  de	  Matteo	  d’Agrigento,	  entre	  los	  franciscanos	  y	  la	  
Corona	   se	   establecerá	   una	   relación	   parecida	   a	   la	  mantenida	   por	   Eiximenis	   y	  María	   de	   Luna,	   no	  
obstante,	   la	  Observancia	  que	  se	  desarrolla	  en	   la	  Provincia	  a	  partir	  de	   la	  obra	  del	  Agrigentino	  no	  
presenta	  las	  mismas	  características	  del	  primer	  movimiento	  vivido	  por	  Eiximenis.	  Además,	  los	  dos	  
pensadores	   no	   comparten	   algunas	   ideas	   económicas,	   como	   el	   uso	   de	   censales	   por	   parte	   de	   la	  
Iglesia.	  En	  este	  nuevo	  escenario,	  los	  conventos	  de	  Chelva,	  Manzanera,	  Santo	  Espíritu	  y	  Segorbe	  no	  
tienen	  mucho	  protagonismo.	   Es	  más,	   las	   autonomías	  del	   Santo	   Espíritu	   ante	   los	  ministros	   y	   sus	  
rentas	   censales,	   inicialmente	   concedidas	   para	   que	   la	   fundación	   se	   pudiese	   sustentar	   en	   su	  
propósito	   reformador,	   chocan	   con	   la	   nueva	   perspectiva	   alcanzada	   por	   la	   Observancia.	  
Progresivamente,	  el	  Santo	  Espíritu	  será	  uniformado	  a	  la	  ya	  institucionalizada	  Observancia.	  
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6.	  

	  

El	  papa	  de	  Aviñón	  
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En	  esta	  sección	  nos	  proponemos	  describir	  brevemente	  algunos	  aspectos	  relativos	  a	  Pedro	  de	  Luna,	  
antes	  cardenal	  legado	  para	  los	  reinos	  peninsulares	  y	  posteriormente	  sucesor	  de	  Clemente	  VII	  en	  la	  
silla	   de	   Aviñón.	   El	   papa	   Luna	   es	   un	   personaje	   relevante	   en	   la	   historia	   del	   Santo	   Espíritu	   y,	   en	  
general,	   en	   el	   desarrollo	   de	   la	  Observancia	   en	   la	   provincia	   de	   Aragón,	   por	   haber	   otorgado	   una	  
donación	  a	  Chelva	  durante	  su	  legado	  y	  por	  haber	  apoyado	  el	  movimiento	  reformador	  franciscano,	  
concediendo	  la	  autorización	  papal	  a	  las	  fundaciones	  del	  Santo	  Espíritu,	  Segorbe	  y	  Llíria.	  

La	  sede	  aviñonesa	  tenía	  interés	  en	  consolidar	  y	  aumentar	  el	  favor	  de	  su	  parte	  ante	  el	  conflicto	  con	  
el	  papa	  de	  Roma,	  a	  través	  de	  iniciativas	  como	  la	  creación	  de	  nuevas	  comunidades	  religiosas	  que	  le	  
habrían	  apoyado.	  No	  obstante,	  en	  la	  autorización	  a	  la	  fundación	  del	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  
de	  las	  comunidades	  que	  proceden	  del	  mismo	  –Segorbe	  y	  Llíria-‐,	  es	  necesario	  considerar	  también	  
otros	   elementos.	   En	   primer	   lugar,	   la	   relación	   familiar	   que	   vincula	   a	   la	   reina	   María	   de	   Luna,	  
patrocinadora	   del	   Santo	   Espíritu,	   con	   Pedro	   de	   Luna.	   También	   es	   necesario	   tener	   en	   cuenta	   la	  
relación	  entre	  el	  papa	  Luna	  y	  Francesc	  Eiximenis,	  que	  dedica	  a	  Benedicto	  XIII	   su	  Psalterium	   y	  es	  
nombrado	   por	   el	   mismo	   obispo	   de	   Elna.	   Además,	   la	   donación	   otorgada	   por	   el	   legado	   a	   la	  
comunidad	  de	  Chelva	  se	  había	  debido	  a	  las	  insistencias	  del	  Franciscano.	  	  
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1) Pedro	  de	  Luna	  legado	  en	  España	  

Pedro	   de	   Luna,	   nacido	   en	   Illueca	   en	   1328	   de	   la	   unión	   entre	   Juan	  Martínez	   de	   Luna	   y	   de	  María	  
Pérez	   de	   Gotor,	   estudia	   derecho	   canónico	   en	   la	   Universidad	   de	  Montpellier,	   donde	   obtiene	   el	  
grado	  de	  doctor	  en	  decretos	  y	  se	  dedica	  a	  la	  docencia,	  abrazando	  la	  carrera	  eclesiástica.	  Regenta	  
canonjías	  en	  Vich,	  Tarragona,	  Huesca	  y	  Mallorca	  y	  también	  es	  canónigo	  de	  Cuenca,	  arcediano	  de	  
Zaragoza	   y	   preboste	   de	   Valencia.	   El	   alto	   linaje	   aragonés,	   la	   pericia	   mostrada	   en	   sus	   estudios	  
jurídicos	  y	  la	  moralidad	  de	  sus	  costumbres	  le	  aseguran	  la	  confianza	  de	  la	  curia	  romana	  y	  hacen	  que	  
el	   papa	  Gregorio	  XI	   se	   fije	   en	   su	  persona,	   designándole	   cardenal-‐diácono	   con	  el	   título	  de	   Santa	  
María	   in	   Cosmedin	   el	   20	   de	   diciembre	   de	   1375.	   En	   1377,	   Pedro	   de	   Luna	   acompaña	   al	   papa	  
Gregorio	  de	  Aviñón	  a	  Roma,	  traslado	  que	  provocaría	  el	  comienzo	  del	  cisma,	  por	   la	  oposición	  del	  
clero	   francés.	   Pedro	   de	   Luna	   se	   convierte	   pronto	   en	   una	   figura	   de	   primer	   orden	   en	   la	   Iglesia,	  
participando	   en	   los	   acontecimientos	   desencadenados	   por	   la	   muerte	   de	   Gregorio	   XI	   en	   1378,	  
cuando	   son	   elegidos	   Urbano	   VI	   y	   Clemente	   VII	   como	   sucesores,	   confirmándose	   el	   cisma	   de	  
Occidente	  con	  la	  división	  de	  obediencias.	  Pedro	  de	  Luna	  se	  pone	  al	  servicio	  del	  papa	  de	  Aviñón	  y	  
actúa	  en	  la	  península	  ibérica	  como	  legado	  pontificio	  ante	  los	  reyes	  de	  Castilla,	  Navarra,	  Portugal	  y	  
Aragón.	  Desde	  1378	  hasta	  1389	  reside	  en	  España,	  haciendo	  frente	  a	  las	  denuncias	  de	  Urbano	  VI,	  el	  
papa	   de	   Roma,	   y	   a	   la	   inicial	   reticencia	   de	   las	   coronas	   españolas.	   El	   rey	   Pedro	   el	   Ceremonioso	  
mantiene	   una	   posición	   neutral	   hacia	   los	   dos	   papas,	   mientras	   su	   sucesor,	   Juan	   I,	   se	   inclina	  
favorablemente	   por	   el	   papa	   de	   Aviñón.	   Castilla	   reconoce	   al	   papa	   Clemente	   por	   mediación	   del	  
legado	  en	  1381	  y	  Navarra	  en	  1390,	  antes	  de	  que,	  el	  15	  de	  diciembre	  de	  este	  año,	  Pedro	  de	  Luna	  
regrese	  a	  Aviñón.	  Por	  otra	  parte,	  no	  obtiene	  el	  mismo	  éxito	  en	  su	   legación	  ante	  buena	  parte	  de	  
Francia,	  Flandes	  e	  Inglaterra	  (Enciclopedia	  aragonesa).	  

	  

2) Papa	  de	  Aviñón	  

Tras	   la	   muerte	   de	   Clemente	   VII	   en	   1394,	   Pedro	   de	   Luna	   es	   elegido	   para	   sucederle	   el	   28	   de	  
septiembre	  del	  mismo	  año.	  Con	  ello	   se	  pierde	   la	  ocasión,	   apuntada	  por	  el	  propio	  elegido	  en	   su	  
debate	  de	  París,	  de	  terminar	  con	  el	  cisma,	  sin	  que	  la	  presión	  del	  rey	  de	  Francia	  ante	  el	  cónclave,	  
para	   que	   no	   se	   procediera	   a	   la	   elección,	   surtiera	   efecto.	   El	   nuevo	   papa	   adopta	   el	   nombre	   de	  
Benedicto	  XIII.	  En	  un	  primer	  momento,	  el	  papa	  Luna	  sigue	  en	  la	  línea	  de	  recomposición	  del	  cisma,	  
enviando	  varias	  bulas	   a	   los	  monarcas	   cristianos,	   en	   las	  que	  expresa	   su	  deseo	  de	   concluir	   con	   la	  
división	   de	   la	   Iglesia.	   Las	   dos	   vías	   que	   quedan	   abiertas	   son	   la	   abdicación	   de	   los	   dos	   papas,	  
propuesta	  por	  el	  rey	  Carlos	  VI	  de	  Francia,	  o	  la	  discusión	  y	  entrevista	  con	  Bonifacio	  IX,	  señalada	  por	  
el	  mismo	  Benedicto	  XIII,	  seguro	  del	  triunfo	  de	  su	  dialéctica.	  Sin	  embargo,	  la	  obstinación	  de	  Pedro	  
de	  Luna	  en	  su	  postura	  provoca	  el	  progresivo	  abandono	  de	  los	  cardenales	  de	  Aviñón,	  hasta	  el	  punto	  
de	  que	  sólo	  cinco	  de	  ellos	  le	  son	  fieles.	  Durante	  los	  cuatro	  años	  en	  los	  que	  queda	  refugiado	  en	  la	  
fortaleza	  papal,	  la	  división	  de	  opiniones	  se	  diversifica,	  pasando	  desde	  la	  desaprobación	  de	  Vicente	  
Ferrer	   y	   del	   rey	   de	   Francia,	   hasta	   las	   simpatías	   del	   rey	   Martín,	   que	   le	   envía	   una	   flota	   para	  
rescatarle	  en	  1399.	   Tras	   la	   liberación,	  Benedicto	  XIII	   recobra	   la	   confianza	  de	  Castilla	   y	   Francia	  e	  
incluso	   la	   sumisión	   de	   algunas	   ciudades	   italianas.	   A	   esto,	   se	   añade	   el	   intento,	   finalmente	  
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fracasado,	   de	   acabar	   con	   el	   cisma,	   acudiendo	   personalmente	   a	   Italia	   para	   entrevistarse	   con	  
Inocencio	  VII,	   sucesor	  de	  Bonifacio	   IX,	   y	   con	  Gregorio	  XII,	  que,	  a	   su	  vez,	   sucede	  a	   Inocencio	  VII.	  
Ante	  la	  tardanza	  de	  una	  resolución,	  en	  1408	  Carlos	  VI	  de	  Francia	  declara	  la	  neutralidad	  del	  reino.	  
El	   concilio	   de	   Perpiñán,	   reunido	   por	   el	   papa	   Luna	   con	   el	   apoyo	   del	   rey	   Martín,	   queda	  
desautorizado	  por	  el	  concilio	  de	  Pisa,	  que	  declara	  cismáticos	  a	  los	  dos	  papas.	  En	  el	  mismo	  concilio,	  
se	  elige	  a	  un	  nuevo	  pontífice,	  Alejandro	  V,	  que	  obliga	  a	  renunciar	  a	  los	  dos	  existentes.	  Benedicto	  
XIII	   se	   refugia	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón,	   excomulgando	   a	   quienes	   se	   oponen	   a	   sus	   derechos.	   La	  
solución	  de	  Pisa	  constituye	  una	  nueva	  fase	  en	  el	  comportamiento	  del	  papa	  Luna,	  que	  escribe	  en	  su	  
defensa	  el	  tratado	  De	  novo	  schismate.	  Conjuntamente,	  dos	  hechos	  históricos	  son	  dignos	  de	  nota:	  
la	   intervención	  del	  papa	  Luna	  en	  el	   compromiso	  de	  Caspe	  en	  1412,	  que	  concluye	  el	  periodo	  de	  
interregno,	   abiertóse	   tras	   la	  muerte	   del	   rey	  Martín	   sin	   sucesión	   directa	   en	   1410;	   y	   la	   regencia	  
personal	   del	   gobierno	   y	   administración	   de	   la	   diócesis	   de	   Zaragoza,	   vacante	   de	   titular	   por	   el	  
asesinato	  del	  arzobispo	  Fernández	  de	  Heredia	  en	  1411.	  La	  elección	  de	  Fernando	  I	  de	  Trastámara	  
para	   ocupar	   el	   trono	   en	   1412	   refuerza	   la	   postura	   del	   papa	   Luna,	   que	   ve	   en	   él	   un	   importante	  
valedor	   para	   hacerse	   con	   el	   apoyo	   de	   todos	   los	   reinos	   peninsulares.	   Por	   otra	   parte,	   su	  
participación	   en	   el	   éxito	   de	   la	   controversia	   de	   Tortosa	   y	   la	   consecuente	   conversión	   de	  muchos	  
judíos	   fortalecen	   la	   respetabilidad	   que	   ofrece	   ante	   sus	   paisanos,	   así	   como	   la	   defensa	   de	   sus	  
derechos	   legítimos.	   El	   concilio	   de	   Constanza	   de	   1414,	   convocado	   por	   especial	   interés	   del	  
emperador	   de	   Alemania	   Segismundo	   con	   al	   objetivo	   de	   terminar	   con	   el	   cisma,	   consigue	   la	  
deposición	   de	   Juan	   XXIII,	   sucesor	   del	   papa	   pisano	   Alejandro	   V,	   y	   la	   renuncia	   de	   Gregorio	   XII,	  
sucesor	  de	  Urbano	  IV	  en	  Roma,	  e	  inicia	  el	  definitivo	  aislamiento	  de	  Benedicto	  XIII	  en	  su	  refugio	  de	  
Peñíscola.	  La	  entrevista	  mantenida	  en	  1415	  en	  Perpiñán	  entre	  el	  papa	  Luna,	  el	  emperador	  y	  el	  rey	  
de	   Aragón	   da	   como	   resultado	   que	   Pedro	   de	   Luna	   se	   aferre	   a	   su	   causa	   con	   terquedad,	   lo	   que	  
comporta	   el	   abandono	   definitivo	   de	   Vicente	   Ferrer	   y	   de	   Fernando	   I.	   La	   sustracción	   de	   la	  
obediencia	  al	  papa	  Benedicto	  XIII,	  dictada	  por	  el	  monarca	  a	   comienzos	  de	  1416	  y	   ratificada	  por	  
Alfonso	  el	  Magnánimo,	  colocan	  al	  papa	  Luna	  en	  una	  situación	  de	  total	  reclusión	  en	  Peñíscola.	  Allí,	  
es	  excomulgado	  por	  el	  nuevo	  papa	  Martín	  V	  en	  1417.	  Finalmente,	  muere	  en	  1423	   (Enciclopedia	  
aragonesa).	  

	  

3) El	  cisma	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón	  

Tras	   la	  división	  de	  obediencias	  entre	  Roma	  y	  Aviñón,	  el	  rey	  Pedro	  el	  Ceremonioso	  mantiene	  una	  
posición	  incierta	  sobre	  el	  apoyo	  de	  la	  Corona	  de	  Aragón	  a	  uno	  de	  los	  pontífices.	  La	  “indiferencia”	  
del	   rey	   Pedro	   ha	   sido	   analizada	   por	   Ivars,	   según	   el	   cual	   no	   hay	   datos	   sobre	   la	   embajada	   que	  
Urbano	  VI	  envía	  al	  monarca	  cuando	  los	  cardenales	  se	  rebelan.	  En	  efecto,	  sólo	  se	  ha	  encontrado	  la	  
carta	   del	   rey	   al	   papa	   del	   7	   de	   septiembre	   de	   1378,	   en	   la	   que	   el	   monarca	   se	   conduele	   por	   la	  
división.	   Con	   otro	   documento	   del	   20	   de	   septiembre,	   el	   Ceremonioso	   envía	   al	   portador	   de	   las	  
cartas,	  para	  que	  el	  papa	   intervenga	  en	  esos	  asuntos.	  Urbano	  VI	   le	  envía	  al	   rey	  Pedro	  al	  abad	  de	  
Sassoferrato,	  que	  es	  encarcelado	  y	  enviado	  a	  Rosselló	  por	  el	  cardenal	  de	  Therouane.	  Sin	  embargo,	  
el	   rey	  escribe	  al	  gobernador	  del	  Rosselló,	  al	  baile	  de	  Perpiñán	  y	  a	  otras	  autoridades,	  ordenando	  
que	   se	   libere	   al	   abad.	   El	   Ceremonioso	   dispone	   algunas	   resoluciones	   significativas,	   como	   el	  
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secuestro	  de	   los	  bienes	  de	   los	  derechos	  de	   la	  Cámara	  Apostólica	  en	  febrero	  de	  1379	  y	   la	  orden,	  
dada	  al	  gobernador	  de	  Rosselló	  y	  Cerdeña,	  para	  que	  se	  haga	  desistir	  a	  los	  religiosos	  de	  predicar	  a	  
favor	  de	  uno	  u	  otro	  papa.	  Además,	  escribe	  a	  Enrique	  II	  de	  Castilla,	  que	  se	  había	  declarado	  neutral,	  
para	  proceder	  a	  un	  acuerdo	  común.	  Por	  otra	  parte,	  acoge	  con	  muchos	  honores	  al	  legado	  aviñonés	  	  
Pedro	   de	   Luna.	   Antes	   de	   pronunciarse	   a	   favor	   de	   una	   de	   las	   obediencias,	   el	   rey	   Pedro	   quiere	  
asesorarse	   con	   los	  prelados	  de	   la	  Corona,	   teólogos	   y	   canonistas.	  Por	   lo	   tanto,	  en	   junio	  de	  1379	  
escribe	  al	  arzobispo	  de	  Tarragona,	  para	  que	  asista	  a	  una	  reunión	  que	  se	  celebraría	  el	  16	  de	  julio.	  
También	  escribe	  a	  otros	  prelados	  y	  juristas	  en	  derecho	  civil	  y	  canónico	  (Ivars	  (1928),	  21-‐97;	  161-‐
186)	  y	  solicita	  a	   la	  ciudad	  de	  Valencia	  el	  envío	  de	  dos	  doctores	  en	  teología	  para	  decidir	  sobre	  el	  
cisma.	   No	   obstante,	   el	   consejo	   se	   excusa,	   alegando	   querer	   evitar	   dispendios,	   puesto	   que	   la	  
decisión	  no	  habría	  podido	  dirimirse	  hasta	  haber	   recibido	   ciertos	   informes	   (Hinojosa	   i	  Montalvo,	  
López	  i	  Elum,	  Rodrigo	  i	  Lizondo	  (1980),	  589).	  

La	  indiferencia	  y	  la	  falta	  de	  decisión	  del	  Ceremonioso	  dificultan	  proveer	  a	  las	  mayores	  dignidades	  
religiosas	  vacantes	  en	  la	  Corona,	  ya	  que	  las	  bulas	  de	  ambos	  papas	  no	  son	  recibidas.	  A	  su	  personal	  
posición	  religiosa,	  se	  suma	  el	  interés	  político	  mantenido	  en	  Cerdeña	  y	  Sicilia,	  que	  había	  obtenido	  
como	  feudo	  de	  la	  Santa	  Sede.	  El	  monarca	  aplica	  la	  misma	  táctica	  de	  indiferencia	  mostrada	  con	  las	  
obediencias	  papales	  hacia	  los	  ministros	  generales	  que	  habían	  tomado	  partido.	  En	  efecto,	  escribe	  a	  
Tomás	   Olzina,	   ministro	   provincial	   de	   Aragón,	   para	   que	   no	   asista	   al	   capítulo	   convocado	   por	   el	  
ministro	  aviñonés	  (Ivars	  (1928),	  21-‐97;	  161-‐186).	  	  

Diversamente	  que	  su	  padre,	  el	  sucesor	  de	  Pedro	  el	  Ceremonioso,	  su	  primogénito	  Juan,	  se	  inclina	  
definitivamente	   hacia	   la	   obediencia	   aviñonesa.	   Tras	   la	   muerte	   de	   Juan	   I,	   su	   hermano	   Martín	  
mantiene	  la	  misma	  posición	  (Martín	  Rodríguez	  (1959),	  163-‐191).	  La	  noticia	  de	  la	  muerte	  de	  Juan	  
llega	  a	  Martín	  cuando	  se	  encuentra	  en	  Sicilia	  y	  Benedicto	  XIII,	  ya	  elegido	  papa,	  le	  invita	  a	  visitarle	  
en	  el	   viaje	  de	   regreso.	  Martín	   es	   recibido	   con	  muchos	  honores	   y	  durante	   su	  estancia	   se	   lleva	   a	  
cabo	  el	  proyecto	  de	  que	  el	  nuevo	  de	  rey	  de	  Aragón	  se	  encargue	  de	  enviar	  una	  embajada	  al	  papa	  
de	  Roma	  con	  el	  fin	  de	  preparar	  una	  entrevista	  conjunta	  de	  los	  dos	  pontífices.	  Posteriormente,	  en	  
1403,	  cuando	  Benedicto	  XIII	  es	  asediado,	  Martín	  envía	  una	  expedición	  armada	  en	  su	  ayuda,	  pero,	  a	  
causa	   del	   bajo	   cauce	   del	   Ródano,	   las	   galeras	   tienen	   que	   regresar	   sin	   poder	   prestar	   una	   ayuda	  
efectiva	  (Martín	  Rodríguez	  (1959),	  163-‐191).	  	  

En	   marzo	   de	   1396,	  mossen	   Pere	   d’Artés	   y	   Francesc	   Eiximenis	   comparecen	   ante	   el	   consejo	   de	  
Valencia,	   presentando	   una	   carta	   real	   a	   los	   jurados,	   en	   la	   que	   se	   anuncia	   la	   venida	   del	   papa	   de	  
Aviñón	  a	  la	  Corona	  de	  Aragón	  y	  por	  la	  que	  se	  necesitaban	  el	  subsidio	  de	  los	  vasallos.	  A	  pesar	  de	  la	  
predisposición	   hacia	   el	   papa	   de	   Aviñón,	   Martín	   no	   renuncia	   a	   buscar	   una	   solución	   al	   cisma,	  
pidiendo	  al	  consejo	  de	  Valencia	  el	  envío	  de	  dos	  doctores	  o	  juristas	  para	  recibir	  asesoramiento	  en	  
el	  examen	  de	  la	  cuestión	  	  (Hinojosa	  i	  Montalvo,	  López	  i	  Elum,	  Rodrigo	  i	  Lizondo	  (1980),	  618-‐620).	  	  

Cuando	   el	   papa	   Luna	   convoca	   al	   concilio	   en	   Perpiñán,	   Martín	   le	   cede	   el	   castillo	   y	   ordena	   al	  
gobernador	   del	   Rosselló	   atenderle	   en	   todo	   lo	   necesario.	   Tras	   la	  muerte	   de	   su	   hijo	   y	   heredero,	  
Martín	   el	   Joven,	   rey	   de	   Sicilia,	  Martín,	   viudo	  de	  María	   de	   Luna,	   vuelve	   a	   casarse	   y	   el	   enlace	   es	  
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bendecido	  por	  Benedicto	  XIII.	  A	  pesar	  de	  la	  decisión	  del	  concilio	  de	  Pisa,	  Martín	  permanece	  fiel	  a	  la	  
obediencia	  aviñonesa	  hasta	  su	  muerte	  en	  1410	  (Martín	  Rodríguez	  (1959),	  163-‐191).	  

Con	   la	   muerte	   sin	   herederos	   legítimos	   de	   Martín,	   se	   abre	   el	   periodo	   de	   interregno,	   que	   se	  
concluye	  con	  la	  elección	  de	  Fernando	  de	  Trastámara	  como	  sucesor	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón	  en	  el	  
llamado	   compromiso	   de	   Caspe	   en	   1412.	   Benedicto	   XIII	   se	   mueve	   constantemente	   entre	   los	  
reunidos	   a	   causa	   del	   interés	   político	   que	   tenía	   la	   elección	   para	   su	   pontificado,	   por	   el	   juego	   de	  
adhesiones	  a	  las	  dos	  obediencias.	  Sus	  maniobras	  son	  denunciadas	  por	  la	  reina	  Violante,	  viuda	  del	  
rey	  Juan,	  que	  pone	  de	  manifiesto	  la	  actitud	  papal	  favorable	  a	  Fernando	  de	  Trastámara,	  infante	  de	  
Castilla,	   el	   candidato	   que	  mejor	   habría	   servido	   a	   los	   intereses	   del	   papa.	   En	   efecto,	   el	   papa	   no	  
aventaja	   los	  vínculos	  de	  parentesco	  sobre	  los	  políticos,	  siendo	  uno	  de	  los	  candidatos	  a	   la	  corona	  
Fradrique,	  nieto	  de	  María	  de	  Luna.	  El	  conde	  de	  Luna	  era	  hijo	  natural	  de	  Martín	  de	  Sicilia,	  pero	  no	  
había	  llegado	  a	  ser	  legitimado	  como	  heredero	  antes	  de	  la	  muerte	  de	  su	  abuelo,	  el	  rey	  Martín.	  Su	  
candidatura	  es	  defendida	  por	  el	  obispo	  de	  Segorbe,	  Juan	  de	  Taust,	  pero	  se	  complica	  a	  causa	  de	  los	  
problemas	   económicos	   del	   conde	   Luna,	   que	   impiden	   la	   defensa	   de	   sus	   derechos	   por	   abogados	  
(Gimeno	  Blay	  (2012),	  133-‐189).	  

Elegido	   Fernando	   I	   como	   sucesor	   de	   Martín	   en	   la	   Corona	   de	   Aragón,	   el	   nuevo	   rey	   presta	  
obediencia	  a	  Benedicto	  XIII	  en	  Tortosa.	  No	  obstante,	  tras	  la	  resolución	  del	  concilio	  de	  Constanza,	  
Fernando	   retira	   el	   apoyo	   al	   papa	   Luna.	   Puesta	   la	   persistencia	   de	   Benedicto	   XIII	   en	  mantenerse	  
como	  papa	   a	   pesar	   de	   la	   resolución	  de	  Constanza,	   Alfonso	   el	  Magnánimo,	   sucesor	   de	   su	   padre	  
Fernando,	  pide	  al	  papa	  Luna	  que	  renuncie	  a	  su	  cargo,	  enviándole	  una	  comisión.	  Tras	  la	  negativa	  de	  
Pedro	  de	  Luna,	  Alfonso	  le	  retira	  definitivamente	  la	  obediencia	  (Martín	  Rodríguez	  (1959),	  163-‐191).	  
En	   efecto,	   la	   política	   religiosa	   de	   Alfonso	   V	  muestra	   tener	   dos	   objetivos,	   solucionar	   el	   cisma	   y	  
servirse	  de	   la	   figura	  papal	   y	  de	   su	  política	  para	   lograr	  metas	  personales,	  que	   convergen	  en	  una	  
única	  finalidad	  (Canabal	  Rodríguez	  (2001),	  111-‐119).	  

	  

4) Política	  religiosa	  de	  Benedicto	  XIII	  

El	   bulario	   de	   Benedicto	   XIII	   permite	   aclarar	   las	   líneas	   que	   sigue	   su	   política.	   Las	   bulas	   que	  
promueven	   la	   religiosidad	   en	   la	   Península	   Ibérica	   son	   reflejo	   de	   las	   tendencias	   religiosas	   y	   las	  
devociones	  presentes,	  del	  crecimiento	  de	  los	  núcleos	  rurales,	  de	  la	  creación	  de	  nuevas	  parroquias,	  
de	   la	   concesión	  de	   indulgencias	  para	   reconstruir	   y	  ornamentar	  edificios	   y	  obras	   religiosas,	  de	   la	  
expansión	  de	  las	  órdenes	  religiosas	  a	  través	  de	  la	  creación	  de	  nuevas	  casas.	  Benedicto	  XIII	  coloca	  
figuras	   de	   confianza	   en	   la	   dirección	   de	   monasterios	   y	   conventos:	   a	   su	   vez,	   tales	   figuras	   e	  
instituciones	   obtienen	   más	   fácilmente	   gracias	   papales.	   Además,	   la	   privilegiada	   atención	   papal	  
impulsa	  la	  fundación	  de	  nuevas	  comunidades	  (Cuella	  Esteban	  (2003	  b),	  28-‐31).	  	  

El	  papa	  Luna	  también	  expresa	  cierta	  preocupación	  espiritual	  sobre	  las	  instituciones	  religiosas,	  por	  
lo	  que	  se	  reforman	  monasterios	  y	  conventos	  masculinos	  y	  femeninos.	  Es	  este	  el	  caso	  del	  intento	  
de	  corrección	  de	  la	  vida	  monástica	  en	  san	  Juan	  de	  la	  Peña.	  Benedicto	  XIII	  recuerda	  la	  importancia	  
de	  las	  normas	  sobre	  el	  hábito	  y	  la	  castidad,	  de	  la	  celebración	  de	  capítulos,	  la	  presencia	  del	  abad,	  
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que	  tiene	  que	  acudir	  al	  monasterio	  tres	  veces	  al	  año,	  y	  establece	  el	  destino	  de	   los	  bienes	  de	   los	  
miembros	  de	   la	  comunidad	  cuando	   fallecen.	  Además,	   toma	  medidas	  en	   la	  economía	  de	  algunos	  
monasterios,	  rebajando	  los	  diezmos	  (Lapeña	  Paúl	  (1996),	  45-‐77).	  	  

Entre	   otros,	   ejemplos	   de	   la	   solicitud	   y	   disposición	   del	   pontífice	   y	   de	   la	   vitalidad	   de	   muchos	  
monasterios	  y	  conventos	  son	  los	  monasterios	  benedictinos	  de	  Ripoll	  y	  Montserrat,	  el	  cisterciense	  
de	  Santes	  Creus,	  las	  cartujas	  de	  Portaceli	  y	  Valldecrist.	  Asimismo,	  podríamos	  sumar	  el	  ejemplo	  del	  
Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  para	  los	  franciscanos.	  En	  efecto,	  el	  bulario	  también	  refleja	  el	  crecimiento	  
de	   la	   vivencia	   eremítica	   entre	   franciscanos	   y	   jerónimos,	   con	   el	   apoyo	   incondicional	   del	   papa	  
(Cuella	  Esteban	  (2003	  b),	  28-‐31).	  	  	  

	  

4.1)	  Benedicto	  XIII	  y	  la	  primera	  Observancia	  en	  la	  provincia	  de	  Aragón	  

Como	  hemos	  recordado	  en	  la	  sección	  sobre	   la	  Observancia,	  durante	  su	   legado	  en	  España,	  Pedro	  
de	  Luna	  interviene	  en	  cuestiones	  inherentes	  al	  convento	  de	  Chelva.	  En	  efecto,	  entre	  el	  1387	  y	  el	  
1393,	  el	  cardenal	  de	  Luna	  concede	  al	  eremitorio	  poder	  recibir	  novicios,	  asegurando	  así	  cobertura	  
jurídica.	  Además,	  según	  un	  albarán	  de	  1391,	  el	  procurador	  de	  los	  franciscanos	  de	  Chelva,	  el	  fraile	  
Ramón	  Esperandéu,	  declara	  haber	  recibido	  doce	   florines	  de	  oro	  por	  parte	  del	  cardenal	  de	  Luna,	  
que	  los	  había	  donado	  por	  las	  plegarias	  de	  Francesc	  Eiximenis	  (Perarnau	  i	  Espelt	  (1982),	  191-‐215).	  	  	  

Además	  de	  en	  Chelva,	  el	  apoyo	  de	  Pedro	  de	  Luna	  al	   incipiente	  movimiento	  de	  la	  Observancia	  se	  
pone	   de	   manifiesto	   con	   la	   concesión	   de	   las	   bulas	   fundacionales	   del	   Santo	   Espíritu	   del	   Monte,	  
Segorbe	   y	   Llíria,	   concedidas	   como	   pontífice.	   El	   favor	   mostrado	   hacia	   la	   primera	   Observancia	  
respondería	  a	  la	  necesidad	  de	  consolidar	  el	  consenso	  y	  respaldo	  hacia	  la	  obediencia	  aviñonesa	  y,	  al	  
mismo	  tiempo,	  confirmaría	  el	  interés	  del	  papa	  Luna	  hacia	  una	  reforma	  moral	  religiosa,	  actitud	  que	  
había	  hecho	  patente	  con	  resoluciones	  sobre	  la	  moralidad	  de	  otras	  comunidades.	  	  

A	  estos	  elementos,	  es	  necesario	  añadir	  otros	  dos	  factores,	  es	  decir	  la	  relación	  que	  vincula	  la	  reina	  
María	  de	  Luna	  y	  el	  franciscano	  Francesc	  Eiximenis	  con	  Pedro	  de	  Luna.	  

En	  el	  caso	  de	  María	  de	  Luna,	  la	  reina	  y	  el	  papa	  de	  Aviñón	  mantienen	  una	  relación	  de	  tipo	  familiar,	  
perteneciendo	  al	  mismo	   linaje:	  María	   a	   los	   Ferrench	   Luna	   y	   el	   papa	   a	   los	  Martínez	  de	   Luna.	   En	  
efecto,	  entre	  los	  siglos	  XII	  y	  XIII	  el	  linaje	  se	  había	  dividido	  en	  tres	  ramas,	  la	  de	  los	  Ferrench	  de	  Luna,	  
la	  de	  los	  Martínez	  de	  Luna	  y	  la	  de	  los	  Ferrench	  o	  Ferrández	  de	  Luna	  o	  Lucernich	  (Silleras	  Fernández	  
(2008),	   16).	   La	   reina	  mantiene	   una	   importante	   relación	   con	   el	   papa,	   al	   que	   recuerda	   el	   vínculo	  
familiar	  cada	  vez	  que	  necesita	  alguna	  concesión	  (Silleras	  Fernández	  (2002),	  47-‐104).	  María	  de	  Luna	  
pide	   la	  ayuda	  del	  papa	  de	  Aviñón,	  para	  defender	   la	  Corona	  de	   las	  amenazas	  del	   conde	  de	  Foix.	  
También	   intenta	   conseguir	   el	   apoyo	   de	   Aviñón	   en	   la	   abolición	   de	   los	   “malos	   usos”	   de	   los	  
campesinos	  catalanes.	  Sin	  embargo,	  la	  reina	  recomienda	  prudencia	  a	  Martín,	  durante	  su	  estancia	  
junto	   al	   papa	   de	   Aviñón,	   para	   que	   no	   resulte	   perjudicado	   el	   reino	   de	   Sicilia	   (Silleras	   Fernández	  
(2008),	  51-‐112).	  
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En	   cuanto	   a	   la	   relación	   entre	   Pedro	   de	   Luna	   y	   Eiximenis,	   es	   necesario	   tener	   en	   cuenta	   que	   la	  
posición	  del	  Franciscano	  hacia	  el	  cisma	  no	  es	  compartida	  uniformemente	  por	  los	  estudiosos,	  a	  raíz	  
de	   la	   incertidumbre	   sobre	   la	   autoría	   del	   Triplici	   statu	   mundi.	   En	   efecto,	   el	   autor	   del	   texto	   se	  
muestra	  como	  un	  defensor	  del	  papa	  Urbano	  VI,	  actitud	  difícil	  de	  explicar	  en	  el	  comportamiento	  
general	  de	  Eiximenis	  hacia	  el	  cisma,	  que,	  aun	  participando	  en	  reuniones	  con	  el	  fin	  de	  recomponer	  
la	  división,	  parece	  inclinarse	  desde	  el	  Inicio	  hacia	  el	  papa	  de	  Aviñón.	  Por	  lo	  tanto,	  los	  autores	  que	  
atribuyen	  la	  obra	  al	  Gerundense,	  interpretan	  las	  ideas	  expuestas	  en	  el	  Triplici	  statu	  mundi	   	  como	  
un	  cambio	  de	  actitud	  en	  la	  posición	  de	  Eiximenis	  sobre	  el	  cisma,	  que	  en	  una	  primera	  fase	  habría	  
sido	   urbanista	   y,	   sucesivamente,	   aviñononista12.	   En	   efecto,	   en	   1383	   Eiximenis	   se	   encuentra	   a	  
Aviñón	  como	  acompañante	  del	  fraile	  Esteve	  Fort,	  que	  se	  encargaba	  de	  gestionar	  el	  descrédito	  de	  
las	  predicciones	  del	  infante	  Pedro	  de	  Aragón,	  favorables	  al	  papa	  romano	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XVI).	  
En	   julio	   de	   1398,	   Eiximenis	   reconoce	   delante	   de	   notarios	   y	   testimonios	   haber	   recibido	   de	   Pere	  
Comuel,	  procurador	  en	  nombre	  de	  Benedicto	  XIII,	  la	  suma	  de	  50	  florines	  de	  oro.	  Según	  la	  hipótesis	  
de	  Perarnau	  i	  Espelt,	  que	  presenta	  el	  documento,	  la	  donación	  podría	  deberse	  a	  lo	  sostenido	  por	  el	  
Fraile	  durante	   la	   sesión	  de	   teólogos	   convocada	  por	  Martín	   en	  el	  mismo	  año	   con	   la	   finalidad	  de	  
recomponer	   el	   cisma	   (Perarnau	   i	   Espelt	   (1982),	   191-‐215).	   Además,	   Eiximenis	   dedica	   la	   versión	  
definitiva	  de	  su	  obra	  Psalterium	  alias	  Laudatorium	  a	  Benedicto	  XIII	  (Brines	  (2004),	  40).	  En	  1408,	  el	  
papa	  de	  Aviñón	  convoca	  al	  Franciscano	  al	  concilio	  de	  Perpiñán.	  En	  noviembre	  del	  mismo	  año,	   le	  
nombra	   patriarca	   de	   Jerusalén	   y,	   cinco	   semanas	   después,	   obispo	   de	   Elna,	   cargo	   que	   tenía	   que	  
desempeñar	  como	  administrador	  y	  no	  como	  titular	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XII).	  	  

Además,	   como	   destaca	   Perarnau	   i	   Espelt,	   las	   características	   comunes	   de	   los	   conventos	  
observantes	  surgidos	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  resultan	  ser	  la	  influencia	  de	  Eiximenis	  y	  la	  obediencia	  
al	  papa	  de	  Aviñón	  (Perarnau	  i	  Espelt	  (1982),	  191-‐215).	  	  

Estos	  datos	  parecen	  indicar	  el	  interés	  de	  Benedicto	  XIII	  en	  promover	  nuevas	  comunidades	  que	  se	  
proponían	  vivir	  de	  forma	  literal	   la	  regla	  franciscana,	  sea	  por	  obtener	  de	  las	  mismas	  el	  apoyo	  a	  la	  
sede	  aviñonesa;	  sea	  por	  la	  coyuntura	  que	  sintetiza	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  que	  se	  hace	  eco	  
del	   movimiento	   reformador	   y	   surge	   por	   influencia	   de	   Eiximenis,	   autor	   moralizador	   conocido	   y	  
favorable	  al	  papa,	  y	  con	  el	  patrocinio	  de	  María	  de	  Luna,	  reina	  de	  una	  Corona	  que	  apoya	  el	  papado,	  
además	  de	  tener	  una	  vinculación	  familiar.	  Por	  otra	  parte,	  el	  apoyo	  papal	  no	  es	   incondicional,	  ya	  
que	   el	   deseo	   de	   constituir	   una	   vicaria	   separada	   con	   los	   primeros	   conventos	   reformadores	   y	  
sucesivas	  fundaciones,	  no	  obtiene	  la	  aprobación	  papal,	  ni	  en	  su	  primera	  presentación	  a	  través	  de	  
Bartomeu	  Borràs,	  enviado	  por	  María	  de	  Luna,	  ni	  en	  su	  segunda	  petición	  por	  parte	  del	  rey	  Martín.	  
Sería	  de	  gran	  interés	  poder	  comprobar	  la	  respuesta	  del	  papa	  Luna	  a	  ambas	  embajadas,	  para	  poder	  
concretar	  los	  motivos	  que	  impiden	  crear	  una	  vicaria	  observante	  en	  esta	  época.	  	  	  

	  

	  

	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
12	  Véanse	  por	  ejemplo	  las	  diferentes	  posiciones	  expuestas	  en	  Brines	  (2004)	  y	  Perarnau	  i	  Espelt	  (2008),	  279-‐326).	  
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La	  Corona	  
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En	  esta	  sección	  queremos	  describir	  brevemente	  el	  comportamiento	  de	  la	  familia	  real	  con	  la	  orden	  
franciscana,	  para	  poner	  en	  relación	  las	  actuaciones	  destacadas	  de	  las	  reinas	  María	  de	  Luna	  y	  María	  
de	  Castilla	  con	  los	  franciscanos,	  en	  general,	  y	  con	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  particular.	  

En	  efecto,	  desde	  el	  reinando	  de	  Jaime	  I,	   la	  Corona	  aragonesa	  demuestra	  una	  actitud	  favorable	  a	  
los	   frailes	   menores.	   Tal	   familiaridad	   se	   traduce	   en	   el	   apoyo	   a	   nuevas	   fundaciones	   o	   a	   frailes,	  
financiando	   sus	   estudios	   o	   proponiéndoles	   para	   cargos	   eclesiásticos,	   y	   en	   el	   servicio	   de	  
franciscanos	   como	   embajadores,	   consejeros	   y	   confesores.	   Además,	   algunos	   exponentes	   de	   la	  
familia	  real	  entran	  en	  la	  Orden,	  mientras	  otros	  se	  hacen	  sepultar	  con	  el	  hábito	  de	  los	  menores	  o	  
en	  conventos	  franciscanos,	  como	  la	  misma	  María	  de	  Castilla.	  	  

En	  este	  contexto	  más	  general,	  nos	  detendremos	  en	  la	  relación	  de	  dos	  reinas	  fundamentales	  para	  
el	  Santo	  Espíritu:	  su	  fundadora,	  María	  de	  Luna,	  y	  María	  de	  Castilla,	  que	  contribuye	  a	  la	  quitación	  
del	  legado	  de	  su	  predecesora.	  Ambas	  monarcas	  se	  demuestran	  devotas	  a	  la	  Orden,	  favoreciendo	  
comunidades	   y	   religiosos	   y	   manteniendo	   una	   cercanía	   particular	   con	   algunos	   menores	   y	  
pensadores	   franciscanos,	   como	   Eiximenis	   y	   Matteo	   d’Agrigento.	   También	   creemos	   que	   es	   por	  
influencia	  de	  ellos	  que	  María	  de	  Luna	  patrocina	  la	  fundación	  del	  convento	  de	  Gilet	  y	  que	  María	  de	  
Castilla,	   sostenedora	   de	   la	   Observancia,	   influencia	   la	   quitación	   de	   las	   rentas	   del	   convento	   y	   su	  
traspaso.	  Las	  conductas	  de	  las	  reinas	  muestran	  una	  vez	  más	  la	  cercanía	  entre	  Corona	  y	  Orden,	  que	  
obedecía	   a	   fines	   políticos	   además	   de	   religiosos,	   y	   las	   diferentes	   etapas	   del	   movimiento	   de	   la	  
Observancia,	  aun	  incipiente	  durante	  el	  reinado	  de	  María	  de	  Luna,	  y	  más	  madura	  y	  estructurada	  en	  
época	  de	  María	  de	  Castilla.	  	  
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1) La	  casa	  real	  y	  la	  Orden	  franciscana	  	  

La	   cercana	   relación	   de	   los	   franciscanos	   con	   la	   familia	   real	   se	   puede	   sintetizar	   parafraseando	   el	  
título	  de	  “dependencia	  mutua”	  que	  el	  estudioso	  David	  J.	  Viera	  le	  atribuye	  en	  uno	  de	  sus	  trabajos	  
sobre	   Eiximenis	   (Viera	   (1989),	   183-‐189).	   En	   efecto,	   algunos	   exponentes	   de	   la	   Orden	   se	   habían	  
convertido	   en	   figuras	   requeridas	   y	   buscadas	   por	   autoridades	   reales	   y	   gobiernos	   locales	   por	   su	  
experiencia	   y	   conocimientos	   políticos:	   como	   ya	   hemos	   mencionado,	   algunos	   frailes	  
desempeñaban	  cargos	  como	  embajadores,	  consejeros	  o	  confesores,	  como	  los	  mismos	  Eiximenis	  y	  
Borraç.	   Por	   otro	   lado,	   los	   franciscanos	   recibían	   de	   la	   Corona	   apoyo	   en	   la	   construcción	   de	  
conventos	  o	  financiación	  en	  sus	  estudios.	  La	  autora	  J.	  R.	  Webster,	  en	  base	  al	  análisis	  de	  los	  datos	  
proporcionados	   por	   los	   registros	   del	   Patrimonio	   real	   durante	   la	   primera	   mitad	   del	   siglo	   XIV,	  
destaca	   varias	   clases	   de	   donación	   a	   los	   franciscanos.	   Estas	   corresponderían	   a:	   cantidades	  
otorgadas	   por	   el	   rey	   a	   los	   conventos	   más	   importantes	   para	   pagar	   gastos	   durante	   festividades	  
particulares,	  como	  el	  día	  del	  patrón,	  o	   la	  celebración	  de	  capítulos;	  compensaciones	  por	  servicios	  
prestados	   por	   los	   frailes	   a	   miembros	   de	   la	   familia	   real,	   como	   consejeros	   o	   embajadores;	  
donaciones	   de	   la	   casa	   real	   a	   construcciones	   u	   ornamentación	   de	   conventos,	   iglesias	   y	   capillas;	  
otros	  tipos	  de	  servicios	  prestados	  por	  los	  frailes	  o	  gastos	  ocasionados	  durante	  la	  realización	  de	  los	  
mismos	  (Webster	  (1993a),	  525-‐548).	  	  

Según	  Paolo	  Evangelisti,	  es	  precisamente	  a	  partir	  de	  la	  base	  documental	  que	  podemos	  evaluar	  las	  
dimensiones,	  fases,	  objetivos	  y	  resultados	  de	  la	  presencia	  de	  los	  frailes	  menores	  en	  las	  cortes	  y	  en	  
las	  comunidades	  de	  la	  Corona	  aragonesa.	  Una	  presencia	  que	  es	  auténticamente	  política	  y	  posible	  
por	   la	   existencia	   de	   una	   elite	   de	   viri	   evangelici,	   cultural	   y	   técnicamente	   preparada	   para	   definir	  
prácticas	   de	   gobierno	   y	   en	   transferirlas	   a	   una	   clase	   dirigente	   a	   través	   de	   la	   enseñanza	   y	   la	  
textualidad	   y	   por	   medio	   de	   su	   presencia	   en	   las	   instituciones	   políticas.	   En	   efecto,	   hay	   que	  
considerar	   el	   reclutamiento	   controlado	   dirigido	   por	   la	   realeza	   que	   envían	   a	   franciscanos	   a	   los	  
centros	   europeos	   de	   enseñanza	   más	   prestigiosos	   y	   a	   su	   posterior	   empleo	   en	   las	   escuelas	  
franciscanas	  de	  la	  Corona,	  así	  como	  el	  rol	  pedagógico	  –	  civil	  desempeñado	  por	  los	  predicadores	  y	  
el	  alto	  número	  de	  frailes	  menores	  utilizados	  como	  confesores,	  consejeros	  y	  embajadores	  entre	  los	  
siglos	  XIII	  y	  XV.	  Su	  cómputo	  durante	   los	  reinados	  de	  Pedro	  III	  y	  Alfonso	  V	  suma	  ciento	  dieciocho	  
franciscanos	   operativos	   en	   las	   instituciones	   políticas.	   Tal	   evidencia	   cuantitativa	   abre	   múltiples	  
líneas	  de	  investigación	  en	  una	  cuestión	  historiografía,	  centrada	  en	  el	  estudio	  de	  las	  razones	  de	  la	  
presencia	  franciscana	  en	  el	  Mediterráneo	  occidental	  y	  la	  relación	  entre	  instituciones	  y	  Orden,	  aun	  
para	  “roturar”	  (Evangelisti	  (2006a),	  9-‐12).	  

En	   el	   ámbito	   de	   nuestra	   tesis	   doctoral,	   consideraremos	   la	   relación	   entre	   Orden	   franciscana	   y	  
Corona	  en	  su	  desarrollo	  general	  en	  los	  reinados	  que	  se	  corresponden	  al	  periodo	  considerado,	  para	  
entender	  de	  qué	  manera	  ha	  incidido	  el	  vínculo	  entre	  franciscanos	  y	  familia	  real	  en	  la	  historia	  del	  
Santo	  Espíritu.	  	  	  	  	  	  
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2) Reinado	  de	  Martín	  (1396-‐1410)	  y	  María	  de	  Luna	  (1396-‐1406)	  

Durante	  el	  reinado	  de	  María	  de	  Luna	  y	  Martín,	  uno	  de	  los	  actos	  más	  emblemáticos	  de	  la	  relación	  
entre	   la	   familia	   real	  y	   la	  Orden	   franciscana	  es	   la	   resolución	  tomada	  por	  el	   rey	  el	  1	  de	  agosto	  de	  
1398	  con	  la	  que	  se	  ordena	  que	  los	  confesores	  de	  la	  casa	  real	  sean	  frailes	  menores	  a	  perpetuidad.	  
Como	  ya	  apuntaba	  Fullana,	  aunque	  desde	  el	  reinado	  de	  Jaime	  I	  son	  muchísimos	  los	  franciscanos	  
que	  figuran	  como	  confesores	  de	  la	  familia	  real	  aragonesa,	  es	  con	  Martín	  con	  quien	  se	  convierte	  en	  
estable	  el	  cargo	  a	  favor	  de	  los	  frailes.	  Los	  religiosos	  que	  desempeñaban	  el	  oficio	  de	  confesor	  eran	  
considerados	  consejeros	  y	  ejercían	  también	  el	  oficio	  de	  embajadores,	  teniendo	  señalada	  su	  paga.	  
Estas	  características	  se	  ponen	  de	  manifiesto	  con	  fray	  Miguel	  Quintana,	  confesor	  de	  Martín,	  que	  es	  
enviado	   por	   el	  monarca	   a	   Barcelona	   en	   septiembre	   de	   1403,	   para	   que	   explique	   al	  maestro	   de	  
honras	   del	   palacio	  mayor	   de	   la	   ciudad	   el	   plan	   de	   la	   gran	   sala.	   En	   abril	   de	   1407,	   Benedicto	   XIII	  
despacha	   una	   bula	   por	   instancia	   del	   rey	   para	   que	   el	   provincial	   de	   Aragón,	   Tomás	   de	   Olzina,	  
examine,	   junto	   con	   otros	  maestros,	   a	  Miquel	  Quintana,	   que	   había	   cursado	   dos	   años	   en	   París	   y	  
ejercido	  como	  lector	  principal	  en	  los	  estudios	  de	  la	  orden	  de	  Lleida	  y	  Mallorca.	  Si	  juzgado	  idóneo,	  
se	   le	   tenía	   que	   conferir	   el	   honor	   de	  maestro	   y	   darle	   licencia	   para	   enseñar.	   Puede	   que	   con	   los	  
preparativos	  de	  esta	  magistratura	   se	   relacione	   la	   limosna	  de	  50	   florines	  que	  el	  26	  noviembre	   le	  
hacen	   los	   jurados	   de	   Valencia,	   cuando	   el	   fraile	   se	   encontraba	   en	   la	   ciudad	   junto	   al	   rey.	   En	  
diciembre	  de	  1408,	  el	  rey	  manda	  que	  se	  le	  aumente	  la	  paga.	  A	  pesar	  de	  las	  resoluciones	  a	  favor	  de	  
Quintana,	  Martín	   termina	  otorgando	  más	  privilegios	   y	  dignidades	  a	   Juan	  de	  Tauste,	   su	   confesor	  
preferido,	  por	  petición	  del	  cual	  el	  monarca	  emana	  el	  rescripto.	  Con	  este	  franciscano,	  que	  hemos	  
visto	   involucrado	   en	   la	   fundación	   del	   convento	   de	   Segorbe	   y	   sostenedor	   de	   la	   candidatura	   de	  
Federico	  de	  Luna,	  Martín	  mantenía	  una	  amistad	  antigua	  que	  remontaba	  a	  1396,	  cuando	  el	  rey	  le	  
había	  encargado	  la	  administración	  de	  los	  bienes	  de	  la	  iglesia	  catanesa.	  Martín	  trabaja	  mucho	  para	  
elevarlo	  a	   la	  dignidad	  eclesiástica:	  en	  efecto	  Juan	  de	  Tauste	  es	  electo	  y	  confirmado	  arzobispo	  de	  
Monreal	  en	  Sicilia	  (Fullana	  (1921),	  250-‐255).	  Además,	  en	  una	  comunicación	  entre	  Martín	  y	  su	  hijo,	  
Martín	   el	   Joven,	   de	  marzo	   de	   1401,	   comenta	   que	   por	   sus	   grandes	   servicios	   Juan	   de	   Tauste	   es	  
promovido	   al	   arzobispado	  de	   “Muntrall”	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   2211,	   f.	   51v).	   En	   octubre	  de	   1398,	  
Martín	  pide	  al	  papa	  de	  Aviñón	  que	  traslade	  el	   franciscano	  al	  obispado	  de	  Segorbe	  o,	  si	  no	  fuera	  
posible,	  que	  le	  promueva	  al	  primer	  obispado	  vacante.	  No	  obstante,	  su	  suplica	  no	  se	  concreta	  y	  en	  
1399	  el	  monarca	  se	  empeña	  nuevamente	  para	  que	  Juan	  de	  Tauste	  sea	  elegido	  obispo	  de	  Lleida.	  
Consta	  que	  fuese	  elegido	  obispo	  de	  Huesca	  algunos	  años	  más	  tarde,	  en	  1403.	  El	  franciscano	  sigue	  
siendo	  confesor	  del	  rey	  después	  del	  nombramiento	  al	  cargo	  (Fullana	  (1921),	  250-‐255).	  	  

El	   confesor	   de	  María	   de	   Luna	   es	   Joan	   Eximeno,	   que	   cumple	   con	   la	   tarea	   desde	   1401	   hasta	   la	  
muerte	  de	  María	  de	   Luna.	  Al	   contrario	  de	   cuanto	   sostenido	  anteriormente	  por	   la	  historiografía,	  
Eiximenis	  no	  fue	  confesor	  de	  la	  reina	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  X).	  	  

El	  confesor	  de	  la	  segunda	  mujer	  de	  Martín,	  Margarita	  de	  Prades,	  es	  el	  fraile	  Vicenç	  Fuster,	  que	  la	  
reina	  recomienda	  al	  ministro	  provincial	  Francesc	  de	  Aragón	  (Webster	  (2012a).	  	  

La	  buena	  consideración	  de	  la	  que	  gozaba	  la	  Orden	  franciscana	  respecto	  la	  Corona	  se	  ve	  también	  
en	  la	  costumbre	  de	  la	  realeza	  a	  proponer	  a	  los	  confesores	  a	  dignidades	  eclesiásticas.	  En	  el	  caso	  de	  
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Martín	  y	  María	  de	  Luna,	  se	  presentan	  numerosas	  instancias	  a	  Benedicto	  XIII,	  para	  que	  se	  otorgue	  
una	  dignidad	  eclesiástica	  a	   Joan	  Eximeno,	  confesor	  de	  ambos.	  En	  enero	  de	  1404,	  María	  de	  Luna	  
comunica	   al	   papa	   que	   cuando	   se	   libere	   una	   sede	   episcopal	   en	   los	   territorios	   de	   la	   Corona	   se	  
reserve	  para	  su	  confesor.	  El	  20	  de	  febrero	  del	  mismo	  año	  la	  reina	  vuelva	  a	  reiterar	  su	  petición.	  En	  
febrero	  de	  1405	  María	  de	  Luna	  vuelve	  a	  tratar	  el	  tema,	  reprochando	  al	  encargado	  de	  sus	  negocios	  
en	  la	  curia	  papal,	  Francisco	  de	  Aranda,	  el	  poco	  interés	  mostrado	  sobre	  el	  asunto.	  También	  Martín	  
participa	  en	   la	   labor	  de	  recomendación,	  presentando	  a	  Eximeno	  para	  el	  obispado	  de	  Catania	  en	  
septiembre	   de	   1405	   (Ivars	   (1926b),	   245-‐255).	   También	   la	   reina	  María	   de	   Luna,	   la	   reina	   pide	   a	  
Benedicto	  XIII	  promover	  al	  obispado	  de	  Marsella	  a	  Nicolás	  Costa,	  confesor	  de	  doña	  Violante,	  viuda	  
de	  Juan	  I	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  27).	  Por	  otro	  lado,	  Martín	  recomienda	  al	  obispo	  de	  Mallorca	  
a	  su	  confesor,	  Miquel	  Quintana,	  para	  que	  el	   franciscano	  sea	  elegido	  obispo	  de	  Xanam	  o	  Morella	  
(Webster	  (2012a).	  

Así	   como	   su	   esposa,	   Martín	   se	   interesa	   por	   el	   estado	   de	   la	   Orden.	   En	   efecto,	   dirigiéndose	   a	  
Francisco	  de	  Aranda,	  en	  enero	  de	  1403	  el	  rey	  recuerda	  que	  le	  había	  mandado	  suplicar	  al	  pontífice	  
que	  envíe	  visitadores	  a	   la	  provincia	  de	  Aragón,	  para	  corregir	  a	   los	   frailes	  y	  a	   las	  mujeres,	  o	  que	  
envíe	  al	  ministro	  para	  visitar	  y	  reformar	  la	  provincia.	  No	  obstante,	  pide	  a	  su	  delegado	  no	  presentar	  
aun	  la	  petición	  al	  papa	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2291,	  f.	  162	  v).	  	  

Asimismo,	  el	   rey	   se	  ocupa	  de	   la	  organización	  y	  moralidad	  del	  eremitorio	  de	  mujeres	   situado	  en	  
Llíria	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2150,	  ff.	  63v,	  64rv)	  

En	   octubre	   de	   1408,	   Martín	   se	   interesa	   por	   la	   elección	   del	   ministro	   provincial	   de	   los	   frailes	  
menores	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2294,	   f.	   99r).	   También	   se	   muestra	   preocupado	   por	   el	   pacifico	  
estamento	   de	   las	   comunidades	   de	   frailes	   que	   han	   caído	   en	   escándalos	   por	   “multiplicacio	   et	  
confusion	   de	   regidors”,	   una	   frase	   que	   recuerda	   el	   título	   del	   capítulo	   XXVII	   del	   Regiment	   de	  
Eiximenis:	  “Qui	  posa	  que	  multiplicació	  de	  prínceps	  e	  regidors	  destroeixen	  la	  cosa	  pública”.	  	  

El	  apoyo	  mostrado	  por	  Martín	  a	  los	  franciscanos	  se	  extiende	  a	  los	  frailes	  de	  Tierra	  Santa.	  Según	  las	  
referencias	  halladas	  por	  Ivars,	  en	  octubre	  de	  1399	  Martín	  se	  dirige	  al	  guardián	  del	  Monte	  Sion,	  a	  
los	  moradores	  del	   santuario	  del	  Sepulcro	  de	   la	  Santísima	  Virgen	  en	  el	  Valle	  de	   Josafat	  y	  a	  otros	  
religiosos	  de	  Tierra	  Santa	  a	  través	  del	  franciscano	  Bartomeu	  Borràs.	  En	  efecto,	  el	  rey	  transmite	  a	  
través	  del	   fraile	  500	  florines	  para	   la	  restauración	  de	   la	   iglesia	  del	  Santo	  Sepulcro	  de	   la	  Santísima	  
Virgen,	  en	  la	  valle	  de	  Josafat,	  y	  diez	  piezas	  de	  paño	  de	  buriel	  o	  pardo,	  que	  se	  tenían	  que	  repartir	  
entre	  los	  religiosos	  de	  los	  santos	  lugares	  para	  sus	  vestidos	  (Ivars	  (1920),	  128-‐129)	  

 

3) María	  de	  Luna	  

María	   de	   Luna,	   reina	   consorte	   de	   Aragón	   entre	   el	   1396	   y	   el	   1406,	   ha	   sido	   una	   mujer	   que	   ha	  
combinado	  una	  dinámica	  actividad	  política	  a	  una	  conducta	   religiosa	  piadosa	  y	  caritativa.	  Hija	  de	  
Lope,	   conde	   de	   Luna	   y	   señor	   de	   Segorbe,	   y	   de	   Brianda	   d’Agout,	   nace	   alrededor	   de	   1358	   en	  
Segorbe.	  A	  los	  ocho	  años	  es	  entregada	  a	  la	  reina	  Eleonor,	  esposa	  de	  Pedro	  el	  Ceremonioso,	  para	  
ser	  educada	  en	  la	  corte,	  ya	  que	  se	  había	  decidido	  el	  matrimonio	  entre	  María	  y	  el	  segundogénito	  
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del	   rey,	   el	   infante	   Martín.	   Con	   esta	   unión	   se	   recompensaba	   el	   apoyo	   de	   Lope	   de	   Luna	   al	   rey	  
durante	  el	  conflicto	  de	  la	  Unión	  y,	  al	  mismo	  tiempo,	  se	  aseguraba	  el	  vínculo	  de	  la	  casa	  real	  con	  el	  
linaje	   más	   prestigioso	   de	   Aragón	   y	   que	   más	   influencia	   tenía	   sobre	   los	   aragoneses.	   La	   boda	   se	  
celebra	  el	  13	  de	   junio	  de	  1372	  en	  Barcelona.	   La	   relación	  de	   la	  pareja	  es	  de	  confianza	  y	  María	  y	  
Martín	  comparten	  un	  espíritu	  piadoso	  que	  les	  acerca	  a	  la	  espiritualidad	  franciscana.	  En	  1378,	  a	  la	  
muerte	  del	  Ceremonioso,	  sucede	  al	  trono	  Juan	  I,	  que	  nombra	  a	  Martín	  su	  lugarteniente	  y	  duque	  
de	  Montblanc.	   En	  1391	  el	   único	  hijo	   vivo	  de	   la	   pareja,	   también	   llamado	  Martín,	   se	   casa	   con	   su	  
prima	   María,	   heredera	   del	   reino	   de	   Trinacria,	   adquiriendo	   el	   título	   de	   rey	   de	   Sicilia.	   Al	   año	  
siguiente,	  Martín	  el	   Joven	  y	  su	  esposa	  viajan	  con	  Martín	  el	  Viejo	  hacia	   la	   isla,	  donde	   	  había	  una	  
insurrección	  en	  contra	  de	  los	  nuevos	  monarcas.	  Durante	  el	  conflicto,	  María	  de	  Luna	  se	  ocupa	  de	  
apoyar	   a	   su	   marido	   y	   a	   su	   hijo,	   enviándoles	   dinero,	   hombres	   armados	   y	   vendiendo	   parte	   del	  
patrimonio	  para	  cubrir	  los	  gastos,	  además	  de	  ser	  intermediaria	  entre	  su	  familia	  y	  Juan	  I.	  En	  1396,	  a	  
la	  muerte	   de	   Juan,	   que	   dejaba	  dos	   hijas,	   la	   corona	   pasa	   a	  Martín,	   aún	   en	   Sicilia,	   de	   forma	  que	  
María	  de	  Luna	  es	  reconocida	  como	  reina	  y	  se	  convierte	  en	  lugarteniente	  general	  de	  la	  Corona	  de	  
Aragón.	   Sin	   embargo,	   tiene	   que	   enfrentarse	   con	   las	   aspiraciones	   de	   otros	   pretendientes	   a	   la	  
corona,	  como	  la	  viuda	  de	  Juan	  I,	  Violante	  de	  Bar,	  que	  finge	  un	  embarazo,	  y	  Mateo,	  conde	  de	  Foix,	  
y	  su	  esposa	  Juana,	  hija	  mayor	  del	  difunto	  Juan,	  que	  intentan	  invadir	  el	  reino.	  Un	  año	  más	  tarde,	  
Martín	  vuelve	  al	   reino	  para	  ser	  coronado,	  pero	  antes	  visita	  al	  papa	  Benedicto	  XIII	  en	  Aviñón.	  La	  
reina	  recomienda	  prudencia	  a	  su	  marido	  durante	  su	  estancia	  junto	  al	  papa,	  ya	  que	  un	  compromiso	  
con	   el	   pontífice	   de	   Aviñón	   habría	   podido	   perjudicar	   a	   la	   Corona	   y	   al	   reino	   de	   Sicilia.	   Tras	   la	  
coronación	   de	   Martín,	   María	   de	   Luna	   pasa	   a	   un	   segundo	   plano	   en	   el	   mando	   político,	  
manteniéndose	  como	  consejera,	  pero	  sin	  dejar	  de	  ser	  políticamente	  activa.	  De	  hecho,	  sigue	  con	  la	  
política	  de	   Juan	   I	   contra	   los	   “malos	  usos”	  de	   los	   señores	  hacia	  el	   campesinado	  y	   se	  empeña	  en	  
mejorar	   las	   condiciones	   de	   los	   campesinos,	   debilitando	   así	   a	   la	   nobleza.	   Con	   este	   propósito,	  
contacta	   con	   el	   papa	   Benedicto	   XIII,	   para	   proponerle	   la	   redención	   de	   los	   señores	   eclesiásticos	  
como	   primer	   paso	   y	   ejemplo	   para	   los	   seglares	   y	   en	   favor	   de	   los	   campesinos	   de	   remensa.	   Sin	  
embargo,	   el	   papa	   no	   se	   compromete	   en	   el	   asunto.	   En	   1402,	   María	   le	   escribe	   nuevamente,	  
anunciándole	   la	   visita	   de	   un	   embajador.	   Además,	   encarga	   estudios	   sobre	   el	   asunto	   y	   propone	  
reunir	  a	  una	  comisión,	  pero	  sus	  esfuerzos	  no	  tienen	  éxito.	  María	  de	  Luna	  se	  involucra	  al	  máximo	  
en	   la	   política	   del	   reino,	   cuando	   es	   lugarteniente	   en	   Valencia,	   haciendo	   notar	   la	   presencia	   de	   la	  
monarquía	   en	   los	   continuos	   conflictos	   entre	   los	   nobles.	   Sola,	   porque	   los	   asuntos	   políticos	  
requerían	  la	  presencia	  del	  rey	  en	  otras	  partes	  del	  reino,	  María	  actúa	  como	  árbitro	  en	  los	  bandos,	  
consiguiendo	  un	  tratado	  de	  paz	  entre	  los	  beligerantes.	  El	  rey	  Martín	  le	  escribe	  diciendo	  que	  forme	  
un	   consejo	   de	   lugartenencia,	   compuesto	   por	   el	   cardenal	   de	   Valencia,	   el	   maestro	   de	  Montesa,	  
Francesc	  Eiximenis	  y	  Pere	  d’Artés.	  No	  obstante,	  a	  causa	  del	  empeoramiento	  de	  la	  situación,	  que	  no	  
permite	  a	  la	  monarquía	  arraigar	  a	  los	  bandos	  a	  través	  de	  los	  organismos	  ordinarios	  de	  gobierno,	  se	  
decide	  nombrar	  un	  virrey	  de	  Valencia,	  eligiendo	  a	  Ferrán	  López	  de	  Luna,	  hermanastro	  de	  María,	  
para	  desempeñar	  el	  cargo.	  A	  partir	  de	  1404	   la	   reina	  sufre	  varias	  enfermedades	  y,	  dos	  años	  más	  
tarde,	  un	  ataque	  de	  pleuresía	  la	  lleva	  a	  la	  muerte.	  María	  de	  Luna	  había	  nombrado	  como	  heredero	  
a	   su	   hijo	   Martín	   y	   a	   su	   esposo	   como	   usufructuario	   de	   sus	   bienes	   de	   por	   vida.	   Los	   albaceas	  
testamentarios	  son	  el	  rey,	  los	  franciscanos	  Francesc	  Eiximenis,	  Bartolomeu	  Borràs	  y	  Joan	  Eximeno,	  
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el	   camarlengo	   Gilabert	   de	   Centelles	   y	   el	   consejero	   real	   Ramón	   de	   Riusec	   (Silleras	   Fernández	  
(2002),	  47-‐100).	  

	  

3.1)	  Una	  reina	  piadosa	  

Junto	   a	   su	   activismo	   político,	   otra	   característica	   de	   la	   figura	   de	  María	   de	   Luna	   es	   su	   devoción	  
religiosa,	   a	   menudo	   dirigida	   a	   los	   mendicantes.	   Como	   ejemplo,	   la	   embajada	   presentada	   por	  
Bartomeu	   Borràs	   a	   Benedicto	   XIII	   en	   la	   que	   la	   reina	   pide	   poder	   expandir	   los	   privilegios	   de	   su	  
capilla.	  En	  efecto,	  el	  papa	  le	  concede	  poder	  oír	  el	  oficio	  religioso	  con	  las	  puertas	  abiertas	  a	  causa	  
de	  sus	  continuos	  accidentes	  (Girona	  Llagostera	  (1922),	  doc.	  5).	  

Entre	   las	   órdenes	   mendicantes,	   María	   de	   Luna	   demuestra	   un	   particular	   afecto	   para	   los	  	  
franciscanos,	  que	  apoya	  generosamente,	  como	  así	  lo	  indica	  el	  grafico	  elaborado	  por	  Nuria	  Silleras	  
Fernández:	  

	  	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

Gráfico	  3.	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  129,	  figura	  5.2)	  
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La	   reina	  ofrece	  donativos	  a	   los	  conventos	  de	   franciscanos	  y	  clarisas,	   como	   las	  casas	  de	  Valencia	  
(Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  14;	  24;	  38),	  Sagunto	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  5;	  8;	  23),	  Barcelona	  
(Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  73;	  74),	  y	  Tortosa	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  43;	  44).	  	  

También	  otorga	  una	  donación	  a	   los	   frailes	  menores	  de	  Chelva,	  considerado	  uno	  de	   los	  primeros	  
conventos	  observantes.	  En	  efecto,	  el	  26	  de	  julio	  de	  1402	  la	  reina	  otorga	  una	  limosna	  de	  50	  florines	  
de	  oro	  para	  la	  comunidad	  de	  Chelva	  y	  para	  las	  obras	  del	  convento	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  13).	  
Tal	  donación	  se	  efectúa	  dos	  meses	  después	  de	  la	  súplica	  a	  Benedicto	  XIII	  para	  que	  el	  pontífice	  le	  
otorgue	  el	  permiso	  de	  fundar	  un	  convento	  con	  especiales	  privilegios.	  	  	  	  

El	  interés	  e	  intervención	  de	  la	  reina	  en	  el	  estamento	  y	  moral	  de	  las	  comunidades	  franciscanas,	  es	  
confirmado	  por	  otro	  ejemplo.	  En	  efecto,	  el	  16	  de	  febrero	  de	  1406	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  al	  papa	  
con	  el	  problema	  de	  la	  desatención	  de	  los	  monasterios	  de	  clarisas	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2352,	  f.	  78	  v).	  
El	  mismo	  día,	  la	  reina	  se	  dirige	  a	  Martín	  para	  pedirle	  que	  apoye	  al	  ministro	  de	  los	  frailes	  menores	  
en	  la	  regulación	  del	  hábito	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2352,	  f.	  79	  r).	  	  	  	  

Algunas	  de	  las	  donaciones	  de	  María	  de	  Luna	  se	  otorgan	  para	  la	  celebración	  de	  misas	  en	  honor	  a	  
difuntos,	  como	  los	  padres	  de	  la	  reina	  (Webster-‐	   Ivars	  (1982),	  doc.	  26;	  32;	  36;	  55;	  56;	  72)	  u	  otros	  
exponentes	  de	  la	  casa	  real	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  2).	  Otras,	  son	  otorgadas	  en	  ocasión	  de	  las	  
primeras	  misas	   cantadas	   (Webster-‐	   Ivars	   (1982),	   doc.	   3;	   8b;	   11;	   15;	   25;	   53)	   o	   para	   sufragar	   los	  
gastos	   de	   la	   fiesta	   del	   magisterio	   (Webster-‐	   Ivars	   (1982),	   doc.	   7).	   Aparte	   de	   frailes	   más	  
emblemáticos,	   como	  Borràs	  o	   Eiximenis,	  María	  de	   Luna	  apoya	  a	  otros	  exponentes	   franciscanos,	  
como	   el	   maestro	   Bernardo	   Rog,	   el	   fraile	   Francisco	   Soler,	   el	   ministro	   general	   Juan	   Gonzalo	   de	  
Muentenga	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  57;	  61;	  63).	  

Además	  de	   las	  donaciones,	   la	   reina	   sufraga	   los	  gastos	  por	   la	   celebración	  del	   capítulo	  provincial,	  
por	  ejemplo	  enviando	  150	  sueldos	  al	  guardián	  de	  los	  frailes	  menores	  de	  Tarazona,	  ya	  que	  el	  acto	  
se	  celebraba	  en	  su	  convento	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  18).	  	  También	  envía	  20	  florines	  de	  oro	  al	  
guardián	  del	  convento	  de	  Valencia	  por	  la	  pitanza	  del	  día	  de	  San	  Francisco	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  
doc.	  31).	  	  	  

Su	   acto	   de	   patronazgo	  más	   emblemático	   es	   la	   fundación	   del	   convento	   del	   Santo	   Espíritu	   en	   el	  
término	  de	  Morvedre	  y	  bajo	   la	  diócesis	  de	  Zaragoza.	  La	  ubicación	  de	   la	  comunidad	  no	  obedecía	  
solo	   a	   las	   necesidades	   espirituales	   de	   recogimiento	   y	   distanciamiento	   con	   la	   sociedad,	   sino	  
también	  a	  propósitos	  reales.	  Sagunto	  era	  parte	  de	  la	  base	  territorial	  feudal	  de	  María	  en	  el	  reino,	  
por	   lo	   que	   la	   presencia	   de	   un	   convento	   real	   hubiera	   significado	   atrincherar	   su	   poder	   en	   el	  
territorio.	  Además,	  el	  hecho	  de	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  dependiese	  de	  la	  diócesis	  de	  Zaragoza	  y	  no	  de	  
la	   de	  Valencia,	   lo	   libraba	   de	   los	   conflictos	   entre	   bandos,	   en	   los	   cuales	   estaban	   involucrados	   los	  
clérigos	  de	  Valencia.	  El	  2	  de	  abril	  de	  1403	  la	  reina	  y	  su	  entorno	  de	  damas	  cenan	  en	  el	  convento,	  
como	  en	  una	  especie	  de	  visita	  de	  “inspección”	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  115-‐137).	  

La	  devoción	  de	  María	  de	  Luna	  tiene	  una	  clara	  dimensión	  política,	  así	  como	  la	  de	  Martín.	  Además	  
de	  formar	  su	  fama,	  el	  programa	  de	  donativos	  y	  patronazgo	  se	  hace	  reflejo	  y	  extensión	  del	  poder	  
de	   la	   reina.	   En	   efecto,	   a	   través	   del	   patronazgo,	   las	   órdenes	  mendicantes	   se	   convierten	   en	   una	  
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prolongación	  de	  la	  corte.	  No	  obstante,	  el	  uso	  de	  religiosos	  para	  promover	  la	  opinión	  y	  cambiar	  las	  
normas	  hacia	  fines	  interesados	  no	  es	  indicativo	  de	  una	  manipulación	  o	  falta	  de	  fe,	  sino	  el	  producto	  
de	  una	  confianza	  común	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  115-‐137).	  La	  autora	  Nuria	  Silleras	  Fernández	  
resume	  tal	  razonamiento	  en	  el	  siguiente	  esquema:	  	  

	  

	  

Gráfico	  4.	  (Silleras	  Fernández	  (2008),	  130,	  figura	  5.3)	  
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3.2)	  Al	  servicio	  de	  la	  reina	  

Algunas	  de	  las	  figuras	  franciscanas	  más	  destacadas	  durante	  el	  reinado	  de	  María	  de	  Luna	  y	  Martín	  
son	  Pere	  Marí,	  Francesc	  Eiximenis,	  Joan	  Eximeno	  y	  Bartomeu	  Borràs,	  que	  desempeñan	  funciones	  
de	  confesor,	  consejero	  político	  y	  diplomático.	  A	  continuación,	  profundizaremos	  en	  la	  descripción	  
de	  estos	  frailes.	  

	  

-‐ Pere	  Marí	  

El	  papel	  de	  Pere	  Marí	  como	  figura	  significativa	  y	  cercana	  a	  María	  de	  Luna	  ya	  había	  sido	  destacado	  
por	   Ivars	  en	  un	  estudio	  de	  1915	  (Ivars	  (1915),	  108-‐114).	  El	  ejemplo	  del	  fraile	  es	   indicativo	  de	   las	  
tareas	  políticas	  desempeñadas	  por	  los	  franciscanos	  para	  la	  Corona	  y,	  en	  el	  caso	  de	  María	  de	  Luna,	  
muestra	  la	  coyuntura	  entre	  la	  devoción	  religiosa	  y	  la	  necesidad	  política	  de	  la	  reina.	  

Pere	  Marí	  es	  ministro	  de	   la	  provincia	  de	  Aragón	  y	  cumple	  con	   las	  embajadas	  encargadas	  por	   los	  
monarcas.	   En	   su	   Nómenclator,	   la	   estudiosa	   J.	   R.	   Webster	   le	   sitúa	   entre	   el	   1388	   y	   1406	   en	  
Barcelona,	  Girona,	  Cerdeña	  y	  Valencia.	  Pere	  Marí	  es	  ya	  embajador	  de	  la	  Corona	  durante	  el	  reinado	  
de	  Joan	  I,	  que,	  en	  su	  correspondencia	  con	  el	  marqués	  de	  Villena	  de	  julio	  de	  1388,	  explica	  que	  el	  
fraile	  había	  estado	  cerca	  del	  rey	  de	  Inglaterra	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  1955,	  ff.	  61rv).	  Algunos	  años	  más	  
tarde,	  en	  1394,	   también	  por	   intervención	  de	   Joan,	  el	   convento	  de	  Santa	  Elisabet	  de	  Valencia	  es	  
sometido	  al	  control	  del	  ministro	  por	  el	  escándalo	  que	  estaba	  suscitando	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  1885,	  
ff.	  184v,	  185r).	  	  

Durante	  el	  reinado	  de	  María	  de	  Luna,	  Pere	  Marí	  es	  utilizado	  como	  mensajero.	  Tal	  función	  emerge	  
de	   la	   correspondencia	   entre	   la	   reina	   y	   el	   maestre	   racional	   Pere	   d’Artés,	   al	   cual	   se	   manda	   dar	  
crédito	   a	   lo	   que	   dirá	   el	  ministro	   franciscano,	   por	   parte	   de	  María	   y	   los	   prohombres	   de	   Valencia	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  2345,	  f.	  111	  v).	  Otra	  referencia	  parece	  indicar	  que	  la	  reina	  se	  sirviese	  de	  Pere	  
Marí	   con	   el	   fin	   de	   que	   el	   franciscano	   presentase	   sus	   disposiciones	   respecto	   al	   conflicto	   entre	  
bandos	  de	  Valencia	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  2345,	   ff.	  111v,	  112r).	  En	  efecto,	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  
directamente	  al	  bando	  de	   los	  Solers,	  mandando	  que	  den	  crédito	  a	   lo	  que	  digan	  Pere	  Marí,	  Pere	  
d’Artes	   y	   el	   micer	   Bernardo	   des	   Ponç	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2345,	   f.	   112	   v).	   De	   hecho,	   en	   las	  
referencias	  a	  las	  tratativas	  de	  resolución	  del	  conflicto,	  respecto	  al	  cual	  María	  de	  Luna	  contacta	  con	  
diferentes	  personajes,	  como	  su	  tío	  el	  marqués	  de	  Villena	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2345,	  ff.	  112v,	  113r),	  
el	   franciscano,	   junto	   a	   Pere	   d’Artes	   y	   Bernard	   des	   Ponç,	   aparece	   siempre	   como	   una	   figura	  
involucrada	  de	   lleno	  en	   la	  cuestión	  y	  en	  el	  quien	   la	  reina	  confía	  plenamente	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
2345,	  ff.	  113	  r;	  126r;	  r.	  2344,	  ff.	  146rv).	  Además	  del	  conflicto	  entre	  bandos	  en	  Valencia,	  Pere	  Marí	  
participa	   en	   otro	   frente	   político	   difícil:	   las	   pretensiones	   a	   la	   corona	   del	   conde	   de	   Foix.	   En	  
noviembre	  de	  1396,	  María	  de	  Luna	  escribe	  al	  ministro	   franciscano	  que	  en	  breve	  Pere	  d’Artes	   le	  
informará	  sobre	  el	  tema	  de	  las	  subvenciones	  en	  contra	  del	  conde	  de	  Foix,	  al	  mismo	  tiempo	  que	  le	  
tranquiliza	   sobre	   una	   pronta	   resolución	   entre	   las	   banderías	   valencianas.	   La	   reina	   confía	   en	   que	  
Pere	  Marí	  pueda	  obtener	  del	   reino	  el	   socorro	  que	  necesita	  a	   través	  de	   la	  ayuda	  divina	  y	  de	   sus	  
industriosas	   y	   buenas	  maneras	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   2346,	   f.	   16r).	   Durante	   el	   periodo	   de	   1397	   a	  
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1399,	   varias	  menciones	   indican	   como	   Pere	  Marí	   es	   enviado	   por	  María	   de	   Luna	   y	  Martín	   como	  
mensajero	   a	   varias	   figuras,	   como	   el	   gobernador	   de	   Valencia,	   el	   marqués	   de	   Villena	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   2346,	   f.	   104r);	   los	   diputados	   de	   Cataluña	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2239,	   f.	   124r);	   la	  
condesa	  de	  Foix	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  2242,	   f.	  21v;	  23v);	  el	  duque	  de	  Borgoña	  (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
2242,	  f.	  40v);	  el	  papa	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2290,	  ff.	  97r;	  99v,	  100r).	  Asimismo,	  Pere	  Marí	  tramita	  las	  
respuestas	  de	  sus	  interlocutores	  a	  los	  reyes	  de	  Aragón,	  como	  en	  el	  caso	  del	  rey	  de	  Francia	  (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  2290,	  f.	  100rv)	  y	  del	  papa	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2337,	  f.	  91r).	  En	  mayo	  de	  1400	  Martín	  
pide	  a	  Pere	  Marí	  que,	  con	  licencia	  del	  papa,	   logre	  traer	  a	  cuatro	  monjes	  celestinos	  (Ivars	  (1920),	  
408-‐413).	  En	  1401,	  junto	  a	  Raimundo	  abad	  de	  Ripoll,	  el	  maestro	  en	  sagrada	  teología	  Pere	  Marí	  es	  
embajador	  del	  rey	  Martín	  ante	  el	  papa	  de	  Roma	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2281,	  ff.140r-‐143r;	  r.	  2211,	  ff.	  
48v,	  49r)13.	  

	  

-‐ Joan	  Eximeno	  

El	   franciscano	   mallorquín	   maestro	   en	   teología	   Joan	   Eximeno	   es	   confesor	   de	   María	   de	   Luna,	  
Margarita	  de	  Prades	  y	  Martín	  el	   Joven.	  Tras	   la	  muerte	  de	  Martín,	  debido	  al	  apoyo	  que	  presta	  al	  
conde	   de	  Urgell	   obtiene	   la	   enemistad	   de	   Benedicto	   XIII.	   No	   obstante,	   con	   el	   papa	  Martín	   V	   es	  
rehabilitado	  y,	  en	  1418,	  obtiene	  la	  sede	  episcopal	  de	  Malta	  (Franciscan	  authors).	  	  

