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Frauen der Apokalypse: Neu-Spanische fromme Frauen und Volksreligiositit im

18. Jahrhundert

In der vorliegenden Doktorarbeit untersuche ich die Diskursivitit und die
mystische Symbolik fiinf frommer Frauen (span.: beatas), die ihre spirituellen Praktiken
wihrend des achtzehnten Jahrhunderts im Konigreich Neu-Spanien ausiibten: Gertrudis
Rosa Ortiz, Maria Rita Vargas, Maria Lucia Celis, Martha de la Encarnacion und Ana de
Aramburu. Es handelt sich bei diesen Frauen um Angehorige der katholischen Kirche, die
abseits eines Klosters oder kirchlicher Institution ein Leben in Heiligkeit und Askese
fiihrten, ihre geistige Tétigkeit jedoch auf unabhingige Weise ausiibten. Charakteristisch
ist, dass sie einen hochgradig instabilen und anfilligen Status in Bezug auf ihre
"Qualitdten" und "Kasten" innehatten. Ihre gesellschaftliche Stellung wurde aufgrund der
Abstammung (Zugehdrigkeit zu von Ketzerei unbefleckten Gruppen), "WeiBheit" (oder
"rassischen" Herkunft) sowie dem Status ihrer weiblichen "Tugend" (Beweis der
Jungfraulichkeit, Anstand und Gehorsams) in Frage gestellt. Die frommen Frauen lebten
allein oder bei Gonnern. Da sie nicht in der Lage waren eine Mitgift aufzubringen oder
ganz einfach wegen ihrer Bestrebungen nach einem gewissen Grad an Freiheit (einige
brachten ihre Abneigung gegeniiber der Ehe oder dem Noviziat zum Ausdruck), genossen
sie im Unterschied zu den Nonnen keinen institutionellen Schutz, um ihren guten Ruf zu
verdienen.

Trotzdem schafften es diese Frauen, im achtzehnten Jahrhundert auf fruchtbare
und einflussreiche Weise mit ihren Gemeinden in Verbindung zu stehen. In der Tat und
Dank des Ruhms, den sie erwarben, schrieben sie christliche Erzdhlungen neu. Diese
Untersuchung analysiert die benannten Schriften und Darstellungen, indem den
Prozessen in den Gerichtsakten der Inquisition nachgegangen wird, die im Archivo
General de Mexico (AGN) erhalten sind. Diese Rechtsfille enthalten hybride
Dokumente, darunter gottesfiirchtige Gebete der frommen Frauen, “Tagebiicher”
(groBtenteils von den Beichtvitern geschrieben, teils von den beatas diktiert),
Zeugenbefragungen und die Urteile beziehungsweise Einschitzungen der Inquisitoren. Es

werden die diksursiven Strategien untersucht, mittels derer diese Frauen einen partiellen



Raum der Autonomie aushandelten, indem sie christliche Diskurse sowie die eigene
soziale und moralische Position im Laufe des Jahrhunderts reartikulierten. Das
Aufkommen unheilvoller Erkenntnisse iiber die Riickstdndigkeit der Erde und der
amerikanischen Bewohner wirkten sich negativ auf die Frauen aus. Diejenigen, die
Kasten angehorten, wurden zum Siindenbock fiir die Probleme der Gesellschaft gemacht.

Insbesondere die frommen Frauen schienen eine verdichtige Freiheit zu genief3en,
zu einem Zeitpunkt, in dem die Wahrung des Hispanischen und die Vorsicht bei der
sexuellen Fortpflanzung der Spanierinnen ein geschdtztes Symbol der Entwicklung des
Konigreichs waren. Vor diesem Kontext brachten die untersuchten Mystikerinnen eine
innovative theologische Erzdhlung hervor. Um sich vom Stigma des sozialen Abstiegs,
das sie bedringte, zu befreien, entwickelten sie eine besondere Exegese. Zu einer Zeit
grofer sozialer Unruhen, die auf die sdkularen Reformen der Bourbonen zuriickzufiihren
sind, wiesen sie darauf hin, dass der Weltuntergang nahe. Dieser sei jedoch nicht
weiblicher Verantwortung, sondern vielmehr der Behorden, die die barocke Spiritualitdt
abmildern.

Sie identifizierten sich als Frauen der Apokalypse, eines der wichtigsten Archetypen der
Apokalypse, die einen neuen Erloser befruchtet und gebiert, der in den Himmel steigt und
eine beispiellose Rettung bietet.

Um sich als Fiihrerinnen jener hingebungsvollen Geistigkeit zu etablieren, welche
die Erlosung und Barmherzigkeit Gottes erhalten wiirde, nahmen sie ebenfalls die
volkstiimliche Symbolik auf. Sie waren "Quellen" einer geistlichen Erneuerung, einer Art
gottlicher "Fruchtbarkeit". Der Autbau eines alternativen Machtbereichs erlaubte es den
frommen Frauen, sowohl neue Lebensbedingungen als auch eine neue Position im
moralischen Universum des Jahrhunderts zu finden.

Anhédnger, Gonner, Nachbarn und Bekanntschaften bei Hofe, unter anderem,
unterstiitzten die Giiltigkeit dieser Identitdt auf aktive Weise. Sogar ihre Seelsorger
modifizierten die traditionelle Einflusslinie und legitimierten den Vorrang ihrer Attribute
und Ritualhandlungl. Wie den ,,Tagebiichern* der frommen Frauen zu entnehmen ist,
gingen die Beichtviter sogar so weit, dass sie die Legitimitdt ihrer Spiritualitit auf ein
hoheres Niveau als das der Kirche stellten. Als Folge dessen glorifizierten diese Frauen

die miitterlichen, ndhrenden und erotischen Eigenschaften ihrer Korper.



Hauptziel dieser Arbeit ist es, die Anwendung eines innovativen Gender-Ansatzes
fiir die Betrachtung von beatas, Frauen und Religion in der Kolonialzeit vorzuschlagen.
Hierdurch wird die bisher praktizierte dichotome Lesart problematisiert, die zuriickgeht
auf eine hermeneutische Paritét von "Feminismus" versus patriarchalische Gehorsamkeit"
bzw. "katholischer Orthodoxie". Diese Unterscheidungen moderner Natur - die dazu
tendieren, von einer Unterordnung dieser Frauen gegeniiber Dogmen aufgrund der
"Echtheit" ihrer christlichen Gefiihle auszugehen - sind unzureichend. In einer Welt, in
der das Religidse das ideologische Gefiige der Konstruktion von Subjektivititen und
Realitaitswahrnehmungen bildete und sowohl die Religion als auch ihre Ursprungs- und
Zukunftsmythologie — aufgrund des in biblischen Texten mit der Frau assoziiertem
Pathos des Falls — eng verkniipft waren mit einem Verstindnis iiber weibliche Stigmata,
etablierte sich das Feld der Genderverhandlungen auf eine tangentiale, breitere und
feinere Art und Weise.

Daher sahen sich diese Mystikerinnen vor die Notwendigkeit gestellt, die
Darstellungen der Welt und die christlichen Erzéhlungen zu verdndern. Diesem Ansatz
folgend, wird in der Einleitung dieser Arbeit die fiir das Lesen der Archive und der
Mystik der frommen Frauen angewandte Methodologie entwickelt. Die vorgeschlagene
Analyse fokussiert sich nicht auf eine biografische Lesart ihrer Leben, sondern
konzentriert sich auf Konstanten und Beziehungen ihrer geistlichen Symbolik. Von
besonderer Bedeutung in diesem Kontext ist, was ich als "palabras en rapto” (zu
Deutsch: ,.entfiihrte Worte*) der Frommen bezeichne, in der solche Umschreibungen
stillschweigend zum Ausdruck gebracht wurden. Ein Blick auf die Karte der Macht und
Produktion von Stigmata wihrend der Inquisition verdeutlicht, dass diese Frauen ihre
mystischen Einstellungen nicht explizit entwickeln konnten. Stattdessen mussten sie sich
dieser "Entfiihrungen" oder Performances gottlicher Bewusstlosigkeit bedienen, die sich
in Ausbriichen, Entbehrungen, Ubergiingen und Wendungen duBerten.

In dem Abschnitt werden ebenfalls die psychoanalytischen und / oder neo-
marxistischen Ansitze zu frithneuzeitlicher Gender-Forschung und der "Dritten Welt"
vorgestellt, die erforderlich fiir diese Untersuchung sind. Zusétzlich zu den Beitrdgen zu
Klostern in Neu-Spanien und zur europdischen Mystik, bieten diese Perspektiven einen

Blick auf die materielle Dimension - Korper, Aussage, usw. - von Ideologie (das heifit,



die Stigmatisierung der Subjekte, die Naturalisierung ihrer wirtschaftlichen und sozialen
Bedingungen und die Marginalisierung ihrer sozialen Stimme). Gleichzeitig werden die
Pluralitit und Hybriditit der Machtdiskurse sowie mdglicher AuBerungen — weitab einer
utopischen Rebellion — der subalternen Gemeinden einbezogen. Ein besonderes
Augenmerk liegt hierbei in den Ansédtzen zu Kultur und Religion von Gayatry Spivak,
Giorgina Dopico-Black, Stuart Hall, George Bataille und Julia Kristeva2.

Spivak untersucht die Dichte des komplexen ideologisch-diskursiven Netzes und
identifiziert unabdingbar strategische Formen, in denen die Subjekte ermichtigt sind,
Positionen zu verhandeln, die vom moralischen Universum divergieren. Er unterscheidet
sich hierbei von poststrukturalistischen Formulierungen (paradigmatisch hierfiir:
Foucault und Deleuze), die die Allgegenwart und Homogenitédt der Macht in der Bildung
von Subjekten, Institutionen und zwischenmenschlichen Beziehungen bis zum AuBersten
ausreizen. Diese neigen dazu, den Drang mit einer subversiven Kraft gleichzustellen, die
die Moglichkeiten des "Widerstands" der Subjekte enthielte. Die Kritik beriicksichtigt
zwar die ideologischen Variablen, die diesen ,libertiren® Drang konditionieren,
konzentriert sich aber im Gegensatz dazu besonders darauf, die ideologisch-materielle
Bestimmung der Stimme und Lektiire der ,dritten Welt“-Frau herauszuarbeiten. Eine
Frau, die gefangen ist zwischen einem Patriarchat, das sie aufgrund einer rein ménnlichen
Auffassung von Subjekt ausgrenzt, und dem Imperialismus, der sie zum Objekt
herabsetzt (306).