Encontramos	  numerosas	  referencias	  de	  donaciones	  a	  Joan	  Eximeno	  por	  parte	  de	  María	  de	  Luna,	  
en	  pago	  por	  los	  encargos	  desempeñados	  y	  por	  su	  tarea	  de	  confesor	  real.	  Por	  ejemplo,	  en	  mayo	  de	  
1401,	  se	  otorgan	  a	  March	  Tarrats,	  del	  oficio	  de	  Escribanía	  de	  Racio	  100	  florines	  de	  oro	  que	  se	  le	  
debían	  por	  el	  precio	  de	  una	  mula	  de	  pelo	  gris,	  vendida	  a	   la	   reina	  y	  que	  ésta	  había	  donado	  a	  su	  
confesor	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  1ª).	  En	  septiembre	  del	  mismo	  año,	  se	  otorgan	  857	  sueldos	  
directamente	   a	   Joan	   Eximeno	   (Webster-‐	   Ivars	   (1982),	   doc.	   4).	   El	   31	   de	   diciembre	   de	   1401,	   se	  
entregan	   al	   franciscano	   630	   sueldos	   en	   razón	   de	   su	   salario	   (Webster-‐	   Ivars	   (1982),	   doc.	   5).	   La	  
misma	  cantidad	  se	  le	  dona	  el	  31	  de	  marzo	  de	  1402,	  el	  30	  de	  junio	  y	  el	  30	  de	  septiembre	  de	  1403	  
(Webster-‐	   Ivars	   (1982),	   doc.	   9;	   21;	   22).	   Poco	   después,	   el	   1	   de	   abril	   del	   mismo	   año,	   se	   hace	  
donación	  a	  Eximeno	  de	  360	  sueldos	  en	  pago	  de	  su	  vestuario	  durante	  el	  año	  1402	  (Webster-‐	  Ivars	  
(1982),	  doc.	  10).	  El	  16	  diciembre	  se	  le	  donan	  50	  florines	  de	  oro	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  20).	  En	  
febrero	  de	  1405,	  María	  de	  Luna	  manda	  a	  Guillermo	  Martorell	  que	  restituya	  a	  Eximeno	  la	  cebada	  
que	  tenía	  en	  el	  puerto	  de	  Cullera	  para	  transportarla	  a	  Barcelona	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  	  48	  a,	  
b).	  En	  septiembre	  del	  mismo	  año	  se	  otorgan	  al	  fraile	  550	  sueldos	  en	  compensación	  por	  una	  mula	  
que	  perdió	  prestando	  servicio	  a	  la	  reina	  y	  como	  ayuda	  para	  comprar	  otra	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  
doc.	  51).	  Al	  mes	  siguiente,	  Eiximeno	  recibe	  los	  630	  sueldos	  en	  razón	  de	  su	  salario	  para	  los	  meses	  
de	   julio,	  agosto	  y	   septiembre,	  así	   como	  en	  septiembre	  de	  1406	   (Webster-‐	   Ivars	   (1982),	  doc.	  52;	  
71).	  	  	  

El	  17	  de	  agosto	  de	  1406,	  el	  rey	  Martín	  se	  dirige	  al	  maestro	  Joan	  en	  referencia	  a	   la	  redacción	  del	  
libro	  “de	   la	  Contemplación”.	  En	  efecto,	  el	   rey	  explica	  que	  tiene	  que	  viajar	  y	  pide	  al	   fraile	  que,	  si	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
13	  Las	  referencias	  documentales	  citadas	  en	  este	  párrafo	  se	  encuentran	  en	  Webster	  (2012a)	  bajo	  la	  voz	  “Pere	  Marí”.	  	  	  
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sigue	  con	  la	  redacción	  de	  la	  obra,	  se	   la	  envíe	  de	  inmediato	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2249,	  f.	  107r).	  La	  
obra,	  conocida	  con	  el	  título	  de	  Cuarantena	  de	  contemplació,	  redactada	  sobre	  el	  modelo	  del	  Arbor	  
vitae	  crucifixae	  de	  Ubertino	  da	  Casale,	  es	  escrita	  por	  Eiximeno	  para	  el	  rey.	  

	  

-‐ Bartomeu	  Borràs	  

Cuando	  el	  oficio	  de	  ministro	  de	  los	  frailes	  menores	  queda	  vacante	  por	  la	  muerte	  de	  Pere	  Marí,	  en	  
agosto	   de	   1406	  María	   de	   Luna	   recomienda	   a	   Bartomeu	   Borràs	   a	   Benedicto	   XIII	   para	   ocupar	   el	  
cargo	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  65).	  	  

María	  de	  Luna	  escribe	  a	  Benedicto	  XIII	  para	  que	  no	  se	  proveyese	  la	  vacante	  por	  elección	  con	  el	  fin	  
de	  evitar	  escándalos	  y	  discordias	  entre	  los	  vocales	  como	  había	  sucedido	  en	  la	  pasada	  elección,	  sino	  
que	   se	  dignase	  el	   cargo	  a	  Borràs,	   religioso	  de	   grandes	  dotes	  de	   gobierno	   y	  de	   acrisolada	   virtud	  
(Sanahuja	  (1959),	  256).	  	  

La	  reina	  emprende	  una	  campaña	  de	  recomendación	  para	  promover	  al	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  
al	   oficio	   de	   ministro,	   escribiendo	   en	   favor	   de	   Borràs	   al	   cardenal	   de	   Pamplona,	   al	   donado	   de	  
Portaceli,	   Francisco	   de	   Aranda,	   y	   reiterando	   su	   deseo	   nuevamente	   al	   papa,	   al	   cardenal	   de	  
Pamplona	  y	  a	  Francisco	  de	  Aranda	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  66	  -‐	  70).	  

A	  pesar	  de	   los	  esfuerzos	  de	  María	  de	   Luna,	  el	   elegido	  no	   será	  Bartomeu	  Borràs,	   sino	  Tomás	  de	  
Olzina	   (Sanahuja	   (1959),	   256).	   Sin	   embargo,	   podemos	   encuadrar	   el	   trabajo	   de	   recomendación	  
emprendido	  por	  la	  reina	  dentro	  del	  binomio	  compuesto	  por	  la	  tradición	  de	  la	  Corona	  de	  promover	  
a	   altos	   oficios	   a	   los	   franciscanos	  más	   cercanos	   y	   el	   interés	   en	   posicionar	   en	   un	   alto	   cargo	   a	   un	  
promotor	  de	   la	  observancia	  de	   la	  regla	  al	  pie	  de	   la	   letra.	  Cuando	  aún	  el	  movimiento	  de	  reforma	  
franciscano	   ratificado	   por	   el	   Santo	   Espíritu	   estaba	   adquiriendo	   relevancia	   en	   el	   panorama	  
religioso,	   la	   colocación	  de	   su	   guardián	   en	   el	   cargo	  de	  ministro	  provincial	   hubiese	   resultado	  una	  
gran	   ventaja,	   asegurando	   el	   apoyo	   y	   amparo	   a	   la	   incipiente	   Observancia.	   También,	   hubiera	  
significado	  seguir	  en	   la	   línea	  trazada	  por	  Pere	  Marí,	  al	  seguir	   teniendo	  una	  figura	  de	  confianza	  y	  
cercana	  a	  la	  Corona	  en	  la	  alta	  jerarquía	  de	  la	  Orden.	  	  	  

Según	  Ivars,	  Borràs	  era	  uno	  de	  los	  paladinos	  de	  la	  restauración	  religiosa:	  en	  efecto,	  había	  seguido	  
con	  la	  difusión	  de	  la	  Observancia	  a	  través	  de	  la	  fundación	  del	  convento	  de	  Segorbe.	  En	  1374	  había	  
intervenido	   en	   calidad	   de	   custodio	   de	   la	   Custodia	   franciscana	   de	   Valencia.	   Como	   hemos	   visto,	  
también	  Borràs	  había	  realizado	  encargos	  para	  la	  Corona.	  En	  efecto,	  el	  9	  de	  octubre	  de	  1399	  Martín	  
le	   había	   confiado	   llevar	   limosnas	   a	   los	  menores	  de	   Tierra	   Santa	   (Ivars	   (1933),	   255-‐281).	   Es	  muy	  
probable	   que	   la	   orden	   de	   Martín	   esté	   relacionada	   con	   una	   comunicación	   anterior	   del	   24	  
septiembre	  en	  la	  que	  el	  rey	  se	  dirige	  a	  Arnaldo	  Valls,	  para	  que	  entregue	  a	  Borràs	  700	  florines	  de	  
oro,	   500	  para	   la	   reparación	  del	   sepulcro	  de	   la	  Virgen	  en	  Tierra	   Santa	   y	   200	  para	   los	   frailes	  que	  
viven	   allí	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   3).	   El	   9	   de	  diciembre,	  Martín	   comunica	   al	   guardián	  de	   la	   iglesia	   de	  
Santa	  María	  de	  Monte	  Sion	  y	  a	  los	  religiosos	  de	  Tierra	  Santa	  el	  otorgamiento	  de	  500	  florines	  para	  
la	   reparación	   de	   la	   iglesia	   de	   la	   Virgen	   y	   de	   quince	   piezas	   de	   paños	   para	   vestir	   a	   los	   religiosos,	  
enviados	  a	  través	  de	  Bartomeu	  Borràs	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  4).	  
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El	  16	  de	   junio	  de	  1403	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  a	  Guillem	  Mulet,	  para	  decirle	  que	  ha	  recibido	  su	  
carta	  a	  la	  que,	  entre	  otros	  temas,	  responde	  diciéndole	  que	  le	  envíe	  una	  buena	  cantidad	  de	  dinero	  
para	   comprar	   algunos	   libros	   de	   los	   que	   tiene	   necesidad	   y	   para	   otros	   gastos	   derivado	   haber	  
enviado	  a	  Aviñón	  al	  maestro	  Borràs,	  portador	  de	  la	  presente	  carta,	  al	  cual	  no	  ha	  podido	  socorrer	  
con	  el	  dinero	  necesario.	  Por	  lo	  tanto,	  le	  pide	  que	  le	  preste	  500	  florines	  de	  oro	  y	  que	  se	  los	  dé	  al	  
franciscano	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   13).	   En	   septiembre	   de	   1404,	  María	   de	   Luna	  manda	   a	   Berenguer	  
Martín	  que	  se	  envíe	  150	  florines	  de	  oro	  a	  Borràs	  para	  el	  sustento	  y	  otras	  necesidades	  de	  los	  frailes	  
del	  Santo	  Espíritu	  (Agulló	  (1982),	  doc.	  2).	  	  

Como	  con	  Eiximenis,	  la	  reina	  encuentra	  alivio	  en	  la	  familiaridad	  con	  los	  frailes	  durante	  los	  periodos	  
de	  enfermedad.	  En	  efecto,	  el	  mismo	  día	  que	  agradece	  a	  Eiximenis	  sus	  oraciones,	  el	  28	  de	  Octubre	  
de	  1405,	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  a	  Borràs	  para	  comunicarle	  una	  mejoría	  en	  su	  estado	  de	  salud	  y	  le	  
pide	  a	  él	  y	  a	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  que	  recen	  por	  el	  rey	  y	  por	  su	  hijo	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  22).	  

Una	  de	  las	  ultimas	  noticias	  encontradas	  sobre	  el	  franciscano	  es	  su	  labor	  de	  ejecutor	  testamentario	  
de	  la	  mujer	  de	  Joan	  Martínez,	  que	  aparece	  en	  un	  documento	  de	  julio	  de	  1415	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
2394,	  ff.	  94v-‐95v,	  Webster	  (2012a).	  

La	   relación	   entre	   Borràs	   y	   Eiximenis	   quizá	   pudo	   originarse	   en	   el	   convento	   de	   Valencia.	   Borràs	  
presta	  a	  Eiximenis	  los	  comentarios	  al	  libro	  segundo	  de	  las	  “Sentencias”	  por	  Francisco	  Mairón	  (Ivars	  
(1933),	  255-‐281).	  	  

	  

-‐ Francesc	  Eiximenis	  

María	   de	   Luna	   empieza	   a	   tener	   contacto	   con	   Eiximenis	   después	   de	   su	  matrimonio	   con	  Martín,	  
cuando	  ella	  es	  una	  de	  las	  nobles	  más	  importantes	  del	  reino	  y	  él	  un	  fraile	  conocido	  y	  ya	  introducido	  
en	  la	  corte	  desde	  el	  reinado	  de	  Pedro	  el	  Ceremonioso.	  Por	  la	  conducta	  de	  María	  de	  Luna,	  parece	  
que	   la	   reina	   se	   adapte	   perfectamente	   al	   ideal	   del	   Gerundense	   de	   mujer	   piadosa,	   caritativa,	  
temerosa	  de	  Dios	  y	  fiel	  consejera	  del	  rey.	  En	  efecto,	  Eiximenis	  describe	  las	  virtudes	  de	  la	  reina	  en	  
una	  carta	  dirigida	  a	  Martín,	  cuando	  éste	  está	  en	  Sicilia,	  y	  le	  dedica	  el	  tratado	  devocionario	  Tractat	  
de	  contemplació	  o	  Scala	  Dei.	  También	  el	  dominico	  Antoni	  Canals	  le	  dedica	  una	  obra,	  la	  traducción	  
del	  De	  arra	  ànima	  de	  Hugo	  de	  San	  Víctor,	  en	  la	  cual	  la	  reina	  podía	  encontrar	  consolación	  espiritual	  
(Silleras	  Fernández	  (2002),	  297-‐398;	  503-‐511).	  	  

En	  la	  relación	  que	  María	  de	  Luna	  mantiene	  con	  el	  Franciscano	  confluyen	  tanto	  el	  aspecto	  espiritual	  
como	  el	  político,	   siendo	   los	  dos	  aspectos	  confluyentes	  a	   la	  vez.	  En	  efecto,	  el	  Gerundense	   forma	  
parte	  del	  consejo	  de	  lugartenencia	  de	  la	  reina	  que	  pretendía	  poner	  fin	  a	  las	  banderías	  nobiliarias	  
de	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  (Silleras	  Fernández	  (2002),	  297-‐398;	  503-‐511).	  En	  mayo	  de	  1399,	  María	  de	  
Luna	  se	  dirige	  al	  maestre	   racional	  y	  a	  Berenguer	  Martí	  para	  que	  otorguen	  100	   florines	  de	  oro	  a	  
Francesc	   Eiximenis.	   En	   esta	   ocasión,	   la	   reina	   no	   hace	   explicitos	   los	   motivos	   de	   la	   entrega	   al	  
Franciscano,	  pero	  es	  posible	  que	  la	  donación	  se	  haga	  por	  algún	  servicio	  prestado	  por	  Eiximenis	  a	  la	  
reina	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   2).	   En	   octubre	   de	   1401,	   María	   de	   Luna	   escribe	   al	   Fraile	   para	   que	   se	  
encuentren	   lo	   antes	   posible	   por	   asuntos	   importantes	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   76).	   El	   16	   de	  
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septiembre	  de	  1404,	  María	  de	  Luna	  otorga	  una	  limosna	  a	  Eiximenis	  de	  5	  florines	  para	  que	  vista	  a	  
pobres	  (Webster-‐	  	  Ivars	  (1982),	  doc.	  30).	  En	  octubre	  del	  mismo	  año,	  le	  otorga	  una	  limosna	  de	  250	  
florines	  de	  oro	  para	   las	  necesidades	  de	   los	   frailes	  del	  Santo	  Espíritu	   (Webster-‐	   Ivars	   (1982),	  doc.	  
35).	  Como	  en	  el	  caso	  de	  Borràs,	  en	  los	  periodos	  de	  enfermedad	  María	  de	  Luna	  encuentra	  alivio	  en	  
la	  relación	  con	  los	  frailes	  más	  cercanos.	  En	  octubre	  de	  1405,	  la	  reina	  informa	  a	  Eiximenis	  sobre	  la	  
evolución	  de	  su	  estado	  de	  salud,	  pidiendo	  que,	  tanto	  él,	  como	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu,	  recen	  
por	  el	  bienestar	  del	  rey,	  del	  rey	  de	  Sicilia	  y	  suyo	  (Girona	  Llagostera	  (1922),	  doc.	  12).	  Cuando	  vuelve	  
a	  empeorar,	  contacta	  nuevamente	  con	  el	  Gerundense	  y	  con	  Borràs	  (Girona	  Llagostera	  (1922),	  10).	  
El	  27	  de	  abril	  de	  1406	  la	  reina	  manda	  al	  baile	  de	  Valencia	  que	  pague	  al	  Franciscano	  cierta	  cantidad	  
de	  moneda	  que	  el	  rey	   le	  tenía	  asignada	  sobre	  el	  oficio	  de	  aquella	  bailía	  (Webster	  –	   Ivars	  (1982),	  
doc.	  62).	  En	  julio	  de	  1406	  la	  reina	  escribe	  a	  Eiximenis,	  encomendándose	  a	  sus	  oraciones	  y	  a	  las	  de	  
los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu,	   prometiendo	   pronto	   una	   visita	   a	   la	   comunidad	   (Webster	   –	   Ivars	  
(1982),	   doc.	   64).	   En	   efecto,	   los	   deseos	   de	   la	   reina	   de	   hacer	   una	   romería	   yendo	   a	   Corbera,	  
Monserrat	  y	  al	  Santo	  Espíritu	  son	  confirmados	  por	  un	  documento	  de	  Martín	  a	   la	  reina,	  donde	  el	  
rey	  confirma	  los	  deseos	  expuestos	  por	  María	  de	  Luna.	  No	  obstante,	  Martín	  recomienda	  a	  la	  reina	  
que,	  tras	  la	  visita	  a	  Monserrat,	  vuelva	  a	  Barcelona	  (Girona	  Llagostera	  (1922),	  doc.	  39).	  	  Aun	  no	  del	  
todo	   recuperada,	   la	   reina	  quiere	   cumplir	   con	   sus	   romerías	   y	   con	   su	  promesa	  de	  visitar	  el	   Santo	  
Espíritu.	   Emprende	   el	   viaje,	   permanece	   diez	   días	   en	   Montesserat	   y	   finalmente	   se	   queda	   en	  
Villareal	   porque	   enferma.	   A	   causa	   de	   su	   empeoramiento,	   se	  manda	   llamar	   a	   Eiximenis	   (Girona	  
Llagostera	   (1922),	   doc.	   49).	   Sin	   embargo,	   no	   queda	   constancia	   de	   que	   el	   Franciscano	   haya	  
acompañado	  a	  la	  reina	  en	  su	  ultima	  hora	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XII).	  Como	  hemos	  dicho,	  Eiximenis	  es	  
elegido	  albacea	  testamentario	  de	  María	  de	  Luna.	  	  

	  

-‐ Eiximenis,	  Eximeno	  y	  Borràs	  albaceas	  testamentarios	  	  

Como	   indicábamos,	   los	   albaceas	   testamentarios	   de	   María	   de	   Luna	   son	   Martín,	   el	   camarlengo	  
Gilabert	   de	   Centelles,	   el	   consejero	   real	   Ramón	   de	   Riusec	   y	   los	   franciscanos	   Francesc	   Eiximenis,	  
Bartolomeu	  Borràs	  y	  Joan	  Eximeno.	  	  

Por	   las	   referencias	   documentales	   encontradas	   hasta	   el	   momento,	   de	   entre	   los	   tres	   frailes,	   el	  
guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  parece	  ser	  el	  más	  involucrado	  en	  las	  tareas	  derivadas	  del	  encargo.	  En	  
efecto,	   en	   una	   serie	   de	   referencias	   de	   1407,	   contenidas	   en	   un	   volumen	   del	  Maestre	   Racional,	  
junto	   a	   otro	   marmessor,	   Gilabert	   de	   Centelles,	   vemos	   involucrado	   a	   Borràs	   en	   operaciones	  
económicas	  justo	  después	  de	  la	  muerte	  de	  María	  de	  Luna	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  27-‐30,	  45).	  Como	  en	  
otros	  libros	  del	  Maestre	  Racional,	  también	  en	  este	  se	  alternan	  las	  secciones	  de	  rebudes	  y	  dades,	  
con	   la	   particularidad	   de	   que	   las	   anotaciones	   de	   los	   gastos	   hacen	   referencia	   a	   los	   funerales	   y	  
sepultura	   de	   la	   reina.	   De	   las	   rebudes	   se	   encarga	   Joan	   de	   Sent	   Feliu,	   doncel	   de	   casa	   del	   rey,	   y	  
encargado	  por	  Martín	  de	  recibir	  y	  distribuir	  las	  monedas	  necesarias	  para	  la	  sepultura	  y	  funerales	  
de	  María	  de	  Luna,	  fallecida	  el	  28	  de	  diciembre	  de	  1406	  (ARV,	  Maestre	  racional,	  9709,	  Ir).	  Asimismo	  
se	  registran	  las	  dates	  y	  gastos	  hechos	  por	  García	  Cosida	  olim	  sots	  comprador	  de	  casa	  de	  la	  reina	  en	  
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las	   diversas	   cosas	   necesarias	   para	   los	   funerales	   y	   sepultura	   de	   la	   reina	   (ARV,	  Maestre	   racional,	  
9709,	  12r).	  	  

En	   febrero	   de	   1407,	   Borràs	   recibe	   220	   sueldos	   por	   los	   trabajos	   testamentarios	   ejecutados	  
(Apéndice	   IV,	   doc.	   33).	   No	   obstante,	   por	   la	   referencia	   del	   mes	   abril	   de	   Martín,	   parece	   que	   la	  
entrega	  se	  ejecute	  meses	  más	  tarde	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  38).	  Un	  caso	  parecido	  se	  produce	  con	  otra	  
suma	  de	   400	   florines,	   que	  Martín	  manda	  pagar	   a	   Joan	  de	   Sant	   Feliu	   por	   la	   deuda	   contraída	   en	  
ocasión	  de	  la	  sepultura	  de	  la	  reina	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  77),	  que	  ya	  había	  sido	  mencionada	  
anteriormente	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  27).	  

También	   Eiximenis	   recibe	   una	   suma	   por	   los	   trabajos	   testamentarios,	   en	   este	   caso	   100	   florines	  
legados	  por	  María	  de	  Luna	  y	  otorgados	  por	  Martín	  en	  noviembre	  de	  1407	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  
doc.	  78).	  Pocos	  días	  después	  de	  esta	  resolución,	  el	  rey	  vuelve	  a	  destinar	  otros	  100	  florines	  de	  oro	  a	  
Borràs	  y	  Eximeno	  por	  la	  misma	  razón	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  79).	  

Además	  de	  a	  los	  franciscanos	  ejecutores	  testamentarios,	  se	  registra	  haber	  pagado	  a	  Bernat	  Juarç,	  
vicario	   del	  monasterio	   del	   Santo	   Espíritu,	   la	   suma	   de	   360	   sueldos	   por	   los	   seis	   frailes	   del	   Santo	  
Espíritu	  que	  fueron	  a	  Villareal,	  para	  celebrar	  misas	  y	  hacer	  absoluciones,	  conmemoraciones	  y	  otros	  
obsequios	  por	  el	  alma	  de	  la	  reina	  y	  que	  acompañaron	  su	  cuerpo	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  31).	  

Los	   franciscanos	  escogidos	  como	  albaceas	  también	  aparecen	  en	   las	  resoluciones	   llevadas	  a	  cabo	  
por	  los	  ejecutores	  testamentarios	  de	  la	  reina	  de	  forma	  conjunta	  y	  que	  interesan	  sobre	  todo	  a	  los	  
territorios	  que	  pertenecían	  a	   la	  reina	  o	  a	   las	  comunidades	  religiosas	  situadas	  en	  ellos.	  En	  efecto,	  
Martín,	  junto	  a	  los	  ejecutores	  testamentarios	  Eiximenis	  y	  Borràs,	  da	  poder	  a	  Berenguer	  Martí	  para	  
que	  cobre	  el	  dinero	  de	  algunos	  territorios	  que	  habían	  pertenecido	  a	  María	  de	  Luna	  (Apéndice	  IV,	  
doc.	   32).	   En	   otra	   resolución	   de	  Martín	   del	  mes	   siguiente,	   los	   nombres	   de	   los	   frailes	   vuelven	   a	  
aparecer	  señalados	  como	  albaceas	  testamentarios	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2260,	  ff.	  81v,	  82rv,	  83r).	  En	  
febrero	   de	   1407,	   los	   franciscanos	   Eiximenis,	   Borràs	   y	   Eximeno	   vuelven	   a	   aparecer	   como	  
manumissores	   de	   María	   de	   Luna	   en	   la	   venta	   hecha	   por	   Martín	   de	   3.500	   sueldos	   censales	   al	  
monasterio	  del	  Valldecrist	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   2224,	   ff.	   141r-‐143v;	  Webster	   (2012a).	   En	  abril,	   el	  
rey,	  en	  cuanto	  ejecutor	  testamentario,	  así	  como	  Gilabert	  de	  Scintillis,	  Eiximenis,	  Borràs	  y	  Eximeno,	  
se	  detiene	  sobre	  la	  misma	  cuestión	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  39).	  En	  agosto,	  el	  rey	  y	  los	  demás	  albaceas	  
nombran	  como	  procuradores	  especiales	  del	  condado	  de	  Luna	  a	   Iñigo	  Jiménez	  y	  Domingo	  Cosida	  
con	  respeto	  al	  contrato	  de	  arriendo	  de	  los	  réditos	  y	  otros	  bienes	  del	  condado,	  con	  el	  fin	  de	  saldar	  
los	   gastos	  motivados	   por	   la	   testamentaría	   de	  María	   de	   Luna	   (Webster	   –	   Ivars	   (1982),	   doc.	   76).	  
Como	   decíamos	   al	   tratar	   sobre	   el	   procurador	   del	   Santo	   Espíritu	   Francesc	   Berenguer,	   el	   mismo	  
personaje	  será	  arrendador	  de	  las	  rentas	  y	  derechos	  que	  la	  reina	  poseía	  en	  Aragón	  por	  decisión	  de	  
los	  mismos	  ejecutores	   testamentarios.	  Así,	   en	   agosto	  de	  1407,	   Eiximenis,	   junto	   al	   rey	  Martín,	   a	  
Borràs,	  Eximeno	  y	  el	  noble	  Gilabert	  de	  Centelles,	  venden	  por	  cinco	  años	  a	  Francesc	  Berenguer	  los	  
derechos	   y	   rentas	   que	   la	   reina	   poseía	   en	   Aragón	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   94).	   El	   mismo	   día,	  
nombran	  unos	  procuradores	  para	  causas	  eventuales	  derivadas	  por	  el	  arrendamiento	  (Riera	  i	  Sans	  
(2010),	  doc.	  95).	  
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En	  marzo	  de	  1407,	  el	  rey	  se	  dirige	  a	  Antonio	  Valls,	  secretario	  de	  Martín	  el	  Jove	  y	  anteriormente	  al	  
servicio	   de	  María	   de	   Luna,	   comunicándole	   la	   necesidad	  de	   trasmitir	   copia	   del	   testamento	  de	   la	  
reina	  al	  vicario	  del	  Santo	  Espíritu,	  es	  decir	  al	  maestro	  Bartomeu	  Borràs	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  34).	  

En	   marzo	   de	   1409,	   el	   rey	   se	   dirige	   a	   Eiximenis:	   con	   motivo	   de	   simplificar	   los	   trámites	   de	   la	  
ejecución	   testamentaria	   de	  María	   de	   Luna,	   en	   los	   cuales	   tienen	   que	   participar	   los	   dos	   junto	   al	  
fraile	  Borràs,	  Martín	  pide	  al	  Franciscano	  que	  haga	  sustitución	  a	  su	  favor	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
101).	  A	  esta	  comunicación,	  sigue	  otra	  dirigida	  a	  Borràs	  en	  la	  que	  Martín	  pone	  al	  tanto	  al	  fraile	  de	  
cuanto	  ha	  escrito	  a	  Eiximenis	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  101).	  

	  

4) Interregno	  y	  reinado	  de	  Fernando	  de	  Antequera	  

Durante	  el	  periodo	  transcurrido	  entre	  la	  muerte	  de	  Martín,	  en	  1410,	  y	  la	  instalación	  en	  el	  trono	  de	  
la	  pareja	  real	  de	  Alfonso	  el	  Magnánimo	  y	  María	  de	  Castilla,	  en	  1416,	  se	  han	  encontrado	  escasas	  
informaciones	  sobre	  el	  Santo	  Espíritu.	  Las	  noticias	  encontradas	  se	  corresponden	  a	  las	  menciones	  al	  
pasaje	  de	   las	   rentas	  del	  Santo	  Espíritu	  y	   la	   toma	  de	  posesión	  de	   los	   franciscanos	  de	  san	  Blas	  en	  
Segorbe;	  por	  contra,	  no	  hemos	  hallado	  ninguna	  mención	  real	  al	  convento	  de	  Gilet.	  No	  obstante,	  
esta	  falta	  de	  atención	  no	  se	  produce	  por	  un	  desinterés	  general	  de	  la	  nueva	  familia	  en	  el	  poder,	  los	  
Trastámara,	   hacia	   la	   Orden	   franciscana,	   que	   seguimos	   viendo	   presente	   en	   los	   registros	   de	  
Cancillería	   de	   Fernando	   I	   y	   de	   lugartenencia	   del	   infante	  Alfonso.	   Es	   probable	   que	   la	  muerte	   de	  
Martín,	   que	   cuidaba	   de	   la	   comunidad	   fundada	   por	   su	   primera	   esposa,	   y	   el	   periodo	   de	  
incertidumbre	  política	  derivado	  por	  el	  interregno	  hayan	  relegado	  el	  interés	  de	  la	  monarquía	  hacia	  
el	   Santo	   Espíritu.	   Será	   con	  María	   de	   Castilla,	   lugarteniente	   de	   Alfonso	   por	   un	   largo	   periodo	   de	  
tiempo,	  protectora	  de	   la	  Orden	  y	  defensora	  de	   la	  Observancia,	  que	   la	   inclinación	  y	   la	   injerencia	  
real	   volverán	   a	   hacerse	   patentes	   en	   la	   organización	   del	   convento	   franciscano.	   En	   efecto,	  María	  
afirmará	   que,	   al	   ser	   una	   fundación	   de	   sus	   antecesores,	   el	   Santo	   Espíritu	   es	   recibidor	   de	   la	  
protección	  y	  cura	  real.	  

	  

5) Reinado	  de	  Alfonso	  el	  Magnánimo	  (1416-‐1458)	  y	  María	  de	  Castilla	  (1416-‐1458)	  

Bajo	   la	   influencia	   de	   la	   reina,	   Alfonso	   había	   hecho	   algún	   esfuerzo	   por	   mejorar	   su	   prestigio,	  
apoyando	  al	  movimiento	  a	   favor	  de	  una	  observancia	  más	  estricta	  de	   la	   regla	   franciscana	  en	   los	  
territorios	   de	   la	   península.	   No	   obstante,	   en	   el	   reino	   de	   Nápoles	   su	   inclinación	   religiosa	   no	   se	  
traduce	  en	  un	  paso	   significativo	  hacia	   la	   reforma	  eclesiástica.	  Por	   lo	   tanto,	   sus	  actos	   se	  pueden	  
resumir	  en	  un	  esfuerzo	  destinado	  a	   controlar	   la	   Iglesia	   y	  no	  a	   renovarla	   (Ryder	   (1992),	  384-‐85).	  
Estando	  ausente	  del	  reino	  por	  un	  largo	  periodo	  de	  tiempo,	  es	  María	  de	  Castilla	  la	  protagonista	  del	  
binomio	  Corona	  -‐	  Orden	  franciscana	  durante	  el	  reinado	  de	  ambos.	  
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6) María	  de	  Castilla	  

María	  nace	  en	  Segovia	  en	  1401,	  hija	  de	  Enrique	  III	  de	  Castilla	  y	  Catalina	  de	  Lancaster.	  A	  los	  14	  años	  
se	  casa	  con	  su	  primo,	  Alfonso,	  que,	  al	  año	  siguiente,	  en	  1416,	  hereda	  el	  título	  de	  rey	  de	  su	  padre	  
Fernando	  de	  Antequera.	  María	  de	  Castilla	  no	  tiene	  hijos,	  al	  contrario	  que	  Alfonso,	  que	  tiene	  tres	  
hijos	  fuera	  del	  matrimonio.	  El	  2	  de	  mayo	  de	  1420,	  Alfonso	  nombra	  a	  María	  lugarteniente	  general,	  
delegándole	   los	   poderes	   gubernamentales	   de	   Aragón	   y	   Valencia,	   el	   principado	   de	   Cataluña	   y	  
Mallorca.	  En	  esta	  primera	  ocasión,	  María	  es	   lugarteniente	  hasta	  el	  año	  1423.	  Debido	  a	  su	  nueva	  
ausencia,	  en	  1432	  el	  rey	  otorga	   la	   lugartenencia	  a	  su	  hermano	  Juan,	  no	  obstante,	  aunque	  por	   la	  
insistencia	  de	  las	  cortes	  nombra	  a	  María	  como	  co-‐lugarteniente.	  En	  1438	  María	  vuelve	  a	  cubrir	  de	  
lleno	  el	   cargo	  y	  dos	  años	  más	   tarde	  Alfonso	  amplía	   sus	  poderes,	  dándole	  más	   control	   sobre	   las	  
finanzas	  (Earenfight	  (2010),	  39;	  69;	  76-‐78).	  La	  reina	  será	  lugarteniente	  hasta	  el	  1458.	  

Como	   para	   muchas	   reinas	   y	   como	   también	   para	   su	   antecesora	   María	   de	   Luna,	   el	   patronazgo	  
resulta	   ser	   un	   componente	   clave	   del	   reinado	   de	  María	   de	   Castilla.	   La	   reina	   siente	   una	   especial	  
devoción	   por	   la	   Orden	   franciscana	   (Earenfight	   (2010),	   1-‐18)	   y	   el	   movimiento	   de	   reforma	   de	   la	  
Observancia,	   hasta	   incluso	   llegar	   a	   definirse	   hija	   de	   San	   Francisco	   (Rubió	   (1960),	   167).	   En	  
consonancia	   con	   su	   afecto	   hacia	   la	   Orden,	   María	   patrocina	   el	   monasterio	   de	   clarisas	   de	   la	  
Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia	  y	  establece	  una	  gran	  familiaridad	  con	  los	  franciscanos	  promotores	  
de	   la	  Observancia,	   como	  Matteo	  d’Agrigento,	   Bernat	   Escoriola,	   Bartomeu	  Catany	   y	   Joan	   Llobet.	  
Entre	  sus	  confesores	  se	  cuentan	  los	  franciscanos	  Alonso	  de	  Arguello,	  que	  escribe	  por	  encargo	  de	  la	  
reina	  la	  obra	  “Ejercicio	  de	  la	  Santa	  Cruz”	  (Hernández-‐León	  (1959),	  52-‐53)	  y	  Bernat	  Escoriola.	  	  

Cuando	  fallece	  en	  octubre	  de	  1458,	  María	  es	  enterrada	  en	  el	  patio	  del	  monasterio	  de	  la	  Trinidad,	  
vistiendo	  el	  hábito	  de	  las	  clarisas	  (Hernández–León	  (1959),	  46-‐50).	  Durante	  los	  funerales,	  el	  cuerpo	  
de	  la	  reina	  es	  acompañado	  por	  doce	  frailes	  del	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  y	  muchos	  otros	  
observantes	   (Soldevila	   (1928),	   261).	   En	   su	   testamento	   deja	   varias	   cantidades	   de	   dinero	   a	  
comunidades	   franciscanas	  y	   sobre	   todo	  a	   los	  observantes.	  En	  efecto,	  otorga	  1.100	  sueldos	  a	   los	  
conventos	  de	  Morvedre,	  Chelva,	   San	  Blas	  en	  Segorbe,	   Santa	  María	  de	  Gracia	  de	  Alicante,	   Santa	  
Catalina	  de	  Onda,	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte,	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Barcelona,	  Manzanera,	  Santa	  
María	  de	  Jesús	  de	  Valencia.	  También	  asigna	  2.200	  sueldos	  al	  monasterio	  de	  Borja	  y	  3.300	  al	  de	  San	  
Bernabé	  cerca	  de	  Tortosa	  (Hernández–León	  (1959),	  152).	  	  

En	   el	   inventario	  de	   su	  biblioteca	   encontramos	  el	   Libre	   de	   les	   dones	   de	   Eiximenis,	   el	   Punymento	  
d’amor,	   enviado	   a	   la	   reina	   por	   Escoriola,	  mientras	   que	   en	  Montserrat	   se	   estaba	   redactando	   un	  
Libre	  de	  confessió	  para	   la	   reina,	   identificado	  por	  Massó	  Torrents	  como	  el	  Scala	  Dei	  de	  Eiximenis	  
(Soldevila	   (1928)	   307-‐332).	   También	   está	   presente	   otro	   texto	   de	   Eiximenis,	   la	   Contemplacio	   de	  
mestre	  Francesch	  Eximenes	  (De	  Janer	  -‐	  Ernest	  Moliné	  i	  Brasés,	  Faraudo	  de	  Saint-‐Germain,	  (1907).	  	  

	  

6.1)	  María	  de	  Castilla	  y	  la	  Orden	  franciscana	  

Hemos	   intentado	   valorar	   la	   devoción	   mostrada	   por	   María	   de	   Castilla	   hacia	   los	   franciscanos	  
confrontándola	   con	   la	   exhibida	   hacia	   otras	   órdenes	   religiosas,	   mendicantes	   y	   no,	   masculinas	   y	  
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femeninas,	   que	   aparecen	   citadas	   en	   los	   registros	   de	   Cancillería	   de	   lugartenencia	   y	   reginale,	  
contenidos	   en	   el	   Archivo	   de	   la	   Corona	   de	  Aragón	   (ACA).	   Tal	   valoración	   se	   apoya	   en	   un	   estudio	  
cuantitativo	  del	  número	  de	   referencias	  a	  órdenes	   religiosas	  que	  aparecen	  en	   los	  32314	   registros	  
que	  interesan	  y	  que	  comprenden	  el	  periodo	  de	  tiempo	  entre	  1419	  y	  1456.	  	  

La	   presentación	   de	   los	   porcentajes	   derivados	   de	   nuestra	   recopilación	   necesita	   fijar	   algunas	  
premisas,	  para	  que	  se	  entienda	  la	  finalidad	  del	  estudio.	  En	  efecto,	  la	  recopilación	  de	  las	  referencias	  
a	   las	  órdenes	   religiosas,	  expresión	  con	   la	  que	   se	  alude	   tanto	  a	   frailes,	  monjes	  y	  monjas	   como	  a	  
comunidades	  estructuradas,	  se	  ha	  hecho	  con	  la	  intención	  de	  esclarecer	  la	  postura	  de	  la	  reina	  ante	  
la	  Orden	  franciscana	  a	  la	  luz	  de	  su	  actitud	  hacia	  el	  Santo	  Espíritu	  y	  no	  como	  estudio	  específico	  de	  
su	   sensibilidad	   religiosa,	   examen	   que,	   por	   el	   grado	   de	   profundización	   que	   requiere,	   supera	   los	  
límites	  de	  nuestra	  tesis.	  Además,	  las	  cifras	  que	  presentamos	  no	  tienen	  que	  ser	  tomadas	  de	  forma	  
absoluta,	   puesto	   que,	   dado	   el	   número	   de	   registros,	   es	   posible	   haber	   pasado	   por	   alto	   algunas	  
referencias.	  También	  hay	  que	  tener	  en	  cuenta	  que	  hay	  cierto	  número	  de	  referencias	  a	  conventos	  o	  
figuras	  religiosas	  que	  no	  ha	  sido	  posibles	  identificar	  con	  una	  orden	  específica.	  	  

A	  pesar	  de	  estas	  premisas,	   los	  porcentajes	  obtenidos	  ayudan	  a	  entender	   la	  actitud	  de	  María	  de	  
Castilla	  hacia	  las	  órdenes	  religiosas	  que	  aparecen	  mencionadas	  en	  los	  registros	  de	  Cancillería	  y,	  en	  
particular,	   hacia	   la	  Orden	   franciscana,	   lo	   que	   nos	   permitirá	   esclarecer	   su	   actitud	   hacia	   el	   Santo	  
Espíritu.	   A	   este	   propósito,	   hay	   que	   señalar	   el	   válido	   instrumento	   de	   trabajo	   constituido	   por	   el	  
Nomenclator	   de	   J.	   R.	  Webster,	   que	   registra	   en	   una	   tabla	   las	   referencias	   documentales	   a	   frailes	  
franciscanos,	  al	  cual	  hacemos	  referencia	  a	  lo	  largo	  de	  nuestra	  tesis.	  	  

Según	  los	  datos	  que	  hemos	  recopilado,	  en	  los	  registros	  de	  Cancillería	  indicados	  hemos	  encontrado	  
un	  total	  de	  2268	  referencias	  a	  órdenes	  mendicantes.	  El	   total	   se	  compone	  de	  1585	  referencias	  a	  
franciscanos	   y	   clarisas;	   24	   a	   trinitarios,	   376	   a	   dominicos,	   134	   a	   agustinos	   (todos	   de	   la	   rama	  
masculina	  y	  femenina),	  84	  a	  carmelitas	  y	  65	  a	  mercedarios.	  Los	  datos	  se	  resumen	  en	  el	  gráfico	  que	  
aparece	  a	  continuación.	  	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
14	   Los	   registrados	   que	   se	   han	   visto	   son:	   2948-‐2954;	   2956-‐3113;	   3116-‐3230;	   3237-‐3279.	   No	   se	   han	   considerado	   los	  
registros	  referentes	  a	  otras	  partes	  de	  la	  Corona,	  como	  Sicilia	  o	  Mallorca,	  ni	  de	  algunas	  secciones,	  como	  “Notariorum”	  
etc.	  
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Gráfico	  5.	  Mendicantes	  

	  

	  

	  

	  

En	  cuanto	  a	  las	  otras	  órdenes	  encontradas,	  las	  referencias	  más	  numerosas	  son	  respectivamente	  a	  
Benedictinos	   (842);	  Cistercienses	   (772);	  Cartujos	   (167)	  y	  Canónicos	   regulares	   (131)	  en	  sus	   ramas	  
masculina	  y	  femenina;	  Jerónimos	  (110)	  y	  Premonstratenses	  (53).	  	  
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Gráfico	  6.	  Otras	  órdenes.	  

	  

	  

El	   total	  de	  referencias	  a	   las	  órdenes	  mendicantes	   (2268)	  es	  superior	  al	   total	  de	  referencias	  a	   las	  
otras	  órdenes	  religiosas	  (2075)15.	  Además,	  en	  ambos	  gráficos	  se	  puede	  apreciar	  el	  alto	  porcentaje	  
de	   referencias	   constituido	   por	   la	   Orden	   franciscana.	   Tal	   verificación	   nos	   permite	   poner	   en	   un	  
contexto	  también	  cuantitativo	  la	  afirmación	  de	  María	  de	  Castilla	  de	  ser	  “hija	  de	  San	  Francisco”.	  	  

En	   las	   referencias	  analizadas,	  destaca	   la	   confianza	  e	   importancia	  atribuida	  al	   trabajo	  de	  algunos	  
franciscanos,	   como	   Bernat	   Escoriola,	   Matteo	   d’Agrigento,	   Joan	   Llobet	   y	   Bartomeu	   Catany.	   En	  
virtud	  de	  la	  devoción	  hacia	  la	  Orden	  de	  San	  Francisco,	  estos	  frailes	  son	  preferidos	  por	  la	  reina	  por	  
su	   labor	   en	   el	   desarrollo	   y	   apoyo	   de	   la	   Observancia,	   así	   como	   son	   favorecidas	   las	   nuevas	  
fundaciones	  observantes,	   como	   la	  de	  san	  Bernabé	  en	  Tortosa	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  2997,	   f.	  155v;	  
Webster	  (2012a),	  y	  las	  empresas	  de	  reforma,	  como	  en	  la	  isla	  de	  Mallorca	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3126,	  
ff.	   10rv).	   El	   apoyo	   de	   María	   de	   Castilla	   también	   implica	   la	   recomendación	   de	   la	   reina	   de	   los	  
observantes	  a	  las	  autoridades	  de	  los	  lugares	  donde	  surgen	  los	  conventos	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3011,	  
f.	   90r).	   Es	   más,	   María	   comenta	   a	   Alfonso	   que	   los	   observantes	   y	   los	   cartujos,	   así	   como	   otras	  
personas	   devotas,	   enderezan,	   guardan,	   defienden	   y	   hacen	   prosperar	   al	   rey	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
3029,	  f.	  27r).	  	  

Asimismo,	   la	   reina	   trabaja	   para	   que	   sean	   alejados	   tanto	   los	   altos	   cargos	   que	   impiden	   el	  
crecimiento	  del	  movimiento,	  es	  el	  caso	  del	  provincial	  Antoni	  Ulls	  Negres,	  como	  los	  frailes	  o	  monjas	  
que	  no	  cumplen	  con	  un	  modelo	  de	  vida	  adecuado	  a	  su	  hábito.	  Por	  otra	  parte,	  hay	  que	  tener	  en	  
cuenta	  que	  en	  su	  política	  de	  apoyo	  y	  favor	  de	  la	  Observancia,	  la	  reina	  parece	  dejar	  en	  un	  segundo	  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
15	  En	  el	  Apéndice	  III	  se	  indican	  las	  referencias	  encontradas.	  



	  

208	  
	  

plano	  a	  las	  primeras	  comunidades	  reformadas,	  anteponiendo	  las	  nuevas	  fundaciones	  observantes.	  
En	  efecto,	  en	  relación	  a	  las	  instrucciones	  dadas	  a	  unos	  embajadores,	  en	  noviembre	  de	  1438	  María	  
lista	  el	  siguiente	  elenco	  de	  conventos	  observantes	  de	   la	  provincia	  de	  Aragón	  (Isti	  sunt	  conventus	  
seu	   loca	   fratrum	   minorum	   de	   obseruancia	   in	   prouincia	   Aragonie):	   Santa	   María	   de	   Jesús	   de	  
Barcelona,	  diócesis	  de	  Barcelona;	  San	  Bernabé	  de	  Tortosa,	  diócesis	  de	  Tortosa;	  Tarazona,	  diócesis	  
de	  Tarazona,	  Borja,	  diócesis	  de	  Tarazona;	  Santa	  Caterina	  de	  Cariñena,	  diócesis	  de	  Zaragoza;	   san	  
Cristobál	  de	  Alpartir,	  diócesis	  de	  Zaragoza;	  Manzanera,	  diócesis	  de	  Zaragoza;	  Segorbe,	  diócesis	  de	  
Segorbe;	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Valencia,	  diócesis	  de	  Valencia;	  Murvedre,	  diócesis	  de	  Valencia;	  
Santa	   María	   de	   Pinu,	   diócesis	   de	   Valencia;	   Santa	   María	   de	   Gracia	   de	   Alicante,	   diócesis	   de	  
Cartagena	  o	  Murcia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2997,	  ff.	  105rv).	  Como	  se	  puede	  apreciar,	  quedan	  fueran	  
del	   elenco	   los	   conventos	   de	   Chelva	   y	   Santo	   Espíritu	   del	   Monte.	   Las	   primeras	   comunidades,	  
surgidas	   al	   inicio	   del	   movimiento	   reformador,	   quizás	   no	   encajen	   en	   esta	   nueva	   etapa	   de	   la	  
Observancia,	   cuando	   el	   movimiento	   se	   está	   expandiendo	   y	   asentando,	   regulándose	   y	  
uniformándose.	  Parece	  este	  el	  caso	  del	  Santo	  Espíritu,	  el	  cual,	  en	  una	  súplica	  al	  papa,	  la	  reina	  pide	  
que	   entre	   en	   la	   vicaría	   observante,	   puesto	   que	   sus	   frailes	   viven	   de	   forma	   parecida	   a	   la	   regular	  
Observancia	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   3184,	   f.	   216v).	   La	   necesidad	   de	   uniformar	   a	   los	   conventos	  
observantes	  a	  la	  luz	  de	  las	  nuevas	  exigencias	  que	  se	  han	  generado	  en	  el	  movimiento	  parece	  ser	  el	  
motivo	  por	  el	  cual	  el	  Santo	  Espíritu	  es	  privado	  de	  su	  legado	  y	  juzgado	  no	  conforme	  al	  propósito	  de	  
vida	   franciscano,	  decisión	  en	   la	  que	  participa	  activamente	  María	  de	  Castilla,	   como	  veremos	  más	  
adelante.	  

La	   reina	   no	   se	   limita	   a	   participar	   en	   las	   cuestiones	   inherentes	   a	   la	  Observancia	   y	   a	   la	  moral	   de	  
frailes	   y	   clarisas.	   A	   través	   de	   la	   fundación	   del	  monasterio	   de	   la	   Trinidad,	   que	   pretendía	   que	   se	  
convirtiera	   en	   espejo	   de	   la	   Observancia	   femenina,	   así	   como	   de	   la	   emblemática	   comunidad	   de	  
Tordesillas	  en	  Castilla,	  María	  participa	  en	  primera	   línea	  de	   la	  expansión	  de	   la	  Observancia	  en	   la	  
provincia	   de	   Aragón,	   haciéndose	   eco	   de	   aquella	   labor	   de	   reforma	   que	   había	   visto	   y	   sostenido	  
hasta	  el	  momento.	  	  	  	  

Tras	  haber	  traspasado	  el	   legado	  de	  María	  de	  Luna	  del	  Santo	  Espíritu	  a	   la	  Trinidad,	  y	  así	  haberse	  
asegurado,	  por	  un	   lado,	   la	  observancia	  de	   la	  Regla,	  y	  por	  el	  otro,	   la	   financiación	  perpetua	  de	  su	  
particular	   fundación,	   el	   último	   acto	   de	   la	   “hija	   de	   San	   Francisco”	   será	   hacerse	   sepultar	   con	   el	  
hábito	  de	  las	  clarisas	  en	  el	  monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad.	  

A	   continuación,	  nos	  detendremos	  en	   las	   figuras	   franciscanas	   relacionadas	   con	  María	  de	  Castilla,	  
para	  luego	  describir	  brevemente	  el	  proyecto	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  y	  detenernos	  en	  la	  relación	  
entre	  María	  de	  Castilla	  y	  el	  Santo	  Espíritu.	  

	  

-‐ Bernat	  Escoriola	  

Como	  hemos	  visto	  anteriormente,	  Bernat	  Escoriola	  era	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu,	  cuando,	  junto	  
con	  Borràs,	   en	   1413	   ambos	   frailes	   son	   autorizados	   a	   fundar	   una	  nueva	   comunidad	   en	   Segorbe.	  
Probablemente	  debido	  a	  su	  anhelo	  reformador,	  Escoriola	  se	  convierte	  en	  uno	  de	  los	  franciscanos	  
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más	  queridos	  por	  María	  de	  Castilla.	  En	  efecto,	  dirigiéndose	  a	  la	  condesa	  de	  Vilanova,	  en	  mayo	  de	  
1427,	   la	   reina	   le	   recomienda	   al	   fraile,	   que	   pasará	   de	   ser	   guardián	   del	   convento	   de	   Chelva	   a	  
Morvedre,	   por	   su	   honestidad	   de	   vida,	   buena	   administración	   y	   regimiento	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	  
3170,	  f.	  43v).	  Un	  año	  más	  tarde,	  María	  expresa	  al	  ministro	  el	  deseo	  de	  que	  Escoriola	  se	  convierta	  
en	  guardián	  del	  convento	  franciscano	  que	  se	   le	  ha	  concedido	  construir	  a	  Matteo	  d’Agrigento	  ha	  
sido	  concedido	  construir	  en	  Valencia	  (Amore	  (1956),	  doc.	  53).	  La	  reina	  hace	  referencia	  al	  convento	  
de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Valencia.	  También	  en	  1428,	  María	  se	  dirige	  a	  Escoriola	  para	  expresarle	  
su	  pena	  por	  la	  enfermedad	  que	  ha	  padecido	  y	  pedirle	  que	  se	  reúna	  con	  ella	  en	  el	  monasterio	  de	  
Portaceli	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3261,	  f.	  66r).	  	  

La	  buena	  consideración	  hacia	  el	  fraile	  vuelve	  a	  ponerse	  de	  manifiesto	  en	  el	  memorial	  dirigido	  por	  
la	  reina	  al	  papa	  y	  en	  el	  que	  pide	  para	  Escoriola	  gracias	  y	  privilegios	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  3221,	   ff.	  
22v-‐23r;	  Webster	  (2012a).	  María	  de	  Castilla	  mantiene	  total	  confianza	  en	  la	  obra	  reformadora	  del	  
franciscano,	  tanto	  que	  en	  1431	  pide	  al	  ministro	  general	  ayuda	  y	  favor	  para	  la	  reforma	  de	  la	  Orden	  
en	  la	  provincia	  de	  Aragón	  emprendida	  por	  Escoriola,	  aquí	  también	  descrito	  como	  confesor	  (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   3221,	   f	   81v).	   El	   franciscano	   también	   es	   vicario	   de	   la	   Observancia	   en	   la	   Provincia,	  
cargo	  que	  en	  1436	  está	  a	  punto	  de	  dejar,	  alegando	  enfermedad	  y	  vejez.	  La	  decisión	  provoca	   las	  
lamentaciones	  de	  los	  guardianes	  de	  los	  conventos	  observantes	  de	  la	  provincia	  de	  Aragón	  y	  la	  pena	  
de	  la	  reina,	  que	  escribe	  al	  Provincial	  para	  que	  no	  acepte	  la	  dimisión	  de	  Escoriola	  (ACA,	  Cancillería,	  
r.	  2988,	   f.	  98v;	  99r;	  Webster	   (2012a).	  María	  escribe	  a	  Antoni	  Ulls	  Negres	  pidiendo	  que	  Escoriola	  
vuelva	   a	   su	   cargo,	   pudiendo	   delegar	   algunas	   tareas	   a	   otros	   (Webster	   (2000a),	   1011-‐1020).	  
Dirigiéndose	  directamente	  al	  franciscano,	  María	  de	  Castilla	  le	  comunica	  su	  desanimo	  por	  la	  noticia	  
de	  la	  dimisión,	  que	  provocaría	  varios	  inconvenientes.	  Al	  mismo	  tiempo	  y	  de	  forma	  firme,	  la	  reina	  le	  
anima	  a	  seguir	  en	  el	  cargo,	  dejando	  de	  lado	  las	  excusas,	  y	  que,	  en	  todo	  caso,	  pueda	  dejarse	  ayudar	  
en	   sus	   tareas	   por	   visitadores	   auxiliares	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2988,	   f.	   99r;	   Webster	   (2012a).	   La	  
elección	  de	  qué	  frailes	  ocupan	   los	  oficios	  de	   la	  Orden	  no	  era	  de	  competencia	  real.	  No	  obstante,	  
durante	  la	  Edad	  Media,	  los	  reyes	  de	  Aragón	  y	  los	  regidores	  municipales	  por	  conveniencia	  personal	  
hacían	  lo	  posible	  por	  influir	  en	  los	  superiores	  de	  la	  Orden	  (Webster	  (2000a),	  1013).	  

En	   1437,	   Esoriola	   se	   involucra	   nuevamente	   en	   la	   historia	   del	   Santo	   Espíritu.	   Como	   hemos	   visto	  
anteriormente,	  en	  septiembre	  de	  aquel	  año	  María	  de	  Castilla	  comunica	  al	  obispo	  de	  Valencia	  que	  
el	  fraile	  Centelles,	  que	  durante	  muchos	  años	  había	  regido	  el	  convento,	  lo	  ha	  destruido	  en	  su	  gran	  
parte,	  por	  lo	  que	  se	  ha	  puesto	  en	  manos	  del	  ministro	  general,	  que	  ha	  delegado	  la	  tarea	  en	  el	  fraile	  
Bernat	   Escoriola,	   vicario	   de	   los	   conventos	   observantes	   de	   la	   provincia.	   Sin	   embargo,	   se	   habría	  
informado	   a	   Juan	   de	   Navarra	   de	   que	   Escoriola	   había	  mandado	   que	   nadie	   pudiera	   entrar	   en	   el	  
convento,	   dando	   a	   entender	   que	   sería	   destruido.	   Por	   esta	   razón,	   se	   habían	   llamado	   algunos	  
hombres,	  para	  que	  resistieran	  con	  armas	  frente	  al	  franciscano	  o	  a	  cualquiera	  que	  quisiera	  entrar	  
en	  el	  convento.	  No	  obstante,	  según	  la	  reina	  es	  sabido	  que	  el	  fraile	  Bernat	  es	  una	  persona	  simple	  y	  
humilde,	  que	  no	  es	  un	  destructor	  de	  conventos	  y	  menos	  un	  hombre	  de	  armas.	  Por	  lo	  tanto,	  puesta	  
la	  devoción	  de	  María	  hacia	  la	  Orden	  y	  la	  fundación	  real	  del	  convento,	  la	  reina	  pide	  que	  se	  deje	  en	  
paz	  a	  los	  frailes	  de	  Morvedre	  y	  promete	  ofrecer	  la	  verdad	  sobre	  los	  hechos	  muy	  pronto	  (Apéndice	  
IV,	   doc.	   99).	   Los	   acontecimientos	   de	   septiembre	   de	   1437	   parecen	   terminar	   con	   la	   decisión	   de	  
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elegir	  como	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  Escoriola,	  como	  relata	  por	  María	  de	  Castilla	  al	  ministro	  
general	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  105).	  

En	  1438	  Escoriola	  sigue	  apareciendo	  en	   la	  documentación	  como	  vicario	  de	   la	  Observancia	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  2297,	  f.	  104v).	  Un	  año	  más	  tarde,	  María	  de	  Castilla	  se	  alegra	  con	  él	  por	  las	  noticias	  
que	   le	  ha	  dado	  sobre	   los	  progresos	  en	   la	  construcción	  del	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  
Valencia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2997,	  f.	  137v).	  

En	  1440,	  por	   instancia	  del	  General	  Guillermo	  de	  Casale	   y	  del	   Provincial	  Antonio	  de	  Ulls	  Negres,	  
Escoriola	  divide	  el	  vicariato	  de	  Aragón	  en	  tres	  custodias:	  Cataluña,	  Valencia	  y	  Aragón.	  En	  el	  mismo	  
año,	   Escoriola	   va	   a	   dimitir	   nuevamente	   del	   cargo.	   El	  motivo	   de	   la	   dimisión	   no	   está	   claro,	   pero	  
María	   supoe	  entre	   línea	  que	  otros	  miembros	  de	   la	  Orden	  habían	   tachado	  de	  blasfemas	  algunas	  
prácticas	  espirituales	  de	  los	  observantes	  (Webster	  (2000a),	  1011-‐1020).	  	  	  	  	  

En	  1440,	   la	  reina	   le	  defiende	  y	  apoya	  frente	  al	  ministro	  provincial	  Antoni	  Ulls	  Negres.	  En	  efecto,	  
María	   comunica	   al	   Provincial	   que	   sabe	   que	   se	   han	   intentado	   disimular	   unas	   insolentes	  
provocaciones	  contro	  los	  conventos	  observantes,	  comunidades	  que	  tanto	  ella	  como	  el	  rey	  tienen	  
bajo	  su	  protección	  y	  hacia	  los	  cuales	  sienten	  mucha	  devoción.	  Asimismo,	  ha	  sabido	  que	  Escoriola,	  
definido	  como	  amado	  confesor	  y	  padre	  espiritual,	  se	  ha	  excusado	  con	  él	  de	  cosas	  no	  ciertas.	  Estas	  
disculpas	   han	   sido	   transformadas	   en	   blasfemias,	   hasta	   el	   punto	   que	   el	   fraile	  Martín	   Bueno	   ha	  
transmitido	  al	  General	  informaciones	  en	  contra	  de	  los	  conventos	  observantes	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
3010,	  ff.	  43rv;	  Webster	  (2012a).	  Dirigiéndose	  al	  secretario	  del	  rey,	  la	  reina	  habla	  directamente	  del	  
odio	   nutrido	   por	   el	   Provincial	   en	   contra	   de	   los	   conventos	   observantes	   de	   la	   provincia	   y	   en	  
particular	  en	  contra	  de	  Bernat	  Escoriola,	  vicario	  de	   las	  comunidades	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  3002,	   f.	  
191r).	  	  

La	  reina	  sigue	  apostando	  por	  la	  tarea	  reformadora	  del	  vicario,	  recomendando	  a	  las	  autoridades	  de	  
la	  ciudad	  de	  Barcelona	  apoyar	  a	  la	  reforma	  del	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  (ACA,	  Cancillería,	  
r.	  3013,	  f.	  74r).	  En	  efecto,	  como	  explica	  al	  custodio	  de	  Barcelona,	  por	  decisión	  del	  ministro	  se	  tiene	  
que	  reducir	  y	  volver	  a	  un	  estado	  adecuado	  estamento	  algunas	  cosas	  que	  habían	  sido	  cambiadas	  en	  
el	  convento.	  Con	  tal	  de	  no	  crear	  escándalo,	   la	   reforma	  tiene	  que	  ser	   realizada	  en	  secreto	  por	  el	  
vicario	   Escoriola,	   para	   el	   que	   la	   reina	   pide	   el	   apoyo	   y	   consejo	   del	   Custodio	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
3013,	  f.	  74v).	  

En	   julio	   de	   1441,	  María	   de	   Castilla	   da	   nuevamente	   pruebas	   de	   la	   confianza	   que	   siente	   hacia	   el	  
Franciscano,	   cuando	   le	   envía	   a	   su	   capellán,	   Pere	   Sancho,	   para	   que	   le	   explique	   unos	   temas	  
inherentes	  a	  la	  obra	  por	  la	  cual	  la	  reina	  confía	  en	  Escoriola	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3019,	  ff.	  74rv).	  	  

Quizás,	   la	   referencia	  a	   la	  obra	  pueda	  aludir	  a	   la	   construcción	  del	   convento	  observante	  de	  Santa	  
María	  de	  los	  Ángeles	  en	  Mallorca,	  que	  en	  noviembre	  de	  1443	  encontramos	  descrito	  como	  recién	  
instituido.	  Su	  vicario,	  el	  fraile	  Cristóbal	  Ribes,	  no	  permite	  la	  entrada	  de	  frailes	  “conventuales”	  en	  la	  
comunidad,	  según	  la	  orden	  del	  vicario	  Escoriola	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3187,	  f.	  68r).	  

Un	  año	  más	  tarde,	  en	  mayo	  de	  1444,	  la	  reina	  pide	  a	  las	  autoridades	  de	  la	  ciudad	  de	  Tarazona	  que	  
los	   frailes	   reunidos	  en	  el	  convento	  de	  san	  Francisco	  para	  celebrar	  su	  capítulo,	   incluido	  el	  vicario	  
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Escoriola,	   no	   sean	   molestados	   en	   su	   tarea,	   dando	   así	   nueva	   muestra	   del	   apoyo	   prestado	   a	   la	  
Observancia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3029,	  ff.	  73v,	  74r).	  	  

El	   interés	   de	  María	   de	   Castilla	   por	   el	   desarrollo	   de	   la	  Observancia,	   tanto	   entre	   los	   franciscanos	  
como	   entre	   las	   clarisas,	   se	   pone	   de	  manifiesto	   con	   el	   plan	   que	   la	   reina	   describe	   a	   Ecoriola	   en	  
octubre	  de	  1446.	  María,	  involucrada	  en	  el	  nuevo	  proyecto	  del	  monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  
de	   Valencia,	   desea	   tener	   dos	   monjas	   ancianas	   del	   monasterio	   de	   Tordesillas,	   modelo	   de	   la	  
Observancia	   femenina,	   para	   instruir	   en	   las	   prácticas	   y	   en	   las	   ceremonias	   a	   las	   monjas	   de	   la	  
Trinidad.	  Para	  informar	  a	  la	  abadesa,	  María	  decide	  enviar	  a	  Tordesillas	  al	  guardián	  del	  convento	  de	  
Santa	  María	  de	   Jesús	  de	  Valencia	  y	  pide	  a	  Escoriola	  que	  dé	  permiso	  al	   fraile	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
3270,	  ff.	  47v,	  48r).	  	  	  

Poco	  más	   tarde,	  en	  diciembre	  del	  mismo	  año,	   la	   reina	   se	  apena	  nuevamente	  por	   la	  decisión	  de	  
Escoriola	  de	  dejar	  su	  cargo.	  En	  efecto,	  esta	  vez	  el	  franciscano	  decide	  no	  renovar	  su	  cargo	  de	  vicario	  
observante	  por	  las	  molestias	  y	  labores	  que	  apareja.	  María	  propone	  al	  fraile	  mudarse	  al	  convento	  
de	  Santa	  María	  de	  Jesús,	  afirmando	  que,	  si	  dejase	  el	  cargo,	  su	  vida	  estaría	  perdida	  	  (“e	  de	  aço	  vos	  
encarregam	  no	  sessem	  que	  a	  tota	  nostra	  vida	  nos	  haurieu	  perduda”)	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3270,	  f.	  
104v).	  	  

En	  septiembre	  de	  1447,	  la	  reina	  apela	  nuevamente	  a	  Escoriola,	  pidiéndole	  que	  visite	  el	  monasterio	  
de	  la	  Trinidad	  de	  Valencia,	  no	  una	  vez	  al	  año,	  como	  estaba	  establecido,	  sino	  dos.	  Además,	  deja	  a	  
su	  discreción	  y	  conciencia	  el	  tema	  de	  la	  elección	  del	  confesor,	  tarea	  considerable,	  puesto	  que	  tiene	  
a	  cargo	  las	  almas,	  y	  por	  la	  que	  es	  necesario	  encontrar	  un	  buen	  confesor,	  tal	  y	  como	  lo	  es	  el	  mismo	  
Escoriola	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3049,	  ff.	  151rv).	  	  

Más	  tarde,	  en	  abril	  de	  1449,	  el	  cometido	  de	  Escoriola	  con	  el	  monasterio	  de	  la	  Trinidad	  aumenta.	  
En	  efecto,	  María	  de	  Castilla	  se	  dirige	  al	  ministro	  provincial,	  comunicándole	  que,	  por	  consuelo	  de	  
las	  clarisas,	  desea	  que	  Escoriola	  y	  un	  compañero	  se	  queden	  un	  tiempo	  en	  el	  monasterio.	  Por	  eso	  
es	  necesario	  enviar	  a	  otro	  fraile	  al	  convento	  donde	  en	  este	  momento	  reside	  el	  franciscano	  (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3272,	  ff.	  174rv).	  	  	  

En	  diciembre	  del	  año	  siguiente,	  la	  reina	  vuelva	  a	  hablar	  con	  la	  abadesa	  de	  la	  Trinidad	  sobre	  Bernat	  
Escoriola,	   esta	   vez	   para	   comentar	   el	   traspaso	   del	   fraile.	   María	   siente	   pena	   por	   la	   muerte	   del	  
Franciscano,	  pero,	  al	  mismo	  tiempo,	  se	  alegra	  de	  que	  Joan	  de	  Vilaroya	  siga	  en	  su	  oficio,	  confiando	  
en	  su	  buen	  regimiento	  y	  buen	  gobierno	  en	  los	  conventos	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3264,	  ff.	  86v,	  87r).	  

	  

-‐ Matteo	  d’Agrigento	  

Matteo	   d’Agrigento,	   franciscano	   siciliano,	   predicador	   junto	   a	   Bernardino	   de	   Siena,	   extiende	   su	  
actividad	   moralizadora	   a	   la	   Corona	   de	   Aragón,	   como	   se	   ha	   visto	   anteriormente.	   Dada	   su	  
inclinación	  hacia	  la	  Orden	  y	  la	  Observancia,	  María	  de	  Castilla	  se	  implica	  en	  primera	  persona	  para	  
que	   el	   franciscano	   sea	   bien	   recibido	   en	   las	   ciudades	   donde	   predica	   y	   sea	   ayudado	   en	   los	  
momentos	  de	  necesidad,	  como	  durante	  la	  enfermedad.	  Por	  otra	  parte,	  la	  reina	  sigue	  los	  preceptos	  
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predicados	  por	  Matteo,	   como	  demuestra	   su	  decisión	  de	   reducir	   lo	   largo	  de	   las	   faldas,	  el	  uso	  de	  
perfumes	  y	  joyas	  (Hernández–León	  (1959),	  55).	  	  

Igual	   que	   otros	   frailes,	   Matteo	   desempeña	   misiones	   políticas	   en	   los	   territorios	   donde	   se	  
encuentra.	   Así,	   en	   1427	   en	   Vic	   obtiene	   el	   perdón,	   legalizado	   con	   acto	   notarial,	   de	   catorce	  
familiares	  de	  víctimas	  de	  homicidios,	  respondiendo	  a	  la	  necesidad	  del	  consejo	  de	  Vic	  de	  ayudar	  a	  
la	  ciudad	  a	  superar	  los	  disentimientos.	  En	  Valencia	  alcanza	  un	  resultado	  parecido,	  cuando	  obtiene	  
en	   una	   misa	   la	   remisión	   de	   85	   homicidios,	   también	   con	   la	   autenticación	   notarial,	   hecho	   que	  
complace	  a	  la	  reina	  (Bruni	  (2002),	  285).	  	  

El	   apoyo	   demostrado	   por	   la	   reina	   y	   las	   palabras	   con	   las	   que	   describe	   la	   obra	   del	   franciscano	  
parecen	  indicar	  que	  María	  consideraba	  el	  trabajo	  de	  Matteo	  capital	  y	  casi	  salvífico.	  Así	  podemos	  
ver	  como	  en	  abril	  de	  1427	  María	  se	  dirige	  a	  las	  autoridades	  de	  la	  ciudad	  afirmando	  que,	  a	  causa	  de	  
la	  desolación	  de	  la	  ciudad	  y	  para	  consuelo	  del	  pueblo,	  el	  rey	  y	  la	  reina	  habían	  pedido	  y	  favorecido	  
la	  visita	  del	  franciscano,	  considerando	  que	  su	  llegada	  habría	  sido	  muy	  devota	  y	  fructífera	  para	  el	  
buen	  estado	  de	   la	   ciudad	   (Amore	   (1956),	   doc.	   5,	   6;	  Webster	   (2012a).	   En	  marzo	  de	  1427,	  María	  
aconseja	   a	   mossen	   Borra	   de	   escuchar	   las	   predicaciones	   de	   Matteo	   en	   razón	   de	   los	   censales	  
(Amore	  (1956),	  doc.	  3).	  	  

En	  el	  mismo	  año,	  en	  un	  memorial	  dirigido	  al	  papa,	  dados	  los	  “hechos”	  del	  fraile	  Matteo,	  la	  reina	  
pide	  al	  pontífice	  la	  potestad	  de	  poder	  construir	  un	  convento	  franciscano	  y	  observante	  en	  cualquier	  
parte	  del	  reino	  sin	  esperar	  la	  licencia	  o	  el	  consentimiento	  de	  los	  diocesanos.	  Además,	  pide	  que	  los	  
frailes	   del	   convento	   así	   edificado	   puedan	   elegir	   al	   vicario	   que	   presidirá	   el	   convento	   y	   al	   cual	  
estarán	  sujetos	  (Amore	  (1956),	  doc.	  24).	  

Cuando,	  en	  marzo	  de	  1428,	  Matteo	  d’Agrigento	  se	  enferma,	   la	   reina	  se	  apena	  por	  su	  estado	  de	  
salud,	   puesto	   que	   el	   franciscano	   ha	   beneficiado	   mucho	   a	   los	   lugares	   donde	   ha	   estado,	   pide	  
conocer	  rápidamente	  su	  situación	  (Amore	  (1956),	  doc.	  38)	  y	  se	  alegra	  por	  quiénes	  han	  ayudado	  al	  
fraile	   (Amore	   (1956),	   39).	  María	   se	   complace	   con	   el	  maestro	   Domingo	   Ros,	   que	   está	   entre	   los	  
médicos	  que	  curan	  a	  Matteo,	  y	  le	  pide	  trabajar	  con	  diligencia	  (Amore	  (1956),	  doc.	  43).	  Dado	  que	  el	  
franciscano	   había	   comentado	   que	   le	   habría	   gustado	   tener	   un	   libro	   que	   se	   encontraba	   en	   el	  
convento	  de	  Osta,	  la	  reina	  lo	  había	  hecho	  traer	  y	  pide	  que	  le	  sea	  mostrado	  enseguida	  a	  Matteo	  y	  
que	  del	  mismo	  se	  haga	  una	  copia	  en	  papel	  (Amore	  (1956),	  doc.	  49).	  

En	   mayo	   del	   mismo	   año,	   María	   se	   dirige	   a	   los	   jurados	   de	   la	   ciudad	   y	   reino	   de	   Mallorca,	  
comentando	  que	  el	  fraile	  Matteo	  ha	  venido	  del	  reino	  de	  Sicilia	  a	  estas	  partes	  del	  reino,	  trayendo	  
grandes	  devociones	  gracias	  a	  sus	  predicaciones,	  beneficiando	  no	  sólo	  a	  esta	  ciudad,	  sino	  también	  
a	  Barcelona	  y	  dondequiera	  que	  haya	  estado.	  Antes	  de	   salir	  para	   Italia,	  el	   fraile	   se	  ha	  propuesto	  
pasar	   un	   tiempo	   en	   Mallorca,	   por	   lo	   que	   la	   reina	   pide	   a	   las	   autoridades	   que	   lo	   reciban	  
adecuadamente	  (Amore	  (1956),	  doc.	  51).	  

Algunos	  días	  después,	  el	  7	  de	  mayo,	  la	  reina	  comenta	  al	  ministro	  que	  a	  Matteo	  d’Agrigento	  le	  ha	  
sido	  concedido	  la	  facultad	  de	  construir	  un	  lugar	  devoto	  de	  la	  orden	  de	  San	  Francisco	  en	  el	  término	  
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de	   Valencia.	   De	   la	   nueva	   comunidad,	   tiene	   que	   ser	   guardián	   el	   fraile	   Bernat	   Escoriola	   (Amore	  
(1956),	  doc.	  53).	  

El	  13	  de	  mayo,	  María	  se	  dirige	  a	  un	  tal	  fraile	  Francesc,	  comunicándole	  que	  ha	  recibido	  su	  carta	  y	  
que	  se	  alegra	  mucho	  por	  la	  edificación	  corporal	  y	  espiritual	  del	  nuevo	  convento.	  Además,	  afirma	  
que	  por	   instancia	   del	  mismo	  Matteo,	   la	   devoción	   del	   rey	   y	   la	   suya,	   los	   jurados	   de	   la	   ciudad	  de	  
Valencia	   han	   concedido	   el	   lugar	   para	   edificar	   el	   convento	   de	   Santa	   María	   de	   Jesús	   de	   la	  
Observancia,	   donde	   ya	   viven	   diez	   frailes	   y	   es	   guardián	   Bernat	   Escoriola.	   Matteo	   ha	   predicado	  
sobre	  la	  regla	  de	  san	  Francisco	  ante	  los	  frailes,	  que	  mantienen	  y	  conservan	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra	  
y	  tienen	  grandes	  maestros	  que	  han	  vestido	  el	  hábito	  y	  que	  captan	  gente	  (Amore	  (1956),	  doc.	  57).	  	  

Una	   vez	   vuelto	   a	   Sicilia,	   la	   reina	   se	   alegra	   por	   el	   fruto	   dado	   por	   la	   predicación	   en	   Italia	   del	  
Franciscano	  y	  por	  la	  fundación	  de	  una	  nueva	  comunidad	  en	  Sicilia	  (Amore	  (1956),	  doc.	  89).	  En	  abril	  
de	   1429,	   María	   comenta	   con	   un	   tal	   fray	   Ángel	   que	   es	   cierto	   que	  Matteo	   d’Agrigento	   tiene	   el	  
propósito	  de	  volver	  y	  cree	  que	  no	  tardará	  en	  llegar	  (Amore	  (1956),	  doc.	  94).	  

En	  mayo	  de	  1430,	  en	  otro	  memorial,	  la	  reina	  pide	  que	  el	  fraile	  Matteo	  d’Agrigento	  de	  la	  orden	  de	  
la	  Observancia	  de	  San	  Francisco	  pueda	  construir	  siete	  conventos	  observantes	  en	  cualquier	  parte	  
del	   señorío	   de	   Aragón	   y	   que	   los	   frailes	   puedan	   escoger	   al	   vicario	   que	   presida	   las	   comunidades	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  3221,	  ff.	  22v-‐23r;	  Webster	  (2012a);	  Rubió	  i	  Balaguer	  (1964),	  27-‐47).	  	  

Como	  decíamos,	  en	  1435,	  Matteo	  vuelve	  a	  España	  para	  desempeñar	  el	  cargo	  de	  vicario	  provincial	  
de	  Aragón.	  No	  obstante,	  no	  se	  conocen	  más	  datos	  sobre	  el	   inicio	  y	  finalización	  del	  periodo	  de	  la	  
tarea.	   En	   mayo	   del	   mismo	   año,	   como	   vicario	   provincial	   de	   Aragón,	   el	   franciscano	   recibe	   de	  
Eugenio	  IV	  la	  autorización	  de	  fundar	  dos	  nuevos	  conventos	  en	  Sicilia	  (Rotolo	  (2006),	  146-‐182).	  	  

En	  febrero	  de	  1440,	  la	  reina	  se	  dirige	  al	  venerable	  religios	  pare	  nostre	  spiritual	  Matteo	  d’Agrigento,	  
para	   comentarle	   que	   está	   muy	   contenta	   de	   haber	   recibido	   su	   carta.	   Además,	   ha	   sabido	   que	  
visitará	   los	   conventos	   de	   Cataluña,	   que	   espera	   que	   encuentren	  más	   virtud	   y	   edificación	   por	   su	  
visita.	  Si	  considerara	  oportuno	  traspasar	  libros,	  joyas	  u	  otros	  objetos	  de	  un	  convento	  a	  otro,	  María	  
autoriza	  la	  decisión	  del	  franciscano	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3007,	  f.	  58	  r;	  Webster	  (2012a).	  	  	  

En	  julio	  del	  mismo	  año,	  María	  de	  Castilla	  le	  informa	  del	  mal	  comportamiento	  del	  provincial	  Antoni	  
Ulls	  Negres	  hacia	  los	  conventos	  observantes	  y,	  en	  especial,	  hacia	  el	  vicario	  Bernat	  Esoriola.	  Por	  su	  
odio	  hacia	  el	  Vicario,	  el	  Provincial	  ha	  hecho	  que	  el	   fraile	  Martín	  Bueno	  haya	  acudido	  al	  ministro	  
general,	  causando	  confusión	  para	  las	  comunidades	  de	  la	  provincia.	  La	  reina	  ha	  escrito	  al	  General,	  
así	  como	  verá	  en	  la	  carta	  que	  le	  incluye,	  pero	  pide	  a	  Matteo	  obra,	  consejo	  y	  ayuda	  en	  virtud	  de	  su	  
afecto	  hacia	  la	  Observancia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3002,	  f.	  190v).	  	  	  

	  

-‐ Antoni	  Ulls	  Negres	  

Si	  Escoriola	  y	  Matteo	  d’Agrigento,	  así	  como	  Bernat	  Catany	  y	  Joan	  Llobet,	  se	  pueden	  considerar	  los	  
protagonistas	   del	   movimiento	   reformador	   apoyado	   por	   la	   reina,	   Antoni	   Ulls	   Negres	   puede	  
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representar	  el	   “antihéroe”	  de	   la	  empresa.	  En	  efecto,	   como	  hemos	  visto,	  María	  de	  Castilla	  habla	  
abiertamente	  del	  odio	  nutrido	  por	  el	  Provincial	  hacia	   los	  conventos	  observantes	  y,	  en	  particular,	  
hacia	  su	  Vicario,	  Bernat	  Escoriola.	  	  

Según	  Webster,	  Antoni	  Ulls	  Negres	  es	  uno	  de	  los	  últimos	  frailes	  que	  se	  resisten	  a	  la	  Observancia.	  
Probablemente	  por	  esta	  razón,	  es	  objeto	  de	  malicias	  y	  calumnias	  por	  parte	  de	  los	  observantes,	  de	  
los	  cuales	  desaprobaba	  que	  tuviesen	  su	  propio	  vicario	  (Webster	  (2005),	  403-‐418).	  	  	  

Encontramos	  nombrado	  el	  fraile	  maestro	  en	  teología	  con	  el	  cargo	  de	  ministro	  provincial	  de	  Aragón	  
en	  un	  documento	  de	  abril	  de	  1435	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3113,	  f.	  56r).	  En	  estas	  primeras	  referencias,	  
las	  palabras	  de	  la	  reina	  no	  hacen	  pensar	  en	  una	  consideración	  negativa	  del	  Provincial,	  al	  cual	  pide	  
dar	  licencia	  al	  guardián	  de	  Segorbe,	  Miquel	  Montes,	  para	  que	  con	  dos	  compañeros	  se	  presente	  al	  
General	   y	   que,	   en	   sustitución	   del	   fraile,	   Jaume	   García	   sea	   el	   guardián	   del	   convento	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3113,	  f.	  198r).	  	  

Es	  más,	  en	  una	  serie	  de	  documentos	  de	   febrero	  de	  1436,	  en	   los	  que	  María	  se	  dirige	  al	  General,	  
Guillermo	  de	  Casali	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2985,	  f.	  46r),	  al	  obispo	  de	  Lleida	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2985,	  
f.	   46v),	   al	   cardenal	   de	   San	   Sist	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2985,	   f.	   46v)	   y	   a	   su	   procurador	   en	   la	   corte	  
romana	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2985,	   f.	   47r;	  Webster	   (2012a),	   la	   reina	   afirma	   que	   el	   fraile	   menor	  
maestro	  Maçot,	   junto	  a	  unos	   seguidores,	   en	  detrimento	  del	   provincial	   Antoni	  Ulls	  Negres	   y	  por	  
ambición	  de	  su	  cargo,	  han	  escrito	  y	  elaborado	  maquinaciones	  para	  que	  el	  Provincial	  sea	  depuesto	  
o	   renuncie	   al	   oficio.	   No	   obstante,	   el	   maestro	  Maçot	   y	   los	   otros	   no	   son	   tan	   buenos	   y	   tan	   bien	  
dispuestos	   como	  creen,	  ni	  mejores	  que	  el	  Provincial.	  Conociendo	  bien	   la	   fama	  de	  ellos,	   la	   reina	  
pide	  que	  no	  se	  hagan	  cambios,	  que	  a	  veces	  resultan	  más	  peligrosos,	  recomendando	  al	  Provincial	  y	  
la	  provincia	  franciscana.	  

En	  abril	  del	  mismo	  año,	  la	  reina	  recomienda	  al	  Provincial	  el	  fraile	  Antoni	  Quinionero,	  maestro	  en	  
teología	   de	   buena	   fama,	   virtud	   y	   ciencia,	   para	   que	   sea	   uno	   de	   los	   definidores	   del	   capítulo	  
provincial	   que	   se	   celebrará	   aquel	   año	   en	   Valencia	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   2985,	   f.	   111v;	   Webster	  
(2012a).	  	  

En	   diciembre,	  María	   comunica	   a	   Antoni	   Ulls	   Negres	   que	   ha	   sabido	   que	   Bernat	   Escoriola	   quiere	  
renunciar	  a	  la	  vicaría,	  excusándose	  por	  enfermedad.	  Por	  varias	  razones,	  el	  Vicario	  tiene	  que	  seguir	  
en	  su	  cargo,	  por	  lo	  que	  la	  reina	  le	  pide	  rechace	  la	  dimisión	  y	  dé	  licencia	  a	  Escoriola	  para	  que	  pueda	  
delegar	  algunas	  tareas	  en	  los	  visitadores	  (ACA,	  Cancillería,	  r	  2988,	  f.	  98v;	  Webster	  (2012a).	  

En	  abril	  de	  1438,	   la	  reina	  se	  dirige	  al	  Provincial	  para	  que	  se	  encargue	  de	  investigar	  en	  secreto	  el	  
escándalo	  sucedido	  en	  Pedralbes	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3177,	  f.	  8r;	  Webster	  (2012a).	  	  

Solo	   a	  partir	   de	   julio	  de	  1440,	  María	   asume	  una	  posición	  abiertamente	   adversa	   al	   Provincial,	   al	  
cual	  se	  dirige,	  a	  causa	  de	  las	  insolencias	  cometidas	  contra	  los	  conventos	  observantes	  y	  a	  Escoriola	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  3010,	  ff.	  43rv;	  Webster	  (2012a).	  La	  reina	  informa	  del	  mal	  comportamiento	  de	  
Antoni	  Ulls	  Negres	  a	  Matteo	  d’Agrigento	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3002,	  f.	  190v),	  al	  General,	  Guillermo	  
de	  Casali	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3002,	  f.	  191r)	  y	  al	  secretario	  del	  rey	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3002,	  f.	  191r).	  
El	   28	   de	   julio,	  María	   escribe	   al	   escribano	   del	   rey,	   afirmando	   que	   Antoni	   de	   Ulls	   Negroes,	   para	  
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confundir	   y	   aniquilar	   los	   conventos	   de	   la	   Observancia,	   ha	   actuado	   en	   contra	   del	   guardián	   del	  
convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  Barcelona	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3007,	  f.	  112v).	  El	  8	  de	  agosto,	  
la	  reina	  se	  dirige	  directamente	  al	  ministro,	  declarando	  su	  sorpresa	  porque	  no	  le	  ha	  contestado	  a	  
dos	  cartas	  que	  ella	  le	  había	  enviado	  sobre	  la	  destrucción	  y	  aniquilación	  que	  está	  maquinando	  en	  
contra	  de	  los	  conventos	  observantes.	  La	  reina	  pide	  que	  retire	  la	  comisión	  formada	  contra	  el	  fraile	  
Marc	  Verneda,	  por	  la	  la	  que	  se	  ha	  expulsado	  al	  guardián	  y	  vicario	  del	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  
Jesús	  de	  Barcelona,	   	  que	  su	  confesor,	  Bernat	  Escoriola,	  había	  puesto	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3010,	  f.	  
70r;	  Webster	  (2012a).	  