Der weibliche Korper so wie das Verhalten der Frau wirkten konkret in der frithen
Neuzeit als Raum der Lektiire und Interpretation der Gesellschaft. Er fungierte, in den
Begrifflichkeiten = Dopico-Blacks, als "Transcoder" verschiedener kultureller
Beklemmungen (Kaste, Blutreinheit, Geschlecht, religiose Hegemonie...). Dieser Korper
sei untrennbar gewesen von den Mechanismen und kulturellen Diskursen, die ihn
interpretierten und unterdriickten. In der Tat war zu der Epoche "Frau zu sein" ein
"Zeichen von Unvollstindigkeit" sowie fast unmoglicher Anspriiche. Eine Vielzahl von
Diskursen "beléstigten" diesen Korper, der im sogenannten Intersektionalitéts-Paradigma
verortet ist. Biologische, soziale und kulturelle Kategorien wie Rasse, Geschlecht,
sexuelle Orientierung und Geschicklichkeit, wirkten auf zusammenhidngende Weise auf

den benannten Korper ein, wodurch ein interaktives Unterdriickungssystem entstand



(Dopico-Black xiii, xiv).

Aus diesen Griinden, so erklart Hall, indem er die Diskussion an den Bereich der
Volksfrommigkeit, die ich untersuche, annéhert, sei die populdre Kultur nur als ein Feld
konstanter Verhandlungen zu begreifen. Diese beinhalten nicht nur die Tension und
Antagonismus gegeniiber der dominanten Kultur - in diesem Fall das Christentum -,
sondern auch den Einfluss solcher Ideologien und vor allem die Verhandlungen. In den
Worten Halls, manifestiere die Volksfrommigkeit die dramatische Beziehung zwischen
Kultur und Hegemonie und den sozialen und materiellen Bedingungen bestimmter
Klassen ("Notas sobre" 6-7). Das Konzept “strategic essentialism” - von Spivak geprigt
und unter anderem von Hall produktiv entwickelt - beweist, dass diese Verortungs- und
Identitétskonstruktionstaktiken sich unbedingt in einer dialektischen Beziehung zum
hegemonialen Diskurs ausdriicken.

Ferner haben diese Positionen gezeigt, dass sich in der frithen Neuzeit die
religiose Kultur nicht nur als eine monolithische und unbesonnene Auferlegung
etablierte. Laut Bataille, der sich in die Tradition der marxistischen Studien einschreibt
indem er Religion, Kultur und Hegemonie verbindet, sei die wirtschaftliche und soziale
Macht der hegemonischen Gruppen im Christentum paktiert worden. Religion, ein
Bereich gleichmiitiger Anspriiche, bestimme die Wirtschaft der Kulturen und erlaube die
Giiltigkeit mancher ,,Ausgaben zu ahnden sowie bestimmte kulturelle Werte zu
,reproduzieren”. Als gegen Ende des Mittelalters die Ideen {iiber Spiritualitdt und
Ausgaben ins Wanken geraten, werden von hier aus die hegemonialen Weltanschauungen
iiberdacht. Der Bereich der Religion sei am besten geeignet, um Antworten zum richtigen
Gebrauch des Reichtums, des Verbrauchs und der kulturellen Giiter zu finden sowie um
kritische Perspektiven zu eréffnen.

Dies belegt zumindest die kulturelle Vielfalt und Heterogenitit der Diskurse, die
im Herzen der neu-spanischen Religion entstehen. Bei Not und Armut erlaubte das
Christentum den Indigenen und den Kasten, ein erhebliches MaBl an Autonomie zu
erreichen, indem die dominierende Weltanschauung und die eigenen Lebensbedingungen
neu erfunden wurden. Die Uberlegungen Kristevas wieder aufnehmend, erschien in einer
weitestgehend marianischen Kultur die Religion als ein besonders fruchtbarer Bereich fiir

das Skizzieren neuer Weltontologien. Die "poetische Funktion" der Sprache, laut der



Autorin gewappnet mit "revolutiondren" Kréften um die konstante Dialektik zwischen
véterlichen und miitterlichen (in stdndiger Interaktion statt Unterwerfung) Gesetz zu
brechen, habe sich auf produktive Weise in der christlichen Episteme manifestiert. Deren
Erzihlungen weisen wiederum groBe Ahnlichkeit mit der Bildung von Subjektivitit auf
(im psychoanalytischen Jargon). Somit seien diese funktionellen und interagierenden
Metaphern (Penas 103) von groBem Nutzen fiir die frommen Frauen gewesen.

Im ersten Kapitel werden diese theoretischen Beitrige teils weiterentwickelt und
meine kritische Auseinandersetzung mit kolonialer Gender-Studies spezifiziert. Zuvor
diskutiere ich den Stand der Forschung rund um diese Mystischen. Wie ich
vorgeschlagen habe, stelle ich die Tradition des Lesens iiber die Mystik der Frommen in
Frage, dessen Analyse von modernen und spanischen Emanzipationsparadigmen
ausgehen. Stattdessen positioniere ich die Diskussion in den Bereich der
Volksfrommigkeit Neu-Spaniens, wo "revolutiondire" AuBerungsorte (in Kristevas
Worten) ausgehandelt wurden. Den Beitrdgen von Stuart Hall folgend, begreife ich diese
Kultur als ein Feld in stdndiger Spannung mit der dominanten Kultur. Ein Bereich, dem
verschiedene Strategien innewohnen. Ein moralisch-diskursiver Raum der Verhandlung,
der den Frauen indigener Gemeinschaften sowie boomender Stidte im Kontext Neu-
Spaniens wichtige Privilegien offerierte.

Da die Frauen in ihren Gemeinden oft in Gender- Karten eingeschrieben waren,
die von den Spanischen divergierten, als auch weil sie geistige Uberlegenheit erlangten,
entwarfen sie besonders starke Anschauungen. Sie nahmen an verschiedenen Strategien
gegen die Behorden teil und setzten einen uralten Ethos neu-spanischer Religiositit in
Bewegung: Die Vorstellung iiber eine Zukunft auBergewdhnlicher Vorsehung und
Barmbherzigkeit, die sich im Konigreich vollziehen werde. In Krisensituationen nutzten
sie diese Episteme als Antwort auf die vorherrschende moralische Norm und
beschuldigten die spanischen Behorden fiir die Hintanstellung und Verelendung der
Gesellschaft. Im Herzen apokalyptischer Landschaften, ermdglichte dieses Substrat den
frommen Frauen, gemeinsam mit der mystischen Symbolik, Sinnbildlichkeiten des
weiblichen Kdrpers als Matrix von Gaben und géttlicher Mitteilung zu stilisieren.

Die in der Bevolkerung weit verbreitete Unzufriedenheit gegeniiber den

Anderungen in der kaiserlichen Frommigkeit nihrte solch eine Sublimierung. Wie im



zweiten Kapitel ausgefiihrt, gingen die neuen aufkldrerischen Vorstellungen zu
Fortschritt, Geld und zur Konkurrenz der Vaterldnder, die sich nach dem Aufstieg der
bourbonischen Krone (1705) auf der Iberischen Halbinsel und dem Vizekonigreich Neu-
Spaniens installierten, Hand in Hand mit dem Entwurf neuer Dominationsstrukturen
seitens der iberischen und lokalen Obrigkeiten. Diese zielten darauf ab, eine wachsende
,,JKastenbevolkerung* zu disziplinieren und sich den starken historischen Verdnderungen
der Ara zu stellen. Die Tagesordnung konzentrierte sich auf das religidse Gebiet, wo eine
Disziplin intimer Frommigkeit und Selbstlosigkeit gegeniiber dem Fortschritt des
Vizekonigreichs errichtet wurde. Zentrale Symbole der Volksfrommigkeit des
Jahrhunderts (die barocke und kollektive Frommigkeit, die Bruderschaften und Feste)
wurden geziigelt. Ferner wurde eine personlichere Frommigkeit eingefiihrt, die den
kolonial-barocken Ethos zu ersetzen versuchte.

Angesichts dieser Verdnderungen reagierte die neu-spanische Gesellschaft mit
einer energischen Unzufriedenheit. Eine breite Kontroverse und Misstrauen gegeniiber
der Integritdt der neuen Geistigkeit entfachte vor allem in den untergeordneten Schichten
als auch in Bereichen des Klerus, die von diesen Reformen betroffen waren. Gleichzeitig
wurden unheilvolle Omen iiber das Konigreich mobilisiert: Die traditionelle Religion
wurde aufgegeben, ein zentrales Element im Fortschritt des Reiches, wodurch dessen
Zukunft bedroht war. Die frommen Frauen nutzten diese Konjunktur und stellten eine
alternative Frommigkeit bereit, die den geistlichen, moralischen und materiellen
Angelegenheiten eines wachsenden ,,Pobels* Rechnung trug. Insbesondere entwickelten
sie eine Geistigkeit, deren Grundlage der Glaube an eine providentielle Rettung der neu-
spanischen Gemeinschaft war. Dieselben Korper der frommen Frauen manifestierten die
Gaben, die, sobald die profane Bedrohung iiberwunden, Gott dem Reich iibergeben
wolle.

Im dritten Kapitel, gehe ich auf die Analyse dieser mystischen Symbolik sowie
auf ihre Umsetzung durch apokalyptische Prophezeiungen und Ausbriiche im jiingsten
Gericht ein. Die providentielle Mythologie paktierte eine sonderbare moralische
Neuordnung der kolonialen Welt. Die frommen Frauen schufen einen Raum der
Frommigkeit, der sich unterschied von dem der Kanzel. Die ,Kasten“ wurden als

Besitzerinnen einer vorrangig weltlich-geistlichen Identitdt hervorgehoben. Die Strategie
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bestand darin, die sdkularen Krifte, die in diesen Reformen offenbart wurden, als vom
Konigreich exogen darzustellen; als Michte, die die religidse Vormachtstellung in der
Region schéndeten. Obwohl die frommen Frauen zeigten, dass die bekannte Welt zum
Ende kommen wiirde, postulierten sie die Moglichkeit, zu einer irdischen Herrlichkeit zu
gelangen. Mit apokalyptischen Bildern markierten die Frommen das Ende der Welt und
besiedelten das Land mit den Bildern eines Jesus Christus, der erneut seinen Leidensweg
gehen muss. Gleichzeitig aber kiindigten sie das Aufkommen einer neuen Welt an, in der
die "Kasten" groBe gottliche Anerkennung genieBen wiirden’.

Andererseits ermoglichte die providentielle Einschreibung, die Autoritit des
Werte-Universums staatlicher Beh6rden, des Adels und des Klerus zu dekonstruieren und
diese als unbarmherzig und profan zu kritisieren. Die frommen Frauen erzeugten
schlieBlich die Vorstellung einer endgiiltigen Rettung, wo der Glaube - und nicht die
Adelstitel - die wichtigste seelische Kredenz war. Auf diesem Weg wurde der grof3en
Masse an Menschen, die durch ihre Abstammung, gesellschaftlichen Status oder
Geschlecht im Konigreich stigmatisiert waren, ein giinstigeres Verhéltnis mit der
geistigen Welt und den eigenen Lebensbedingungen garantiert. Von dieser Position
ausgehend wurde der Gedanke an gottlichen Mangel, den die Behdrden in Zeiten von
Naturkatastrophen und Armut erwégten, bestritten. Die Verantwortung der Ungleichheit
war nicht gottlich. In der Tat erlaubt die moralische und fromme Neuordnung, die von
dieser Mythologie ausgeht, den beatas eine Erneuerung der Darstellungen und
Bewertungen ihres Geschlechts anzutreiben. Mittels dieser Bilder, in denen die
Herrlichkeit eine mogliche Zugangsebene war (und manchmal unmittelbar schien),
schufen sie die Erzdhlungen katholischen Heils neu und konstituierten - als Kommunion
des Zugangs zu einer post-apokalyptischen irdischen Glorie - dessen Korper und Kult.

In Kapitel 4 zeige ich, wie diese Frommen, indem sie sich als Frauen der
Apokalypse darstellten - als Messias einer neuen Erlosung, durch die Betonung der
miitterlichen, affektiven und erotischen Ebenen ihrer mystischen Symbolik -, gewisse
weibliche Attribute sublimierten. Diesen Frauen, fiir die es hochgradig schwierig war,
thre Tugend oder Keuschheit zu behaupten, erlaubte der apokalyptische “strategic
essentialism” die Beanspruchung des marianisches Profils, das mit einer starken, erldsten

und mitterlichen mehr denn keuschen Frau verbunden ist. Von diesem Ort aus,
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entwickelten die frommen Frauen einen heilig-erotischen Kult. Inmitten ihrer
Weltuntergangs-Darstellungen, lag es in ihrer Macht zu "befruchten" und eine neue
gottliche Erlosung zu schaffen. Sie stiitzten sich auf verschiedene marianische
Archetypen des mittelalterlichen Europa. Laut dieser besall die Jungfrau die Macht, den
Pathos der Siinde Evas umzukehren und in ihrem Herzen den Zugang zu einem neuen
Eden zu beherbergen. Folglich wurden in diesen Ideenwelten die Mutterschaft, das
Stillen und Néhren als erlosende Attribute gelesen®.

Um im performativem Sinn ihre Position in einem moralisch-gesellschaftlichen
Universum zu erneuern, in dem die Frauen minderwertiger "Rassen" den Platz der Siinde
innehatten, hoben sie nicht nur die spirituelle Identitit der "Kasten" hervor, sondern
bildeten die Vorstellungen von Glauben, Erlésung, Siinde und Lust nach. Die Bufle, in
ihrer Performance "gottlicher Befruchtung", wurde in eine Tatigkeit verwandelt, die
Frommigkeit und Lust verband und diese Paritit gleichsetzte mit den Zugang zur
Erlosung. Dieses Regime (der Begierde und Erlosung) wurde als Schwelle zu einem
Zustand der Gnade und des geistigen und materiellen Reichtums présentiert; zu einem
Gebiet der Grenzenlosigkeit des Begehrens: zu einer "Ur-Sphére". Auf diese Weise
verdrangten die frommen Frauen die korperliche Befleckung, die die Frauen verfolgte.
Dieses Verstiandnis von Erlosung veredelte die Befugnisse der weiblichen Lust, eines der
wichtigsten Segregationsmethoden. In diesem Abschnitt sind die Reflexionen von Julia
Kristeva und Georges Bataille von besonderer Wichtigkeit. Die Autoren erkennen eine
Ahnlichkeit zwischen dem erotisch-mystischen und dem geopferten Korper, indem sie
iiber historische Beziehungen und subjektive Vorstellungen von Grundlagen wie
Begierde und Glaube reflektieren. Beide wiirden die Moglichkeit einer Vereinigung mit
dem Géttlichen, die Vorstellung einer erlosenden Erotik aufwerfen.

SchlieBlich lege ich im Epilog nahe, dass die beatas ihre emanzipatorischen
Befugnisse und Fahigkeiten als vergleichbar mit denen von Christus selbst darstellten.
Die Tatsache, dass sich die Frommen nicht in einem absoluten Schweigen {iber ihre
unmittelbar fleischlichen Beziehungen (in anderen Worte solcher, die alle Grenzen ihrer
heiligen Erotik iiberschritten) iibten, bringt eine taktische Strategie zutage. Diese erlaubte
ihnen, ihre Artikulation als neue apokalyptische Retterinnen bis ans AuBerste zu bringen.

Wenn Christus die Menschheit erlost und ihr zu Gedeihen erlaubt hatte, boten die
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frommen Frauen ihr inmitten eines in Ruinen und eschatologische Bilder verfallenen
Universums, die ultimative Moglichkeit des Uberlebens an: den Pfad, um das Ende zu
vermeiden. Durch diese Rhetorik begriindeten ihre {ibertretenden sexuellen Bezichungen
und ihre Anzeichen von Schwangerschaft einen materiellen und greifbaren Zweifel an die
gottliche Anwesenheit in solch einer rituellen Auffassung. Wie in ihren Ausbriichen
gezeigt wurde, vermachte die geistige Uberlegenheit der frommen Frauen immer einen
Riss; die Frage nach deren Géttlichkeit und ihrer erldsenden Macht.

Die Einschreibung der beatas als Frauen der Apokalypse und die
Neuzusammensetzung der Diskurse iiber das Fleisch sowie die Weisen, in denen solch
eine Darstellung den Pathos der fallenden Frau umkehrte, gab diesen Frauen die
Moglichkeit, die moralischen Zwinge, die sie unterwarfen, zu manipulieren und
alternative Diskurse vorzuschlagen. Indem sie derart viel weibliches Stigma als soziale
Kontrolle, die ihnen auflauerte, deplatzierten, erlaubte ihnen dieses Profil, auf den
grofiten Kontroll- und Diskreditierungsdiskurs der Gesellschaft einzugehen: die
Beziehung ihres Fleischs zu einer Schuld, die sie transzendierte und die zu der Zeit mit
einer unheiligen Lust, einer Neigung zur "Rassisierung" und einer Tendenz zur
Absetzung sozialer Werte in Verbindung stand. Diese Schuld dekonstruierend, konnten
die frommen Frauen die moralische Strukturen in Frage stellen, die sie als Subjekte
einschrankte und ihre zwischenmenschlichen Beziehungen definierte.

Fest steht, dass sich die beatas durch ihre mehrfachen Ausbriiche und goéttlichen
Entfiihrungen, von aus der Ehe ausgeschlossene und vom Kloster marginalisierte
Gestalten zu beispielhaften Figuren des Jahrhunderts entwickelten. Daher ist es wichtig,
die Moglichkeit zu unterstreichen, dass in einem Kontext hochster Marienverehrung und
eines starken mystischen Booms, dieses Paradigma auch einen Einfluss auf die Identitits-
und Religionsdarstellungen weltlicher Frauen der neu-spanischen Gemeinde ausiibte.
Immerhin und so wie es diese Mystischen beweisen, bot die Religiositdt zur Kolonialzeit
eine erkenntnisreiche Sprache und kritische Symbolik, die auf besonders fruchtbare
Weise im achtzehnten Jahrhundert unterschiedliche Vorrechte und alternative
Landschaften entwarf. Ein Kodex, an dem verschiedene Akteure teil hatten und der eine
Kultur mit eigener Moral und Teleologie hervorbrachte. Diese Orte verbesserten die

Lebensbedingungen benachteiligter Frauen und Kasten. Indem sie die Form der
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traditionellen Bulle verdnderten, hatten diese Frauen und Ménner keine Schuld mehr zu
begleichen. Sie waren eingeschrieben in einen Raum der Vorsehung und aus diesem
Grund war der Wert ihres Eifers - und nicht die Skrupel oder die Schuldgefiihle - der
wichtigste Weggefdhrte ihrer Gottglaubigkeit.
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Prefacio

Por lo que dice a la reputacion [de Ana de Aramburu] que esta entre las gentes,

los médicos se enganan con sus enfermedades y la mandan recibir los sacramentos; los
confesores con su espiritu, las personas que la tratan con sus hipocrecias, y todos los
demas con sus revelaciones, visiones, elevaciones, etcétera, porque se me pasaba decir
que al fin de su oracion y sus coloquios, comienza como a querer dar vuelos para el cielo
v en ademan de elevacion levanta el cuerpo de la mitad para abajo, pero siempre queda
fija en la cama por la cintura, y entonces se pone tan ligera que como un soplo se mueve.

Declaracion licenciado Ildefonso de Esquivel y Vargas, Bravo 37.