En	  julio	  de	  1441,	  María	  desaprueba	  nuevamente	  el	  comportamiento	  del	  Provincial.	  Dirigiéndose	  a	  
las	  autoridades	  de	  la	  villa	  de	  Morella,	  afirma	  que	  el	  Provincial	  ha	  hecho	  lo	  contrario	  de	  lo	  que	  ella	  
le	  había	  escrito,	  por	   lo	  que,	  no	   sólo	  no	  ha	  querido	  enviar	   al	   convento	  de	   la	   ciudad	   frailes	  de	   la	  
Observancia,	   sino	   que	   ha	   enviado	   a	   otros.	   Por	   eso,	   escribe	   al	   Provincial	   recriminándole	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   3019,	   f.	   63r;	   Webster	   (2012a).	   En	   efecto,	   la	   reina	   escribe	   a	   Antoni	   Ulls	   Negres,	  
diciendo	  que	  le	  había	  pedido	  secretamente	  que	  los	  mejores	  frailes	  observantes	  fuesen	  enviados	  al	  
convento	   de	   Morella,	   a	   pesar	   de	   que	   él	   ha	   hecho	   lo	   contrario.	   La	   reina	   se	   muestra	   muy	  
sorprendida	   por	   su	   comportamiento	   y	   pide	   al	   Provincial	   que	   retire	   a	   los	   frailes	   enviados	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3019,	  f.	  63v;	  Webster	  (2012a).	  

A	  pesar	  de	   los	  desacuerdos	  en	  el	  comportamiento	  hacia	   los	  observantes,	   la	  reina	  sigue	  tratando	  
con	  el	  Provincial	  otras	  cuestiones	  inherentes	  a	  la	  Orden,	  como	  el	  mal	  comportamiento	  vigente	  en	  
el	  monasterio	  de	  Pedralbes	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3015,	  f.	  87v;	  Webster	  (2012a),	  la	  aplicación	  de	  la	  
justicia	  en	  el	  caso	  de	  un	  legado	  dado	  a	  un	  fraile	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3005,	  f.	  196v;	  Webster	  (2012a)	  
la	  ampliación	  de	  la	  comisión	  hecha	  al	  fraile	  Juliá	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3029,	  f.	  70v).	  	  

En	  julio	  de	  1444,	  la	  reina	  se	  alegra	  con	  el	  Provincial	  por	  las	  decisiones	  tomadas	  para	  hacer	  respetar	  
la	   regla	  en	  el	  convento	  de	  San	  Daniel,	  prometiendo	  apoyar	   todas	   las	  ordenaciones	  con	  el	   fin	  de	  
alcanzar	  el	  buen	  regimiento	  y	  buena	  vida	  de	  los	  frailes.	  Además	  pide	  al	  Provincial	  que	  él	  primero	  
respete	  las	  reglas	  y	  estatutos,	  no	  tomando	  dinero	  para	  vestimentas	  y	  gastos,	  ni	  permitiendo	  que	  
ningún	   custodio	   o	   guardián	   cobre	   un	   salario	   por	   su	   oficio	   (ACA,	   Cancillería,	   r.	   3029,	   f.	   121v;	  
Webster	  (2012a).	  En	  agosto	  del	  mismo	  año,	  la	  reina	  pide	  al	  ministro	  que	  envíe	  frailes	  de	  aprobada	  
religión	  y	  ejemplares	  en	  la	  buena	  y	  honesta	  predicación	  al	  convento	  de	  Barcelona	  por	  su	  nobleza	  y	  
gran	  popularidad	  en	  la	  ciudad	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2029,	  f.	  139r;	  Webster	  (2012a).	  En	  noviembre,	  
María	   pide	   a	   Antoni	   Ulls	   Negres	   que	   haga	   comisario	   de	  Mallorca	   al	   franciscano	   Julià	   Marqués	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  3188,	  ff.	  188v,	  189r;	  Webster	  (2012a).	  	  

No	  obstante,	  en	  un	  memorial	  dirigido	  al	  papa	  y	  presentado	  en	  diciembre	  de	  1444	  por	  dos	  frailes	  
observantes,	  junto	  a	  una	  larga	  carta,	  María	  de	  Castilla	  pide	  al	  pontífice	  que	  absuelva	  y	  deponga	  de	  
su	  cargo	  a	  Antoni	  Ulls	  Negres,	  ministro	  provincial,	  por	  los	  perjuicios	  que	  hace	  y	  la	  mala	  y	  perniciosa	  
vida	  que	   lleva	  y	  de	   la	  que	  ha	  sido	   informada	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  3184,	   f.	  215v).	  Depuesto	  dicho	  
ministro,	   es	  merced	  del	  papa	   crear	   y	  hacer	  ministro	  al	  maestro	   Joan	   Llobet,	  definido	   como	  una	  
piedra	  preciosa	  para	   la	  Orden	  y	  comparado	  por	   su	   rectitud	  a	  antiguos	  ministros	  que	  han	   regido	  
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correctamente	   la	   Provincia	   de	   Aragón,	   como	   Tomás	   de	   Olzina,	   Pere	  Marí	   y	   Francisco	   Daragon	  
(ACA,	  Cancillería,	  r.	  3184,	  ff.	  215v,	  216rv).	  	  

El	   24	   de	   febrero	   de	   1445,	   Eugenio	   IV	   encarga	   al	   prior	   de	   Portaceli	   que	   informe	   de	   los	   delitos	  
imputados	  al	  provincial	  y,	  si	  fuera	  el	  caso,	  lo	  prive	  del	  cargo,	  nombrando	  en	  su	  lugar	  a	  Juan	  Llobet,	  
maestro	  en	  sagrada	  teología	  y	  custodio	  de	  la	  Custodia	  Mallorca,	  religioso	  ejemplar	  y	  docto	  (López	  
(1932),	  89-‐112).	  	  	  

A	  pesar	  del	  deseo	  expresado	  por	  la	  reina,	  en	  abril	  de	  1445	  Antoni	  Ulls	  Negres	  aún	  está	  en	  el	  cargo	  
(ACA,	  Cancillería,	   r	   3192,	   ff.	   50v,	   51r).	   En	  mayo	   de	   aquel	   año,	  María	   escribe	   a	   Lop	   Ximenez	   de	  
Urrea	  pidiéndole	  que,	  a	  pesar	  de	  que	  Antoni	  Ulls	  Negres	   sea	   su	  amigo,	  no	  haga	  ningún	   favor	  al	  
Provincial	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3230,	  f.	  32v;	  Webster	  (2012a).	  	  

Finalmente,	   el	   prior	   de	   Portaceli,	   Pedro	   Ferre,	   priva	   del	   cargo	   al	   Provincial,	   nombrando	   a	   Joan	  
Llobet,	  pero,	  como	  el	  depuesto	  muere	  al	  poco	  tiempo,	  Llobet	  es	  recomendado	  por	   la	  reina,	  que	  
pide	   a	   la	   Sante	   Sede	   confirmación	   del	   cargo	   de	   Provincial.	   Tal	   confirmación	   será	   otorgada	   por	  
Eugenio	  IV	  el	  20	  de	  septiembre	  de	  1445	  (López	  (1932),	  89-‐112).	  	  	  	  

En	  efecto,	  en	   la	  siguiente	   referencia	  encontrada	  de	  agosto	  de	  1445,	  el	  nombre	  del	  Provincial	  es	  
acompañado	  por	  el	  quondam	  y	  se	  establece	  que	   las	   joyas,	  vestimentas,	  monedas,	   libros	  y	  otros	  
objetos	   del	   fraile	   se	   pongan	   al	   servicio	   de	   la	  Orden	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   3195,	   ff.	   74rv;	  Webster	  
(2012a).	   En	   agosto	   del	   año	   siguiente,	   María,	   se	   entera	   de	   que	   en	   un	   convento	   hay	   una	   caja	  
perteneciente	   a	   Jordi,	   esclavo	   de	   Antoni	   Ulls	   Negres	   olim	   ministro,	   por	   lo	   que	   pide	   que	  
secretamente	  cualquier	  bien,	  dinero	  o	  cosas	  poseídas	  o	  sabidas	  por	  Jordi	  sean	  enviadas	  al	  notario	  
Joan	  Sánchez	  de	  Santa	  María	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3191,	  f.	  82v).	  	  	  	  	  	  

	  

-‐ Joan	  Llobet	  

El	   fraile	   Joan	   Llobet	   es	   otro	   franciscano	   promotor	   de	   la	   Observancia	   y	   muy	   presente	   en	   los	  
registros	   de	   María	   de	   Castilla.	   En	   su	  Nomenclator,	   Jill	   Webster	   le	   sitúa	   entre	   1374	   y	   1454	   en	  
Barcelona,	  París,	  Tolosa,	  Vic,	  Mallorca	  y	  Valencia	  (Webster	  (2012a).	  	  

En	  agosto	  de	  1439,	  la	  reina	  escribe	  a	  las	  autoridades	  de	  Mallorca,	  para	  informarles	  de	  que,	  con	  la	  
intención	  de	  reformar,	  corregir	  y	  reducir	  algunos	  conventos	  franciscanos	  de	  la	  Provincia	  y	  del	  reino	  
de	  Mallorca	   a	   causa	   de	   los	   excesos	   y	   las	   desviaciones,	   por	   instancia	   suya	   y	   del	   ministro	   y	   del	  
capítulo	   general,	   se	   han	   designado	   tres	   vicarios,	   visitadores	   y	   reformadores	   que	   visitarán	   el	  
convento	  de	  la	  ciudad.	  Por	  esta	  razón,	  María	  pide	  que	  sean	  bien	  recibidos	  y	  que	  se	  les	  dé	  auxilio,	  
puesto	  que	  algunos	  se	  han	  tomado	  a	  mal	  la	  decisión	  del	  maestro	  Joan	  Llobet	  y	  del	  fraile	  Bartomeu	  
Catany	  de	  haber	  ordenado	  la	  visita	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  2999,	  f.121r).	  

En	  mayo	  de	  1444,	   Joan	  Llobet	  aparece	  nombrado	  como	  comisario	  de	   la	  provincia	  de	  Mallorca	  y	  
relacionado	   con	   cuestiones	   inherentes	   a	   aquella	   área	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   3029,	   f.	   73v;	  Webster	  
(2012a).	  En	  efecto,	  en	  noviembre	  del	  mismo	  año	  María	   comenta	  a	  Antoni	  Ulls	  Negres	  que	   Joan	  
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Llobet	  la	  ha	  informado	  sobre	  los	  frailes	  de	  la	  isla	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3188,	  ff.	  188v,	  189r;	  Webster	  
(2012a).	   Como	   decíamos,	   en	   el	   memorial	   enviado	   por	   la	   reina	   en	   diciembre,	   María	   pide	   al	  
pontífice	  que	  Joan	  Llobet,	  piedra	  preciosa	  de	  la	  Orden	  y	  comparado	  con	  antecesores	  ilustres,	  sea	  
el	   nuevo	  ministro	   provincial	   en	   lugar	   de	  Antoni	  Ulls	  Negres	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   3184,	   ff.	   215rv,	  
216rv).	  Efectivamente,	  el	  fraile	  aparece	  con	  tal	  cargo	  en	  una	  referencia	  de	  marzo	  de	  1446,	  por	  la	  
cual	  María	   se	   dirige	   a	   Joan	   Llobet,	  maestro	   en	   sacra	   teología,	  ministro	   provincial	   de	   los	   frailes	  
menores,	   en	   relación	   con	   una	   cuestión	   sobre	   el	   guardián	   del	   convento	   de	   Barcelona	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3192,	  f.	  115v)	  y	  el	  convento	  de	  Valencia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3192,	  f.	  117v;	  Webster	  
(2012a).	  

En	  octubre	  del	  mismo	  año,	   la	   reina	  se	  dirige	  al	  ministro	   Joan	  Llobet,	  para	  que	   fuera	  a	  Tortosa	  y	  
Lleida	   con	   ocasión	   de	   la	   elección	   de	   las	   abadesas,	   siendo	   muy	   necesaria	   su	   presencia	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   3271,	   f.	   48v).	   En	   diciembre,	  María	   escribe	   al	   venerable	   ministro	   en	   referencia	   al	  
traslado	  de	  cuatro	  frailes	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3038,	  f.	  175v).	  

Más	  tarde,	  en	  agosto	  de	  1449,	  la	  reina	  vuelve	  a	  contactar	  con	  el	  fraile	  en	  relación	  a	  un	  fraile,	  Joan	  
Canals,	  que	  pide	  que	  sea	  expulsado	  del	  convento	  de	  Barcelona	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3200,	  f.	  205r;	  
Webster	  (2012a).	  Asimismo,	  en	  octubre	  de	  1450,	  comunica	  a	  Joan	  Llobet	  su	  alegría	  por	  la	  buena	  
predicación	  realizada,	  que	  ha	  ayudado	  a	  la	  pacificación	  de	  un	  conflicto	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3273,	  ff.	  
177rv).	  

Parece	  que	  Llobet	  fue	  ministro	  provincial	  por	  pocos	  años:	  en	  efecto,	  a	  finales	  de	  1451	  o	  principios	  
de	  1452	  es	  Jaume	  Ses	  Solà	  el	  ministro	  provincial	  (Webster	  (2006),	  187-‐195).	  	  	  	  	  

	  

-‐ Bartomeu	  Catany	  

Bartomeu	   Catany,	   definido	   por	   el	   autor	   Cabot	   como	   el	   artífice	   de	   la	   Observancia	   en	   Mallorca	  
(Cabot	   (2006),	   85-‐124),	   es	   otro	   franciscano	  muy	   presente	   en	   los	   registros	   de	  María	   de	   Castilla.	  
Activo	   predicador,	   Catany	   se	   considera	   el	   fundador	   del	   convento	   de	   Jesús	   cerca	   de	   Palma	  
constituido	  en	  1441,	  así	  como	  de	   los	  conventos	  de	  Sóller	   (1458)	  y	  de	  Mahón	  (1459).	  En	  1459	  es	  
custodio	  de	  los	  observantes	  de	  Mallorca	  (Franciscan	  authors).	  

Como	  hemos	  visto	  en	  el	  apartado	  dedicado	  a	  Joan	  Llobet,	  en	  agosto	  de	  1439	  la	  reina	  escribe	  a	  las	  
autoridades	  de	  Mallorca,	  para	  informarles	  del	  envío	  de	  los	  visitadores	  y	  reformadores	  al	  convento	  
de	   la	   ciudad,	   como	   habían	   propuesto	   los	   franciscanos	   Joan	   Llobet	   e	   Bartomeu	   Catany	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  2999,	  f.121r).	  Algunos	  años	  más	  tarde,	  en	  noviembre	  de	  1443,	  encontramos	  a	  Catany	  
relacionado	  con	  el	   convento	  observante	  de	  Santa	  María	  de	   los	  Ángeles	   recién	  constituido	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3187,	  ff.	  67v,	  68r)	  y	  en	  el	  que,	  por	  orden	  de	  Escoriola,	  el	  vicario	  Cristóbal	  Ribes,	  no	  
admitía	  frailes	  conventuales	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3187,	  f.	  68r).	  	  	  

Como	  otros	  frailes,	  Catany	  es	  enviado	  por	  la	  reina	  para	  presentar	  sus	  comunicaciones.	  En	  efecto,	  
en	  diciembre	  de	  1443	  María	  de	  Castilla	  dice	  a	  Joan	  Llobet	  que	  Bartomeu	  Catany,	  portador	  de	   la	  
carta,	  le	  explicará	  algunas	  cosas	  de	  su	  parte	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3269,	  f.	  163r).	  
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Más	  tarde,	  en	  abril	  de	  1445,	  la	  reina	  escribe	  al	  lugarteniente	  del	  gobernador	  de	  Mallorca	  para	  que	  
Bartomeu	   Catany	   del	   convento	   de	   Mallorca	   acuda	   a	   ella	   sin	   impedimentos.	   De	   hecho,	   María	  
quiere	  que	  el	  franciscano	  participe	  al	  capítulo	  que	  empezará	  en	  breve	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3193,	  ff.	  
37v,	   38r).	   El	   mismo	   día,	   la	   reina	   pide	   directamente	   a	   Catany,	   guardián	   del	   convento	   de	   frailes	  
menores	  de	  Mallorca,	  que	  acuda	  a	  ella	  en	  relación	  con	  la	  próxima	  celebración	  del	  capítulo	  en	  el	  al	  
que	  le	  invita	  a	  representar	  los	  intereses	  del	  rey	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3193,	  f.	  38r).	  

María	   involucra	   a	   Catany	   en	   el	   proyecto	   de	   la	   Trinidad	   de	   Valencia,	   encargando	   al	   franciscano,	  
junto	   a	   otros,	   que	   haga	   públicas	   las	   indulgencias	   otorgadas	   por	   el	   papa	   y	   concedidas	   a	   los	   que	  
ayuden	  	  en	  la	  obra	  del	  monasterio	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3270,	  ff.	  8rv).	  En	  octubre	  de	  1446,	  la	  reina	  
informa	  al	  fraile	  y	  a	  otros	  religiosos	  de	  que	  el	  obispo	  de	  Mallorca	  ha	  prestado	  mil	  florines	  para	  las	  
obras	  de	  la	  Trinidad	  y	  según	  las	  bulas	  de	  indulgencia	  otorgadas	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3271,	  f.	  55v).	  

En	  diciembre	  del	  mismo	  año,	  María	   se	  dirige	  a	  Catany,	   fraile	  de	   la	  Observancia	  de	   los	  menores,	  
para	  comunicarle	  que	  ha	  recibido	  sus	  cartas.	  Las	  ha	  leído	  y	  le	  agradece	  la	  diligencia	  y	  el	  trabajo	  por	  
el	  libro	  que	  ha	  pedido,	  que	  espera	  recibir	  lo	  antes	  posible,	  y	  por	  la	  predicación	  que	  ha	  hecho	  sobre	  
las	  indulgencias	  de	  la	  Trinidad.	  En	  cuanto	  a	  la	  comisión	  que	  ha	  pedido	  a	  mossen	  Rafael	  de	  Olesa	  en	  
referencias	   a	   las	   actividades	   de	   los	   laicos	   que	   operan	   en	   el	   convento	   de	   Santa	   María	   de	   los	  
Ángeles,	  lo	  hará	  de	  buen	  corazón	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3049,	  ff.	  62v,	  63r).	  

Un	  año	  más	  tarde,	  en	  marzo	  de	  1447,	  María	  recomienda	  a	  Catany	  el	  lugarteniente	  del	  gobernador	  
que	   ha	   enviado	   y	   espera	   que	   las	   cuestiones	   del	   reino	   se	   resuelvan	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   3271,	   f.	  
107v).	  

En	   1448	   la	   reina	   se	   dirige	   al	   franciscano	   porque	   ha	   escuchado	  que	   acompañará	   al	   vicario	   de	   la	  
provincia	   observante	   para	   gestionar	   algunos	   negocios	   difíciles	   y	   que	   participará	   en	   el	   próximo	  
capítulo	   que	   se	   celebrará,	   hechos	   por	   los	   que	   hará	   un	   gran	   servicio	   a	   Dios	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  
3200,	  ff.	  150rv).	  

La	  última	  referencia	  encontrada	  es	  de	  1452,	  cuando	  María	  habla	  del	   fraile	  Catany	  con	  el	  vicario	  
provincial	  Jaume	  García	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3275,	  f.	  53v).	  	  

	  

6.2)	  El	  monasterio	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  de	  Valencia	  	  

Por	   ser	   su	   patrocinadora,	   el	   monasterio	   de	   clarisas	   de	   la	   Santísima	   Trinidad	   de	   Valencia	   es	   la	  
comunidad	  femenina	  más	  presente	  en	  los	  registros	  de	  María	  de	  Castilla.	  Además,	  los	  registros	  n.	  
3278	  y	  3279	  del	  ACA	  están	  dedicados	  exclusivamente	  al	  monasterio.	  

Compadecida	   por	   las	   precarias	   condiciones	   en	   las	   que	   vivían	   las	   clarisas	   de	   Gandía	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3019,	  f.	  65r),	  María	  pide	  al	  papa	  Eugenio	  IV	  la	  licencia	  para	  trasladar	  la	  comunidad	  a	  
Valencia,	  de	  manera	  que	  el	  monasterio	  que	  quería	  edificar	  la	  reina	  tuviese	  iglesia,	  claustro	  y	  otras	  
oficinas	  (Hernández–León	  (1959),	  46-‐50).	  En	  efecto,	  en	  el	  mismo	  memorial	  de	  diciembre	  de	  1444,	  
en	  el	  que	  la	  reina	  pide	  al	  pontífice	  la	  expulsión	  de	  Antoni	  Ulls	  Negres	  de	  su	  cargo,	  María	  pide	  que	  
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las	   clarisas	   de	   Gandía	   puedan	   ser	   enviadas	   al	   monasterio	   de	   la	   Trinidad	   de	   Valencia	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3184,	  ff.	  215rv).	  Anteriormente,	  probablemente	  en	  1433,	  la	  reina	  había	  pedido	  para	  
el	   monasterio	   de	   Gandía	   los	   mismos	   privilegios	   que	   tenían	   las	   clarisas	   de	   Tordesillas	   (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3113,	  ff.	  109v,	  110r).	  El	  pontífice	  concede	  a	  María	  el	  patronato	  mientras	  viviera	  y	  	  la	  
facultad	  de	  poder	  escoger	  la	  primera	  abadesa	  de	  la	  comunidad.	  El	  lugar	  escogido	  para	  reubicar	  a	  
las	  clarisas	  es	  el	  monasterio	  de	  trinitarios	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia,	  lindante	  con	  los	  jardines	  de	  su	  
palacio	  real	  (Benito	  (2009),	  65-‐67).	  Los	  trinitarios	  estaban	  llevando	  un	  tipo	  de	  vida	  irregular,	  por	  lo	  
que,	  por	  decisión	  papal,	  se	  da	  posesión	  del	  convento	  al	  fraile	  menor	  Juan	  Llobet	  en	  nombre	  de	  las	  
clarisas	  de	  Gandía.	  	  

A	  parte	  de	  los	  edificios	  y	  campos	  expropiados	  a	  los	  trinitarios,	  la	  reina	  compra	  el	  terreno	  suficiente	  
a	   varios	   particulares	   con	   la	   intención	   de	   ampliar	   el	   solar.	   Obtiene	   para	   la	   abadesa	   unas	  
prerrogativas	  de	  excepción,	  como	  el	  uso	  obligatorio	  de	  báculo	  y	  la	  capa	  pluvial	  (Benito	  (2009),	  68-‐
72).	  	  La	  primera	  piedra	  del	  nuevo	  convento	  es	  puesta	  en	  julio	  de	  1445.	  Pedro	  Sancho,	  capellán	  de	  
María,	   es	   nombrado	   procurador	   general,	   encargado	   de	   la	   obra	   de	   fundación	   y	   de	   recoger	   las	  
limosnas	  dadas	  por	  su	  construcción	  (Hernández–León	  (1959),	  46-‐50).	  En	  efecto,	  en	  mayo	  de	  1445,	  
la	  reina	  hace	  patente	  su	  deseo	  de	  obtener	  indulgencias	  pontificias	  para	  los	  que	  ayuden	  en	  la	  obra	  
del	  monasterio	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	   3230,	   ff.	   29rv).	  María	  quiere	   construir	   un	  monasterio	  por	   el	  
gran	  celo	  que	  siente	  hacia	  las	  clarisas,	  que	  rezarán	  por	  el	  rey	  y	  los	  reales	  difuntos.	  No	  obstante,	  la	  
reconstrucción	  de	  la	  Trinidad	  es	  costosa	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3230,	  ff.	  30rv).	  Una	  vez	  obtenidas	  las	  
indulgencias,	   María	   no	   sólo	   pide	   a	   Bartomeu	   Catany	   que	   las	   haga	   públicas,	   sino	   también	   que	  
escriba	  a	  algún	  buen	  eclesiástico	  que	  pueda	  ayudar	  en	  las	  obras	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3230,	  f.	  141v;	  
Webster	  (2012a).	  Además,	  le	  envía	  copia	  de	  la	  bula	  obtenida	  para	  la	  Trinidad	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
3271,	  f.	  3v).	  La	  reina	  agradece	  el	  otorgamiento	  de	  la	  bula,	  pero	  desearía	  una	  ampliación	  por	  parte	  
del	  pontífice	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3271,	  f.	  10r).	  	  

Siempre	  en	  relación	  con	  los	  costes	  de	  la	  reforma	  de	  la	  Trinidad,	  en	  una	  referencia	  de	  noviembre	  
de	  1446,	  la	  reina	  habla	  con	  el	  mercader	  de	  Mallorca	  Pere	  Pardo	  de	  la	  cantidad	  de	  mil	  florines	  de	  
oro	  que	  él	  mismo	  le	  había	  prestado	  por	  las	  obras	  del	  a	  Trinidad.	  El	  capellán	  de	  la	  reina	  restituirá	  el	  
dinero,	   que	   traerá	   a	   Mallorca	   en	   unos	   meses,	   y,	   además,	   al	   mercader	   le	   son	   asignadas	   unas	  
pecunias	  sobre	  la	  colecta	  que	  se	  hará	  en	  la	  isla	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3229,	  ff.	  107rv).	  En	  diciembre,	  
la	   reina	  agradece	  al	  doctor	  en	  decretos	  Francesc	  Eximeno	  y	  al	  mossen	  Bernat	  Berart	   las	  buenas	  
ofertas	  hechas	  a	  favor	  de	  la	  Trinidad,	  añadiendo	  que	  las	  absoluciones	  no	  tardarán	  en	  llegar	  (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3049,	  f.	  63r).	  	  

La	  reina	  recompensa	  a	  quienes	  han	  ayudado	  a	  la	  causa	  del	  monasterio,	  como	  en	  el	  caso	  del	  fraile	  
Berenguer	  Solsona,	  por	  el	  cual	  pide	  al	  Provincial,	  definidores	  y	  capítulo	  de	  franciscanos	  reunidos	  
en	   Cervera,	   que	   tengan	   en	   cuenta	   su	   trabajo	   en	   favor	   de	   las	   indulgencias	   de	   la	   Trinidad,	  
habilitándole	  para	  el	  magisterio	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3200,	  f.	  155v;	  Webster	  (2012a).	  

Las	  personas	  que	  contribuyen	  a	  la	  fábrica	  con	  una	  limosna	  de	  al	  menos	  cinco	  florines	  o	  con	  trabajo	  
y	  materiales	   equivalentes	   se	   hacen	   con	   las	   indulgencias	   concedidas	   por	   Eugenio	   IV	   y	   Nicolás	   V	  
(Benito	   (2009),	   72-‐75).	   La	   operación	   de	   percepción	   del	   dinero	   es	   recogida	   en	   un	   libro	   que	   se	  
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conserva	  en	  el	  archivo	  del	  monasterio.	  El	   libro	  consta	  de	  una	  relación	  nominal	  de	  más	  de	  cuatro	  
mil	  personas.	  Al	  lado	  de	  cada	  uno	  se	  especifica	  la	  cantidad	  entregada.	  La	  relación	  es	  muy	  amplia	  y	  
comprende	  tanto	  habitantes	  de	  Valencia	  como	  persona	  de	  fuera	  de	  la	  ciudad.	  En	  muchos	  casos	  se	  
hacen	   donaciones	   para	   aplicar	   las	   indulgencias	   en	   favor	   de	   personas	   difuntas.	   En	   el	   listado	   de	  
personas	  que	  han	  contribuido	  a	   las	  donaciones	  y	  definidas	  como	  “De	  casa	  de	   la	  Senyora	  Reina”	  
encontramos	  varios	  exponentes	  de	   la	   familia	  Lançol,	  entre	   los	  cuales	  Mateu	  Lançol	   (Mata	  López	  
(1991)	  n.	  2276)	  y	  el	  propio	  Bernat	  Escoriola,	  definido	  como	  visitador	  de	   las	  monjas	   (Mata	  López	  
(1991)	  n.	  3702).	  	  

Además,	  las	  monjas	  se	  quedan	  con	  cuanto	  había	  pertenecido	  a	  los	  trinitarios	  y	  con	  el	  hospital	  de	  
San	  Guilem,	   con	   las	   donaciones	   que	   se	   habían	   dirigido	   al	   convento	   de	  Gandía	   y	   las	   donaciones	  
hechas	  a	  partir	  de	  1445.	  La	  reina	  dona	  al	  monasterio	  2400	  florines	  más	  once	  mil	  sueldos	  anuales	  
cuando	  muere	  (Benito	  (2009),	  72-‐75).	  	  

Como	  hemos	  visto	  en	  relación	  a	  Bernat	  Escoriola,	  María	  trabaja	  para	  que	  las	  clarisas	  de	  la	  Trinidad	  
sigan	   el	   ejemplo	   del	   monasterio	   de	   Tordesillas,	   considerado	   un	   referente	   de	   la	   Observancia	  
femenina.	  En	  efecto,	  en	  agosto	  de	  1445	  María	  se	  dirige	  a	  su	  abadesa	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3040,	  ff.	  
119rv).	   Sus	   sentimientos	   y	   deseos	   hacia	   la	   nueva	   fundación	   son	   puestos	   de	   manifiesto	   en	   un	  
memorial	   de	   mayo	   de	   1448	   dirigido	   al	   cardenal	   de	   San	   Grifogo.	   En	   unos	   de	   los	   puntos	   del	  
documento,	  María	  afirma	  que	  entre	  las	  cosas	  de	  este	  mundo	  que	  ama	  más	  y	  que	  espiritualmente	  
considera	   más	   queridas	   está	   el	   monasterio	   de	   la	   Santísima	   Trinidad	   de	   Valencia	   de	   clarisas	  
observantes,	  que	  espera	  que	  sea	  un	  espejo	  para	  las	  otras	  comunidades	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3184,	  f.	  
221r).	  	  	  

En	   octubre	   de	   1446	   la	   reina	   comunica	   al	   guardián	   del	   convento	   de	   Santa	   María	   de	   Jesús	   de	  
Valencia	   que	   tiene	   gran	   necesidad	   de	   enviar	   al	  monasterio	   de	   la	   observancia	   de	   Tordesillas	   en	  
Castilla	   a	   algún	   religioso,	   para	   obtener	   información	   sobre	   su	   funcionamiento,	   con	   el	   fin	   de	  
informar	  a	  las	  clarisas	  de	  la	  Trinidad	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3270,	  ff.	  82rv).	  María	  escribe	  también	  al	  
fraile	  Sancho,	  visitador	  de	   los	  menores	  en	  Castilla,	  porque	  quiere	  obtener	   información	  sobre	   las	  
cosas	  necesarias,	  útiles	  a	  la	  Observancia	  y	  de	  la	  estricta	  regla	  de	  Santa	  Clara,	  ceremonias	  y	  forma	  
de	   vida	   de	   Tordesillas,	   para	   que	   las	   clarisas	   de	   la	   Trinidad	   puedan	   vivir	   correctamente	   (ACA,	  
Cancillería,	   r.	   3270,	   f.	   83r).	   Finalmente,	   la	   reina	   comunica	   a	   Escoriola	   que	   ha	   pensado	   en	   el	  
guardián	  del	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  que,	  por	  su	  experiencia,	  es	  la	  figura	  adecuada	  para	  
ser	  enviado	  a	  Tordesillas	  e	  informar	  sobre	  las	  ceremonias	  y	  prácticas	  de	  aquella	  comunidad	  (ACA,	  
Cancillería,	  r.	  3270,	  ff.	  47v,	  48r).	  Además,	  dispone	  con	  su	  procurador	  en	  Valencia	  que	  se	  compre	  
un	  asno	  para	  el	  viaje	  del	  guardián	  y	  se	  le	  dé	  el	  dinero	  necesario	  para	  el	  camino	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
3271,	  f.	  48r).	  No	  obstante,	  el	  día	  26	  María	  pone	  al	  corriente	  al	  procurador	  de	  que	  el	  guardián	  no	  
puede	  viajar	  porque	  está	  indispuesto	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3271,	  f.	  55v).	  	  	  

Dado	   su	   interés	   en	   la	   moral	   del	   convento	   de	   la	   Trinidad,	   como	   ya	   hemos	   mencionado,	   en	  
septiembre	  de	  1447,	  María	  pide	  a	  Escoriola	  que	  amplíe	  las	  visitas	  al	  monasterio	  de	  la	  Trinidad,	  de	  
forma	  que	  sean	  dos	  al	  año	  en	  vez	  de	  la	  única	  prevista	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3049,	  ff.	  151rv).	  Además,	  
en	  abril	  de	  1449	   la	   reina	  pide	  al	  ministro	  provincial	  que,	  para	  mayor	  consolación	  de	   las	  clarisas,	  
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Escoriola	  y	  un	  compañero	  se	  queden	  un	  tiempo	  en	  la	  Trinidad	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3272,	  ff.	  174rv).	  
Tras	  haber	  comentado	  con	  la	  abadesa	  la	  muerte	  del	  vicario	  Escoriola,	  la	  reina	  recomienda	  al	  nuevo	  
vicario	  el	  monasterio	  de	  la	  Trinidad	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3264,	  f.	  113v).	  

María	  le	  comunica	  a	  la	  abadesa	  de	  la	  Trinidad,	  tanto	  en	  la	  cuestión	  de	  la	  obra	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  
3270,	   f.	  72r),	   como	  su	  propio	  estado	  de	  salud	   (ACA,	  Cancillería,	   r.	  3270,	   f.	  78v).	  No	  obstante,	  el	  
apoyo	  de	  la	  reina	  no	  es	  incondicional,	  como	  cuando	  dice	  mostrarse	  asombrada	  porque	  la	  abadesa	  
ha	  acogido	  a	  la	  hija	  de	  mossen	  Manuel	  Diez	  sin	  consultarla	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3273,	  ff.	  94rv).	  	  

En	  octubre	  de	  1446,	  la	  reina	  se	  dirige	  a	  la	  abadesa	  para	  expresarle	  su	  deseo	  de	  que	  sea	  Isabel	  de	  
Villena	  quien	  cubra	  el	  cargo	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3049,	  f.	  34v),	  pero	  no	  será	  hasta	  el	  1463,	  cuando	  
Isabel	  sea	  la	  abadesa	  de	  la	  Trinidad.	  Isabel	  de	  Villena,	  hija	  natural	  del	  marqués	  de	  Villena,	  se	  había	  
criado	  junto	  a	  la	  reina	  (Soldevila	  (1928),	  282).	  Es	  autora	  de	  la	  Vita	  Christi,	  escrita	  en	  valenciano.	  

	  

6.3)	  El	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  	  

Como	  hemos	  dicho	  anteriormente,	  durante	  el	   reinado	  de	  Alfonso	  el	  Magnánimo,	  es	   sobre	   todo	  
María	  de	  Castilla,	  lugarteniente	  del	  reino,	  favorecedora	  de	  la	  Orden	  y	  de	  la	  Observancia,	  la	  figura	  
real	  más	  presente	  en	  la	  historia	  del	  Santo	  Espíritu.	  En	  efecto,	  podríamos	  resumir	  sus	  actos	  hacia	  el	  
Santo	  Espíritu	  dentro	  de	  tres	  líneas,	  interrelacionadas	  entre	  sí:	  la	  defensa	  del	  boalar;	  la	  elección	  de	  
los	  procuradores	  y	  la	  administración	  de	  la	  renta;	  la	  inserción	  en	  la	  Observancia.	  

Sobre	  la	  cuestión	  del	  boalar,	  hemos	  visto	  como,	  a	  partir	  de	  noviembre	  de	  1433,	  la	  reina	  entra	  en	  la	  
cuestión	  que	  enfrenta	  al	  Santo	  Espíritu	  con	  el	  heredero	  de	  Jaumeta	  Catalá,	  Mateu	  de	  Lançol.	  La	  
reina	  representa	   los	   intereses	  del	  convento,	  trabajando	  para	  que	   la	  cuestión	  se	  pueda	  zanjar	  sin	  
perjudicar	  a	  los	  frailes.	  De	  hecho,	  escribe	  a	  los	  jurados	  de	  Valencia,	  a	  Mateu	  de	  Lançol,	  al	  rey	  de	  
Navarra,	   emisor	   de	   una	   provisión	   a	   favor	   del	   Santo	   Espíritu	   luego	   revocada,	   con	   el	   fin	   de	  
solucionar	  el	   tema.	  Asimismo	  nombra	  a	  unos	  procuradores	  para	  que	  defiendan	   los	  derechos	  del	  
convento.	   En	   las	   referencias	   encontradas,	   María	   habla	   del	   Santo	   Espíritu	   como	   de	   una	   de	   las	  
comunidades	  más	  queridas,	  siendo	  una	  fundación	  de	  sus	  antecesores	  y,	  por	  eso,	  merecedora	  de	  la	  
protección	  de	  la	  reina.	  	  	  	  	  

La	  primera	  intervención	  de	  la	  reina	  encontrada	  referente	  al	  convento	  es	  su	  decisión	  de	  nombrar	  
procurador	   a	   Bonafonat	   Berenguer,	   notario	   de	  Morvedre,	   en	   noviembre	   de	   1422	   (Apéndice	   IV,	  
doc.	  61).	  Respecto	  a	  la	  renta,	  un	  primer	  dato	  relevante	  es	  la	  mención	  de	  marzo	  de	  1436.	  En	  esta	  
fecha,	  María	  se	  dirige	  a	  los	  jurados	  de	  Paterna	  y	  a	  las	  aljamas	  del	  vall	  de	  Almonacid	  con	  motivo	  de	  
la	   sentencia	   del	   gobernador	   de	   Valencia	   en	   contra	   de	   Bernardo	  Medina,	   procurador	   del	   conde	  
Luna,	   que	   en	   agosto	   de	   1423	   había	   sido	   condenado	   a	   pagar	   a	   los	   frailes	   18.750	   sueldos	   por	   el	  
impago	  de	  rentas	   (Apéndice	   IV,	  doc.	  96).	  Con	   los	  sucesos	  del	   septiembre	  de	  1437	  sobre	   la	  mala	  
administración	  de	  la	  comunidad	  por	  parte	  del	  guardián	  Centelles,	  vemos	  como	  los	  procuradores	  y	  
su	  gestión	  de	  la	  renta	  están	  estrictamente	  vinculados,	  también	  desde	  un	  punto	  de	  vista	  moral.	  En	  
efecto,	   María	   acusa	   a	   los	   procuradores	   Pere	   y	   Miquel	   Berenguer	   de	   haber	   contribuido	   a	   la	  
situación	  negativa	  en	  la	  que	  se	  encuentra	  el	  Santo	  Espíritu	  por	  haber	  “abandonado”	  el	  dinero,	  por	  
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lo	  que	  se	  pedirá	  una	  revisión	  de	  sus	  cuentas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  100).	  En	  febrero	  de	  1441,	  la	  reina	  
revoca	  a	  los	  procuradores	  anteriores	  para	  nombrar	  a	  Bernardo	  Panyes.	  A	  causa	  de	  los	  retrasos	  en	  
la	  administración	  de	  las	  rentas,	  la	  reina	  dispone	  que	  el	  procurador	  no	  tenga	  que	  dar	  cuenta	  de	  la	  
gestión	  económica,	  ya	  que	  dos	  hombres,	  escogidos	  por	  el	  guardián	  y	  un	  consejo	  de	  cuatro	  o	  seis	  
frailes,	  se	  encargarán	  de	  revisar	  las	  cuentas	  a	  través	  de	  las	  anotaciones	  tomadas	  por	  el	  procurador	  
en	  su	  cuaderno	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  110).	  De	  esta	  forma,	  María	  pretende	  mejorar	  la	  administración	  
económica	   del	   convento.	  Más	   tarde,	   en	  marzo	   de	   1442	   la	   reina	   confirma	   a	   las	   autoridades	   del	  
reino	  de	  Valencia	  la	  transmisión	  de	  la	  renta	  al	  Santo	  Espíritu	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  112	  e	  113).	  	  

A	   pesar	   de	   la	   aparente	  mala	   gestión	   de	  Miquel	   y	   Pere	   Berenguer,	   en	   agosto	   de	   1444	   la	   reina	  
nombra	  procurador	  a	  Pere	  Berenguer,	  revocando	  a	  los	  procuradores	  de	  ese	  momento.	  Tampoco	  
Pere	   Berenguer	   puede	   rendir	   cuentas	   por	   sí	   sólo	   de	   la	   administración	   económica	   del	   Santo	  
Espíritu,	   ya	   que	   dos	   hombres,	   escogidos	   por	   el	   guardián	   y	   un	   consejo	   de	   frailes,	   supervisan	   las	  
cuentas	   pudiendo	   acceder	   al	   libro	   donde	   el	   procurador	   registra	   las	   partidas	   (Apéndice	   IV,	   doc.	  
116).	  

En	   junio	  de	  1448,	  María	  pide	  a	  Alfonso	  que	  exima	  al	  Santo	  Espíritu	  de	  pagar	  cierta	   tasa,	  puesto	  
que	   el	   convento	   se	   encuentra	   en	  mal	   estado,	   tanto	   que,	   si	   la	   comunidad	   pagase	   el	   impuesto,	  
quedaría	  deshabitado	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3056,	  f.	  102r).	  La	  reina	  escribe	  sobre	  el	  mismo	  tema	  en	  
octubre	  de	  1450	  a	  las	  autoridades	  de	  Valencia	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  124).	  	  

Respecto	  a	  la	  forma	  de	  vida	  del	  Santo	  Espíritu,	  hemos	  visto	  como	  en	  septiembre	  de	  1437	  la	  reina	  
describe	  a	  varios	   interlocutores	   la	  mala	  gestión	  de	  Antoni	  Centelles	  como	  guardián.	  La	  situación	  
generada	  por	  el	  guardián	  ha	  llevado	  a	  poner	  a	  la	  comunidad	  en	  manos	  de	  Escoriola,	  que,	  por	  un	  
mal	  entendido,	  ha	  sido	  acusado	  de	  quererla	  destruir.	  En	  la	  mala	  gestión	  del	  convento	  también	  han	  
contribuido	   los	  procuradores	  Pere	  y	  Miquel	  Berenguer,	  por	   lo	  que	  se	  pedirá	  una	  revisión	  de	  sus	  
cuentas	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  100).	  Esta	  relación	  muestra	  como	  el	  mal	  régimen	  del	  guardián	  y	  el	  mal	  
régimen	   económico	   de	   los	   procuradores	   están	   estrictamente	   vinculados	   cuando	   se	   pone	   en	  
cuestión	  la	  moral	  del	  convento.	  La	  opinión	  de	  la	  reina	  sobre	  los	  hechos	  se	  pone	  de	  manifiesto	  en	  
sus	   comentarios	  a	  Vidal	  de	  Blanes	   sobre	   la	   situación	  del	   Santo	  Espíritu.	  En	  efecto,	  María	  afirma	  
que	   tanto	   la	   perturbación	   causada	   por	   Centelles,	   como	   la	   administración	   de	   Pere	   y	   Miquel	  
Berenguer,	   que	   “ab	   los	   diners	   que	   administren	   donen	   loch	   aplets	   et	   debats	   e	   hauer	   bulles	   e	  
priuilegis”,	  nutren	  la	  desobediencia,	  que,	  si	  no	  es	  “sacada”,	   llevará	  a	  la	  destrucción	  del	  convento	  
espiritual	  y	  materialmente	  	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  103).	  En	  contra	  de	  las	  palabras	  de	  la	  reina	  y	  de	  su	  
postura,	   en	   marzo	   de	   1438	   por	   decisión	   de	   Juan	   de	   Navarra	   se	   reconfirma	   a	   Miquel	   y	   Pere	  
Berenguer	   como	   procuradores.	   En	   el	   documento	   se	   hace	   hincapié	   sobre	   el	   papel	   de	   los	  
procuradores	  como	  defensores	  de	   los	  privilegios,	  también	  económicos,	  concedidos	  por	  María	  de	  
Luna	  y	  el	  papa	  Benedicto	  XIII	   y	   ratificados	  por	  el	  papa	  Martín	  V,	  que	   tienen	  que	  ser	  defendidos	  
incluso	  ante	  los	  ministros	  general	  y	  provincial	  de	  los	  franciscanos	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  107).	  	  

En	  noviembre	  de	  1443,	  María	  muestra	  su	  interés	  por	  los	  privilegios	  disfrutados	  por	  el	  convento.	  En	  
efecto,	  se	  dirige	  al	  guardián	  y	  a	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  porque	  necesita	  ver	  sus	  privilegios,	  por	  
lo	   que	   ruega	   al	   guardián	   que	   se	   los	   trasmita	   secretamente	   a	   través	   de	   un	   fraile	   de	   confianza	  
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(Apéndice	  IV,	  doc.	  114).	  Como	  se	  ha	  visto,	  en	  diciembre	  de	  1444,	  en	  un	  memorial	  dirigido	  al	  papa,	  
entre	  otras	  peticiones	  sobre	  clarisas	  y	  franciscanos,	  pide	  al	  papa	  que	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  
forma	  parte	  de	  la	  vicaría	  de	  los	  frailes	  de	  la	  Observancia,	  ya	  que,	  como	  es	  sabido,	  viven	  de	  forma	  
parecida	  a	  la	  regular	  Observancia	  (ACA,	  Cancillería,	  r.	  3184,	  f.	  216v).	  No	  será	  hasta	  el	  1457	  cuando	  
se	  produce	  la	  quitación	  de	  la	  renta	  otorgada	  al	  Santo	  Espíritu,	  ya	  	  que	  los	  frailes	  incumplían	  con	  el	  
voto	  de	  pobreza	  recibiéndola.	  En	  enero	  de	  aquel	  año,	  María	  notifica	  a	  mossen	  Bernat	  Prats	  que	  ha	  
recibido	   las	   cartas	   del	   vicario	   general	   y	   de	   otros	   observantes	   congregados	   en	   el	   capítulo	  
recientemente	   celebrado	   en	   Barcelona.	   Las	   cartas	   la	   informan	   del	   traspaso	   de	   las	   rentas	   del	  
convento	  del	  Santo	  Espíritu,	   suscrito	  por	   los	   frailes	  de	   la	  comunidad	   (Apéndice	   IV,	  doc.	  127).	  En	  
efecto,	   habiéndose	   alegado	   que	   las	   rentas	   concedidas	   al	   convento	   incumplían	   con	   el	   voto	   de	  
pobreza	   franciscano,	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   habían	   accedido	   a	   suscribir	   la	   quitación.	   Tal	  
quitación,	  decidida	  en	  el	  capítulo	  franciscano	  celebrado	  en	  el	  convento	  de	  Santa	  María	  de	  Jesús	  de	  
Barcelona	  el	  4	  diciembre	  1456,	  es	  ratificada	  por	  el	  rey	  Alfonso,	  que	  en	  marzo	  de	  1457	  autoriza	  la	  
permuta	  del	  legado	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  favor	  del	  monasterio	  de	  clarisas	  de	  la	  Santísima	  Trinidad	  
de	  Valencia	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  C).	  En	  junio	  del	  mismo	  año,	  el	  papa	  Calixto	  III,	  antiguo	  
obispo	  de	  Valencia	  que	  había	  bendecido	   la	  primera	  piedra	  de	   la	  casa	  de	   las	  clarisas,	  confirma	   la	  
decisión	  con	  la	  bula	  In	  domo	  domini	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  doc.	  D).	  

A	  pesar	  de	  la	  quitación	  de	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu,	  María	  de	  Castilla	  sigue	  preocupándose	  por	  
el	   bienestar	   de	   la	   comunidad	   franciscana.	   En	   efecto,	   en	   un	   documento	   de	   octubre	   de	   1457,	   la	  
reina	  comunica	  al	  vicario	  de	  la	  Observancia	  Martí	  Bueno	  que	  es	  su	  deseo	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  no	  
caiga	  en	  la	  ruina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  129).	  	  

En	   noviembre,	   la	   reina	   escribe	   al	   papa	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   130)	   y	   al	   rey	   (Apéndice	   IV,	   doc.	   131)	  
resumiendo	  la	  situación:	  según	  lo	  determinado	  en	  el	  capítulo	  general	  de	  franciscanos	  observantes	  
celebrado	  en	  Barcelona,	   las	   rentas	   del	   Santo	   Espíritu,	   otorgadas	   por	  María	   de	   Luna,	   incumplían	  
con	   la	   regla	   de	   la	   Orden,	   por	   lo	   que	   son	   quitadas	   a	   los	   frailes	   y	   traspasadas	   a	   la	   clarisas	   de	   la	  
Trinidad	  de	  Valencia.	  Ha	  hablado	  de	  su	  intención	  con	  algunos	  frailes	  y	  otros	  servidores	  y	  personas	  
de	   buena	   conciencia,	   además	   ha	   escrito	   al	   vicario	   provincial,	   ahora	   enfermo,	   solicitando	   su	  
presencia	  para	  zanjar	  la	  cuestión.	  No	  obstante,	  ha	  oído	  que	  algunas	  personas,	  como	  el	  fraile	  Joan	  
Alfageri	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  mossen	  Pere	  Desparça,	  que	  era	  procurador	  del	  convento,	  por	  no	  dar	  
cuenta	  de	  su	  administración,	  por	  sugestión	  diabólica	  podrían	  informar	  el	  rey	  de	  cosas	  contrarias	  a	  
cuanto	  relatado,	  por	   lo	  que	   la	  reina	  pide	  a	  Alfonso	  que	  no	  retroceda	  en	  sus	  decisiones,	  también	  
aprobadas	  por	  bula	  papal.	  	  

Al	  mes	  siguiente,	  María	  informa	  a	  la	  abadesa	  de	  la	  Trinidad	  de	  que	  el	  vicario	  general	  y	  definidores	  
de	   la	   Observancia	   le	   han	   trasmitido	   el	   acta	   relativa	   a	   la	   expropiación	   de	   las	   rentas	   del	   Santo	  
Espíritu,	   transferidas	   a	   las	   clarisas.	   El	   acta	   será	   mostrada	   por	  mossen	   Prats	   a	   la	   abadesa	   y	   al	  
procurador	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  132).	  Asimismo,	  la	  reina	  agradece	  a	  Joan	  Quineg,	  vicario	  general	  de	  
la	  Observancia,	  haberle	  enviado	  el	  acta	  de	  expropiación	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  133).	  

Como	  se	  ha	  visto,	  a	  pesar	  de	  sus	  peticiones,	   los	  frailes	  no	  recuperan	   las	  rentas.	   	  Además,	  con	   la	  
bula	  del	  23	  de	  marzo	  de	  1487,	  el	  papa	  Inocencio	  VIII	  autoriza	  a	  las	  clarisas	  de	  la	  Trinidad	  para	  que	  
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tomen	  posesión	  de	   la	  casa	   franciscana	   (Sanchis	  Alventosa	   (1948),	  doc.	  H).	  El	  4	  de	  noviembre	  de	  
1491	  los	  frailes	  resuelven	  volver	  ocupar	  el	  convento	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  pp.	  31-‐61	  y	  doc.	  G).	  
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En	   esta	   sección	   nos	   proponemos	   analizar	   la	   figura	   y	   pensamiento	   de	   Francesc	   Eiximenis,	  
describiendo	   brevemente	   su	   biografía,	   obra	   y	   pensamiento	   y	   volviendo	   sobre	   algunos	   aspectos	  
mencionados	  con	  anterioridad,	  como	  la	  relación	  con	  la	  Corona	  o	  la	  primera	  Observancia,	  esta	  vez	  
relacionados	  más	  directamente	  con	  el	  autor	  franciscano.	  Este	  capítulo	  nos	  sirve	  como	  introducción	  
al	   pensamiento	   del	   Franciscano	   y	   de	   enlace	   con	   la	   siguiente	   sección	   en	   la	   que	   veremos	   si	   es	  
posible	   sostener	   la	   influencia	   del	   pensamiento	   de	   Eiximenis	   en	   materia	   económica	   en	   la	  
organización	  del	  Santo	  Espíritu.	  
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1) Introducción	  biográfica	  al	  autor	  y	  a	  su	  obra	  

Francesc	  Eiximenis	  nace	  en	  Girona	  alrededor	  de	  1330	  en	  seno	  de	  una	  familia	  de	  comerciantes	  bien	  
relacionada	  con	   la	  casa	  real	   (Regiment	   (2009),	  7).	  Es	  probable	  el	  vínculo	  de	   	  parentesco	  entre	  el	  
Franciscano	   y	   Jaspert	   d’Examenis,	   hijo	   de	   Guillem	   d’Examenis	   de	   Girona,	   burgués	   de	   bastante	  
relevancia	  en	  la	  vida	  comercial	  de	  la	  ciudad	  de	  Barcelona	  en	  el	  siglo	  XIV.	  Jaspert	  sería	  el	  abuelo	  de	  
Eiximenis	   (Webster	   (1980a),	   557-‐602).	   Entre	   esta	   fecha	   y	   su	   ordenación	   en	   1352,	   Eiximenis	   se	  
forma	  en	  el	  estudio	  franciscano	  de	  Girona	  y	  en	  el	  convento	  de	  san	  Nicolau	  de	  Barcelona	  (Brugada	  
–	  Guillén	  (2007),	  47-‐82).	  Es	  ordenado	  subdiácono	  y	  diacono	  el	  22	  diciembre	  del	  1352	  en	  la	  iglesia	  
de	  Santa	  María	  de	  Sants	  en	  Barcelona	  (Art	  de	  predicació	   (2009),	  X).	  El	  apellido	  original	  del	   fraile	  
podría	  ser	  cambiado	  por	  “Eiximenis”	  al	  recibir	  el	  hábito	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XV).	  

Después	  del	  1352,	  Eiximenis	  viaja	  a	  Inglaterra,	  yendo	  a	  Oxford	  y	  a	  Cambridge	  (Brugada	  –	  Guillén	  
(2007),	   47-‐82).	   El	   estudio	   franciscano	  de	  Oxford	   lo	  marca	  particularmente	   (Regiment	   (2009),	   8).	  
Entre	  el	  1352	  y	  el	  1356	  se	  encuentra	  en	  tierras	  inglesas	  y	  alemanas,	  pero	  en	  marzo	  de	  1357	  asiste	  
al	   capítulo	   franciscano	  en	   el	   convento	  de	  Girona.	  Desde	   su	   ciudad	  natal	   viaja	   a	   París,	   donde	   se	  
encuentra	  en	  1364	  y	  1365	  (Brugada	  –	  Guillén	  (2007),	  47-‐82).	  	  

La	  formación	  de	  Eiximenis	  se	  desarrollara	  también	  en	  Colonia	  y	  Roma	  (Art	  de	  predicació	  (2009),	  X).	  
Además,	   en	   su	   obra	   Eiximenis	   menciona	   su	   estancia	   en	   el	   monte	   de	   la	   Verna,	   en	   Toscana,	  
importante	  centro	  de	  los	  espirituales	  franciscanos	  (Regiment	  (2009),	  10).	  

En	  1365	  se	  encuentra	  en	   la	  corte	  papal	  aviñonesa,	  donde	  asiste	  a	   la	  primera	  de	   las	  revelaciones	  
del	   infante	   Pedro	   de	   Aragón	   (Regiment	   (2009),	   9-‐10).	   Regresa	   a	   Aviñón	   en	   1383	   como	  
acompañante	   del	   fraile	   Esteve	   Fort,	   quien	   se	   encargaba	   de	   gestionar	   el	   descredito	   de	   las	  
predicciones	  del	  infante	  Pedro	  de	  Aragón,	  favorables	  al	  papa	  romano	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XVI).	  	  

En	  1371	  es	  propuesto	   como	   lector	  de	   teología	  de	   la	  universidad	  de	   Lleida,	   cargo	  que	  no	  puede	  
desempeñar	   de	   inmediato	   por	   la	   falta	   del	   título	   de	   maestro	   (Art	   de	   predicació	   (2009),	   X).	   No	  
obstante,	   la	  Corona	  ayuda	  a	  Eiximenis	  a	  conseguir	  el	  título	  de	  Magister	  Theologiae	  en	  el	  estudio	  
de	  Tolosa	  en	  1374.	  Así	  la	  reina	  Leonor	  le	  concede	  25	  florines	  en	  1373	  para	  la	  obtención	  del	  título	  y	  
el	  rey	  Pedro	  otros	  cincuenta	  florines.	  El	  rey	  también	  le	  recomienda	  a	  los	  duques	  de	  Armañac,	  para	  
que,	   tras	   la	   lectura	   del	   Libro	   de	   las	   Sentencias	   en	   Tolosa,	   fuera	   investido	   como	   maestro	   en	  
teología.	   Además,	   Marta	   de	   Armañac,	   primera	   esposa	   del	   entonces	   infante	   Juan,	   solicita	   al	  
canciller	   de	   la	   universidad	   de	   Tolosa	   la	   pronta	   concesión	   del	   título	   a	   Eiximenis,	   para	   que	   el	  
Franciscano	  pueda	   viajar	   a	  Valencia,	   donde	  el	   duque	  de	  Girona	   le	  necesitaba	   (Art	  de	  predicació	  
(2009),	  X).	  	  	  	  

Entre	  1377	  y	  1380	  se	  encuentra	  en	  Cataluña.	  En	  1378	  es	  custodio	  del	  convento	  de	  Barcelona,	  al	  
año	  siguiente	  se	  encuentra	  en	  Vic,	  mientras	  que	  en	  1381	  está	  nuevamente	  en	  Barcelona.	  Además,	  
parece	   que	   Eiximenis	   permaneció	   en	   los	   conventos	   de	   Lleida,	   Girona,	   Tolosa	   y	   probablemente	  
Tarragona	  (Cervera	  Vera	  (1989),	  17-‐45).	  	  

La	  capacidad	  política	  de	  Eiximenis	  es	  apreciada	  por	  la	  Corona,	  como	  lo	  indican	  los	  encargos	  que	  le	  
son	   comisionados	   y	   cuya	   variedad	   testimonia	   la	   pericia	   del	   Franciscano	   en	   el	   ámbito	   político,	  
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diplomático,	  cultural	  y	  económico.	  Al	  margen	  de	  tareas	  significativas,	  como	  el	  examen	  de	  libros	  en	  
lengua	  hebrea	  encargado	  a	  los	  frailes	  Eiximenis,	  Tomas	  Olzina	  y	  Nicolau	  Sacosta	  por	  el	  rey	  Juan	  I,	  
la	  predicación	  a	   las	  conmemoraciones	  de	  la	  victoria	  de	  Sicilia	  en	  1392	  (Regiment	   (2009),	  12)	  y	   la	  
convocatoria	  del	  rey	  Martín	  a	  un	  encuentro	  de	  teólogos	  para	  resolver	  el	  cisma	  de	  Occidente	  entre	  
finales	  de	  1397	  y	  principios	  de	  1398	  (Art	  de	  predicació	   (2009),	  XIV),	   la	  colaboración	  de	  Eiximenis	  
con	  la	  familia	  real	  durante	  los	  reinados	  de	  Pedro	  IV,	  Juan	  I	  y	  Martín	  I	  es	  constante.	  

Como	  ya	  se	  ha	  mencionado,	  la	  relación	  que	  se	  entabla	  entre	  Eiximenis	  y	  la	  reina	  María	  de	  Luna	  es	  
significativa.	   Si	   por	  un	   lado	   la	   consorte	  de	  Martín	   es	   alabada	  por	  el	   fraile	  por	   su	  devoción	   y	   las	  
dotes	  políticas,	  demostradas	  durante	  su	  periodo	  de	  lugartenencia,	  por	  el	  otro	  la	  reina	  cuenta	  con	  
Eiximenis	  tanto	  como	  apoyo	  religioso	  como	  político.	  	  

Sin	  embargo,	   la	  continua	  relación	  del	   franciscano	  con	   la	  Corona	  no	  es	  sinónimo	  de	  sumisión,	  ya	  
que	   Eiximenis	   se	   distancia	   de	   actitudes	   y	   decisiones	   políticas	   que	   no	   comparte.	   El	   Franciscano	  
tampoco	   ocupa	   el	   cargo	   de	   confesor	   de	   ningún	   representante	   de	   la	   familia	   real	   (Riera	   i	   Sans	  
(2010),	  X).	  En	  efecto,	  rechaza	  el	  cargo	  de	  confesor	  del	  infante	  Juan	  (Regiment	  (2009),	  11),	  mientras	  
que	  se	  ha	  resuelto	  la	  confusión	  creada	  entre	  los	  nombre	  de	  Joan	  Eximeno,	  confesor	  de	  María	  de	  
Luna,	  y	  Eiximenis,	  que	  no	  cumplió	  con	  tal	  tarea.	  

Aparte	  de	  por	  la	  Corona,	  Eiximenis	  participa	  en	  cargos	  y	  misiones	  comisionadas	  por	  la	  ciudad	  de	  
Valencia,	  donde	  reside	  de	  1382	  a	  1408.	  En	  efecto,	  en	  1387	  Eiximenis	  es	  uno	  de	  los	  tres	  religiosos	  
encargados	   de	   pronunciar	   el	   elogio	   fúnebre	   del	   rey	   Pedro	   (Art	   de	   predicació	   (2009),	   XIV),	   es	  
comisario	  apostólico	  de	  las	  cruzadas	  en	  contra	  de	  los	  piratas	  de	  las	  costas	  del	  norte	  de	  África	  y	  en	  
1399	  participa	  en	  una	  comisión	  encargada	  de	  redactar	  los	  estatutos	  de	  las	  escuelas	  de	  la	  ciudad	  en	  
un	  intento	  de	  unificarlas	  (Regiment	  (2009),	  12).	  Asimismo,	  las	  numerosas	  donaciones	  recibidas	  por	  
Eiximenis	  por	  parte	  de	  la	  ciudad	  testimonian	  su	  persistente	  encargo	  como	  emisario,	  diplomático	  y	  
consejero.	  

En	   1408,	   el	   papa	   de	   Aviñón	   Benedicto	   XIII	   convoca	   al	   Franciscano	   al	   concilio	   de	   Perpiñán.	   En	  
noviembre	  del	  mismo	  año	  le	  nombra	  patriarca	  de	  Jerusalén	  y,	  cinco	  semanas	  después,	  obispo	  de	  
Elna,	  cargo	  que	  tenía	  que	  desempeñar	  como	  administrador	  y	  no	  como	  titular	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  
XII).	  

Su	  muerte	  se	  sitúa	  en	  1409,	  probablemente	  el	  23	  de	  abril	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XIII).	  Eiximenis	  es	  
sepultado	  en	  el	  convento	  franciscano	  de	  Perpiñán,	  destruido	  en	  el	  siglo	  XX	  (Regiment	  (2009),	  13-‐
14).	  

	  

La	   multiplicidad	   de	   cuestiones	   que	   ocupan	   al	   Franciscano	   se	   refleja	   en	   su	   polifacética	   obra.	  
Eiximenis	   trata	   del	   tema	   económico	   en	   el	   Tractat	   d’usura	   (1374),	   cuyo	   texto	   nos	   ha	   llegado	  
incompleto.	  Es	  posible	  considerar	  la	  obra	  como	  autónoma	  a	  pesar	  de	  las	  analogías	  con	  el	  Terç	  del	  
Crestià	  sobre	  el	  tema	  de	  la	  avaricia	  (Regiment	  (2009),	  14).	  	  	  
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La	  obra	  más	  importante	  del	  Franciscano	  es	  el	  Crestià,	  la	  “gran	  obrada”	  según	  el	  Ceremonioso,	  que,	  
concebida	  como	  una	  suma	  teológica	  en	  lengua	  vernácula,	  se	  proponía	  ser	  una	  recopilación	  de	  los	  
fundamentos	   del	   cristianismo.	   La	   obra	   es	   concebida	   en	   trece	   libros	   de	   los	   cuales	   se	   conocen	  
cuatro:	   el	   Primer,	   escrito	   en	   Barcelona	   entre	   el	   1379	   y	   el	   1381,	   desarrolla	   una	   apología	   del	  
cristianismo;	  el	  Segon,	  escrito	  en	  Valencia	  entre	  el	  1382	  y	  el	  1383,	  trata	  sobre	  la	  tentación;	  el	  Terç	  
(empezado	  en	  1384),	  examina	  el	  tema	  del	  mal	  en	  general	  y	  de	  los	  pecados;	  el	  Dotzè	  (terminado	  en	  
1387	  y	  revisado	  en	  139116),	  es	  un	  verdadero	  manual	  de	  educación	  para	  el	  príncipe.	  En	  este	  último	  
caso,	   Eiximenis	   se	   salta	   el	   orden	  de	   composición	  del	  Crestià,	  pasando	  del	   tercero	  al	   duodécimo	  
libro,	  posiblemente	  por	   la	  muerte	  del	   rey	  Pedro,	  principal	   impulsor	  de	   la	  obra,	  y	  el	  consecuente	  
reinado	  de	  Juan	  I,	  hacia	  el	  cual	  el	  Franciscano	  sentía	  escasa	  simpatía	  (Regiment	  (2009),	  15-‐19).	  	  	  	  

Al	  margen	  del	  Dotzè,	   la	  cuestión	  de	  cómo	  regir	  correctamente	  la	  comunidad,	  uno	  de	  los	  ejes	  del	  
pensamiento	  eiximeniano,	  es	  explicada	  tanto	  a	  laicos,	  como	  a	  eclesiásticos	  en	  distintas	  obras,	  sea	  
en	  textos	  dedicados	  específicamente	  a	  la	  cuestión,	  sea	  en	  aquellos	  destinadas	  a	  otros	  temas.	  Son	  
estos	   los	   casos	   del	  Regiment	   de	   la	   cosa	   pública	   (escrito	   en	  Valencia	   en	   1383	   y	   coincidente	   con	  
algunos	  cambios	  con	  el	  Dotzè),	  de	  la	  Epistola	  a	  l’infant	  Martí,	  duc	  de	  Montblanc,	  donant-‐li	  consell	  
sobre	   el	   seu	   regiment	   a	   Sicília	   (1392),	   del	   Ars	   praedicandi	   populo	   (escrita	   antes	   del	   20	   de	  
septiembre	  de	  1378)17	  y	  del	  Pastorale	  (1398).	  	  

Profundizaremos	  en	  la	  descripción	  de	  la	  primera	  y	  de	  las	  últimas	  dos	  obras	  cuando	  hablemos	  de	  la	  
intención	  pedagógica	  de	  Eiximenis.	  	  	  

Eiximenis	   se	   dedica	   también	   a	   redactar	   obras	   de	   carácter	  más	   espiritual	   y	   devocional,	   como	   el	  
Libre	  dels	  àngels,	  un	  tratado	  de	  angelología,	  tema	  que	  preveía	  desarrollar	  en	  el	  Huité	  del	  Crestià,	  
escrito	   en	   1392,	   dedicado	   al	   maestre	   racional	   Pere	   d’Artés	   y	   sucesivamente	   traducido	   a	   otros	  
idiomas;	  la	  Vida	  de	  Jesucrist,	  que	  se	  proponía	  motivar	  a	  los	  creyentes	  al	  amor	  y	  devoción	  a	  Cristo,	  
compuesta	   entre	   el	   1399	   y	   el	   1406	   y	   nuevamente	   dedicada	   a	   Pere	   d’Artés,	   también	  
posteriormente	  traducida	  al	  castellano	  y	  al	  francés;	  el	  Psalterium	  alias	  Laudatorium,	  una	  colección	  
de	  oraciones	  en	  latín,	  compuesta	  entre	  el	  1404	  y	  1408,	  dedicada	  en	  su	  forma	  ultima	  a	  Benedicto	  
XIII.	   Algunas	   partes	   del	   Llibre	   de	   les	   dones	   (escrito	   en	   1396	   y	   posteriormente	   adaptado	   al	  
castellano	  con	  el	   título	  de	  Carro	  de	   las	  donas),	  es	  decir,	  el	  Tractat	  de	  Penitència	  y	  el	  Tractat	  de	  
Contemplació,	   forman	   parte	   del	   Scala	   Dei.	  Compuesto	   a	   inicios	   del	   siglo	   XV,	   el	   Scala	   Dei	   es	   un	  
tratado	  devocional	  y	  ascético	  que	  Eiximenis	  ofrece	  a	  la	  reina	  María	  de	  Luna	  (Regiment	  (2009),	  20-‐
26).	  

Además	   que	   los	   descritos,	   existen	   otros	   textos	   eiximenianos	   de	   fecha	   incierta,	   como	   las	  
Allegationes	  (datadas	  entre	  el	  1398	  y	  el	  1408),	  en	  las	  que	  el	  Franciscano	  expresa	  su	  opinión	  sobre	  
un	  conflicto	  entre	  la	  jurisdicción	  civil	  y	  eclesiástica	  en	  la	  ciudad	  de	  Valencia;	  o	  fragmentarios,	  como	  
un	   sermón,	   que	   tenía	   que	   seguir	   al	   Ars	   praedicandi	   populo,	   y	   un	   fragmento	   de	   la	   Summa	  
theologica,	  escrita	  al	  mismo	  tiempo	  que	  la	  Vida	  de	  Jesucrist	  (Amorós	  (1959),	  183).	  Por	  otra	  parte,	  
se	  ha	  determinado	  que	  Eiximenis	  no	  es	  el	  autor	  de	  dos	  obras	  anteriormente	  atribuidas:	  la	  Doctrina	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
16	  Sobre	  la	  datación	  del	  Dotzè	  véase	  Renedo	  (2011),	  207-‐244).	  
17	  Sobre	  la	  datación	  del	  tratado	  véase	  el	  razonamiento	  presentado	  en	  Renedo	  (2012),	  253-‐271).	  
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compendiosa	  y	  el	  Cercapou,	  al	  contrario,	   inspiradas	  en	  el	  autor	  y	  en	  sus	  textos.	  Asimismo,	  se	  ha	  
desestimado	  la	  autoría	  de	  Eiximenis	  de	  otros	  textos,	  como	  la	  Expositio	  in	  psalmos	  poenitentiales,	  
las	   Qüestions	   sobre	   els	   novíssims,	   el	   Arte	   de	   ben	   morir,	   el	   Tractat	   de	   passió	   y	   el	   Tractat	   de	  
confessió.	  Finalmente,	  quedarían	  por	   localizar	  algunos	   textos	  que	  Eiximenis	   cita	  a	   lo	   largo	  de	   su	  
obra,	   como	   los	  Sermonaris,	   la	  Exposició	  de	   la	   regla	  dels	   frares	  menors,	  el	  De	   religió,	  el	  Llibre	  de	  
virtuts	  y	  la	  Summa	  philosophica	  (Regiment	  (2009),	  26-‐29).	  	  	  	  

Respecto	  al	  De	  triplici	  statu	  mundi	  (1378-‐1379),	  la	  consideración	  favorable	  hacia	  el	  papa	  de	  Roma	  
que	  emerge	  en	  la	  obra,	  en	  contraste	  con	  los	  datos	  que	  parecen	  indicar	  la	  inclinación	  aviñonesa	  del	  
fraile,	  divide	  a	  los	  estudiosos	  sobre	  la	  atribución	  del	  texto	  a	  la	  mano	  de	  Eiximenis.	  

	  

Los	  cargos	  que	  le	  fueron	  encomendados	  por	  la	  familia	  real	  y	  por	  las	  autoridades	  ciudadanas	  hacen	  
de	  Eiximenis	  uno	  de	   los	   franciscanos	  más	   importantes	   e	   influyentes	  de	   su	   tiempo,	  merced	  a	   su	  
competencia	  en	  el	  terreno	  económico,	  político	  y	  religioso.	  Asimismo,	  a	   lo	  largo	  de	  su	  obra,	  en	  la	  
que	  se	  reflejan	  sus	  conocimientos	  teóricos	  y	  prácticos,	  Eiximenis	  elabora	  una	  precisa	  visión	  política	  
y	   ética,	   en	   cuyo	   fundamento	   está	   el	   concepto	   de	   comunidad	   o	   cosa	   pública,	   representante	   del	  
cuerpo	   de	   Cristo.	   La	   obra	   eiximeniana	   es	   determinada	   por	   la	   intención	   de	   transmitir	   la	   visión	  
elaborada	   a	   los	   regidores	   de	   la	   comunidad,	   tanto	   políticos	   que	   religiosos,	   para	   que	   los	  mismos	  
actúen	  en	  la	  sociedad	  según	  una	  precisa	  moral.	  Esta	  operación	  pedagógica	  se	  concreta	  en	  algunas	  
decisiones	  de	  la	  Corona	  y	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia.	  

	  

2) La	  biblioteca	  de	  Eiximenis	  

Es	   interesante	  analizar	   los	  textos	  presentes	  en	   la	  biblioteca	  de	  Eiximenis	  para	  formarse	  una	   idea	  
de	  las	  obras	  que	  pueden	  haber	  influido	  en	  su	  producción	  escrita.	  Por	  otra	  parte,	  como	  evidencia	  
Wittlin,	  en	  cuanto	  franciscano	  Eiximenis	  no	  tenía	  derecho	  a	  tener	  una	  biblioteca	  privada,	  razón	  por	  
la	  cual	  no	  hay	  que	  imaginarse	  al	  Fraile	  rodeado	  de	  libros	  a	  la	  hora	  de	  redactar	  sus	  obras.	  Más	  bien,	  
es	  probable	  que	  Eiximenis	  fuese	  tomando	  notas	  de	  los	  textos	  consultados	  durante	  sus	  viajes	  y	  que	  
las	  consultase	  a	  la	  horade	  escribir	  (Wittlin	  (2010),	  52).	  	  	  

El	   inventario	   relativo	   a	   los	   textos	   contenidos	   en	   la	   biblioteca	   de	   Eiximenis	   es	   redactado	   tras	   su	  
muerte.	  A	  pesar	  de	  que	  el	  Franciscano	  se	  encontraba	  en	  Perpiñán,	  sus	  pertenencias	  aún	  estaban	  
en	  su	  celda	  del	  convento	  de	  Valencia,	  por	  lo	  que	  es	  en	  este	  lugar	  donde	  el	  notario	  Pere	  de	  Loças	  
procede	  a	   redactar	  el	   inventario.	  El	  notario	  había	  encontrado	   los	   libros	  ordenados	  en	  seis	  cajas,	  
nombradas	   cada	   una	   con	   una	   letra	   alfabética	   desde	   la	   “A”	   hasta	   la	   “F”.	   A	   causa	   de	   la	   falta	   de	  
algunos	   folios	   -‐de	   los	   veinte	   folios	   que	   componían	   el	   inventario	   han	   quedado	   catorce-‐,	   no	   es	  
posible	  conocer	  el	  contenido	  de	  la	  caja	  A	  y	  de	  parte	  de	  la	  caja	  B.	  Según	  el	  autor	  Monfrin,	  es	  posible	  
estimar	  el	  contenido	  faltante	  de	  estas	  cajas	  en	  sesenta	  volúmenes.	  	  

A	   pesar	   de	  que	   el	   inventario	   no	  haya	   llegado	   integro,	   es	   posible	   formarse	  una	   idea	   general	   del	  
contenido	  de	   la	   biblioteca	   del	   fraile.	   En	   la	   biblioteca	   no	  hay	  muchos	   libros	   de	   historia,	   crónicas	  
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generales	   o	   particulares.	   La	   patrística	   no	   está	   casi	   representada,	   mientras	   que	   las	   obras	  
espirituales	  son	  raras.	  Entre	  los	  comentarios	  bíblicos	  se	  encuentran	  las	  Postilles	  de	  Nicolás	  de	  Lira	  
y	   las	   Postillas	   de	   Olivi	   sobre	   los	   Evangelios	   de	   Marcos	   y	   Lucas,	   el	   Génesis,	   los	   Hechos	   de	   los	  
apóstoles	  y	  el	  Apocalipsis.	  En	  el	  inventario	  también	  se	  encuentran	  las	  colecciones	  de	  exempla	  de	  
Juan	   de	   Gales,	   Humberto	   de	   Romans,	   Nicolas	   de	   Hanapes	   y	   las	   sumas	   morales	   de	   Guillermo	  
Péraud.	  Eiximenis	  había	   reunido	  una	   importante	  colección	  de	  comentarios	  a	   las	  Sentencias	   	   con	  
más	  de	  cuarenta	  volúmenes	  de	  autores	  como	  Alejandro	  de	  Hales,	  Francisco	  de	  Mayronis,	  Enrique	  
de	   Gand	   y	   Pedro	   de	   Juan	   Olivi.	   Al	   lado	   de	   los	   comentarios,	   se	   encuentran	   los	   tratados	  
especializados,	   entre	   los	   cuales	   están	   el	  De	   uniformitate	   et	   difformitate	   qualitatum	   de	   Nicolás	  
Oresme,	  y	  las	  colecciones	  de	  Cuestiones,	  donde	  los	  más	  representados	  son	  Escoto	  y	  Guillermo	  de	  
Ockham.	  Debido	  al	   interés	  por	  el	  tema	  escatológico,	  en	   la	  biblioteca	  se	  encuentra	  el	  comentario	  
de	   Isaías	   atribuido	   a	   Joaquín	   de	   Fiore.	   Sobre	   la	   cuestión	   de	   los	   infieles,	   están	   la	   carta	   Contra	  
sarracenos	  de	  Jacobo	  de	  Vitry	  y	  el	  Breviloquium	  de	  “Bendictus	  de	  Deo”.	  Además,	  Eiximenis	  había	  
reunido	  un	   gran	  número	  de	   tablas	   y	   repertorios	   sobre	   todas	   las	  materias.	   En	   su	   celda,	   el	   autor	  
conservaba	   los	   ejemplares	   autógrafos	   de	   sus	   principales	   obras,	   algunos	   de	   ellos	   aún	   no	  
encontrados,	   como	   los	   Sermonaris	   y	   el	   Comentario	   a	   la	   regla	   de	   San	   Francisco.	   Otros	   textos	  
relevantes	  son	  el	  De	  regimine	  principum	  de	  Egidio	  Romano,	  la	  Summa	  de	  casibus	  del	  Astesano,	  el	  
Breviloquium	   y	  el	  Communiloquium	  de	   Juan	  de	  Salisbury,	  el	  Liber	  de	  civitate	  mundi	  de	  Llull,	  una	  
Suma	  de	  contractibus	  que,	  dada	  la	  presencia	  de	  numerosos	  títulos	  similares,	  el	  editor	  no	  identifica	  
con	  una	  obra	  en	  particular	  (Monfrin	  (1991),	  241-‐287).	  

Aparte	  de	  en	  el	  inventario,	  es	  posible	  encontrar	  huella	  de	  los	  libros	  de	  la	  biblioteca	  de	  Eiximenis	  en	  
otros	   documentos.	   Es	   este	   el	   caso	   del	   catálogo	   de	   libros	   que	   Benedicto	   XIII	   hacía	   llevar	   en	   sus	  
viajes	  y	  donde	  se	  encuentran	  obras	  de	  prelados	  difuntos.	  En	  el	  mismo	  se	  encuentran	  numerados	  
siete	  volúmenes	  provenientes	  de	  las	  spoliae	  de	  Eiximenis,	  entre	  los	  cuales	  hay	  un	  Tractatus	  contra	  
Sarrecenos.	  Además,	  son	  devueltos	  algunos	  de	   los	   libros	  presentes	  en	   la	  celda	  del	  Franciscano	  y	  
que	   le	   habían	   sido	   prestados,	   como	   en	   el	   caso	   del	   “Comentario	   sobre	   el	   segundo	   libro	   de	   las	  
Sentencias”	  que	  le	  había	  prestado	  Bartomeu	  Borràs.	  Eiximenis	  había	  dispuesto	  enviar	  parte	  de	  su	  
biblioteca	   al	   convento	   de	   Girona.	   No	   obstante,	   los	   treinta	   y	   un	   volúmenes	   preparados	   por	   el	  
ejecutor	   testamentario,	   Pere	   de	   Comuel,	   para	   este	   convento,	   son	   adjudicados	   al	   convento	   de	  
Valencia	   (Monfrin	   (1991),	   241-‐287).	   Así,	   los	   frailes	   del	   convento	   de	   san	   Francisco	   de	   Valencia	  
testifican	  haber	  recibido	  algunos	  libros	  y	  bienes	  que	  habían	  sido	  de	  Eiximenis,	  comprometiéndose	  
a	  pronunciar	  cierto	  número	  de	  misas	  por	  su	  alma	  (López	  (1914),	  229-‐240).	  En	  1415	  el	  convento	  de	  
Girona	  entra	  en	  posesión	  de	  veinticinco	  volúmenes	  que	  habían	  pertenecido	  a	  Eiximenis	  (Monfrin	  
(1991),	  241-‐287).	  

	  

3) 	  Tradición	  eiximeniana	  

Algunos	   de	   los	   textos	   de	   Eiximenis	   son	   traducidos	   y	   adaptados	   a	   diferentes	   idiomas,	   teniendo	  
circulación	  en	  Europa	  y	  en	  el	  Nuevo	  Mundo.	  En	  efecto,	  algunas	  obras	  se	  traducen	  desde	  el	  idioma	  
original	  de	  redacción	  a	  otro,	  como	  el	  catalán	  (Psaltiri),	  castellano	  (capítulo	  321	  del	  Dotzè,	  Llibre	  de	  
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les	   dones/Libro	   de	   las	   donas,	   Llibre	   dels	   àngels/	   De	   natura	   angélica,	   Vida	   de	   Jesucrist),	   francés	  
(Livre	  des	  anges,	  Vie	  de	  Christ),	  latín	  (Primer,	  Llibre	  dels	  angels)	  (De	  Puig	  i	  Oliver	  et	  al.	  (2010),	  468-‐
872).	  	  

A	  través	  de	  las	  fuentes	  notariales,	  que	  incluyen	  inventarios	  post	  mortem,	  testamentos,	  donaciones	  
etc.,	   ha	   sido	   posible	   conocer	   a	   los	   lectores	   de	   Eiximenis	   en	   el	   siglo	   XV.	   Los	  más	   documentados	  
posesores	  de	  las	  obras	  del	  Franciscano	  son	  los	  mercaderes,	  seguidos	  por	  los	  clérigos,	  los	  miembros	  
de	  profesiones,	  como	  especieros,	  vendedores	  de	  libros	  etc.,	  juristas,	  notarios	  y	  escribanos,	  nobles	  
y	  mujeres,	  como	  domésticas	  de	   la	  reina	  o	  mujeres	  de	  nobles	  y	  mercaderes	  (Hernando	  i	  Delgado	  
(2007a),	  385	  –	  568).	  Según	  el	  autor	  David	  Viera,	  entre	  los	  siglos	  XIV	  y	  XVI,	  los	  temas	  descritos	  por	  
Eiximenis	  habían	  atraído	  a	  muchos	  lectores.	  Así,	  el	  Llibre	  dels	  angels	  sería	  el	  más	  presente	  en	  las	  
bibliotecas	  privadas.	  El	  Dotzè	   llamaba	   la	  atención	  a	   los	   regidores	  y	  a	   los	  comerciantes,	  mientras	  
que	  el	  Primer	  había	  sido	  bien	  recibido	  entre	  los	  siglos	  XIV	  y	  XV,	  perdiendo	  atractivo	  en	  el	  siglo	  XVI.	  
Al	   contrario,	   el	   Segon	   no	   tuvo	   mucho	   éxito,	   como	   tampoco	   el	   Terç.	   Por	   otro	   lado,	   la	   Vida	   de	  
Jesucrist	  tiene	  más	  difusión	  tras	   la	  adaptación	  de	  Hernando	  de	  Talavera.	  También	  el	  Scala	  dei	  se	  
encuentra	  en	  las	  bibliotecas	  de	  muchos	  laicos	  y	  ascéticos	  (Viera	  (2002),	  343-‐350).	  	  

En	   el	   caso	   del	   Libre	   dels	   angels,	   en	   dos	  momentos	   históricos	   distintos,	   la	   obra	   de	   Eiximenis	   es	  
utilizada	  en	  su	  clave	  escatológica	  para	  justificar	  un	  cambio.	  En	  el	  primer	  caso,	  una	  edición	  impresa	  
de	   la	   obra	   acompaña	   a	   fray	   Jerónimo	   de	   Mendieta	   en	   su	   viaje	   a	   América,	   donde	   utiliza	   el	  
contenido	   escatológico	   del	   texto	   eiximeniano	   para	   predecir	   la	   destrucción	   de	   la	   monarquía	  
hispánica	   como	   castigo	   por	   sus	   graves	   pecados	   en	   la	   evangelización	   del	   Nuevo	   Mundo	   (Rojas	  
Fernández	  (2007),	  367).	  La	   larga	  referencia	  al	  Libre	  dels	  angels	  en	   la	  Historia	  eclesiástica	   indiana	  
de	  Jerónimo	  de	  Mendieta,	   terminada	  en	  1596,	  encontrada	  por	  Alain	  Milhou,	  hacía	  considerar	  al	  
mismo	  autor	  que	  el	  libro	  de	  Eiximenis	  había	  sido	  el	  puente	  de	  difusión	  en	  América	  de	  las	  ideas	  de	  
los	  espirituales	  y	  de	   los	  conceptos	  milenaristas,	  emparentados	  con	   los	   joaquinitas.	  No	  obstante,	  
esta	  tesis	  ha	  sido	  discutida	  por	   los	  autores	  que	  ponen	  en	  duda	  la	  pertenencia	  de	  Eiximenis	  a	   los	  
espirituales	  y	  su	  adscripción	  al	  joaquinismo	  (Saranyana	  -‐	  De	  Zaballa	  Beascochea	  (1992),	  533-‐556).	  	  	  

El	  segundo	  caso	  hace	  referencia	  a	  un	   impreso	  de	  1641.	  En	  él,	  el	  autor	  anónimo,	  probablemente	  
religioso,	  presenta	  una	  copia	  de	  seis	  capítulos	  del	  quinto	  libro	  del	  Libre	  dels	  angels	  en	  castellano.	  
Las	  condiciones	  en	  las	  que	  se	  realiza	  la	  traducción	  y	  los	  capítulos	  escogidos	  nos	  llevan	  a	  pensar	  que	  
la	  intención	  del	  texto	  no	  fuese	  puramente	  devocional,	  puesto	  que	  se	  inserta	  en	  el	  contexto	  de	  la	  
Guerra	  de	  los	  Segadores	  y	  en	  la	  guerra	  panfletaria	  que	  se	  estaba	  desarrollando.	  Tal	  característica	  
muestra	  que	  en	  los	  años	  ’40	  del	  siglo	  XVII	  la	  obra	  de	  Eiximenis	  seguía	  viva,	  sobre	  todo	  en	  su	  faceta	  
política,	  y	  presente	  más	  allá	  de	  la	  memoria	  histórica	  de	  la	  orden	  franciscana	  (García	  López	  (2002),	  
421-‐444).	  	  
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Una	  característica	  a	  destacar	  de	  los	  ejemplares	  de	  las	  obras	  de	  Eiximenis	  es	  que	  muchos	  de	  ellos	  
fueron	  miniados,	  circunstancia	  que	  no	  se	  dio	  en	  otras	  lecturas	  de	  la	  época.	  Por	  esta	  circunstancia,	  
los	   análisis	   iconográficos	   de	   los	   textos	   del	   Gerundense	   plantean	   un	   atractivo	   adicional,	   por	   la	  
originalidad	  en	  las	  imágenes	  representadas	  y	  por	  la	  relación	  entre	  texto	  e	  imagen.	  	  

	  

	  

Imagen	  1.	  Primer	  del	  Crestià	  (Planas	  Badenas,	  J.	  (2009),	  330)	  

	  

Como	  ejemplo,	  es	  interesante	  ver	  la	  ilustración	  situada	  en	  el	  campo	  de	  la	  letra	  “C”	  a	  inicio	  de	  las	  
palabras	  “cristiana	  religió”	  del	  Primer	  del	  Crestià,	  conservado	  en	  la	  Real	  Biblioteca	  del	  Monasterio	  
del	  Escorial.	  La	  ilustración	  representa	  una	  escena	  alegórica	  del	  concepto	  de	  vida	  cristiana,	  descrita	  
por	  el	  tratado,	  en	  la	  que	  varios	  elementos	  de	  la	  escena	  representan	  ideas	  expresadas	  a	  lo	  largo	  de	  
la	  misma	  obra.	  En	  la	  miniatura,	  el	  artista	  sitúa	  la	  escena	  en	  el	   interior	  de	  un	  ámbito	  eclesiástico,	  
presidido	   por	   la	   imagen	   de	   Cristo	   en	   actitud	   de	   bendecir	   el	   orbe.	   El	   acento	   dado	   al	   marco	  
arquitectónico	  y	  a	  la	  figura	  de	  Jesús	  está	  motivado	  por	  la	  intención	  de	  evidenciar	  el	  concepto	  de	  
iglesia	  como	  comunidad	  de	   fieles	  y	  de	  sacramentos	   instituidos	  desde	   la	   llegada	  de	  Cristo.	  Desta	  
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esta	  perspectiva,	  el	  sacramento	  del	  bautismo,	  representado	  en	  el	  centro	  de	  la	  composición,	  puede	  
entenderse	   como	   ritual	   iniciático	   previo	   a	   la	   visión	   de	   Dios	   y	   revestido	   de	   connotaciones	  
escatológicas	  (Planas	  Badenas	  (2009),	  285-‐339).	  Además,	  el	  bautismo,	  realizado	  en	  la	  presencia	  de	  
Jesús,	   simboliza	   también	   el	   acceso	   del	   cristiano	   a	   la	   comunidad	   de	   fieles,	   que	   es	   también	   res	  
publica	  y	  cuerpo	  cristológico	  a	  la	  vez.	  Dentro	  del	  perímetro	  de	  la	  comunidad,	  será	  necesario	  actuar	  
siguiendo	  aquella	  moral	  explicada	  por	  el	  Franciscano	  a	   lo	   largo	  de	  sus	  textos	  para	  demostrar	  ser	  
verdaderos	  cristianos	  y,	  consecuentemente,	  miembros	  del	  cuerpo	  y	  ciudadanos.	  Este	  simbolismo	  
se	   adhiere	   perfectamente	   a	   la	   intención	   educativa	   del	   Crestià,	   que	   se	   proponía	   describir	   los	  
fundamentos	   del	   cristianismo	   en	   lengua	   vernácula,	   y,	   en	   particular,	   al	   “Primero”	   de	   sus	   libros,	  
siendo	  éste	  iniciador	  de	  los	  conceptos	  descritos	  a	  lo	  largo	  de	  la	  obra.	  	  	  	  

	  

4) Eiximenis	  y	  su	  compleja	  visión	  	  

	  

4.1)	  Teoría	  y	  moral	  económica	  en	  Eiximenis	  

A	   causa	   del	   carácter	   enciclopédico	   de	   su	   obra,	   los	   estudiosos	   se	   han	   aproximado	   al	   análisis	   de	  
Eiximenis	   bajo	   diferentes	   perspectivas.	   En	   este	   panorama,	   los	   estudios	   sobre	   las	   reflexiones	  
eiximenianas	   en	   el	   campo	   económico	   representan	   una	  minoría.	   Así,	   tras	   la	   edición	   del	   Tractat	  
d’usura	   (Hernando	   i	   Delgado	   (1985)	   y	   las	   consideraciones	   sobre	   el	   franciscanismo,	   burguesía	   y	  
mentalidad	   precapitalista	   en	   la	   obra	   de	   Eiximenis	   (Maravall	   (1973),	   los	   estudiosos	   no	   han	  
elaborado	  análisis	   específicos	   sobre	  Eiximenis	   y	   las	   consideraciones	  económicas	   descritas	  por	   el	  
Franciscano	   en	   su	   obra.	   Sólo	   más	   recientemente,	   insertado	   en	   la	   elaboración	   de	   la	   reflexión	  
mendicante	   ética	   –	   económica,	   Eiximenis	   ha	   sido	   valorado	   como	   un	   autor	   de	   relevancia	   por	  
estudiosos	  como	  Paolo	  Evangelisti	  (Evangelisti	  (2002),	  315-‐342;	  (2003),	  69-‐117;	  (2006a);	  (2009b),	  
65-‐90;	   (2009c),	  405-‐426;	   (2009d),	  103-‐123;	   (2010a),	  209-‐234;	   (2013a);	   (2013b).	  A	  pesar	  del	  gran	  
interés	  suscitado	  por	  este	  tipo	  de	  aproximación,	  que	  vincula	  el	  tema	  económico	  a	   la	  elaboración	  
de	  una	  precisa	  moral,	  al	  área	  económicamente	  activa	  donde	  nace	  la	  reflexión	  económica	  del	  Fraile	  
y	  a	  la	  relación	  entre	  franciscanos	  y	  poder,	  tal	  perspectiva	  de	  investigación	  de	  momento	  no	  ha	  sido	  
reivindicada	  por	  los	  estudiosos	  locales.	  Así,	  recientemente,	  Riera	  i	  Sans	  comenta	  en	  conclusión	  a	  
su	  Diplomatari	  sobre	  Eiximenis	  y	  el	  poder	  real	  que	  “més	  d’una	  quarta	  part	  dels	  documents	  recollits	  
parlen	  de	  diners.	  Exactament,	  vint	  –	  i	  –	  vuit.	  El	  contrast	  és	  notable,	  i	  no	  cal	  gaire	  esforç	  per	  trovar-‐
hi	  una	  explicació	  adequada”	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XIX).	  Según	  el	  autor,	  la	  canalización	  constante	  de	  
dinero	   hacia	   los	   bolsillos	   del	   Franciscano,	   derivada	   de	   sus	   encargos,	   y,	   por	   lo	   tanto,	   su	   notoria	  
codicia,	  pone	  en	  duda	  el	  apoyo	  de	  Eiximenis	  por	  parte	  de	  los	  espirituales	  de	  su	  tiempo.	  Además,	  
Eiximenis	  no	  se	  limitaba	  a	  preocuparse	  de	  su	  propio	  dinero,	  sino	  también	  del	  dinero	  de	  los	  demás,	  
elaborando	  teorías	  y	  aplicando	  normas	  de	  conducta	  para	  el	  dinero	  ganado	  por	  otros,	  despertando	  
las	  conciencias	  con	  el	  espectro	  de	   la	  usura	  (Riera	   i	  Sans	  (2010),	  XIX-‐XXI).	  Al	  contrario	  que	  Riera	   i	  
Sans,	   creemos	  que	   sí	   es	   necesario	   hacer	   un	   esfuerzo,	   no	   tanto	  para	   “encontrar	   una	   explicación	  
adecuada”,	  sino,	  más	  bien,	  para	  entender	  la	  coyuntura	  y	  el	  conjunto	  de	  elementos	  y	  factores	  que	  
representa	  la	  elaboración	  en	  campo	  económico	  realizada	  por	  Eiximenis.	  	  
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De	   esta	   manera,	   nos	   aproximaremos	   a	   las	   ideas	   de	   Eiximenis,	   considerándolo	   como	   un	   autor	  
franciscano	   que	   contribuye	   al	   desarrollo	   de	   la	   reflexión	   económica	   medieval,	   tal	   como	   iremos	  
argumentando.	  

	  

-‐ La	  cosa	  pública:	  comunidad,	  cuerpo	  y	  ciudad	  	  

Uno	  de	   los	   conceptos	   capitales	   de	   la	   obra	  del	   Franciscano	  es	   su	   concepción	  de	   la	   cosa	  pública.	  
Según	   Eiximenis,	   la	   cosa	   pública	   es	   cualquiera	   comunidad	   de	   gente	   que	   vive	   bajo	   la	  mista	   ley,	  
señoría	   y	   costumbres,	   sean	   reino,	   ciudades,	   villas	   o	   castillos.	   Su	   comunidad	   tiene	   que	   estar	  
compuesta	  por	  personas	  que	  se	  ayudan	  los	  unos	  a	  los	  otros	  según	  las	  necesidades.	  La	  ayuda	  viene	  
determinada	  por	  el	  estamento	  al	  que	  se	  pertenece:	  en	  efecto,	   los	  hombres	  de	   la	  comunidad	  no	  
son	   iguales	   entre	   ellos.	   Así,	   la	   cosa	   pública	   se	   compone	   por	   tres	   estamentos	   de	   personas:	  
menores,	   medianos	   y	   mayores,	   tal	   como	   un	   cuerpo	   humano	   está	   compuesto	   por	   diversos	  
miembros.	  Con	  esta	  comparación,	  Eiximenis	   retoma	   la	  metáfora	  paulina	  del	   cuerpo	  cristológico,	  
añadiendo,	  además,	  que	  los	  diferentes	  miembros	  del	  cuerpo	  tienen	  que	  trabajar	  en	  armonía	  para	  
el	   bienestar	   del	   cuerpo	   entero.	   En	   efecto,	   todos	   los	   cristianos	   son	   una	   comunidad	   y	   un	   cuerpo	  
espiritual,	  del	  cual	  Jesús	  es	  la	  cabeza.	  Así,	  el	  bautismo	  conforma	  a	  todos	  en	  la	  unidad	  de	  un	  cuerpo	  
llamado	  cuerpo	  cristiano	  (Regiment	  (1927),	  39-‐44).	  	  

Entre	  las	  formas	  de	  la	  cosa	  pública,	  la	  ciudad	  es	  la	  preferida	  por	  Eiximenis.	  El	  Franciscano	  describe	  
la	   ciudad	   como	   una	   congregación	   formada	   por	  muchas	   personas	   que	   participan,	   tratan	   y	   viven	  
juntas.	  Tal	  congregación	  tiene	  que	  estar	  dedicada	  a	  la	  vida	  virtuosa	  que	  es	  por	  sí	  misma	  suficiente	  
(Webster	  (1980b),	  11).	  La	  ciudad	  tiene	  que	  estar	  bien	  ordenada	  según	  tres	  elementos:	  tiene	  que	  
ser	  bien	  dirigida	  en	  lo	  espiritual;	  tiene	  que	  ser	  gobernada	  por	  una	  buena	  ley	  temporal;	  tiene	  que	  
ser	   bien	  edificada	  en	   la	   forma	  material.	   En	   cuanto	   al	   primer	  punto,	   los	   eclesiásticos	   tienen	  que	  
servir	  a	  Dios	  con	  gran	  reverencia	  y	  devoción,	  por	   lo	  que	  tienen	  que	  procurar	  mantener	  el	  Señor	  
aplacado	  hacia	  el	  pueblo	  y	  por	  esto	   le	  satisfacen	  el	  beneficio	  y	   las	  rentas	  y	  honores	  que	  por	  eso	  
reciben.	  Asimismo,	  no	  deben	  de	  escandalizar	  al	  pueblo	  de	  Dios	  con	  sus	  negligencias	  y	  malas	  obras.	  
Dado	  que	  los	  eclesiásticos	  son	  espejo	  y	  ejemplo	  de	  los	  demás,	  de	  ellos	  los	  seglares	  tienen	  que	  dar	  
un	  buen	  ejemplo	  a	  través	  de	  sus	  obras,	  palabras	  y	  como	  padres	  espirituales	  (Dotzè,	  capítulo	  98).	  
En	  su	  comunidad,	  el	  hombre	  eclesiástico	  tiene	  que	  prestar	  una	  serie	  de	  servicios,	  entre	  los	  cuales	  
está	  el	  dar	  un	  buen	  ejemplo	  al	  pueblo,	  siendo	  honesto	  en	  la	  forma	  de	  vida,	  humilde	  sin	  pompa,	  ser	  
celante	   cuando	   el	   honor	   del	   creador	   y	   de	   sus	   servidores	   lo	   requieren	   sin	   miedo	   y	   esfuerzo.	  
Además,	  tiene	  que	  dar	  limosna	  a	  los	  pobres	  de	  Cristo	  de	  los	  bienes	  eclesiásticos	  que	  recibe	  debido	  
a	  su	  competente	  vida	  (Dotzè,	  capítulo	  99)18.	  

Describiendo	  la	  forma	  de	  la	  ciudad	  ideal,	  Eiximenis	  afirma	  que	  en	  cada	  uno	  de	  los	  cuatro	  barrios	  
de	   la	   ciudad	   se	   tiene	   que	   situar	   un	   convento	  mendicante,	   parroquias	   ciertas	   y	   oficios	   ciertos	   y	  
mezclados	  (Puig	  i	  Cadalalch	  (1936),	  2).	  	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
18	  Los	  capítuos	  98	  y	  99	  del	  Dotzè	  se	  han	  consultado	  en	  
http://www.antiblavers.org/galeria/displayimage.php?album=14&pid=2880#top_display_media	  (incunable	  impreso	  
por	  Lambert	  Palmart	  en	  Valencia	  en	  1484).	  
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En	  el	  Regiment	  de	  la	  cosa	  publica,	  Eiximenis	  describe	  las	  costumbres	  y	  maneras	  que	  tienen	  que	  ser	  
observadas	  para	  conservar	   la	  cosa	  pública	  y	   las	   leyes	  que	   tienen	  que	  ser	   seguidas	  por	   todos	   los	  
miembros	  de	  la	  comunidad.	  Así,	  los	  fundamentos	  de	  la	  cosa	  pública	  son:	  la	  ley	  cristiana,	  las	  leyes	  
importantes	  y	  ventajosas,	  la	  conservación	  de	  la	  justicia,	  la	  tutela	  de	  fidelidad	  entre	  los	  hombres,	  la	  
regencia	  de	  buenos	  consejeros.	  Por	  otra	  parte,	  el	  Franciscano	  lista	  las	  cualidades	  negativas	  que	  la	  
comunidad	   tiene	   que	   evitar.	   De	   esta	   manera,	   los	   inútiles,	   los	   alcahuetes	   y	   los	   que	   practican	  
maleficios	  tienen	  que	  ser	  alejados,	  así	  como	  tienen	  que	  ser	  prohibidas	  las	  artes	  y	  oficios	  que	  dañan	  
a	  la	  cosa	  pública.	  Además,	  Eiximenis	  enumera	  situaciones	  perjudiciales	  para	  la	  comunidad,	  como	  
la	   multiplicación	   de	   regidores,	   juristas	   y	   sabios.	   También	   exalta	   la	   figura	   de	   los	   mercaderes,	  
definidos	   como	   la	   vida	   de	   la	   cosa	   pública,	   razón	   por	   la	   cual	   tienen	   que	   ser	   favorecidos.	   Al	  
contrario,	   son	  muy	   nocivos	   y	   tienen	   que	   ser	   expulsados	   los	   que	   regatean,	   practican	   la	   usura	   y	  
hacen	  negocios	  de	  forma	  poco	  clara.	  	  

En	  sus	  textos,	  Eiximenis	  elabora	  un	  esquema	  de	  comportamiento	  moral	  para	  los	  miembros	  de	  la	  
sociedad	   y	   finalizado	   a	   su	   contribución	   al	   interés	   público	   y	   al	   bien	   común.	   En	   efecto,	   teniendo	  
presente	  la	  compenetración	  entre	  la	  comunidad	  y	  el	  cuerpo	  cristológico	  y	  la	  comparación	  de	  sus	  
miembros	  con	  el	  cuerpo	  humano,	  los	  miembros	  de	  la	  comunidad,	  así	  entendidos,	  tienen	  que	  saber	  
cómo	  vivir	  y	   trabajar	  en	  armonía	  y	  coordinación	  para	  servir	  de	  utilidad	  pública.	  Tal	  esquema	  de	  
comportamiento	   pasa	   por	   diferentes	   estadios	   de	   la	   vida	   de	   las	   personas	   y	   varía	   según	   su	  
estamento.	  Por	  ejemplo,	  los	  ricos	  hombres	  ciudadanos	  se	  tienen	  que	  dedicar	  a	  estudiar	  y	  a	  leer	  en	  
sus	  casas	   libros	  notables	  sobre	  el	   regimiento	  de	   la	  comunidad	  o	  sobre	  su	  vida	  o	  sobre	  cualquier	  
tema	  provechoso,	  debiendo	  aprender	  sabiduría	  de	  forma	  que	  puedan	  gobernar	  bien	  y	  aconsejar	  a	  
la	  cosa	  pública	  cuando	  les	  sea	  pedido.	  Por	  otra	  parte,	  tienen	  que	  evitar	  las	  plazas	  y	  los	  lugares	  de	  
congregación	  que	  son	  inútiles	  para	  ellos	  y	  les	  distrae	  de	  su	  estudio	  (Regiment	  (1927),	  128-‐129).	  En	  
elDotzè,	  Eiximenis	  describe	  la	  educación	  que	  tiene	  que	  ser	  dada	  a	  la	  mano	  mayor,	  sus	  pasatiempos	  
y	   costumbres	   (Webster	   (1980b),	   37-‐38).	  Asimismo,	   las	  mujeres	   honradas	   y	   ricas	   y	   las	   doncellas	  
tienen	  que	  estar	  ocupadas	  en	  buenos	  ejercicios	  para	  que	  ayuden	  a	  la	  comunidad	  y	  a	  sus	  casas	  y	  se	  
guarden	   de	   ociosidad.	   Fuera	   del	   oficio	   divino,	   el	   estamento	   clerical	   tiene	   que	   estar	   orando	   o	  
estudiando	  las	  Escrituras	  (Regiment	  (1927),	  128-‐129).	  	  	  

Dentro	   de	   la	   ética	   planteada	   por	   Eiximenis,	   los	   comportamientos	   económicos	   tienen	   un	   papel	  
clave	   en	   tanto	   que	   los	   movimientos	   económicos	   están	   vinculados	   a	   ley	   de	   perfecta	   caridad	  
presente	  en	  el	  cuerpo	  urbano	  y	  cristológico.	  Así,	  en	  el	  principio	  del	  Regiment,	  el	   fraile	  se	  define	  
humilde	  servidor	  de	   Jesús	  Cristo	  que	  por	   la	   salud	  de	   la	  cosa	  pública	  murió	  en	  acto	  de	  soberana	  
caridad	   en	   el	   árbol	   de	   cruz	   (Regiment	   (1927),	   15,	   líneas	   19-‐24).	   Tal	   y	   como	   veremos	   a	  
continuación,	  a	  partir	  de	  la	  importante	  premisa	  dada	  por	  el	  sacrificio	  de	  Cristo	  para	  redimir	  a	  los	  
hombres,	   interpretado	   como	   acto	   de	   soberana	   humildad,	   caridad	   y	   auto	   desposesión,	   deriva	   la	  
moral	  prevista	  para	  los	  miembros	  de	  la	  comunidad	  en	  el	  campo	  político	  –	  económico.	  La	  actuación	  
de	  estos	  comportamientos	  morales	  garantiza	  poder	  estar	  dentro	  del	  perímetro	  de	  la	  comunidad,	  
mientras	  que,	  como	  los	  órganos	  infectos,	  quien	  no	  cumple	  con	  las	  normas	  previstas	  es	  expulsado	  
del	  cuerpo	  cívico.	  	  
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Por	   otra	   parte,	   además	   de	   a	   los	   miembros	   de	   la	   comunidad,	   Eiximenis	   describe	   también	   los	  
mecanismos	  necesarios	  para	  ser	  ciudadano	  de	  la	  comunidad.	  Así	  lo	  indican	  los	  más	  de	  doscientos	  
capítulos	  del	  Dotzè	  dedicados	  a	  describir	  el	  sentido	  y	  la	  función	  de	  la	  civitas	  y	  de	  sus	  habitantes.	  
Antes	  de	  examinar	  quien	  es	  propiamente	  civis	  dentro	  de	  la	  bona	  ciutat,	  el	  Franciscano	  describe	  la	  
fisionomía	   social	   y	   los	   caracteres	   propios	   del	   civis,	   llegando	   a	   realizar	   una	   operación	   de	  
antropología	   jurídica.	   Así,	   Eiximenis	   afirma	   que	   la	   ciudad	   no	   es	   simplemente	   habitada	   por	  
hombres,	  sino	  por	  homens	  qui	  fossen	  persones,	  traduciendo	  la	  definición	  “aristotélica”	  de	  ciudad	  
como	   “comunidad	   compuesta	   por	   un	   número	   considerable	   de	   personas”.	   De	   esta	   forma,	   la	  
composición	   de	   la	   civitas	  no	   depende	   de	   cuántos	   estén	   en	   ella,	   sino	   de	   los	   que	   dentro	   de	   ella	  
demuestren	  ser	  personas	  también,	  calidad	  demostrable	  a	  través	  de	  las	  actividades	  ejercidas	  y	  de	  
la	   capacidad	   discursiva.	   Según	   este	   razonamiento,	   para	   ser	   cives	   es	   necesario	   adquirir	   y	   hacer	  
visible	  una	  actitud	  ante	  la	  ciudadanía,	  demostrando	  que	  se	  ha	  entendido	  el	  sentido	  de	  pertenecer	  
y	  operar	  en	  la	  res	  publica.	  Tal	  participación	  se	  demuestra	  en	  sentido	  económico,	  por	  ejemplo,	  con	  
la	   voluntad	   de	   participar	   a	   la	   deuda	   pública	   teniendo	   riquezas.	   Por	   otra	   parte,	   el	   derecho	   a	   la	  
ciudadanía	  no	  es	  una	  adquisición	  permanente,	  sino	  que	  es	  un	  derecho	  eminentemente	  político	  y	  
vinculado	  a	  la	  idoneidad,	  medida	  según	  el	  nivel	  de	  capacidad	  y	  voluntad	  de	  empeñarse	  en	  el	  bien	  
de	  la	  res	  publica.	  Así,	  quien	  no	  es	  capaz	  de	  comprender	  y	  participar	  en	  la	  realización	  de	  este	  bien	  
comunitario	   no	   es	   llamado	   persona,	   sino	   que	   retrocede	   a	   la	   categoría	   de	   bestialidad.	   Es	   más,	  
según	  Eiximenis	  tal	  hombre	  es	  menos	  que	  un	  animal,	  puesto	  que	  ellos	  están	  dotados	  de	  sentido	  
comunitario.	   En	   la	  misma	  parte	  del	  Dotzè	  en	  el	   que	  el	   Franciscano	  examina	   los	  mecanismos	  de	  
acceso	  a	  la	  ciudadanía,	  se	  describe	  también	  la	  función	  de	  la	  moneda.	  De	  esta	  forma,	  el	  sistema	  de	  
acceso	  a	  la	  ciudadanía	  pasa	  también	  por	  un	  sistema	  de	  habilitación	  del	  uso	  éticamente	  consciente	  
de	  la	  moneda	  y	  del	  ingreso	  en	  el	  mercado	  civil	  (Evangelisti	  (2013a).	  	  

Como	  ha	   evidenciado	  Uña	   Juárez,	   en	   sus	   textos	   Eiximenis	   trata	   de	  política	   -‐	  moral	   o	   de	   ética	   –	  
política,	   es	   decir,	   realiza	   un	   tipo	   de	   reflexión	   que	   indaga	   sobre	   las	   condiciones	   morales	   de	   lo	  
político,	  para	  ser	  viable	  y	  digno	  de	  ser	  pensado.	  Por	  esta	  razón,	  para	  el	  Franciscano	  el	  verdadero	  
fundamento	   de	   la	   política	   reside	   en	   lo	   moral.	   En	   consecuencia,	   los	   fundamentos	   políticos	   que	  
propone,	   incluido	   el	   cristianismo,	   están	   entendidos	   en	   su	   dimensión	   moral,	   es	   decir,	   como	  
disposiciones	   interiores	   de	   rectitud	   capaces	   de	   conectar	   y	   corroborar	   las	   bases	   mismas	   de	   la	  
comunidad	  (Uña	  Juárez	  (1995),	  51-‐68).	  	  	  

	  

-‐ Pensamiento	  político	  

Por	   su	   razonamiento,	   Eiximenis	   ha	   sido	   interpretado	   como	   uno	   de	   los	   alabadores	   del	   sistema	  
político	   pactista.	   Este	   sistema	   de	   repartición	   y	   limitación	   del	   poder	   realizado	   en	   la	   Corona	   de	  
Aragón,	   preveía	   que,	   a	   través	   de	   una	   serie	   de	   órganos	   políticos,	   como	   las	   cortes,	   el	   poder	   del	  
monarca	   fuese	   limitado	  y	  ejercido	  en	  el	   territorio	  a	   través	  de	  unas	   instituciones	   representativas	  
del	  poder,	  como	  los	  bailes,	  al	  frente	  de	  la	  bailía,	  los	  veguers,	  al	  frente	  de	  las	  veguerías.	  

Para	  Eiximenis,	  el	  pacto	  es	  un	  pacte	  de	  senyoria,	  según	  el	  cual	  una	  comunidad	  se	  compromete	  a	  
obedecer	  a	  un	  señor	  o	  a	  un	  grupo	  de	  gobernantes	  elegidos,	  mientras	  que	  el	  señor	  o	  el	  grupo	  de	  
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gobernantes	  se	  comprometen	  a	  conservar	  las	  leyes	  y	  costumbres	  que	  se	  establecen	  en	  el	  convenio	  
con	   las	   limitaciones	   que	   convengan.	   El	   pacto	   de	   señoría	   fija	   los	   límites	   y	   las	   condiciones	   de	   la	  
obediencia.	  El	  concepto	  de	  señoría	  puede	  ser	  aplicado	  a	  una	  persona	  individual,	  como	  en	  el	  caso	  
de	  los	  monarcas,	  o	  a	  una	  colectividad,	  como	  en	  el	  caso	  de	  las	  repúblicas,	  por	  lo	  que	  tal	  concepción	  
equivaldría	  a	  una	  más	  moderna	  concepción	  de	  “poder”.	  El	  origen	  del	  poder	  político	  radica	  en	  el	  
pacto,	  por	  lo	  que	  el	  poder	  político	  equivale	  a	  un	  poder	  político	  legitimo	  (Olives	  Puig	  (1994),	  205-‐
241).	  Así,	  entre	  el	  pueblo	  y	  el	  señor	  se	  establece	  un	  pacto	  en	  el	  momento	  de	  la	  entronización	  del	  
monarca,	  que	  el	  rey	  tiene	  que	  respetar,	  para	  ser	  legítimo.	  De	  lo	  contrario,	  traicionado	  el	  pacto,	  y,	  
de	  esta	  forma,	   la	  cosa	  pública,	  cabe	   la	  posibilidad	  de	  que	  sea	  privado	  del	  ejercicio	  del	  poder	  (Le	  
gouvernement	  (2012),	  33-‐42);	  Webster	  (1980b),	  15-‐19).	  

Puesto	  que	  el	  Franciscano	  cree	  que	  todos	  los	  individuos	  que	  participan	  en	   la	  cosa	  pública	  tienen	  
que	  actuar	  para	  alcanzar	  el	  bien	  común,	  realizando,	  de	  esta	  forma,	  también	  el	  interés	  personal,	  la	  
limitación	  del	  poder	  de	  los	  regidores	  de	  la	  comunidad	  no	  reside	  sólo	  en	  la	  observación	  del	  pacto,	  
sino	   también	   	   en	   la	   finalidad	   del	   ejercicio	   de	   la	   autoridad,	   que	   es	   actuar	   en	   bien	   de	   la	   utilidad	  
pública	   y	   no	   la	   personal.	   Por	   lo	   tanto,	   Eiximenis	   rechaza	   la	   tiranía	   porque	   el	   tirano	   actúa	   para	  
realizar	  su	  interés	  personal	  y	  no	  el	  de	  la	  colectividad,	  convirtiéndose	  así	  en	  un	  perseguidor	  del	  bien	  
común	  y	  llevando	  a	  su	  fin	  a	  la	  cosa	  pública.	  Así,	  la	  tiranía	  sería	  el	  régimen	  opuesto	  a	  la	  monarquía,	  
pero	   también	   la	   desviación	   de	   otros	   tipos	   de	   regímenes	   políticos,	   como	   el	   oligárquico	   o	   el	  
democrático.	   Tanto	   en	   el	   caso	   del	   tirano	   auto	   impuesto,	   como	   en	   el	   caso	   del	   tirano	   que	   se	  
convierte	  en	  tal	  durante	  el	  ejercicio	  de	  gobierno,	  el	  tirano	  resulta	  ser	  un	  usurpador,	  en	  cuanto	  que	  
es	  un	  notorio	  ladrón	  de	  privilegios	  y	  poder	  que	  no	  le	  pertenecen	  legítimamente.	  Ante	  tal	  ejercicio	  
de	   poder,	   los	   súbditos	   están	   en	   su	   derecho	   de	   reclamar	   la	   interrupción	   de	   esta	  modalidad	   de	  
gobierno	  (Cortés	  Pachecho	  (2010),	  379-‐389).	  Además	  de	  en	  el	  caso	  del	  tirano,	  un	  príncipe	  puede	  
ser	  privado	  del	  poder	  en	  otros	  dos	  momentos:	  cuando	  demuestra	  públicamente	  que	  no	  quiere	  a	  la	  
cosa	  pública,	  por	  consecuencia	  mostrándose	  un	  ignorante	  en	  el	  régimen	  o	  enemigo	  del	  mismo	  por	  
lo	  que	   la	   cosa	  pública	  puede	  dejar	  de	  existir;	   cuando	  el	  príncipe	  no	  es	  provechoso	  para	   la	   cosa	  
pública,	  haciendo	  su	  bien	  particular	  en	  vez	  del	  bien	  público	  (Webster	  (1980b),	  27-‐28).	  	  

Por	  otra	  parte,	  el	  Franciscano	  describe	  la	  educación	  y	  costumbres	  que	  tiene	  que	  ejercer	  el	  príncipe	  
en	   su	   gobierno,	   para	   así	   conseguir	   una	   correcta	   regencia	   política	   (Webster	   (1980b),	   21-‐23).	  
Además,	   el	   ejercicio	   del	   poder	   del	   príncipe	   se	   apoya	   en	   sus	   oficiales	   por	   la	   vía	   de	   la	   justicia	  
(canciller	  o	  vicario);	  del	  consejo;	  para	  hacer	  ejecutar	  la	  justicia	  (gobernadores,	  bailes,	  veguers);	  o	  
administrativa	  (maestro	  racional	  y	  el	  tesorero).	  También,	   las	  personas	  que	  componen	  su	  cámara	  
(camarlengo,	  camareros,	   sastres	  etc.),	   su	  mesa	   (mayordomo,	  cocinero,	  medico	  etc.)	  y	   los	  que	   le	  
ayudan	   espiritualmente	   (capellán	   mayor,	   clérigos,	   confesor,	   limosneros)	   cumplen	   su	   función	  
respecto	   al	   príncipe	   (Webster	   (1980b),	   31)	   y,	   como	   consecuencia,	   hacia	   el	   buen	   ejercicio	   de	   su	  
poder.	  

Además,	  en	  el	  razonamiento	  de	  Eiximenis	  es	  necesario	  tener	  presente	  otro	  aspecto:	  la	  confluencia	  
entre	   comunidad	   como	   cuerpo	   urbano	   y	   como	   cuerpo	   cívico	   y	   cristológico.	   En	   este	   sentido,	   la	  
responsabilidad	  de	  los	  regidores	  no	  es	  sólo	  hacia	  los	  miembros	  de	  la	  cosa	  pública,	  sino	  sobre	  todo	  
hacia	   Cristo,	   cabeza	   de	   la	   comunidad.	   Por	   lo	   tanto,	   la	   doctrina	   dada	   por	   Jesús	   define	   en	   clave	  
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pactista	   la	   relación	   entre	   los	   cives	   y	   la	  monarquía	   y	   establece	   una	   fidelización	   entre	   el	   rey	   y	   el	  
ciudadano.	  A	  partir	  del	   valor	  político	  asumido	  por	  Cristo,	  en	   sus	   textos	  Eiximenis	   construye	  una	  
serie	  de	  símbolos	  identificadores	  que	  se	  convierten	  en	  un	  elemento	  esencial	  del	  vínculo	  entre	  los	  
cives	  –	   fideles	  y	   las	  res	  publica	  a	  nivel	  de	  responsabilidad	  política,	  pero	  también	  económica.	  Así,	  
por	   ejemplo,	   el	   monarca	   tiene	   que	   garantizar	   el	   respeto	   del	   título	   y	   del	   tenor	   de	   la	   moneda,	  
propiedad	  de	  toda	  la	  comunidad.	  Por	  esta	  razón,	  si	  el	  monarca	  devaluara	  la	  moneda,	  perjudicando	  
por	   tanto	   a	   la	   comunidad,	   él	   mismo	   estaría	   sujeto	   a	   las	   penas	   previstas	   por	   la	   devaluación	  
monetaria	  en	   las	  que	  se	   incluye	   la	  pena	  capital.	  A	   través	  de	  estas	  normas,	  se	  va	  confirmando	   la	  
confianza	  hacia	  el	  mercado,	  una	  confianza	  que	  al	  mismo	  tiempo	  coincide	  con	  la	  fidelidad	  política,	  
económica	  y	  religiosa.	  Por	  otra	  parte,	  el	  Cristo	  político	  de	  Eiximenis	  no	  es	   la	  figura	  divina	  que	  se	  
hace	  metáfora	  suprema	  del	  corpus	  mysticum	  de	   la	  comunidad	  eclesiástica	  o	   laica,	  sino	  el	  Cristo,	  
máxima	  encarnación	  de	  la	  humilitas	  y	  de	  la	  paupertas	  voluntaria.	  El	  acto	  de	  máxima	  caridad	  y	  de	  
auto	  desposesión	  voluntaria,	  constituida	  por	  el	  sacrificio	  de	  Jesús	  en	  la	  cruz,	  es	  decodificado	  según	  
dos	   claves	  políticas.	   En	  primer	   lugar,	   tal	   sacrificio	   tiene	   sentido	  para	  aquella	   comunidad	  política	  
que	   cumple	   ciertos	   requisitos	   éticos,	   económicos,	   civiles	   e	   institucionales.	   En	   segundo	   lugar,	   el	  
valor	   pedagógico	   de	   Cristo	   sirve	   para	   dar	   sacralidad	   y	   legitimación	   a	   una	   comunidad	   civil	  
exclusivamente	  cristiana	  y	  cristomimética,	  si	  se	  corresponde	  al	  ejemplo	  de	  buena	  administración	  
de	  la	  cosa	  pública,	  realizado	  por	  Cristo	  y	  los	  apóstoles.	  De	  esta	  forma,	  en	  sus	  textos	  Eiximenis	  va	  
formando	  lexemas	  claves	  para	  dar	  sentido	  y	  producir	  consentimiento	  político	  y	  civil	  a	  la	  estructura	  
política	  de	  la	  comunidad	  (Evangelisti	  (2009b),	  65-‐90).	  	  

A	   pesar	   de	   su	   relevante	   razonamiento,	   según	   la	   autora	   Cortés	   Pacheco,	   Eiximenis	   ha	   pasado	  
desapercibido	   entre	   aquellos	   pensadores	   que	   constituyeron	   el	   pensamiento	   político	   medieval	  
hispánico.	  Aunque	  su	  producción	  literaria	  sea	  variada,	  su	  reflexión	  política	  constituye	  una	  síntesis	  
del	  pensamiento	  político	  medieval	  que	  le	  sitúa	  a	  la	  cabeza	  de	  los	  tratadistas	  medievales.	  En	  efecto,	  
el	   Franciscano	   ilustraría	   a	   los	  monarcas	   y	   gobernantes	   de	   su	   época	   en	   las	   correctas	   formas	   de	  
gobierno	   de	   la	   cosa	   pública,	   llegando	   a	   desarrollar	   un	   corpus	   teológico	   y	   filosófico	   de	  marcada	  
base	  aristotélica	  (Cortés	  Pachecho	  (2010),	  379-‐389).	  	  

	  

Uno	  de	   los	   autores	  más	   influyentes	  en	   la	   visión	  política	  de	  Eiximenis,	   es	  el	   también	   franciscano	  
Juan	   de	   Gales,	   cuyas	   obras	   estaban	  muy	   presentes	   en	   Cataluña,	   tanto	   que	   son	   traducidas	   a	   la	  
lengua	  vernácula.	  Como	  se	  ha	  visto,	  el	  Gerundense	  poseía	  ejemplares	  de	  la	  obra	  del	  Galés	  en	  su	  
biblioteca.	   Además	   de	   Eiximenis,	   el	   papa	   Benedicto	   XIII	   y	   los	   reyes	   Martín	   el	   Joven,	   Martín	   el	  
Humano,	  María	  de	  Castilla	  y	  Alfonso	  el	  Magnánimo	  tuvieron	  algunas	  de	  las	  obras	  de	  Juan	  de	  Gales.	  
También	   se	   ha	   encontrado	   rastro	   de	   los	   textos	   del	   franciscano	   en	   las	   bibliotecas	   de	   algunos	  
representantes	  de	  la	  nobleza,	  de	  la	  burguesía	  y	  entre	  los	  mercaderes.	  Estos	  datos	  hacen	  creer	  al	  
autor	  Guardiola	  que	  la	  influencia	  de	  Juan	  de	  Gales	  en	  Cataluña	  fue	  amplia	  y	  profunda,	  alcanzando	  
varios	   estratos	   de	   la	   sociedad.	   En	   cuanto	   a	   Eiximenis,	   la	   influencia	   de	   Juan	   de	   Gales	   incide	  
directamente	  en	  la	  cuestión	  de	  las	  fuentes	  utilizadas	  por	  el	  Gerundense.	  En	  palabras	  de	  Guardiola,	  
entre	   los	  dos	   franciscanos	  hay	  una	   íntima	  dependencia.	  Posiblemente,	  Eiximenis	  pudo	  entrar	  en	  
contacto	   con	   los	   tratados	   de	   Juan	   de	   Gales	   durante	   su	   estancia	   a	   Oxford.	   El	   Gerundense	  
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recomienda	  la	  obra	  del	  menor	  galés	  y	  utiliza	  ampliamente	  al	  Communiloquium	  en	  la	  redacción	  del	  
Regiment	  de	  la	  cosa	  publica	  (Guardiola	  Alcover	  (1989),	  330-‐365).	  Otro	  autor	  influyente	  en	  la	  visión	  
política	   de	   Eiximenis	   es	   John	   de	   Salisbury,	   cuyo	   Policratus	   está	   presente	   frecuentemente	   en	   el	  
Regiment.	  No	  obstante,	  según	  Hauf,	  el	  Gerundense	  no	  consulta	  directamente	  el	   texto	  del	  autor,	  
sino	   que	   lo	   menciona	   a	   través	   del	   uso	   hecho	   por	   Juan	   de	   Gales	   en	   el	   Communiloquium	   (Hauf	  
(1992),	  239-‐262).	  

	  

-‐ Moral	  económica	  

Eiximenis	   dedica	   sólo	   una	   obra	   especifica	   al	   tema	   económico:	   el	   Tractat	   d’usura.	   El	   tratado,	  
redactado	  entre	  el	  año	  1374	  y	  el	  1383,	  ha	  llegado	  incompleto,	  pues	  se	  conservan	  sólo	  trece	  de	  los	  
veinte	  y	  ocho	  capítulos	  en	   los	  que	  estaba	  planeado.	  Eiximenis	  empieza	   la	  obra	   sosteniendo	  que	  
Jesús,	  príncipe	  y	  señor,	  soberanamente	  franco	  y	  liberal,	  promete	  dar	  recompensas	  abundantes	  a	  
sus	   leales	   servidores.	   Por	   esta	   razón,	   quien	   quiera	   esta	   recompensa,	   no	   tiene	   que	   tener	   en	  
consideración	  de	  la	  ganancia	  temporal,	  sino	  sólo	  por	  el	  amor	  de	  Jesús.	  Con	  tal	  de	  mejor	  observar	  
este	  mandamiento,	  trata	  brevemente	  de	  la	  usura	  temporal	  según	  el	  orden	  que	  sigue	  en	  el	  tratado.	  
De	  acuerdo	  con	  los	  doctores,	  según	  Eiximenis	  la	  usura	  es	  toda	  ganancia	  temporal	  que	  llega	  a	  quien	  
presta	  según	  un	  pacto	  anterior	  o	  por	  fuerza.	  De	  acuerdo	  con	  esta	  definición,	  el	  Fraile	  trata	  la	  usura	  
en	  cuatro	  partes:	  cuando	  consta	  de	  una	  ganancia	  temporal,	  es	  decir	  todo	  lo	  que	  entra	  bajo	  el	  valor	  
o	  la	  estima	  pecuniaria;	  cuando	  se	  cumple	  en	  un	  contrato	  de	  préstamo	  expresado,	  o	  sea,	  cuando	  se	  
presta	  con	  la	  esperanza	  de	  una	  ganancia,	  o	  escondido,	  es	  decir	  cuando	  quien	  presta	  en	  fraude	  de	  
usura	  da	  otro	  nombre	  al	  préstamo;	  cuando	  quien	  presta	  tiene	  voluntad	  de	  conseguir	  la	  ganancia;	  
cuando	   hay	   un	   pacto	   anterior	   o	   forzado.	   En	   este	   capítulo,	   el	   Fraile	   describe	   los	   tres	   pactos	  
usureros	   más	   conocidos	   que	   se	   hacen	   cuando	   el	   capital	   y	   la	   ganancia	   se	   ponen	   como	   ciertos;	  
cuando	   el	   capital	   es	   puesto	   como	   cierto	   y	   la	   ganancia	   según	   la	   fortuna;	   cuando	   la	   ganancia	   es	  
estipulada	  como	  cierta	  y	  el	  capital	  es	  dejado	  a	   la	   fortuna.	  Tras	  haber	  proporcionado	  una	  amplia	  
definición	  de	  la	  usura,	  el	  Franciscano	  enseña	  por	  qué	  la	  usura	  está	  prohibida.	  Así,	  argumenta	  por	  
qué	   la	   usura	   es	   contraria	   a	   la	   ley	   natural,	   a	   la	   ley	   divina	   y	   al	   derecho,	   canónico,	   civil	   y	   del	  
emperador.	  A	  continuación,	  Eiximenis	  expone	  algunas	  razones	  por	  las	  que	  la	  usura	  no	  es	  pecado,	  
describiendo	   siete	   casos	   posibles	   en	   los	   que	   es	   lícito	   recibir	  más	   del	   capital	   en	   un	   contrato	   de	  
préstamo.	  Después,	  presenta	  unos	  casos	  dudosos	  de	  feu,	  censales	  muertos,	  violarios	  y	  mogubells,	  
estos	  últimos	  divididos	  en	  siete	  especies.	  En	  la	  parte	  conocida	  del	  Tractat	  d’usura	  puede	  leerse	  el	  
razonamiento	  del	  Franciscano	  hasta	   la	  primera	  especie	  de	  mogubells.	  El	   tratado	  seguiría	  con	   las	  
otras	   especies	   y	   se	   concluiría	   con	   los	   capítulos	   sobre	   las	   penas	   para	   los	   usureros	   públicos,	  
indicando	  cuáles	  son	  los	  usureros	  públicos	  y	  notorios;	  las	  vías	  por	  las	  cuales	  es	  necesario	  destruir	  a	  
los	  usureros;	  la	  restitución	  de	  las	  usuras.	  	  	  

Fuera	  del	  Tractat	  d’usura,	  Eiximenis	  no	  dedica	  otras	  obras	  especificas	  al	  tema	  económico,	  sino	  que	  
distribuye	  sus	  consideraciones	  a	  lo	  largo	  de	  su	  producción	  escrita	  y	  en	  textos	  que	  examinan	  otras	  
temáticas,	   pero	   en	   las	   cuales	   se	   terminan	   vinculando	   actitudes	   y	   comportamientos	   económicos	  
por	  razones	  éticas.	  En	  particular,	  queremos	  destacar	  las	  reflexiones	  contenidas	  en	  cuatro	  obras	  de	  
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carácter	  diferente	  y	  que	  resultan	  indicativas	  de	  la	  articulación	  del	  pensamiento	  económico-‐	  moral	  
de	  Eiximenis:	  el	  Terç	  del	  Crestià,	  el	  Dotzè	  del	  Crestià,	  el	  Regiment	  de	  la	  cosa	  publica	  y	  el	  Libre	  de	  les	  
dones.	  

	  

a) El	  “Tractat	  d’avaricia”	  del	  “Terç	  del	  Crestià”	  

Como	   había	   anticipado	   en	   el	  Tractat	   d’usura,	  Eiximenis	   vuelve	   sobre	   el	   tema	   de	   la	   usura	   en	   el	  
Tractat	  de	  avaricia	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  79,	  72-‐75),	  compuesto	  por	  los	  capítulos	  del	  746	  al	  
792,	  contenidos	  en	  el	  más	  extenso	  Terç	  del	  Crestià,	  dedicado	  al	  mal	  y	  a	   los	  pecados.	  Además,	  el	  
Fraile	  se	  proponía	  tratar	  de	  la	  usura	  en	  el	  Setè	  del	  Crestià,	  texto	  finalmente	  no	  redactado.	  Por	  otra	  
parte,	  se	  ha	  podido	  determinar	  que	  el	  Tractat	  d’usura	  es	  anterior	  al	  Terç	  e	  independiente	  del	  Setè	  
(Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  10).	  

El	  Tractat	  de	  avaricia	  empieza	  enseñando	  qué	  significa	  la	  avaricia,	  definida	  como	  un	  inmoderado	  
apetito	  de	  poseer	  y	  retener	  bienes	  temporales,	  justificando	  como	  resultado	  ser	  un	  gran	  pecado	  y	  
describiendo	   las	   consecuencias	   que	  desencadena	   en	   el	   hombre.	  A	   continuación,	   Eiximenis	   trata	  
sobre	  la	  primera	  especie	  de	  avaricia,	  es	  decir	  la	  usura,	  describiendo	  cómo	  la	  usura	  está	  presente	  
en	  los	  contratos	  de	  préstamos	  de	  forma	  expresa	  o	  escondida	  y	  cómo	  el	  hombre	  puede	  ser	  usurero	  
sólo	   a	   través	   de	   la	   intención.	   Como	   en	   el	   Tractat	   de	   usura,	   el	   Franciscano	   describe	   los	   tres	  
principales	  pactos	  usureros	  y	  los	  casos	  en	  los	  que	  es	  posible	  recibir	  más	  beneficios	  que	  el	  capital	  
sin	   peligro	   de	   usura.	   Concluida	   la	   descripción	   de	   la	   usura,	   Eiximenis	   pasa	   a	   definir	   la	   simonía,	  
detallando	   los	   casos	   en	   que	   se	   comete	   simonía.	   Además,	   el	   Fraile	   realiza	   unas	   consideraciones	  
generales	   sobre	   las	   riquezas,	   de	   forma	   que	   el	   pecado	   de	   avaricia	   no	   altere	   al	   hombre	   rico,	  
describiendo	  las	  funciones	  de	  las	  riquezas	  en	  la	  comunidad	  y	  las	  normas	  a	  seguir,	  por	  ejemplo	  en	  
materia	  de	  comida	  y	  vestimenta.	  Finalmente,	  concluye	  dando	  siete	  remedios	  a	  través	  de	  los	  cuales	  
combatir	  el	  pecado	  de	  avaricia.	  	  

La	  confrontación	  realizada	  por	  Hernando	  i	  Delgado	  entre	  algunas	  de	  las	  secciones	  del	  Tractat	  de	  
usura	   y	   los	   cinco	   capítulos	   del	   Tractat	   de	   avaricia	   dedicados	   a	   la	   usura,	   permite	   notar	   dos	  
aspectos:	  por	  un	  lado,	  el	  fuerte	  parecido	  en	  los	  dos	  tratados	  sobre	  la	  usura;	  por	  el	  otro,	  el	  carácter	  
sintetizador	  de	   la	  argumentación	  sobre	   la	  usura	  del	  Tractat	  de	  avaricia,	  frente	  a	  una	  descripción	  
más	   detallada	   del	   Tractat	   de	   usura.	   En	   efecto,	   Eiximenis	   concluye	   la	   descripción	   de	   la	   primera	  
especie	   de	   avaricia,	   es	   decir	   la	   usura,	   afirmando	   querer	   tratar	  más	   ampliamente	   el	   argumento,	  
algunas	   dudas	   y	   el	   tema	   de	   la	   restitución	   de	   las	   usuras	   en	   el	   Setè	   del	   Crestià.	   Por	   esta	   razón,	  
leyendo	   las	   explicaciones	   de	   Eiximenis	   sobre	   la	   usura,	   se	   puede	   tener	   cierta	   sensación	   de	  
frustración	  al	  descubrir	  que	  en	  el	  Tractat	  de	  usura	  el	  Gerundense	  promete	  tratar	  más	  del	  tema	  en	  
el	  Tractat	  de	  avaricia	  y,	  en	  éste,	  vuelve	  a	  proponer	  una	  argumentación	  mayor	  en	  el	  séptimo	  libro	  
del	  Crestià,	  texto	  que	  finalmente	  no	  redacta	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985).	  	  

Sin	   embargo,	   tanto	   la	   composición	   escrita	   conservada,	   como	   la	   concebida	   son	   indicadoras	   de	  
diferentes	  aspectos	  del	  pensamiento	  de	  Eiximenis.	  En	  primer	  lugar,	  parece	  evidente	  el	  interés	  del	  
Fraile	   hacia	   la	   materia	   de	   la	   usura,	   de	   la	   cual	   se	   ocupa,	   y	   promete	   ocuparse,	   tanto	   en	   obras	  
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dedicadas	  exclusivamente	  al	  tema,	  es	  decir	  el	  Tractat	  de	  usura,	  como	  en	  textos	  de	  carácter	  más	  
amplio	   con	  el	   cual	   relaciona	  el	   argumento	  de	   la	  usura,	   como	  en	  el	   caso	  del	  Tractat	  de	  avaricia,	  
contenido	  en	  el	  Terç	  del	  Crestià,	  dedicado	  al	  mal	  en	  general	  y	  a	  los	  pecados,	  y	  el	  Setè	  del	  Crestià,	  
dedicado	  a	  cómo	  el	  hombre	  tiene	  que	  alabar	  el	  Señor	  según	  su	  ley	  y	  diferentes	  mandamientos.	  	  

Así,	   el	  Tractat	   de	   avaricia	  no	   pretende	   ser	   una	   disertación	   que	   plantee	   conceptos	   capitales	   del	  
discurso	   económico,	   sino	   que,	   a	   partir	   del	   tema	   común	  de	   la	   avaricia,	   retoma	   algunas	   ideas	   ya	  
anteriormente	  expuestas	  en	  la	  producción	  escrita	  franciscana	  y	  del	  mismo	  autor,	  reelaborándolas	  
sintéticamente	  para	  su	  utilización	  práctica	  en	  la	  sociedad.	  En	  este	  sentido,	  es	  clarificador	  el	  uso	  del	  
catalán	  como	  lengua	  escrita	  y	  el	  trato	  del	  “tu”	  con	  el	  que	  el	  Fraile	  se	  dirige	  al	  lector	  de	  su	  obra.	  

A	   su	   vez,	   la	   universalidad	   y	   permeabilidad	   de	   la	   presencia	   del	   tema	   de	   la	   usura,	   nos	   indica	   la	  
importancia	  atribuida	  por	  el	  autor	  a	  la	  difusión	  del	  conocimiento	  sobre	  la	  cuestión.	  En	  este	  caso	  la	  
consideración	  de	   la	   usura	  no	   es	   sinónimo	  de	  un	   análisis	   jurídico	   y	   profundo	  del	   argumento	  por	  
parte	  de	  Eiximenis,	  sino	  de	  una	  difusión	  sintética	  del	  tema,	  como	  demuestra	  el	  Tractat	  de	  avaricia,	  
en	   la	   que	   se	   premia	   el	   aspecto	   práctico	   y	   moralizador	   para	   el	   lector.	   Como	   explicita	   por	   el	  
Franciscano	  en	  el	  capítulo	  760,	  el	  Tractat	  de	  avaricia	  se	  propone	  tratar	  brevemente	  la	  usura	  y	  la	  
simonía	   para	   ofrecer	   “alcuna	   direccion	   e	   relevament	   de	   trebayl”	   al	   lector,	   que,	   si	   quisiera	  
profundizar	  en	  el	  tema,	  puede	  consultar	  las	  futuras	  redacciones.	  	  

El	   interés	   de	   Eiximenis	   hacia	   la	   usura	   está	   relacionado	   con	   una	   intención	   más	   general	   de	  
proporcionar	  un	  ejemplo	  moral	  de	  conducta	  económica,	  motivado	  por	  el	  objetivo	  de	  difundir	  un	  
correcto	  conocimiento	  sobre	  la	  circulación	  de	  los	  bienes	  en	  la	  comunidad,	  para	  así	  obtener	  el	  bien	  
común	  y	  que	  se	  cumpla	  la	  utilidad	  pública.	  El	  propósito	  pedagógico	  del	  fraile	  se	  muestra	  a	  través	  
del	   uso	   de	   ejemplos	   prácticos	   y	   de	   anécdotas	   que	   resultan	   familiares	   al	   lector	   (como	   en	   los	  
ejemplos	  protagonizados	  por	  Pau	  y	  Pere),	  además	  de	  una	  forma	  directa	  de	  dirigirse	  al	  recepetos	  
de	  manera	  ejemplarizante	  (“axi	  com	  si	  yo	  te	  prestara”	  etc.).	  	  

Como	   se	   ha	   argumentado	   en	   un	   artículo	   de	   próxima	   publicación19,	   la	   confrontación	   de	   la	  
exposición	  del	  Tractat	  de	  avaricia	  con	  el	  Tratado	  sobre	  los	  contratos	  de	  Pedro	  de	  Juan	  Olivi,	  uno	  
de	  los	  textos	  más	  representativos	  del	  pensamiento	  económico	  del	  autor	  franciscano,	  ha	  mostrado	  
la	   semejanza	   en	   varios	   puntos	   de	   los	   dos	   tratados.	   Así,	   la	   analogía	   de	   algunos	   conceptos	   y	  
ejemplos	  presentados	  por	  Olivi	  que	  aparecen	  también	  en	  el	  tratado	  de	  Eiximenis	  hace	  pensar	  que	  
el	  Gerundense	  conociera	  la	  obra	  de	  su	  antecesor.	  A	  pesar	  de	  que	  el	  Tratado	  sobre	  los	  contratos	  de	  
Olivi	   no	   aparezca	   en	   la	   parte	   del	   inventario	   que	   se	   conserva	   de	   la	   biblioteca	   de	   Eiximenis,	   al	  
contrario	  de	  otras	  obras	  del	  Narbonense,	  no	  podemos	  descartar	  que	  no	  se	  encontrase	  en	  las	  cajas	  
de	  la	  biblioteca	  perdidas	  o	  que	  Eiximenis	  haya	  consultado	  el	  texto	  anteriormente	  y	  no	  poseyera	  un	  
ejemplar	  sino	  notas	  de	  la	  obra	  de	  Olivi.	  A	  pesar	  de	  que	  el	  Gerundense	  no	  mencione	  explícitamente	  
a	  Olivi	  como	  fuente	  para	  su	  tratado	  sobre	  la	  usura,	  hay	  que	  tener	  presentes	  dos	  elementos:	  por	  un	  
lado,	   la	   condena	   de	   las	   obras	   de	   Olivi,	   por	   lo	   que,	   incluso	   Bernardino	   de	   Siena,	   no	   cita	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
19	   “Pedro	   de	   Juan	   Olivi	   y	   Francesc	   Eiximenis,	   ejemplos	   de	   la	   circulación	   de	   las	   ideas	   ético	   -‐	   económicas	   en	   el	  
Mediterráneo”,	  La	  Corona	  d’Aragó	  a	  la	  Mediterrania	  collana	  ISEM,	  en	  c.d.e.	  



	  

243	  
	  

explícitamente	   al	   Narbonense	   a	   pesar	   de	   utilizarlo	   como	   fuente,	   y	   por	   otro,	   la	   costumbre	   de	  
Eiximenis	   de	   usar	   varias	   fuentes	   indirectas	   sin	  mencionarlas	   claramente	   en	   su	   obra.	   Sobre	   este	  
punto,	  podemos	  hacer	  una	  confrontación	  con	   lo	  que	  ha	  sido	  alegado	  por	  Hernando	   i	  Delgado	  a	  
propósito	   del	   Tractat	   d’usura.	   En	   efecto,	   el	   estudioso	   sostiene	   haber	   comprobado	   citas	  
indeterminadas	  y	  dependencias	  tácitas	  de	  autores	  cuyos	  nombres	  no	  se	  encuentran	  en	  el	  tratado,	  
como,	  por	  ejemplo,	  Duns	  Scoto,	  Tomás	  de	  Aquino,	  Alejandro	  de	  Alejandria	  y	  Bernat	  de	  Puigcercós.	  
Concluyendo	  el	  estudio	  sobre	  las	  fuentes,	  el	  editor	  del	  Tractat	  d’usura	  afirma	  que	  Eiximenis	  había	  
sido	  un	  buen	  compilador	  utilizando	   las	  obras	  que	   tenía	  alrededor	   con	  plena	   libertad.	  En	  efecto,	  
parece	   que	   el	   Fraile	   hubiera	   consultado	   directamente	   a	   algunos	   de	   los	   autores	   citados	   en	   el	  
Tractat	  d’usura,	  mientras	  que	  el	  uso	  de	  otras	  fuentes	  se	  podría	  deber	  a	  su	  estancia	  en	  centros	  de	  
estudio	   europeos	   (Hernando	   i	   Delgado	   (1985),	   27-‐33).	   En	   el	   caso	   del	   Tractat	   de	   avaricia,	  
podríamos	   encontrarnos	   frente	   a	   un	   uso	   tácito	   de	   la	   obra	   sobre	   los	   contratos	   de	   Olivi,	   como	  
parecen	   indicar	   las	   coincidencias	  entre	   la	  exposición	  de	  Eiximenis	   y	   la	  obra	  del	  Narbonense.	   Sin	  
embargo,	   para	   poder	   avalar	   tal	   tesis	   de	   forma	   más	   concluyente,	   será	   necesario	   esperar	   una	  
edición	   moderna	   del	   Tractat	   de	   avaricia	   para	   poder	   ofrecer	   un	   estudio	   completo	   más	   en	  
profundidad.	  De	  momento,	   la	  confrontación	  entre	   las	  opiniones	  económicas	  de	   los	   frailes	  Pedro	  
de	   Juan	  Olivi	  y	  Francesc	  Eiximenis	  es	  un	  buen	   indicio	  de	   la	  circulación	  y	  evolución	  de	  conceptos	  
ético	  –	  económicos	  elaborados	  por	  los	  autores	  franciscanos	  en	  el	  área	  Mediterránea.	  En	  efecto,	  la	  
reflexión	  más	  elaborada	  de	  Olivi	  alrededor	  del	  valor	  del	  precio,	  de	  los	  contratos,	  de	  la	  usura	  y	  su	  
restitución	  es,	  en	  algunos	  de	  sus	  aspectos,	  retomada	  por	  Eiximenis	  de	  forma	  sintética	  y	  en	  lengua	  
vernácula,	   para	   ofrecer	   un	   manual	   actitudinal	   fácilmente	   accesible	   al	   ciudadano	   dedicado	   a	  
operaciones	  económicas.	  

La	  reflexión	  sobre	  la	  usura	  hecha	  por	  Eiximenis	  en	  el	  Tractat	  d’usura	  y	  en	  el	  Tractat	  de	  avaricia	  no	  
representa	  una	   contribución	  original	   a	   la	  materia.	   En	  efecto,	  el	   Franciscano	  no	  profundiza	   en	  el	  
tratamiento	   doctrinal	   de	   la	   usura	   elaborado	   hasta	   el	   momento	   sino	   que	   parece	   sintetizar	   y	  
simplificar	  la	  elaboración	  moral	  económica	  producida	  con	  anterioridad,	  para	  adaptarla	  a	  su	  propia	  
área	   geográfica	   y	   difundirla	   entre	   aquellos	   operadores	   financieros	   laicos	   que	   se	   encuentran	   en	  
situaciones	  parecidas	  a	  las	  descritas	  en	  el	  tratado.	  Por	  otro	  lado,	  la	  elección	  de	  la	  lengua	  vernácula	  
y	  el	  uso	  de	  un	  estilo	  que	  acerca	  al	  lector	  a	  las	  prácticas	  descritas,	  a	  través	  del	  trato	  del	  “tú”	  y	  de	  
ejemplos	   reconocibles,	   indican	   que	   la	   preocupación	   principal	   del	   Franciscano	   es	   presentar	   un	  
razonamiento	  económico	  que	  pueda	  ser	  entendido	  y	  resulte	  accesible	  a	  un	  público	  amplio.	  Por	  lo	  
tanto,	  serían	  estos	  los	  elementos	  originales	  y	  destacables	  de	  la	  producción	  del	  Gerundense.	  

	  

b) El	  “Regiment	  de	  la	  cosa	  publica”	  

El	  Regiment	   de	   la	   cosa	  publica	  presenta	  de	   forma	   clara	   la	   consideración	  de	   Eiximenis	   del	   papel	  
ejercido	  por	   los	  mercaderes	  en	   la	  economía	  de	   la	   comunidad.	   En	   los	   capítulos	  33	  y	  34,	   el	   fraile	  
explica	  cómo	  los	  mercaderes	  son	  la	  vida	  de	  la	  cosa	  pública	  y	  que,	  por	  esta	  razón,	  tienen	  que	  ser	  
favorecidos.	   En	   efecto,	   considerando	   que	   cada	  miembro	   de	   la	   comunidad	   tiene	   que	   actuar	   en	  
favor	  del	  provecho	  de	  la	  cosa	  pública	  según	  sus	  posibilidades,	  entre	  los	  oficios	  que	  más	  favorecen	  
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el	  buen	  estamento	  de	  la	  comunidad	  se	  encuentra	  el	  de	  la	  mercadería.	  De	  hecho,	  la	  tierra	  donde	  la	  
mercadería	   corre	   y	   abunda	   está	   siempre	   llena,	   fértil	   y	   en	   buen	   estado.	   Por	   esta	   razón,	   los	  
mercaderes	  tienen	  que	  ser	  favorecidos	  sobre	  todos	  los	  seglares	  del	  mundo,	  porque	  son	  la	  vida	  de	  
la	  tierra	  donde	  se	  encuentran,	  el	  tesoro	  de	  la	  cosa	  pública,	  el	  alimento	  de	  los	  pobres,	  el	  brazo	  de	  
toda	  buena	   transacción,	  el	   cumplimiento	  de	  cada	  negocio.	   Sin	   los	  mercaderes,	   las	   comunidades	  
caen,	  los	  príncipes	  se	  convierten	  en	  tiranos,	  los	  jóvenes	  se	  pierden,	  los	  pobres	  lloran.	  En	  efecto,	  ni	  
los	  caballeros	  ni	   los	  ciudadanos	  que	  viven	  de	   las	  rentas	  se	  preocupan	  de	  dar	  grandes	   limosnas	  y	  
sólo	   los	   mercaderes	   son	   grandes	   limosneros,	   siendo	   así	   grandes	   padres	   y	   hermanos	   dela	   cosa	  
pública,	  sobre	  todo	  cuando	  son	  hombres	  buenos	  y	  de	  buena	  conciencia.	  Dios	  señala	  en	  ellos	   las	  
grandes	  maravillas	  y,	  por	  esta	  razón,	  se	  alzan	  sobre	  los	  demás	  dentro	  de	  la	  comunidad.	  Además,	  
los	  mercaderes	  hacen	  más	  bien	  al	  mundo	  que	  todos	  los	  demás.	  Eiximenis	  considera	  sin	  duda	  que	  
Dios	  da	  a	  los	  mercaderes	  una	  misericordia	  especial	  en	  la	  vida	  y	  en	  la	  muerte	  por	  el	  gran	  provecho	  
que	  proporcionan	  a	  la	  cosa	  pública	  y	  por	  los	  grandes	  trabajos	  que	  sufren	  en	  mar	  y	  tierra	  y	  a	  causa	  
de	  las	  grandes	  ansias	  que	  viven.	  Por	  esta	  razón,	  toda	  la	  cosa	  pública	  tiene	  que	  ofrecer	  siempre	  una	  
oración	   especial	   a	   los	  mercaderes	   (Regiment	   (1927),	   167-‐169).	   Por	   estos	  motivos,	   los	   príncipes	  
tienen	  que	   favorecer	   a	   los	  mercaderes,	   defendiéndoles	   por	  mar	   y	   tierra	   y	   evitar	   agravarlos	   con	  
peajes	  o	  cualquier	  otra	  carga.	  Al	  contrario,	  tienen	  que	  acoger	  a	  los	  mercaderes	  en	  sus	  tierras	  como	  
a	  hijos	  y	  con	  mucho	  amor,	  porque,	  con	  la	  venida	  de	  los	  mercaderes,	   los	  príncipes	  y	  sus	  súbditos	  
recibirán	  una	  gran	  ganancia.	  Además,	  es	  aconsejable	  que	  en	  favor	  de	   la	  mercadería	  se	  otorguen	  
grandes	   privilegios,	   gracias	   especiales	   y	   honores	   mayores	   que	   a	   otras	   gentes.	   Jamás	   hay	   que	  
rechazar,	  ni	  dificultar	  a	  los	  mercaderes,	  sea	  cual	  sea	  su	  lugar	  de	  proveniencia,	  incluso	  si	  vinieran	  de	  
tierras	  de	  enemigos,	  si	  lo	  que	  se	  quiere	  obtener	  son	  amigos.	  Además,	  en	  favor	  de	  la	  mercadería,	  
los	  antiguos	  y	  sabios	  aconsejan	  que	  sea	  prohibido	  comprar	  rentas	  y	  violarios	  a	  todos	  aquellos	  que	  
puedan	   comerciar,	   porque,	   a	   pesar	   de	   que	   estas	   cosas	   se	   puedan	   tener	   de	   forma	   correcta,	  
dificultan	  la	  mercadería	  que,	  sin	  punto	  de	  comparación,	  es	  mejor	  para	  la	  comunidad.	  	  Este	  trato	  de	  
favor	  hacia	   la	  mercadería	   lo	  han	  otorgado	   los	  príncipes	   y	  prelados	  pasados	  que	  en	   favor	  de	   los	  
mercaderes	   han	   ordenado	   establecer	   unos	   barcos	   para	   salvaguardar	   los	   mercaderes	   de	   los	  
mudéjares	   	  y	  de	  los	  enemigos.	  Al	  contrario,	   los	  príncipes	  y	  prelados	  del	  presente,	  con	  gran	  daño	  
para	  su	  alma,	  hacen	  pagar	  a	   los	  mercaderes	  unas	  cargas.	  Estos	   regidores	  de	   la	  cosa	  pública	  son	  
manifiestos	   ladrones	  y	  disipadores	  de	   la	   comunidad	  y	  hasta	   se	   sorprenden	  de	  que	  nadie	  quiera	  
realizar	  comercios	  en	  sus	  tierras	  (Regiment	  (1927),	  169-‐170).	  

Como	  el	  mercader	  tiene	  que	  ser	  favorecido	  por	  el	  gran	  bien	  que	  procura	  a	  la	  cosa	  pública,	  los	  que	  
regatean	  tienen	  que	  ser	  perseguidos	  y	  expulsados	  de	  la	  comunidad	  como	  enemigos	  capitales	  de	  la	  
cosa	   pública.	   Esto	   es	   así	   porque	   los	   que	   regatean	   desean	   siempre	   que	   haya	   malas	   épocas	   y	  
carestías,	   para	   comprar	   al	   por	   mayor	   con	   la	   esperanza	   de	   encarecer	   los	   productos.	   Este	  
comportamiento	   es	   contrario	   al	   del	   buen	   mercader,	   porque	   en	   todo	   momento	   se	   realizan	  
transacciones	  que	  tienen	  como	  fin	  el	  provecho	  personal.	  Los	  regidores	  de	   la	  cosa	  pública	  tienen	  
que	   vigilar	   particularmente	   para	   evitar	   estos	   comportamientos,	   poniendo	   leyes	   y	   límites	   que	  
prohíban	   a	   los	   que	   regatean	   y	   a	   los	   revendedores	   encarecer	   los	   precios	   a	   la	   comunidad,	  
comprando	   por	   adelantado	   para	   provocar	   una	   falta	   de	   bienes,	   como	   en	   el	   caso	   del	   trigo,	   y	  
volviendo	   a	   vender	   la	   mercancía	   comprada	   para	   sacar	   mayor	   provecho.	   Asimismo,	   a	   los	  
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mercaderes	   que	   actúan	   con	   una	   intención	   corrupta	   y	   especuladora	   les	   tiene	   que	   ser	   prohibido	  
comprar	   con	   anticipo.	   En	   efecto,	   la	   intención	  en	   la	   compra	   juzga	   toda	   la	   transacción	   (Regiment	  
(1927),	  171-‐173).	  Fuera	  de	  estas	  malas	  prácticas,	  es	  aconsejable	  expulsar	  de	  la	  comunidad	  los	  que	  
tratan	  con	  las	  usuras,	  los	  mogubells	  y	  los	  que	  realizan	  negocios	  ilícitos.	  En	  efecto,	  los	  tramposos	  se	  
terminan	  por	  llevar	  el	  dinero	  de	  la	  comunidad	  y	  los	  que	  realizan	  tráficos	  significan	  la	  muerte	  de	  los	  
mercaderes,	  que,	  al	  contrario,	  siempre	  actúan	  de	   forma	  clara.	  Además,	  es	  necesario	  evitar	  a	   los	  
que	   realizan	   contrabando	   porque	   “falsean”	   a	   la	   gente	   inocente	   y	   la	   cargan	   de	   pecado.	   De	   esta	  
forma,	  la	  gente	  es	  falseada	  en	  el	  amor	  a	  la	  comunidad	  y	  actúa	  para	  hacer	  el	  bien	  propio.	  De	  este	  
modo	  se	  abandona	  a	  Dios,	  porque	  se	  realiza	  el	  bien	  propio	  y	  no	  el	  bien	  de	  Jesús	  Cristo,	  que	  es	  el	  
amor	  de	  la	  cosa	  pública.	  Asimismo	  se	  pierde	  la	  fidelidad,	  sea	  religiosa,	  sea	  civil,	  en	  cuanto	  que	  la	  
fidelidad	  es	  uno	  de	  los	  principales	  fundamento	  de	  la	  cosa	  pública	  (Regiment	  (1927),	  173-‐176).	  	  

Tal	   como	   hemos	   mencionado	   anteriormente,	   Maravall	   ha	   analizado	   la	   obra	   de	   Eiximenis	  
relacionándola	   con	   el	   punto	   de	   visto	   del	   franciscanismo,	   de	   la	   burguesía	   y	   de	   la	   mentalidad	  
precapitalista.	   Según	  el	   autor,	   las	   consideraciones	  de	  Eiximenis	   sobre	   los	  mercaderes	  prolongan	  
una	   línea	  anterior	  que	  se	  rencuentra	  en	   los	  pensadores	  de	   las	  órdenes	  mendicantes.	  Desde	  esta	  
perspectiva,	  las	  riquezas,	  aunque	  pueden	  ser	  ocasión	  de	  trampas,	  no	  son	  en	  sí	  malas,	  sino	  que	  su	  
valoración	   moral	   depende	   del	   uso	   conveniente	   que	   se	   haga	   de	   ellas	   (Maravall	   (1973),	   410).	   A	  
pesar	  de	  esta	  apreciación,	  el	  autor	  no	  profundiza	  en	  los	  motivos	  por	  los	  cuales	  el	  pensamiento	  del	  
franciscano	  Eiximenis	  puede	  ser	  vinculado	  con	  el	  espíritu	  precapitalista	  (Maravall	  (1973),	  395-‐412).	  	  	  

	  

c) El	  “Dotzè	  del	  Crestià”	  

Como	  ha	  argumentado	  Evangelisti	  en	  una	  reciente	  publicación	  (Evangelisti	   (2013b),	   los	  capítulos	  
desde	  el	  139	  al	  152	  y	  desde	  el	  193	  al	  197	  del	  Dotzè	  contienen	  una	  significativa	  reflexión	  económica	  
elaborada	  por	  Eiximenis	  y	  fundada	  en	  la	  idea	  de	  la	  moneda.	  Para	  poder	  entender	  la	  relevancia	  de	  
las	   ideas	   del	   Franciscano,	   es	   necesario	   considerar	   la	   moneda	   con	   una	   aproximación	   cognitiva,	  
considerándola	   no	   sólo	   como	   dinero,	   sino	   como	   objeto	   pensado,	   institución	   y	   ley.	   Esta	  
aproximación	   a	   la	   moneda,	   que	   no	   es	   simplemente	   dinero,	   presupone	   la	   existencia	   de	   la	  
comunidad	   y	   de	   las	   relaciones	   entre	   comunidades.	   Así,	   las	   reflexiones	   de	   Eiximenis	   resultan	  
relevantes	  por	  dos	  tipos	  de	  razones:	  por	  un	  lado,	  por	  poner	  en	  el	  centro	  de	  su	  argumentación	  la	  
moneda,	  analizar	   su	  estatuto,	   su	  uso,	   las	   formas	  civiles	  del	  provecho	  y	   la	   fuerza	  asumida	  por	   la	  
civitas;	  por	  otro,	  por	  el	  peso	  semántico	  específico	  de	  estas	  consideraciones,	  debido	  al	   texto	  y	  al	  
contexto	   en	   que	   se	   desarrollan.	   En	   efecto,	   los	   capítulos	   señalados	   del	   Dotzè	   presentados	   se	  
insertan	  así	  en	  la	  más	  amplia	  producción	  de	  Eiximenis	  sobre	  los	  elementos	  constitutivos	  de	  la	  polis	  
y	  de	  la	  buena	  civitas.	  En	  consecuencia,	  el	  Dotzè,	  en	  su	  conjunto,	  presenta	  la	  idea	  de	  civitas	  que	  el	  
Franciscano	   quiere	   ofrecer	   a	   sus	   lectores,	   que	   son	   tanto	   los	   regidores	   del	   reino	   y	   de	   la	   ciudad,	  
como	  el	  estamento	  dirigente	  de	  la	  Corona	  aragonesa.	  Precisamente	  en	  la	  sección	  en	  la	  que	  trata	  
de	  la	  ciudad,	  Eiximenis	  inserta	  los	  capítulos	  sobre	  la	  moneda.	  Según	  el	  Franciscano,	  la	  ciudad	  tiene	  
que	  bastarse	  a	  sí	  misma	  a	  través	  de	  trece	  elementos,	  en	  los	  que	  se	  comprende	  la	  moneda	  (tratada	  
en	   los	   capítulos	   del	   139	   al	   152)	   y	   los	   elementos	   relacionados	   con	   las	   formas	   útiles	   de	  
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enriquecimiento,	   provecho	   y	   crecimiento	  económico	   y	   civil	   de	   la	  polis	   (capítulos	   193	  –	  197).	   En	  
palabras	   de	   Evangelisti,	   los	   textos	   de	   Eiximenis	   representan	   una	   forja	   lingüística	   en	   la	   que	   son	  
utilizados	  los	  lexemas,	  los	  códigos	  explicativos	  y	  la	  tradición	  exegética	  desarrollada	  en	  la	  segunda	  
mitad	  del	  siglo	  XIV.	  Por	  esta	  razón,	  el	  autor	  explica	  la	  importancia	  del	  análisis	  elaborado	  de	  la	  Ética	  
de	  Aristóteles,	   la	   importancia	  de	  obras	   como	  el	  De	  moneta	   de	  Nicolás	  Oresme,	  así	   como	  de	   los	  
textos	  sobre	  moneda	  elaborados	  en	  el	  territorio	  de	  la	  Corona	  catalana	  –	  aragonesa,	  en	  el	  contexto	  
del	  aspecto	  estrictamente	   jurídico.	  A	  pesar	  de	   la	   influencia	  de	   la	   tradición	  anterior,	   las	   ideas	  de	  
Eiximenis	   constituyen	   una	   progresión	   y	   una	   aportación	   original	   al	   concepto	   de	   moneda,	   por	  
consideraciones	  como	  la	  elaborada	  en	  relación	  al	  crimen	  de	  lesa	  majestad.	  Según	  el	  Franciscano,	  
la	  devaluación	  monetaria	  realizada	  por	  el	  monarca	  implica	  un	  delito	  de	  lesa	  majestad	  en	  contra	  de	  
la	  comunidad	  a	  la	  que	  pertenece	  la	  moneda	  y	  conlleva	  la	  pena	  capital	  por	  el	  crimen	  cometido.	  En	  
efecto,	   la	   moneda,	   instituida	   y	   garantizada	   por	   la	   ley,	   no	   es	   dinero	   propio	   del	   príncipe	   como	  
tampoco	   es	   un	   bien	   que	   pueda	   ser	   tesaurizado.	   Al	   contrario,	   la	  moneda	   es	   buena	   y	   legítima	   si	  
circula,	  si	  sirve	  a	  los	  negocios	  y	  al	  provecho	  de	  particulares,	  como	  los	  mercaderes,	  que	  operan	  para	  
el	   crecimiento	   de	   la	   res	   publica.	   A	   este	   propósito,	   Eiximenis	   trata	   de	   las	   formas	   legítimas	   de	  
crecimiento	  de	  la	  ciudad	  y	  de	  las	  modalidades	  con	  las	  que	  es	  posible	  adquirir	  el	  dinero.	  Asimismo,	  
el	   Franciscano	   presenta	   los	   principios	   sobre	   el	   gasto	   público	   destinado	   a	   la	   comunidad,	   por	   los	  
cuales	  se	  favorece	  la	  actividad	  mercantil	  y	  es	  tutelado	  el	  mercado.	  Además,	  la	  necesidad	  de	  dinero	  
tiene	  que	  venir	  motivada	  por	  exigencias	  demostrables,	  su	  distribución	  tiene	  que	  producir	  ventajas,	  
el	  gasto	  tiene	  que	  poder	  ser	  conocido	  y	  tiene	  que	  ser	  deliberado	  públicamente.	  El	  crecimiento	  de	  
la	  comunidad	  comporta	  el	  crecimiento	  de	  su	  fuerza	  política	  y	  económica	  sólo	  si	  son	  usados	  todos	  
los	  recursos	  y	  si	  estos	  son	  conocidos.	  Además,	  existen	  tres	  valimientos	  de	  crecimiento	  integradas	  
por	  el	  sistema	  del	  préstamo	  y	  de	   la	  deuda	  civil:	  el	  descuento	  sobre	  el	  precio	  de	   las	  mercaderías	  
compradas,	   el	   préstamo	   forzado,	   la	   estipulación	   de	   contratos	   de	   préstamos	   obtenidos	   con	   otra	  
comunidad	  o	  con	  el	  patrimonio	  del	  príncipe.	  Al	  lado	  de	  estas	  levas,	  Eiximenis	  presenta	  las	  formas	  
de	  crédito	  público	  para	  ciertas	  categorías	  sociales,	  como	  los	  jóvenes	  sin	  bienes,	  que	  tienen	  que	  ser	  
dotados	  de	  capital	  para	  poder	  entrar	  en	   la	  vida	  productiva	  y	  comercial.	   La	  utilitas	  es	  el	  objetivo	  
principal	   de	   la	   economía	   civil,	   de	   la	   institución	   de	   la	  moneda	   y	   es	   la	   leva	   de	   la	   inserción	   en	   el	  
circuito	  virtuoso	  de	  la	  civitas	  y	  de	  la	  riqueza.	  Al	  contrario,	  quedan	  excluidos	  los	  infieles,	  como	  los	  
judíos,	  los	  que	  profesan	  otras	  religiones	  y	  los	  herejes,	  los	  ciudadanos	  que	  no	  vivan	  en	  la	  civitas	  y	  
los	  desleales,	  es	  decir,	  los	  no	  fideles	  a	  la	  res	  publica,	  expulsados	  de	  la	  civitas.	  Evangelisti	  destaca	  la	  
intencionalidad	  específica	  del	  fraile	  catalán	  de	  intervenir	  en	  clave	  política	  en	  la	  vida	  económica.	  De	  
esta	   forma,	   la	   observación	   de	   los	   principios	   y	   de	   las	   normas	   detalladas	   por	   el	   Franciscano	  
promueve	  a	  los	  hombres	  desde	  un	  estado	  ferino,	  de	  relaciones	  animales,	  a	  la	  condición	  relacional	  
que	  es	  calificada	  como	  civilitas.	  No	  obstante,	  el	  estatuto	  de	  civis,	  así	  obtenido,	  no	  es	  permanente.	  
De	  tal	  manera	  que,	  quien	  no	  sea	  capaz	  de	  participar	  en	  la	  realización	  del	  bien	  común	  no	  ha	  de	  ser	  
considerado	  persona,	  como	  un	  sujeto	  portador	  de	  derechos	  de	  ciudadanía,	  sino	  como	  un	  sujeto	  
incapaz	  de	  estar	  en	   la	   sociedad,	   literalmente	   como	  una	  bestia.	  Por	  esta	   razón,	  en	   su	  pedagogía	  
civil,	  según	  Eiximenis	  la	  moneda	  se	  convierte	  en	  instrumento	  de	  verificación,	  cuando	  es	  puesta	  en	  
las	  manos	  de	  los	  cives.	  El	  sistema	  de	  crédito	  propuesto	  por	  el	  Fraile	  se	  proyecta	  hacia	  la	  expansión	  
del	   volumen	   de	   negocios	   y	   del	  mercado.	   Tal	   sistema	   es	   pensado	   y	   definido	   como	  motor	   de	   la	  
comunidad	   y,	   además,	   puede	   permitir	   a	   algunos	   la	   conquista	   de	   un	   verdadero	   derecho	   de	  
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ciudadanía	  a	  través	  del	  acceso	  al	  uso	  del	  dinero,	  conferido	  y	  administrado	  por	  la	  comunidad.	  En	  el	  
centro	   de	   este	   sistema	   se	   encuentra	   la	   moneda,	   la	   buena	   moneda,	   concebida	   como	   un	   bien	  
comunitario	   a	   tutela	   del	   cual	   se	   establecen	   e	   instituyen	   algunos	   reatos	   de	   notable	   significado	  
económico	   y	   político:	   los	   delitos	   de	   lesa	   majestad	   y	   de	   falsedad	   pública.	   Estos	   dos	   reatos	   son	  
imputables	  a	  todos	  los	  ciudadanos	  y	  también	  al	  monarca	  que	  acuña	  la	  divisa	  del	  reino	  y	  que	  no	  se	  
considera	  el	  posesor	  de	  la	  moneda.	  Moneda,	  fiscalidad	  y	  crédito,	  en	  su	  buena	  administración	  y	  en	  
su	  conjunto,	  son	  exponentes	  de	  una	  idea	  de	  economía	  que	  también	  es	  economía	  civil.	  	  