Hay una peculiar similitud entre las vidas y peripecias de las beatas mexicanas del
siglo XVIII y algunas obras de la dramaturgia del Siglo de Oro espaiol. No solo sus
juegos de enredos amorosos, travestismos sexuales y conflictos de vecindad son similares
a los de aquel teatro, sino que comparten una de sus cualidades esenciales. Es lo que yo
llamaria su saturacion simbolica, su especial performatividad cultural. En términos
formales, las historias de las beatas y sus anécdotas presentan una narrativa espacial —
descripcion de recorridos y escenarios— que las vinculan al lenguaje dramatico y ademas
parecieran seguir directamente los consejos estilisticos de Lope de Vega sobre poner a las

mujeres en “disfraz varonil”, ya que suele “agradar mucho”. Igual o mas viriles que las
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travestidas de Lope, estas beatas realizan acciones tan osadas como recorrer leguas para
recuperar un motin de manos de un ladrén'.

Pero mas importante atn, dicha similitud se vincula al simbolismo de estos
escritos concentrado, en ambos casos, en el cuerpo femenino. Como ha sugerido Giorgina
Dopico-Black en su estudio sobre la dramaturgia espafiola del Siglo de Oro, Perfect
Wives, Other Women, el cuerpo femenino se transforma en un “transcodificador” de
diversas ideologias culturales, en “un sitio sujeto al escrutinio de un importante nimero
de miradas: inquisidores, tedlogos, reformadores religiosos, confesores, poetas,
dramaturgos y, no el menor entre ellos, los esposos” (xiii, xiv). A pesar de la popularidad
de las beatas, en varios momentos de su vida, son objeto de sospecha por parte del Santo
Oficio, de sus confesores, familiares, vecinos y de la sociedad en general. Su castidad y
probidad espiritual acapara, como esos personajes, la mirada suspicaz de la comunidad
que refracta en ella ansiedades y preguntas culturales y politicas amplias, en relacion a la
pureza hispana y la reproduccion del Imperio, evidenciando asi la tenaz interconexion de
las problematicas de género, religion, raza, nacion e interpretacion (xiv).

De hecho, las narraciones de y sobre ellas las muestran como verdaderas actrices
de sus padecimientos espirituales. Por ejemplo, si en El médico de su honra (1637) de
Pedro Calderén de la Barca, Mencia, la protagonista, es el foco nodal de una trama de
miradas que ansiosamente tratan de constatar si ha sido una esposa fiel, la beata Martha

de la Encarnacion recibe un tratamiento similar, acosada por una sociedad que desconfia

'Este es el ejemplo de Juana de la Cuculteca, pues “siendo la dicha beata moza habia
tenido un negrito y que el hombre con quien ella entonces tuvo amistad se lo hurt6é y que
luego que ella lo ech6 de menos, fue siguiendo al dicho hombre, hasta que lo alcanzé ya
lejos de esta ciudad, el cual camino lo anduvo a pie. Y que se lo quitd y lo trujo presto”.
Proceso de Juana de la Cuculteca, 1696. AGN, Inquisicion, v 697, exp. 11, fs 134-151.
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de su castidad y la acusa de haber estado embarazada. La atencion a estos cuerpos llega a
ser dramatica; consternada por este acoso, Mencia exclama como impugnando a todo el
sistema de escrutinio masculino erguido sobre ella: “Sefior, detén la espada/ No me
juzgues culpada/ El cielo sabe que inocente muero/ ;qué fiera mano, que sangriento
acero/ en mi pecho ejecutas? jTente, tente!/ Una mujer no mates inocente./ Mas, ;que es
esto? Ay de mi!? No estaba agora/ Gutierre aqui? ;No veia -;quién lo ignora?-/que en
mi sangre banada/ moria en rubias ondas anegada? / “;Ay Dios este desmayo/ fue de mi
vida aqui mortal ensayo! (verso 2485). Martha de la Encarnacion, por su parte, se resigna
con desesperacion: “Mi rey Sefior que me dé esfuerzo y fortaleza para las persecuciones.
Sabe usted lo que dicen, que quizas habré parido mas hijos. Bien sabe mi nifio y usted
también, que yo estoy como me pari6 el Padre Vega [sic], y le pido a mi nifio [Jesus] que
no me deje mi padre, que en el camino no cometeré ni una culpa venial™,

Montando dramas casi tan populares como aquellos del teatro del Siglo de Oro
espafiol, las beatas renegocian esta economia del cuerpo de la mujer como signo de
legibilidad que atiende a las ansiedades masculinas y reconstruyen esa prerrogativa
hermenéutica no solo para reafirmar el poder, sino que su propia injerencia en la lectura e
interpretacion del mismo. En momentos de descontento popular frente a las reformas
espirituales del Imperio desarrolladas en el siglo XVIII, a través de esta estrategia,
dibujan la épica imperial como una en caida y proyectan otro orden ritual y teologia de

salvacion. En vez de Evas potenciadoras de la caida, las beatas se instituyen como

% Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24, f 113.
En el peculiar fragmento, la beata establece una metafora que vincula su “nacimiento” al
inicio de su vida espiritual bajo la guia de su confesor; Juan Miguel de la Vega, para
reclamar que no habia “parido mas hijos”. Como veré a lo largo de esta investigacion, la
relaciéon de las beatas con la castidad es excéntrica y usan simbolos como el de la
maternidad de forma diversa a las representaciones tradicionales de las misticas.
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Mujeres del Apocalipsis y desplazan el estigma femenino. Se convierten en cuerpos
supremos que, en un contexto de catastréfica descomposicion moral, poseen la potestad
de fecundar una urgente e inédita redencion. De este modo, estas mujeres pertenecientes
a categorias sociales y raciales perjudicadas recrean la economia moral de la colonia y se
agencian de condiciones y circunstancias vitales mas dignas o incluso privilegiadas.

Concretamente, analizo los procesos inquisitoriales de cinco beatas novohispanas
de este siglo, localizados en el Archivo General de la Nacion de México: Gertrudis Rosa
Ortiz, Maria Rita Vargas, Maria Lucia Celis, Martha de la Encarnacion y Ana de
Aramburu Moctezuma. También, estudio documentacién histérica relativa a las
condiciones de vida de estas mujeres —edictos, ordenanzas y petitorios, entre otros— y
discursos y movimientos que convivieron con el contexto de vida de las mismas. Para el
analisis de estos archivos, me he beneficiado de dos antologias de sus causas: la edicién
de Edelmira Ramirez sobre los casos de Maria Lucia Celis y Maria Rita de Vargas, y la
antologia de Dolores Bravo sobre Ana de Aramburu. Estas cuidadosas transcripciones
han modernizado el estilo de los documentos en orden a su comprension y legibilidad.
Siguiendo esta aproximacion, y en orden a garantiza cierta homogeneidad en los escritos
de las beatas (discursos cuyas variables fonéticas son inestables y comprension semantica
dificultosa), he mantenido el criterio de modernizaciéon, conservando, eso si, los rasgos
idiosincraticos y peculiaridades estilisticas de los imaginarios misticos de cada una de
estas beatas.

En adelante, la numeracion de la citacion de Maria Rita Vargas, Maria Lucia
Celis y Ana de Aramburu se corresponderan a las ediciones mencionadas. El Proceso de

Martha de la Encarnacion, se encuentra en: AGN, Inquisicidon, volumen 788, exp 24, 2
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volumenes y el proceso de Gertrudis Rosa Ortiz se localiza en: AGN, Inquisicion,
volumen 805, exp 1. Los procesos de otras beatas del siglo que apoyan este estudio seran

citados en su debido momento.
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Introduccién:

Beatas novohispanas en el Siglo XVIII:

La creacion de una esfera alternativa de poder

From John of Avila to Molinos, a strange alliance joins the “mystic” spoken word to the
“impure” blood.

Michel de Certau, The Mystic Fable 23

[Martha de la Encarnacion] decia [que] su madre e[ra] india vestida, [que]su padre
parec[ia] espaniol y decia no serlo y después [le] decia a su Madre la chichigua. La
primera vez que le ol este término le pregunté quién es y dijome Sefiora Juana que asi
llama a la Madre y [a] su Padre Serior Simon.

Diario Juan Miguel de la Vega, £ 312.

En 1723, sin pudor alguno, Martha de la Encarnacion aseguraba que San Ramon
la habia llamado “mujer fuerte, vencedora del infierno™, manifestando el poderoso
caracter que cientos de beatas de la colonia tuvieron que defender en orden a seguir un

camino espiritual al margen de una orden religiosa. Estas mujeres que —por disgusto al

3 Proceso de Marta de la Encarnacion. Diario del confesor. 1725. AGN, Inquisicion, Vol
788, exp 24. 2 parte, £ 193.
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matrimonio o al noviciado o debido a la imposibilidad de pagar una dote— vivieron solas
o con algun mecenas, no siempre tuvieron la proteccion institucional para ganar su buena
reputacion. Frecuentemente, sin embargo, ejercieron mas impacto en sus comunidades
que las monjas. En 1691, la Inquisiciéon comenzaba un largo proceso contra el Bachiller
Nicolas de Espinola por declarar que nadie se podia salvar sin la oracion mental, pero
mas curiosamente aun: sin “tener en su casa beatas”™. Eso si, su fama fue polémica. Su
quehacer mistico despertd amplio cuestionamiento social y sus status, en términos de
“calidad” racial, social y virtud cristiana, fueron altamente inestables y vulnerables. Por
ello, estas mujeres seculares levantaron un sinnimero de reacciones diversas y
encontradas. En ocasiones representaron el simbolo de la pureza y espiritualidad de un
pueblo o ciudad, en otras, se las tach6 de embusteras e impostoras de arrobos misticos.
Especialmente las personalidades de poder de la Peninsula Ibérica y Nueva
Espaia sostuvieron un juicio cauteloso —si no negativo— en relacion a las beatas. Asi se
demuestra en la polisémica definicion del término que realiza el Diccionario de
Autoridades en 1726. De acuerdo con este diccionario, las beatas eran mujeres que
vestian habito religioso, profesaban celibato, vivian con recogimiento, ocupandose en
oracion y obras de caridad, pero que seguian, no obstante, “la regla que méas acomodaba a
su genio, aunque no en comunidad”. A pesar de que la beateria era en “un sentido recto”
una accion hecha con devocion y humildad como cosa propia de persona recogida y
religiosa, “en este significado no t[enia] uso, y solamente en estilo vulgar se s[olia] dar a
entender la accion ridicula, y tal vez mala, ejecutada por las que afectan recogimiento y

virtud disimuladamente y con hipocresia”. La beata era, segun el “vulgo”, la mujer que

* El Sefio Fiscal del Santo Oficio contra el Bachiller Don Nicolds De Espinola. 1691.
AGN, Inquisicion, v. 524, exp 2.