	  

d) El	  “Libre	  de	  les	  dones”	  

Encontramos	   capítulos	   de	   carácter	   económico	   en	   varios	   puntos	   del	   Libre	   de	   les	   dones.	   Por	  
ejemplo,	   cuando	   Eiximenis	   explica	   como	   la	   mujer	   tiene	   que	   gobernar	   su	   casa	   siguiendo	   tres	  
fundamentos,	  entre	  los	  cuales	  están	  el	  de	  ser	  piadosa	  y	  limosnera	  (Dones	  (1981),	  140).	  Además,	  el	  
Franciscano	  trata	  el	  pecado	  de	  avaricia	  en	  los	  capítulos	  242	  hasta	  el	  251	  (Dones	  (1981),	  355-‐369).	  
Tras	  un	  capítulo	  introductorio	  sobre	  este	  pecado,	  Eiximenis	  habla	  de	  cuántos	  males	  derivan	  de	  la	  
avaricia.	  Citando	  a	  san	  Ambrosio,	  el	  Franciscano	  explica	  cómo	  el	  diablo	   tiene	  atado	  con	  un	  gran	  
lazo	   al	   hombre	   avaro	   y	   como,	   en	   primer	   lugar,	   lo	   toma	   la	   avaricia	   de	   forma	   no	   manifiesta,	  
poniéndolo	   en	   contratos	   sutiles	   y	   falsas	   ganancias,	   ilícitas	   y	   encubiertas,	   que	   serán	   usureras	   o	  
simoniacas	  o	  manchadas	  de	  cualquier	  otra	  especie	  de	  pecado	  (Dones	  (1981),	  356).	  A	  continuación,	  
el	  Fraile	  explica	  los	  daños	  que	  causa	  la	  avaricia	  en	  los	  grandes	  hombres,	  poniendo	  los	  ejemplos	  de	  
Judas	  y	  de	  los	  judíos,	  que	  por	  dinero	  trataron	  la	  muerte	  del	  Señor.	  En	  el	  mismo	  capítulo,	  Eiximenis	  
comenta	  que,	  a	  causa	  de	  la	  avaricia,	  se	  pierden	  innumerables	  prelados	  y	  clérigos	  que	  administran	  
de	  forma	  incorrecta	   los	  bienes	  de	   la	  santa	   Iglesia.	  Además,	   la	  avaricia	  hace	  perder	   innumerables	  
religiosos	  que	  se	  conforman	  con	  las	  pecunias	  y	  bienes	  temporales	  sin	  que	  éstos	  tengan	  en	  cuenta	  
el	  voto	  de	  pobreza	  hecho	  a	  Dios.	  A	  causa	  de	  la	  avaricia	  también	  se	  pierden	  innumerables	  príncipes	  
y	  	  oficiales,	  que	  se	  transforman	  para	  obtener	  del	  pueblo	  lo	  que	  pueden	  a	  través	  de	  falsas	  maneras	  
y	  con	  grandes	  soberbias.	  La	  avaricia	  hace	  perder	  innumerables	  curiales	  que	  jamás	  se	  pueden	  alejar	  
de	  las	  cortes	  de	  los	  grandes	  señores.	  Parece	  que	  éstos	  sigan	  en	  las	  cortes	  para	  mejor	  aconsejar	  al	  
príncipe	  o	  por	  amor	  de	  la	  cosa	  pública,	  pero,	  en	  realidad,	  ellos	  no	  darían	  un	  dinero,	  si	  no	  ven	  una	  
ganancia	   temporal	   a	   cambio	   (Dones	   (1981),	   359-‐360).	   Además	   de	   en	   los	   grandes	   hombres,	   la	  
avaricia	  parece	  peor	  en	  los	  eclesiásticos,	  en	  los	  hombres	  generosos	  y	  en	  las	  personas	  mayores.	  A	  
continuación,	  el	  Franciscano	  describe	  las	  hijas	  de	  la	  avaricia,	  es	  decir,	  ocho	  efectos	  de	  este	  pecado,	  
entre	   los	  cuales	  el	  primero	  en	  ser	  descrito	  es	   la	  usura.	  Eiximenis	  promete	  hablar	   largamente	  del	  
tema	  en	  el	  Setè	  del	  Crestià	  y,	  por	  esta	  razón,	  en	  este	  caso	  se	  limita	  a	  decir	  que	  la	  usura	  se	  ocasiona	  
cuando	   quien	   presta	   pide	   alguna	   ganancia	   por	   lo	   que	   ha	   prestado.	   También	   se	   comete	   usura	  
cuando	  en	   el	   corazón	  hay	   intención	  de	   tener	   algo	   a	   cambio	  del	   préstamo,	   puesto	  que	  el	   Señor	  
mira	  principalmente	  al	  corazón.	  Otra	  especie	  de	  avaricia	  es	  no	  querer	  prestar	  a	  quien	  lo	  necesita,	  
puesto	  que	  esto	  va	  en	  contra	  de	   la	  caridad.	  Tampoco	  tienen	  valor	   los	   juramentos	  de	  no	  prestar,	  
porque	   los	   juramentos	  hechos	  en	  contra	  de	   la	  caridad	  no	  obligan	  a	  nadie	  y,	  al	   contrario,	   tienen	  
que	  ser	  castigados	  (Dones	  (1981),	  364).	  Así	  como	  en	  el	  Tractat	  de	  avaricia,	  en	  el	  Libre	  de	  les	  dones	  
el	  Franciscano	  propone	  unos	  remedios	  en	  contra	  del	  pecado	  de	  avaricia	  (capítulos	  250	  y	  251).	  	  



	  

248	  
	  

En	  otro	  punto	  del	  Libre	  de	  les	  dones,	  Eiximenis	  explica	  que	  es	  muy	  perjudicial	  que	  el	  religioso	  o	  la	  
religiosa	  que	  han	  hecho	  voto	  de	  pobreza	  por	  decisión	  propia	  compre,	  vende	  o	  done	  a	  quien	  quiera	  
o	   haga	   otros	   contratos	   parecidos	   a	   éstos.	   En	   efecto,	   comportamientos	   como	   éstos	   repugnan	   y	  
confunden	  el	  voto	  de	  pobreza	  y	  el	  estamento	  de	   la	   religión,	   siendo	  un	  gran	  escándalo	  y	  un	  mal	  
ejemplo	  para	  todo	  el	  pueblo	  que	  lo	  ve	  (Dones	  (1981),	  437).	  Así,	  en	  otros	  capítulos	  se	  describe	  que	  
es	   perjudicial	   poseer	   lugares	   propios,	   como	   celdas	   o	   habitaciones	   (capítulo	   302)	   y	   apropiarse	   o	  
poseer	  muchos	  libros	  u	  otros	  objetos,	  multiplicarlos	  y	  tenerlos	  como	  propios,	  de	  forma	  escondida	  
sin	   quererlos	   prestar	   (capítulo	   303).	   Además,	   por	   honestidad	   hacia	   el	   voto	   de	   pobreza	   hay	   que	  
evitar	   las	   palabras	   que	   suenen	   a	   “propiedad”	   (capítulo	   305).	   A	   continuación,	   Eiximenis	   lista	   de	  
forma	  breve	  una	  serie	  de	  comportamientos	  prohibidos	  a	  los	  religiosos	  por	  celo	  y	  observancia	  a	  la	  
pobreza,	  los	  cuales	  expone	  en	  un	  repertorio	  más	  amplio	  en	  la	  “Exposición	  de	  la	  Regla	  de	  los	  frailes	  
menores”	  sobre	  el	  capítulo	  de	  la	  pobreza	  y	  en	  el	  libro	  llamado	  De	  religió	  (capítulo	  306).	  	  	  

Finalmente,	   en	   el	   capítulo	   335,	   tratando	   de	   los	   impedimentos	   a	   la	   limosna,	   Eiximenis	   vuelve	   a	  
nombrar	   a	   la	   avaricia,	   un	   pecado	   particularmente	   peligroso	   si	   está	   presente	   en	   los	   religiosos	   y,	  
especialmente,	  en	  los	  eclesiásticos	  que	  administran	  bienes	  temporales	  (Dones	  (1981),	  487).	  	  

	  

	  

La	  presencia	  de	  reflexiones	  de	  tipo	  económico	  –	  moral	  en	  obras	  dedicadas	  a	  diferentes	  temáticas	  
es	   indicativa	   de	   una	   doble	   tendencia	   del	   autor.	   Por	   un	   lado,	   la	   importancia	   dada	   al	   tema	  
económico,	  presente	  en	  más	  obras	  fuera	  del	  Tractat	  d’usura	  y	  a	  lo	  largo	  del	  tiempo;	  por	  el	  otro	  la	  
confluencia	   de	   la	   economía	   en	   otros	   aspectos	   tratados	   por	   Eiximenis.	   De	   esta	   forma,	   el	  
comportamiento	  económico	  es	  concebido	  como	  la	  base	  de	  la	  actuación	  de	  los	  componentes	  de	  la	  
comunidad	  dentro	  de	  la	  cosa	  pública.	  La	  moral	  económica	  trasmitida	  a	  los	  lectores	  de	  las	  obras	  de	  
Eiximenis,	   sean	  estos	   los	   regidores	  de	   la	  comunidad	  o	   las	  personas	   religiosas	  o	   laicas	  de	   la	  cosa	  
pública,	  tiene	  el	  efecto	  consecuente	  de	  ser	  puesta	  en	  práctica	  por	  parte	  de	  los	  destinatarios	  en	  la	  
misma	   comunidad.	   Esta	   característica	   resulta	   un	   razonamiento	   fundamental	   dentro	   del	  
pensamiento	  eiximeniano.	   Por	   este	  motivo,	   la	  originalidad	  de	  Eiximenis	   es	  precisamente	  querer	  
transmitir	  la	  moral	  elaborada	  en	  sus	  obras	  a	  los	  regidores	  de	  la	  comunidad	  y	  al	  público	  que	  actúa	  
en	   la	   cosa	   pública	   con	   una	   finalidad	   pedagógica,	   como	   indica	   también	   el	   uso	   de	   la	   lengua	  
vernácula	  y	  el	  estilo	  polifacético	  de	  sus	  obras.	  La	  finalidad	  del	  traslado	  del	  conocimiento	  sobre	  la	  
correcta	   moral	   de	   comportamiento	   en	   la	   comunidad	   es	   alcanzar	   el	   bien	   común	   y	   la	   utilidad	  
pública.	  	  	  	  	  

	  

-‐ Ideas	  pedagógicas	  y	  finalidad	  pedagógica	  en	  Eiximenis	  

Como	   ha	   sido	   destacado	   por	   Viera,	   Andrés	   Ivars	   había	   prometido	   ocuparse	   de	   las	   ideas	  
pedagógicas	   de	   Eiximenis	   en	   un	   estudio	   específico	   sobre	   este	   tema	   (Viera	   (1982),	   329).	   Sin	  
embargo,	   tal	   análisis	   no	   llegó	   a	   ser	   publicado	   a	   causa	   del	   prematuro	   fallecimiento	   del	   autor	  
durante	   la	   guerra	   civil	   española.	   David	   J.	   Viera	   retoma	   el	   tema	   puesto	   de	   relieve	   por	   el	  
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investigador	  franciscano	  en	  una	  breve	  contribución	  en	  la	  que	  trata	  de	  la	  actitud	  de	  Eiximenis	  hacia	  
los	   estudios,	   los	   libros	   y	   de	   la	   influencia	   de	   Eiximenis	   en	   los	   Estudios	   de	   Valencia.	   Eiximenis	  
concebía	  el	  estudio	  como	  un	  medio	  para	  vivir	  virtuosamente	  y	  evitar	  la	  ociosidad.	  No	  obstante,	  la	  
sabiduría	  por	  sí	  misma	  era	  considerada	  como	  peligrosa:	  en	  efecto,	  el	  Fraile	  desaprueba	  al	  hombre	  
letrado	  que	  estudia	  solamente	  para	  satisfacer	  su	  propio	  orgullo.	  Por	  otra	  parte,	  el	  establecimiento	  
de	   centros	   de	   estudios	   era	   visto	   como	   una	   obligación	   por	   parte	   de	   la	   comunidad	   y	   la	   ciudad	  
representaba	  el	  lugar	  más	  adecuado	  para	  la	  ubicación	  de	  estos	  centros.	  Eiximenis	  recomienda	  un	  
programa	   de	   estudios	   para	   el	   hombre	   de	   su	   época	   y	   lista	   una	   serie	   de	   lecturas	   para	   distintos	  
grupos	   de	   la	   comunidad,	   como	   por	   ejemplo	   el	   príncipe.	   Asimismo,	   pone	   de	   manifiesto	   la	  
preocupación	  por	  la	  educación	  del	  clero.	  Fuera	  de	  las	  ideas	  expresadas	  por	  el	  Franciscano	  en	  sus	  
obras,	   hay	   que	   tener	   presente	   que	   Eiximenis	   fue	   nombrado	   por	   el	   consejo	   de	   Valencia	   como	  
miembro	  de	   la	  comisión	  educativa	  encargada	  de	   la	  enseñanza	  de	   las	  artes	  y	  de	  formar	  capítulos	  
para	  las	  escuelas	  valencianas	  (Viera	  (1982),	  329-‐336).	  	  

Además	  de	  las	  ideas	  sobre	  educación	  expresadas	  por	  Eiximenis	  a	  lo	  largo	  de	  su	  obra,	  es	  también	  
interesante	  considerar	  la	  finalidad	  educativa	  del	  pensamiento	  expuesto	  por	  el	  Franciscano.	  Como	  
se	  ha	  visto	  en	  el	  caso	  de	  la	  moral	  económica,	  dirigida	  a	  un	  público	  variado	  a	  través	  de	  diferentes	  
tipos	   de	   obras,	   las	   normas	   de	   comportamiento	   que	   Eiximenis	   elabora	   están	   destinadas	   a	   los	  
miembros	  de	  la	  comunidad	  y	  a	  quien	  la	  dirige,	  para	  que	  sean	  entendidas	  y	  puestas	  en	  práctica	  en	  
la	  cosa	  pública	  a	  todos	  los	  niveles.	  	  

Si	   tomamos	   como	   referencia	   tres	   escritos	   distintos	   entre	   ellos	   por	   temática,	   lengua	   y	   época	   de	  
redacción,	  como	  el	  Ars	  praedicandi	  populo,	  el	  Regiment	  de	  la	  cosa	  publica	  y	  el	  Pastorale,	  veremos	  
como	  algunas	  ideas	  específicas	  de	  Eiximenis	  se	  repiten	  en	  todas	  las	  obras.	  La	  importancia	  de	  estos	  
textos	  viene	  dada	  por	  sus	  destinatarios:	  el	  predicador,	  los	  regidores	  de	  la	  comunidad	  y	  los	  obispos,	  
figuras	   que,	   por	   su	   oficio	   particular,	   pueden	   actuar	   directamente	   en	   la	   comunidad	   a	   diferentes	  
niveles.	  Por	  esta	  razón,	  resultan	  ser	  una	  categoría	  particularmente	  interesante	  para	  ser	  educados	  
según	   aquellos	   principios	  morales	   que	   Eiximenis	   quería	   que	   se	   pusieran	   en	   práctica	   en	   la	   cosa	  
pública.	   De	   esta	   forma,	   nos	   encontraríamos	   frente	   a	   una	   doble	   direccionalidad	   de	   la	   moral	  
expresada	  en	  los	  textos	  del	  Franciscano:	  ascendente,	  dirigida	  hacia	  miembros	  de	  la	  comunidad	  con	  
poder	   de	   actuar	   en	   la	   cosa	   pública;	   descendente,	   en	   cuanto	  que	   los	   primeros	   destinatarios	   por	  
medio	  de	  su	  oficio	  pueden	  trasmitir	  estas	  enseñanzas	  al	  pueblo,	  último	  termino	  en	  la	  cadena	  de	  
transmisión.	   De	   esta	   manera,	   la	   persistencia	   e	   importancia	   dadas	   a	   un	   preciso	   código	   moral	  
justificarían	  la	  idea	  de	  que	  exista	  un	  propósito	  pedagógico	  en	  los	  escritos	  del	  Franciscano.	  

El	   Ars	   praedicandi	   populo	   es	   un	   texto	   breve	   que	   se	   data	   en	   los	   inicios	   de	   la	   producción	   de	  
Eiximenis.	  	  El	  tratado	  explica	  el	  fin	  de	  la	  predicación,	  su	  causa	  eficiente,	  el	  modo,	  forma	  y	  materia.	  
La	  finalidad	  de	  la	  doctrina	  de	  Cristo	  y	  de	  la	  predicación	  son	  la	  gloria	  de	  Dios,	  la	  salvación	  de	  todos	  y	  
el	  premio	  celeste,	  mientras	  que	  la	  causa	  eficiente	  es	  dada	  por	  el	  mismo	  predicador,	  que	  tiene	  que	  
ser	  humilde,	  benigno	  y	  ha	  de	  amar	   la	  pobreza.	  Respecto	  al	  modo	  y	   la	   forma	  de	  predicación	  hay	  
que	  seguir	  algunas	  reglas,	  como	  la	  de	  hablar	  brevemente,	  espaciosa	  y	  sabiamente,	  y	  seguir	  algún	  
orden	   que	   ayude	   a	   la	   inteligencia,	   la	  memoria,	   el	   estudio	   y	   la	   lengua.	   La	   sección	   dedicada	   a	   la	  
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materia	  coincidiría	  con	   los	  sermones,	  que,	  sin	  embargo	  no	  han	   llegado	  hasta	  nosotros.	  El	  último	  
capítulo	  dedicado	  a	  los	  consejos	  podría	  haberse	  añadido	  posteriormente.	  	  

En	  1383,	  Eiximenis	  escribe	  el	  Regiment	  de	  la	  cosa	  publica	  por	  encargo	  de	  los	  jurados	  de	  Valencia	  
que,	  como	  se	  ha	  visto,	  trata	  de	  la	  cosa	  pública	  y	  de	  sus	  formas	  de	  administración.	  	  

La	   última	   obra	   considerada,	   el	   Pastorale,	   se	   data	   a	   finales	   de	   la	   vida	   del	   fraile,	   en	   1398,	   por	  
insistencia	  del	  obispo	  de	  Valencia,	  Hug	  de	  Lludià	  i	  Bages.	  El	  Pastorale	  se	  dirige	  a	  la	  instrucción	  de	  
los	  prelados	  y	  se	  compone	  de	  cuatro	  secciones:	  sobre	  el	  clero	  en	  general,	  la	  dignidad	  episcopal,	  la	  
aplicación	  del	  oficio	  pastoral,	  el	  premio	  y	  la	  gloria	  celeste.	  Al	  contrario	  que	  el	  Ars,	  es	  una	  obra	  muy	  
extensa	   que	   incluye	   muchas	   auctoritates,	   entre	   las	   cuales	   Gregorio	   Magno	   con	   su	   Regula	  
pastoralis	   es	   la	   más	   seguida.	   Si	   el	   Regiment	   es	   un	   compendio	   de	   la	   visión	   ética	   y	   política	  
transmitida	  a	   los	   laicos	  de	   la	  comunidad,	  el	  Pastorale	  es	   la	  suma	  de	   las	   reflexiones	  de	  Eiximenis	  
sobre	   la	  administración	  y	  organización	  eclesiástica	  en	   la	  cual	  el	  papel	  fundamental	  es	  el	  ejercido	  
por	  los	  obispos.	  Así	  educados,	  los	  obispos	  podían	  constituir	  un	  modelo	  perfecto	  de	  guía	  cristiana	  
para	  los	  fieles.	  	  

Como	   se	   ha	   mencionado,	   ha	   sido	   posible	   distinguir	   un	   conjunto	   de	   términos	   y	   conceptos	  
recurrentes	   en	   las	   tres	   obras	   que	   han	   sido	   escogidos	   en	   cuanto	   que	   están	   relacionados	   con	   la	  
reflexión	  ética	  económica	  de	  Eiximenis.	  Tal	  vocabulario	  puede	  agruparse	  en	  tres	  áreas	  temáticas:	  
expresiones	   relacionadas	   con	   la	   visión	   económica;	   la	   constancia	   de	   la	   idea	   de	   corpus;	   la	  
consecución	   de	   la	   utilidad	   pública	   y	   del	   bien	   común	   como	   finalidad.	   Respecto	   a	   la	   visión	  
económica,	  así	  como	  en	  otras	  obras	  mencionadas	  anteriormente,	  en	  estos	  textos	  Eiximenis	  vuelve	  
a	  condenar	  el	  interés	  y	  beneficios	  personales20	  y	  la	  avaricia21.	  En	  el	  caso	  del	  Pastorale,	  tras	  haber	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
20	   “E	  deus	   ací	   saber	  que	  alguns,	   aimants	   llur	   propri	   profit,	   així	   fermament	  observen	   tota	   llei	   e	   costuma	  que	  els	   sia	  

lucrativa	  en	  guanyar	  diners	  que	  per	   res	  no	   la	   lleixarien,	  per	  bé	  que	   sia	   contra	   caritat;	   com	  emperò,	  ells	   sàpian	  que	  

cascuna	   aital	   llei	   sia	   cassada	  per	   santa	  Mare	   Església	   (aixì	   com	  apar),	   e	   ells	   així	  mateix	   sien	   tenguts	   a	   restitució	  de	  
quant	  prenen	  per	  vigor	  de	  aquella	  corrumpuda	  llei	  o	  costuma	  mala”	  (Regiment	  (1927),	  67-‐68,	  lineas	  26-‐4).	  “Septimum	  

documentum	   Apostoli	   in	   eadem	   secunda	   regula	   est	   non	   turpis	   lucri	   cupidum.	   De	   ista	   materia	   in	   genere	   tetigi	   in	  
exposictione	   XII	   documenti	   prime	   regule	   apostolice,	   scilicet,	   exponendo	   litem	   non	   cupidum.	   Hic	   autem	   uolo	  magis	  

specificare	  quid	  est	  cupiditas	  ex	  turpi	   lucro,	  de	  qua	  cupidi	   tate	   loquitur	  hic	  Apostolus,	  unde	   licet	  omnis	  cupiditas	  sit	  
damnada	  in	  clerico	  tamen	  in	  sum	  mila,	  que	  est	  circa	  turpe	  lucrum,	  de	  qua	  distinctione	  XLVII:	  Quionima	  multi,	  dicitur	  

sit:	   Iuste	   sensuit	   sancta	   synodus,	   ut	   si	   quis	   in	   posterum	  usuram	   receperit	   aut	   aliquam	   turpem	   ad	   inuentionem	  uel	  
quomodolibet	  negotia	   transigens	  aut	  emiola,	   id	  est,	   sextupla	  exigens	  uel	  al	  quid	   tale	  prorsus	  excogitans	   turpis	   lucri	  

gratia,	   deiciatur	   a	   clero	   et	   alienus	   existat.”	   (Pastorale	   (1995),	   142,	   líneas	   1-‐11).	   “Qui	   enim	   propter	   mercedem	  
cuiuscumque	   temporalis	   questus	   predicat	   pricipaliter,	   non	   est	   dignus	  mercede	   eterna,	   quia	   est	   tante	   peruersitatis	  

quod	   fruitur	  utendis	  et	  uitur	   fruendis.	   Tale	  enim	   lucrum	  turpissimum	  est	  et	   contra	   fine	  euangelice	  predicacionis	  de	  
directo,	  dicente	  Domino,	  quod,	  gratis	  accepistis,	  gratis,	  date	  etc.”	  (Ars	  (1936),	  318).	  	  	  
21	   “E	   açò	   ensenya	   monsènyer	   sent	   Agostí	   en	   la	   sua	   cinquena	   homelia,	   on	   diu	   així:	   “Qui	   vol	   veure	   les	   grams	  
excel.lències	  de	  la	  sancta	  doctrina	  evangèlica,	  atengue	  com	  ella	  forma	  e	  lliga	  altament	  tota	  la	  cosa	  pública,	  car	  aquesta	  

esquiva	  en	  los	  regidors	  tota	  injustícia,	  en	  los	  súbdits	  irreverència,	  preica	  a	  tots	  humilitat,	  paciència	  e	  pietat,	  haver	  en	  
amor	   aital	   als	   altres	   com	   a	   si	  mateix	   e	   esquiva	   tota	   avarícia	   e	   tota	   inmundícia	   e	  malignitat”	   (Regiment	   (1927),	   45,	  	  

líneas	  16-‐26).	  “Monet	  etiam	  clericos	  beatus	  Hieronymus	  ut	  omnino	  caueat	  ab	  omni	  auaritia	  et	  consequenter	  a	   ludis	  
taxilorum	   et	   a	   iuramentis	   communibus	   secularium	   unde	   ex	   predictis	   ostendit	   sequi	   magna	   peccata	   et	   maxima	  

scandala	   populorum”	   (Pastorale	   (1995),	   35,	   líneas	   2-‐4).	   “(…)nichil	   enim	   prodest	   loqui	   contra	   avariciam,	   nisi	   statim	  
discenda	  ad	  furtum,	  usuram,	  ludum	  vel	  aliquam	  speciem	  vel	  casum	  punges	  aliquos	  qui	  sunt	  ibi.”	  (Ars	  (1936),	  316).	  



	  

251	  
	  

comentado	   que	   el	   obispo	   tiene	   que	   guardarse	   de	   ser	   avaro	   (Pastorale	   (1995),	   249),	   Eiximenis	  
vuelve	  a	  detenerse	  sobre	  el	  tema	  de	  la	  avaricia,	  declinando	  el	  argumento	  a	  partir	  de	  la	  afirmación	  
de	  que	  el	  obispo	  tiene	  que	  ser	  desinteresado.	  Además,	  describe	  los	  signos	  habituales	  de	  avaricia	  
en	  los	  clérigos	  (la	  exigencia	  cruel	  de	  dinero,	  la	  acumulación	  de	  beneficios,	  la	  abreviación	  del	  culto	  
divino,	   la	   falta	   de	   compasión	   hacia	   los	   pobres)	   y	   otros	   males	   que	   son	   señales	   indicadoras	   de	  
avaricia	   (Pastorale	   (1995),	   317-‐330).	   Respecto	   a	   lo	   expuesto	   por	   el	   Franciscano	   en	   el	   Dotzè	   a	  
propósito	  de	  la	  moneda,	  es	  interesante	  tener	  en	  cuenta	  que	  en	  el	  Pastorale	  Eiximenis	  lista	  algunas	  
actitudes	  negativas	  que	  condenan	  a	  los	  regidores,	  entre	  las	  cuales	  se	  incluye	  la	  devaluación	  de	  la	  
moneda	  en	  detrimento	  del	  pueblo	  (Pastorale	  (1995),	  265).	  	  

La	   idea	  de	   la	  comunidad	  como	  cuerpo	  cívico,	  humano	  y	  cristológico	  especificada	  en	  el	  Regiment	  
vuelve	  a	  estar	  presente	  en	  el	  Pastorale,	  cuando	  el	  obispo	  es	  visto	  como	  un	  médico	  que	  cura	   las	  
heridas	  del	  cuerpo.	  Por	  este	  motivo,	  el	  obispo	  tiene	  que	  corregir	  a	  los	  súbditos,	  porque	  una	  oveja	  
afectada	   es	   dañina	  para	   el	   rebaño	  entero	   y	   un	  miembro	   podrido	  difunde	   la	   infección	   a	   todo	   el	  
cuerpo	   místico	   llevándolo	   a	   la	   muerte.	   La	   corrección,	   paterna,	   tiene	   que	   ser	   curativa,	   útil	   y	  
necesaria	  y,	  aun	  si	  rígida,	  es	  un	  producto	  del	  amor	  y	  una	  forma	  de	  justicia	  originada	  en	  la	  voluntad	  
de	  sanar	  (Pastorale	  (1995),	  368-‐369).	  También	  en	  el	  Ars	  son	  recurrentes	  las	  referencias	  al	  médico	  y	  
Eiximenis	  afirma	  que	  el	  predicator	  enim	  evangelicus	  est	  ut	  medicus;	  constat	  enim	  quod	  medicus	  in	  
uulnere	   primo	   auffert	   putridum	   antequam	   ponat	   unguentum,	   aliter	   morbus	   fieret	   deterior	   (Ars	  
(1936),	  314).	  	  

Por	  último,	   la	   finalidad	  de	   la	  comunidad	  y	  de	  sus	  miembros,	   tanto	   laicos	  como	  religiosos,	   	   tiene	  
que	  ser	  la	  persecución	  de	  la	  utilidad	  pública	  y	  del	  bien	  común.	  Esto	  permite	  que	  la	  ciudad	  terrenal	  
se	  parezca	  a	  la	  ciudad	  terrenal	  con	  la	  ciudad	  celeste,	  la	  armonía	  y	  la	  paz22.	  

Como	  mencionábamos,	  la	  transmisión	  de	  tales	  ideas	  eiximenianas	  a	  través	  del	  canal	  de	  las	  obras	  
es	   significativa	   porque	   los	   textos	   están	   dirigidos	   a	   tres	   sujetos	   “políticos”.	   Así,	   predicadores,	  
regidores	  y	  prelados	  se	  presentan	  como	  sujetos	  de	  reconocida	  autoridad	  y	  con	  poder	  de	  actuación	  
en	   la	   comunidad.	   Los	   predicadores	   tienen	   una	   gran	   facultad	   comunicativa	   en	   la	   sociedad	   y,	   a	  
través	  del	  Ars,	  Eiximenis	  pretende	  educarles	  según	  la	  moral	  franciscana,	  puesta	  en	  evidencia	  por	  el	  
gran	  número	  de	  referencias	  a	  san	  Francisco	  y	  a	  la	  Regla	  presentes	  en	  el	  texto,	  y	  condenando	  los	  
comportamientos	   de	   aquellos	   que	   buscan	   beneficios	   y	   fama	   personal,	   mistificando	   la	   palabra	  
divina	  y	  el	  ejemplo	  de	   Jesús.	  Un	  predicador	  educado	  según	   los	  principios	  morales	  valorados	  por	  
Eiximenis	   se	   convierte	   en	   un	   “instrumento”	   para	   intervenir	   en	   la	   sociedad,	   para	   llegar	   hasta	   la	  
médula	  de	  aquel	  populo	  que,	  a	  partir	  del	  título	  del	  escrito,	  se	  demuestra	  como	  el	  referente	  más	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
22	  “La	  setzena	  és	  que	  sapiats,	  senyors,	  que	  lo	  pla	  de	  la	  terra	  aquesta	  ha	  lo	  pati	  e	  la	  terra	  grassa	  e	  argilosa	  e	  plena	  de	  
rails	  de	  gram	  e	  d’altres	  bones	  herbes	  virtuoses.	  Per	  tal,	  vos	  dic	  ací	  que,	  per	  utilitat	  de	  la	  cosa	  pública,	  si	  volíets	  ordenar	  

ço	   que	   es	   segueix,	   vosaltres	  molt	   obligat”	   (Regiment	   (1927),	   28,	   líneas	   12-‐20).	   “Rabanus	   ubi	   supra:	   Attende	   quod	  
auctoritate	  Redemptoris	  testimonio	  unum	  de	  maioribus	  bonis	  Legis	  est	  facere	  iudicium	  siue	  iustitiam.	  Ecce	  hoc	  exigit	  

Deus	  a	  presidenti	  bus	  quibuscumque,	  quia	  hoc	  est	  unum	  propter	  quod	  preficitur	  populo	  Dei	  et	  quod	  summe	  transit	  ad	  
Dei	  gloriam	  et	  ad	  communitatis	  utilitatem”	  (Pastorale	  (1995),	  165,	  lineas	  15-‐19).	  “Quod	  maxime	  conuenit	  illi	  qui	  a	  Deo	  

legatus	   est	   populis,	   qui	   tam	   pro	   reuerencia	   Dei	   uiuentis,	   quam	   pro	   honore	   ueritatis	   quam	   denunciat,	   quam	   pro	  
utilitate	  sui	  et	  aliorum	  quibus	  loquitur,	  debet	  se	  ostendere	  feruidum	  et	  ignitum.”	  (Ars	  (1936),	  310).	  
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significativo	  y	  al	  cual	  se	  dirige	  la	  intención	  educativa	  del	  fraile	  (Ars	  (1936),	  312).	  Los	  jurados	  son	  la	  
autoridad	   laica	   al	   mando	   de	   la	   cosa	   pública	   por	   lo	   que	   el	   Franciscano	   les	   transmite	   en	   lengua	  
vernácula	  un	  compendio	  de	   su	  visión	  política,	  ética	  y	  económica.	  De	  esta	   forma,	  el	  Gerundense	  
pretende	   transmitir	   a	   los	   jurados	   los	   conocimientos	   necesarios	   para	   regir	   rectamente	   la	  
colectividad.	   Así,	   ellos	   mismos	   cumplirán	   con	   su	   rol	   en	   beneficio	   del	   cuerpo	   urbano.	   Con	   el	  
Pastorale	   Eiximenis	   dirige	   a	   los	   prelados	   toda	   una	   variada	   y	   completa	   serie	   de	   observaciones	  
morales	   y	   económicas	   para	   que	   sean	  una	   guía	   fiable	   para	   la	   comunidad.	  De	   hecho,	   los	   obispos	  
representan	   la	   autoridad	   eclesiástica	   así	   como	   los	   jurados	   la	   jurisdicción	   laica.	   No	   obstante,	  
jurados	   y	   obispos	   no	   son	   figuras	   antagonistas	   entre	   ellas,	   sino	   que	   pueden	   compartir	   muchos	  
defectos,	   como	   la	   ambición	   personal	   y	   la	   avaricia,	   y	   tienen	   que	   poseer	   las	   mismas	   cualidades	  
positivas,	   como	  ser	   justos	  y	   tener	  buenas	   leyes.	  Además,	  es	   interesante	  notar	  cómo	  tanto	  en	  el	  
Regiment	   como	   en	   el	   Pastorale	   aparecen	   recurrentemente	   términos	   como	   “gobernar”	   o	  
“súbditos”	  (Regiment	  (1927),	  100;	  Pastorale	  (1995),	  332;	  356;	  401;	  418).	  Los	  obispos	  deben	  tener	  
conocimientos	   de	   prácticas	   “laicas”,	   como	   la	   devaluación	   monetaria,	   para	   entenderlas	   y	  
normalizarlas	  en	  el	  caso	  en	  que	  éstas	  vayan	  en	  contra	  de	  un	  justo	  equilibrio	  económico,	  porque	  es	  
la	  autoridad	  eclesiástica	  la	  depositaria	  del	  conocimiento	  de	  la	  ética	  de	  las	  reglas	  económicas	  y,	  por	  
lo	   tanto,	   los	  mismos	   religiosos	  deben	   cumplir	   con	   su	   rol	   para	  obtener	  el	   bien	   común.	   Eiximenis	  
justifica	   el	   conocimiento	   de	   los	   negocios	   seglares	   por	   parte	   de	   los	   obispos	   en	   función	   de	   que	  
puedan	   asistir	   a	   los	   súbditos	   y	   a	   los	   que	   tengan	   necesidad	   (Pastorale	   (1995),	   291).	   Además,	   el	  
obispo	  es	  el	  administrador	  de	  Dios	  desde	  los	  tiempos	  primordiales	  y	  por	  esta	  razón	  la	  distribución	  
del	  patrimonio	  de	  la	  Iglesia	  ha	  sido	  encargada	  a	  los	  prelados,	  ya	  que	  son	  padres	  del	  pueblo	  y	  de	  la	  
clerecía.	   Así,	   los	   prelados	   administran	   los	   bienes	   para	   los	   pobres	   de	   Cristo	   que	   aceptan	   tal	  
administración.	   Esta	   resulta	   ser	   una	   obra	   de	   gran	   piedad	   que	   realiza	   una	   gran	   pobreza	  
administrativa	   de	   los	   bienes	   de	   la	   Iglesia.	   En	   efecto,	   los	   prelados	   y	   demás	   eclesiásticos	   no	   son	  
dueños	  de	   los	  bienes	  de	   la	   Iglesia,	   sino	   administradores	   y	   distribuidores	   (Pastorale	   (1995),	   334-‐
336).	  	  

Como	  decíamos,	  la	  transmisión	  de	  las	  ideas	  de	  Eiximenis	  a	  sujetos	  políticos	  específicos	  se	  realizaría	  
en	   un	   doble	   sentido	   pedagógico:	   ascendente	   hacia	   los	   predicadores,	   regidores	   y	   prelados,	   que	  
tendrán	   que	   ser	   educados	   en	   primer	   lugar,	   y	   descendente	   hacia	   el	   pueblo,	   foco	   de	   la	   acción	  
pedagógica	  de	   los	   tres	   sujetos	  políticos.	   Los	   destinatarios	  directos	  de	   cada	  obra	   resultan	   ser	  un	  
instrumento	  para	  que	  el	   código	  moral	  –	  económico	  explicado	  en	  cada	   tratado	  se	  concrete.	  Este	  
razonamiento	  encaja	  perfectamente	  con	   la	  perspectiva	  estamental	  de	  Eiximenis	  por	   la	  cual	  cada	  
individuo,	  de	  cualquier	  nivel,	  es	  un	  miembro	  del	  cuerpo	  urbano,	  humano	  y	  cristológico	  que	  tiene	  
que	   mostrarse	   útil	   según	   sus	   propias	   cualidades.	   El	   mensaje	   enviado	   por	   el	   Gerundense	   es	   la	  
transmisión	  de	  su	  visión	  política,	  económica	  y	  moral	  de	   la	  comunidad,	   	  donde	   las	  cualidades	  del	  
lenguaje	   franciscano	   (caridad,	   humildad,	   amor	   por	   la	   pobreza)	   son	   empleadas	   dentro	   del	  
razonamiento	  económico	   como	  valores	  que	   convalidan	  o	   refutan	   la	   legitimidad	  de	   las	   actitudes	  
económicas	  y	  civiles.	  De	  esta	  forma,	  las	  conductas	  financieras	  personales	  tienen	  que	  producirse	  en	  
pos	  de	  la	  utilidad	  de	  la	  comunidad	  y	  del	  pueblo	  y	  para	  conseguir	  el	  bien	  común.	  La	  colectividad	  es	  
el	  cuerpo	  de	  Cristo	  y	  a	  partir	  de	  esta	  compenetración	  se	  origina	  el	  sentido	  que	   justifica	  de	  cada	  
acción	  del	  individuo	  que,	  si	  se	  mueve	  en	  dirección	  centrífuga,	  será	  expulsado	  como	  infiel	  y	  como	  
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parte	   inútil	  u	  órgano	  enfermo.	  A	  este	  propósito,	  hay	  que	  tener	  en	  cuenta	  que	   las	  alusiones	  que	  
ponen	  al	  mismo	  nivel	  a	  los	  predicadores	  y	  los	  obispos	  con	  los	  médicos	  no	  sólo	  les	  hacen	  participes	  
del	   cuerpo	   urbano,	   sino	   que	   les	   otorga	   una	   tarea	   salvífica	   en	   la	   supervisión	   del	   bienestar	   de	   la	  
comunidad.	  Así,	   los	   religiosos,	   conocedores	  de	   los	  principios	  morales	  según	   los	  cuales	   tiene	  que	  
ser	   gobernada	   la	   comunidad,	   controlan	   y	   regulan	   los	   principios	   económicos	   y	   morales	   que	   se	  
aplican	  en	  el	  cuerpo	  urbano	  y	  cristológico.	  La	  causa	  es	  la	  gloria	  del	  Padre,	  la	  utilidad	  es	  colectiva,	  el	  
fin	  es	  la	  salvación	  ultra	  terrenal23.	  

	  

4.2)	  La	  religiosidad	  de	  Eiximenis	  

	  

-‐ Espiritual	  y/u	  observante	  

La	  influencia	  de	  los	  Espirituales	  franciscanos	  en	  la	  obra	  de	  Eiximenis,	  sostenida	  por	  la	  mayoría	  de	  
los	  autores	  en	  el	  siglo	  pasado,	  es	  hoy	  puesta	  en	  discusión	  por	  otros	  investigadores.	  En	  efecto,	  se	  
duda	   de	   tal	   ascendencia	   a	   la	   luz	   de	   dos	   elementos:	   por	   un	   lado,	   por	   el	   dinero	   otorgado	   al	  
Franciscano	  para	  los	  encargos	  que	  tenía	  que	  desempeñar,	  visto	  como	  incongruente	  respecto	  a	  los	  
ideales	   de	   pobreza	   de	   los	   Espirituales	   y	   de	   los	   Observantes.	   Por	   el	   otro,	   por	   el	   rechazo	   de	   la	  
presencia	  de	  ideas	  joaquinitas	  en	  los	  escritos	  de	  Eiximenis.	  

Respecto	  al	  primer	  punto,	  en	  una	  reciente	  publicación	  sobre	  Eiximenis,	  Riera	   i	  Sans	  considera	   la	  
canalización	  constante	  de	  dinero	  en	   los	  bolsillos	  del	  Franciscano	  derivado	  de	  sus	  encargos	  como	  
un	  síntoma	  de	  su	  notoria	  codicia.	  Según	  el	  autor,	  la	  avaricia	  de	  Eiximenis	  pone	  en	  duda	  si	  el	  Fraile	  
se	   sentía	   solidario	   con	   los	   espirituales	   de	   su	   tiempo	   y	   afirma	   que	   en	   materia	   de	   pobreza	  
seguramente	   no	   lo	   era,	   poniendo	   el	   ejemplo	   de	   los	   seguidores	   de	   fray	   Felipe	   de	   Berbegal,	   que	  
rechazaban	   las	   rentas	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   XIX).	   La	   “notòria	   cupiditat”	   indicada	   por	   Riera	   es	  
interpretada	  por	  Pujol,	  que	  reseña	  el	  Diplomatari,	  como	  una	  negación	  de	  hipotéticas	  simpatías	  de	  
Eiximenis	   hacia	   los	   franciscanos	   observantes	   y	   alerta	   del	   peligro	   de	   sobre	   interpretar	   los	  
documentos	  relativos	  a	  la	  participación	  de	  Eiximenis	  en	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte.	  
Esta	  afirmación	  se	  sostiene	  en	  el	  ejemplo	  de	  los	  documentos	  número	  85,	  86	  y	  91	  del	  Diplomatari,	  
descritos	   por	   Riera	   que	   sintetiza	   su	   contenido,	   puesto	   que	   ya	   han	   sido	   publicados	   por	   otros	  
investigadores	   (Pujol	   (2012),	   390-‐396).	   Estos	  documentos	   corresponden	  al	   acta	  de	  donación	  del	  
Santo	  Espíritu	  hecha	  por	  María	  de	  Luna	  a	  los	  frailes	  y	  de	  la	  cual	  Eiximenis	  es	  testigo	  (Agulló	  (1982),	  
doc.	  3);	  de	   la	  donación	  de	  250	  florines	  de	  oro	  dada	  a	  Eiximenis	  por	  María	  de	  Luna	  con	  el	   fin	  de	  
subsanar	   las	  necesidades	  de	  los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  35);	  de	   la	  
carta	  con	   la	  que	   la	  reina	  comunica	  al	  Fraile	  una	  mejora	  en	  su	  estado	  de	  salud,	  encomendándole	  
sus	  oraciones	  y	   las	  de	   los	  frailes	  del	  Santo	  Espíritu	  (Webster	  –	   Ivars	  (1982),	  doc.	  64).	  Puesto	  que	  
Pujol,	  más	  allá	  de	  considerar	  las	  compensaciones	  económicas	  dadas	  a	  Eiximenis	  como	  contrarias	  a	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
23	  Tales	  observaciones	  han	  sido	  desarrolladas	  de	   forma	  más	  extensa	  en	  el	   trabajo	  de	  Master	  Francesc	  Eiximenis,	  un	  

autor	   no	   sólo	   literario	   (2010)	   y	   presentadas	   de	   forma	  más	   sintética	   el	   artículo	   “Francesc	   Eiximenis	   y	   su	   programa	  
pedagógico”	  (2011).	  	  	  	  	  
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los	  observantes,	  no	  argumenta	  en	  qué	  sentido	  habría	  que	  matizar	  la	  influencia	  de	  Eiximenis	  en	  la	  
fundación	  del	  Santo	  Espíritu,	  citando	  documentos	  en	  los	  que	  lo	  que	  se	  evidencia	  es	  la	  relación	  del	  
Franciscano	   con	   el	   convento,	   creemos	   que	   su	   opinión	   carezca	   de	   fundamento.	   En	   efecto,	   la	  
consideración	  de	  Pujol,	  aparte	  no	  tener	  respaldo	  documental,	  no	  tiene	  en	  cuenta	  dos	  aspectos.	  En	  
primer	  lugar,	  en	  el	  caso	  de	  las	  consideraciones	  de	  Pujol,	  e	  in	  primis	  de	  las	  de	  Riera,	  los	  autores	  no	  
relacionan	  las	  compensaciones	  económicas	  otorgadas	  a	  Eiximenis	  con	  la	  reflexión	  elaborada	  por	  el	  
mismo	  autor.	  De	  hecho,	  las	  consideraciones	  económicas	  elaboradas	  por	  Eiximenis	  no	  se	  limitan	  a	  
pretender	   asustar	   a	   los	   lectores	   con	   el	   espectro	   de	   la	   usura,	   sino	   que	   su	   fin	   es	   elaborar	   unas	  
normas	  morales	  que	  los	   intercambios	  económicos	  tienen	  que	  seguir.	  En	  este	  sentido,	   la	  pobreza	  
no	  se	  realiza	  sólo	  a	  través	  de	  la	  falta	  de	  posesiones,	  sino	  que	  hay	  que	  hacer	  un	  uso	  correcto	  de	  lo	  
que	  se	  tiene,	  teniendo	  como	  fin	  el	  bien	  común.	  Como	  se	  explicita	  en	  el	  Pastorale,	  según	  Eiximenis	  
los	   prelados	   administran	   los	   bienes	   para	   los	   pobres	   de	   Cristo,	   que	   aceptan	   tal	   administración,	  
haciendo	  una	  obra	  de	  gran	  piedad	  y	  practicando	  una	  gran	  pobreza	  administrativa	  de	  los	  bienes	  de	  
la	  Iglesia.	  En	  efecto,	  los	  prelados	  y	  demás	  eclesiásticos	  no	  son	  dueños	  de	  los	  bienes	  de	  la	  Iglesia,	  
sino	  administradores	  y	  distribuidores	   (Pastorale	   (1995),	  334-‐336).	  Por	  otra	  parte,	  no	  se	   tiene	  en	  
cuenta	  que	  el	   Franciscano	   justificaba	   la	   limosna	  a	   los	   religiosos	   a	   cambio	  de	   sus	   servicios	   (Ivars	  
(1989),	  66-‐87).	  Así,	  según	  Eiximenis	  erran	  mucho	  los	  limosneros	  que	  hacen	  grandes	  donaciones	  a	  
la	  persona	  y	  no	  a	   las	  comunidades	  o	  conventos	  pobres	  de	   religiosos	  y	  de	   los	  que	  se	  entregan	  a	  
Dios.	  Esta	  distribución	  es	  bestial	  porque	  defrauda	  y	  sustrae	  a	  los	  colegios	  y	  comunidades	  lo	  que	  es	  
suyo,	  dándolo	  a	  una	  persona	  sola.	  Por	  esta	  razón,	  si	  se	  quiere	  dar	  una	  limosna	  a	  un	  franciscano	  o	  
un	  dominico,	   su	   convento	   tiene	  que	   recibir	   cuatro	  o	   cinco	   veces	  más,	   porque	  de	  esta	   forma	   se	  
mantiene	  su	  comunidad	  (Regiment	  (1927),	  109-‐110,	  líneas	  19-‐8).	  

En	  segundo	  lugar,	  Pujol	  no	  tiene	  en	  cuenta	  que	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu	  inicia	  su	  propósito	  
de	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra	  en	  un	  momento	  en	  el	  que	  la	  Observancia	  franciscana	  aún	  está	  
desarrollándose,	  tanto	  que	  sólo	  en	  1413	  encontraremos	  el	  término	  explicitado	  en	  los	  documentos.	  
La	   evolución	   del	   movimiento	   puede	   ser	   sintetizado	   a	   través	   del	   ejemplo	   de	   la	   concesión	   y	  
revocación	  de	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu:	  en	  sus	  inicios,	  la	  donación	  de	  las	  rentas	  censales	  no	  era	  
vista	  como	  contraria	  al	  voto	  de	  pobreza	  franciscano,	  sino	  como	  un	  sustituto	  de	  la	  limosna	  pedida	  
por	   los	   frailes	  que,	  por	  el	   carácter	  del	   territorio,	  no	  podía	   ser	  practicada	  en	   los	   alrededores	  del	  
Santo	  Espíritu.	  Al	  contrario,	  cuando	  el	  convento	  es	  desposeído	  del	   legado	  de	  María	  de	  Luna,	   las	  
rentas	   son	   consideradas	   contrarias	   al	   voto	   de	   pobreza,	   en	   cuanto	   elemento	   de	   peculiaridad	   y	  
distinción	  dentro	  de	  un	  conjunto	  que	  se	  había	  uniformado	  progresivamente.	  En	  este	  momento	  ya	  
se	  había	  cumplido	  el	  paso	  entre	  “movimiento”	  y	  “reforma”	  Observante.	  

Por	  esta	  razón,	  creemos	  que	  no	  es	  apropiado	  afirmar	  que	  Eiximenis	  no	  fuera	  observante	  por	  dos	  
razones:	   por	   un	   lado,	   en	   época	   del	   Franciscano	   el	   movimiento	   de	   reforma	   aún	   estaba	  
desarrollándose	  en	  la	  Provincia	  de	  Aragón,	  así	  que	  resulta	  algo	  anacrónico	  afirmar	  que	  Eiximenis	  
fuese	  o	  no	  fuese	  observante,	  cuando	  aún	  no	  encontramos	  explicitado	  este	  término	  en	  época	  del	  
autor.	   Por	   otra	   parte,	   Eiximenis	   se	   involucra	   de	   forma	   activa	   en	   diferentes	   momentos	   del	  
movimiento	  de	  reforma	  en	  acto	  del	  cual,	  como	  hemos	  dicho,	  encontramos	  más	  apropiado	  hablar	  
como	   de	   “primera”	   Observancia.	   Así,	   como	   hemos	   visto	   en	   las	   secciones	   anteriores,	   Eiximenis	  
había	   contribuido	   a	   la	   concesiones	   de	   las	   limosnas	   de	   Benedicto	   XIII	   y	   de	   María	   de	   Luna	   al	  
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convento	  de	  Chelva,	  una	  de	  las	  primeras	  comunidades	  en	  querer	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra;	  
había	  pedido	  la	  construcción	  del	  convento	  de	  Segorbe	  en	  la	  carta	  a	  Martín	  de	  1392,	  que	  termina	  
por	  ser	  edificado	  por	  la	  misma	  comunidad	  del	  Santo	  Espíritu;	  y	  está	  involucrado	  en	  la	  creación	  del	  
convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  que	  se	  proponía	  seguir	  la	  regla	  franciscana	  al	  pie	  de	  la	  letra.	  Por	  estas	  
razones,	  creemos	  más	  conveniente	  hablar	  de	  Eiximenis	  como	  de	  un	  autor	  franciscano	  que	  se	  ha	  
interesado	  y	  ha	  participado	  al	  desarrollo	  de	   la	  “primera”	  Observancia	  en	   la	  Provincia	  de	  Aragón.	  
Tal	  contribución	  estaría	  en	  línea	  con	  las	  opiniones	  sostenidas	  sobre	  los	  religiosos	  en	  sus	  obras.	  En	  
sus	  textos	  Eiximenis	  presenta	  recurrentemente	  críticas	  al	  estamento	  eclesiástico,	  reprochando	  la	  
opulencia	  de	   los	   religiosos,	   sus	  malas	  costumbres	  y	  poniendo	  de	  manifiesto	  el	  mal	  ejemplo	  que	  
constituyen	  para	  el	  pueblo	  (Webster	  (1980b),	  75-‐77).	  Así,	  a	  través	  de	  los	  ejemplos	  ante	  expuestos,	  
se	   ha	   visto	   como	   en	   el	   Libre	   de	   les	   dones	   Eiximenis	   critica	   la	   avaricia	   sobre	   todo	   en	   los	  
eclesiásticos,	  un	  pecado	  especialmente	  peligroso	  si	   lo	  cometen	  precisamente	  los	  religiosos.	  En	  el	  
Ars	  praedicandi	  el	  Franciscano	  sostiene	  que	  muchos	  predicadores	  demuestran	  ser	  profundamente	  
profanos	   y	   hombres	   de	   poca	   fe	   a	   través	   de	   sus	   palabras	   y	   sus	   gestos.	   Estos	   estiran	   sus	   brazos,	  
enseñando	   los	   anillos	   y	   las	   joyas	   en	   lugar	   de	   su	   pobreza,	   son	   profundamente	   carnales,	   gran	  
amantes	  de	  las	  mujeres,	  grandes	  falsarios,	  porque	  comen,	  beben	  y	  se	  visten	  con	  todo	  tipo	  de	  lujo	  
y	   elegancia	   y	   sin	   ningún	   tipo	   de	   vergüenza	   predican	   en	   contra	   de	   la	   lujuria,	   las	   riquezas	   y	   la	  
glotonería.	  Sus	  sermones	  son	  menospreciados	  por	  el	  pueblo	  que	  ve	  lo	  contrario	  en	  el	  estilo	  de	  vida	  
que	   lleva	  el	   predicador	   (Art	  de	  predicació	   (2009),	   19-‐20).	   En	  el	  Pastorale,	  Eiximenis	  describe	   los	  
signos	   habituales	   de	   avaricia	   en	   los	   clérigos,	   otros	  males	   señales	   indicadores	   de	   avaricia	   y	   a	   lo	  
largo	  de	  la	  obra	  condena	  los	  malos	  comportamientos	  económicos	  de	  los	  religiosos.	  En	  el	  Llibre	  dels	  
angels	  describe	  los	  peligros	  de	  vivir	  demasiado	  ampulosamente	  con	  los	  bienes	  de	  la	  Iglesia	  (libro	  
III,	  capítulo	  XVII24)	  y	  los	  consejos	  de	  San	  Miquel	  en	  contra	  de	  los	  eclesiásticos	  que	  son	  disolutos	  y	  
poco	   devotos	   ejerciendo	   su	   oficio	   (De	   Sant	   Miquel	   (1983),	   113-‐114).	   En	   la	   Vida	   de	   Jesucrist,	  
Eiximenis	   enseña	   cómo	   es	   un	   gran	   peligro	   que	   el	   eclesiástico	   sea	   ocioso	   y	   mal	   administrador	  
(tratado	   5,	   capítulo	   1525),	   desaprobando	   la	   negligencia	   de	   los	   prelados	   y	   clérigos	   (tratado	   9,	  
capítulo	  7126).	  Además,	  cuando	  el	  Fraile	  trata	  del	  quinto	  tiempo	  de	  la	  Iglesia	  y	  de	  la	  fundación	  de	  
las	   santas	   religiones,	   describiendo	   la	   acción	   de	   Benedicto,	   Bernardo,	   Domingo	   y	   Francisco,	  
Eiximenis	  afirma	  que	   las	  tres	  órdenes	  franciscanas,	  entre	  fieles	  e	   infieles,	  han	  podido	  sembrar	   la	  
labor	  virtuosa	  y	   la	  vida	  angelical	  que	  ha	   iluminado	  toda	   la	   Iglesia,	  confortándola	  y	  fortificándola,	  
según	  lo	  expuesto	  en	  la	  Exiit	  qui	  seminat	  de	  papa	  Nicolás	  III	  (tratado	  10,	  capítulo	  4627).	  La	  bula,	  en	  
cuya	   redacción	  había	  participado	  Pedro	  de	   Juan	  Olivi,	  había	  sido	  promulgada	  durante	   la	  disputa	  
sobre	   la	   pobreza	   entre	   rigoristas	   y	   “laxistas”.	   Además,	   Eiximenis	   declara	   que	   pecan	   mucho	  
aquellos	   religiosos	   mendicantes	   que	   residen	   en	   edificios	   suntuosos,	   anticipando	   que	   quiere	  
profundizar	   en	   este	   tema	   en	   el	   libro	   once	   del	  Crestià,	   cuando	   hable	   del	   estamento	   eclesiástico	  
(Webster	  (1980b),	  76-‐77).	  En	  sus	  elaboraciones	  escatológicas,	  Eiximenis	  describe	  que,	  en	  el	  nuevo	  
régimen	  milenario,	  también	  se	  situaría	  un	  cambio	  radical	  en	  la	  forma	  de	  vida	  de	  los	  religiosos	  	  que,	  
bajo	   el	   látigo	  del	   anticristo	  místico,	   serían	  desposeídos	  de	   todas	   sus	   riquezas,	   poseerían	   sólo	   lo	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
24	  Texto	  consultado	  en:	  http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=2	  	  
25	  Texto	  consultado	  en	  http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=9	  	  
26	  Ivi	  
27	  Ivi	  



	  

256	  
	  

necesario	  para	  sobrevivir	  y	  se	  dedicarían	  a	  la	  contemplación	  de	  las	  realidades	  celestiales	  en	  lugar	  
de	  las	  temporales.	  Todos	  los	  miembros	  de	  las	  órdenes	  religiosas	  que	  continúen	  por	  el	  camino	  del	  
mal,	  serían	  aniquilados	  durante	  la	  revolución	  apocalíptica	  y	  sustituidos	  por	  una	  nueva	  generación	  
de	   religiosos.	   Estos	   hombres	   celestiales	   vivirían	   en	   las	   montañas	   en	   lugar	   de	   en	   casas	   lujosas	  
(Lerner	  (2006),	  18).	  	  	  

Por	   sus	   consideraciones,	   se	   justificaría	   el	   apoyo	   de	   Eiximenis	   a	   un	   movimiento	   de	   reforma	  
franciscano	  que	  tenía	  como	  objetivo	  observar	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra.	  	  

Por	   la	   misma	   inclinación	   del	   autor,	   las	   ideas	   de	   Eiximenis	   pueden	   coincidir	   con	   algunas	  
características	   de	   los	   franciscanos	   espirituales	   o	   celantes.	   Sin	   embargo,	   no	   creemos	   del	   todo	  
conveniente	  aplicar	  la	  etiqueta	  de	  espiritual	  a	  Eiximenis,	  ya	  que	  las	  cuestiones	  sobre	  la	  pobreza	  y	  
las	   formas	   de	   seguir	   la	   regla	   que	   habían	   enfrentado	   grupos	   distintos	   dentro	   de	   la	   Orden	   y	   los	  
espirituales	   con	   el	   papado	   se	   habían	   desarrollado	   con	   anterioridad	   respecto	   a	   la	   época	   de	  
Eiximenis.	   También	   hay	   que	   tener	   presente	   que	   con	   “espirituales”	   o	   “celantes”	   se	   entienden	  
sensibilidades	  y	  fases	  distintas	  dentro	  de	  un	  mismo	  grupo:	  desde	  el	  movimiento	  beguino,	  hasta	  la	  
controversia	  sobre	  el	  usus	  pauper	  en	  Francia	  meridional,	  en	  el	  cual	  es	  protagonista	  el	  autor	  Pedro	  
de	  Juan	  Olivi,	  y	  sobre	   la	  obediencia	  en	   Italia.	  Además,	  hay	  que	  considerar	   las	  acciones	  asumidas	  
por	  el	  papado	  en	  contra	  de	  los	  espirituales	  (Burr	  (2001),	  305-‐313).	  

Por	  el	  momento	  en	  que	  se	  sitúa	  el	   razonamiento	  de	  Eiximenis,	  a	  caballo	  entre	  el	  primer	  debate	  
sobre	  la	  cuestión	  de	  la	  pobreza,	  protagonizado	  por	  los	  espirituales,	  y	  los	  inicios	  de	  la	  Observancia,	  
creemos	  razonable	  afirmar	  que,	  por	  sus	  ideas,	  Eiximenis	  compartió	  los	  ideales	  de	  pobreza	  de	  los	  
franciscanos	   espirituales	   y	   observantes,	   sin	   pertenecer	   plenamente	   a	   ninguno	   de	   los	   dos	  
movimientos,	  siendo	  respectivamente	  anterior	  y	  posterior	  a	  la	  época	  del	  autor.	  En	  la	  huella	  de	  la	  
crítica	   de	   los	   espirituales	   a	   la	   forma	   de	   vida	   de	   los	   frailes	   menores,	   Eiximenis	   apoya	   el	   nuevo	  
movimiento	  nacido	  dentro	  de	  la	  Orden	  y	  que	  se	  proponía	  volver	  a	  observar	  la	  regla	  franciscana	  al	  
pie	  de	  la	  letra.	  Por	  otra	  parte,	  las	  compensaciones	  económicas	  dadas	  a	  Eiximenis	  a	  cambio	  de	  sus	  
servicios	   no	   invalidan	   sus	   pretensiones	   religiosas,	   desarrollándose	   en	   el	   marco	   de	   la	   práctica	  
común	  del	   desempeño	  de	   encargos	   políticos	   por	   parte	   de	   los	   franciscanos	   y	   en	   el	   contexto	   del	  
pensamiento	  del	  autor	  en	  materia	  económica.	  	  	  	  	  

Por	   otra	   parte,	   algunos	   autores	   consideran	   a	   Eiximenis	   cercano	   a	   los	   espirituales	   por	   el	   tipo	  de	  
ideas	   apocalípticas	   expuestas	   por	   el	   Fraile	   en	   sus	   textos.	   Al	   contrario,	   otros	   investigadores	  
consideran	   que	   la	   exposición	   de	   Eiximenis	   no	   está	   influida	   por	   las	   teorías	   del	   abad	   de	   Fiore	   y,	  
consecuentemente,	  concluyen	  que	  el	  Fraile	  no	  era	  espiritual.	  Nos	  detendremos	  sobre	  este	  aspecto	  
en	  el	  apartado	  siguiente,	  tratando	  de	  las	  ideas	  joaquinitas	  de	  Eiximenis.	  	  

	  

-‐ Ideas	  apocalípticas	  y	  joaquinismo	  

La	   presencia	   de	   ideas	   joaquinitas	   en	   los	   textos	   de	   Eiximenis	   es	   un	   tema	   debatido	   entre	   los	  
estudiosos,	  que	  se	  dividen	  entre	  los	  que	  consideran	  el	  Franciscano	  un	  seguidor	  de	  las	  teorías	  del	  
abad	   de	   Fiore	   y	   los	   que	   rechazan	   tal	   influencia.	   Las	   influencia	   joaquinita	   se	   relaciona	   con	   las	  
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descripciones	  apocalípticas	  desarrolladas	  por	  Eiximenis	  en	  algunos	  de	  sus	  textos,	  como	  el	  Primer,	  
el	  Dotzè,	  el	  Llibre	  dels	  angels,	   la	  Vida	  de	  Jeuscrist	  y	  del	  De	  triplici	  statu	  mundi,	  cuya	  atribución	  al	  
Gerundense	  es	  dudosa.	  

En	   el	  Primer	  Eiximenis	   trata	   en	   diferentes	  momentos	   de	   los	   eventos	   relacionados	   a	   los	   últimos	  
tiempos	   (capítulos	   39,	   71,	   73,	   102,	   159,	   207,	   245,	   247,	   261,	   269,	   270).	   Por	   ejemplo,	   cuando	  
describe	  a	  los	  perseguidores	  de	  la	  Iglesia	  y,	  entre	  éstos,	  el	  anticristo	  místico,	  sexto	  perseguidor	  de	  
la	   Iglesia,	   y	   el	   anticristo	   final,	   el	   séptimo.	   Además,	   el	   Franciscano	   describe	   los	   eventos	   que	  
preceden	  a	   la	   séptima	  edad	  de	   la	   Iglesia,	   entre	   los	   cuales	   se	  produce	   la	  destrucción	  de	   la	   secta	  
mahometana	  por	   parte	   del	   anticristo	  místico.	   A	   diferencia	   de	  Rocatallada,	   Eiximenis	   atribuye	   la	  
destrucción	  de	  la	  religión	  musulmana	  a	  la	  Casa	  de	  Aragón,	  citando	  a	  este	  propósito	  las	  profecías	  
de	  Cirilo,	  trasmitidas	  a	  Arnau	  de	  Vilanova	  y	  descritas	  en	  el	  Ve	  mundo	  in	  centum	  annis.	  Tal	  misión	  se	  
completaría	  a	  costa	  de	  la	  Casa	  de	  Francia.	  El	  Fraile	  también	  menciona	  que	  los	  judíos	  no	  saldrán	  de	  
su	   cautiverio	   hasta	   el	   fin	   del	   mundo	   y	   que	   su	   conversión	   será	   paralela	   a	   la	   toma	   cristiana	   de	  
Jerusalén	   (Bohigas	   (1982),	   94-‐115).	   Es	   interesante	   tener	   en	   cuenta	   que,	   en	   el	   capítulo	   71,	  
Eiximenis	   cita	   a	   “Joachim”,	   haciendo	   referencia	   a	   la	   desaparición	   de	   la	   secta	  musulmana	  por	   la	  
pronta	   llegada	   del	   anticristo	  místico28	   y	   en	   el	   capítulo	   245	   en	   referencia	   a	   la	   relación	   entre	   los	  
reinos	  de	  Francia	  y	  Egipto29.	  	  	  

En	  el	  Dotzè	  el	  Franciscano	  trata	  el	  tema	  apocalíptico	  en	  los	  capítulos	  200,	  428,	  447,	  del	  466	  al	  473	  
y	  en	  el	   758.	   Las	  profecías	  más	  destacables	  de	   la	  obra	   son	   las	  de	   tipo	  político,	  que	   suscitaron	   la	  
irritación	   del	   rey	   Juan.	   Por	   este	   motivo,	   Eiximenis	   matizó	   y	   hasta	   contradijo	   algunas	   de	   las	  
opiniones	   expuestas	   en	   unos	   capítulos	   añadidos	   posteriormente	   al	   Dotzè.	   En	   efecto,	   el	  
Franciscano	   había	   explicado	   que,	   a	   causa	   del	   orgullo	   y	   maldad	   de	   los	   príncipes,	   en	   el	   último	  
centenario	  del	  mundo,	  que	   coincidirá	   con	   la	   apertura	  del	   sexto	   sello	   y	  que	  empezará	  en	  el	   año	  
1400,	  no	  habrá	  reyes,	  ni	  duques,	  condes,	  nobles	  o	  grandes	  señores	  hasta	  el	   fin	  del	  mundo,	  sino	  
reinará	  la	   justicia	  popular	  regida	  por	  comunes.	  Al	  contrario,	  según	  otros,	  de	  las	  casas	  reales	  sólo	  
sobrevivirá	   la	  Casa	  de	  Francia	  por	   la	  ayuda	  que	  siempre	  ha	  prestado	  a	   la	   Iglesia.	  A	  causa	  de	   los	  
temores	  mostrados	  por	  el	  rey	  Juan	  hacia	  los	  pronósticos	  de	  Eiximenis,	  comunicados	  a	  Pere	  d’Artès	  
y	   al	   mismo	   Fraile,	   el	   Franciscano	   habría	   añadido	   los	   capítulos	   del	   467	   al	   473	   para	   matizar	   lo	  
expuesto	   anteriormente	   (Bohigas	   (1982),	   94-‐115).	   Sin	   embargo,	   la	   indignación	   de	   la	   casa	   real	  
habría	  incidido	  sólo	  temporalmente	  en	  las	  ideas	  de	  Eiximenis,	  puesto	  que,	  según	  Bohigas,	  en	  obras	  
posteriores	  al	  Dotzè,	  encontramos	  pasajes	  de	  fuerte	  sabor	  joaquinita	  (Bohigas	  (1982),	  109).	  	  

Eiximenis	   retoma	   el	   tema	   apocalíptico	   en	   el	   los	   capítulos	   5,	   36,	   38,	   40,	   41	   y	   42	   del	   Llibre	   dels	  
angels.	   En	   el	   capítulo	   38,	   el	   arcángel	   Miguel	   revelaría	   que	   la	   línea	   de	   la	   Casa	   de	   Francia	   se	  
extinguiría	   y	   que	   la	   sucesión	   pasaría	   a	   una	   línea	   lateral.	   El	   pueblo	   francés	   sería	   fuertemente	  
castigado	  por	  el	  rey	  de	  Inglaterra,	  que	  primero	  aprisionaría	  y	  luego	  liberaría	  al	  rey	  de	  Escocia	  y	  que	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
28	   “(…)	   e	   es	   certa	   cosa	   segons	   les	   profecies	   nostres	   que	   la	   secta	   de	   Mahomet	   no	   deu	   molt	   durar	   ans	   deu	   esser	  
destroyda	  per	  lo	  antecrist	  mistich	  que	  huy	  tenim	  ales	  portes	  segons	  que	  profeta	  clarament	  Joachim	  (…)”.	  	  
29	   “Diu	   Joachim	   que	   en	   les	   profecies	   nostre	   aquest	   regne	   es	   entre	   e	   significat	   per	   Egipte:	   per	   rao	   dela	   qual	   cosa	  
conclou	  daquest	   regne	  que	  deu	  hauer	  grans	   tribulacions	  e	   terribles	   segons	  ço	  es	  que	  de	  Egipte	  es	  dit	  per	   los	   sanct	  
profetes	   parlant	   en	   figura	   daquest	   regne”.	   Los	   capítulos	   han	   sido	   consultados	   en:	  
http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=4	  	  
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los	  reinos	  de	  España	  lucharían	  en	  contra	  de	  los	  sarracenos	  obteniendo	  finalmente	  la	  victoria.	  Con	  
la	  apertura	  del	  sexto	  sello	  se	  produciría	  una	  serie	  de	  acontecimientos	  entre	  los	  cuales	  destaca	  la	  
purgación	  de	  los	  eclesiásticos	  hecha	  por	  un	  nuevo	  emperador,	  la	  humillación	  de	  la	  casa	  de	  Francia	  
y	  la	  llegada	  de	  un	  nuevo	  papa	  reformador	  del	  mundo	  (Bohigas	  (1982),	  94-‐115).	  El	  último	  deber	  del	  
arcángel	  Miguel	  es	   la	  organización	  del	   fin	  del	  mundo.	  Así,	   	   protege	  a	   los	  elegidos	  del	   anticristo,	  
conduce	   a	   los	   profetas	   Elías	   y	   Enoc	   a	   Jerusalén	   para	   manifestar	   públicamente	   los	   pecados	   del	  
anticristo,	   partiéndole	   por	   el	   medio	   cuando	   éste	   quiera	   imitar	   la	   resurrección	   de	   Jesús.	  
Finalmente,	  convierte	  a	  los	  judíos	  (De	  Sant	  Miquel	  Arcangel	  (1983),	  28).	  Así	  como	  en	  el	  Primer,	  en	  
el	  Libre	  dels	  angels	  Eiximenis	  hace	  alusión	  a	  “Joachim”	  que,	  en	  realidad,	  resulta	  ser	  el	  comentario	  
pseudo	  Joaquinita	  de	  Isaías,	  sin	  hacer	  apología	  ni	  renegar	  del	  abad	  (Lerner	  (2006),	  24).	  	  

En	  la	  Vida	  de	  Jesucrist	  el	  Franciscano	  describe	  ideas	  apocalípticas	  en	  los	  capítulos	  del	  21	  al	  31	  del	  
quinto	   tratado	   del	   libro	   diez.	   Entre	   los	   autores	   citados	   están	   Joaquín	   de	   Fiore,	   Cirilo	   y	   Juan	   de	  
Rocatallada.	  En	  estas	  secciones,	  Eiximenis	  describe	  los	  siete	  estados	  de	  la	  Iglesia,	  hablando	  de	  la	  
apertura	  del	  sexto	  y	  séptimo	  sello,	  de	  la	  época	  de	  paz	  y	  de	  espíritu	  contemplativo	  que	  empezaría	  
con	  el	  papa	  reparador	  y	  de	   la	  vida	  del	  anticristo	  (Bohigas	  (1982),	  94-‐115).	  Debido	  a	   la	   influencia	  
del	  Arbor	  vitae	  cruxifixae	  de	  Ubertino	  de	  Casale,	  en	  la	  Vida	  de	  Jesucrist,	  Eiximenis	  participaría	  con	  
menos	   convicción	   o	   con	   mayor	   cautela	   a	   tesis	   joaquinitas	   (Hauf	   (1976),	   v.	   1,	   290-‐293).	   Tal	  
influencia	  aparecería	  en	  el	  sexto	  de	  los	  diez	  trataditos	  en	  los	  que	  está	  dividido	  el	  décimo	  tratado	  
de	   la	  Vida	  de	   Jesucrist	   y	   donde	   el	   Franciscano	  habla	   sobre	   las	   siete	   edades	  del	  mundo	  hasta	   la	  
venida	  del	  anticristo	  y	  el	   juicio	  final	  (Hauf	  (1976),	  v.	  1,	  38-‐48).	  El	  texto	  de	  Ubertino	  podría	  haber	  
sido	   consultado	   por	   Eiximenis	   a	   través	   de	   la	   copia	   del	  Arbor	   vitae	   cruxifixae	   pedida	   por	   el	   rey	  
Martín	   al	   papa	   Benedicto	   XIII	   (Hauf	   (2005),	   106-‐130).	   A	   su	   vez,	   Ubertino	   reflexionaría	   sobre	   la	  
cuestión	   del	   tercer	   estado	   del	  mundo	   y	   de	   la	   renovación	   de	   la	   vida	   de	   Cristo	   por	   influencia	   de	  
Pedro	  de	  Juan	  Olivi.	  Eiximenis	  admira	  a	  Ubertino	  como	  místico	  y	  teólogo	  y	  aceptaría	  las	  premisas	  
básicas	  de	  la	  interpretación	  joaquinita	  espiritual	  de	  la	  historia	  de	  la	  Iglesia	  (Hauf	  (1976),	  v.	  1,	  79-‐
107).	  

En	   cuanto	   al	   De	   triplici	   statu	   mundi,	   Perarnau	   i	   Espelt	   confronta	   el	   texto	   con	   el	   Primer	   para	  
establecer	  si	  los	  dos	  escritos	  han	  sido	  redactados	  por	  el	  mismo	  autor.	  Tal	  examen	  se	  funda	  en	  dos	  
puntos:	  la	  comparación	  teológica	  en	  presentar	  las	  etapas	  de	  la	  historia	  religiosa	  de	  la	  humanidad	  y	  
la	  posición	  del	  autor	  hacia	  las	  obediencias	  romana	  y	  aviñonesa.	  Perarnau	  concluye	  que	  Eiximenis	  
desarrolla	  su	  reflexión	  en	  la	  gran	  doctrina	  teológica	  de	  las	  sucesivas	  tres	  leyes	  de	  Natura,	  Escritura	  
y	  Gracia,	  sin	  ninguna	  concesión	  a	  la	  versión	  joaquinita	  de	  la	  sucesión	  de	  los	  tiempos	  del	  Padre,	  Hijo	  
y	   Espíritu	   Santo.	   El	   Franciscano	  evita	   las	   interpretaciones	   trascendentes	   que	  hacen	   intervenir	   al	  
anticristo	   y	   sitúa	   los	   inicios	   del	   cisma	   en	   la	   perspectiva	   de	   las	   cinco	   etapas	   de	   todo	   desarrollo	  
intramundano,	  lamentando	  que,	  a	  causa	  del	  cisma,	  la	  Iglesia	  se	  encuentre	  en	  el	  punto	  más	  bajo	  de	  
estas	  cinco	  etapas.	  Al	  contrario,	  el	  autor	  del	  De	  triplici	  statu	  mundi,	  tras	  haber	  mencionado	  las	  tres	  
leyes,	  abandona	  el	  tema	  para	  ofrecer	  la	  versión	  joaquinita	  de	  algunos	  autores	  modernos.	  El	  autor	  
del	  texto	  se	  sitúa	  los	  primeros	  momentos	  del	  cisma	  en	  la	  perspectiva	  trascendente	  de	  los	  juicios	  y	  
castigos	  divinos	  de	  la	  humanidad	  que	  les	  hacen	  pronosticar	  una	  pronta	  actuación	  punitiva	  de	  un	  
anticristo	  secundario	  (Perarnau	   i	  Espelt	   (2008),	  279-‐326).	  La	  presencia	  de	   ideas	   joaquinitas	  en	  el	  
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De	  triplici	  statu	  mundi	  también	  es	  sostenida	  por	  Hauf	  (Hauf	  (1979),	  268,	  nota	  5),	  que,	  por	  contra,	  sí	  
opina	  que	  el	  texto	  pertenezca	  al	  opus	  eiximeniano	  (Hauf	  (1979),	  265-‐283).	  	  	  	  	  	  

Según	  Bohigas,	   las	   persistencia	   de	   algunas	   ideas	   vaticinadoras	   en	   diferentes	   obras	   de	   Eiximenis	  
indicarían	   la	   persistencia	   del	   Fraile	   en	   repetir	   las	   doctrinas	   del	   Evangelio	   Eterno	   sin	   rechazarlas	  
abiertamente,	  salvo	  por	  razones	  de	  oportunismo.	  No	  obstante,	  el	  autor	  destaca	   las	  diferencias	  y	  
evolución	   que	   se	   observan	   en	   las	   elaboraciones	   de	   Eiximenis	   a	   lo	   largo	   de	   los	   textos.	   Según	  
Bohigas,	   Eiximenis	   se	   sintió	   siempre	   influenciado	  por	   el	   sistema	  de	   Joaquín	  de	   Fiore,	   puesto	  en	  
circulación	  por	  los	  franciscanos	  celantes	  con	  más	  o	  menos	  reelaboraciones	  y	  vinculaciones	  con	  las	  
profecías	  apocalípticas	  (Bohigas	  (1982),	  113-‐115).	  	  	  	  

Además	   de	   la	   influencia	   de	   las	   teorías	   del	   abad	   de	   Fiore,	   otro	   aspecto	   a	   tener	   en	   cuenta	   es	   la	  
influencia	  de	  autores	   joaquinitas	  en	   la	  obra	  de	  Eiximenis.	  Así	  como	  en	  el	  caso	  de	  Ubertino	  en	   la	  
Vida	   de	   Jesucrist,	   Lerner	   indica	   la	   presencia	   del	   pseudo	   joaquinita	   Oracle	   de	   Ciril	   y	   de	   un	  
comentario	  de	  Rocatallada	  en	  el	  Primer,	  afirmando	  que	  seguramente	  no	  fueron	  los	  únicos	  textos	  
joaquinitas	  que	  Eiximenis	  había	  leído.	  En	  efecto,	  el	  Gerundense	  utiliza	  la	  terminología	  de	  Pedro	  de	  
Juan	  Olivi,	  quizás	  adquirida	  a	  través	  de	  un	  intermediario,	  en	  referencia	  al	  anticristo	  místico.	  Según	  
Lerner,	  Eiximenis	   se	  adhiere	  a	   las	   líneas	  principales	  del	  profetismo	   Joaquinita	  por	  un	  sentido	  de	  
inminencia	   creciente	   por	   los	  males	   que	   acontecen.	   Además,	   la	   influencia	   directa	   o	   indirecta	   de	  
Joaquín	   es	   evidente	   en	   la	   presentación	   de	   la	   séptima	   edad	   como	   un	   periodo	   marcado	   por	   el	  
espíritu	  de	  contemplación.	  Según	  el	  autor,	  es	  aún	  más	  sorprendente	  que,	  tras	   las	  retractaciones	  
sobre	  el	  papel	  de	  los	  judíos	  en	  el	  futuro	  de	  1391,	  Eiximenis	  cite	  en	  la	  Vida	  de	  Jesucrist	  una	  profecía	  
que	  tomaba	  una	  posición	  joaquinita	  sobre	  la	  cuestión,	  siendo	  una	  predicción	  de	  síntesis	  entre	  las	  
diferentes	   religiones.	   Así,	   tras	   su	   conversión	   al	   cristianismo,	   según	   el	   Fraile	   el	   pueblo	   de	   Israel	  
pediría	  que	  los	  “santos”	  del	  Antiguo	  Testamento	  fuesen	  honrados	  como	  los	  del	  Nuevo.	  Entonces	  la	  
Iglesia	  celebraría	  fiestas	  para	  todos	  los	  patriarcas	  y	  profetas	  y	  los	  nombraría	  “Santo	  Adam”,	  “Santa	  
Eva”,	  “Santo	  Abram”	  etc.	  (Lerner	  (2006),	  7-‐28).	  	  	  

En	   conclusión,	   podemos	   afirmar	   que,	   aun	   con	   cambios,	   Eiximenis	   describe	   temas	   de	   tipo	  
escatológico	   a	   lo	   largo	   de	   sus	   obras.	   Tal	   persistencia	   indicaría	   el	   interés	   del	   Franciscano	   sobre	  
algunos	   temas	   en	   concreto	   como:	   la	   inminencia	   de	   un	   cambio	   en	   el	   mundo;	   la	   llegada	   del	  
anticristo;	   la	   destrucción	   de	   los	  musulmanes;	   la	   conversión	   de	   los	   judíos;	   la	   intervención	   de	   un	  
papa	  reformador	  y	  de	  un	  nuevo	  emperador;	  el	  papel	  de	  los	  regidores	  políticos,	  sobre	  todo	  de	  las	  
coronas	  francesa	  y	  aragonesa;	  la	  corrupción	  del	  estamento	  eclesiástico	  y	  su	  corrección.	  Eiximenis	  
no	   parece	   obsesionado	   con	   la	   llegada	   del	   fin	   del	   mundo,	   sino	   preocupado	   por	   la	   escatología	  
(Guadalajara	  (1996),	  206-‐216).	  Además	  hay	  que	  tener	  en	  cuenta	  que	  el	  anuncio	  y	  descripción	  de	  la	  
llegada	  del	   anticristo	   servía	   como	  medio	   de	   propaganda	  política,	   denuncia	   social	   y	   cumplía	   con	  
una	   intención	   didáctica	   y	   moral,	   (Guadalajara	   (2007),	   7),	   como	   podía	   ser	   en	   el	   caso	   de	   la	  
corrupción	  del	  estamento	  eclesiástico	  denunciada	  por	  Eiximenis.	  	  	  	  	  

Así,	   basándose	   en	   la	   interpretación	   de	   lo	   expuesto	   por	   Eiximenis	   en	   el	   Primer	   y	   en	   la	  Vida	   de	  
Jesucrist,	   Perarnau	   distingue	   tres	   planes	   en	   la	   exposición	   del	   Franciscano:	   la	   doctrina	   expuesta	  
como	   tesis	   y	   de	   la	   que	   se	   hace	   directamente	   responsable;	   las	   opiniones	   contrarias,	   que	   no	   es	  
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posible	   tomar	   como	   formulación	   del	   pensamiento	   eximeniano;	   el	   “relleno”,	   según	   el	   cual	   cada	  
libro	  puede	  presentar	  características	  distintas	  y	  que,	  en	  el	  caso	  del	  Primer,	  pueden	  consistir	  en	  las	  
opiniones	  de	  otros	  teólogos	  cuyos	  nombres	  están	  indicados.	  Respecto	  a	  las	  ideas	  expuestas	  en	  el	  
Primer,	   las	   ideas	   de	   Eiximenis	   van	   evolucionando	   sobre	   todo	   por	   tres	   factores:	   la	   creciente	  
desilusión	   ante	   predicciones	   muy	   precisas;	   el	   cambio	   de	   sensibilidad	   oficial	   hacia	   las	   profecías	  
acaecido	  entre	  el	   reinado	  de	  Pedro	  el	  Ceremonioso	  y	  el	  de	  Juan	   I;	   la	  experiencia	  del	  pogrom	  de	  
1391	  (Perarnau	  (1998a),	  7-‐219).	  

Eiximenis	   no	   se	   alinea	   abiertamente	   con	   las	   posiciones	   joaquinitas,	   sino	   que	   mantiene	   una	  
posición	  prudente.	  Por	  otra	  parte,	  sus	  descripciones	  revelan	  el	  conocimiento,	  directo	  o	  mediado,	  
de	  autores	  influenciados	  por	  las	  tesis	  de	  Joaquín	  de	  Fiore,	  como	  Ubertino	  da	  Casale,	  Pedro	  de	  Juan	  
Olivi	   y	   Juan	   de	   Rocatallada	   (Lee-‐	   Reeves	   –	   Silano	   (1989),	   85-‐88).	   Además,	   las	   descripciones	  
proféticas	  de	  Eiximenis	  están	  influidas	  por	  las	  elaboraciones	  características	  de	  la	  península	  ibérica,	  
tanto	   por	   la	   cuestión	   de	   la	   reconquista,	   como	   por	   la	   interpretación	   cambiante	   sobre	   el	   papel	  
jugado	   por	   el	   rey	   de	   Aragón,	   a	   veces	   visto	   como	   un	   campeón	   de	   la	   cristiandad	   frente	   a	   los	  
musulmanes,	  otros	  como	  anticristo	  por	  la	  heredad	  de	  los	  Hohenstaufen	  (Aurell	  (1997),	  119-‐155).	  
En	  el	  Primer,	  Eiximenis	  cita	  el	  Vae	  mundo	  in	  centum	  annis	  de	  Arnau	  de	  Vilanova,	  para	  respaldar	  la	  
teoría	  del	  rápido	  fin	  de	  la	  religión	  musulmana,	  identificando,	  según	  las	  palabras	  de	  los	  doctores,	  la	  
figura	  del	  “Vespertilio”	  con	  un	  exponente	  de	  la	  casa	  catalán	  -‐	  aragonesa.	  De	  hecho,	  la	  figura	  del	  rat	  
penat	  –	  murciélago,	  que	  comienza	  a	  aparecer	  a	  finales	  del	  siglo	  XIII,	  constituye	  la	  deformación	  del	  
dragón	  alado,	  símbolo	  de	  la	  Corona	  aragonesa	  y	  que	  también	  recuerda	  al	  dragón	  del	  Apocalipsis	  
de	   Juan	   (Ivars	   (1926c),	   2-‐70).	   En	   otro	   punto	   del	   Primer,	   Eiximenis	   se	   inspira	   en	   el	  De	  mysterio	  
cymabalorum	  de	  Arnau	  de	  Vilanova,	  aunque	   interpreta	  de	   forma	  distinta	  a	  Arnau	   los	   toques	  de	  
campana	  que	  anuncian	  la	  llegada	  de	  Cristo,	  interpretándoles	  en	  el	  marco	  de	  otra	  teología,	  la	  de	  las	  
tres	   leyes	   sucesivas:	   la	   ley	   de	   natura,	   de	   escritura,	   de	   gracia	   o	   evangélica	   o	   cristiana.	   Según	  
Perarnau,	  que	  presenta	  el	  fragmento	  eiximeniano,	  estas	  constataciones	  resultan	  importantes	  para	  
entender	  el	  planteamiento	  teológico	  de	  Eiximenis	  y	  su	  distancia	  respecto	  a	   las	  teologías	  basadas	  
en	  las	  misiones	  y	  las	  visiones	  proféticas	  (Perarnau	  i	  Espelt	  (1998b),	  507-‐510).	  	  