23

“fingiendo recogimiento y austeridad, vive mal, y se emplea en tratos y ejercicios
indecentes y perversos" (Real Academia 582-4)°.

Manifestando una percepcion igualmente negativa de las beatas, en 1766 el
arzobispo de México, Francisco de Lorenzana, enviaba una misiva al Virrey Marqués de
Croix en la que, conmindndolo urgidamente a la clausura de un beaterio por no cumplir
con el derecho pontificio, le advierte sobre los peligros de la inusitada piedad que
provocan las beatas:

Considero su excelentisimo que muchos sujetos favorecen a estas beatas,
llevados de su piedad y conmiseracion, pero yo debo tener presente los
decretos de la Silla Apostolica y Leyes reales que estan con mas sabiduria
y acierto . . . Por todos estos motivos me parece conveniente, si fuese de la
aprobacion de vuestra merced, que yo mande a dichas terceras que dentro
de dos meses se restituyan a sus casas y dejen de vivir juntas, y en forma
de comunidad para que cada una tome el estado para que Dios la llamase®.

Polémicas como estas —sin desmedro de las opiniones que se sostenian sobre estas

mujeres— prueban el coyuntural lugar que alcanzaron en el debate publico de la época. A

través del siglo XVIII, a pesar de estar sujetas a tal escrutinio, estas misticas no

> Mi uso del términos “beatas” no sigue la orientacién de este Diccionario. En la
actualidad, el concepto posee una neutralidad relativa que no comparten términos como
los de alumbradas, posesas o herejes, entre otros, de amplias connotaciones negativas.
Dado que uno de los objetivos de esta investigacion es desenfadar mi analisis de la
recurrente discusion en relacion a la “autenticidad” o “falsedad” de las producciones
religiosas de las beatas, privilegio este término y el de “misticas”.

% Consulta de Francisco de Lorenzana, Arzobispo de México, al Virrey Marqués de
Croix, sobre la reparacion de la comunidad de las Beatas Terceras del Carmen por no
cumplir con el derecho pontificio. 1766. AGN, Indiferente Virreinal, caja 5054, exp. 047.



24

mermaron en sus coloquios y arrebatos divinos, y convirtieron tcticamente, manipulando
las ansiedades religiosas de la sociedad novohispana, su lenguaje mistico en un codigo de
lectura e interpretacion de los cambios de talante secular desarrollados en la religiosidad
del virreinato. Criticaron la probidad devota de la Iglesia, el mismo bastion del poder
imperial, y de las mds altas autoridades de Nueva Espafa: virreyes, gobernadores y
oidores. Generando este campo de polémica reclamaron una validez espiritual alterna a la
del pulpito y convocaron seguidores en distintos segmentos de la sociedad novohispana.
Ademas de otorgarles limosnas (que frecuentemente constituyeron el sustento de su vida
diaria), estos “discipulos” propagaron y extendieron su influencia hasta el mismo clero
local, donde las beatas despertaban diversas opiniones. En definitiva, la polémica de sus
discursos y la influencia que ejercieron fueron de la mano, pues incluso sus detractores,
desarrollando esmeradas diatribas en su contra, potenciaron su fama.

Amparadas en esta red de influencias, en este siglo, las beatas generaron una
esfera de poder alternativo. Un ambito piadoso que ostentando simbolos distintivos y su
propio funcionamiento ritual, devenia legitimado con la aceptacion y piedad que
movilizaba en el mundo popular més que en la Iglesia. Este misticismo se revistié de alto
impacto para la sociedad en general. Al respecto, la descripcion que realiza Ellen
Gunnarsdotir de Francisca de los Angeles, beata de Querétaro del siglo XVII, es
elocuente. Esta mujer, que vivio fuera del convento conviviendo con la comunidad,
otorgd a su pueblo el significado de lo celestial. Describiendo la vida de Francisca,
Gunnarsdotir relata que la documentacion sobre sus rutinas no solo muestran que era
probablemente una de las personas mas influyentes y conocidas, con sus constantes

visitas a Iglesias, a casas particulares y a los conventos de monjas y frailes, sino que:
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“Viendo a Francisca en sus actividades cotidianas, los habitantes de Querétaro
probablemente vieron una apertura al mundo divino mdas accesible que los rituales
eclesiasticos”. Y esa apertura tenia una significancia especifica ya que: “Dentro de la
cultura popular Francisca fue un simbolo del favor con que Dios miraba a esta ciudad
dindmica y trabajadora” (220).

En esta investigacion exploraré las estrategias cristiano-discursivas por medio de
las cuales las misticas novohispanas del siglo XVIII renegociaron sus inestables status de

género, sociales y raciales’. Por medio de arrebatos y privaciones divinas que convenian

7 En términos generales, la historiografia sobre las beatas ha considerado que pertenecian
a circulos cercanos a la corte o el poder criollo o, al menos, a esferas influidas por los
mismos. Sin embargo, mi andlisis de estos archivos ha evidenciado que uno de sus rasgos
caracteristicos fue su inestabilidad identitaria y racial. De por si denominaciones como
las de “hispana”, “mestiza” o “mulata” estuvieron sujetas a un especial grado de
inestabilidad en el siglo XVIII, cuando el status de una persona dependia del grupo racial
con el que elegia (o podia) mezclarse (Katzew 46) y la interaccion cultural de diversas
identidades étnicas y culturales fue prolifica.

Sin embargo, mujeres como las beatas estuvieron sujetas a una especial indeterminacion
y escrutinio. Apelando a la compasion del Tribunal, con frecuencia, se identificaron
como de “calidad” de “espafiolas”, pero a través de las diversas declaraciones de sus
procesos recibieron indiscriminadamente epitetos como los de “mestiza”, “parda”,
“china”, “indias” o “mulatas” Sin negar que algunas beatas hayan pertenecido a los
circulos mas privilegiados, mi corpus de mujeres ha priorizado—como se vera a través de
esta investigacion—a aquellas que establecieron cierto nivel de critica en relacion a
dichos status en el mundo colonial. No obstante, estoy consciente de que, entregadas a un
quehacer altamente estratégico, las beatas eligieron situarse en posiciones diversas en el
entramado del poder colonial, dependiendo de sus necesidades en el transcurso de su
vida. Ver la seccion 5 del Capitulo I de esta investigacion, donde realizo una sintesis de
los procesos inquisitoriales e identidades misticas y étnicas de las beatas y comparar con
el indice realizado por Rubial Garcia donde el autor resena los status raciales de la beatas
usando el indice de la Inquisicion. Este muestra una ficcional estabilidad en la
categorizacion de la “calidad” de las beatas (Profetisas 245-246).

Aclaro que, a pesar de que en estas paginas contemplo especialmente la
“indeterminacion” social de las beatas y las denominaciones “raciales” poseen un nivel
de asertividad dudoso, considerando la hibridez étnica de México y la importancia de los
posicionamiento sociales en la constitucion de estas identidades, ocuparé tales
denominaciones (las de “india”, “mulata” o mestiza”) porque poseen la paradojal virtud
de revelar las dindmicas de poder coloniales. (Sobre algunas posturas respecto del uso de
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la ascendencia celestial de sus mensajes, generaron una devocion cifrada en la salvacion
providencial del Reino. Mediante estas imagenes —en que la gloria era un ambito de
acceso proximo— recrearon la fabula de salvacion catdlica y estimularon relaciones
diversas entre el devoto y su entorno vital. Asi diferian el peso del estigma femenino y
alejaban el imaginario catolico que unia mujer a Eva (y su simbologia de caida y
pérdida). Las beatas se definian como Mujeres del Apocalipsis —simbolos del pueblo
fervoroso de Dios— y sus potestades se vinculaban a las prerrogativas de “fecundar” (tal
como la mujer del ultimo libro del Nuevo Testamento que da a luz un redentor que
asciende a los cielos) una nueva salvacion. Ellas intercedian divinamente en el acceso a
un estado de gracia y abundancia, a una salvacion ultima: espiritual y material.
Puntualmente, analizaré los procesos inquisitoriales de cinco beatas procesadas en
distintas etapas del siglo: Gertrudis Rosa Ortiz, Maria Rita Vargas, Maria Lucia Celis,
Martha de la Encarnacion y Ana de Aramburu.

Mi analisis de estos documentos integra los diversos interrogatorios de testigos,
escritos de las mismas beatas, diarios de confesores y oraciones misticas que formaron
parte de sus causas judiciales en el Santo Oficio, en aras a comprender la reproduccion de
un dmbito de poder alterno. Ahora bien, el estudio de estos archivos, que buscaron juzgar
la probidad moral de estas mujeres y discernir sus transgresiones en relacion a las normas
femeninas y la ortodoxia religiosa, permeados extensamente por la hermenéutica
inquisitorial, no se encuentra exento de dificultades. Como se comprueba tras una rapida

revision de estos archivos, las beatas no habrian podido enunciar directa y explicitamente

estas denominaciones, ver Irene Silverblatt: “El surgimiento de la indianidad en los
Andes del Perti Central: el nativismo del siglo XVII y los muchos significados del
‘indio’”)
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posturas rebeldes en relacion a sus condiciones morales y materiales en el siglo. En orden
a agenciarse un espacio discursivo en el mundo colonial, estas misticas habrian tenido
que renegociar las transgresiones y estigmas femeninos de dicha hermenéutica. Solo
estudiando estas negociaciones, se reconocerian las estrategias usadas por estas mujeres
para construir un campo de relativa autonomia.

En este sentido, el andlisis de los dogmas sobre la transgresion femenina se ha
hecho indispensable. Su disciplina, velando por la reproduccion del rol pasivo de la mujer
en la sociedad, pes6 a ambos lados de los muros del Tribunal de la Inquisicion. De
hecho, la hermenéutica inquisitorial no se restringi6 a la Institucion, sino que desarrollo
un metalenguaje que se propag6 por el Virreinato. Especialmente, la historia de estigma
en torno a las incursiones misticas femeninas en general y en relacion concreta al modelo
de vida beateril es larga. Sus pretensiones espirituales se vincularon a las peores falencias
femeninas: la lascivia, el engafio, la ignorancia y la ingenuidad y, de manera
especialmente perjudicial, a la posesion de una propiedad degenerativa en relacion al

progreso de la sociedad®.

*Muy interesante respecto de esta atribucién femenina es una parabola titulada “Gracioso
cuento, y ardid, que tuvo una muger para engafiar a tres demonios”, compuesta en
Granada en 1662. Este es uno de los pocos documentos impresos y se encuentra entre las
fojas del proceso de Martha de la Encarnacion. Por su peculiaridad, lo incluyo en el
Anexo de esta investigacion. La historia advierte sobre las habilidades de las mujeres de
engafiar, con pueril astucia, incluso a los demonios. Lo singular de la historia es que
pareciera inserta sin ningtn arbitrio claro en el proceso de la beata, siendo un documento
paradigmatico de la hibridez de estos archivos y, a la vez, de su misoginia. Por supuesto,
no es del todo azaroso que se haya localizado la historia en medio del juicio de Martha.
En todo caso, el registro del texto es picaresco y pareciera, curiosamente, aplaudir las
artes de “engafio” de las mujeres. La mentada mujer libera a su esposo de la
manipulacion de tres demonios que lo asedian y sus artes y astucia son alabadas (ver
Anexo).
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La practica mistica de las beatas; libre del voto de obediencia a alguna autoridad,
ascética pero con posibilidades de movilidad espacial y de vivir solas o reunidas, alcanzé
notoriedad en Espana a través de los siglos XII y XIII y logré con la Contrarreforma su
apogeo. Fue entonces cuando comenz6 a despertar especial temor en las autoridades
clericales (Araya 8). En la época, se temio la asociacion de las beatas con movimientos
alumbrados que proclamaban la posibilidad de prescindir de los sacramentos y obtener
una unidon perfecta con Dios (Araya 9-10). Pero sobre todo, los sectores clericales
manifestaron ansiedad respecto de la influencia social que las misticas podian llegar a
tener. Para mediados del siglo XVII, duques e incluso reyes del Imperio seguian los
consejos de beatas y, frente a esa amenaza, se creyd que estas mujeres podian usar sus
conocimiento de la escritura y el ritual para amenazar el control masculino de la religion
(Between Exaltation 51).

En respuesta, se formularon una serie de edictos y tratados que buscaban controlar
su influencia. Gregorio XIII siguid los lineamientos del Concilio de Trento e insistio en
hacer cumplir las normas de obediencia y clausura en los beaterios que profesaban las
reglas de ordenes mendicantes franciscanas o dominicanas. En 1582, extendiendo esta
ordenanza, el Concilio Provincial de Toledo ordend la clausura para todas aquellas
mujeres que se hacian llamar beatas. Estas ya no podian vivir solas o en comunidad sin
haber profesado en una congregacion. Aunque se recomendaba el estilo de vida beateril y
su votos de castidad, a través de estos edictos, el modelo era despojado de sus rasgos
propios. Se condenaba su libertad de movimiento y su uso de habito religioso (Araya 10,

12). No obstante, la mayor coerciéon se desarrolld6 mediante el desprestigio de la
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moralidad de las beatas y su identificacion con factores propensos a desencadenar la
degeneracion social.

En Aviso de gente recogida (1585), Diego Pérez de Valdivia resumia las
connotaciones de este estigma. Describiendo el estilo de vida de las beatas, el clérigo no
condenaba aquellas tentaciones generales en la vida de cualquier cristiano, sino que las
relacionadas con lo que parecia ser una maquiavélica inclinaciéon femenina a potenciar el
desorden. El padre aseveraba que las beatas no obedecian a nadie, solo holgaban y no
hacian su oficio ni sus obligaciones. De hecho, ellas no se dedicaban a mas que murmurar
y su Unica santidad era confesar, comulgar, parlar y salir de casas, “andando inquietas”,
“juzgando a diestra y siniestra” e incurriendo en “milagreria”. Claramente, ellas parecian
poseer una proclividad a vulnerar valores centrales en la sociedad como la obediencia y la
humildad cristiana, ya que lo “mdas peligroso” de estas mujeres era que solamente
buscaban andar a su gusto, interés, regalo, honra, estima, publicidad con grandes
personas y dar consejos. En suma, se encontraban lejos del ideal femenino de humildad y
mortificacion (cit. en Araya: 12-13).

En el Santo Oficio de Nueva Espaiia (establecido como institucién independiente
en 1571), este estigma de inmoralidad femenina se intensifico. En términos generales,
este Tribunal se gui6 por el apremiante objetivo de fortalecer el control y poder imperial
en las colonias y la hegemonia masculina hispanica. En este derrotero, se extendi6 la
nocion referente a la importancia del cristianismo como vehiculo de urbanidad y la
atencion concedida a la bigamia o la blasfemia mas que a las transgresiones de herejia
penalizadas en la Peninsula (False Mystics 20-22). Se vigilé especialmente a los pobres,

no espafioles y aun con mayor atencion, a las mujeres denunciadas por ser beatas, ilusas o
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alumbradas. Los oficiales comentaban que su espiritualidad era especialmente sospechosa
debido a que eran personas de “poca educacion” que carecian de las credenciales sociales
adecuadas para aspirar a una veracidad espiritual (“Las percepcion de clase” 67-68).
Potenciando el estigma de inmoralidad beateril, a diferencia de Espafia donde algunas
beatas fueron procesadas por alumbradas o molinismo (Giles 6), en México esas
sentencias casi no se contemplaron. Se privilegiaban acusaciones en torno a sus faltas
sexuales o relacionadas con ambiciones sociales que podian desestabilizar el orden y
civilidad de la sociedad (Méndez 50; False Mystics 67-68)°.

Con el advenimiento de los discursos ilustrados y sus nefastos hallazgos sobre el
retraso de la tierra y el habitante americano, las beatas y las mujeres pertenecientes a
castas se trasformaron en el chivo expiatorio de las problemadticas de la sociedad. Dado
que el mantenimiento de la hispanidad y el cuidado de la reproducciéon sexual de las
espanolas eran un preciado simbolo del cuestionado desarrollo del Reino y su “limpieza
de sangre”—"“calidad” relativa a la pertenencia a grupos no contaminados con la mancilla
hereje y que para el siglo XVIII se lleg6 a vincular con una “blancura” que penalizd
especialmente la impureza del “negro” (Martinez 224)—, los dudosos status sociales de
las beatas y la libertad con que conducian su vida en el siglo se hicieron sintomaticos de
su proclividad a la degeneracion y el atraso patrio. En el contexto de sus juicios en la
Inquisicion, los cargos primordiales usados para juzgar a estas mujeres las instalaban

como gérmenes de la decadencia. Dudas religiosas, lideres heréticos y posesiones

Inicialmente, en Nueva Espafia, el Santo Oficio pretendid seguir los mismos
lineamientos peninsulares que respondieron a la necesidad de unificar la cristiandad y
prevenir y penalizar a los judios conversos que recaian en la fe. En la Peninsula, se
intentd educar a la poblacion en los ideales de la contrarreforma que modificaban las
usanzas de la religiosidad popular (Giles 2).
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diabdlicas eran irrelevantes. Mayoritariamente recibieron la acusacion de embusteras e
hipocritas, con el objetivo de desvincular sus transgresiones de causas exdgenas a su
depravacion “mugeril”. El cargo de “histéricas” también relacionaba sus transgresiones
con una corrupcion social. Su desmedida necesidad de afecto e impulsos sexuales solo
podian afectar la ya vulnerable situacion del Reino. De realizarse juicios en torno a su
herejia o su calidad de “ilusas”; esto es, engafiadas por el diablo, se relacionaban estas
trasgresiones con su volubilidad moral; su hipocresia o ignorancia; calificaciones que, de
hecho, acompaiiaban los dictdmenes.

Todas las transgresiones de Gertrudis Rosa Ortiz, por ejemplo, una de las beatas
de este estudio que logré6 promover mayor terror en la ciudad de México propagando
cédulas en que Dios anunciaba el fin del mundo, se debian a una inobediencia propia de
su sexo. Ahora bien, para desarrollar esta discursividad no fue factible negar a priori sus
arrebatos divinos. Los dogmas tridentinos defendian la comunicacion mistica. Por ello, en
el juicio de Ortiz, los oficiales admitian la posibilidad de tales locuciones. Sin embargo,
la general “fragilidad” de la beata —propia de la “complexion” del “sexo mugeril”—
permitia establecer una duda certera respecto de sus visiones. La beata pecaba de las
comunes falencias de su sexo; la soberbia, poco humildad, inobedecia e inmoralidad. Si
ayunaba era contra el dictamen de su confesor, si sus directores la refiian o mortificaban,
se revelaba y afirmaba que “no habia de volver més con ellos”. Si se le manifestaba el
“camino de la Cruz y del padecer”, respondia que “no se atrevia ni tenia animo para
caminar la senda de las espinas”. Siendo ademas vagamundos, rebelde a las disciplinas y
locuaz habladora, la mujer solo buscaba enganar al vulgo. Por ello, segiin uno de los

inquisidores:
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Parec[ia] que la [describid] al vivo el Padre Fray Francisco de Santo
Thomas, en su Medalla mistica, pues hablando de las nulidades que suelen
padecer las visiones de las mujeres pobres . . . dice asi: Suma necesidad y
pobreza las hace buscar modo para socorrerse y [por ello] se procuraran
arrimar [] del nombre de Santas con brevedad; lo cual . . .[el] vulgo
facilmente adquiere, con frecuentar mucho los sacramentos, estar despacio
en las Iglesias, hablar mucho de Dios, mostrar que algunas veces se
suspende, fingir algunas visiones y revelaciones, y comunicarlas a tres o
cuatro Padres Espirituales, hasta que hallan uno que las apruebe su espiritu
y les ayude a publicar sus cosas y extenderlas por las personas devotas y
gente acomodadas para que la llamen y vayan a ver y comience la fortuna
de sus conveniencias '’.