Según	  Milhou,	  desde	   finales	  del	   siglo	  XIII	  en	  España	  se	  habría	  adaptado	   la	   realidad	  histórica	  del	  
territorio	   a	   los	   ciclos	   proféticos-‐escatológicos	   presentes	   en	   Europa	   occidental.	   Los	   principales	  
introductores	  de	  estas	  teorías	  habrían	  sido	  los	  franciscanos	  catalanes	  impregnados	  de	  joaquinismo	  
e	  influenciados	  por	  los	  espirituales,	  fraticelos	  y	  beguinos.	  Tales	  ideas	  habrían	  llegado	  a	  Cataluña	  a	  
través	  de	  Francia	  meridional	  e	  Italia	  y	  se	  habrían	  alimentado	  con	  la	  expansión	  catalán	  –	  aragonesa	  
en	   el	  Mediterráneo.	   De	   esta	   forma,	   el	  mesianismo	   ibérico	   habría	   nacido	   por	   la	   doble	   herencia	  
franciscana	  joaquinita	  e	  imperialista	  de	  la	  Corona.	  Según	  el	  ejemplo	  de	  la	  evolución	  de	  la	  figura	  del	  
emperador	   de	   los	   últimos	   tiempos	   (el	   vespertilio,	   el	   nuevo	   David	   o	   el	   Encubierto),	   los	   temas	  
escatológicos	  son	  utilizados	  según	  diferentes	  orientaciones:	  como	  propaganda	  de	  la	  monarquía,	  a	  
cuyas	   acciones	   se	   atribuye	   un	   prestigio	   sobrenatural;	   en	   contra	   del	   orden	   establecido.	   De	   esta	  
forma	  se	  produce	  un	  mesianismo	  oficial	  y	  un	  milenarismo	  subversivo	  (Milhou	  (1982),	  61-‐78).	  	  

Además,	  según	  Manselli,	  hay	  que	  distinguir	  entre	  la	  influencia	  directa	  e	  inmediata	  de	  Joaquín	  y	  la	  
del	   joaquinismo,	   que	   tiene	   un	   amplio	   significado,	   pero	   que	   puede	   ser	   útil	   para	   indicar	  
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consideraciones	  que	  de	  alguna	  manera	  se	  refieren	  al	  abad	  o	  que	  creen	  estar	  influidas	  por	  él.	  Así,	  
un	   elemento	   central	   de	   una	   mínima	   presencia	   de	   Joaquín	   es	   la	   teoría	   de	   las	   tres	   edades.	   Al	  
contrario,	  los	  temas	  desarrollados	  por	  la	  literatura	  joaquinita	  son	  la	  crítica	  al	  papado,	  la	  polémica	  
con	   la	   Iglesia	  hegemónica,	   la	   crítica	  al	   clero	  que	  no	   se	  preocupa	  de	   los	   fieles,	   la	  descripción	  del	  
anticristo	  místico,	  la	  espera	  de	  la	  edad	  del	  Espíritu.	  El	  joaquinismo	  se	  difunde	  de	  forma	  amplia	  y	  en	  
un	   segundo	   plano	   que	   incluye	   la	   vía	   oral	   también	   (Manselli	   (1986),	   237-‐253).	   En	   esta	   línea,	  
también	  Perarnau	   advierte	   de	   la	   necesidad	  de	  distinguir	   entre	   un	   joaquinismo	  puro	  o	   directo	   y	  
otro	   derivado	   de	   otros	   autores,	   como	   por	   ejemplo	   Pedro	   de	   Juan	   Olivi,	   y,	   consecuentemente,	  
indirecto.	   Además,	   hay	   que	   evitar	   la	   confusión	   entre	   joaquinismo,	   escatologismo	   y	   reformismo	  
(Perarnau	  (1991),	  401-‐414).	  

Como	  hemos	  comentado	  al	  hablar	  de	  la	  tradición	  de	  las	  obra	  de	  Eiximenis,	  un	  fragmento	  del	  Llibre	  
dels	  angels	  es	  citado	  en	  la	  Historia	  eclesiástica	  indiana	  del	  fray	  Jerónimo	  de	  Mendieta.	  Otro	  autor	  
que	  cita	  a	  Eiximenis	  es	  el	  redactor	  del	  Libro	  del	  conocimiento	  del	  fin	  del	  mundo,	  texto	  de	  1420,	  que	  
hace	   referencia	   a	   la	   Vida	   de	   Jesucrist	   en	   relación	   a	   las	   señales	   que	   caracterizarán	   los	   últimos	  
tiempos	  (Guadalajara	  (1996),	  366-‐375).	  Más	  relacionado	  con	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  podría	  
ser	   Juan	  Unay,	   autor	   del	   “Libro	   de	   los	   grandes	   hechos”,	   redactado	   entre	   finales	   del	   siglo	   XIV	   e	  
inicios	   del	   XV,	   que	   describe	   la	   acción	   del	   “encubierto”,	   figura	   parecida	   a	   la	   del	   “vespertilio”.	   El	  
autor	   se	   define	   como	   un	   fraile	   del	   “Sancti	   Spiritus”,	   pero	   no	   se	   ha	   aclarado	   si	   la	   referencia	   es	  
relativa	  a	  la	  Orden,	  al	  nombre	  de	  la	  comunidad,	  o	  al	  advenimiento	  de	  la	  tercera	  edad	  del	  espíritu	  
(Toro	   Pascua	   (2003),	   29-‐38).	   Otro	   ejemplo	   que	   indica	   la	   forma	   según	   la	   cual	   eran	   recibidas	   las	  
consideraciones	  de	  Eiximenis	  es	  el	  manuscrito	  francés	  que	  contiene	  una	  versión	  catalana	  resumida	  
del	  Vade	  mecum	  in	  tribulatione	  de	  Rocatallada	  y	  que	  contiene	  otros	  textos	  de	  carácter	  profético	  y	  
apocalíptico:	  las	  traducciones	  catalanas	  del	  Liber	  futurorum	  eventum	  de	  Rocatallada;	  de	  la	  Visió	  de	  
Tripoli:	  cedrus	  alta	  Libani,	  cuyo	  autor	  es	  desconocido;	  del	  Summa	  seu	  breviloquium	  de	  concordia	  
veteris	   et	   novi	   testamenti,	   también	   de	   autor	   desconocido;	   el	   séptimo	   tratado	   De	   la	   vida	   de	  
Jesucrist	   de	   Eiximenis;	   la	  Disputa	   de	   l’ase,	   la	  Declaració	   feta	   per	   l’ase	   y	   Cobles	   de	   profecies	   de	  
Anselm	   Turmeda.	   El	   volumen,	   copiado	   en	   la	   segunda	   mitad	   del	   siglo	   XV,	   no	   sólo	   indica	   la	  
preocupación	  por	  el	  próximo	  fin	  del	  mundo	  en	  esa	  época	   (Perarnau	   (1993),	  43-‐74),	   sino	  que	   las	  
consideraciones	  apocalípticas	  de	  Eiximenis	  aparecen	  relacionadas	  con	  textos	  más	  marcadamente	  
proféticos	  y	  escatológicos.	  	  

	  

Como	   hemos	   mencionado	   más	   arriba,	   algunos	   autores	   relacionan	   la	   presencia	   de	   las	   ideas	  
joaquinitas	  en	  las	  obras	  de	  Eiximenis	  con	  la	  cercanía	  del	  autor	  a	  los	  espirituales	  franciscanos.	  Por	  
otra	  parte,	  otros	   investigadores	  desestiman	   la	   influencia	  del	  abad	  de	  Fiore	  en	   las	   reflexiones	  de	  
Eiximenis	  y,	  en	  consecuencia,	  su	  vinculación	  con	  los	  espirituales.	  	  

Entre	   los	  autores	  que	  sostienen	   la	   influencia	  de	   los	  espirituales	  en	  el	  Gerundense,	   se	  encuentra	  
Tomás	  Artau,	  que	  sostenía	  la	  fuerte	  influencia	  de	  la	  corriente	  profético	  –	  apocalíptica	  en	  Eiximenis.	  
Así,	   según	  este	   autor,	   en	   la	   producción	  de	   Eiximenis	   la	   influencia	   de	   los	   espirituales	   es	   notoria,	  
pero	   sin	   llegar	   a	   sus	   extremos,	   como	   indica	   la	   influencia	   de	   los	   escritos	   del	   Abad	   de	   Fiori,	   las	  



	  

262	  
	  

profecías	  de	  Cirilo,	  la	  admiración	  hacia	  Arnau	  de	  Vilanova	  y,	  sobre	  todo,	  hacia	  Juan	  de	  Rocatallada.	  
En	  efecto,	  siguiendo	  a	  Rocatallada,	  Joaquín	  de	  Fiore,	  Cirilo	  y	  otros	  autores,	  Eiximenis	  describe	  en	  la	  
Vida	   de	   Jesucrist	   la	   quinta	   de	   las	   siete	   épocas	   de	   la	   historia	   de	   la	   Iglesia	   como	   un	   estado	   de	  
relajación.	   Los	  príncipes	   y	   los	  eclesiásticos,	   consumidos	  por	   la	   avaricia,	   la	   ambición,	   la	   soberbia,	  
muy	  tocados	  por	  la	  simonía	  serían	  muy	  negligentes	  con	  la	  salvación	  del	  pueblo,	  volcándose	  en	  la	  
posesión	   de	   dinero	   y	   en	   la	   tiranía.	   A	   causa	   de	   este	   estado,	   Jesús	   envía	   a	   los	   fundadores	   de	   las	  
grandes	   religiones:	   Benedicto,	   Bernardo,	   Domingo	   y	   Francisco,	   con	   la	   misión	   de	   adoctrinar	   al	  
pueblo	   a	   través	   de	   sus	   palabras	   y	   de	   sus	   ejemplos.	   Después,	   se	   abriría	   el	   sexto	   sello,	   que	  
comportaría	   la	   reparación	  de	   la	   Iglesia	  por	  parte	  de	  un	  papa	   santo	  y	  de	  un	  emperador	  virtuoso	  
(Carreras	  i	  Artau	  (1946),	  270-‐293).	  	  Siguiendo	  a	  Carreras	  i	  Artau,	  según	  Guixeras,	  la	  comunión	  de	  
Eiximenis	   con	   el	   franciscanismo	   espiritual	   es	   innegable.	   El	   mismo	   autor	   también	   pone	   de	  
manifiesto	   la	   presencia	   de	   las	   obras	   de	   Pedro	   de	   Juan	   Olivi,	   definido	   como	   un	   cabecilla	   del	  
espiritualismo	  bajo	  medieval,	  en	  la	  biblioteca	  de	  Eiximenis	  (Guixeras	  (2002),	  38-‐48).	  	  	  

Por	  otra	  parte,	  los	  autores	  J.	  I.	  Saranyana	  y	  A.	  de	  Zaballa	  Beascoechea	  discuten	  la	  adscripción	  de	  
Eiximenis	  a	  los	  círculos	  espirituales	  de	  la	  Corona	  de	  Aragón	  y	  la	  repetición	  de	  ideas	  joaquinitas	  por	  
parte	   del	   Franciscano	   en	   relación	   con	   la	   cita	   del	   Libre	   dels	   angels	   por	   parte	   de	   Jerónimo	   de	  
Mendieta.	  Los	  autores	  concluyen	  que	  parece	  poco	  verosímil	  que	  Eiximenis	  haya	  sido	  joaquinita,	  al	  
menos	  en	  sus	  obras	  de	  atribución	  segura,	  tras	  haber	  descrito	  de	  forma	  breve	   la	  recopilación	  del	  
Crestià	   realizada	   por	   Albert	   Hauf,	   las	   fuentes	   del	   Libre	   dels	   angels	   y	   haber	   confrontando	   dos	  
extractos	   del	   texto	   eximeniano	   y	   del	   texto	   de	   Mendieta.	   Según	   Saranyana	   y	   de	   Zaballa	  
Beascoechea	  tampoco	  tendría	  una	  fundamentación	  seria	  la	  adscripción	  de	  Eiximenis	  a	  los	  círculos	  
espirituales	   aragoneses	   que	   habían	   perdido	   todo	   relieve	   en	   la	   segunda	  mitad	   del	   siglo	   XIV.	   Por	  
estas	  razones,	  no	  queda	  claro	  que	  Eiximenis	  fuese	  el	  puente	  de	  las	  teorías	  joquinitas	  –	  espirituales	  
a	   América,	   puesto	   que	   el	   Franciscano	   no	   fue	   joaquinita.	   Respecto	   a	   las	   consideraciones	   de	   los	  
autores,	  hay	  que	  tener	  presente	  que	  su	  opinión	  no	  se	  basa	  en	  un	  interés	  particular	  hacia	  la	  figura	  
de	  Eiximenis,	   sino	  en	  el	   fin	  de	  matizar	   la	  opinión	  de	  Milhou	  de	  que,	  a	   través	  de	   la	  mención	  del	  
Libre	   dels	   angels	   de	   Mendieta,	   sería	   el	   impulsor	   de	   la	   transmisión	   de	   las	   ideas	   espirituales	   y	  
joaquinitas	  en	  la	  Nueva	  España.	  Así,	  Saranyana	  y	  de	  Zaballa	  Beascoechea	  pretenden	  proyectar	  una	  
nueva	   luz	  sobre	   los	  motivos	  que	  movieron	  a	   los	  primeros	  Doce	  a	  pasar	  a	   la	  Nueva	  España	  y,	  en	  
general,	   a	   los	   observantes	   que	   desarrollaron	   allí	   su	   labor	   misionera	   (Saranyana	   -‐	   De	   Zaballa	  
Beascochea	  (1992),	  533-‐556).	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  

Así	  como	  en	  otros	  aspectos	  del	  pensamiento	  de	  Eiximenis,	  el	  análisis	  de	  sus	  ideas	  apocalípticas	  y	  la	  
influencia	  en	  ellas	  de	  las	  teorías	  de	  Joaquín	  de	  Fiore	  o	  de	  autores	  joaquinitas	  está	  estrictamente	  
vinculado	   al	   conocimiento	   de	   la	   obra	   del	   Franciscano.	   Por	   lo	   tanto,	   sólo	   una	   vez	   editados	   sus	  
textos,	  será	  posible	  realizar	  un	  estudio	  amplio	  de	  su	  pensamiento	  y	  fundamentado	  en	  el	  conjunto	  
de	  sus	  obras.	  Además,	  el	  análisis	  de	   las	   ideas	  apocalípticas	  de	  Eiximenis	  no	  puede	  prescindir	  de	  
considerar	   otro	   importante	   elemento,	   que	   es	   el	   desarrollo	   de	   la	   visión	   apocalíptica	   madurado	  
dentro	  de	  la	  propia	  Orden	  franciscana	  (Burr	  (1993),	  27-‐62).	  	  	  
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-‐ Ideas	  sobre	  musulmanes	  y	  judíos	  

Eiximenis	   se	   detiene	   particularmente	   en	   los	   judíos	   y	   los	   musulmanes	   en	   el	   Primer,	   siendo	   la	  
finalidad	  de	  este	  tratado	  describir	   los	   fundamentos	  del	  cristianismo	  frente	  a	   las	  otras	  religiones.	  
Así,	   en	   el	   primer	   tratado	  del	  Crestià,	  el	   Franciscano	  explica	   que	  Mahoma	  no	   realizó	   verdaderos	  
milagros	   (capítulo	  63),	  describe	  como	  obtuvo	  su	   reino,	  explicando	  de	  esta	   forma	  el	  origen	  de	   la	  
religión	   islámica	   (capítulo	   98),	   sus	   leyes	   (capítulos	   99	   y	   100),	   las	   penas	   previstas	   para	   los	  
musulmanes	  malos	  y	   las	  recompensas	  previstas	  para	  aquellos	  buenos	  (capitulo	  101).	  Además,	  el	  
Fraile	   comenta	   la	  muerte	  de	  Mahoma	  y	   la	  perduración	  del	   Islam,	  definido	   como	  secta	   (capítulo	  
102)	   y	   con	   qué	   intención	   los	   sarracenos	   hacen	   renegar	   del	   nombre	   y	   la	   cruz	   de	   Cristo	   a	   los	  
cristianos	  (capítulo	  103).	  Eiximenis	  no	  prevé	  posibilidad	  de	  conversión	  para	  los	  musulmanes,	  que	  
serán	  destruidos	  por	  el	  anticristo	  místico	  (capítulo	  71)	  y	  en	  esa	  centuria	  (capítulos	  102	  y	  207)30.	  	  

También	  en	  el	  Primer,	  Eiximenis	  describe	  las	  ochos	  ocasiones	  de	  malicia	  de	  los	   judíos	  en	  los	  que	  
aborrecen	   a	   Cristo:	   el	   nacimiento	   de	   malos	   padres;	   la	   influencia	   de	   la	   tierra	   en	   la	   que	   se	  
encuentran;	   la	  mala	   compañía,	   su	   rusticidad	   y	  pagesia;	   su	   abundancia	  de	  bienes	   temporales;	   la	  
libertad	  de	  tentar	  otorgada	  por	  el	  diablo;	  la	  presuntuosa	  confianza	  en	  Dios	  (capítulos	  117-‐	  124).	  En	  
estas	  ocasiones,	  los	  judíos	  cometen	  males	  pecados,	  ya	  predichos	  por	  Moisés	  antes	  de	  su	  muerte	  
(capítulo	   125).	   Por	   otra	   parte,	   en	   otras	   secciones,	   Eiximenis	   describe	   la	   honorable	   ley	   judaica	  
(capítulo	   203)	   y	   como	   la	   ley	   y	   las	   ceremonias	   judaicas	   no	   tienen	  que	   cesar	   jamás.	  Así,	   según	  el	  
Fraile,	  a	  pesar	  de	  que	  la	  ley	  de	  los	  judíos	  no	  sirve	  en	  el	  presente	  como	  había	  servido	  en	  el	  pasado,	  
no	   tiene	   por	   qué	   ser	   revocada,	   ya	   que	   ha	   cumplido	   con	   la	   obra	   de	   Cristo	   (capítulo	   205).	   A	  
continuación,	  el	  Franciscano	  describe	  varias	  dignidades	  que	  el	  estamento	  cristiano	  tiene	  sobre	  la	  
sinagoga	   (capítulos	  206	  y	  209).	  Además,	  Eiximenis	  describe	  el	  papel	  de	   los	   judíos	  en	   los	  últimos	  
tiempos,	   cuando	   proclamarán	   al	   anticristo	   como	  mesías.	   Los	   judíos	   no	   saldrán	   de	   su	   cautiverio	  
hasta	  el	  fin	  del	  mundo,	  cuando	  su	  conversión	  se	  realice	  al	  mismo	  tiempo	  que	  la	  toma	  cristiana	  de	  
Jerusalén	   (capítulos	   261;	   269-‐270).	   Finalmente,	   el	   Fraile	   afirma	   la	   superioridad	   de	   los	   cristianos	  
frente	   a	   los	   judíos	   en	   cuanto	   que	   es	   pueblo	   elegido	   por	   el	   Señor	   (capítulo	   365),	   describe	   las	  
señales	  que	  indican	  bajo	  qué	  tinieblas	  vive	  la	  sinagoga	  y	  cómo	  la	  reparación	  y	  redención	  del	  linaje	  
humano	  se	  esconde	  en	  la	  sinagoga	  (capítulo	  365	  y	  372)31.	  	  

En	  los	  capítulos	  del	  166	  al	  168	  del	  Dotzè,	  Eiximenis	  trata	  de	  los	  judíos	  y	  musulmanes	  en	  relación	  
con	  su	  coexistencia	  con	  los	  cristianos	  en	  la	  comunidad.	  Según	  el	  Fraile,	  los	  judíos	  y	  los	  infieles	  que	  
viven	  entre	  los	  cristianos	  no	  son	  esclavos	  y	  pueden	  tener	  la	  señoría	  de	  lo	  que	  poseen.	  Asimismo,	  
tienen	  libertad	  para	  cambiarse	  de	  domicilio	  o	  de	  señoría.	  Los	  infieles	  que	  viven	  en	  tierra	  cristiana	  
están	  obligados	  por	  las	  leyes	  cristianas	  a	  seguir	  ciertos	  comportamientos	  que	  prevén	  mantener	  la	  
separación	   entre	   cristianos	   e	   infieles.	   Así,	   a	   los	   infieles	   se	   les	   prohíbe	   tener	   cautivos	   y	   nodrizas	  
cristianos,	  no	  pueden	  ser	  médicos	  de	  cristianos,	  bañarse	  junto	  a	  un	  cristiano,	  comer,	  beber,	  vivir	  
con	   cristianos.	  Asimismo,	   los	   cristianos	   no	  pueden	  estar	   entre	   los	   infieles	   a	  menos	  que	  quieran	  
predicar	  la	  fe	  cristiana.	  En	  cuanto	  al	  ejercicio	  de	  su	  religión,	  a	  los	  judíos	  no	  se	  le	  permite	  edificar	  
nuevas	  sinagogas,	  ni	  mejorar	   las	  existentes.	  Además,	   los	   judíos	   tienen	  que	  quedarse	  en	  casa	  sin	  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
30	  Los	  capítulos	  se	  han	  consultado	  en:	  http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=4	  	  
31	  Los	  capítulos	  se	  han	  consultado	  en:	  http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=4	  
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aparecer	   ante	   los	   cristianos	   el	   viernes	   santo.	   En	   el	   caso	   de	   los	   musulmanes,	   estos	   no	   pueden	  
invocar	   el	   nombre	   de	  Mahoma	   desde	   sus	  mezquitas.	   En	   efecto,	   el	   concilio	   de	   Vienne	   de	   1311	  
había	  prohibido	  cantar	  la	  salá	  en	  tierra	  cristiana	  y,	  en	  consecuencia,	  el	  papado	  había	  presionado	  a	  
los	   reyes	   cristianos	   para	   que	   ejecutasen	   tal	   resolución.	   A	   pesar	   de	   que	   en	   1318	   Jaime	   II	   había	  
publicado	  un	  estatuto	  con	  el	  que	  prohibía	  la	  llamada	  a	  la	  oración,	  amenazando	  con	  la	  muerte	  a	  los	  
incumplidores,	  en	   los	  años	  siguientes	  se	  había	  derogado	  esta	   ley.	  Por	  otra	  parte,	  en	  1403	  el	   rey	  
Martín	  aprueba	  una	  disposición	  de	   las	  Cortes	  de	  Valencia	  para	  que	  en	  ningún	   lugar	  del	  reino	  de	  
Valencia	  fuera	  gritado	  el	  nombre	  de	  Mahoma	  y	  en	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  queda	  prohibido	  también	  
el	   uso	   del	   añafil	   para	   la	  misa	   tarea	   (Ferrer	   i	  Mallol	   (1998),	   1579-‐1600).	   Tanto	   en	   el	   caso	   de	   los	  
judíos	   como	   de	   los	   musulmanes,	   tienen	   que	   llevar	   una	   señal	   que	   los	   identifiquen	   como	   no	  
cristianos.	  Los	  infieles	  no	  pueden	  ocupar	  oficios	  públicos,	  el	  judío	  no	  puede	  testificar	  en	  contra	  de	  
un	   cristiano,	  mientras	   que	   está	   obligado	   a	   admitir	   a	   cristianos	   como	   testigos.	   Los	   infieles	   están	  
obligados	  al	  pago	  de	  las	  décimas.	  Además,	  los	  cristianos	  no	  pueden	  hacer	  legados	  testamentarios	  
a	  los	  infieles.	  Según	  estas	  directrices	  la	  libertad	  de	  los	  infieles	  es	  inferior	  a	  la	  de	  los	  cristianos	  pero	  
bastante	   amplia,	   según	   el	   Franciscano	   (capítulo	   170)32.	   En	   el	   capítulo	   836	   del	  Dotzè,	   Eiximenis	  
explica	   los	   comportamientos	   que	   el	   cristiano	   tiene	   prohibido	   realizar	   respecto	   a	   los	   infieles.	   El	  
Franciscano	   empieza	   el	   listado	   diciendo	   que,	   según	   algunos	   doctores,	   no	   hay	   que	   bautizar	  
forzosamente	  a	   los	   infieles.	  Por	  otra	  parte,	  menciona	   la	  opinión	  contraria	  de	  Escoto.	  Además,	  el	  
cristiano	  tiene	  prohibido	  ayudar	  a	  los	  infieles	  llevando	  armas,	  hierro,	  madera	  tratada	  para	  galeras	  
o	  barcos	  en	  sus	  tierras.	  Al	  contrario,	  quien	  realiza	  tales	  comercios	  es	  excomulgado,	  la	  señoría	  entra	  
en	   posesión	   de	   sus	   bienes,	  mientras	   que	   los	   hombres	   se	   convierten	   en	   esclavos.	   De	   hecho,	   las	  
comunidades	   o	   príncipes	   que	   dan	   armas	   a	   los	   infieles	   son	  malditos	   por	   Dios	   y	   su	   santa	   Iglesia.	  
Además,	  ningún	  cristiano	  puede	  edificar	  mezquitas,	  sinagogas	  o	  templos	  de	  idolatras	  ni	  participar	  
en	  sus	  ceremonias,	  especialmente	  en	  las	  de	  aquel	  malvado	  traidor,	  hijo	  del	  diablo	  y	  engañador	  del	  
mundo,	  llamado	  Mahoma	  de	  la	  Meca	  (Dotzè	  (1987),	  371-‐372).	  En	  los	  dos	  capítulos	  siguientes	  del	  
Dotzè,	   Eiximenis	   vuelve	   a	   examinar	   la	   cuestión	   de	   si	   es	  más	   o	  menos	   legítimo	   para	   el	   príncipe	  
bautizar	  forzosamente	  a	  los	  hijos	  de	  los	  infieles,	  aportando	  opiniones	  a	  favor	  y	  en	  contra.	  Entre	  las	  
opiniones	   contrarias	   está	   la	   cuestión	   de	   que,	   si	   todos	   los	   judíos	   son	   convertidos,	   no	   podrá	  
cumplirse	   la	  profecía	  de	   Isaías	  según	   la	  cual	   los	   judíos	  serán	  convertidos	  en	   los	  últimos	  tiempos.	  
No	  obstante,	  tal	  incongruencia	  puede	  solucionarse	  con	  el	  hecho	  de	  que	  se	  mantenga	  un	  pequeño	  
grupo	   de	   judíos	   aislados	   profesando	   su	   religión	   para	   que	   se	   cumpla	   la	   profecía.	   Finalmente,	   el	  
Fraile	  concluye	  que	  es	  lícito	  forzar	  a	  los	  infieles	  a	  convertirse	  y	  bautizar	  a	  sus	  hijos	  en	  contra	  de	  su	  
voluntad	  (Dotzè	  (1987),	  373-‐381).	  

Según	   Viera,	   las	   opiniones	   expresadas	   por	   Eiximenis	   sobre	   los	   judíos	   son	   de	   tipo	   tradicional,	   al	  
mismo	   tiempo,	   ambiguas	   y	   reflejo	   de	   los	   prejuicios	   populares.	   En	   cuanto	   al	   Islam	   la	   actitud	  del	  
Fraile	   es	   desfavorable.	   Como	   decíamos,	   Eiximenis	   se	   ocupa	   más	   en	   profunidad	   de	   la	   lengua	   y	  
religión	  hebreas	  en	  el	  Primer,	  repitiendo	  algunas	  ideas	  expuestas	  en	  este	  texto	  en	  obras	  sucesivas,	  
como	   en	   Llibre	   dels	   angels	   y	   la	   Vida	   de	   Jesucrist.	   El	   Franciscano	   afirma	   no	   conocer	   la	   lengua	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
32	   Texto	   consultado	   en:	  
http://www.antiblavers.org/galeria/displayimage.php?album=14&pid=2880#top_display_media	   (incunable	   impreso	  
por	  Lambert	  Palmart	  en	  Valencia	  en	  1484).	  
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hebrea,	  de	  tal	  forma	  que,	  para	  resolver	  dudas	  sobre	  la	  etimología	  de	  algunos	  vocablos,	  se	  apoya	  
en	   otros	   autores,	   como	   Isidoro	   o	   Nicolás	   de	   Lira.	   Por	   esta	   razón,	   el	   hecho	   de	   que	   Juan	   I	   le	  
incluyesen	  en	  la	  comisión	  encargada	  de	  revisar	  los	  libros	  hebraicos	  encontrados	  tras	  el	  pogrom	  de	  
Valencia	  se	  basaría	  en	  sus	  conocimientos	  teológicos	  más	  que	  lingüísticos	  (Viera	  (1983),	  151-‐153).	  
En	  sus	  consideraciones	  sobre	  el	   judaísmo,	  Eiximenis	   se	  apoya	  en	   las	  opiniones	  de	  autores	  como	  
Pedro	  Mártir	  de	  Verona,	   Isidoro	  de	  Sevilla,	  Ponç	  Carbonell,	  Raimond	  Martí,	   el	  historiador	  Flavio	  
Josefo	   y	   Nicolás	   de	   Lira.	   La	   actitud	   de	   aprensión	   hacia	   los	   judíos	   puesta	   de	   manifiesto	   por	   el	  
Franciscano,	   se	   fundamenta	   en	   la	   responsabilidad	   de	   los	   judíos	   en	   la	  muerte	   de	   Cristo	   y	   en	   el	  
rechazo	   de	   las	   enseñanzas	   de	   Jesús	   y	   de	   sus	   apóstoles.	   Por	   esta	   razón,	   los	   judíos	   son	  
parangonados	   con	  una	  piedra,	   al	   frío	   y	   al	  mosto.	  Como	  veíamos,	  en	  el	  Primer	  el	   Fraile	  describe	  
ocho	  razones	  que	  prueban	  la	  malicia	  judaica.	  Por	  otra	  parte,	  Eiximenis	  pone	  en	  evidencia	  algunas	  
características	   positivas	   sacadas	   del	   Antiguo	   Testamento,	   como	   las	   instituciones	   judías	   o	   el	  
monoteísmo.	   El	   pecado	   asociado	   tradicionalmente	   a	   los	   judíos	   y	   criticado	   por	   Eiximenis	   es	   la	  
avaricia,	  directamente	  vinculada	  a	  la	  práctica	  de	  la	  usura.	  El	  Franciscano	  sitúa	  la	  conversión	  de	  los	  
judíos	  en	  los	  últimos	  tiempos,	  así	  como	  va	  describiendo	  en	  varios	  de	  sus	  textos	  (Viera	  (1985),	  203-‐
213).	  Por	  otro	   lado,	  sorprende	  el	  hecho	  de	  que	  Eiximenis	  no	  describa	   los	  sucesos	   relativos	  a	   los	  
ataques	  y	  saqueos	  en	  contra	  de	  los	  judíos	  acaecidos	  en	  1391.	  Según	  Viera,	  el	  hecho	  de	  que,	  tras	  el	  
pogrom,	  no	  se	  encuentren	  más	  críticas	  a	  los	  judíos	  en	  los	  textos	  de	  Eiximenis,	  puede	  deberse	  a	  la	  
conmoción	  suscitada	  en	  el	  Franciscano	  por	  los	  ataques	  de	  1391	  (Viera	  (1992),	  243-‐254).	  	  	  	  

Respecto	  a	  los	  musulmanes,	  Eiximenis	  se	  refiere	  a	  ellos	  con	  los	  términos	  de	  sarracenos,	  agarenos	  
o	  ismaelitas.	  A	  pesar	  de	  alguna	  opinión	  positiva	  sobre	  las	  costumbres	  musulmanas,	  el	  Franciscano	  
describe	  Mahoma	  como	  un	  gran	  hombre	  falso,	  vil,	  horrible,	  abominable	  y	  sucio.	  Si	  la	  avaricia	  es	  el	  
pecado	  relacionado	  con	  los	  judíos,	  la	  lujuria	  es	  el	  pecado	  vinculado	  a	  los	  musulmanes,	  debido	  a	  la	  
influencia	  de	  Venus.	  Las	  consideraciones	  sobre	  el	  Islam	  del	  Fraile	  no	  derivan	  de	  una	  lectura	  directa	  
del	  Corán	  o	  de	  la	  Sunna,	  sino	  de	  la	  lectura	  de	  fuentes	  como	  el	  Libro	  della	  scala,	  la	  Legenda	  aurea	  o	  
las	  obras	  de	  Arnau	  de	  Vilanova.	  Además,	  sus	  ideas	  son	  influidas	  por	  los	  eventos	  de	  la	  época,	  como	  
la	   revuelta	   mudéjar	   de	   1364,	   la	   defección	   durante	   la	   guerra	   con	   Castilla	   en	   1356-‐1365	   y	   su	  
experiencia	   viviendo	   en	   Valencia.	   Eiximenis	   insiste	   en	   la	   importancia	   de	   prohibir	   las	  
manifestaciones	  públicas	  de	   la	   religión	  y	  que	   los	  musulmanes	   llevasen	  armas.	  Así	  como	  para	   los	  
judíos,	  el	  Fraile	  prevé	  un	  pronto	  final	  para	  la	  religión	  musulmana:	  en	  efecto,	  el	  rey	  de	  Aragón	  tiene	  
el	   importante	  papel	  de	  terminar	   la	  reconquista	  y	  acabar	  con	  el	   Islam	  (Viera	   (1985),	  203-‐213).	  La	  
destrucción	  de	  la	  secta	  musulmana	  está	  asociada	  a	  la	  tarea	  del	  monarca	  universal	  de	  la	  casa	  real	  
aragonesa,	  retomada	  por	  Eiximenis	  a	  partir	  de	  la	  elaboración	  de	  Arnau	  de	  Vilanova,	  y	  situada	  en	  la	  
perspectiva	  final	  del	  mundo	  (Duran	  –	  Requens	  (1997),	  18-‐70).	  	  	  	  

A	   mediados	   del	   siglo	   XV	   se	   calcula	   que	   la	   población	   total	   del	   reino	   de	   Valencia	   sobrepasaba	  
ligeramente	  los	  250	  mil	  habitantes	  de	  los	  cuales	  un	  30%	  eran	  musulmanes.	  La	  población	  islámica	  
mantuvo	  la	   lengua	  árabe.	  A	  diferencia	  de	  en	  las	  ciudades	  y	  villas	  con	  población	  mixta,	  donde	  los	  
mudéjares	  conocían	  el	  catalán	  o	  el	  aragonés	  para	  relacionarse	  con	  los	  cristianos,	  en	  los	  lugares	  de	  
población	   exclusivamente	   islámica,	   la	   mayor	   parte,	   y	   sobre	   todo	   las	   mujeres,	   ignoraban	   el	  
romance	   (Ferrer	   i	   Mallol	   (1998),	   1579-‐1600).	   Las	   preocupaciones	   derivadas	   por	   el	   carácter	  
fronterizo	  del	  reino	  de	  Valencia	  y	  la	  presencia	  de	  los	  musulmanes	  en	  su	  interior	  se	  reflejan	  en	  el	  
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Regiment	  de	  la	  cosa	  publica,	  donde	  Eiximenis	  pone	  de	  manifiesto	  el	  peligro	  causado	  por	  estas	  dos	  
características	  del	  reino.	  Sus	  consideraciones	  también	  reflejan	  el	  temor	  popular	  de	  la	  connivencia	  
de	   los	   mudéjares	   autóctonos	   con	   el	   Islam	   exterior	   y	   aluden	   al	   problema	   de	   los	   collerats,	   los	  
bandoleros,	  tanto	  mudéjares	  	  como	  cristianos,	  que	  en	  la	  frontera	  practicaban	  el	  rapto	  de	  personas	  
para	   pedir	   un	   rescate	   o	   venderlas	   como	   cautivas.	   Por	   otra	   parte,	   el	   Fraile	   da	   una	   importancia	  
desmedida	  a	  la	  creencia	  de	  que	  los	  mudéjares	  	  durante	  la	  conquista	  habían	  escondido	  tesoros,	  por	  
lo	  que	  estaba	  permitido	  atormentar	  a	   los	  ancianos	  mudéjares	  con	  el	   fin	  de	  hacerles	  declarar	   los	  
lugares	   donde	   estaban	   escondidos	   estos	   tesoros.	   Las	   características	   del	   reino	   de	   Valencia	   y	   el	  
aspecto	  del	  pasado	  islámico	  aún	  muy	  visible	  en	  la	  ciudad,	  daban	  la	  sensación	  de	  que	  la	  ciudad	  de	  
Valencia	   y	   todo	   el	   reino	   fuesen	   una	   adquisición	   reciente.	   Por	   esta	   razón,	   Eiximenis	   recomienda	  
cristianizar	  el	  aspecto	  de	  la	  ciudad,	  construyendo	  iglesias	  y	  monasterios,	  dotados	  de	  ornamentos	  y	  
de	   lo	   necesario,	   y	   protegiendo	   a	   los	   religiosos	   como	   en	   ningún	   otro	   lugar	   del	   reino.	   Las	  
consideraciones	   teóricas	  del	   Franciscano	  parecen	  haberse	   reflejado	  en	   las	   reformas	  urbanísticas	  
llevadas	  a	  cabo	  por	  las	  autoridades	  municipales	  de	  Valencia	  a	  lo	  largo	  del	  siglo	  XV	  (Ferrer	  i	  Mallol	  
(1998),	  1579-‐1600).	  	  

	  

-‐ Las	  cruzadas	  valenciano-‐romanas	  

Como	   se	   ha	   mencionado	   anteriormente,	   Eiximenis	   es	   comisario	   apostólico	   de	   las	   cruzadas	  
valencianas	  organizadas	  en	  contra	  de	  los	  piratas	  a	  finales	  del	  siglo	  XIV.	  Según	  Ivars,	  estas	  cruzadas	  
tienen	   como	   origen	   las	   continuas	   incursiones	   por	   parte	   de	   los	   corsarios	   y	   el	   saqueo	   de	  
Torreblanca,	  acaecido	  a	  finales	  de	  1396,	  cuando	  la	  iglesia	  del	  lugar	  es	  arrasada	  y	  son	  robadas	  las	  
hostias	   consagradas	   (Ivars	   (1921).	   Por	   otra	   parte,	   Díaz	   Borrás	   interpreta	   el	   uso	   de	   este	  
acontecimiento	   en	   la	   organización	   de	   la	   armada	   a	   la	   luz	   de	   unos	   intereses	   comerciales	   más	  
amplios	  (Díaz	  Borrás	  (1993),	  168-‐194).	  	  

El	  proyecto	  de	  la	  primera	  armada	  empieza	  en	  septiembre	  de	  1397,	  cuando,	  durante	  una	  sesión	  del	  
consejo	  general	  de	  Valencia,	  se	  propone	  organizar	  una	  armada	  con	  el	  objetivo	  de	  pasar	  a	  Berbería,	  
castigar	  las	  injurias	  recibidas	  y	  recuperar	  las	  hostias	  robadas	  en	  Torreblanca.	  Junto	  al	  noble	  Ramón	  
de	  Boil,	  quien	  propone	  la	  idea	  de	  la	  armada,	  otros	  nobles	  apoyan	  el	  propósito	  de	  armarse,	  con	  la	  
condición	   de	   la	   ciudad	   ponga	   gran	   parte	   del	   armamento.	   La	   ciudad	   de	   Valencia	   termina	   por	  
prestar	   a	   los	   armadores	   cinco	   galeras,	   cinco	   galeotas	   de	   veintidós	   bancos	   y	   otros	   barcos	   de	  
transporte	  para	  el	  aprovisionamiento	  de	  la	  armada.	  En	  noviembre	  de	  1397,	  el	  rey	  Martín	  escribe	  a	  
los	  jurados	  de	  Valencia,	  animándoles	  a	  seguir	  con	  la	  armada.	  El	  mismo	  mes,	  escribe	  a	  su	  taraçaner	  
para	  que	  se	  tengan	  preparadas	  las	  galeras	  reales	  por	  si	  fuera	  necesario	  emplearlas.	  En	  diciembre,	  
escribe	  a	  Eiximenis	  y	  a	  Miquel	  de	  Novalls,	  elogiando	  sus	  trabajos	  en	  favor	  de	  la	  armada.	  En	  enero	  
de	  1398,	  Martín	  autoriza	  a	  los	  jurados	  de	  Valencia	  a	  hacer	  las	  cridas	  de	  la	  armada	  en	  su	  nombre.	  
Además,	   concede	   a	   los	   capitanes,	   patrones	   y	   otros	   participantes	   de	   la	   armada	   los	   mismos	  
privilegios	  concedidos	  a	  la	  armada	  real.	  Desde	  sus	  inicios,	  se	  piensa	  con	  dar	  a	  la	  armada	  el	  carácter	  
de	   cruzada	   (Ivars	   (1921).	   A	   través	   de	   la	   bula	   expedida	   el	   18	   de	  marzo	   de	   1398,	   Benedicto	   XIII	  
encomienda	   la	   predicación	   de	   una	   cruzada	   en	   el	   reino	   de	   Aragón	   a	   Juan,	   obispo	   de	   Dole,	   a	  
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Francesc	  Eiximenis	  y	  a	  los	  canónigos	  valencianos	  Miguel	  de	  Santibáñez	  y	  Pedro	  Guitart	  a	  los	  cuales,	  
con	  el	  objetivo	  de	  recaudar	  fondos,	  faculta	  por	  el	  tiempo	  de	  un	  trienio	  a	  exigir	  una	  parte,	  mitad	  o	  
un	  tercio,	  de	   los	   legados	  para	  causas	  pías	  en	   los	  territorios	  del	  rey	  Martín.	  Asimismo,	   les	   faculta	  
para	   conmutar	   los	   votos	   por	   limosnas,	   especialmente	   los	   de	   abstinencia	   y	   peregrinación,	   a	  
excepción	   de	   los	   votos	   de	   peregrinación	   al	   sepulcro	   de	   los	   apóstoles	   Pedro,	   Pablo	   y	   Santiago	  
(Cuella	  Esteban	  (2003b),	  doc.	  89,	  82).	  Para	  poder	  sustentar	  la	  organización	  de	  la	  armada,	  en	  abril	  
de	  1398,	   los	   jurados	  cargan	  censales	   sobre	   los	  bienes	  de	   la	  ciudad.	  Los	  censales	   son	  vendidos	  a	  
razón	  de	  trece	  mil	  sueldos	  por	  mil,	  con	  un	  interés	  del	  7,5%	  (Ivars	  (1921).	  La	  armada	  termina	  por	  
estar	  compuesta	  por	  los	  patrones	  de	  las	  galeras	  y	  galeotas	  valencianas,	  las	  galeras	  y	  galeotas	  del	  
gremio	  de	  Valencia,	  las	  galeras	  de	  Barcelona	  y	  otras	  ciudades,	  la	  armada	  aliada	  situada	  en	  las	  islas	  
de	  Mallorca	  e	  Ibiza.	  Desde	  Ibiza,	  en	  agosto	  de	  1398,	  la	  armada	  se	  dirige	  a	  Tedeliç,	  al	  este	  de	  Argel,	  
nido	   de	   los	   corsarios.	   Tras	   el	   asalto	   al	   lugar,	   son	   recuperadas	   las	   hostias	   robadas.	   A	   causa	   del	  
asedio	  de	  Benedicto	  XIII	  a	  Aviñón,	  el	  proyecto	  de	  volver	  a	  las	  costas	  de	  Berbería	  se	  suspende:	  en	  
efecto,	  la	  armada	  se	  dirige	  a	  Aviñón,	  pero	  queda	  encallada	  en	  las	  aguas	  bajas	  del	  río	  Ródano.	  En	  
febrero	  de	  1399	  el	  rey	  Martín	  escribe	  a	  los	  capitanes	  para	  que	  regresen	  de	  la	  expedición.	  El	  mismo	  
mes,	   se	   organiza	   una	   nueva	   armada	   para	   dirigirse	   a	   las	   costas	   africanas	   (Ivars	   (1921).	   Según	   el	  
autor	  Díaz	  Borras	   las	  dos	  cruzadas	   fueron	  el	   resultado	  de	  una	  conjunción	  de	   intereses	  entre	   los	  
sectores	  burocráticos	  y	  militares	  reales	  con	  los	  de	  los	  comerciantes	  y	  mercaderes	  manufactureros	  
que	   copaban	   la	   gestión	   urbana.	   Así,	   el	   peligro	   berberisco	   amenazaba	   tanto	   la	   seguridad	   litoral	  
como	  los	  comercios	  de	  los	  mercantes	  valencianos	  y	  la	  posición	  privilegiada	  del	  comercio	  local	  con	  
la	  costa	  del	  norte	  de	  África.	  El	  ataque	  de	  Torreblanca	  ocasiona	  un	  consenso	  social	  que	  permite	  una	  
poderosa	   inversión	   en	   una	   expedición	   antiberberisca,	   reactivando,	   así,	   sectores	   enteros	   de	   la	  
economía	   urbana,	   potenciando	   la	   faceta	   marítima	   de	   la	   ciudad,	   decisiva	   para	   los	   estratos	  
dominantes	  (Díaz	  Borrás	  (1993),	  168-‐194).	  	  	  

	  

5) Aplicación	  de	  las	  ideas	  eiximenianas	  

Ya	  Andrés	  Ivars	  en	  su	  El	  escritor	  Francesc	  Eiximenis	  en	  Valencia,	  ponía	  de	  manifiesto	  como	  algunas	  
de	   las	   ideas	  expuestas	  por	  el	  Franciscano	  en	  sus	  textos	  parecían	  concretarse	  en	   las	  resoluciones	  
tomadas	  por	   las	  autoridades	  de	   la	  ciudad	  de	  Valencia.	  Para	  valorar	   las	  enseñanzas	  eiximenianas	  
desde	  el	  punto	  de	  vista	  moral,	   político,	   económico	  y	   sociológico	   y	   su	  probable	   influencia	  en	   las	  
resoluciones	   en	   forma	   de	   Capitols,	   Ordenacions,	   Estatuts	   o	   Establiments,	   promulgados	   por	   el	  
Consejo	  de	  Valencia,	  es	  necesario	  revisar	  los	  conceptos	  expuestos	  por	  el	  Franciscano	  sobre	  la	  cosa	  
pública,	   los	   regidores,	   los	   fueros	   y	   las	   costumbres.	   De	   esta	   forma,	   se	   evidencia	   un	   paralelismo	  
entre	  los	  Furs	  de	  Valencia,	  que	  establecen	  que	  los	  jueces	  o	  la	  corte	  no	  puedan	  recibir	  salario,	  que	  
los	   abogados	   no	   tengan	   que	   sobrepasar	   su	   sueldo	   y	   haya	   que	   especificar	   la	   paga	   de	   los	  
magistrados,	   y	   lo	   que	   sostiene	   Eiximenis	   acerca	   de	   la	   falta	   de	   remuneración	   para	   regidores	   y	  
consejeros	  que	  cumplen	  con	  su	  servicio.	  Además,	  como	  se	  ha	  mencionado	  más	  arriba,	  la	  reforma	  
del	  casco	  antiguo	  de	  Valencia	  sigue	  las	  pautas	  descritas	  por	  el	  Franciscano	  sobre	  la	  disposición	  que	  
tiene	  que	  seguir	  una	  ciudad.	  También	  la	  opinión	  del	  Gerundense	  sobre	  las	  armas,	  su	  ejercicio	  y	  el	  
duelo,	  puede	  relacionarse	  con	   la	  proposición	  de	  nuevos	  fueros	  respecto	  a	   los	  desafíos,	  expuesta	  
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en	   las	   cortes	   convocadas	   por	   Martín	   en	   1403.	   En	   cuanto	   a	   la	   mercadería,	   la	   ayuda	   a	   los	  
mercaderes	   reclamada	   a	   los	   príncipes	   por	   mar	   y	   tierra	   y	   expuesta	   en	   el	   Regiment	   que	   hemos	  
mencionado	  más	  arriba	  puede	  estar	  relacionada	  con	   la	   institución	  de	   la	  galera	   llamada	  Almoina,	  
que	   se	   sustenta	   con	   limosnas	   públicas,	   y	   hace	   de	   escolta	   permanente	   a	   los	   navíos	  mercantiles	  
valencianos.	  En	  efecto,	  los	  mercaderes	  valencianos	  habían	  acudido	  al	  consejo	  general	  de	  Valencia	  
en	  1392	  para	  que	  la	  ciudad	  proporcionara	  una	  galera	  que	  los	  mantuviera	  a	  salvo	  de	  las	  incursiones	  
de	   los	  piratas	  mudéjares,	   reiterando	   su	  petición	  en	  1395.	   En	  1397	   los	  mercaderes	   solicitan	  que	  
todo	  el	  tráfico	  se	  haga	  con	  una	  galera	  de	  la	  ciudad	  y	  no	  con	  navíos	  ajenos,	  porque,	  de	  esta	  forma,	  
los	  mercaderes	  extraños	  a	  la	  ciudad	  se	  llevaban	  las	  ganancias	  en	  perjuicio	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  
y	  de	  sus	  comerciantes.	  Finalmente,	  el	  consejo	  resolvía	  constituir	  la	  nueva	  galera	  Almoina	  para	  los	  
mercaderes	  valencianos	  (Ivars	   (1925),	  325-‐382).	  Según	  Evangelisti,	   la	  construcción	  de	   la	  Almoina	  
constituye	  la	  traducción	  concreta	  del	  nexo	  eiximeniano	  entre	  caritas	  y	  utilidad	  pública	  y,	  juntos,	  el	  
símbolo	  materializado	  de	  la	  comunidad	  y	  de	  su	  bien	  común	  (Evangelisti	  (2006a),	  200-‐201).	  	  	  	  	  	  	  

En	  otro	  punto	  de	  su	  publicación,	  Ivars	  encuentra	  otro	  parecido	  en	  lo	  definido	  por	  Eiximenis	  	  sobre	  
la	  ropa,	  las	  modas	  vanas	  y	  ridículas	  y	  la	  resolución	  del	  consejo	  de	  Valencia	  de	  1383	  con	  la	  que	  se	  
reprime	   en	   lujo	   en	   los	   trajes.	   En	   1388,	   los	   estatutos	   suntuarios	   son	   corregidos	   y	   mejorados	   y	  
nuevamente	  publicados.	  No	  obstante,	   la	  reina	  Violante	  acoge	  la	  súplica	  de	  la	  nobleza	  valenciana	  
para	  que	  los	  estatutos	  sean	  retirados.	  Durante	  su	  reinado,	  Martín	  revoca	  las	  concesiones	  hechas,	  
pero	   estableciendo	   algunas	   derogaciones	   (Ivars	   (1926a),	   5-‐48).	   Al	   contrario,	   las	   enseñanzas	  
eiximenianas	  sobre	  el	   tema	  de	   la	  comida,	  de	   la	  bebida	  y	  el	  modo	  de	  conducirse	  en	   la	  mesa	  son	  
posteriores	   a	   las	   resoluciones	   tomadas	   en	   esta	  materia	   por	   las	   autoridades	   de	   la	   ciudad.	   Otro	  
paralelismo	   puede	   ser	   establecido	   entre	   el	   problema	   de	   la	   mendicidad	   explicado	   por	   el	  
Franciscano	   y	   lo	   regulado	   por	   los	   consejeros	   y	   jurados	   de	   Valencia.	   Eiximenis	   consideraba	  
necesario	  socorrer	  a	  los	  pobres	  vergonzantes	  y	  disponer	  de	  unos	  cepillos	  para	  recoger	  dinero	  para	  
los	   verdaderamente	   necesitados	   y	   la	   fundación	   de	   hospitales	   para	   los	   pobres	   enfermos.	   No	  
obstante,	  opinaba	  que	  los	  falsos	  pobres	  eran	  inútiles	  y	  notoriamente	  dañinos	  para	  la	  cosa	  pública,	  
en	   cuanto	   que,	   a	   través	   de	   la	   mendicidad,	   sustraían	   las	   limosnas	   a	   los	   que	   los	   necesitaban,	  
robando	   los	   bienes	   de	   la	   cosa	   pública.	   Por	   esta	   razón,	   el	   Fraile	   advertía	   a	   los	   regidores	   de	   la	  
necesidad	  de	  estar	  alerta	  y	  no	  permitir	  mendigar	  a	  todos	  los	  indigentes,	  sino	  sólo	  a	  aquellos	  que	  es	  
sabido	  que	  son	  verdaderos	  pobres	  de	  hecho	  y	  que	  tienen	  manifiesta	  necesidad.	  Con	  tal	  de	  poder	  
diferenciar	  entre	  pobres	  verdaderos	  y	  falsos,	  los	  que	  mendigan	  tienen	  que	  llevar	  cualquier	  tipo	  de	  
señal	   pública,	   así	   como	  un	   sello	  de	  plomo	  pendiente	  del	   cuello	   con	   la	   señal	   de	   la	   comunidad	  o	  
cualquier	   otra	   señal	   reconocible	   (Regiment	   (1927),	   124-‐127).	   En	   1395,	   los	   consejeros	   y	   jurados	  
acuerdan	  el	  uso	  de	  un	  distintivo	  de	  plomo	  a	  los	  verdaderamente	  pobres	  de	  la	  ciudad.	  Además,	  en	  
1395	   debaten	   el	   tema	   de	   las	   limosnas	   a	   los	   pobres	   dentro	   de	   las	   iglesias.	   Probablemente,	  
Eiximenis	  participa	  de	  la	  redacción	  de	  los	  estatutos	  sobre	  este	  asunto	  (Ivars	  (1926a),	  289-‐333).	  	  	  	  	  	  	  

En	  otra	  publicación,	  Ivars	  destacaba	  la	  influencia	  ejercida	  por	  el	  Libre	  dels	  angels	  de	  Eiximenis	  en	  el	  
culto	  del	  ángel	  custodio	   regulado	  por	  el	  consejo	  y	   los	   jurados	  de	  Valencia.	  En	  efecto,	   la	  primera	  
aparición	  del	  texto	  en	  1392	  coincide	  con	  el	  acuerdo	  alcanzado	  por	  el	  concejo	  general	  de	  Valencia	  
el	  9	  de	  agosto	  del	  mismo	  año	  para	  que	  se	  decorase	   la	  sala	  del	  concejo	  con	  varias	   figuras,	  entre	  
ellas	  la	  del	  ángel	  custodio.	  Además,	  el	  14	  de	  junio	  de	  1395,	  a	  causa	  de	  la	  presencia	  de	  la	  peste	  en	  
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la	   ciudad,	   el	   consejo	   general	   ordena	   celebrar	   la	  misa	   en	  el	   altar	   dedicado	  al	   ángel	   tutelar	   de	   la	  
ciudad	  en	   la	  cámara	  del	  consell	   secret.	  De	  esta	   forma,	   se	   inicia	  el	   culto	  del	  ángel	   tutelar	  que	  va	  
aumentando,	  como	  indica	  la	  construcción	  de	  la	  capilla	  contigua	  a	  la	  cámara	  del	  consell	  secret.	  En	  
1411,	   se	   establece	   el	   oficio	   proprio	   del	   ángel	   custodio	   de	   Valencia,	   como	   indican	   los	   breviarios	  
contemporáneos,	  y,	  en	  1446,	  se	  celebra	  la	   	  fiesta	  anual	  en	  honor	  al	  ángel	  custodio	  (Ivars	  (1923),	  
108-‐124).	  

	  

6) Misiones	  de	  Eiximenis	  para	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  

Las	  ideas	  expresadas	  en	  los	  textos	  de	  Eiximenis	  no	  sólo	  se	  concretan	  en	  ocasionen	  a	  través	  de	  las	  
resoluciones	   de	   las	   autoridades	   ciudadanas	   o	   reales,	   sino	   que	   derivan	   muy	   a	   menudo	   de	   la	  
actividad	  y	  experiencia	  políticas	  del	  Franciscano.	  Las	  competencias	  de	   los	   franciscanos	  eran	  muy	  
valoradas	  por	  los	  regidores	  que	  a	  menudo	  encargaban	  a	  los	  frailes	  menores	  tareas	  y	  empeños	  de	  
tipo	  político,	  así	  como	  indicábamos	  más	  arriba.	  En	  el	  caso	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  y	  de	  Eiximenis,	  
el	  Gerundense	  no	  es	  el	  único	  minorita	  en	  estar	  al	  servicio	  de	  la	  ciudad,	  pero	  es	  el	  más	  favorecido	  
por	  las	  autoridades.	  El	  31	  de	  marzo	  de	  1378	  el	  Consejo	  de	  Valencia	  había	  facultado	  a	  los	  Jurados	  
para	   que,	   dentro	   del	   año	   de	   su	   oficio	   y	   de	   común	   acuerdo	   o	   de	   la	   mayoría,	   pudieran	   hacer	  
limosnas	   sin	   necesidad	   de	   comunicarlo	   al	   Consejo.	   En	   efecto,	   las	   remuneraciones	   a	   favor	   de	  
Eiximenis	   fueron	   concedidas	   por	   acuerdo	   del	   Consejo	   y	   otras	   por	   los	   Jurados.	   Respecto	   a	   la	  
opinión	  del	   Franciscano	   sobre	   estas	   limosnas	   individuales,	   Eiximenis	   recomendaba	   en	   sus	   obras	  
que	  los	  príncipes	  y	  los	  regidores	  honraran	  y	  distinguieran	  a	  los	  religiosos	  de	  santa	  vida,	  pero	  no	  era	  
muy	  favorable	  al	  hecho	  de	  que	  las	  compensaciones	  se	  hiciesen	  a	  individuos	  y,	  si	  era	  éste	  el	  caso,	  
proponía	  que	  se	  diera	  cuatro	  o	  cinco	  veces	  más	  a	   las	  comunidades	  a	   las	  cuales	  pertenecían.	  Sin	  
embargo,	   las	  gracias	   recibidas	  por	  Eiximenis	   sobrepasan	  aquellas	   concedidas	  a	   la	   comunidad	  de	  
franciscanos	  así	  que,	  en	  palabras	  de	  Ivars,	  el	  caso	  de	  Eiximenis	  puede	  ser	  juzgado	  de	  singular,	  no	  
encontrándose	  otro	  ejemplo	  de	  religioso	  tan	  favorecido.	  El	  mismo	  autor,	  recopila	  varias	  órdenes	  
de	   los	   jurados	   de	   Valencia	   y	   del	   Consejo	   general	   que	   resolvían	   entregar	   ciertas	   cantidades	   a	  
Eiximenis	   (desde	   100	   sueldos	   hasta	   20	   florines)	   por	   sus	  muchos	   y	   buenos	   servicios,	   consejos	   y	  
predicaciones	   entre	   el	   1387	   y	   el	   1399.	   Dentro	   de	   esta	   franja	   de	   tiempo,	   no	   se	   han	   hallado	  
donaciones	  del	  periodo	  entre	  el	  1391	  y	  el	  1395,	  quizás	  debido	  a	  la	  falta	  de	  recursos	  de	  la	  ciudad,	  
causada	  por	  los	  gastos	  que	  tuvo	  que	  asumir	  en	  su	  propia	  defensa	  a	  raíz	  del	  robo	  en	  la	  judería	  de	  
1391	  y	  por	  la	  considerable	  suma	  invertida	  en	  la	  entrada	  en	  la	  ciudad	  del	  rey	  Juan	  y	  Violante	  de	  Bar	  
en	  1392.	  Algunas	  limosnas	  otorgadas	  en	  forma	  de	  especies,	  como	  piezas	  de	  paño	  buriel	  o	  pardo,	  
hechos	  por	  los	  jurados	  y	  Consejo	  a	  partir	  de	  1402,	  dan	  que	  pensar	  que	  tales	  objetos,	  otorgados	  a	  
Eiximenis,	  se	  destinasen	  en	  realidad	  al	  convento	  del	  Santo	  Espíritu.	  En	  concreto,	  se	  trataría	  de	  una	  
pieza	  de	  paño	  de	  buriel,	  otorgada	  por	  los	  jurados	  a	  Eiximenis	  el	  15	  de	  diciembre	  de	  1402,	  de	  dos	  
piezas	  de	  paños	  de	  buriel	  dadas	  por	  el	  Consejo	  de	  Valencia	  el	  4	  de	  enero	  de	  1404,	  y	  de	  una	  pieza	  
de	   paño	   buriel	   dada	   por	   los	   jurados	   el	   12	   de	   febrero	   de	   1407.	   Por	   otra	   parte,	   los	   encargos	  
confiados	  a	  Eiximenis	  que	  han	  sido	  encontrados	  son	  relativamente	  pocos	  debido	  probablemente	  a	  
la	   perdida	   de	   documentación.	   Una	   da	   las	   tareas	   encargada	   al	   Franciscano	   por	   la	   ciudad	   era	   la	  
oración	  fúnebre	  en	  las	  exequias	  del	  rey	  Pedro	  en	  1387.	  Debido	  a	  los	  conflictos	  entre	  bandos	  de	  la	  
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ciudad	  y	   los	  excesos	  de	  algunos	  clérigos,	  en	  1391	  Eiximenis	  es	  enviado	  por	   las	  autoridades	  de	   la	  
ciudad	   a	   varios	   centros	   religiosos	  más	   observantes	   para	   explicar	   las	   necesidades	   de	   la	   ciudad	   y	  
pedir	   oraciones	   a	   favor	   de	   la	   resolución	   de	   las	   cuestiones.	   Así,	   en	   mayo	   y	   junio	   de	   1391	   el	  
Franciscano	  es	  enviado	  a	  Portaceli,	  al	  eremitorio	  femenino	  de	  San	  Miguel	  en	  Llíria,	  al	  Valldecrist	  y	  
al	  monasterio	  de	  san	  Jerónimo.	  El	  21	  de	  agosto,	  los	  jurados	  de	  Valencia	  piden	  la	  pronta	  presencia	  
de	   Eiximenis	   en	   la	   ciudad	   a	   causa	  de	  unos	  negocios	   urgentes,	   probablemente	  motivados	  por	   el	  
asalto	  a	  la	  judería	  ocurrido	  en	  el	  mes	  de	  julio.	  Debido	  a	  nuevas	  tribulaciones	  en	  la	  ciudad,	  el	  Frailes	  
viaja	   nuevamente	   a	   los	   centros	   religiosos.	   En	   marzo	   de	   1396,	   Eiximenis,	   en	   representación	   de	  
mossen	  Ramon	  de	  Soler,	  junto	  a	  Pere	  d’Artés,	  se	  presenta	  ante	  el	  Consejo	  de	  Valencia	  para	  tratar	  
de	  unos	  temas	  relacionados	  con	  el	  cisma.	  El	  5	  de	  mayo	  el	  rey	  Juan	  escribía	  al	  Franciscano	  acerca	  
de	   una	   próxima	   visita	   del	   papa	   a	   Valencia,	   que	   finalmente	   no	   se	   concretó.	   Por	   iniciativa	   de	   la	  
ciudad	   de	   Valencia,	   entre	   el	   1397	   y	   el	   1399	   se	   llevaron	   a	   cabo	   dos	   cruzadas	   contra	   de	   los	  
mudéjares	  	  de	  las	  costas	  berberiscas,	  en	  las	  que	  cooperaron	  otras	  ciudades,	  como	  Mallorca.	  Como	  
decíamos,	  Eiximenis	  participó	  en	  la	  iniciativa.	  En	  1399,	  el	  Consejo	  de	  Valencia	  encarga	  a	  Eiximenis	  
y	  a	  otros	  dos	  licenciados	  la	  comisión	  la	  redacción	  de	  unas	  normas	  o	  estatutos	  sobre	  la	  enseñanza	  
pública,	  por	  las	  que	  debían	  regirse	  las	  escuelas	  de	  la	  ciudad	  (Ivars	  (1989),	  66-‐87).	  	  

Así	   como	   en	   caso	   del	  Regiment	  en	  Valencia,	   una	   copia	   del	  Dotzè	  de	   Eiximenis,	   por	   lo	  menos	   a	  
partir	  del	  siglo	  XV,	  se	  encontraba	  encadenado	  y	  expuesto	  en	  la	  sala	  mayor	  del	  Consejo	  general	  en	  
el	  interior	  de	  la	  Casa	  del	  Concell	  de	  la	  civitas	  de	  Girona	  (Evangelisti	  (2013b),	  14).	  

Además	   de	   en	   la	   ciudad	   de	   Valencia,	   Eiximenis	   había	   desempeñado	  misiones	   políticas	   en	   otras	  
ciudades,	   como	   Barcelona.	   En	   efecto,	   el	   12	   de	   octubre	   de	   1377,	   el	   infante	   Juan	   se	   dirige	   a	   los	  
consejeros	  de	  Barcelona,	  para	  agradecerles	  la	  fidelidad	  mostrada	  hacia	  la	  Corona	  y	  el	  mensaje	  es	  
comunicado	  a	  través	  de	  Eiximenis,	  que	  vuelve	  a	  tramitar	  otro	  mensaje	   (Riera	   i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
12).	   Un	   día	   después,	   el	   infante	   agradece	   a	   los	   consejeros	   de	   la	   ciudad	   el	   discurso	   que	   han	  
pronunciado	   ante	   el	   rey	   Pedro	   a	   propósito	   de	   su	  matrimonio	   con	   Sibila	   de	   Fortià,	   volviendo	   a	  
encargar	  a	  Eiximenis	  que	  les	  transmitiera	  el	  mensaje	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  14).	  En	  Barcelona,	  
en	  agosto	  de	  1382,	  Eiximenis	  actúa	  junto	  a	  Tomás	  Olzina,	  para	  resolver	  las	  cuestiones	  suscitadas	  
en	  el	  convento	  de	  la	  ciudad	  a	  causa	  de	  algunos	  frailes	  deshonestos	  y	  otros	  que	  los	  defendían.	  No	  
es	  conocida	   la	  conclusión	  de	   la	  misión	  de	  Eiximenis	  y	  Olsina,	  pero	  se	  cree	  que	  pudo	  ser	  positiva	  
(Webster	  (1983),	  339-‐350).	  	  

	  

7) La	  relación	  de	  Eiximenis	  con	  la	  familia	  real	  

Como	  ya	  se	  ha	  comentado,	  Eiximenis	  desempeña	  encargos	  para	  diferentes	  personajes	  de	  la	  familia	  
real	   que	   cuentan	   con	   el	   Franciscano	   para	   asuntos	   políticos	   y	   religiosos.	   Según	   lo	   indicado	  
anteriormente,	   era	   habitual	   que	   algunos	   franciscanos	   ejercieran	   de	   “personal	   político”	   de	  
monarquías	   y	   ciudades,	   dadas	   sus	   competencias	   políticas.	   En	   el	   caso	   de	   la	   Corona	   de	   Aragón,	  
Evangelisti	  destaca	  el	  número	  de	  franciscanos	  que	  actúan	  en	  el	  ámbito	  real	  entre	  los	  siglos	  XIII	  y	  
XV.	   Efectivamente,	   entre	   el	   reino	   de	   Pedro	   el	   Ceremonioso	   (1276-‐1285)	   y	   de	   Alfonso	   el	  
Magnánimo	  (1416-‐1458),	  se	  cuentan	  treinta	  y	  cuatro	  confesores	  franciscanos	  de	  los	  cuales	  catorce	  
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son	   maestros	   en	   teología,	   un	   predicador,	   dos	   embajadores	   oficiales,	   un	   preceptor,	   cuatro	  
consejeros	  oficiales	  del	  rey,	  y	  a	  los	  cuales	  hay	  que	  añadir	  otras	  cinco	  figuras	  prestigiosas,	  que	  son	  
el	   infante	   Pedro	   de	   Aragón,	   Poncio	   Carbonell,	   Francesc	   Eiximenis,	   Anselm	   Turmeda	   y	   Matteo	  
d’Agrigento.	  A	  éstos,	  se	  suman	  los	  sesenta	  frailes	  minoritas	  que	  cubren	  distintos	  tipos	  de	  cargos	  
(como	   los	   de	   consejero,	   confesor,	   limosnero	   y	   administrador	   de	   bienes)	   en	   la	   corte	   siciliana	  
durante	  el	  periodo	  entre	  el	  1288	  y	  principios	  del	  1400,	  y	  a	  los	  cuales	  acompañan	  tres	  personajes	  
de	  excelencia	  del	  mundo	  franciscano:	  Enrico	  da	  Ceva,	  Arnau	  da	  Vilanova	  y	  Ramón	  Llull,	  activos	  en	  
la	  corte	  de	  Federico	  III	  de	  Sicilia.	  El	  número	  total	  de	  frailes	  operantes	  en	  las	  instituciones	  políticas	  
de	  la	  Corona	  sería	  de	  ciento	  dieciocho	  (Evangelisti	  (2006a),	  9-‐11).	  	  

El	  caso	  de	  Eiximenis	  resulta	  ejemplificativo	  de	  esta	  tendencia.	  El	  vínculo	  entre	  el	  Franciscano	  y	  la	  
Corona	  empieza	  a	  tejerse	  durante	  el	  reinado	  del	  rey	  Pedro,	  continuando	  durante	  los	  reinados	  de	  
sus	  hijos,	   Juan	  y	  Martín.	  No	  obstante,	   los	  actos	  de	   los	  monarcas	  no	  siempre	  son	  aprobados	  por	  
Eiximenis.	  Así,	   la	  relación	  entre	  el	  Ceremonioso	  y	  Eiximenis	  probablemente	  empeora	  después	  de	  
1377	   a	   causa	   de	   la	   política	   adoptada	   por	   el	  monarca	   en	   los	   últimos	   diez	   años	   de	   su	   reino.	   En	  
efecto,	  la	  crítica	  del	  Fraile	  a	  los	  soberanos	  que	  dejan	  que	  la	  ambición	  y	  sus	  esposas	  les	  controlen	  
puede	  estar	  vinculada	  a	  la	  amplia	  concesión	  de	  poder	  realizada	  por	  parte	  de	  Pedro	  a	  la	  familia	  de	  
Sibila	  de	  Fortià,	  su	  última	  esposa.	  En	  el	  caso	  de	  Juan,	  Eiximenis	  rechaza	  la	  tarea	  de	  confesor,	  varias	  
veces	   reclamada	   por	   Juan.	   Asimismo,	   la	   mala	   administración	   de	   las	   rentas	   monárquicas	   que	  
caracteriza	  el	  reinado	  de	  Juan	  y	  de	  Violante	  de	  Bar,	  el	  hecho	  de	  que	  la	  reina	  tuviese	  un	  judío	  como	  
tesorero,	  circunstancia	  criticada	  por	  Eiximenis	  en	  el	  Primer,	  la	  desaprobación	  del	  Franciscano	  de	  la	  
propuesta	   de	   una	   tasa	   para	   incrementar	   el	   patrimonio	   de	   la	   familia	   real,	   representan	   actitudes	  
contrarias	  a	  la	  moral	  eiximeniana	  (Viera	  (1996)	  249-‐261).	  Fuera	  del	  reproche	  con	  el	  que	  Eiximenis	  
reclama	  más	   apoyo	   a	   los	   Franciscanos,	   presentado	   en	   la	   carta	   que	   escribe	   al	   infante	  Martín	   en	  
1392,	   no	   hay	   constancia	   de	   una	   mala	   consideración	   del	   Franciscano	   hacia	   la	   política	   de	   este	  
monarca.	  Asimismo,	  destaca	  la	  buena	  consideración	  expresada	  por	  el	  Fraile	  hacia	  María	  de	  Luna,	  
esposa	  de	  Martín,	  por	  sus	  dotes	  políticas	  y	  piedad	  religiosa.	  	  

Las	  primeras	  referencias	  sobre	  la	  relación	  entre	  la	  familia	  real	  y	  Eiximenis	  son	  las	  relativas	  al	  apoyo	  
demostrado	   por	   la	   casa	   real	   al	   Franciscano	   en	   vista	   de	   la	   obtención	   del	   título	   en	   teología	   y	   su	  
disposición	  a	  reclamar	  en	  breve	  de	  los	  servicios	  del	  Fraile.	  Así,	  en	  abril	  de	  1373,	  el	  rey	  Pedro	  pide	  
al	   papa	   Gregorio	   XI	   que	   Eiximenis,	   destinado	   a	   leer	   Sentencias	   en	   el	   Estudio	   de	   Tolosa,	   pueda	  
licenciarse	  donde	  quiera,	   sin	  precisar	   ir	  a	  Tolosa,	  ya	  que	  el	   rey	  necesita	  disponer	  del	  Fraile	  para	  
unos	  asuntos	  importantes	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  1).	  El	  mismo	  mes,	  el	  rey	  Pedro	  recomienda	  a	  
Eiximenis	  al	  duque	  Luís	  de	  Anjou,	  para	  que	  el	  Franciscano	  no	  encuentre	  obstáculos	  en	  obtener	  el	  
título	  en	  teología	  en	  Tolosa	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  2).	  Para	  los	  gastos	  de	  la	  obtención	  del	  título,	  
el	   rey	   dispone	   50	   florines	   para	   el	   Fraile	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   3)	   y	   la	   reina	   Leonor	   otros	   25	  
florines	   (Riera	   i	  Sans	   (2010),	  doc.	  4).	  En	  agosto,	  el	   rey	  Pedro	  vuelve	  a	  dirigirse	  al	  papa,	  pidiendo	  
que,	   debido	   a	   la	   necesidad	   que	   tienen	   él	   y	   el	   infante	   Juan	   de	   los	   servicios	   de	   Eiximenis	   para	  
asuntos	   relevantes,	   el	   Franciscano	   pueda	   pasar	   el	   examen	   preceptivo	   apenas	   terminadas	   las	  
lecciones	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  5).	  En	  septiembre,	  el	  rey	  Pedro	  lo	  recomienda	  al	  conde	  Juan	  de	  
Armañac,	  para	  que	  Eiximenis	  puede	  obtener	  pronto	  el	  título	  de	  maestro	  en	  teología	  en	  el	  Estudio	  
de	  Tolosa	  y	  regresar	  rápidamente	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  6).	  En	  marzo	  de	  1374,	  el	  rey	  se	  dirige	  al	  



	  

272	  
	  

cardenal	  protector	  del	  Estudio	  de	  Tolosa,	  Hugo	  de	  Sant	  Marçal,	  elogiando	  a	  Eiximenis	  y	  solicitando	  
que	  pueda	  recibir	   las	  insignias	  	  del	  doctorado	  en	  cuanto	  haya	  terminado	  las	  lecciones,	  porque	  lo	  
necesita	  por	  asuntos	  propios	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  7).	  En	  el	  mismo	  mes,	  es	  la	  infanta	  Marta	  de	  
Armañac	  quien	  se	  dirige	  al	  canciller	  del	  Estudio	  de	  Tolosa,	  reiterando	  su	  recomendación	  con	  el	  fin	  
de	  que	  Eiximenis	  obtenga	  rápidamente	  el	  título	  de	  maestro	  en	  teología	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
8).	   La	   infanta	   también	   se	  dirige	  al	   rector	   y	   a	   la	  universidad	  del	   Estudio	  de	  Tolosa,	   solicitando	   la	  
misma	  petición,	  ya	  que	  su	  marido,	  el	   infante	   Juan	  duque	  de	  Girona,	  necesitaba	   los	   servicios	  del	  
Franciscano	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  9).	  El	  1	  de	  mayo,	  la	  infanta	  presenta	  nuevamente	  su	  petición,	  
dirigiéndose	  a	  la	  universidad	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  10)	  y	  al	  canciller	  del	  Estudio	  de	  Tolosa	  (Riera	  
i	  Sans	  (2010),	  doc.	  11).	  

Las	  tareas	  desempeñadas	  por	  Eiximenis	  a	  lo	  largo	  de	  los	  reinados	  de	  Pedro,	  Juan	  y	  Martín	  pueden	  
agruparse	   en	   cuatro	   temas	   generales,	   cuales:	   misiones	   desempeñadas	   por	   el	   Franciscano	   y	  
consultas	  presentadas	  al	  Fraile;	  donaciones	  hechas	  a	  Eiximenis;	  cuestiones	  relacionadas	  con	  obras	  
y	  textos;	  recomendaciones	  presentadas.	  	  	  

En	  cuanto	  a	   las	  misiones	  y	  encargos	  desempeñados	  por	  Eiximenis	  y	   las	  consultan	  presentadas	  al	  
Fraile,	  los	  mismos	  son	  indicativos	  de	  su	  competencia	  en	  el	  campo	  político,	  económico	  y	  religioso.	  
Así,	  en	  agosto	  de	  1378,	  el	   rey	  Pedro	  firma	  un	  documento	  por	  el	  cual	  se	  reconoce	  una	  deuda	  de	  
cien	  florines	  a	  Jaumeta,	  hija	  del	  sastre	  Pere	  de	  Palou.	  Tal	  suma	  le	  es	  cedida	  a	  través	  de	  Eiximenis,	  
como	  parte	  de	  aquellos	  500	  florines	  concedidos	  con	  carta	  del	  30	  de	  noviembre	  del	  año	  anterior	  
(Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   16).	   En	   noviembre	   de	   1381,	   el	   infante	   Juan	   ordena	   a	   su	   camarlengo	  
consultar	   con	   Eiximenis	   y	   con	   Dalmau	   Sesplanes	   sobre	   una	   estrella	   con	   cola	   que	   se	   ve	   por	   la	  
mañana	   hacia	   levante	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   23).	   En	   el	   mismo	   mes,	   Pedro	   encarga	   al	  
Franciscano	   que,	   en	   su	   nombre,	   reciba	   el	   dinero	   que	   algunas	   personas	   le	   deben,	   según	   han	  
revelado	  durante	   la	  confesión	  (Riera	   i	  Sans	  (2010),	  doc.	  22).	  El	  26	  del	  mes,	  el	  rey	  Pedro	  asigna	  a	  
Miquel	  Trulars	  de	  Girona,	  para	  saldar	  la	  deuda	  de	  los	  dos	  mil	  sueldos	  que	  tenía	  con	  él,	  el	  dinero	  
que	  recibirá	  o	  ha	  recibido	  Eiximenis,	  según	  la	  comisión	  sobre	  las	  cantidades	  de	  dineros	  debida	  al	  
rey	  y	  reveladas	  durante	  la	  confesión	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  24).	  Más	  tarde,	  en	  febrero	  de	  1383,	  
Pedro	   ordena	   al	   Franciscano	   que	   ponga	   por	   escrito	   los	   nombres	   de	   las	   personas	   que	   le	   deben	  
dinero,	  tramitando	  la	  relación	  a	  Bartomeu	  Avellanada,	  protonotario	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  25).	  
Como	  mencionábamos	  más	  arriba,	   en	  noviembre	  de	  1384,	   el	   infante	   Juan	  pide	  a	   Eiximenis	  que	  
esté	   a	   su	   lado	   antes	  de	  Navidad	  para	   escucharlo	   en	   confesión.	  Así	   como	  había	  dispuesto,	   le	   ha	  
nombrado	  su	  confesor	  a	  causa	  de	  la	  muerte	  de	  su	  anterior	  confesor	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  30).	  
El	   infante	  dispone	  que	  el	  Baile	  general	  de	  Valencia	  entregue	  a	  Eiximenis	  30	  florines	  para	  el	  viaje	  
del	  Franciscano	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  31).	  El	  infante	  pide	  al	  ministro	  Tomás	  Olzina	  que	  ordene	  
a	  Eiximenis	  que,	  por	  obediencia	  o	  forzado,	  esté	  a	  su	  lado	  como	  confesor	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
33).	   Finalmente,	   el	   infante	   retira	   la	  orden	  que	  mandaba	  a	   Eiximenis	   estar	   a	   su	   lado	  antes	  de	   la	  
Navidad	  para	  ser	  su	  confesor	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  34).	  Una	  vez	  rey,	  Juan	  encarga	  a	  Eiximenis	  
que	  haga	  de	  mediador	  en	  la	  cuestión	  de	  la	  jurisdicción	  sobre	  la	  ciudad	  y	  el	  Camp	  de	  Tarragona	  en	  
julio	  de	  1388	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  38).	  Más	  tarde,	  en	  1391,	  Juan	  I	  manda	  al	  Franciscano	  y	  a	  los	  
caballeros	  Pere	  d’Artés	  y	  Ramon	  Nobet	  que	  persuadan	  a	  los	  censalistas	  acreedores	  de	  los	  lugares	  
de	  Albalat	  i	  Seguereny,	  en	  la	  Ribera	  Alta,	  de	  moderar	  sus	  exigencias	  para	  no	  terminar	  arruinando	  



	  

273	  
	  

el	   casal	   de	   la	   noble	   Constanza	   de	   Anglesola	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   39).	   En	   razón	   del	  mismo	  
asunto,	  el	  rey	  Juan	  pide	  a	  los	  acreedores	  de	  los	  lugares	  de	  Albalat	  i	  Seguereny	  que	  den	  crédito	  al	  
gobernador	   del	   reino,	   a	   Eiximenis	   y	   a	   los	   caballeros	   Pere	   d’Artés	   y	   Ramon	   Nobet	   (Riera	   i	   Sans	  
(2010),	  doc.	  40).	  En	  enero	  de	  1393,	  el	  rey	  Juan	  manda	  a	  Eiximenis	  que	  tenga	  bajo	  su	  protección	  a	  
los	  bienes	  y	  libros	  que	  fueron	  del	  obispo	  Nicolau	  Hospital,	  sin	  prestarlos	  o	  alienarlos	  hasta	  nueva	  
orden	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  48).	  El	  29	  de	  julio	  el	  rey	  comunica	  la	  cancelación	  de	  tal	  retención	  
(Riera	   i	   Sans	   (2010),	  doc.	  51).	  En	  el	  mismo	  mes,	   Juan	   I	  pide	  más	   informaciones	  a	   los	   jurados	  de	  
Valencia	   acerca	   de	   unos	   mudéjares	   de	   Granada,	   regresados	   de	   la	   Meca,	   y	   que	   predicaban	   la	  
verdad	   del	   cristianismo.	   El	   rey	   está	   al	   tanto	   del	   hecho	   por	  medio	   de	   una	   carta	   de	   Eiximenis	   a	  
Tomás	  Olzina	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	  doc.	  50).	   El	   6	  de	  agosto,	   Juan	  copia	  una	  parte	  de	   la	   carta	  de	  
Eiximenis,	  enviada	  por	  Tomás	  Olzina,	  a	  la	  reina	  Violante.	  Según	  este	  texto	  se	  ha	  recibido	  una	  carta	  
de	  Granada,	  vista	  por	  Eiximenis,	  en	  la	  que	  consta	  que	  han	  llegado	  diez	  mudéjares	  notables	  de	  la	  
Meca,	  que	  predican	  que	  Jesús	  es	  el	  verdadero	  Dios	  y	  que	  Mahoma	  y	  sus	  seguidores	  son	  el	  infierno	  
(Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   52).	   En	   marzo	   de	   1396,	   Eiximenis	   comunica	   al	   rey	   Juan	   las	   buenas	  
expectativas	  de	  obtener	  un	  subsidio	  por	  parte	  de	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
56).	  En	  efecto,	  así	  lo	  había	  pedido	  el	  rey	  en	  vista	  del	  traslado	  del	  papa	  de	  Aviñón	  y	  su	  curia	  para	  
celebrar	   un	   concilio	   general	   sobre	   la	   obediencia	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   55).	   El	   5	   de	   mayo,	  
Eiximenis,	  Pere	  d’Artés	  y	  Ramon	  Soler	  comunican	  al	  rey	  la	  respuesta	  del	  consejo	  de	  la	  ciudad	  de	  
Valencia	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  59).	  En	  agosto	  de	  1397,	  el	  rey	  Martín	  escribe	  al	  conde	  Joan	  de	  
Prades,	  pidiéndole	  que	  crea	  a	  Eiximenis	  sobre	  lo	  que	  comunicará	  el	  fraile	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
68).	  En	  efecto,	  el	   rey	  encarga	  al	  Franciscano	  resolver	  el	  conflicto	  surgido	  entre	  el	  conde	  Joan	  de	  
Prades	   y	   Joana	   de	   Cabrera,	   su	   nuera	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   69).	   Como	  mencionábamos	  más	  
arriba,	  el	  rey	  Martín	  acepta	  la	  propuesta	  de	  constituir	  la	  santa	  armada	  que	  se	  estaba	  preparando	  
en	  Valencia.	  El	  rey	  promete	  a	  Eiximenis	  escribir	  cartas	  a	  Valencia	  y	  a	  Barcelona	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  
doc.	  72).	  En	  1398,	  para	  dar	  una	  mejor	  respuesta	  a	  la	  embajada	  del	  rey	  Carlos	  VI	  de	  Francia	  sobre	  la	  
supresión	  del	  cisma,	  Martín	  convoca	  unos	  representantes	  cualificados	  de	  las	   instituciones	  de	  sus	  
dominios.	   Entre	   los	   invitados	   se	   encuentran	   el	   provincial	   de	   los	   agustinos,	   el	   provincial	   de	   los	  
franciscanos,	   Tomás	   de	   Olzina,	   Arnau	   Despuig,	   del	   convento	   dominico	   de	   Barcelona,	   Nicolau	  
Sacosta,	  de	  los	  franciscanos	  de	  Barcelona,	  Eiximenis,	  de	  los	  franciscanos	  de	  Valencia,	  Pere	  Albert,	  
de	  los	  carmelitas	  de	  Valencia,	  Vicent	  Agredant,	  de	  los	  agustinos	  de	  Valencia,	  y	  Antoni	  Canals,	  de	  
los	  dominicos	  de	  Valencia	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  73).	  En	  agosto	  del	  mismo	  año,	  Martín	  ordena	  
al	  caballero	  Jaume	  Escrivá	  que	  acuda	  ante	  él	  para	  unos	  asuntos	  urgentes,	  igual	  que	  a	  Eiximenis	  y	  a	  
Joan	  Roís	  de	  Corella	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  75).	  El	  15	  de	  diciembre	  de	  1401,	  el	  rey	  Martín	  pide	  la	  
rápida	  presencia	  del	  Franciscano	  a	  su	   lado	  (Riera	   i	  Sans	  (2010),	  doc.	  77).	  En	  noviembre	  de	  1408,	  
Martín	  manifiesta	   al	   Franciscano	   su	   preocupación	   por	   el	  malestar	   que	   produce	   la	   pluralidad	   de	  
regidores	   dentro	   de	   la	   provincia	   de	   los	   franciscanos.	   Por	   esta	   razón,	   cree	   que	   sería	   una	   buena	  
solución	   hacer	   que	   la	   provincia	   escoja	   su	   propio	   ministro	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   97).	   Es	  
interesante	   ver	   aquí	   como	  el	   vocabulario	   empleado	  por	   Eiximenis	   en	   el	  Regiment	  acerca	   de	   las	  
contraindicaciones	  que	  derivan	  de	  la	  pluralidad	  de	  regidores	  en	  la	  cosa	  pública	  es	  retomado	  por	  el	  
rey	   para	   presentar	   una	   situación	   parecida	   a	   la	   descrita	   por	   el	   Franciscano,	   pero	   desarrollada	  
dentro	  de	  la	  provincia	  franciscana	  y	  dirigiéndose	  al	  mismo	  Eiximenis.	  	  
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A	   pesar	   de	   la	   confianza	  mostrada	   por	  Martín,	   en	  marzo	   de	   1409,	   el	   rey	   pide	   a	   Pere	   Sagarriga,	  
arzobispo	  de	  Tarragona	  que	  presente	  a	   la	  curia	  papal,	   los	  motivos	  por	   los	  cuales	  no	  se	   resuelve	  
que	   Eiximenis	   renuncie	   a	   la	   administración	   de	   Elna,	   de	   manera	   que	   Alfons	   de	   Tous	   pueda	   ser	  
promovido	   a	   tal	   cargo	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   99).	   Con	   el	  mismo	   fin,	  Martín	   reprocha	   a	   Pere	  
Figuerola	  haber	  propuesto	  a	  Eiximenis	  para	  el	  obispado	  de	  Elna	  y	  no	  haber	  apoyado	  a	  Alfonso	  de	  
Tous	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   100).	   A	   finales	   de	   marzo,	   Martín	   reprocha	   al	   gobernador	   de	  
Cataluña	   y	   al	   embajador	   a	   la	   curia	   papal	   de	   Perpiñán	   no	   haber	   conseguido	   la	   promoción	   de	  
Alfonso	  de	  Tous	  al	  obispado	  de	  Elna	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  102).	  El	  rey	  también	  responsabiliza	  a	  
Pere	   Comuel	   de	   haber	   obstaculizado	   por	   provecho	   personal	   la	   promoción	   de	   Alfonso	   de	   Tous	  
(Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  103).	  Martín	  se	  dirige	  directamente	  a	  Eiximenis,	  pidiéndole	  que	  renuncie	  
a	  la	  administración	  del	  obispado	  de	  Elna	  para	  que	  Alfonso	  de	  Tous	  pueda	  ser	  promovido	  (Riera	  i	  
Sans	  (2010),	  doc.	  104).	  El	  15	  de	  abril,	  el	  rey	  pide	  a	  Francesc	  d’Aranda	  que	  consiga	  la	  renuncia	  de	  
Eiximenis	  a	  la	  administración	  del	  obispado	  de	  Elna	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  106).	  Finalmente,	  tras	  
la	   muerte	   del	   Franciscano,	   el	   rey	   expresa	   su	   confianza	   a	   Benedicto	   XIII	   de	   que	   no	   habrá	   más	  
impedimentos	  en	  promover	  a	  Alfonso	  de	  Tous	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  107).	  	  	  	  	  

Las	   recompensaciones	   económicas	   otorgadas	   a	   Eiximenis	   están	   vinculadas	   a	   los	   servicios	  
prestados	  por	  el	  Fraile	  o	  como	  acto	  de	  limosna.	  Así,	  en	  noviembre	  de	  1377,	  el	  rey	  Pedro	  dispone	  
500	  florines	  para	  Eiximenis	  por	  los	  continuos	  servicios	  prestados	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  15).	  Más	  
tarde,	   en	   enero	   de	   1386,	   entre	   las	   órdenes	   de	   pago	   hechas	   en	   el	   anterior	   mes	   de	   octubre	   y	  
autorizadas	  sucesivamente	  por	  el	  infante	  Martín	  a	  Guillem	  Pere,	  se	  encuentra	  una	  donación	  de	  30	  
florines	  a	  Eiximenis	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  37).	  En	  junio	  de	  1393,	  el	  tesorero	  de	  la	  reina	  Violante	  
dona	  6	  florines	  de	  oro	  al	  Franciscano	  para	  misas	  y	  limosnas	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  49).	  En	  abril	  
del	  año	  siguiente,	  el	  rey	  Juan	  comunica	  al	  baile	  de	  Valencia	  que	  ha	  destinado	  500	  sueldos	  anuales	  
a	  Eiximenis	  para	  las	  misas	  en	  sufragio	  del	  rey	  Pedro	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  54).	  En	  junio	  de	  1397,	  
el	  rey	  Martín	  prorroga	  la	  concesión	  hecha	  por	  Juan	  a	  Eiximenis	  por	  la	  celebración	  de	  misas	  para	  el	  
rey	  Pedro,	  incluyendo	  las	  mismas	  para	  su	  hermano	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  67).	  Así,	  en	  mayo	  de	  
1398,	  Eiximenis	  reconoce	  que	  el	  rey	  Juan	  ha	  asignado	  500	  sueldos	  para	  la	  celebración	  de	  misas	  en	  
honor	  del	  rey	  Pedro,	  posteriormente	  ampliadas	  por	  Martín,	  incluyendo	  misas	  para	  su	  hermano.	  El	  
importe	   es	   recaudado	   por	   los	   emolumentos	   de	   la	   Bailía	   de	  Valencia	   y	   entregado	   en	   dos	   plazos	  
anuales	  de	  250	  sueldos	  cada	  uno.	  En	  esta	  ocasión,	  Eiximenis	  recibe	  250	  sueldos	  correspondientes	  
al	  periodo	  comprendido	  entre	  octubre	  de	  1397	  y	  marzo	  de	  1398,	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  1).	  En	  marzo	  
de	   1404,	   la	   reina	   Violante,	   viuda	   de	   Juan	   I,	   autoriza	   unos	   pagos	   al	   regidor	   de	   su	   procuración	  
general	  entre	   los	  que	  se	  encuentran	  15	  florines	  destinados	  a	  Eiximenis	  (Riera	   i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
82).	   En	   octubre	   de	   1406,	   en	   un	   memorial	   encargado	   por	   el	   rey	   a	   Joan	   Otger,	   en	   uno	   de	   los	  
capítulos	  solicita	  una	  comisión	  a	  Eiximenis	  sobre	  las	  permutas	  de	  los	  beneficios	  eclesiásticos	  (Riera	  
i	  Sans	  (2010),	  doc.	  92).	  

La	  relación	  entre	  la	  casa	  real	  y	  Eixmenis	  también	  abarca	  a	  las	  obras	  escritas	  por	  el	  Franciscano	  o	  
sus	  competencias	  eruditas.	  Así,	  en	  mayo	  de	  1381,	  el	  rey	  Pedro	  se	  dirige	  a	  Eiximenis,	  ordenándole	  
no	   dejar	   el	   convento	   hasta	   que	   no	   haya	   terminado	   la	   obra	   que	   ha	   empezado,	   tan	   útil	   a	   todo	  
cristiano	   que	   la	   lea	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   20).	   El	   rey	   se	   dirige	   en	   los	   mismos	   términos	   al	  
guardián	  del	  convento	  de	  Barcelona	   (Riera	   i	  Sans	   (2010),	  doc.	  21).	  En	  efecto,	  el	  Ceremonioso	  se	  



	  

275	  
	  

considera	  el	   impulsor	  de	   la	  obrada,	  es	  decir	  el	  Crestià,	  ya	  que	  quería	  que	  se	  escribiese	  una	  obra	  
relevante	  teniendo	  como	  modelo	  la	  de	  Vincent	  de	  Beauvais.	  Así,	  en	  el	  Primer	  Eiximenis	  admite	  que	  
el	   rey	  Pedro	   lo	  había	  animado	  en	   la	   redacción	  y	  que	   los	   cónsules	   y	   ciudadanos	  de	  Barcelona	   lo	  
habían	  asistido	  económicamente.	  Posiblemente,	  es	  bajo	  petición	  del	  mismo	  rey	  Pedro	  que	  el	  Fraile	  
pasa	  desde	  la	  redacción	  del	  Terç	  a	  la	  del	  Dotzè,	  ya	  que	  los	  argumentos	  resultaban	  más	  acordes	  con	  
el	   gusto	  del	  monarca,	   cuyas	  Ordinacions	   son	  parcialmente	   recopiladas	  en	  el	  mismo	   texto	   (Viera	  
(1989),	  183-‐189).	  En	  octubre	  de	  1383,	  el	  infante	  Martín	  se	  dirige	  a	  Eiximenis,	  pidiéndole	  terminar	  y	  
trasmitir	  la	  obra	  que	  el	  Franciscano	  estaba	  escribiendo	  para	  él	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  28).	  Así,	  en	  
postdata	   de	   lo	   comunicado	   a	   Jordi	   Joan,	   pide	   que	   se	   le	   envíe	   la	   obra	   que	   Eiximenis	   está	  
escribiendo	  para	  él,	  aun	   incompleta	  (Riera	   i	  Sans	  (2010),	  doc.	  29).	  Tal	  como	  mencionábamos,	  en	  
noviembre	  de	  1391	  el	  rey	  Juan	  comunica	  a	  Pere	  d’Artés	  que	  ha	  sabido	  que	  Eiximenis	  pronosticaba	  
la	  extinción	  de	  las	  monarquías	  a	  excepción	  de	  la	  casa	  real	  de	  Francia.	  Por	  esta	  razón,	  le	  envía	  una	  
carta,	   en	   la	   que	   ordena	   al	   Franciscano	   abstenerse	   de	   vaticinios	   si	   no	   quiere	   provocar	   su	   ira.	   Si	  
replica	  que	  ha	  encontrado	  tal	  profecía	  a	  través	  del	  arte	  de	  la	  astronomía,	  que	  se	  presente	  ante	  el	  
rey	  para	  darle	  explicación	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  41).	  Poco	  más	  tarde,	  en	  12	  de	  diciembre,	  el	  rey	  
acepta	   las	   excusas	   de	   Eiximenis	   sobre	   los	   vaticinios	   formulados	   relativos	   a	   la	   disolución	   de	   las	  
monarquías,	  asegurándole	  la	  continuación	  de	  su	  afecto	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  43).	  Como	  se	  ha	  
mencionado	  al	  describir	   las	  obras	  de	  Eiximenis,	  el	  Franciscano	  dirige	  al	   infante	  Martín	  una	  carta,	  
fechada	   el	   15	   de	   julio	   de	   1392,	   en	   la	   que	   le	   felicita	   por	   la	   sumisión	   del	   reino	   de	   Sicilia	   y	   le	  
proporciona	  consejos	  de	  tipo	  político	  sobre	  la	  regencia	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  46).	  En	  la	  misma	  
carta	  está	  la	  petición	  del	  Fraile	  de	  construir	  un	  convento	  en	  Segorbe.	  La	  Epistola	  a	  l’infant	  Martí,	  
duc	   de	  Montblanc,	   donant-‐li	   consell	   sobre	   el	   seu	   regiment	   a	   Sicília	  ha	   sido	   analizada	   por	   Paolo	  
Evangelisti	   que	   destaca	   hechos	   puestos	   en	   práctica,	   sobre	   todo	   en	   Sicilia,	   que	   reflejan	   los	  
conceptos	   de	   regencia	   expresados	   por	   el	   Gerundense.	   Así,	   por	   ejemplo,	   la	   necesidad	   de	   un	  
gobierno	  fundamentado	  en	  la	  práctica	  parlamentaria	  y	  en	  una	  renovada	  relación	  pactista	  con	  las	  
ciudades	  parece	  ser	  concretada	  por	  Martín	  y	  Martín	  el	  Joven,	  que,	  en	  los	  consejos	  reales	  de	  1404	  y	  
1408,	   incluyen	   representantes	   elegidos	   en	   centros	   sicilianos,	   demostrando	   su	   intento	   de	   una	  
gestión	  de	  gobierno	  basada	  en	  el	  entendimiento	  entre	  la	  Corona	  y	  la	  población	  de	  la	  isla.	  Además,	  
los	   reyes	   intentan	   organizar	   la	   dirección	   del	   mercado	   en	   Sicilia,	   evidenciando	   e	   intentando	  
salvaguardar	  el	  rol	  del	  mercader.	  También	  se	  sigue	  el	  consejo	  eiximeniano	  de	  recompensar	  a	   los	  
ciudadanos	  fieles	  a	  la	  Corona,	  intentando	  obtener	  un	  estamento	  de	  gobierno	  que	  abra	  una	  línea	  
de	  confrontación	  interna	  con	  los	  regidores	  (Evangelisti	  (2006a),	  287-‐307).	  	  

A	  causa	  del	  hallazgo	  de	  varios	  libros	  en	  hebraico	  con	  ocasión	  del	  robo	  a	  la	  judería	  de	  Valencia,	  en	  
diciembre	  de	  1392	  el	  rey	  Juan	  comisiona	  a	  Tomás	  Olzina,	  Nicolás	  Sacosta,	  confesores	  del	  rey	  y	  de	  
la	  reina,	  Eiximenis	  y	  Pere	  de	  Figuerola,	  maestro	  en	  medicina,	  que	  examinen	  los	  textos,	  separando	  
los	   que	   se	   pueden	   sostener	   según	   la	   ley	   cristiana,	   para	   que	   el	   rey	   pueda	   determinar	   sobre	   la	  
cuestión	  (Ivars,	  (1989),	  82;	  Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  47).	  En	  junio	  de	  1402,	  Martín	  pide	  a	  Eiximenis	  
que	   le	  devuelva	   la	   tercera	  parte	  de	   la	  obra	  de	  Nicolás	  de	  Lira	  que	   le	  había	  prestado	  estando	  en	  
Altura	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  78).	  	  

La	   familia	   real	   recomienda	   a	   Eiximenis	   otros	   religiosos	   o	   tramita	   recomendaciones	   a	   través	   del	  
Franciscano,	  como	  cuando,	  en	  marzo	  de	  1383,	  el	  infante	  Martín	  recuerda	  al	  papa	  Clemente	  VII	  la	  
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promesa,	   hecha	   por	   la	   confianza	   dada	   al	   maestro	   Esteve	   Fort	   y	   a	   Eiximenis,	   de	   trasladar	   a	   su	  
confesor,	  Francesc	  Riquer,	  al	  primer	  obispado	  vacante	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  26).	  En	  septiembre	  
de	  1385,	  el	  infante	  Juan	  recomienda	  a	  Eiximenis	  al	  fraile	  Joan	  Peguera	  para	  que	  pueda	  obtener	  el	  
grado	  de	  bachiller	  en	  teología	  y	  lectura	  en	  el	  convento	  de	  Barcelona	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  36).	  
En	   noviembre	   de	   1393,	   el	   rey	   Juan	   recomienda	   al	   Franciscano	   a	   Joan	  Garí	   para	   el	   obispado	   de	  
Esglesies	  en	  Cerdeña	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  53).	  

Finalmente,	  hay	  que	  tener	  presente	  que,	  en	  sus	  textos,	  como	  en	  el	  caso	  del	  Crestià,	  del	  Llibre	  de	  
les	  dones	  y	  del	  Scala	  Dei,	   el	  Gerundense	  utiliza	  a	   los	   reyes	  pasados	  de	  Aragón,	  especialmente	  a	  
Pedro	   II	   y	   Alfonso	   III,	   como	   ejemplos	   positivos	   de	   regencia	   y	  modelo	   para	   los	   cristianos	   (Viera	  
(1989),	  183-‐189).	  

	  

7.1)	  Francesc	  Eiximenis	  y	  María	  de	  Luna	  

Como	  decíamos	  en	  el	  capítulo	  sobre	  la	  Corona,	  la	  relación	  entre	  Eiximenis	  y	  María	  de	  Luna	  se	  inicia	  
tras	  el	  matrimonio	  de	  ésta	  con	  Martín.	   Las	  cualidades	  políticas	  y	   religiosas	  de	  María	  de	  Luna	  se	  
adaptaban	  perfectamente	  al	  ideal	  del	  Franciscano	  de	  mujer	  piadosa,	  caritativa,	  temerosa	  de	  Dios	  y	  
fiel	   consejera	   del	   rey.	   Así,	   Eiximenis	   alaba	   las	   virtudes	   de	   la	   reina	   en	   la	   carta	   dirigida	   a	  Martín	  
cuando	  está	  en	  Sicilia33	  y	  dedica	  a	  María	  el	  tratado	  devocionario	  Tractat	  de	  contemplació	  o	  Scala	  
Dei	  (Silleras	  Fernández	  (2002),	  297-‐398;	  503-‐511).	  Como	  recordábamos,	  la	  confianza	  de	  María	  de	  
Luna	  hacia	  el	  Franciscano	  es	  tanto	  religiosa	  como	  política.	  Así,	  en	  enero	  de	  1397,	  la	  reina	  reclama	  
la	  presencia	  del	  Franciscano	  en	  vista	  de	  la	  próxima	  llegada	  del	  rey	  Martín	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  
60).	  El	  mismo	  día,	  la	  reina	  manda	  a	  Berenguer	  Martí	  que	  entregue	  a	  Eiximenis	  el	  dinero	  necesario	  
para	  que	  el	  Franciscano	  viaje	  a	  Barcelona	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  61)	  y	  pide	  a	  Pere	  d’Artés	  que	  
insista	  personalmente	  en	  que	  Eiximenis	  viaje	  a	   la	  ciudad	  (Riera	   i	  Sans	   (2010),	  doc.	  62).	  María	  de	  
Luna	  reitera	  sus	  peticiones	  al	  Franciscano	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  63),	  a	  Pere	  d’Artés	  (Riera	  i	  Sans	  
(2010),	  doc.	  64)	  y	  a	  Berenguer	  Martí	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  65).	  El	  15	  de	  marzo	  del	  mismo	  año,	  
la	  reina	  se	  duele	  por	  los	  accidentes	  sufridos	  por	  el	  Fraile	  y	  continúa	  insistiendo	  para	  que	  Eiximenis	  
esté	  en	  Barcelona	  para	  la	  próxima	  llegada	  de	  Martín	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  66).	  En	  octubre	  de	  
1397,	  María	  de	  Luna	  recuerda	  a	  Miquel	  Cardona,	  ciudadano	  de	  Valencia,	  su	  compromiso	  en	  donar	  
500	  sueldos	  anuales	  al	  monasterio	  de	  Portaceli,	  haciendo	  efectiva	   la	  entrega	  a	  Eiximenis	  o	  Pere	  
d’Artés	   (Riera	   i	   Sans	   (2010),	   doc.	   70).	   El	   mismo	   día,	   la	   reina	   recuerda	   el	   empeño	   de	   Miquel	  
Cardona	   al	   Franciscano	   y	   a	   Pere	   d’Artés,	   encargándoles	   verificar	   que	   la	   renta	   llegue	   a	   sus	  
beneficiarios	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  71).	  En	  mayo	  de	  1399,	  María	  de	  Luna	  se	  dirige	  al	  maestre	  
racional	  y	  a	  Berenguer	  Martín	  para	  que	  otorguen	  100	  florines	  de	  oro	  a	  Francesc	  Eiximenis.	  En	  esta	  
ocasión,	  la	  reina	  no	  hace	  explícitos	  los	  motivos	  de	  la	  entrega	  al	  Franciscano,	  pero	  es	  posible	  que	  la	  
donación	  sea	  originada	  por	  algún	  servicio	  prestado	  por	  Eiximenis	  a	  la	  reina	  (Apéndice	  IV,	  doc.	  2).	  El	  
16	  de	  octubre	  de	  1401,	  María	  de	  Luna	  solicita	  a	  Eiximenis	  que	  esté	  rápidamente	  a	  su	  lado	  (Riera	  i	  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
33	  “Seyor,	   la	  seyora	  duquesa	  s'acomana	  humil-‐	  ment	  en	  vostra	  gracia.	  Sapiatz,	  seyor,	  que	  viu	  axi	  com	  se	  pertany	  de	  
dona	  excel.lent	  e	  savia	  e	  de	  muyller	  de	  tan	  gran	  seyor,	  en	  molta	  honestat	  e	  bonea,	  e	  per	  aytal	  se	  fa	  tenir	  davant	  Déu	  e	  
davant	  homens.	  Ya	  sabetz	  ses	  neccessitatz:ajudatz-‐la,	  per	  amor	  de	  nostro	  Seyor,	  axi	  com	  son	  estament	  requer”	  (Martí	  
(2002),	  248).	  
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Sans	   (2010),	   doc.	   76).	   Más	   tarde,	   en	   marzo	   de	   1403,	   María	   de	   Luna	   comunica	   a	   Martín	   las	  
primeras	   gestiones	   en	   el	   conflicto	   entre	   bandos	   en	   Valencia,	   por	   la	   resolución	   del	   cual	   se	   ha	  
apoyado	  en	  el	   consejo	  de	  algunas	  personas,	  entre	   las	  cuales	  está	  Eiximenis	   (Riera	   i	  Sans	   (2010),	  
doc.	  81).	  El	  16	  de	  septiembre	  de	  1404,	  la	  reina	  otorga	  una	  limosna	  a	  Eiximenis	  de	  5	  florines	  para	  
que	   vista	   a	   pobres	   (Webster-‐	   	   Ivars	   (1982),	   doc.30).	   En	   octubre	   del	   mismo	   año,	   le	   otorga	   una	  
limosna	   de	   250	   florines	   de	   oro	   para	   las	   necesidades	   de	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   (Webster-‐	  	  
Ivars	  (1982),	  doc.	  35).	  En	  enero	  de	  1405,	  María	  de	  Luna	  comunica	  a	  Eiximenis	  que	  ha	  mejorado	  en	  
su	  estado	  de	  salud	  gracias	  a	  las	  oraciones	  del	  Franciscano.	  Por	  esta	  razón,	  le	  pide	  oraciones	  para	  el	  
rey,	  para	  su	  hijo	  Martín	  y	  para	  ella	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  87).	  En	  octubre,	  la	  reina	  comunica	  al	  
Franciscano	   la	   evolución	   de	   la	   molestia	   que	   ha	   tenido	   en	   la	   pierna	   y	   su	   mejora.	   María	   pide	   a	  
Eiximenis	   que	   haga	   rezar	   a	   las	   personas	   devotas	   que	   conoce	   para	   ella	   y	   su	   familia	   (Girona	  
Llagostera	  (1922),	  doc.	  12;	  Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  88).	  En	  abril	  de	  1406,	  la	  reina	  ordena	  al	  baile	  
general	  de	  Valencia	  proceder	  con	   la	  asignación	  a	  Eiximenis	  que	  Martín	   le	  había	  hecho	  sobre	   los	  
emolumentos	  de	  su	  oficio	  y	  que	  aún	  no	  había	  sido	  realizada	  (Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  62).	  En	  
julio,	   es	   el	   rey	  Martín	   quien	  ordena	   a	  Nicolau	  Pujada	  que	  entregue	   a	   Eiximenis	   los	   500	   sueldos	  
anuales	  concedidos	  por	  caridad	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  doc.	  90).	  Es	  probable	  que	  tal	   importe	  sea	  el	  
mismo	   concedido	   para	   la	   celebración	   de	   las	   misas	   en	   honor	   de	   los	   reyes	   Pedro	   y	   Juan	   antes	  
mencionada.	   Todavía	   en	   julio	   de	   1406,	  María	   de	   Luna	   comunica	   a	   Eiximenis	   las	  mejoras	   en	   su	  
estado	  de	  salud,	  pidiéndole	  que	  siga	  rezando	  junto	  a	  las	  personas	  devotas	  que	  conoce.	  Además,	  la	  
reina	   le	   pide	   que	   le	   escriba	   a	  menudo	   y	   promete	   visitar	   pronto	   el	   convento	   del	   Santo	   Espíritu	  
(Webster	  –	  Ivars	  (1982),	  doc.	  64).	  En	  diciembre,	  Martín	  comunica	  a	  Pere	  Soler	  y	  Domingo	  Ros	  las	  
noticias	   sobre	   la	   gravedad	  de	   la	   salud	  de	   la	   reina,	   aprobando	   su	  decisión	  de	  haber	   solicitado	   la	  
presencia	  de	  Eiximenis	  (Girona	  Llagostera	  (1922),	  doc.	  49).	  No	  obstante,	  no	  queda	  constancia	  de	  
que	  el	  Franciscano	  haya	  acompañado	  a	  la	  reina	  en	  su	  ultima	  hora	  (Riera	  i	  Sans	  (2010),	  XII).	  Como	  
ya	  se	  ha	  descrito	  anteriormente,	  Eiximenis	  es	  uno	  de	  los	  tres	  franciscanos	  albaceas	  testamentarios	  
de	  la	  reina.	  	  

	  

-‐ 	  El	  “Scala	  dei”	  

Según	  Ivars,	  Eiximenis	  escribe	  el	  Llibre	  de	  oracions	  con	  ocasión	  de	  la	  coronación	  de	  María	  de	  Luna	  
en	   1396.	   En	   opinión	   de	  Wittlin,	   se	   trataría	   del	  mismo	   texto	   que,	   en	   una	   copia	   y	   tres	   ediciones	  
posteriores,	   se	   titula	   Scala	   dei.	   La	   obra	   se	   caracteriza	   por	   una	   primera	   parte	   original	   (las	   dos	  
contemplaciones,	  la	  exposición	  del	  Padre	  Nuestro,	  las	  oraciones)	  y	  una	  parte	  que	  resume	  y	  abrevia	  
los	   capítulos	   del	   101	   al	   253	   del	   Llibre	   de	   les	   dones	   (las	   virtudes	   teologales	   y	   cardinales,	   los	  
mandamientos,	   los	   pecados)	   (Scale	   dei	   (1985),	   93).	   Por	   su	   argumento,	   la	   obra	   se	   podría	   situar	  
dentro	  de	  un	  grupo	  de	  textos	  de	  carácter	  espiritual	  escritos	  a	  finales	  del	  siglo	  XIV,	  como	  la	  Scala	  de	  
contemplació	  de	  Antoni	  Canals	  o	  la	  Contemplació	  de	  la	  Santa	  Quaresma	  de	  Joan	  Eximeno	  (Millón	  
Villena	  (2006),	  55-‐88).	  

En	   la	   dedicatoria	   de	   la	   obra,	   Eiximenis	   se	   dirige	   a	   María	   de	   Luna,	   reina	   de	   Aragón,	   que	   en	  
diferentes	  ocasiones,	   para	   conseguir	  una	  mayor	  edificación	  de	   su	   vida	  espiritual,	   ha	   animado	  al	  
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Franciscano	  para	  que	  le	  compile	  un	  breve	  volumen	  del	  cual	  pueda	  extraer	  luz	  y	  dirección,	  de	  forma	  
que	  evite	  ofender	  a	  Dios,	  aproveche	  todas	  las	  virtudes	  y	  agradezca	  mejor	  al	  Señor.	  Por	  esta	  razón,	  
Eiximenis	   quiere	   satisfacer	   a	   su	   santa	   intención,	   compilando	   este	   libro	   por	   el	   aumento	   de	   su	  
devoción.	  Así,	  el	  Franciscano	  empieza	  describiendo	  lo	  que	  tiene	  que	  meditar	  la	  noble	  reina,	  según	  
el	   tiempo	   (el	   alba	  o	   la	   primera	   vigilia),	   el	   lugar	   (la	   habitación,	   el	   oratorio	   secreto,	   la	   iglesia	   o	   la	  
caseta	   que	   suelen	   tener	   asignadas	   las	   personas	   reales)	   y	   los	   modos	   más	   adecuados	   (sola,	  
empezando	   la	   oración	   como	   indica	   por	   el	   fraile	   y	   siguiendo	   la	   gestualidad	   descrita).	   A	  
continuación,	   el	   Fraile	   describe	   la	   primera	   contemplación,	   es	   decir	   los	   siete	   beneficios	   de	   Dios	  
(haber	   hecho	   los	   hombres	   a	   su	   imagen	   y	   semejanza;	   haberles	   dado	   el	   estamento	   cristiano;	  
haberles	   gobernado	   noblemente;	   haberse	   encarnado	   para	   los	   hombres;	   esperar	   mucho	   para	  
castigar	  los	  pecados	  de	  los	  hombres;	  los	  bienes	  que	  hace	  al	  hombre	  sin	  que	  se	  los	  merezca;	  haber	  
prometido	  su	  reino	  al	  hombre	  que	  se	  prepara	  bien	  para	  la	  muerte	  a	  pesar	  de	  las	  ofensas	  que	  se	  le	  
hayan	   hecho).	   En	   el	   tercer	   punto,	   Eiximenis	   destaca	   que,	   según	   san	   Cirilo,	   entre	   los	   bienes	  
notables	  que	  Dios	  ha	  puesto	  en	  la	  vida	  de	  los	  seglares,	  les	  ha	  donado	  mujeres	  temerosas	  de	  Dios,	  
que	  no	  entienden	  de	   soberbia	   sino	  del	  bien,	  honor	  y	  provecho	  de	   su	  marido	  y	  del	  pueblo.	   Esta	  
mujer	  con	  su	  buena	  devoción	  y	  buena	  vida	  es	  mejor	  que	  cualquier	  otra	  persona,	  porque	  puede	  
alejar	  al	  regidor	  de	  los	  vicios	  y	  hacerle	  entrar	  en	  razón.	  En	  efecto,	  en	  general	  los	  hombres	  se	  dejan	  
llevar	  mucho	  por	  las	  personas	  queridas	  entre	  las	  cuales	  está	  la	  mujer	  sensata	  y	  temerosa	  de	  Dios.	  
Por	  esta	  razón,	  el	  oficio	  de	  esta	  mujer	  es	  tener	  soberana	  diligencia	  para	  sí	  misma	  y	  para	  las	  otras	  
personas	  de	  bien,	  procurar	  que	  el	  marido	  siga	  siendo	  una	  buena	  persona,	  alejándose	  de	  los	  vicios,	  
se	  acerque	  a	  Dios	   y	   siga	   siempre	  en	  el	  buen	  estamento	  de	   la	   tierra	  y	  de	   sus	  vasallos.	  Por	  estos	  
motivos,	   esta	  mujer	  merece	   ser	   querida	   especialmente	   por	   Dios,	   por	   su	  marido	   y	   por	   todo	   su	  
pueblo	   (Scala	   dei	   (1985),	   16-‐18).	   A	   continuación,	   el	   Franciscano	   describe	   la	   segunda	  
contemplación	   que	   enseña	   como	   hace	   falta	   pensar	   en	   prepararse	   para	   la	   muerte.	   Entre	   los	  
ejemplos	   de	   pecados	   presentados	   en	   esta	   sección,	   Eiximenis	   vuelve	   a	   hablar	   de	   la	   avaricia,	  
afirmando	   que	  Dios	   no	   perdonará	   nunca	   los	   pecados	   del	   hombre	   que	   tiene	   obligación	   hacia	   el	  
otro,	   hasta	   que	  no	  haya	   satisfecho	   al	   prójimo,	   si	   puede	  hacerlo.	   Algunos	   dejan	   esta	   tarea	   a	   los	  
herederos,	  pero	  tal	  comportamiento	  es	  una	  trampa	  del	  diablo,	  porque	  aquel	  que	  puede	  hacer	  el	  
bien	   en	   vida	   y	   no	   quiere,	   dejando	   la	   tarea	   a	   su	   hijo	   o	   heredero,	   muere	   sin	   una	   contrición	  
verdadera,	   porque	   no	   ha	   hecho	   lo	   que	   habría	   podido	   hacer.	   Esto	   es	   una	   contrición	   de	   tirano,	  	  
porque	   se	  ordena	  a	   los	  hijos	  que	  devuelvan	   las	   tierras	   injustamente	   tomadas	   a	   los	  propietarios	  
después	  de	  la	  muerte	  del	  padre,	  sabiendo	  bien	  que	  los	  hijos	  no	  las	  devolverán.	  Por	  este	  motivo,	  
Dios	  condena	  a	  este	  tipo	  de	  hombres,	  porque	  mueren	  bajo	  falsa	  confesión	  y	  contrición	  (Scala	  dei,	  
(1985),	  24-‐25).	  Según	  el	  Fraile,	  la	  persona	  que	  quiere	  prepararse	  correctamente	  para	  la	  muerte	  en	  
vida	  tiene	  que	  evitar	  los	  pecados	  y	  seguir	  los	  mandamientos	  de	  Dios,	  tiene	  que	  practicar	  la	  oración	  
y	  la	  limosna	  y	  ser	  piadoso	  con	  los	  pobres.	  En	  efecto,	  Dios	  no	  abandona	  nunca	  a	  la	  persona	  piadosa	  
y	  limosnera,	  que	  reverencia	  a	  las	  cosas	  de	  Dios,	  así	  como	  a	  las	  personas	  espirituales	  y	  devotas,	  las	  
iglesias	  y	  los	  lugares	  santos,	  los	  religiosos	  dedicados	  al	  Señor	  (Scala	  dei	  (1985),	  26).	  Eiximenis	  pone	  
como	  ejemplo	  la	  carta	  que	  el	  rey	  de	  Babilonia	  escribe	  a	  su	  hija,	  la	  reina	  de	  Polonia,	  sobre	  lo	  que	  
tiene	  que	  hacer	  la	  reina	  según	  su	  estamento.	  Según	  la	  carta,	  el	  oficio	  de	  la	  reina	  consta	  de	  cuatro	  
partes:	  pensar	  siempre	  de	  qué	  forma	  complacer	  a	  Dios,	  en	  cuanto	  reina;	  inducir	  siempre	  al	  marido	  
a	  conservar	  la	  paz	  en	  el	  reino	  y	  a	  administrar	  la	  justicia	  al	  pueblo	  de	  forma	  recta,	  franca	  y	  rápida,	  
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sin	  tiranizarlo	  nunca,	  sino	  mostrándose	  como	  un	  padre	  amable	  y	  apreciado,	  siguiendo	  el	  consejo	  
de	  personas	  selectas	  y	  	  temerosas	  de	  Dios,	  que	  eviten	  la	  avaricia,	  quieran	  el	  bien	  común	  y	  no	  sólo	  
el	  bien	  propio;	  cuidar	  a	  los	  servidores;	  apoyarse	  en	  las	  oraciones	  y	  sacrificios	  de	  personas	  santas	  y	  
devotas	   y	   en	   el	   consejo	   de	   personas	   que	   tienen	  buena	   fama	   y	   sensatez,	   sean	   estos	   hombres	   o	  
mujeres,	  para	  que	  la	  casa	  sea	  bien	  gobernada	  y	  preservada	  honestamente	  (Scala	  dei	  (1985),	  27).	  A	  
continuación,	  el	   Fraile	   se	  detiene	   sobre	  varios	   tipos	  de	  oraciones:	   la	  oración	  del	  Padre	  Nuestro,	  
una	  letanía	  a	  la	  Virgen,	  las	  virtudes	  de	  los	  salmos	  del	  Salterio,	  las	  oraciones	  a	  diferentes	  partes	  del	  
cuerpo	  de	  Jesús	   (a	   la	  herida	  de	   la	  mano	  derecha	  e	   izquierda,	  a	   la	   inteligencia	  de	  su	  ánima	  etc.).	  
Relacionado	   con	   el	   último	   tipo	   de	   oración,	   el	   Franciscano	   describe	   brevemente	   la	   vida	   del	  
Salvador.	  Después,	  pasa	  a	  describir	  las	  virtudes	  teologales,	  las	  cardinales,	  los	  diez	  mandamientos	  y	  
los	  siete	  pecados	  capitales.	  Aquí,	  Eiximenis	  vuelve	  a	  describir	  el	  pecado	  de	  avaricia,	  definida	  como	  
el	   deseo	   de	   poseer	   muchos	   bienes	   que	   lleva	   al	   corazón	   del	   hombre	   a	   querer	   los	   bienes	  
temporales.	  Tal	  pecado	  se	  comete	  de	  tres	  maneras:	  ganando	  y	  acumulando	  injustamente	  a	  través	  
de	   vías	   ilícitas	   y	   contrarias	   a	  Dios,	   sea	   a	   través	  de	   rapiñas,	   robos,	   falsos	   contratos,	   adulaciones,	  
falsedades	   u	   otras	   formas.	   Poseyendo	   de	   forma	   culpable,	   porque	   el	   avaro	   que	   posee	   riquezas	  
pone	  en	  ellas	  todo	  su	  corazón,	  convirtiéndoles	  en	  su	  dios,	  olvidando	  al	  Señor,	  y	  esto	  le	  impide	  dar	  
limosna	   y	   tener	  piedad	  de	  nadie.	  Administrando	  de	   forma	   incorrecta,	   es	  decir	   sin	   compartir	   los	  
bienes.	  Este	  pecado	   lo	  han	  cometido	  hombres	  nobles,	  prelados	  y	  eclesiásticos,	  usando	  de	  forma	  
incorrecta	  el	  patrimonio	  de	  Cristo,	  traicionando	  a	  los	  pobres	  y	  hasta	  a	  los	  buenos	  servidores	  que	  
de	  noche	  y	  de	  día	  son	  su	  custodia	  y	  guardia,	  mantienen	  su	  honor	  y	  provecho	  (Scala	  dei	  (1985),	  78-‐
82).	  Tras	  haber	  explicado	  cómo	  se	  puede	  saber	  cuándo	  se	  está	  cumetiendo	  un	  pecado	  mortal	  y	  
cómo	  hacer	  para	  salir	  de	  este	  estado,	  Eiximenis	  pasa	  a	  describir	   los	  temas	  que	  hay	  que	  pensar	  a	  
menudo	   por	   el	   gran	   provecho	   que	   proporcionan	   para	   el	   futuro	   y	   los	   pensamientos	   útiles	   y	  
provechosos	  que	  tienen	  en	  sus	  corazones	  los	  contemplativos.	  En	  la	  conclusión	  de	  la	  obra,	  donde	  
se	  despide	  de	  la	  reina,	  el	  Franciscano	  afirma	  que	  por	  su	  gran	  magnificencia,	  paciencia	  abundante	  y	  
otras	  virtudes	  de	  la	  reina,	  confía	  que	  el	  Señor	  donará	  a	  María	  de	  Luna	  su	  gracia	  en	  este	  mundo	  y	  
su	  gloria	  en	  el	  otro	  (Scala	  dei	  (1985),	  8-‐92).	  

El	   Scala	   dei	   que	   Eiximenis	   dedica	   a	  María	   de	   Luna	   puede	   insertarse	   en	   el	   grupo	   de	   los	   textos	  
penitenciales,	  uno	  de	   los	   cinco	  niveles	  de	  producción	   textual	   -‐	  política	  que	   se	  definiría	  desde	  el	  
siglo	  XIII	  en	  la	  producción	  franciscana	  dirigida	  a	  los	  regidores,	  príncipes	  y	  entidades	  nacionales.	  Así,	  
según	  Evangelisti,	  tal	  tipo	  de	  producción	  comprendería	  obras	  de	  ámbito	  filosófico-‐político	  y	  textos	  
relativos	  a	  la	  plenitudo	  potestatis;	  textos	  “speculares”,	  pero	  no	  calificables	  como	  specula	  regnum	  
(como	  el	  Regiment	  de	  Eiximenis);	  textos	  homiléticos,	  penitenciales,	  de	  predicación	  y	  movilización	  
a	   la	   cruzada;	   textos	   sobre	   la	   usura,	   contratos	   y	   buena	   administración	   (como	   el	   Tractat	   d’usura	  
eiximeniano);	   proyectos	   específicos	   políticos	   -‐	   diplomáticos	   en	   los	   que	   hay	   secciones	   de	   ética-‐
política	  y	  de	  “arte”	  político-‐diplomático	  (Evangelisti	  (2002),	  315-‐392).	  
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9.	  	  

	  

Teoría	  y	  práctica	  económica:	  Eiximenis,	  el	  Santo	  Espíritu	  y	  la	  moral	  
económica	  franciscana	  
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En	  esta	  sección	  queremos	  confrontar	  el	  tipo	  de	  organización	  económica	  presente	  en	  el	  convento	  
del	  Santo	  Espíritu,	  ya	  descrita,	  con	  las	  teorías	  económicas	  elaboradas	  por	  Eiximenis,	  cuya	  visión	  ha	  
sido	   esbozada	   en	   el	   capítulo	   anterior.	   Esta	   comparación	   tiene	   como	   finalidad	   averiguar	   la	  
influencia	  del	  Franciscano	  en	  la	  construcción	  y	  organización	  del	  convento.	  	  
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1) Eiximenis	  y	  el	  Santo	  Espíritu:	  una	  relación	  reconocida	  

A	   lo	   largo	   de	   nuestro	   estudio	   sobre	   el	   Santo	   Espíritu,	   hemos	   leído	   en	   muchas	   ocasiones	   las	  
consideraciones	  de	  varios	  autores	  que	  aceptan	  como	  dato	  cierto	   la	  participación	  e	   influencia	  de	  
Eiximenis	  en	   la	   fundación	  del	  convento	  de	  Gilet.	  Por	  otra	  parte,	   la	  mayoría	  de	   los	  estudiosos	  no	  
argumentan	   los	   motivos	   por	   los	   cuales	   aceptan	   la	   influencia	   del	   pensador	   franciscano	   en	   la	  
construcción	  del	  Santo	  Espíritu.	  Por	  esta	   razón,	  nuestro	  análisis	   sobre	   la	   influencia	  del	  pensador	  
franciscano	  en	   la	   organización	  del	   convento	   se	   fundamenta	  en	  dos	   tipos	  de	   argumento:	   por	  un	  
lado,	  consideraremos	  las	  fuentes	  que	  hablan	  de	  la	  relación	  entre	  Eiximenis	  y	  el	  Santo	  Espíritu;	  por	  
el	   otro,	   examinaremos	   la	   reflexión	   ético	   -‐	   económica	   expresada	   en	   los	   textos	   del	   autor	   para	  
confrontarla	  con	  la	  organización	  económica	  del	  convento.	  	  

	  

1.1) El	  proyecto	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  el	  pensamiento	  eiximeniano	  

Según	  Pedro	  Martínez,	  cronista	  del	  Santo	  Espíritu,	   la	  comunidad	  debe	  a	  Eiximenis	   la	  gratitud	  de	  
haber	   sido	   el	   primero	   en	   sembrar	   la	   semilla	   de	   la	   vida	   regular	   y	   observante	   en	   este	   convento	  
(Martínez	   (1980),	   131-‐136).	   Para	   Sanchis	   i	   Alventosa,	   Eiximenis	   y	   Borràs	   se	   habrían	   puesto	   de	  
acuerdo	  sobre	   la	  apremiante	  necesidad	  de	  apoyar	   la	   reforma	   iniciada	  en	  Chelva	  y	  Manzanera	  y,	  
con	   esta	   finalidad,	   habrían	   acudido	   a	   la	   reina	   moviendo	   su	   generoso	   ánimo	   para	   favorecer	   el	  
movimiento	   observante.	   María	   de	   Luna	   habría	   decidido	   fundar	   un	   convento	   que	   aceptase	   los	  
cánones	   de	   la	   reforma,	   para	   complacer	   a	   sus	   buenos	   consejeros	   y	   satisfacer	   los	   deseos	   de	  
perfección	  de	   los	   religiosos.	  Además,	   habrían	   sido	   los	  mismos	   religiosos	   quienes	   encontraran	   la	  
masía	  y	  las	  tierras	  colindantes	  de	  la	  Señora	  de	  Gilet	  como	  el	  lugar	  idóneo	  para	  el	  recogimiento	  de	  
la	   nueva	   comunidad	   (Sanchis	   Alventosa	   (1948),	   22).	   Según	   la	   crónica	   de	   Pedro	   Martínez,	   el	  
patrocinio	   de	   María	   de	   Luna	   del	   convento	   se	   debió	   a	   la	   intercesión	   y	   méritos	   de	   Francesc	  
Eiximenis,	   como	   se	   pondría	   de	   manifiesto	   en	   las	   voluntades	   de	   la	   reina	   en	   la	   escritura	   de	   la	  
fundación	   (Martínez	   (1980),	   10-‐12).	   Para	   Sanchis	   Alventosa,	   es	   Eiximenis	   el	   fundador	   del	   Santo	  
Espíritu.	  Así,	  junto	  con	  Borràs,	  el	  pensador	  Franciscano	  habría	  preparado	  la	  fundación	  de	  la	  nueva	  
comunidad	  (Sanchis	  Alventosa	  (1948),	  32;	  35).	  Según	  García	  Oro,	  el	  Santo	  Espíritu	  del	  Monte	  surge	  
como	   una	   fundación	   real,	   promovida	   por	   Francisco	   Eiximenis	   (García	   Oro	   (1980),	   238-‐239).	  
Asimismo,	  para	  Barrachina	  el	  21	  de	  octubre	  de	  1404,	  con	  la	  donación	  de	  la	  reina,	  queda	  fundado	  
el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu,	  siguiendo	  las	  directrices	  de	  Francesc	  Eiximenis	  (Barrachina	  (2003),	  
13).	  Por	  otra	  parte,	  en	  el	  capítulo	  anterior	  hemos	  visto	  como,	  más	  recientemente,	  algunos	  autores	  
reducen	   el	   papel	   de	   Eiximenis	   en	   la	   fundación	   del	   Santo	   Espíritu	   a	   la	   luz	   del	   otorgamiento	   de	  
compensaciones	  económicas	  por	  los	  cargos	  desempeñados	  por	  el	  Franciscano.	  

A	   pesar	   de	   lo	   sostenido	   por	   los	   autores	   citados,	   no	   es	   posible	   determinar	   de	   forma	   clara	   si	   el	  
proyecto	  del	  Santo	  Espíritu	  se	  originó	  por	  iniciativa	  de	  Eiximenis	  o	  de	  la	  reina	  María	  de	  Luna	  a	  falta	  
de	   documentación	   que	   indique	   el	   autor	   preciso	   del	   proyecto.	   Además,	   la	   interpretación	   del	  
contexto	   general	   en	   que	   se	   sitúa	   la	   fundación	   muestra	   las	   recíprocas	   conveniencias	   en	   la	  
fundación	  del	  convento,	  tanto	  por	  parte	  de	  la	  Corona	  como	  del	  Franciscano.	  	  
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En	  cuanto	  a	  la	  forma	  de	  vida	  de	  la	  nueva	  comunidad,	  como	  hemos	  argumentado	  anteriormente,	  
por	   su	   propósito,	   el	   lugar	   de	   la	   fundación	   y	   las	   libertades	   concedidas	   a	   la	   comunidad,	   el	   Santo	  
Espíritu	   representa	   un	   ejemplo	   de	   la	   primera	   Observancia	   en	   la	   Provincia	   de	   Aragón,	   que	   da	  
renovado	   vigor	   al	   propósito	  de	   vivir	   la	   regla	   al	   pie	  de	   la	   letra	   iniciado	  por	  Chelva	   y	  Manzanera.	  
Respecto	   a	   Eiximenis,	   tal	   como	   hemos	   comentando	   en	   el	   capítulo	   precedente,	   creemos	   más	  
conveniente	  hablar	  del	  Fraile	  como	  de	  un	  autor	  franciscano	  que	  se	  ha	  interesado	  y	  ha	  participado	  
al	   desarrollo	   de	   la	   primera	   Observancia	   en	   la	   Provincia	   de	   Aragón,	   más	   que	   de	   un	   autor	   ya	  
plenamente	   observante,	   puesto	   que	   el	   término	   aparece	   en	   las	   fuentes	   posteriormente.	   La	  
contribución	  de	  Eiximenis	  a	  la	  primera	  Observancia	  estaría	  en	  línea	  con	  las	  opiniones	  reflejadas	  en	  
sus	  obras	  sobre	  la	  forma	  de	  vida	  de	  los	  religiosos.	  En	  el	  lado	  práctico,	  hay	  que	  tener	  en	  cuenta	  la	  
influencia	  del	  Fraile	  en	  la	  donación	  del	  legado	  aviñonés	  de	  Pedro	  de	  Luna	  y	  de	  María	  de	  Luna	  en	  
favor	   de	   Chelva.	   Por	   lo	   tanto,	   la	   participación	   de	   Eiximenis	   en	   el	   proyecto	   del	   Santo	   Espíritu	  
concuerda	   con	   consideraciones	   y	   actos	   anteriores	   a	   la	   fundación,	   constituyendo	   un	   ulterior	  
eslabón	  en	  el	  pensamiento	  y	  obra	  del	  Franciscano.	  

En	  cuanto	  a	  la	  ubicación	  del	  convento,	  a	  pesar	  de	  que,	  haciendo	  una	  apología	  de	  la	  ciudad,	  en	  el	  
Dotzè	  Eiximenis	  afirme	  la	  necesidad	  de	  que	  los	  franciscanos	  residan	  en	  las	  ciudades	  más	  que	  en	  los	  
lugares	   aislados,	   en	   otro	   punto	   de	   la	   misma	   obra	   el	   Fraile	   sostiene	   la	   importancia	   de	   que	   los	  
regidores	  provean,	  visiten,	  honren	  y	  sostengan	  a	  las	  personas	  espirituales	  y	  temerosas	  de	  Dios.	  En	  
especial,	   tienen	   que	   ser	   alimentados	   y	   conservados	   los	   ermitaños	   y	   las	   personas	   servidoras	   del	  
Señor	   que	   viven	   fuera	   de	   la	   ciudad,	   en	   las	  montañas	   o	   en	   otros	   lugares	   devotos,	   y	   que	   tienen	  
como	  obligación,	   por	   ruego	  o	   por	   limosnas,	   rezar	   continuamente	   por	   la	   ciudad	   (Dotzè,	   capítulo	  
9)34.	  El	  Santo	  Espíritu	  estaría	  en	  línea	  con	  lo	  expresado	  por	  Eiximenis	  en	  este	  pasaje.	  Además,	  hay	  
que	   tener	   presente	   la	   cercanía	   a	   Valencia,	   donde	   había	   conflictos	   entre	   bandositats,	   en	   cuya	  
resolución	  había	  participado	  el	  mismo	  Eiximenis.	  

La	  nueva	  comunidad	  del	  Santo	  Espíritu	  con	  su	  propósito	  de	  vida	  no	  se	  proponía	  solamente	  seguir	  
la	  regla	  al	  pie	  de	   la	   letra,	  sino	  continuar	  el	  desarrollo	  del	  movimiento	  de	  reforma	  empezado	  por	  
Chelva	  y	  Manzanera.	  Tal	  reforma	  constituiría	  un	  ejemplo	  y	  un	  modelo	  a	  seguir	  para	  los	  religiosos	  
con	   costumbres	   relajadas	   y	   para	   la	   población.	   Para	   poder	   cumplir	   con	   su	   finalidad,	   el	   Santo	  
Espíritu	  necesitaba	  poner	  distancia	  respecto	  a	  los	  otros	  conventos	  y	  	  debía	  asegurarse	  autonomía	  
respecto	  a	  la	  jerarquía	  de	  la	  Orden.	  A	  pesar	  de	  estas	  características,	  el	  propósito	  evangelizador	  y	  
misionero	   de	   los	   franciscanos	   no	   disminuye,	   dado	   que,	   gracias	   a	   la	   ubicación	   del	   convento,	   los	  
frailes	   podían	   dedicar	   su	  misión	   a	   los	   judíos	   y	   los	  musulmanes	   de	   la	   zona.	   Tal	   labor	  misionera	  
coincide	  con	  lo	  afirmado	  por	  Eiximenis	  en	  el	  Regiment,	  donde	  pone	  de	  manifiesto	  el	  aspecto	  poco	  
cristianizado	  de	  Valencia	  y	  la	  necesidad	  de	  instituir	  comunidades	  religiosas	  (Regiment	  (1927),	  20,	  
1-‐6).	  Debido	  a	  la	  decadencia	  del	  convento	  de	  Morvedre,	  sería	  el	  Santo	  Espíritu	  el	  emblema	  de	  la	  
presencia	  franciscana	  en	  la	  zona.	  	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
34	  El	  texto	  se	  ha	  consultado	  en:	  consultado	  en:	  
http://www.antiblavers.org/galeria/displayimage.php?album=14&pid=2880#top_display_media	  	  (incunable	  impreso	  
por	  Lambert	  Palmart	  en	  Valencia	  en	  1484).	  
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Según	  algunos,	  María	  de	  Luna	  patrocina	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  en	  honor	  a	  la	  victoria	  en	  
Sicilia	  obtenida	  por	  su	  marido	  y	  su	  hijo	  (Santo	  Espíritu	  (1920),	  2).	  En	  efecto,	  la	  empresa	  siciliana	  es	  
recordada	  en	  el	  acta	  de	  donación	  del	   convento.	  No	  obstante,	   la	   fundación	  del	   Santo	  Espíritu	   se	  
situaría	  varios	  años	  después	  de	  la	  victoria	  en	  la	  isla.	  	  

Además,	  hay	  que	  tener	  en	  cuenta	  que	  el	  patrocinio	  del	  Santo	  Espíritu	  por	  parte	  de	  María	  de	  Luna	  
coincide	   con	   algunos	   de	   los	   preceptos	   explicados	   por	   el	   Franciscano	   en	   el	   texto	   dedicado	   a	   la	  
reina.	  A	  través	  del	  convento,	  la	  reina	  hace	  una	  gran	  obra	  piadosa	  y	  reverencia	  a	  las	  cosas	  de	  Dios,	  
a	  las	  personas	  espirituales	  y	  devotas,	  los	  lugares	  santos	  y	  a	  los	  religiosos	  dedicados	  al	  Señor	  (Scala	  
dei	  (1985),	  26).	  A	  través	  del	  Santo	  Espíritu,	  la	  reina	  no	  sólo	  demuestra	  su	  devoción	  religiosa,	  sino	  
su	   buena	   administración,	   dando	   una	   grande	   limosna,	   una	   obra	   de	   caridad,	   compartiendo	   los	  
bienes	  y	  evitando	  el	  pecado	  de	  avaricia	  recordado	  nuevamente	  por	  Eiximenis	  en	  el	  Scala	  dei	  (Scala	  
dei	  (1985),	  78-‐82).	  Debido	  a	  las	  virtudes	  de	  la	  reina,	  recordadas	  por	  Eiximenis	  en	  la	  conclusión	  del	  
texto,	  María	  de	  Luna	  se	  convierte	  en	   la	   figura	   ideal	  en	   la	  que	  confiar	   la	   fundación	  del	   convento	  
franciscano	  que	  se	  proponía	  volver	  a	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra.	  	  	  	  	  

	  

1.2) Eiximenis	  y	  el	  Santo	  Espíritu	  según	  las	  fuentes	  documentales	  

En	  Mayo	  de	  1402,	   la	  reina	  pide	  a	  Benedicto	  XIII	  el	  permiso	  para	  fundar	  un	  convento	  franciscano	  
que	  observase	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra	  y	  con	  las	  características	  descritas	  en	  la	  cédula	  adjunta.	  En	  
el	  documento	  María	  de	  Luna	  pide	  elegir	  al	  fraile	  notable	  que	  quisiera,	  por	  cuya	  autoridad	  del	  cual	  
se	  ordenará	  el	  convento,	  decidirá	  qué	  frailes	  vivirán	  allí	  y	  cómo	  vivirán	  los	  frailes.	  A	  pesar	  de	  que	  
en	  el	  documento	  no	  sea	  explícito	  el	  nombre	  de	  Eiximenis,	   todo	   lo	   requerido	  por	  María	  de	  Luna	  
asume	   un	   significado	   particular	   si	   consideramos	   que	   el	   fraile	   escogido	   por	   la	   reina	   será	  
precisamente	  el	  pensador	  franciscano.	  Así,	  según	  las	  peticiones	  de	  la	  reina,	  el	  Franciscano	  quedará	  
a	  disposición	  de	  los	  nuevos	  frailes	  para	  proporcionar	  apoyo	  en	  caso	  de	  duda	  durante	  su	  vocación.	  
Asimismo,	  ningún	  fraile	  puede	  dificultar	   lo	  decidido	  por	  él	  sobre	  el	  estamento	  del	  convento.	  Los	  
frailes	   del	   Santo	   Espíritu	   pueden	   ser	   ordenados	   predicadores	   y	   confesores	   generales	   de	   otros	  
frailes	   y	   seglares,	   cumpliendo	   así	   con	   su	   tarea	   pastoral,	   particularmente	   interesante	   vistas	   las	  
características	  de	  la	  población	  vecina.	  La	  labor	  pastoral	  de	  los	  frailes	  coincidiría	  con	  la	  difusión	  del	  
tipo	  de	  vida	  llevado	  a	  cabo	  dentro	  del	  convento,	  desde	  un	  punto	  de	  vista	  moral	  y	  religioso.	  Por	  lo	  
tanto,	   la	   reina	   pide	   que	   ni	   el	   obispo	   ni	   otros	   puedan	   dificultar	   las	   predicaciones,	   confesiones	   u	  
otras	  cosas	  relacionadas	  con	  dichos	  grados	  y	  oficios	  (Webster-‐	  Ivars	  (1982),	  doc.	  12).	  

Como	  veíamos,	  a	  partir	  de	  Octubre	  de	  1402,	  María	  de	  Luna	  otorga	  una	  serie	  de	  donaciones	  a	   la	  
comunidad	   del	   Santo	   Espíritu,	   algunas	   de	   ellas	   a	   través	   de	   Eiximenis	   y	   Borràs.	   Estas	   evidencias	  
indican	   el	   papel	   desempeñado	   por	   los	   dos	   frailes	   en	   las	   fases	   iniciales	   de	   la	   comunidad,	   su	  
participación	  en	  el	  desarrollo	  de	  la	  misma,	  pero,	  aún	  más	  importante,	  evidencian	  que	  Eiximenis	  y	  
Borràs	  tenían	  un	  rol	  reconocido	  y	  ya	  concretado	  antes	  de	  la	  confirmación	  papal	  para	  la	  edificación	  
del	  convento	  y	  de	  la	  donación	  de	  la	  reina.	  Además,	  es	  necesario	  tener	  en	  cuenta	  que	  en	  el	  mismo	  
periodo	  inician	  aquellas	  donaciones	  realizadas	  por	  la	  ciudad	  de	  Valencia	  a	  Eiximenis	  y	  que	  según	  
Ivars	   tenían	   como	   finalidad	   el	   Santo	   Espíritu.	   Tales	   donaciones	   reconocen	   y	   validad	   el	   papel	  
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desempeñado	   por	   el	   Franciscano	   en	   el	   desarrollo	   del	   convento	   por	   parte	   de	   los	   jurados	   y	   el	  
consejo	  de	  Valencia,	  sujetos	  externos	  al	  proyecto	  de	  edificación.	  	  

Poco	  después,	   probablemente	  en	  1403,	   se	  data	   la	   embajada	  de	  María	  de	   Luna	  a	  Benedicto	  XIII	  
enviada	  a	  través	  de	  Borràs.	  Como	  se	  ha	  comentado,	  el	  futuro	  primer	  guardián	  del	  Santo	  Espíritu	  
presenta	  a	  Benedicto	  XIII	  el	  deseo	  real	  de	  que	  el	  convento,	  que	  se	  propone	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  
la	   letra,	  Chelva,	  Manzanera,	  que	  son	  de	   la	  misma	  regla,	  y	   los	  otros	  conventos	  de	   regla	  parecida	  
que	   se	   edificarán	   en	   el	   futuro	   formen	   una	   vicaría	   independiente	   y	   separada	   de	   todas	   las	   otras	  
vicarías.	  Además,	  los	  frailes	  que	  viven	  en	  dichos	  conventos	  podrán	  elegir	  su	  vicario	  y	  presidente	  sin	  
necesidad	  de	  ninguna	  confirmación	  por	  parte	  del	  ministro	  o	  del	  general.	  La	  embajada	  indica	  que	  el	  
proyecto	  del	  Santo	  Espíritu	  no	  se	  limitaba	  a	  la	  construcción	  de	  una	  nueva	  fundación,	  sino	  que,	  en	  
virtud	  del	  propósito	  común	  de	  vivir	  siguiendo	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra,	  entrelazaba	  los	  conventos	  
de	  Chelva	  y	  Manzanera,	  con	  la	  nueva	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  las	  nuevas	  fundaciones	  que	  se	  
habrían	  construido	  después	  del	  convento	  de	  Gilet.	  	  

En	  agosto	  de	  1403,	  con	   la	  Dum	  sincere	  y	   la	  Eiximiae	  devotionis	  de	  Benedicto	  XIII,	   se	   reconoce	  a	  
María	  de	  Luna	  el	  poder	  de	  fundar	  el	  monasterio	  que	  quiera	  y	  se	  manda	  al	  obispo	  de	  Valencia	  que	  
averigüe	  si	  la	  reina	  ha	  llevado	  a	  cabo	  su	  deseo	  de	  construir	  el	  convento	  bajo	  invocación	  del	  Espíritu	  
Santo.	  En	  tal	  caso,	  el	  guardián	  tiene	  que	  ser	  nombrado	  por	  primera	  vez	  por	   la	   reina	  a	   través	  de	  
Francesc	  Eiximenis,	  maestro	  en	  teología.	  La	  bula	  legitima	  la	  nueva	  fundación	  pero	  también	  ratifica	  
el	  papel	  del	  Franciscano	  en	  la	  nueva	  comunidad,	  que	  había	  ido	  delineándose	  anteriormente.	  	  

Finalmente,	  en	  octubre	  de	  1404,	  María	  de	  Luna	  hace	  donación	  del	  convento	  a	  los	  franciscanos	  que	  
lo	  habitarán,	  asignándoles	  la	  renta	  de	  cinco	  mil	  sueldos	  como	  forma	  de	  sustento	  y	  en	  lugar	  de	  la	  
limosna	  que	  no	  habrían	  podido	  recaudar	  en	  los	  alrededores	  del	  convento.	  El	  texto	  de	  la	  donación	  
no	  describe	  el	   funcionamiento	   interno	  de	   la	  comunidad	  a	  excepción	  del	  mecanismo	  y	  formas	  de	  
transmisión	  de	  la	  renta	  concedida.	  En	  efecto,	  no	  encontramos	  descrita	  la	  elección	  de	  la	  reina	  del	  
primer	  guardián	  a	  través	  de	  Eiximenis.	  Teniendo	  en	  cuenta	  que	  el	  permiso	  papal	  es	  anterior	  al	  acta	  
de	  donación,	  que	  antes	  del	  acta	  se	  habían	  enviado	  sumas	  de	  dinero	  a	  Borràs	  como	  parte	  rateada	  
de	  la	  renta	  concedida	  en	  la	  donación	  y	  que	  los	  frailes	  habitaban	  el	  convento	  probablemente	  ya	  en	  
1403,	  es	  posible	  que	  la	  elección	  de	  Borràs	  como	  guardián	  por	  parte	  de	  Eiximenis	  se	  haya	  realizado	  
en	  un	  momento	  distinto	  y	  posiblemente	  anterior	  a	  la	  donación.	  En	  este	  último	  documento,	  los	  dos	  
franciscanos	  aparecen	  como	  testigos	  del	  acta.	  	  

No	   tenemos	   informaciones	   sobre	   la	   relación	  mantenida	   entre	   los	   dos	   franciscanos	   antes	   de	   la	  
fundación	  del	  Santo	  Espíritu,	  pero	  las	  evidencias	  encontradas	  nos	  indican	  algunos	  parecidos	  entre	  
los	   dos	   frailes.	   Eiximenis	   y	   Borràs	   eran	   ambos	   maestros	   en	   teología	   y	   Borràs,	   así	   como	   el	  
Gerundense,	  había	  desempeñado	  misiones	  para	   la	  Corona.	  En	  efecto,	  como	  hemos	  visto,	  Martín	  
dirige	  a	  través	  del	  franciscano	  las	  limosnas	  otorgadas	  a	  los	  lugares	  de	  Tierra	  Santa,	  María	  de	  Luna	  
envía	  la	  embajada	  al	  papa	  Luna	  a	  través	  de	  Borràs	  y	  la	  reina	  se	  empeña	  en	  que	  el	  franciscano	  sea	  
elegido	  como	  provincial.	  En	  1410,	  Borràs	  afirma	  haber	  recibido	  el	  libro	  segundo	  de	  las	  Sentencias	  
escrito	  por	  Francisco	  de	  Mairón	  que	  había	  prestado	  anteriormente	  a	  Eiximenis.	  
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Según	  el	  cronista	  Pedro	  Martínez,	  Eiximenis	  residió	  algún	  tiempo	  en	  el	  convento	  del	  Santo	  Espíritu.	  
Para	  Martínez,	   el	   Franciscano	  vivió	  en	   la	  nueva	   comunidad	  para	  descansar	  de	   sus	   tareas	   y	  para	  
emplearse	   en	   sus	   escritos	   (Martínez	   (1980),	   5,	   131-‐136).	   En	   línea	   con	   cuanto	   afirma	   Pedro	  
Martínez,	   el	   autor	   Corresa	   i	   Marín	  mantiene	   que	   Eiximenis	   vivió	   en	   el	   Santo	   Espíritu,	   pero	   sin	  
formar	  parte	  de	   la	  comunidad	  de	  Gilet	  de	   forma	  permanente	   (Corresa	   i	  Marín	   (2004),	  203-‐222).	  
Tampoco	  para	  Sanchis	  Alventosa,	  Eiximenis	  no	  formó	  parte	  de	  la	  comunidad,	  ya	  que	  ni	  la	  reina,	  los	  
jurados	  de	  Valencia	  habrían	  podido	  alejarse	  de	   su	   consejero.	   Por	   esta	   razón,	   no	  es	   Eiximenis	   el	  
primer	  guardián	  de	  la	  comunidad,	  sino	  el	  maestro	  en	  teología	  Bartomeu	  Borràs	  (Sanchis	  Alventosa	  
(1948),	  35).	  Aparte	  de	  lo	  apuntado	  por	  los	  cronistas	  y	  los	  autores	  que	  los	  siguen,	  de	  momento,	  no	  
se	  han	  encontrado	  evidencias	  documentales	  que	  indiquen	  que	  Eiximenis	  residiera	  temporalmente	  
en	  el	  Santo	  Espíritu.	  

Una	  vez	  establecido	  el	  convento	  y	  reglamentada	  su	  organización	  económica	  a	  través	  del	  acta	  de	  
donación,	   Eiximenis	   sigue	   apareciendo	   vinculado	   al	   Santo	   Espíritu.	   Como	   hemos	   visto,	   así	   lo	  
indican	   las	   numerosas	   comunicaciones	   de	  María	   de	   Luna	   en	   las	   que,	   en	   1405	   y	   1406,	   la	   reina	  
informa	   al	   Fraile	   sobre	   su	   estado	   de	   salud,	   pidiéndole	   y	   agradeciendo	   las	   oraciones	   de	   los	  
franciscanos	  del	  Santo	  Espíritu	  para	  ella	  y	  su	  familia	  y	  prometiendo	  ir	  a	  visitar	  pronto	  el	  convento.	  
Junto	   a	   Borràs,	   Eiximenis	   es	   albacea	   testamentario	   de	  María	   de	   Luna.	   Entre	   las	   diversas	   tareas	  
desempeñadas	  por	  este	  cargo,	  junto	  a	  los	  otros	  albaceas,	  en	  agosto	  de	  1407	  el	  Franciscano	  firma	  
el	  acto	  con	  el	  cual	  se	  venden	  por	  cinco	  años	  los	  derechos	  y	  rentas	  que	  la	  reina	  poseía	  en	  Aragón	  a	  
Francesc	  Berenguer.	  Como	  se	  ha	  comentado,	  en	  el	  documento	  se	  mencionan	  los	  24.645	  sueldos	  y	  
7	  dineros	  de	  Barcelona	  que	  la	  reina	  debía	  a	  Francesc	  Berenguer	  por	  las	  obras	  del	  Santo	  Espíritu	  y	  
los	  mil	  florines	  que	  María	  de	  Luna	  deja	  a	  Francesc	  en	  razón	  de	  los	  trabajos	  hechos	  en	  la	  obra	  del	  
convento.	  	  

	  

Si,	  como	  decíamos,	  no	  es	  posible	  determinar	  quien	  es	  el	  creador	  del	  proyecto	  del	  Santo	  Espíritu	  a	  
falta	   de	   documentación	   que	   así	   lo	   argumente,	   al	   contrario,	   por	   las	   evidencias	   vistas	   hasta	   al	  
momento	  queda	  patente	  el	  papel	  jugado	  por	  Francesc	  Eiximenis	  en	  la	  nueva	  fundación.	  A	  pesar	  de	  
no	  poder	  ser	  definido	  aun	  plenamente	  observante,	  Eiximenis	  apoyó	  el	   incipiente	  movimiento	  de	  
reforma	  franciscano	  nacido	  en	  la	  Provincia	  de	  Aragón,	  buscando	  el	  apoyo	  del	  legado	  cardenalicio	  y	  
de	  la	  reina	  en	  favor	  de	  Chelva	  y	  participando	  en	  la	  nueva	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu	  que,	  como	  
había	  sido	  indicado	  por	  la	  embajada	  de	  María	  de	  Luna	  al	  papa	  de	  Aviñón,	  pretendía	  ser	  el	  primero	  
de	   una	   serie	   de	   otros	   futuros	   conventos	   que	   querían	   formar	   una	   vicaria	   separada.	   Antes	   de	   la	  
entrega	  del	   convento	  a	   los	   frailes,	  Eiximenis	   recibe	   las	  donaciones	  de	   la	   reina	  y	  de	   la	   ciudad	  de	  
Valencia	  dirigidas	  al	  convento.	  Como	  ratificado	  por	  el	  papa	  de	  Aviñón,	  Eiximenis	  elegirá	  al	  primer	  
guardián	  del	  convento	  que	  vivirá	  según	  aquellas	  libertades	  concedidas	  por	  Benedicto	  XIII.	  Además,	  
Eiximenis	  se	  vincula	  al	  Santo	  Espíritu	  cada	  vez	  que	  María	  de	  Luna	   le	   informa	  sobre	  su	  estado	  de	  
salud,	  pidiéndole	  oraciones	  para	  ella	  y	  su	  familia.	  Fuera	  del	  acta	  también	  firmada	  por	  Eiximenis	  en	  
cuanto	  albacea	  testamentario	  de	  María	  en	  la	  que	  se	  nombra	  la	  suma	  debida	  a	  Francesc	  Berenguer	  
por	  las	  obras	  del	  Santo	  Espíritu,	  no	  hemos	  encontrado	  menciones	  comunes	  a	  Eiximenis	  y	  al	  Santo	  
Espíritu	  en	  los	  tres	  años	  que	  separan	  la	  muerte	  de	  la	  reina	  y	  la	  del	  Fraile.	  	  	  
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1.3) La	  influencia	  del	  pensamiento	  de	  Eiximenis	  en	  la	  organización	  económica	  del	  Santo	  Espíritu	  

Una	  vez	  determinado	  el	  papel	  ejercido	  por	  Eiximenis	  en	  el	  Santo	  Espíritu	  a	  través	  de	  las	  evidencias	  
documentales,	   queremos	   examinar	   la	   influencia	   de	   las	   consideraciones	   ético	   -‐	   económicas	   del	  
Franciscano	   en	   la	   organización	   económica	   del	   Santo	   Espíritu.	   Este	   análisis	   se	   fundamenta	   en	   el	  
acta	   de	   donación	   según	   la	   cual	   se	   asigna	   una	   renta	   para	   el	   sostén	   de	   la	   comunidad,	  
posteriormente	  aumentada	  en	  el	  testamento	  de	  María	  de	  Luna,	  y	  a	  través	  de	  la	  cual	  se	  establece	  
la	   estructura	   económica	   de	   la	   comunidad.	   Como	   hemos	   visto	   en	   el	   capítulo	   sobre	   la	   renta	   del	  
convento,	   hemos	  determinado	  que	   los	   siete	  mil	   sueldos	  de	   rentas	   concedidas	   al	   Santo	   Espíritu,	  
recaudados	  en	  el	  Vall	  de	  Almonacid	  y	  en	   la	  ciudad	  de	  Paterna,	  eran	  rentas	  censales.	  A	  pesar	  de	  
que	  no	  sea	  expresado	  el	  calificativo	  de	  mort,	  por	   la	  costumbre	  en	  el	  reino	  de	  Valencia	  de	  llamar	  
censals	   a	   los	   censals	   morts	   y	   por	   el	   carácter	   perpetuo	   dado	   a	   las	   rentas	   del	   convento,	   hemos	  
considerado	   el	   legado	   piadoso	   de	  María	   de	   Luna	   como	   la	   asignación	   de	   unos	   censals	   morts	   al	  
convento.	  Como	  hemos	  visto,	  la	  imposición	  de	  censales	  era	  una	  práctica	  financiera	  difundida	  en	  el	  
Patrimonio	  de	  Luna,	  constituyendo	  una	  forma	  de	  obtener	  capital	  líquido	  para	  la	  financiación	  de	  la	  
expansión	   en	   el	   Mediterráneo.	   Más	   en	   general,	   los	   censales	   eran	   una	   técnica	   extendida	   en	  
Cataluña	  y	  Valencia.	  Por	  algunas	  de	  las	  características	  que	  definen	  el	   legado,	  es	  decir	   la	  falta	  del	  
carregament	   del	   censal	   y	   por	   estar	   dirigido	   a	   una	   comunidad	   religiosa,	   las	   rentas	   censales	  
otorgadas	  al	  Santo	  Espíritu	  se	  asemejan	  a	  los	  censales	  recaudados	  de	  las	  entradas	  de	  la	  Bailía	  de	  
Valencia	  y	  destinados	  a	  institutos	  religiosos.	  

Cuando	   las	   rentas	   censales	   son	   asignadas	   al	   Santo	   Espíritu,	   tal	   otorgamiento	   no	   es	   concebido	  
como	  contrario	  al	  voto	  de	  pobreza	  franciscano,	  ni	  al	  propósito	  de	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra	  
de	   la	   comunidad.	   Al	   contrario,	   las	   rentas	   constituyen	   una	   forma	   de	   financiación	   de	   la	  misma	   a	  
través	  de	  una	  técnica	  que	  el	  mismo	  Eiximenis	  aprobaba	  si	  era	  gestionada	  por	   la	   Iglesia.	  Por	  esta	  
razón,	  y	  por	  el	  papel	  mantenido	  por	  Eiximenis	  en	  la	  fundación	  del	  Santo	  Espíritu,	  hemos	  querido	  
confrontar	  lo	  afirmado	  sobre	  los	  censales	  en	  los	  textos	  de	  Eiximenis	  con	  la	  organización	  económica	  
que	   se	   establece	  para	   el	   Santo	   Espíritu	   a	   partir	   de	   las	   rentas	   censales	   concedidas	  por	  María	   de	  
Luna.	  Hemos	  encontrado	   consideraciones	   específicas	   sobre	   los	   censales	   en	   tres	   de	   las	   obras	  de	  
Eiximenis:	  el	  Tractat	  d’usura,	  el	  Tractat	  de	  avaricia,	  contenido	  en	  el	  Terç,	  y	  el	  Regiment	  de	  la	  cosa	  
pública.	  Quedando	   para	   editar	   parte	   de	   la	   obra	   del	   Fraile,	   y	   siendo	   característico	   del	   autor	   el	  
vincular	   y	   describir	   argumentos	   distintos	   al	   tema	   tratado	   principalmente,	   es	   posible	   que	   en	   el	  
futuro	  se	  encuentren	  más	  referencias	  sobre	  los	  censales	  en	  otros	  de	  sus	  textos.	  

	  

-‐ El	  “Tractat	  d’usura”	  

Como	  decíamos,	  el	  Tractat	  d’usura	  es	  la	  única	  obra	  dedicada	  específicamente	  al	  tema	  económico.	  
El	  tratado	  ha	  llegado	  incompleto,	  pudiendo	  leerse	  trece	  de	  los	  veinte	  y	  ocho	  capítulos	  en	  los	  que	  
estaba	  planeado.	  Según	  Eiximenis,	   la	  usura	  es	  todo	  tipo	  de	  ganancia	  temporal	  que	   llega	  a	  quien	  
presta	   según	  un	  pacto	   anterior	   o	  por	   la	   fuerza.	   Tomando	   como	  base	   a	   esta	  definición,	   el	   Fraile	  
trata	  la	  usura	  en	  cuatro	  partes:	  cuando	  es	  una	  ganancia	  temporal,	  es	  decir	  todo	  lo	  que	  entra	  bajo	  
el	  valor	  o	  la	  estima	  pecuniaria;	  cuando	  se	  cumple	  en	  un	  contrato	  de	  préstamo	  expresado,	  o	  sea,	  



	  

288	  
	  

cuando	  se	  presta	  con	  la	  esperanza	  de	  una	  ganancia,	  o	  escondido,	  es	  decir	  cuando	  quien	  presta	  en	  
fraude	  de	  usura	  da	  otro	  nombre	  al	  préstamo;	  cuando	  quien	  presta	  tiene	  voluntad	  de	  conseguir	  la	  
ganancia;	   cuando	   hay	   un	   pacto	   anterior	   o	   forzado.	   Tras	   haber	   proporcionado	   y	   descrito	   la	  
definición	  de	   la	  usura,	  el	   Franciscano	  enseña	   los	  motivos	  por	   los	   cuales	   la	  usura	  está	  prohibida,	  
argumentando	  porque	  la	  usura	  es	  contraria	  a	  la	  ley	  natural,	  a	  la	  ley	  divina	  y	  al	  derecho,	  canónico,	  
civil	  y	  del	  emperador.	  A	  continuación,	  Eiximenis	  expone	  algunas	  razones	  por	  las	  que	  la	  usura	  no	  es	  
pecado,	  describiendo	  siete	  casos	  posibles	  en	  los	  que	  es	  lícito	  recibir	  más	  del	  capital	  en	  un	  contrato	  
de	   préstamo.	   Después,	   presenta	   unos	   casos	   dudosos	   de	   feu,	   censales	   muertos,	   violarios	   y	  
mogubells,	  estos	  últimos	  divididos	  en	  siete	  clases.	  En	  la	  parte	  conocida	  del	  Tractat	  d’usura	  puede	  
leerse	  el	  razonamiento	  del	  Franciscano	  hasta	  la	  primera	  especie	  de	  mogubells.	  	  

En	  esta	  obra,	  Eiximenis	  describe	  los	  censales	  dentro	  de	  los	  casos	  dudosos	  de	  usura,	  argumentando	  
a	   favor	   de	   estos	   y	   conbatiendo	   las	   opiniones	   contrarias.	   Así,	   el	   Franciscano	   empieza	   la	   sección	  
exponiendo	  sobre	  los	  censales	  y	  violarios	  según	  la	  materia	  que	  hoy	  se	  contiene	  en	  Cataluña.	  Para	  
el	  Fraile,	  los	  censales	  muertos	  son	  llamados	  así	  porque	  el	  comprador	  no	  tiene	  ningún	  derecho	  en	  
las	  cosas	  sobre	  las	  que	  compra	  este	  censal,	  sino	  sólo	  el	  derecho	  a	  percibir	  la	  cantidad	  que	  compra.	  
La	   razón	   por	   la	   que	   muchos	   han	   dudado	   que	   los	   censales	   no	   sean	   usureros	   reside	   en	   la	  
interpretación	   de	   la	   Decretal	   Extra.	   De	   emptione	   et	   venditione,	   Ad	   nostram.	   No	   obstante,	   la	  
Decretal	   no	   trata	   específicamente	   de	   estos	   tipos	   de	   contratos.	   Así,	   en	   el	   capítulo	   Illo	   vos,	   se	  
expone	   la	   primera	   conjetura	   de	   fraude,	   que	   se	   da	   cuando	   el	   comprador	   es	   usurero	   y	   está	  
acostumbrado	   a	   prestar	   con	   usura.	   La	   segunda	   conjetura	   de	   fraude	   surge	   cuando	   se	   cambia	   el	  
nombre	  del	  préstamo	  al	  de	  venta.	  La	  tercera	  cuando	  el	  vendedor	  no	  puede	  cobrar	  la	  cosa	  vendida	  
dentro	  de	  los	  primeros	  siete	  años,	  por	   lo	  que	  el	  comprador	  habría	  recibido	  ultra	  lo	  capital	  todos	  
los	  frutos	  de	  los	  siete	  años.	  La	  cuarta	  cuando	  el	  precio	  no	  se	  atiene	  a	  la	  mitad	  del	  justo	  precio.	  La	  
quinta	   cuando	   el	   comprador	   cobra	   el	   capital	   más	   sesenta	   sueldos.	   Los	   censales	   muertos	   no	  
contienen	   ninguna	   de	   estas	   corruptelas,	   por	   lo	   que	   parece	   que	   la	   Decretal	   no	   es	   contraria	   al	  
contrato	  de	  compra	  de	  censales	  muertos.	  Además,	  Eiximenis	  prueba	  que	  este	  tipo	  de	  compra	  es	  
justa	  a	  través	  de	  otros	  elementos,	  listando	  una	  serie	  de	  supuestos.	  El	  primero,	  que	  el	  comprador	  
no	  tiene	  señoría	  de	  derecho,	  fadiga	  o	   loysme,	  ni	  ningún	  otro	  derecho	  en	  la	  cosa	  sobre	  la	  que	  se	  
compra,	  sino	  sólo	  un	  derecho	  a	  percibir	  cada	  año	  la	  cantidad	  comprada,	  así	  que	  los	  posesores	  de	  
aquellos	   bienes	   los	   pueden	   vender	   sin	   voluntad	   y	   licencia	   de	   quien	   ha	   comprado	   el	   censal.	   El	  
segundo	  supuesto	  es	  que	  aquel	  que	  lo	  vende	  puede	  cobrar	  por	  el	  mismo	  precio	  por	  el	  que	  lo	  ha	  
vendido,	   así	   que	  el	   comprador	  obligatoriamente	   tiene	  que	   rendir	   todo	  el	   censal	   siempre	  que	  el	  
vendedor	   lo	  quiera.	  El	   tercer	   supuesto	  es	  que,	  por	  esta	  condición,	  es	  decir	  que	  el	   comprador	   lo	  
tenga	  siempre,	  tiene	  que	  rendir	  si	  el	  vendedor	   lo	  quiere	  recibir,	  por	   lo	  que	  el	  censal	  vale	  menos	  
para	  el	  comprador	  y	  por	  eso	   le	  da	  menos.	  Tras	  haber	  dado	  un	  ejemplo	  de	   lo	  descrito,	  Eiximenis	  
afirma	  que,	   si	   a	  Dios	   le	  place,	   tratará	  más	  ampliamente	  de	   la	  materia	  de	  avaricia	  en	  el	  Terç	  del	  
Crestià,	  por	  lo	  que	  de	  momento	  da	  por	  concluido	  el	  tercer	  supuesto.	  En	  cuanto	  al	  cuarto,	  el	  mismo	  
se	   da	   cuando	   este	   contrato	   no	   se	   realiza	   entre	   usureros	   ni	   con	   ningún	   préstamo,	   sino	   que	   se	  
realiza	  como	  una	  pura	  venta	  bajo	  los	  supuestos	  antes	  mencionados.	  A	  través	  de	  estos	  supuestos,	  
parece	   que	   los	   censales	   están	   lejos	   del	   caso	   descrito	   por	   la	   Decretal,	   por	   lo	   que,	   siguiendo	   lo	  
argumentado,	  se	  puede	  afirmar	  que	  estas	  compras	  no	  están	  viciadas	  por	  el	  fraude	  o	  un	  préstamo	  
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escondido	  o	  por	  cualquier	  otro	  tipo	  de	  mal	  contrato,	  ni	  están	  viciadas	  por	  un	  precio	  injusto,	  mala	  
intención,	  ni	  por	  otra	  vía,	  por	  lo	  que	  son	  justas	  y	  buenas.	  Además,	  hay	  otra	  razón	  que	  considerar:	  
que	   el	   contrato	   no	   está	   prohibido	   por	   la	   Iglesia,	   al	   contrario,	   está	   aprobado,	   en	   cuanto	   que	   la	  
Iglesia	   compra	   censales	   y	   posee	   muchos	   beneficios	   sustentados	   con	   estos	   censales.	   Entonces	  
parece	  que	  los	  censales	  son	  ciertamente	  justos,	  porque	  este	  tipo	  de	  contrato	  es	  justificado	  por	  la	  
igualdad	   de	   justicia	   y	  más	   por	   el	   vendedor	   que	   por	   el	   comprador	   por	   razón	   de	   esta	   condición,	  
contrariamente	   al	   contrato	   usurero.	   Por	   otra	   parte,	   los	   mercaderes	   no	   quieren	   comprar	  
continuamente	  censales	  porque	  ganan	  más	  a	  través	  de	  la	  mercadería.	  Puesto	  que	  este	  contrato	  no	  
puede	  ser	  usado	  ni	  manchado	  a	  través	  de	  ningún	  vicio,	   los	  que	  públicamente	  afirman	  que	  estos	  
contratos	  son	  usureros	  tienen	  que	  tener	  gran	  consciencia	  de	  sus	  afirmaciones,	  porque	  difaman	  a	  
los	  que	  viven	  de	  ellos	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  77-‐85).	  En	  el	  Tractat	  d’usura,	  la	  argumentación	  
de	  Eiximenis	  a	  favor	  de	  los	  censales	  muertos	  se	  apoya	  en	  tres	  puntos:	  a)	  que	  los	  contratos	  no	  son	  
préstamos	   usureros	   ni	   contratos	   en	   fraude	  de	   usura;	   b)	   son	   contratos	   verdaderos	   de	   compra	   –	  
venta;	   c)	   son	   utilizados	   por	   la	   Iglesia.	   Para	   demostrar	   que	   la	   compra	   venta	   de	   censales	   no	   es	  
usurera,	   Eiximenis	   usa	   de	   forma	   resumida	   el	   segundo	   argumento	   utilizado	   por	   Bernat	   de	  
Puigcercós.	   Al	   contrario,	   los	   que	   sostenían	   la	   ilicitud	   de	   los	   censales	   argumentaban	   que	   las	  
decretales	  los	  condenaban	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  78,	  nota	  2).	  En	  efecto,	  según	  Hernando	  i	  
Delgado,	   editor	   de	   la	   obra,	   en	   su	   exposición	   sobre	   los	   censales,	   Eiximenis	   sigue	   un	   tratado	  
atribuido	  a	  Bernat	  de	  Puigcercós,	  contenido	  además	  en	  el	  mismo	  manuscrito	  del	  Tractat	  d’usura,	  y	  
catalogado	  con	  el	  título	  de	  Quaestio	  disputata	  inter	  fr.	  Bernardum	  de	  Podio	  Cercoso	  et	  Raimundo	  
de	  Area	  de	  licitudine	  contractus	  emptionis	  et	  venditionis	  cum	  conditione	  revenditionis	  (Hernando	  i	  
Delgado	  (1985),	  77,	  nota	  1).	  	  	  