En el caso de Ana de Aramburu se juzgaba que lo més probable era que estuviese
“poseida del afecto o pasion histérica”. Por ello no era de extrafiar que hiciera y dijera
cosas irregulares y extrafias con que “se admiraban unos y escandalizaban otros”. La
experiencia acreditaba dia a dia que el grado de “este accidente” —"del cual so[ian] estar
muy asaltadas las mujeres en este reino y mayormente en esta capital”’—conducia a que
la beata rompiera en obras y palabras que espantaban o admiraban, confundiendo a sus

espectadores (120). Tal como en el juicio de Gertrudis, el oficial no negaba la posibilidad

19 Calificaciones de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, f 193. En las palabras de uno de los censores de la beata: “Todos los doctores
misticos concuerdan en que una buena vida, unas santas costumbres [y] un continuo
gjercicio de todas las virtudes . . . es regla prudente y bastante para que [las] revelaciones
y visiones sean muchas y continuas. . .”. Sin embargo, la inobediencia de la beata no
merecia tales favores.
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de que en sus “locuciones” pudiese haber obrado la “penetrante saeta” de la “sentenciosa,
util [y] eficaz palabra del Sefior”. Sin embargo, tal eventualidad era altamente improbable
ya que la mujer pecaba de aquella intransable macula femenina que solo podia decantar
en la descomposicion moral. En las locuciones de la mujer se encontraban “expresiones
inutiles, chocarreras e indecorosas”, por lo cual el fiscal se preguntaba: ;Quién cree|[ria]
que si fueran ciertas [tales hablas divinas] habia de manifestarse [asi] celosa en el Sumo-
Bien. . .?”. Sin lugar a dudas, no habian tales coloquios, revelaciones o favores celestiales
en la mujer, si no una “legitima quimera o un puro embuste lleno de falacias y mentiras
para enganar gente” (131).

Muy a pesar de los inquisidores, si las beatas alcanzaron popularidad en el siglo
fue justamente mediante el énfasis de esta palabra en “rapto” que transitaba desde estas
“expresiones indecorosas” a “hablas” “supremas” y “divinas”. De hecho, este ejercicio
represento su estrategia de enunciacion por excelencia. Enfrentadas a un contexto en que
el misticismo y liderazgo femenino se constituia como sinonimo de nefastas y
magquiavélicas pretensiones, las beatas no reclamaron un rol de probidad de imposible
acceso. En teoria, segun los cabecillas de la Iglesia, los “favores” celestiales que Dios
hacia a las almas misticas femeninas se debian dirigir al entendimiento de la “nada de la
criatura” (Bravo 136). Ahora, esto no es decir, como ha tendido a concluir la critica, que
las beatas tuvieron que subordinarse al poder de la Iglesia y los discursos Inquisitoriales y
no pudieron manifestar una voz propia o relacionada con sus creencias religiosas y
circunstancias vitales. Por el contrario, intensificando el estigma de volubilidad moral
femenina, las beatas recuperaron una estrategia de larga historia mistica. Vincularon la

supuesta conducta carnal y lasciva de las mujeres, a una propension a alcanzar gran



34

cercania divina. Situandose tacticamente en esta posicion de “debilidad” —para usar las
aproximaciones de Kristine Ibsen y Josefina Ludmer—, pudieron acceder a un espacio de
enunciacion privilegiado. Performance de inconsciencia divina —arrebatos, privaciones,
transitos, locuciones y la idea de “ignorancia santa”—, negociaban tal palabra (Ibsen 17;
Ludmer 53).

Con ello, esta identidad en “rapto” manifestaba una voz que luchaba contra el
silenciamiento y, una tradicion mistica femenina que negocié un espacio de articulacion
entre las proscripciones de la Iglesia y la Inquisicion. Un ejercicio que usaba, a la vez, de
la hiper-legibilidad histérica del cuerpo de la mujer, para generar un espacio de lectura
critico respecto de la espiritualidad del Reino, la situacién del gobierno y su futuro. Tal
tradicion de cercania divina se muestra con especial fuerza en los procesos inquisitoriales
del siglo XVIII y por ende es fundamental el reconocimiento de estas tdcticas de
subordinacion, impostacién o negacion usadas por las beatas''. La debilidad que a ojos de

la sociedad vive el Imperio y los diversos movimientos criticos levantados tras los

"' De hecho, en la época el poder popular de las beatas alerta la sospecha de autoridades
e inquisidores. Si a lo largo de toda la colonia —fundamentalmente los siglos XVI, XVII y
XVIII- alrededor de cuarenta y cinco mujeres laicas fueron acusadas de fingimiento
mistico o alumbradismo, al menos una treintena correspondié so6lo al siglo XVIII. Tal
como en el caso de los escritos de indigenas, el impacto social de los escritos de las
beatas era evidentemente temido por los padres de la Iglesia, quienes ya realizaban una
pregunta de rigor en los casos de beatas que llegaban a la inquisicion: “;sabe de la
existencia de cuadernos o escritos sobre los sucesos de que se habla?, ;se quemaron los
cuadernos como se ordend?” (Araya 22). Incluso, tanta era la amenaza que presentaban,
que el discurso inquisitorial dieciochesco us6 la retoérica cientifica para tacharlas de
enfermas y trastornadas y asi restarles importancia en términos de su agencia popular.
Como ultima instancia, los Inquisidores, derrotados ante la influencia que estos actos
tenian en el publico, pusieron cada vez mas atencion, a través del transcurso de este siglo,
a las ambiciones espirituales de las beatas, fijando su vigilancia en la particular relacion
que mantenian con sus confesores. Estos fueron considerados incitadores de conductas
impropias en mujeres ignorantes, proveyendo a estas mujeres con lecturas y animandolas
a continuar con sus conductas (Araya 21-22).
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cambios en la religion virreinal, produjeron una inestabilidad en el campo de lo religioso
que fue manipulada por las beatas. Mediante esta estrategia, entablaron una rica y
poderosa relacion con su comunidad, dialogando con las murmuraciones expandidas, y
accedieron a gran influencia. Al mismo tiempo, llegado el momento de enfrentar a un
juicio o autoridad, la coarta de su proximidad divina —y la ausencia de mdviles que
trascendieran a la misma— se instalé6 como motivacion Unica para la vocalizacion de su
palabra. La afirmacion, comtn en sus procesos, de que ellas eran pobres e ignorantes y
que por ello todos sus raptos y profecias habian sido frutos de “ausencias” o “arrebatos”,
reafirmaba “sumisamente” el logos de la inquisicion y desviaba la atencion respecto de
un discurso cristiano que movilizé renovados simbolismos y posturas.

Por estas razones, me he enfrentado al estudio de las beatas considerando la
importancia de sus ‘“arrebatos” de ausencia divina y de su didlogo con simbolos
contextuales a la comunidad novohispana. El ejercicio me ha permitido respaldar —mas
alla de los linderos institucionales de la Iglesia—, la propiedad enunciativa de las beatas y
las formas en que negociaron una autonomia parcial en el mundo del siglo XVIII.
Dialogando con diversas tradiciones discursivas coloniales, analizo como los simbolos
misticos y su iconografia, les permitieron generar una reescritura del cristianismo;
respecto de aspectos de la doctrina, mitologias y ritualidad cristiana de hibrida naturaleza.
En vistas al andlisis de este campo de reescrituras y representaciones, mi investigacion no
se reduce al estudio de los moviles personales o pulsiones intimas que estas mujeres
albergaron, sino que se expande al andlisis a la mutua relaciéon de su simbologia y su
interaccion con el entorno. Por ello, ademas de sus propias performance espirituales

propagadas en diarios, oraciones, y relatos orales presentes en los archivos, integro las
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representaciones misticas de este campo en manos de sus confesores, devotos o
prosélitos.

Los directores espirituales de las beatas tuvieron especial importancia en la
legitimidad de este campo espiritual. Los confesores consagraban la ascendencia divina
de su espiritualidad. Como se ve en los archivos, a pesar de la evidente relacion de poder
entre confesor y beata y los conflictos surgidos del vinculo, es problematica la hipotesis
tradicional que establece la sumisioén de las beatas. La critica ya ha reconocido que la
relacion de poder entre confesor y confesa frecuentemente revirti6 su dictamen
dogmatico y el confesor fue quien se vio influido por la inteligencia de las beatas (Ibsen
39). Realmente, el supuesto enamoramiento de las confesas en relacion a sus padres,
buscaba propagar su cuerpo como un ‘“cuerpo a ser deseado” por sus confesor y la
comunidad en general (Ibsen 38). Como consecuencia, los confesores llegaron al extremo
de elevar la legitimidad de su ritualidad a un nivel superior al de la Iglesia. La corriente
tradicional que ha asumido que estos hombres fueron los “verdaderos” autores de sus
producciones culturales, y concretamente de los “diarios” de las beatas; escritos o
dictados de las experiencias misticas de estas mujeres que forman una parte importante
del corpus de documentos de sus procesos, es cuestionable. En los escritos, los
confesores se presentan como “personajes’ de las aventuras de las beatas y no siempre su
retrato fue positivo o, al menos, dogmatico.

En definitiva, la relacion entre los dos “autores” de los diarios —confesor y beata—
si bien fue intensa, no siempre se marcd por la subordinacién de las misticas. Los
confesores privilegiaban la palabra de sus hijas espirituales e incorporan elementos de la

religiosidad popular; manifestando que la llamada de la religiosidad local y el liderazgo
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comunitario —en un momento de descontento frente a la renovada piedad del siglo— es
més atrayente que una carrera religiosa dentro de la ortodoxia de la Iglesia Catolica'?.
Pero los confesores no fueron los unicos en convertirse en activos participantes del
misticismo de las beatas. En esta investigacion estudio la ritualidad de las beatas en
términos de la constitucion de un campo dialdgico. Este involucro a diversos actores que
establecieron particulares relaciones con los discursos contextuales y siguieron, en
ocasiones, agendas divergentes. Las beatas tuvieron discipulos, mecenas, vecinos y
conocidos en la corte, entre otros, que construyeron y perpetuaron activamente este
campo de accion y también validaron su importancia espiritual.