	  

-‐ El	  “Tractat	  de	  avaricia”	  

Como	   había	   anticipado	   en	   el	  Tractat	   d’usura,	  Eiximenis	   vuelve	   sobre	   el	   tema	   de	   la	   usura	   en	   el	  
Tractat	   de	   avaricia	   (Hernando	   i	   Delgado	   (1985),	   79,	   72-‐75),	   contenido	   en	   el	   Terç	   del	   Crestià.	  
Además,	   el	   Fraile	   se	   proponía	   tratar	   de	   la	   usura	   en	   el	   Setè	   del	   Crestià,	   texto	   finalmente	   no	  
redactado.	  Por	  otra	  parte,	   se	  ha	  podido	  determinar	  que	  el	  Tractat	  d’usura	  es	  anterior	   al	  Terç	  e	  
independiente	  del	  Setè	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  10).	  

El	  Tractat	  de	  avaricia	  enseña	  en	  primer	  lugar	  que	  significa	  avaricia,	  definida	  como	  un	  inmoderado	  
apetito	   de	   poseer	   y	   retener	   bienes	   temporales,	  mostrando	   como	   resulte	   ser	   un	   gran	   pecado	   y	  
describiendo	   las	   consecuencias	   que	  desencadena	   en	   el	   hombre.	  A	   continuación,	   Eiximenis	   trata	  
sobre	  la	  primera	  especie	  de	  avaricia,	  es	  decir	  la	  usura,	  describiendo	  cómo	  la	  usura	  está	  presente	  
en	   los	   contratos	   de	   préstamos	   de	   forma	   expresada	   o	   escondida	   y	   que	   el	   hombre	   puede	   ser	  
usurero	  sólo	  a	  través	  de	  la	  intención.	  Como	  en	  el	  Tractat	  de	  usura,	  el	  Franciscano	  describe	  los	  tres	  
principales	  pactos	  usureros	  y	  los	  casos	  en	  los	  que	  es	  posible	  recibir	  más	  del	  capital	  sin	  peligro	  de	  
usura.	   Concluida	   la	   descripción	   de	   la	   usura,	   Eiximenis	   pasa	   a	   definir	   la	   simonía,	   detallando	   los	  
casos	  en	  que	  se	  comete	  simonía.	  Además,	  el	  Fraile	  realiza	  unas	  consideraciones	  generales	  sobre	  
las	   riquezas,	   de	   qué	   modo	   el	   pecado	   de	   avaricia	   no	   altera	   al	   hombre	   rico,	   describiendo	   las	  
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funciones	   de	   las	   riquezas	   en	   la	   comunidad	   y	   las	   normas	   a	   seguir,	   por	   ejemplo	   en	   materia	   de	  
comida	  y	  vestimenta.	  Finalmente,	  concluye	  dando	  siete	  remedios	  a	  través	  de	  los	  cuales	  combatir	  
el	  pecado	  de	  avaricia.	  	  

En	   el	   Tractat	   de	   avaricia	   Eiximenis	   habla	   de	   los	   censales,	   cuando	   está	   describiendo	   el	   sexto	   y	  
séptimo	  de	  los	  casos	  según	  los	  cuales	  es	  posible	  recibir	  más	  del	  capital	  prestado	  sin	  cumplir	  usura.	  
En	   la	  sexta	  de	   las	  situaciones	  que	  describe	  el	  Fraile,	  una	  persona,	  Pere,	  da	  en	  prenda	  una	  viña	  a	  
otra,	  Pau,	  que	  es	  su	  yerno,	  con	  motivo	  de	  la	  dote	  de	  su	  hija,	  operación	  que	  la	  Iglesia	  consiente.	  Los	  
frutos	   de	   la	   viña	   no	   son	   contados	   a	   Pau	   como	   paga	   y,	   en	   este	   caso,	   Pau	   no	   es	   usurero.	   Si,	   al	  
contrario,	  se	  da	  el	  caso	  de	  que	  Pau	  quiera	  más	  al	  dinero	  de	  la	  dote	  que	  no	  la	  prenda,	  es	  decir	  la	  
viña	  con	  sus	  frutos,	  y	  pidiera	  a	  Joan,	  un	  amigo	  suyo,	  que	  tome	  la	  viña	  con	  aquel	  derecho	  que	  Pau	  
mantiene	  sobre	  la	  misma,	  y	  que	  Joan	  otorgue	  a	  Pau	  lo	  mismo	  por	  lo	  que	  su	  suegro	  había	  puesto	  la	  
viña	   en	   prenda,	   se	   pueden	   dar	   dos	   situaciones.	   Según	   los	   doctores,	   si	   Joan,	   por	   franqueza	   y	  
amistad	  hacia	  Pau,	  hace	  lo	  que	  le	  ha	  dicho	  éste,	  sin	  ganancia	  de	  los	  frutos,	  y	  Pau	  le	  otorga	  todo	  su	  
derecho	   sin	   considerar	   las	   ganancias,	   sino	   la	   amistad,	   Joan	   usa	   plenamente	   el	   derecho	   de	   Pau,	  
tomando	   los	   frutos	   de	   la	   viña	   sin	   cometer	   usura,	   porque	   este	   contrato	   no	   es	   un	   préstamo,	   y	  
además	  se	  parece	  al	  contrato	  de	  venta	  con	  carta	  de	  gracia.	  Por	  otra	  parte,	  según	  los	  doctores,	  si	  
Joan	  recibe	  la	  viña	  con	  este	  pacto,	  es	  decir,	  que	  siempre	  que	  Joan	  pidiera	  su	  dinero,	  Pau	  tenga	  que	  
devolverlo	   todo,	  entonces	  el	  contrato	  sería	  usurero	  y,	  mayormente,	  si	   Joan	  tiene	  corazón	  de	  no	  
entregar	  este	  dinero	  a	  Pau	  sino	  a	  través	  de	  este	  pacto,	  por	  lo	  que	  Joan	  resultará	  ser	  un	  verdadero	  
usurero35.	  	  

El	   séptimo	   caso	   se	   ocasiona	   cuando	   un	   cambiador	   u	   otra	   persona	   pide	   que	   se	   le	   alquilen	   unas	  
bolsas	  de	  dinero,	  para	  mostrarlo	  sobre	  su	  mesa	  y,	  así,	  parecer	  más	  rico,	  de	  forma	  que	  la	  gente	  le	  
dé	  mayor	  fe.	  En	  este	  caso,	  quien	  alquila	  su	  dinero	  al	  otro	  no	  cumple	  usura,	  porque	  no	  realiza	  un	  
préstamo,	  sino	  un	  alquiler	  de	  su	  dinero.	  De	  hecho,	  el	  contrato	  no	  sería	  un	  contrato	  de	  préstamo,	  
como	   sostienen	   el	   Ostiense	   y	   Bernat.	   Otros	   casos	   se	   dan	   cuando	   la	   Iglesia	   tiene	   en	   prenda	   el	  
castillo	  de	  su	  feudatario.	  Según	  algunos,	  la	  Iglesia	  puede	  recibir	  los	  frutos	  del	  castillo	  sin	  tomarlos	  
como	   un	   tipo	   de	   paga,	   porque	   el	   feudatario	   no	   está	   obligado	   a	   hacer	   homenaje	   a	   la	   Iglesia.	  
Además,	  otros	  ponen	  grandes	  dificultades	  sobre	  esta	  materia	  en	  relación	  a	  los	  censales	  muertos,	  a	  
los	   violarios	   y	  a	  diferentes	  especies	  de	  mogubells.	   Eiximenis	   tiene	   intención	  de	  detenerse	   sobre	  

	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
35	  “Lo	  sisen	  cas	  es	  aquest	  posem	  que	  en	  Pere	  haga	  posada	  en	  penyora	  una	  vinya	  an	  Pau	  son	  genre	  per	  la	  dot	  de	  sa	  fylla	  
e	  vol	  ço	  que	  la	  esgleya	  consent	  segons	  que	  apar	  eximpli	  de	  usis	  	  e	  es	  que	  los	  fruyts	  de	  la	  vinya	  no	  sien	  an	  Pau	  comptats	  
en	  sort	  de	  pagua	  en	  aquest	  cas	  en	  Pau	  no	  es	  usurari.	  Mas	  posem,	  que	  en	  Pau	  ami	  mes	  los	  diners	  dela	  dot	  que	  no	  fa	  la	  
penyoria	  ço	  es	   la	  vinya	  ab	  sos	  fruyts,	  e	  pregua	  an	  Johan	  amich	  seu	  que	  el	   li	  vuyla	  pendre	  la	  vinya	  aque	  ab	  tot	  aquel	  
dret,	   que	   lo	   dit	   Pau	   li	   ha,	   e	   que	   lo	   dit	   Johan	   li	   do	   aytant	   con	   es	   ço	   per	   que	   lo	   sogre	   li	   ha	   posada	   la	   dita	   vinya	   en	  
penyora.	  Dien	  açi	  los	  doctors,	  que	  si	  en	  Johan	  per	  pura	  franquea	  sua,	  e	  per	  pura	  amistat,	  que	  ha	  ab	  en	  Pau,	  fa	  ço	  de	  
quel	  pregua	  lo	  dit	  Pau,	  e	  no	  ha	  esguart	  al	  guany	  dels	  fruyts,	  e	  en	  Pau	  li	  dona	  graciosament	  tot	  son	  dret	  no	  per	  esguart	  
dela	  peccunia	  que	  li	  atorgua	  en	  Johan,	  mas	  per	  special	  afeccion,	  que	  li	  ha	  maior	  que	  a	  altre,	  dien	  que	  en	  aytal	  cas	  si	  en	  
Johan	  usa	  plenament	  del	  dret	  den	  Pau	  prenent	  los	  fruys	  dela	  vinya	  ja	  per	  axo	  en	  Johan	  no	  comet	  usura,	  car	  dien	  que	  
parlant	  propriament,	  en	  tot	  aquest	  contracte	  no	  ha	  negun	  prestech,	  ans	  es	  senblant	  alcontracte	  qujs	  fa	  devenda	  ab	  
carta	  de	  gracia.	  Dien	  axi	  matex	  que	  si	  en	  Johan	  rehebia	   la	  vinya	  ab	  aquest	  pati	  ço	  es	  que	  tostemps	  que	  lo	  dit	  Johan	  
demana	  sos	  diners	  que	  en	  Pau	  li	  sia	  tengut	  de	  retre	  los	  li	  tots	  lavors	  lo	  contracte	  seria	  usurari.	  E	  malorment	  si	   lo	  dit	  
Johan	  ha	  cor	  de	  no	  liurar	  la	  dita	  peccunja	  an	  Pau	  sino	  ab	  lo	  dit	  pati	  lavors	  lo	  dit	  Johan	  es	  presumit	  eser	  ver	  usurari”.	  
(Tractat	   de	   avaricia,	   cap.	   764).	   Texto	   consultado	   en:	  
http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=6	  	  
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esta	  materia	  ampliamente	  en	  el	  tratado	  de	  usura	  del	  Séptimo	  libro	  del	  Crestià,	  donde	  describirá	  
diferentes	  dificultades,	  la	  restitución	  de	  la	  usura,	  otras	  vías	  por	  las	  que	  se	  puede	  cometer	  usura	  y	  
muchas	  otras	  dudas36.	  	  

A	  diferencia	  del	  Tractat	  d’usura,	  en	  el	  Tractat	  de	  avaricia,	  Eiximenis	  no	  nombra	  a	  los	  censales	  con	  
ocasión	  de	   la	  descripción	  de	   los	  casos	  dudosos	  de	  usura,	  sino	  examinando	   las	  situaciones	  en	   las	  
que	  es	  lícito	  recibir	  más	  del	  capital	  sin	  cumplir	  usura.	  En	  efecto,	  como	  ha	  evidenciado	  Hernando	  i	  
Delgado,	  las	  dos	  obras	  coinciden	  en	  la	  exposición	  de	  algunas	  operaciones	  financieras	  y	  comerciales	  
que	  no	  constituyen	  contratos	  usureros,	  pero	  en	  el	  Tractat	  de	  avaricia	  no	  se	  encuentra	  la	  serie	  de	  
capítulos	  de	  casos	  dudosos	  descritos	  en	  el	  Tractat	  d’usura	  y	  entre	  los	  cuales	  habíamos	  encontrado	  
la	  descripción	  de	   los	  censales	  muertos.	  De	  hecho,	  como	  se	  ha	  visto	  en	  el	  séptimo	  caso	  descrito,	  
Eiximenis	   recuerda	   que	   algunos	   ponen	   dificultades	   respecto	   a	   los	   censales	   muertos	   y	   los	  
mogubells,	  de	   los	  cuales	  hablará	  ampliamente	  el	  Séptimo	  del	  Crestià.	  La	  falta	  de	  dilatación	  de	  la	  
argumentación	  en	  el	  Tractat	  de	  avaricia	  probablemente	  se	  debe	  a	  que	  el	  tratado	  formaba	  parte	  de	  
un	  volumen	  más	  amplio	  y	  de	  carácter	  más	  general:	  el	  Terç	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  11-‐12).	  Por	  
otra	  parte,	  en	  los	  ejemplos	  comentados,	  en	  el	  sexto	  de	  los	  casos	  en	  los	  que	  se	  puede	  recibir	  más	  
del	  capital	  sin	  cumplir	  usura,	  Eiximenis	  equipara	  el	  ejemplo	  de	   la	  viña	  con	   la	  venta	  con	  carta	  de	  
gracia.	  Las	  ventas	  con	  carta	  de	  gracia	  se	  producían	  también	  en	  el	  caso	  de	  una	  venta	  censal.	  En	  la	  
séptima	  de	  las	  situaciones	  descritas,	  el	  Fraile	  relaciona	  el	  caso	  del	  alquiler	  de	  las	  bolsas	  de	  dinero,	  
con	  el	  de	  feu	  y	  con	  las	  dificultades	  puestas	  por	  algunos	  en	  contra	  de	  los	  censales	  muertos.	  A	  pesar	  
de	   no	   tratar	   específicamente	   el	   argumento,	   estas	   relaciones	   indican	   que	   Eiximenis	   seguía	  
justificando	  el	  uso	  de	  los	  censales,	  tal	  y	  como	  había	  explicado	  en	  el	  Tractat	  d’usura.	  	  	  

	  

-‐ El	  “Regiment	  de	  la	  cosa	  publica”	  

El	   Regiment	   de	   la	   cosa	   publica	   representa	   un	   compendio	   de	   las	   normas	   según	   las	   cuales	   es	  
necesario	  gobernar	  la	  comunidad	  según	  Eiximenis.	  En	  esta	  ocasión,	  el	  Fraile	  trata	  de	  los	  censales	  
en	   el	   capítulo	   34	   de	   la	   obra,	   cuando	   está	   poniendo	   de	   manifiesto	   el	   papel	   jugado	   por	   los	  
mercaderes	  en	  la	  cosa	  pública,	  explicando	  su	  posición	  en	  la	  vida	  de	  la	  comunidad	  y	  que,	  por	  esta	  
razón,	   tienen	  que	   ser	   favorecidos.	  De	  hecho,	   considerando	  que	  cada	  miembro	  de	   la	   comunidad	  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
36	  “Lo	  seten	  cas,	  en	  aquest,	  posem	  que	  un	  cambiador	  o	  qujs	  vol	  altre	  me	  prech	  que	  li	  loch	  alscuns	  sachs	  de	  mes	  diners	  
per	  ferne	  mostra	  en	  sa	  taula	  pertal	  que	  el	  apparent	  pus	  richom	  les	  gens	  li	  donen	  maior	  fe	  en	  aytal	  cas	  aquel	  quj	  logua	  
axi	  sos	  diners	  no	  comet	  usura	  car	  no	  presta	  res	  mas	  logua	  sos	  diners.	  E	  apar	  ho	  pertant	  car	  loguant	  aquel	  mes	  tengut	  
de	  retre	  aquela	  matexa	  peccunia	  que	  li	  liure	  e	  no	  altre,	  la	  qual	  cosa	  no	  es	  en	  contracte	  de	  prestech	  e	  aço	  posa	  Hostient	  
sobre	   lo	  paraf,	   co	  modata	   libro	  primo	  e	  Bernat	   sobre	   lo	   capitol	   conquestius.	  Daltres	   casos	   sen	  posen	   ço	  es	   cant	   la	  
esgleya	  te	  en	  penyora	  alcun	  castel	  de	  son	  feudotari	  car	  dien	  alscuns	  que	  la	  eslgeya	  pot	   lavors	  rehebre	  los	  fruyts	  del	  
castel	  sens	  que	  nols	  prena	  en	  sort	  de	  pagua	  jatsia	  que	  lavors	  lo	  feudotari	  no	  es	  tengut	  de	  fer	  homenatge	  ala	  esgleya	  e	  
aço	  proven	  per	  la	  decretal	  conquestus	  eximpli	  de	  usuris.	  Posen	  encara	  alscuns	  en	  aquesta	  materia	  grans	  dificultats	  en	  
los	  censals	  morts	  e	  violaris,	  e	  endjverses	  species	  de	  mongobels	  deles	  quals	  materies	  si	  a	  deu	  plau	  direm	  longuament	  
en	   lo	   seten	   libre	   en	   lo	   tractat	   de	   usura.	   Et	   aqui	   hauem	   a	   tractar	   larguament	   aquesta	  materia,	   e	   a	   veure	   diverses	  
dificultats	  pertanyents	  a	  ela	  axi	  com	  es	  e	  com	  se	  deu	  usura	  restituhir	  eaque	  e	  per	  aqui	  e	  con	  se	  pot	  per	  diverses	  altres	  
vies	   cometre	  e	  axi	  direm	  de	  molts	  altres	  duptes,	  de	  present	  bast	  açi	   ço	  quj	  dit	  nes	  poch	  e	   curt,	  pertal	  que	  aquest,	  
tractat	  no	  fos	  de	  tots	  punts	  sens	  queucom	  daquesta	  tan	  gran	  materia	  e	  tan	  pertanyent	  al	  proposit	  ço	  es	  ala	  materia	  de	  
avaricia”.	   (Tractat	   de	   avaricia,	   cap.	   764).	   Texto	   consultado	   en:	  
http://www.antiblavers.org/galeria/thumbnails.php?album=14&page=6	  
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tiene	  que	  actuar	  en	  favor	  del	  provecho	  de	  la	  cosa	  pública	  según	  sus	  posibilidades,	  entre	  los	  oficios	  
que	  más	  favorece	  el	  buen	  estamento	  de	  la	  comunidad	  se	  encuentra	  el	  de	  la	  mercadería.	  En	  efecto,	  
la	  tierra	  donde	  la	  mercadería	  corre	  y	  abunda	  está	  siempre	  llena,	  fértil	  y	  en	  buen	  estado.	  Por	  esta	  
razón,	  los	  mercaderes	  tienen	  que	  ser	  favorecidos	  sobre	  todos	  los	  seglares	  del	  mundo,	  porque	  son	  
la	  vida	  de	  la	  tierra	  donde	  se	  encuentran,	  el	  tesoro	  de	  la	  cosa	  pública,	  el	  alimento	  de	  los	  pobres,	  el	  
brazo	   de	   toda	   buena	   transacción,	   el	   cumplimiento	   de	   cada	   negocio.	   Sin	   los	   mercaderes,	   las	  
comunidades	  caen,	  los	  príncipes	  se	  convierten	  en	  tiranos,	  los	  jóvenes	  se	  pierden,	  los	  pobres	  lloran.	  
En	  efecto,	  ni	   los	   caballeros	  ni	   los	   ciudadanos	  que	   viven	  de	   rentas	   se	  preocupan	  de	  dar	   grandes	  
limosnas	  y	  sólo	  los	  mercaderes	  son	  grandes	  limosneros,	  siendo	  así	  grandes	  padres	  y	  hermanos	  de	  
la	   cosa	   pública,	   sobre	   todo	   cuando	   son	   hombres	   buenos	   y	   de	   buena	   conciencia.	   Eiximenis	  
considera	  sin	  duda	  que	  Dios	  da	  a	  los	  mercaderes	  una	  misericordia	  especial	  en	  vida	  y	  muerte	  por	  el	  
gran	  provecho	  que	  realizan	  a	  la	  cosa	  pública	  y	  por	  los	  grandes	  trabajos	  que	  sufren	  en	  mar	  y	  tierra	  y	  
a	   causa	   de	   las	   grandes	   ansias	   que	   viven.	   Por	   esta	   razón,	   toda	   la	   cosa	   pública	   tiene	   que	   hacer	  
siempre	  una	  oración	  especial	  por	  los	  mercaderes.	  Además,	  los	  príncipes	  tienen	  que	  favorecer	  a	  los	  
mercaderes,	  defendiéndoles	  por	  mar	  y	  tierra	  y	  evitar	  gravarlos	  con	  peajes	  o	  cualquier	  otra	  carga.	  
Al	  contrario,	  tienen	  que	  acoger	  a	   los	  mercaderes	  en	  sus	  tierras	  como	  a	  hijos	  y	  con	  mucho	  amor,	  
porque,	  con	  la	  venida	  de	  los	  mercaderes,	  los	  príncipes	  y	  sus	  súbditos	  recibirán	  una	  gran	  ganancia.	  
Además,	  es	  aconsejable	  que,	  en	   favor	  de	   la	  mercadería,	   se	  otorguen	  grandes	  privilegios,	  gracias	  
especiales	   y	   honores	  mayores	   que	   a	   otras	   gentes.	   Con	   la	  misma	   finalidad	   los	   antiguos	   y	   sabios	  
aconsejan	   que	   sea	   prohíba	   comprar	   rentas	   y	   violarios	   a	   todos	   aquellos	   que	   puedan	   comerciar,	  
porque,	  a	  pesar	  de	  que	  estas	  cosas	  se	  puedan	  tener	  de	   forma	  correcta,	  dificultan	   la	  mercadería	  
que,	  sin	  punto	  de	  comparación,	  es	  mejor	  para	  la	  comunidad	  (Regiment	  (1927),	  167-‐170)37.	  	  

En	  esta	  ocasión,	  Eiximenis	  relaciona	  los	  censales	  con	  un	  colectivo	  específico:	  los	  mercaderes.	  Ya	  en	  
el	  Tractat	  d’usura,	  tras	  haber	  justificado	  la	  licitud	  de	  los	  censales,	  el	  Fraile	  había	  afirmado	  que	  los	  
mercaderes	  preferían	  conseguir	  sus	  ganancias	  a	  través	  de	  la	  mercadería	  que	  a	  través	  de	  la	  compra	  
de	  censales	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  84).	  En	  el	  Regiment,	  Eiximenis	  va	  más	  allá,	  sosteniendo	  la	  
utilidad	  de	  prohibir	   la	   compra	  de	   rentas	   y	   violarios	   a	   todos	   aquellos	   que	  pueden	   comerciar,	   no	  
porque	  éstas	  sean	  unas	  prácticas	   incorrectas,	  sino	  porque	   la	   inversión	  en	  estas	  prácticas	  sustrae	  
recursos	  a	   la	  mercadería,	  que	  es	  vista	  sin	  punto	  de	  comparación	  como	  el	  mejor	  ejercicio	  para	   la	  
comunidad.	  	  

	  

Gracias	  a	  estos	  ejemplos,	  podemos	  concluir	  que	  Eiximenis	  concebía	  los	  censales	  como	  una	  práctica	  
lícita.	  La	  compra	  de	  censales	  no	  se	  aconseja	  a	  quien	  disponga	  de	  recursos	  para	  poder	  mercadear,	  
puesto	  que	  la	  mercadería	  es	  concebida	  como	  la	  mejor	  práctica	  económica	  para	  la	  comunidad	  en	  
comparación	  con	  otros	  tipos	  de	  técnicas.	  Al	  contrario,	  la	  Iglesia	  compra	  censales	  y	  posee	  muchos	  
beneficios	  sustentados	  con	  estos	  censales.	  	  
	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  	  
37	  “En	  favor,	  encara,	  de	  la	  mercaderia,	  comsellen	  alguns	  antics	  e	  savis	  de	  aquest	  temps	  que	  deu	  ésser	  vedat	  comprar	  
rendes	  e	   violaris	   a	   tothom	  qui	  puxa	  mercadejar,	   car	   jatsia	   açò	  que	  aitals	   coses	   se	  puixen	  haver	   justament,	   emperò	  
empatxen	   la	  mercadería	  qui,	  sens	  comparació,	  és	  millor	  per	  a	   la	  comunitat.	  E	  apar-‐hp	  a	  ull,	  car	  qui	  té	  sos	  diners	  en	  
aitals	  rendes,	  si	  li	  era	  vedat	  de	  no	  haver-‐les,	  posar	  los	  hia	  en	  mercadería	  e	  treballar	  hi	  hia	  per	  guanayar	  per	  mar	  e	  per	  
terra,	  e	  lladoncs	  la	  terra	  seria	  pus	  abundant”.	  (Regiment,	  (1927),	  170,	  líneas	  4-‐15).	  
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El	  planteamiento	  teórico	  descrito	  en	  las	  obras	  de	  Eiximenis	  encaja	  con	  la	  organización	  económica	  
establecida	   para	   el	   Santo	   Espíritu.	   Aquí,	   las	   rentas	   censales	   otorgadas	   en	   lugar	   de	   la	   limosna,	  
impracticable	   para	   los	   frailes	   de	   la	   comunidad,	   vendrían	   a	   ser	   gestionadas	   por	   una	   comunidad	  
religiosa.	   Además,	   las	   rentas	   cumplirían	   una	   doble	   función	   moral	   -‐	   económica.	   Por	   una	   parte,	  
permitirían	  a	  María	  de	  Luna	  demostrar	  su	  devoción	  religiosa	  y	  su	  buena	  capacidad	  administrativa,	  
dando	  una	  gran	  limosna,	  una	  obra	  de	  caridad,	  compartiendo	  los	  bienes	  y	  evitando	  aquel	  pecado	  
de	  avaricia	  recordado	  nuevamente	  por	  Eiximenis	  en	  el	  Scala	  dei	  (Scala	  dei	  (1985),	  78-‐82).	  Por	  otra,	  
el	   otorgamiento	   de	   las	   rentas	   censales,	   recaudadas	   en	   un	   territorio	   sobre	   todo	   musulmán,	  
asignadas	  a	  un	  convento	  franciscano	  que	  se	  proponía	  seguir	  la	  regla	  al	  pie	  de	  la	  letra,	  formaría	  un	  
perfecto	   círculo	  económico,	   siendo	   los	   importes,	   traspasados	  desde	  unos	   infieles	   a	  unas	   figuras	  
capacitadas	  para	  su	  administración	  y,	  a	  la	  vez,	  subvencionando	  su	  comunidad	  reformada.	  	  

De	   momento,	   no	   ha	   sido	   posible	   encontrar	   evidencias	   documentales	   que	   muestren	   la	  
participación	  de	  Eiximenis	  en	  la	  asignación	  de	  las	  rentas	  censales	  al	  Santo	  Espíritu.	  Por	  otra	  parte,	  
habiendo	  participado	  en	  el	  desarrollo	  de	   la	  comunidad	  y,	  en	  su	  opinión,	  siendo	   los	  censales	  una	  
técnica	   lícita,	   sobre	   todo	   si	   es	   practicada	   por	   la	   Iglesia,	   creemos	   que	   las	   consideraciones	   de	  
Eiximenis	  sobre	  los	  censales	  y,	  en	  general,	  sus	  consideraciones	  ético	  -‐	  económicas,	  pueden	  haber	  
influido	  en	  la	  organización	  económica	  del	  Santo	  Espíritu.	  

	  	  	  	  	  	  	  

2) Los	  censales	  en	  la	  discusión	  ético	  económica	  

De	  momento,	   hemos	   analizado	   las	   rentas	   legadas	   al	   Santo	   Espíritu,	   su	   recaudación	   y	   su	   forma	  
censal	  y	  las	  hemos	  relacionado	  con	  las	  opiniones	  de	  Eiximenis	  sobre	  los	  censales.	  Ahora,	  queremos	  
considerar	   las	   consideraciones	   ético	   –	   económicas	   del	   Fraile	   en	   el	   contexto	   más	   general	   de	   la	  
opiniones	  morales	  respeto	  a	  los	  censales.	  

La	  venta	  de	  rentas,	  en	  frutos	  o	  en	  dinero,	  perpetuas	  o	  vitalicias,	  sobre	  base	  real	  o	  personal,	  en	  la	  
Baja	  Edad	  Media	  es	  un	  instrumento	  con	  funciones	  económicas,	  siendo	  una	  de	  las	  manifestaciones	  
del	   sistema	   crediticio	   bajomedieval.	   En	   la	   segunda	   mitad	   del	   siglo	   XIII,	   la	   venta	   de	   rentas	   se	  
muestra	   como	   una	   práctica	   regular	   y	   creciente	   entre	   particulares,	  mientras	   que,	   en	   la	   primera	  
mitad	  del	  siglo	  XIV,	  su	  uso	  se	  extiende	  a	   los	  poderes	  públicos.	  En	  el	   siglo	  XV	  su	  uso	  se	  adapta	  a	  
cualquier	  situación,	   llegando	  a	  ocupar	  el	   lugar	  del	  crédito	  a	  corto	  plazo.	  La	  producción	  literaria	  y	  
las	  disputas	  sobre	  la	  licitud	  del	  contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas	  se	  inicia	  a	  mediados	  del	  siglo	  
XIII	   para	   continuar	   en	   los	   siglos	   posteriores,	   debido	   a	   la	   generalización	   de	   este	   instrumento	   de	  
crédito.	  Las	  opiniones	  se	  dividen	  entre	  aquellos	  que	  consideraban	  este	  instrumento	  como	  lícito	  y	  
los	  que,	  al	   contrario,	   lo	  veían	  como	  un	  contrato	  usurero.	  Para	   los	  adversarios	  de	   la	   licitud	  de	   la	  
compraventa	   de	   rentas,	   el	   contrato	   era	   un	   préstamo	   o	  mutuum	   usurero,	   contrario,	   si	   no	   es	  
gratuito,	   a	   la	   ley	   natural,	   divina	   y	   positiva.	   Así,	   tanto	   en	   la	   compraventa	   de	   rentas	   como	   en	   el	  
préstamo,	  se	  transfería	  un	  capital	  que	  se	  recuperaba	  con	  la	  percepción	  de	  un	  interés	  por	  parte	  del	  
acreedor.	  Además,	   en	  ambas	  prácticas	   se	   comerciaba	   con	  dinero,	   un	  bien	   improductivo	  que	  no	  
puede	   ser	   objeto	   de	   compraventa,	   siendo	   un	   medio	   y	   una	   medida	   para	   el	   valor	   de	   las	   cosas.	  
Finalmente,	   los	   compradores	   y	   vendedores	   pueden	   conseguir	   los	  mismos	   efectos	   del	   préstamo	  
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usurero	   a	   través	   de	   la	   compraventa	   de	   rentas,	   sin	   verse	   afectados	   por	   las	   prohibiciones	   de	   los	  
prestamos	   usureros,	   por	   lo	   que	   el	   contrato	   es	   usurero	   por	   la	   intención	   de	   ganar	   de	   los	  
contratantes.	  Por	  otro	  lado,	  otros	  consideraban	  la	   licitud	  del	  contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas	  
cuando	   el	   derecho	   a	   la	   renta	   estuviera	   directamente	   constituido	   sobre	   un	   bien	   productivo	   del	  
vendedor	  a	  través	  del	  cual	  se	  garantizaba	  el	  carácter	  de	  compraventa	  del	  contrato.	  Al	  contrario,	  el	  
contrato	  era	  ilícito	  si	  estaba	  constituido	  sobre	  la	  misma	  persona	  del	  vendedor,	  puesto	  que,	  así,	  se	  
parecía	   demasiado	   al	   préstamo	   o	  mutuum	   y	   era	   el	   dinero	   el	   que	   generaba	   más	   dinero.	   Otros	  
podían	  admitir	  que	  el	  contrato	  no	  era	  un	  préstamo	  sino	  una	  compraventa	  que	  podía	  llegar	  a	  ser	  
injusta	  y	  usurera	  si	  no	  se	  alcazaba	  el	  justo	  precio.	  La	  producción	  generada	  alrededor	  de	  la	  mayor	  o	  
menor	  licitud	  o	  menos	  de	  la	  compraventa	  de	  rentas,	  perpetuas	  o	  vitalicias,	  se	  desarrolla	  alrededor	  
de	  tres	  elementos	  principales:	  ex	  forma,	  ex	  pretio,	  ex	  intentione.	  Argumentando	  ex	  forma,	  los	  que	  
consideraban	   la	   licitud	   de	   la	   compraventa	   de	   rentas,	   clarifican	   qué	   puede	   ser	   el	   objeto	   de	   una	  
venta,	  concluyendo	  que	  el	  contrato	  es	  una	  compraventa	  y	  no	  un	  mutuum.	  Además,	  el	  derecho	  a	  
percibir	  una	  renta	  en	  dinero	  es	  una	  res	   incorporalis,	  diferenciándose	  del	  dinero	  en	  sí	  que	  es	  una	  
res	   corporalis.	  Por	  esta	   razón,	   cualquier	  bien	  puede	   ser	  objeto	  de	  un	   contrato	  de	   compraventa,	  
siempre	  que	   su	  alienación	  no	  esté	  prohibida	  por	   la	   ley	  natural,	  divina,	  positiva,	   canónica	  y	   civil.	  
Dado	  que	  el	  dinero	  es	  una	  medida	  del	  valor	  de	  las	  cosas,	  no	  puede	  ser	  objeto	  de	  compraventa,	  sin	  
embargo,	   puede	   ser	   objeto	   de	   compraventa	   el	   derecho	   a	   percibir	   un	   dinero.	   En	   este	   caso,	   el	  
contrato	  de	   renta	   es	   una	   compraventa	   en	   el	   que	   el	   objeto	  de	   la	   venta	   es	   el	   derecho	   a	   percibir	  
anualmente	  una	  suma	  de	  dinero.	  Según	  el	  segundo	  argumento,	  ex	  pretio,	  se	  considera	  que	  en	  la	  
compraventa,	  en	   la	  que	  se	  vende	  en	  numerario	  contante	  un	  derecho	  a	  percibir	  moneda	  y	  en	   la	  
que	   el	   límite	   del	   tiempo	   no	   es	   determinante,	   ya	   que	   a	   lo	   largo	   del	   tiempo,	   lo	   comprado	   podía	  
superar	  la	  suma	  recibida.	  Para	  establecer	  el	  valor,	  y,	  consecuentemente	  fijar	  el	  precio	  de	  una	  renta	  
determinada,	  se	  tiene	  en	  cuenta	  que	  el	  valor	  del	  derecho	  a	  las	  rentas	  es	  menor	  que	  la	  suma	  de	  las	  
prestaciones	  periódicas.	  La	  disminución	  del	  valor	  del	  derecho	  a	  la	  rentas	  se	  debe	  a	  su	  uso	  futuro,	  
por	  lo	  que	  se	  desprecia	  según	  lo	  que	  se	  deje	  para	  un	  momento	  más	  lejano.	  Por	  esta	  razón,	  es	  un	  
tipo	   de	   contrato	   que	   resulta	   más	   útil	   al	   vendedor	   más	   que	   las	   mismas	   rentas	   y	   es	   para	   el	  
comprador	  un	  daño	  considerable	  por	  el	  hecho	  de	  desprenderse	  de	  tal	  cantidad.	  Por	   lo	  tanto,	  se	  
justifica	   la	   diferencia	   entre	   el	   precio	   pagado,	   es	   decir	   el	   capital,	   y	   las	   rentas,	   en	   cuanto	   se	  
encuentra	  un	  comprador	  dispuesto	  a	  pagar	  una	  cantidad	  u	  otra.	  De	  esta	   forma,	  si	  el	  comprador	  
recibía	   a	   través	   de	   las	   rentas	  más	   de	   lo	   que	   había	   pagado,	   este	   exceso	   lo	   recibía	   de	   sorte,	   en	  
cuanto	   que	   formaba	   parte	   del	   bien	   comprado,	   y	   no	   ultra	   sortem	   como	   en	   el	   caso	   del	   contrato	  
usurero.	   Según	   el	   argumento	   ex	   intentione,	   los	   detractores	   de	   la	   licitud	   del	   contrato	   de	  
compraventa	   de	   rentas	   sostenían	   que	   los	   que	   estipulaban	   tal	   contrato	   pretendían	   en	   realidad	  
conseguir	  los	  mismos	  beneficios	  que	  generaba	  el	  préstamo	  o	  mutuum	  usurero.	  Por	  esta	  razón,	  el	  
contrato	  se	  convertía	  en	   fraude	  de	  usura.	  A	  este	  argumento,	  se	   respondía	  que	  sólo	  a	   través	  del	  
préstamo	   o	  mutuum	   se	   comete	   usura.	   Además,	   sólo	   la	   propia	   confesión	   del	   comprador,	   en	   su	  
fuero	  interno,	  y	  la	  presentación	  de	  pruebas,	  en	  el	  fuero	  externo,	  llevarían	  a	  calificar	  un	  contrato	  en	  
concreto	   y	   no	   la	   forma	   de	   contrato	   por	   sí	   sola	   como	   viciado	   de	   usura	   y	   en	   fraude	   de	   usura	  
(Hernando	  Delgado	  (2000),	  68-‐74).	  



	  

295	  
	  

Los	   primeros	   autores	   que	   intentan	   esclarecer	   la	   cuestión	   sobre	   la	   mayor	   o	   menor	   licitud	   del	  
contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas	  vitalicias	  son	  los	  canonistas	  en	  las	  sumas	  y	  comentarios	  a	  las	  
Decretales	  de	  Gregorio	  IX.	  Entre	  ellos,	  destaca	  la	  aportación	  de	  Ramon	  de	  Penyafort	  (1180-‐1275)	  
por	  convertirse	  en	  una	  referencia	  para	  los	  autores	  posteriores.	  El	  autor	  examina	  la	  cuestión	  de	  la	  
licitud	   del	   contrato	   de	   venta	   de	   rentas	   vitalicias	   en	   su	   Summa	   de	   Paenitentia.	   El	   contrato	  
examinado	  por	  Penyafort	  es	  el	  de	  compraventa	  de	  unos	  frutos	  o	  rentas	  cuyo	  origen	  se	  encuentra	  
en	   un	   bien	   inmueble.	   La	   postura	   del	   autor	   puede	   ser	   resumida	   en	   la	   consideración	   de	   que	   los	  
frutos	   o	   rentas	   existen	   al	  momento	   de	   formalizar	   el	   contrato.	   Produciéndose	   una	   compraventa	  
desde	   el	   punto	   de	   vista	   del	   derecho,	   no	   se	   escondía	   o	   enmascaraba	   un	   préstamo.	   Entonces,	   la	  
licitud	   del	   contrato	   dependía	   de	   la	   observancia	   del	   justo	   precio.	   En	   efecto,	   se	   obtenía	   un	   justo	  
precio	  si	  el	  precio	  pagado	  era	  equivalente	  al	  valor	  total	  a	  percibir	  durante	  la	  vida	  del	  comprador	  
respetando	   los	   límites	  de	   la	   laesio	  enormes.	  Teniendo	  en	  cuenta	   la	   imposibilidad	  de	  valorar	  con	  
precisión	   al	   momento	   del	   contrato	   el	   importe	   o	   la	   suma	   total	   de	   las	   rentas	   que	   el	   comprador	  
percibe,	  era	  necesario	   tener	  en	  cuenta	   la	  edad	  y	  estado	  de	  salud	  del	  comprador	  para	  calcular	  y	  
fijar	   el	   precio	   consecuente.	   Como	  Ramon	  Penyafor,	  Goffredo	   da	   Trani	   (†	   1245)	   se	   convierte	   en	  
otro	  autor	  de	  referencia,	  pero	  para	  aquellos	  que	  consideraban	  la	  ilicitud	  de	  estos	  contratos.	  Según	  
Goffredo	  da	  Trani,	  si	  una	  persona	  daba	  a	  otra	  un	  capital	  no	  rembolsable	  y	  recibía	  de	  está	  un	  bien	  
inmueble,	  del	  cual	  podría	  obtener	  cierta	  cantidad	  de	  rentas	  mientras	  viviera,	  cuando	  moría	  el	  bien	  
inmueble	  volvía	  a	  la	  persona	  que	  se	  lo	  había	  entregado.	  A	  pesar	  de	  que	  el	  autor	  trate	  un	  contrato	  
diferente	   al	   contrato	   de	   compraventa	   de	   rentas	   analizado	   por	   Penyafort,	   su	   consideración	   se	  
puede	  extender	   al	   contrato	  de	   compraventa	  de	   rentas	   vitalicias.	  A	  diferencia	  de	  Penyafort,	   que	  
justificaba	   la	   licitud	   del	   contrato	   a	   raíz	   de	   la	   duda	   sobre	   la	   duración	   de	   la	   vida	   humana,	   según	  
Goffredo	  da	  Trani	  los	  contratos	  eran	  ilícitos	  porque	  los	  hombres	  esperan	  vivir	  mucho	  tiempo	  y,	  por	  
esta	   razón,	   esperan	   recibir	   de	   los	   bienes	   inmuebles	   que	   se	   le	   han	   concedidos	   unas	   rentas	  
superiores	   al	   capital.	   Por	   lo	   tanto,	   la	   esperanza	   de	   ganancia	   hacía	   del	   contrato	   un	   contrato	   en	  
fraude	  de	  usura.	  A	  diferencia	  de	  Ramon	  de	  Penyafor	  y	  Goffredo	  da	  Trani,	  que	  habían	  considerado	  
las	  rentas	  vitalicias	  en	  frutos	  o	  fructuarias,	  en	  adelante	  la	  atención	  de	  juristas	  y	  teólogos	  se	  centra	  
en	   las	   rentas	   en	   dinero	   o	   pecuniarias,	   dado	   su	   difusión	   respecto	   a	   los	   contratos	   de	   rentas	  
fructuarias.	  Así,	   la	  posición	  de	  Inocencio	  IV	  (1243-‐1254)	  en	  materia	  del	  contrato	  de	  compraventa	  
de	   rentas	   es	   significativa	   para	   el	   debate	   sobre	   las	   mismas.	   En	   su	   Commentaria	   in	   quinque	  
Decretalium	  libros	  añade	  una	  glosa	  a	  su	  comentario	  sobre	  la	  decretal	  In	  civitate	  sobre	  la	  licitud	  del	  
contrato	  de	  compraventa	  de	   rentas,	  equiparando	  el	   contrato	  de	  compraventa	  ad	   tempus	  con	  el	  
contrato	   de	   compraventa	   de	   rentas.	   La	   opinión	   de	   Inocencio	   IV	   se	   puede	   resumir	   en	   la	  
consideración	   de	   que	   el	   contrato	   de	   compraventa	   de	   rentas	   existentes	   en	   el	   momento	   de	  
formalizar	   el	   contrato	   (census	   antiquus)	   es	   siempre	   lícito	   pese	   a	   la	   naturaleza	   de	   las	   rentas.	   Al	  
contrario,	  es	  preferible	  abstenerse	  de	  las	  compraventa	  de	  rentas	  constituidas	  en	  el	  momento	  de	  la	  
formalización	  del	  contrato	  (census	  de	  novo	  constituti),	  mientras	  que	  el	  contrato	  de	  compraventa	  
de	   rentas	   constituidas	   sobre	   la	  persona	  del	   vendedor	   (census	  personali)	   es	   siempre	   ilícito.	   En	  el	  
caso	  del	  census	  antiquus,	  el	  precio	  justo	  de	  las	  rentas	  es	  el	  fijado	  por	  la	  communis	  aestimatio.	  En	  
1276	   Enrique	   de	   Gante	   tiene	   una	   disputa	   de	   quodlibet	   en	   la	   universidad	   de	   París:	   entre	   otros	  
temas	  se	  debate	  la	  cuestión	  del	  contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas	  vitalicias.	  Las	  consideraciones	  
del	  autor	  resultan	  significativas	  en	  cuanto	  que	  ponen	  de	  manifiesto	  el	  paso	  de	  la	  discusión	  del	  plan	  
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jurídico	  al	  plan	  moral.	  Además,	  sus	  argumentos	  serán	  utilizados	  tanto	  por	  los	  favorables	  como	  por	  
los	  contrarios	  a	  la	  licitud	  del	  contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas.	  La	  opinión	  de	  Enrique	  de	  Gante	  
se	   puede	   resumir	   en	   la	   consideración	   de	   que	   el	   contrato	   de	   compraventa	   de	   rentas	   vitalicias	  
formaba	   parte	   de	   los	   contratos	   conmutativos,	   regulados	   por	   la	   justicia	   conmutativa,	   que	   exigía	  
igualdad	   aritmética	   entre	   lo	   que	   se	   daba	   y	   lo	   que	   se	   recibía.	   Dado	   que	   la	   moneda	   había	   sido	  
inventada	  para	  facilitar	  los	  intercambios,	  la	  misma	  no	  podía	  ser	  objeto	  de	  un	  contrato	  de	  alquiler	  o	  
de	   compraventa.	  Además,	   no	  hay	  diferencia	   entre	   el	   contrato	  de	   compra	  de	   rentas	   pecuniarias	  
vitalicias	  y	  el	  contrato	  de	  préstamo	  a	  interés,	  ya	  que	  los	  efectos	  de	  uno	  y	  otro	  son	  los	  mismos.	  Por	  
lo	  tanto,	  el	  contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas	  vitalicias	  era	  por	  su	  naturaleza	  usurero	  además	  de	  
ilícito.	  Con	  ocasión	  de	  su	  octava	  disputa	  de	  quodlibet,	  aclara	  que,	  a	  pesar	  de	  que	  el	  contrato	  de	  
compraventa	   de	   rentas	   pecuniarias	   esconde	   siempre	   un	   préstamo,	   existen	   contratos	   de	   rentas	  
pecuniarias	   en	   los	   que	   se	   producen	   verdaderas	   compraventas,	   siendo	   estas	   lícitas.	   Estas	  
situaciones	   se	   producían	   cuando	   una	   persona	   compraba	   un	   bien	   inmueble	   con	   una	   suma	   de	  
dinero,	   perpetua	   o	   vitalicia	   o,	   si	   este	   ya	   tenía	   el	   derecho	   a	   una	   renta	   y	   la	   quería	   vender	   a	   un	  
tercero	   por	   una	   suma	   de	   dinero,	   el	   objeto	   de	   la	   compraventa	   no	   era	   el	   dinero	  mismo	   sino	   el	  
derecho	  que	  el	  vendedor	   tenía	  sobre	   la	   renta.	  A	  partir	  de	   la	  consideración	  de	  Enrique	  de	  Gante	  
según	  la	  cual	  el	  dinero	  no	  podía	  ser	  objeto	  de	  una	  venta,	  siendo	  su	  función	  la	  de	  medir	  el	  valor	  de	  
los	  bienes,	  se	  elabora	  la	  distinción	  entre	  el	  objeto	  de	  venta	  del	  dinero	  en	  cuanto	  tal	  y	  en	  cuanto	  
derecho	  a	  percibir	  una	  renta.	  De	  esta	  forma,	  el	  dinero	  seguía	  cumpliendo	  con	  su	  función	  natural	  
de	  medida	  del	  valor.	  Esta	  valoración	  también	  implicará	  enfocar	  el	  debate	  sobre	  la	  compraventa	  de	  
rentas	   bajo	   la	   perspectiva	   del	   justo	   precio.	   En	   este	   sentido,	   es	   significativa	   la	   aportación	   del	  
franciscano	  Ricardo	  de	  Mediavilla	   (†	  1307),	  que	  dedica	   la	  quaestio	  25	  de	  su	  segunda	  disputa	  de	  
quodlibet	  a	  contestar	  a	  los	  argumentos	  de	  Enrique	  de	  Gante.	  Una	  vez	  determinado	  que	  el	  contrato	  
de	  compraventa	  podía	  ser	  lucrativo,	  definidas	  las	  características	  que	  lo	  diferenciaban	  de	  cualquier	  
otro	  contrato	  y	  fijadas	  las	  condiciones	  que	  hacían	  lícito	  el	  contrato	  de	  compraventa	  de	  un	  bien	  a	  
disfrutar	   durante	   la	   vida	   del	   comprador,	   el	   autor	   trata	   el	   tema	   de	   la	   licitud	   del	   contrato	   de	  
compraventa	   de	   nuevas	   rentas	   que	   antes	   no	   existían	   en	   el	   contrato.	   Ricardo	   de	   Mediavilla	  
establece	  que	  podían	   ser	   objeto	  de	  un	   contrato	   cosas	   corporales	   e	   incorporales.	   Esta	   distinción	  
podía	  ser	  aplicada	  al	  contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas:	  así	  el	  derecho	  a	  recibir	  una	  renta	  anual	  
en	   dinero	   durante	   la	   vida	   del	   comprador	   era	   una	   res	   incorporalis,	   por	   lo	   que	   se	   distinguía	   del	  
dinero	  mismo	  que	  era	  una	  res	  corporalis.	  Una	  vez	  establecido	  que	  en	  el	  contrato	  de	  compraventa	  
de	  rentas	  el	  derecho	  a	  la	  renta	  se	  distinguía	  del	  dinero	  mismo,	  era	  posible	  comprar	  este	  derecho	  
que	   implicaba	   recibir	   anualmente	   y	   durante	   toda	   la	   vida	   una	   suma	   de	   dinero.	   Por	   lo	   tanto	   el	  
contrato	   de	   renta	   no	   era	   un	   préstamo,	   y	   por	   eso	   ilícito	   ex	   forma,	   sino	   una	   compraventa.	   El	  
contrato	  era	  lícito	  si	  se	  tenían	  en	  cuenta	  algunas	  características	  para	  poder	  establecer	  el	  valor	  de	  
la	  renta	  y	  su	  precio:	  la	  edad	  y	  el	  estado	  de	  salud	  del	  comprador,	  las	  circunstancias	  en	  las	  que	  vivía,	  
las	   características	  del	  bien	  comprado	  y	  el	  precio	  a	  pagar.	  Ricardo	  de	  Mediavilla	  no	   justificaba	  el	  
contrato	  de	  compraventa	  de	  rentas	  vitalicias	  por	  cualquier	  duda,	  sino	  que	  exigía	  una	  adecuación	  
entre	  el	  precio	  y	   las	  rentas.	  Así,	  si	  después	  de	  haber	  pagado	  el	  precio	  que	  era	  considerado	  justo	  
según	   la	  communis	  aestimatio	  uno	  de	   los	  contratantes	  conseguía	  un	  provecho	  mucho	  mayor	  no	  
estaba	  obligado	  a	  restituirlo	  a	  la	  otra	  parte.	  La	  adecuación	  exigida	  por	  el	  autor	  no	  era	  posible	  en	  el	  
caso	  de	   las	   rentas	  perpetuas,	  cuando	  el	  comprador	  y	  sus	  herederos	  recibían	  de	  manera	  notable	  
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ultra	   sortem.	   Una	   vez	   establecido	   que	   el	   contrato	   de	   rentas	   pecuniarias	   consistía	   en	   una	  
compraventa	  de	  un	  derecho	  a	  percibir	  dinero,	   los	  autores	  debaten	  sobre	  el	  precio.	  En	  efecto,	  se	  
superan	  las	  limitaciones	  dadas	  por	  el	  respeto	  de	  la	  laesio	  enormis,	  estableciendo	  que	  el	  objeto	  del	  
contrato	  era	  un	  derecho	  y	  no	  la	  moneda.	  En	  este	  sentido,	  en	  el	  contrato	  de	  venta	  no	  intervenía	  el	  
conocimiento	  del	  precio,	  sino	  el	  valor	  del	  uso	  del	  bien,	  que	  podía	  ser	  variable.	  El	  valor	  del	  bien	  es	  
establecido	  por	  la	  communis	  aestimatio	  de	  la	  comunidad	  	  a	  través	  de	  la	  cual	  se	  fija	  el	  precio	  en	  el	  
mercado.	  En	  el	  caso	  de	   las	  rentas,	   la	  adecuación	  perfecta	  era	  aquella	  que	  permitía	  encontrar	  un	  
comprador	  y	  un	  vendedor	  dispuestos	  el	  primero	  a	  pagar	  una	  cantidad	  u	  otra	  y	  el	  otro	  a	  entregar	  
una	   determinada	   renta	   por	   lo	   que	   ambos	   estarían	   favorecidos	   por	   el	   contrato.	   De	   esta	   forma,	  
eventuales	  beneficios	  de	  una	  u	  otra	  parte	  serían	  de	  sorte.	  Cuando,	  a	  mediados	  del	  siglo	  XIV,	   los	  
autores	  discuten	  sobre	   los	  censales	  y	  violarios	  difundidos	  en	  Cataluña,	   los	   favorables	  al	  contrato	  
de	  venta	  de	  rentas	  aplicarán	  las	  características	  propias	  de	  aquel	  contrato	  a	  las	  técnicas	  aplicadas	  
en	  su	  área.	  Por	  otro	  lado,	  los	  contrarios	  a	  la	  licitud	  de	  este	  contrato	  argumentarán	  sus	  opiniones	  
retomando	  las	  consideraciones	  elaboradas	  por	  los	  autores	  anteriores.	  Entre	  los	  autores	  favorables	  
a	  los	  contratos	  de	  compraventa	  de	  rentas	  hay	  que	  destacar	  Bernat	  de	  Puigcercós.	  Su	  oponente	  y	  
contrario	  a	  la	  licitud	  del	  contrato	  es	  Ramon	  Saera	  	  (Hernando	  Delgado	  (2007b),	  213-‐238).	  	  	  

Junto	  al	  Tractat	  d’usura	  de	  Eiximenis	  y	  a	  otros	  dos	  textos	  anónimos,	  los	  escritos	  de	  ambos	  autores	  
se	   encuentran	   copiados	   en	   un	  mismo	  manuscrito.	   Todos	   los	   textos	   del	  manuscrito	   tratan	   de	   la	  
cuestión	  de	  la	  licitud	  de	  la	  renta	  censal,	  constituyendo	  un	  ejemplo	  de	  la	  discusión	  moral	  que	  había	  
comportado	   la	   difusión	   de	   los	   censales.	   Tras	   el	   Tractat	   d’usura	   de	   Eiximenis,	   el	   manuscrito	  
presenta	   la	   Quaestio	   disputata	   de	   licitudine	   contractus	   emptionis	   et	   venditionis	   censualis	   cum	  
conditione	   revenditionis	  de	  Bernat	   de	   Puigcercós,	   redactada	  por	   el	   autor	   alrededor	   del	   1342;	   la	  
Quaestio	  XXIII	  del	  Quodlibet	   II	  de	  Ricardo	  de	  Middleton,	  escrita	  entre	  el	  1285	  y	  1286,	  Quaeritur	  
utrum	  liceat	  emere	  vel	  vendere	  redditus	  ad	  vitam,	  en	  la	  que	  el	  autor	  responde	  a	  Enrique	  de	  Gante	  
sobre	   la	   licitud	   del	   contrato	   de	   venta	   de	   rentas	   vitalicias;	   las	   Allegationes	   iure	   factae	   super	  
contractibus	   violariorum	   cum	   instrumento	   gratiae,	   de	   Ramon	   Saera,	   posterior	   a	   la	   Quaestio	  
disputata	  de	  Puigcercós	  pero	  anterior	  al	  1357,	  año	  de	  su	  muerte;	  las	  Allegationes	  multum	  pulchre	  
super	  contractibus	  censualium,	  de	  autor	  anónimo,	  que	  habla	  en	  general	  del	  contrato	  de	  compra	  
venta	   de	   rentas	   con	   carta	   de	   gracia;	   el	   Pulchriores	   allegationes	   super	   contractibus	   censualium,	  
posiblemente	  una	  respuesta	  y	  precisión	  a	  las	  argumentaciones	  de	  Ramon	  Saera;	  la	  bula	  Regimini	  
de	  papa	  Martín	  V	  de	  1425,	  que	  declaraba	  el	  contrato	  de	  venta	  de	  rentas	  lícito	  si	  presentaba	  una	  
serie	  de	  características.	  La	  venta	  de	  rentas	  perpetuas	  y	  vitalicias	  en	  la	  segunda	  mitad	  del	  siglo	  XIII	  
se	  había	  convertido	  en	  una	  práctica	  común	  y	  creciente	  en	  Cataluña.	  Tal	  realidad	  había	  hecho	  que,	  
con	   la	   generalización	   de	   su	   uso,	   a	   partir	   del	   siglo	   XIV,	   los	   juristas	   y	   moralistas	   expresasen	   sus	  
consideraciones	   respecto	   a	   esta	   técnica.	   De	   los	   escritos	   surgidos	   alrededor	   de	   la	   cuestión,	   la	  
Quaestio	   disputata	   de	   Puigcercós	   fue	   la	   primera	   en	   afirmar	   la	   licitud	   de	   la	   práctica.	   El	   texto	  
constituye	  una	  síntesis	  de	  la	  disputa	  sobre	  la	  licitud	  del	  contrato	  de	  compra	  venta	  de	  rentas	  o	  de	  
censales,	   que	   se	   produce	   entre	   Puigcercós,	   favorable	   a	   la	   licitud	   del	   contrato,	   y	   diferentes	  
oponentes	   contrarios,	   que	   consideraban	   el	   contrato	   como	   un	   préstamo	   usurero.	   La	   Quaestio	  
disputata	  empieza	  declarando	  cuál	  es	  el	  problema	  de	  discusión,	  para	  exponer	  a	  continuación	  las	  
objeciones	   principales	   y	   sus	   soluciones	   a	   continuación.	   Finalmente,	   se	   exponen	   los	   diferentes	  
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puntos	  de	  vista	  de	   los	  oponentes,	  entre	   los	  cuales	  figura	  Ramon	  Saera,	  y	  a	   los	  cuales	  Puigcercós	  
contesta.	  En	  la	  Quaestio	  disputata,	  Puigcercós	  argumenta	  que	  cualquier	  cosa	  puede	  ser	  objeto	  de	  
un	  contrato	  de	  compra	  venta	  siempre	  que	  la	  alienación	  no	  esté	  prohibida	  por	  la	  ley	  natural,	  divina,	  
positiva,	  canónica	  o	  civil.	  El	  dinero	  no	  puede	  ser	  objeto	  de	  un	  contrato	  de	  compra	  venta,	  porque	  
hay	  una	  prohibición	  divina	  que	   impide	  hacerlo.	  Por	  otra	  parte,	   es	  posible	  que	   sea	  objeto	  de	  un	  
contrato	  de	  venta	  el	  derecho	  a	  percibir	  una	  suma	  de	  dinero	  o	  el	  derecho	  de	  una	  acción	  referida	  a	  
una	  suma	  de	  dinero.	  Como	  los	  contratos	  de	  compra	  venta	  de	  rentas	  siguen	  este	  procedimiento,	  el	  
contrato	   por	   su	   naturaleza	   o	   jurídicamente	   es	   lícito,	   y	   por	   tanto	   no	   es	   usurero.	   El	   contrato	   de	  
compra	  venta	  de	  rentas	  es	  una	  operación	  comercial	  que	  se	  basa	  en	   la	  teoría	  del	   justo	  precio.	  El	  
precio	  de	  venta	  de	   los	  bienes	  no	  depende	  de	  su	  valor	  natural,	   sino	  de	  su	  valor	  de	  uso.	  Por	  esta	  
razón,	   no	   se	   trata	   de	   determinar	   cuál	   es	   su	   precio,	   sino	   el	   que	   será	   según	   el	   derecho.	   En	  
consecuencia,	  si	  el	  comprador	  recibe	  más	  de	  lo	  que	  ha	  pagado	  por	   las	  rentas,	  este	  exceso	  no	  es	  
usurero,	  siendo	  de	  sorte	  parte	  del	  bien	  adquirido.	  Este	  procedimiento	  es	  el	  que	  se	  ocasiona	  con	  la	  
compra	  venta	  de	  censales	  y	  violarios	  en	  Cataluña.	  Al	  contrario,	  Ramon	  Saera	  se	  opone	  a	  la	  compra	  
venta	  de	   rentas,	   respondiendo	  al	  escrito	  de	  Puigcercós	   con	   las	  Allegationes	  antes	  mencionadas.	  
Según	  el	  autor,	  el	  contrato	  de	  venta	  de	  rentas	  es	  parecido	  al	  contrato	  de	  retrovendendo	  prohibido	  
por	   Inocencio	   III	   en	   la	   Decretal	   Illo	   vos.	   En	   ambos	   casos	   se	   transfiere	   un	   precio	   o	   capital	   o	   se	  
reciben	  frutos	  o	  intereses	  y	  se	  cancela	  el	  contrato,	  ejecutando	  la	  cláusula	  de	  retro,	  devolviendo	  el	  
capital	   o	   el	   precio,	   sin	   que	   se	   reduzcan	   los	   frutos	   recibidos.	   Siendo	   el	   primero	   un	   préstamo	   a	  
interés,	  consecuentemente	  también	  lo	  es	  el	  segundo.	  Así,	  la	  compra	  venta	  de	  rentas	  con	  carta	  de	  
gracia	  o	  pacto	  de	  retrovendendo	  es	  un	  contrato	  usurero	  tanto	  ex	  forma	  como	  por	  la	  naturaleza	  del	  
contrato.	  Además,	  es	   también	  un	  contrato	  en	   fraude	  de	  usura,	  en	  cuanto,	  que	  si	  el	   vendedor	  o	  
deudor	   devuelve	   el	   precio	   íntegro,	   el	   comprador	   se	   queda	   con	   las	   rentas	   recibidas	   hasta	   el	  
momento,	  por	  lo	  que	  se	  queda	  con	  una	  parte	  de	  la	  propiedad	  comprada	  aunque	  haya	  recuperado	  
el	  precio.	  El	  Pulchriores	  se	  sitúa	  dentro	  de	  este	  debate,	  pero	  constituye	  una	  progresión	  respecto	  a	  
las	  opiniones	  de	  Puigcercós.	  Para	  su	  autor,	  el	  contrato	  de	  rentas	  censales	  es	  un	  contrato	  de	  venta.	  
El	  precio	  justo	  está	  condicionado	  por	  las	  mismas	  leyes	  que	  regulan	  cualquier	  venta	  de	  un	  bien,	  por	  
lo	  que,	  los	  diferentes	  factores	  que	  pueden	  alterar	  su	  valor,	  también	  pueden	  hacer	  variar	  su	  precio.	  
Además,	  si	  se	  admite	  la	  licitud	  del	  contrato	  de	  venta	  de	  rentas	  perpetuas,	  también	  hay	  que	  admitir	  
la	   licitud	  del	  contrato	  de	  venta	  de	  rentas	  vitalicias,	  o	  sea	   los	  violarios,	  cuyo	  valor	  es	  más	  fácil	  de	  
calcular.	  Así,	  en	  el	  caso	  de	  las	  rentas	  vitalicias,	  el	  precio	  a	  pagar	  por	  el	  comprador	  es	  inferior	  que	  
en	  el	  caso	  de	  las	  rentas	  perpetuas,	  porque	  su	  percepción	  es	  menor	  y,	  en	  consecuencia,	  es	  menor	  
la	  utilidad	  que	  el	  comprador	  espera	  obtener	  (Hernando	  Delgado	  (1992),	  137-‐179).	  	  	  	  	  

Contemporáneo	  de	  Eiximenis,	  Vicent	  Ferrer	  elabora	  unas	  consideraciones	  diferentes	  respecto	  a	  las	  
del	   Franciscano.	   En	   efecto,	   el	   dominico,	   que	   llega	   a	   calificar	   los	   censales	   de	   lucro	   encubierto	   y	  
origen	   de	   todos	   los	  males,	   considera	   que	   los	   censales	   y	   los	   violarios	   eran	   una	   forma	   de	   usura	  
encubierta	  y	  que	  su	  difusión	  en	  la	  sociedad	  causaba	  efectos	  nocivos.	  Podían	  ser	  rentistas	  las	  clases	  
sociales	   más	   débiles,	   como	   viudas,	   huérfanos	   o	   instituciones	   religiosas,	   pero	   los	   nobles	   y	  
burgueses	  que	  realizaban	  inversiones	  comprando	  censales	  los	  compara	  a	  cerdos	  que	  pretenden	  de	  
esta	   manera	   comer	   y	   dormir	   bien.	   Para	   desmotivarles	   y	   alejarles	   del	   crimen	   de	   usura,	   era	  
conveniente	  reducir	  y	  precisar	  la	  tasa	  de	  interés,	  de	  forma	  que	  no	  diera	  lugar	  a	  equívocos.	  Por	  otra	  
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parte,	  hay	  que	  señalar	  que	  en	  los	  Sermons	  de	  Quaresma	  pronunciados	  por	  Ferrer	  por	  encargo	  de	  
los	  jurados	  de	  Valencia	  el	  fraile	  omite	  el	  tema	  de	  los	  censales	  (García	  Marsilla	  (2002),	  368-‐370).	  

A	  nivel	  pontificio,	  como	  se	  ha	  visto,	  en	  1425	  el	  papa	  Martin	  V	  zanja	  la	  cuestión	  sobre	  el	  contrato	  
de	   compraventa	   de	   rentas	   redimibles	   o	   rescatables	   a	   través	   de	   la	   bula	   Regimini.	   La	   bula	   es	  
confirmada	  en	  1455	  por	  el	  papa	  Calixto	  III.	  Ambas	  bulas	  se	  incluyen	  en	  el	  Corpus	  Iuris	  Canonici.	  El	  
debate	   sobre	   el	   carácter	   personal	   de	   las	   rentas	   es	   también	   zanjado	   en	   1452	   a	   través	   de	   la	  
Sollicitudo	   pastoralis	   de	   Nicolás	   V	   por	   petición	   del	   rey	   Alfonso,	   que	   pretendía	   introducir	   el	  
contrato	  de	  rentas	  que	  se	  practicaba	  en	   la	  Corona	  de	  Aragón	  en	   Italia.	  No	  obstante,	  esta	  última	  
bula	  no	  es	  incluida	  en	  el	  Corpus	  Iuris	  Canonici	  por	  lo	  que	  queda	  abierto	  el	  debate	  sobre	  el	  carácter	  
personal	  de	  las	  rentas	  (Hernando	  i	  Delgado	  (1985),	  15,	  nota	  21).	  	  

A	  pesar	  de	   la	  bula	  de	  Martín	  V,	  Matteo	  d’Agrigento	  ataca	  con	  dureza	   la	  compra	  de	  censales.	  Su	  
mensaje	  convence	  incluso	  a	  la	  reina:	  en	  efecto,	  como	  se	  ha	  comentado	  anteriormente,	  María	  de	  
Castilla	  escribe	  a	  su	  bufón,	  aconsejándole	  deshacerse	  de	  sus	  censales	  (García	  Marsilla	  (2002),	  370-‐
373).	  	  

El	  Speculum	  principum,	  escrito	  entre	  el	  1438	  y	  el	  1441	  por	  el	  jurisconsulto	  valenciano	  Pere	  Belluga,	  
indica	  que	  la	  cuestión	  moral	  sobre	  los	  censales	  quedaba	  abierta.	  Así,	  en	  su	  obra	  Belluga	  dedica	  una	  
rúbrica,	   titulada	  De	  materia	  censualium,	  a	   los	  censales,	  preguntándose	  si	   los	  censales	  eran	  o	  no	  
una	   forma	   de	   usura	   encubierta.	   Para	   responder,	   el	   autor	   enumera	   los	   cinco	   tipos	   de	   contratos	  
censales	   que	   existían	   en	   el	   reino	   de	   Valencia.	   Belluga	   considera	   los	   censos	   enfitéuticos	   y	   los	  
censales	  como	  una	  variante	  del	  mismo	  contrato.	  Si,	  en	  el	  primer	  caso,	  los	  censos	  eran	  ajenos	  a	  la	  
sospecha	  de	  usura,	  en	  el	  caso	  de	  algunas	  cláusulas	  especiales	  de	  los	  censales	  muertos	  sí	  se	  podía	  
dar	  ocasión	  al	  fraude	  de	  usura	  (García	  Marsilla	  (2002),	  370-‐373).	  

	  

Como	  hemos	  visto,	  en	  1457,	  el	  rey	  y	  el	  papa	  ratifican	  la	  decisión	  tomada	  en	  el	  Capítulo	  franciscano	  
celebrado	   en	   diciembre	   de	   1456	   en	   Barcelona	   y	   en	   el	   cual	   los	   frailes	   del	   Santo	   Espíritu,	  
supuestamente	  engañados,	  renunciaban	  a	  su	   legado.	  Aproximadamente	  cincuenta	  años	  después	  
de	   su	   otorgamiento,	   las	   rentas	   censales	   pasaban	   a	   ser	   incompatibles	   con	   el	   ideal	   de	   pobreza	  
franciscana	  de	   la	  Observancia,	  el	  movimiento	  reformador	  que	  el	  Santo	  Espíritu	  había	  encarnado	  
en	   sus	   inicios	   y	   que	   con	   el	   tiempo	   había	   pasado	   a	   ser	   una	   orden	   extendida,	   uniformada	   y	  
reglamentada.	   Las	   particularidades	   del	   Santo	   Espíritu,	   como	   las	   autonomías	   del	   convento	   y	   sus	  
rentas,	   de	   necesarias	   para	   la	   realización	   del	   propósito	   de	   vida	   planteado,	   habían	   pasado	   a	   ser	  
disconformes	   con	   el	   mismo.	   También	   las	   consideraciones	   morales	   sobre	   los	   censales	   habían	  
cambiado.	  A	  diferencia	  que	  Eiximenis,	  como	  hemos	  visto,	  el	  también	  fraile	  y	  pensador	  franciscano	  
Matteo	   d’Agrigento,	   asimismo	   vinculado	   a	   una	   reina	   cercana	   a	   la	   Orden	   y	   promotora	   de	   la	  
Observancia,	   desaprobaba	   la	   práctica	   de	   los	   censales.	   Por	   su	   cercanía	   e	   influencia	   en	  María	   de	  
Castilla,	  involucrada	  en	  la	  quitación	  de	  las	  rentas	  al	  Santo	  Espíritu,	  es	  posible	  que	  las	  opiniones	  de	  
Matteo	  d’Agrigento	  sobre	  los	  censales	  hayan	  influido	  la	  reina	  en	  su	  participación	  en	  la	  desposesión	  
de	   las	   rentas	   censales	   del	   Santo	   Espíritu.	   Como	   ya	   hemos	   indicado	   anteriormente,	   Matteo	  
d’Agrigento	   predica	   en	   contra	   de	   los	   censales	   en	   Barcelona	   y	   Valencia	   y	   María	   de	   Castilla,	  
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impresionada	   por	   los	   sermones	   del	   Fraile,	   en	   marzo	   de	   1427	   recomienda	   a	   mossen	   Borra,	  
seudónimo	  de	  Antonio	  Tallander,	  bufón	  de	  corte,	  qué	  esté	  en	  Valencia	  para	  escuchar	  los	  sermones	  
del	  fraile	  Matteo.	  En	  efecto,	  sus	  sermones	  le	  resultarían	  particularmente	  útiles	  por	  el	  tema	  de	  los	  
censales,	   de	   forma	   que	   recibiría	   iluminación	   para	   relajar	   y	   definir	   los	   censales	   a	   enmienda	   y	  
satisfacción	  de	  las	  malas	  ganancias	  (Amore	  (1956),	  doc.	  3).	  	  	  
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Reflexiones	  finales	  

	  

Analizar	   la	   cuestión	   si	   Francesc	   Eiximenis	   pudo	   influenciar	   en	   la	   organización	   económica	   del	  
convento	  del	   Santo	   Espíritu	   ha	   originado	  un	   estudio	   en	   el	   cual	   han	   intervenido	   varias	   líneas	   de	  
investigación.	   Como	   mencionábamos,	   nuestro	   planteamiento	   se	   inserta	   en	   la	   perspectiva	   de	  
aquellos	   estudios,	   difundidos	   en	   Europa	   pero	   no	   en	   España,	   que	   examinan	   la	   organización	  
económica	   de	   los	   conventos	   mendicantes	   vinculándola	   con	   la	   reflexión	   ética	   –	   económica	  
madurada	  por	  las	  mismas	  órdenes.	  En	  efecto,	  en	  todo	  momento,	  hemos	  considerado	  a	  Eiximenis	  
como	  a	  un	  autor	  franciscano	  que,	  a	  través	  de	  las	  consideraciones	  morales,	  económicas	  y	  políticas	  
expresadas	  en	  sus	  obras,	  contribuye	  a	  la	  reflexión	  ética	  -‐	  económica	  medieval	  desarrollada	  por	  los	  
mendicantes.	  	  

Para	  poder	  analizar	  esta	  posible	  influencia	  ha	  sido	  necesario,	  por	  una	  parte,	  conocer	  la	  historia	  del	  
convento	  y,	  por	  otra,	  profundizar	  el	  conocimiento	  sobre	  las	  ideas	  económicas	  de	  Eiximenis.	  	  

El	  estudio	  del	  convento	  ha	  sido	  caracterizado	  por	  no	  contar	  con	  documentación	  propia	  del	  Santo	  
Espíritu.	  Sin	  embargo,	  el	  uso	  de	  documentación	  “indirecta”,	  es	  decir	  de	  fuentes	  producidas	  fuera	  
del	  convento	  pero	  que	  describen	  la	  comunidad,	  ha	  puesto	  de	  manifiesto	  la	  posibilidad	  de	  realizar	  
estudios	   de	   comunidades	   religiosas	   aunque	   no	   se	   disponga	   de	   las	   fuentes	   producidas	   por	   las	  
mismas.	  

La	   tipología	   de	   las	   fuentes	   analizadas	   ha	   influido	   en	   nuestro	   análisis	   sobre	   la	   organización	  
económica	  del	  convento.	  En	  efecto,	  el	  examen	  se	  ha	  fundado	  en	   la	  donación	  de	  rentas	  censales	  
por	  parte	  de	  María	  de	  Luna,	  aunque	  no	  se	  ha	  podido	  estudiar	  el	  uso	  de	  tales	  rentas	  por	  parte	  de	  la	  
comunidad	  del	  Santo	  Espíritu.	  

Aun	   sin	   contar	   con	   esta	   verificación,	   el	   estudio	   del	   legado	  del	   convento	   ha	   permitido	   poner	   de	  
manifiesto	   como	   la	   donación	   de	   las	   rentas	   censales,	   dispuestas	   en	   lugar	   de	   la	   limosna,	  
impracticable	  por	   las	  características	  del	  territorio,	  no	  fuese	  en	  contradicción	  con	  el	  propósito	  de	  
vivir	   la	   regla	  al	  pie	  de	   la	   letra	  planteada	  por	   la	  comunidad	  en	  sus	  orígenes.	  En	  ese	  momento,	   la	  
imposición	   de	   rentas	   censales	   era	   una	   práctica	   ya	   ejercida	   por	   la	   Corona	   y	   ya	   impuesta	   en	   los	  
territorios	  del	  Patrimonio	  de	  Luna,	  de	  donde	  se	  recaudan	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu.	  El	  sistema	  
censal	  era	  difundido	  en	   la	  economía	  de	   la	  Corona	  de	  Aragón	  y	   su	  desarrollo	  había	  originado	  un	  
debate	   moral	   sobre	   su	   legitimidad	   o	   ilegalidad.	   Francesc	   Eiximenis,	   que	   como	   recordábamos,	  
elabora	   sus	   propias	   consideraciones	   éticas-‐	   económicas,	   es	   favorable	   a	   los	   censales:	   aunque	  no	  
aconseje	  su	  práctica	  a	  los	  mercaderes,	  sí	  aprueba	  su	  uso	  por	  parte	  de	  las	  comunidades	  religiosas.	  	  	  	  

En	  1457,	  cuando	  se	  dispone	  el	  traspaso	  de	  las	  rentas	  del	  Santo	  Espíritu	  al	  monasterio	  de	  clarisas	  
de	   la	   Santísima	   Trinidad	   de	   Valencia,	   las	   consideraciones	   sobre	   las	   rentas	   censales	   habían	  
cambiado.	  En	  efecto	  en	  diciembre	  de	  1456,	  se	  había	  dispuesto	  la	  renuncia	  de	  las	  rentas	  por	  parte	  
de	   los	   franciscanos	   ya	   que	   incumplían	   con	   su	   voto	   de	   pobreza.	   La	   quitación	   y	   traspaso	   de	   las	  
rentas	  se	  ocasiona	  cuando	  la	  Observancia	  franciscana	  en	  la	  Provincia	  de	  Aragón	  había	  pasado	  de	  
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ser	  movimiento	  a	  “Orden”	  organizada.	  En	  el	  proceso	  de	  normalizar	  las	  diferentes	  expresiones	  de	  la	  
Observancia,	   la	   autonomía	   y	   las	   rentas	   del	   Santo	   Espíritu	   habían	   resultado	   disconformes	   con	   el	  
nuevo	  momento	  en	  el	  que	  se	  encontraba	  la	  Observancia.	  Además,	  la	  opinión	  sobre	  los	  censales	  de	  
Matteo	   d’Agrigento,	   franciscano	   cercano	   a	   la	   reina	   María	   de	   Castilla,	   favorecedora	   de	   la	  
Observancia	   y	   promotora	   de	   la	   Trinidad	   de	   Valencia,	   era	   diferente	   respeto	   la	   de	   Eiximenis.	   En	  
efecto,	  Matteo	  desaprueba	  el	  uso	  de	  censales	  y	  predica	  en	  contra	  de	  su	  práctica.	  	  	  

El	   análisis	   de	   la	   influencia	  del	   pensamiento	  eximeniano	  en	   la	   organización	  económica	  del	   Santo	  
Espíritu	  ha	  tenido	  en	  consideración	  la	  participación	  del	  Fraile	  en	  la	  fundación	  del	  convento	  y	  sus	  
opiniones	  sobre	  los	  censales.	  Las	  evidencias	  nos	  indican	  que	  Eiximenis	  intervino	  en	  el	  proceso	  de	  
fundación	  del	   convento,	   transmitiendo	   las	  donaciones	  hechas	  por	  María	  de	   Luna	  y	   la	   ciudad	  de	  
Valencia	   a	   la	   comunidad.	   Además,	   es	   él	   quien	   escoge	   el	   primer	   guardián	   del	   Santo	   Espíritu.	   La	  
fundación	  y	  el	  propósito	  de	  vida	  del	  Santo	  Espíritu	  coinciden	  con	  varios	  aspectos	  del	  pensamiento	  
expuesto	  por	  Eiximenis	  en	  sus	  obras:	  la	  realización	  de	  una	  vida	  pobre	  por	  parte	  de	  los	  religiosos	  y	  
de	  ejemplo	  para	  la	  comunidad,	   la	  fundación	  de	  una	  comunidad	  religiosa	  en	  el	  poco	  cristianizado	  
reino	  de	  Valencia,	   la	  gran	  caridad	  hecha	  por	   la	   reina	  a	   través	  del	  patrocinio.	  Desde	  el	  punto	  de	  
vista	   económico,	   el	   uso	   de	   rentas	   censales	   por	   parte	   del	   Santo	   Espíritu	   coincide	   con	   cuanto	  
sostenido	   por	   Eiximenis	   sobre	   el	   uso	   de	   censales	   por	   parte	   de	   comunidades	   religiosas.	   Estos	  
elementos	  permiten	  considerar	   la	   influencia	  de	  Eiximenis	  y	  de	  su	  pensamiento	  económico	  en	   la	  
organización	  económica	  del	  Santo	  Espíritu.	  	  	  	  

Por	  otra	  parte,	  el	  estudio	  del	  Santo	  Espíritu	  ha	  puesto	  de	  manifiesto	  la	  intervención	  de	  diferentes	  
“actores”,	   como	   la	   familia	   real	   y	   el	   papa	   de	   Aviñón,	   y	   de	   factores,	   como	   el	   desarrollo	   de	   la	  
Observancia	  franciscana	  y	  del	  sistema	  censal	  en	  la	  Corona	  de	  Aragón,	  en	  la	  historia	  del	  convento.	  
Tales	  “intervenciones”	  se	  han	  traducido	  en	  el	  análisis	  paralelo	  de	  diferentes	  líneas	  de	  estudio	  que,	  
si	  por	  un	  lado,	  completan	  nuestro	  estudio	  sobre	  el	  Santo	  Espíritu	  permitiendo	  un	  análisis	   lo	  más	  
global	  posible,	  por	  el	  otro,	  merecen	  ser	  continuadas	  y	  profundizadas	  en	  el	  futuro.	  Como	  ejemplo,	  
baste	  con	  pensar	  en	  los	  resultados	  obtenidos	  de	  una	  primera	  aproximación	  sobre	  la	  relación	  entre	  
María	  de	  Castilla	  y	  la	  Orden	  franciscana	  o	  sobre	  el	  desarrollo	  de	  la	  Observancia	  franciscana	  en	  la	  
Provincia	  franciscana	  de	  Aragón,	  ambos	  temas	  poco	  tratados	  por	  parte	  de	  la	  historiografía.	  	  	  

Por	  esta	  razón,	  la	  tesis	  sobre	  el	  Santo	  Espíritu	  no	  ha	  resultado	  ser	  un	  estudio	  aislado:	  más	  bien	  se	  
ha	   mostrado	   como	   un	   proyecto	   de	   investigación	   que,	   en	   el	   futuro,	   esperamos	   sea	   seguido	   u	  
continuado	  por	  más	  proyectos	  de	  investigación.	  

	  

	  

	  

	  

	  