Ahora bien, antes de sintetizar el diagrama de mi investigacion, considero
necesario aclarar dos cuestiones mas en relacion a los archivos. Constantemente, se ha
hecho hincapié en el poder silenciador del 1éxico inquisitorial y la dificultad de encontrar
voces subalternas en los archivos; perspectivas no amedrentadas por la violencia de un
proceso judicial que integré la tortura. Si bien concuerdo en que es necesario examinar
con cautela estos archivos, también es importante —en aras a hacer justicia a la polifonia
de voces que presentan y a pesar del aspecto misogino que los atravesaba—, contemplar

que el campo legal fue menos sistematico en sus penas y mas dialdgico y circunstancial

2 Como se vera a lo largo de esta investigacion; la relacién de beatas, clero y confesores
es polémica y ambigua. En las visiones de las beatas la Iglesia representa frecuentemente
una alteridad corrompida. Pero también como se analiza en mas detalle en el Capitulo 1V,
los sacerdotes son fundamentales en la consagracion mistica de las beatas. Identifican, en
ocasiones, a su esposo mitico: Cristo, en la tierra. Ahora bien, en términos generales, el
peso de la influencia de las beatas sobre los confesores fue mayor en la época por el
contexto de desprestigio clerical que se vivia la Iglesia (Ver Capitulo II, seccion 4).
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en sus dictimenes de lo que se piensa. En otras palabras, poseyod cierto marco de laxitud
enunciativa'’.

Nora Jaffary, en uno de los andlisis mas globales realizados sobre beatas y
ermitafios, ha compartido esta nocion y ha reparado en dos aspectos fundamentales de
estos archivos. Por una parte, mucha de la documentacion presentada en los procesos fue
generada con anterioridad a estos y fuera de los procedimientos de la corte. Por otra
parte, la historiadora arguye que a pesar de la violencia del proceso, los inquisidores
permitieron a sus testigos considerable libertad en sus testimonios, tiempos y preguntas
abiertas, ademas de respetar el registro literal de sus declaraciones (False Mystics 15-16).
A pesar de que comparto estas premisas, en esta investigacion, de todas formas considero
que se debe proceder con especial cautela en las ultimas etapas de estos procesos en los
que frecuentemente los amedrentados declarantes cambian sus testimonios. Como he
sugerido, procedimientos como la tortura estaban institucionalizados dentro del desarrollo
de los interrogatorios y no se puede confiar completamente en la “veracidad” —en los
términos de Jaffary—, de los testimonios. Incluso los diarios confeccionados con

anterioridad a los procesos fueron intervenidos con anotaciones de los oficiales.

1 El anélisis de la demanda de Fernando Granada en Lima por la liberacion de su esposa
esclava en un tribunal de justicia del siglo XVIII es aplicable hasta cierto punto a la
Inquisicion. El autor explica que la posibilidad de que personas como Ciriaco de
Urtrecho, el denunciante, ocupara el derecho ticticamente para lograr la abolicion
privada de la esclavitud, se comprende considerando que en el siglo se presenta un
derecho mas abierto y menos formalizado que el actual. En este el ordenamiento juridico
no es claro y la legislacion ha venido siendo acumulada con desorden a los largo de los
siglos, sin distincion clara entre derecho natural y positivo, ni entre leyes, principios
morales y costumbres. El derecho no es un dato sino una operacion; se construye en la
medida en que se lo utiliza. El Derecho constituye asi una suerte de campo de batalla en
el que se dan multiples combates que arrojan victorias con un mayor o menor alcance
significativo dentro del orden social (200).
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En vistas al estudio de la problematica central de esta investigacion; la
reconstruccion de la discursividad cristiana y renegociacion de discursos materiales y
simbolicos que constrefiian a las beatas en favor de modificar su posicionamiento en el
universo moral social, he dividido esta investigacion en cuatro capitulos. El objetivo del
Capitulo 1 es plantear mi aproximacion a los estudios de género coloniales y cuestionar
una tradicion de lectura sobre el misticismo de las beatas que ha reducido su examen a un
andlisis dicotdmico entablado entre la paridad ortodoxia —sumision a los dogmas de la
Iglesia— y heterodoxia —rebeldia a las autoridades clericales. Mas concretamente, discuto
la situacion del estado del arte en torno a los estudios sobre las beatas, analizo algunos
rasgos de la religiosidad popular de Nueva Espafia que demuestran el hibrido campo
discursivo con el que las beatas se vieron facultadas a dialogar. Desarrollo, en suma, mi
aproximacion critica-tedrica al estudio de estas mujeres.

En la seccion, introduzco las aproximaciones psicoanaliticas y/o neomarxistas a
los estudios de género de la temprana modernidad y el “tercer mundo” que resultan
esenciales en esta investigacion. Ademads de los aportes sobre los estudios conventuales
novohispanos y de la mistica europea, estas perspectivas contemplan el indice material;
en términos de constitucion de realidades y posibilidades de enunciacion, de las
ideologias (esto es: estigmatizacion de los sujetos, naturalizacion de sus condiciones
econdmicas y sociales y segregacion de su voz cultural). A la vez, consideran la
pluralidad e hibridez de los discursos de poder y las posibilidades de voz efectivas —

distantes a una utopica rebeldia— de las comunidades subalternas. Rescato especialmente,
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los acercamientos a la cultura y la religion de Gayatry Spivak, Giorgina Dopico-Black,
Stuart Hall, George Bataille y Julia Kristeva'®.

En el Capitulo 2, analizo el contexto historico en el cual se inserté la
espiritualidad de las beatas. De la mano de las nuevas ideas ilustradas de progreso, dinero

y competencia patria que se comenzaron a instalar tras el ascenso de la Corona Borbonica

'Sin anular las diferencias entre estos autores, este estudio recoge algunos de los
planteamientos teoricos de los mismos. Spivak dimensiona la densidad de la compleja red
discursiva ideoldgica e identifica las formas necesariamente estratégicas y situadas en
que los sujetos se encontrarian facultados a negociar posiciones diversas en los universos
morales. Difiere de las formulaciones del paradigma postestructuralista
(paradigmaticamente, Focuault y Deleuze), que identifican resistencia y deseo, como
fuerzas subversivas que fracturan los dispositivos de poder. La critica considera las
variables ideologicas que condicionan estos deseos “libertarios” y deposita, en cambio,
especial atencion en leer la determinacion ideoldgica-material de la voz y lectura de la
mujer del “tercer mundo” (306). Como he sugerido, el cuerpo y comportamiento de la
mujer operaba como espacio de lectura e interpretacion de la sociedad. Se constituia, en
los términos de Dopico-Black, como un “transcodificador” de diversas ansiedades
culturales: la casta, la pureza de sangre, el género, la hegemonia religiosa (Dopico-Black
xiii, xiv). Por estas razones, tal como explica Hall, aproximando la discusion al &mbito de
religiosidad popular que estudio, la expresion de su voz sélo seria posible en un campo de
constantes negociaciones. Estas contemplarian no so6lo la tensién y antagonismo respecto
de la cultura dominante —en este caso, el Cristianismo— sino que también la influencia y
uso estratégico. En los términos de Hall, la religiosidad popular manifestaria la dramatica
relacion entre cultura y hegemonia y las condiciones sociales y materiales de
determinadas clases (“Notas sobre” 6-7). Siguiendo las aproximaciones de Bataille, en la
temprana modernidad, cuando las ideas sobre la espiritualidad se remecen, la cultura
religiosa no so6lo se constituye como una imposicion monolitica e irreflexiva. Esta
también habria permitido reconsiderar los discursos de poder. Al menos esto demuestra la
diversidad y heterogeneidad cultural de los discursos que surgen del seno de la religion
en Nueva Espafia. En una cultura ampliamente mariana, la religién, se mostraba como un
ambito especialmente fructifero para el trazo de nuevas ontologias de mundo. Retomando
las consideraciones de Kristeva, la “funcidon poética” del lenguaje, relacionada con sus
potestades “revolucionarias” de modificar la constante dialéctica entre ley paterna y ley
materna (en continfia interaccion y no subordinacion), se habria manifestado de forma
productiva en la episteme cristiana (cuyas fabulas, guardan gran simetria con la
conformacion de la subjetividad) (Penas 103). Por ello, los lenguajes del cristianismo
presentaron especial utilidad para las beatas.
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(1705), autoridades metropolitanas y virreinales generaron nuevas tecnologias de
dominacidn, en orden a enfrentar los fuertes cambios historicos de la época y disciplinar
a una poblacion de “castas” en crecimiento. La agenda se concentrd en el ambito
religioso donde se instaurd una disciplina de piedad intima y abnegada al progreso del
virreinato que moderaba simbolos centrales de la religiosidad popular del siglo (la piedad
barroca y colectiva, las cofradias y los festines). Se introducia una piedad mas personal
que intentaba reemplazar el ethos barroco colonial.

Ante estos cambios, la sociedad novohispana respondié con una insatisfaccion
enérgica. Se extendid, especialmente desde estratos subalternos y sectores del clero
regular afectados por estas reformas, una amplia polémica y desconfianza en torno a la
probidad de la nueva espiritualidad y, conjuntamente, se movilizaron augurios nefastos
sobre el Reino. Se abandonaba la religion tradicional, elemento central en el avance del
Reino, y por ello su porvenir se veia amenazado. Utilizando esta coyuntura, las beatas
presentaron una piedad alternativa que permitia solventar las inquietudes espirituales,
morales y materiales de una “plebe” en crecimiento. Concretamente, desarrollaron una
espiritualidad que cifraba su fe en una providencial salvacién. Una vez redimida la
amenaza profana, Dios queria entregarle numerosas dadivas al Reino.

En el Capitulo 3, profundizo el andlisis de esta simbologia mistica y su desarrollo
de profecias apocalipticas y arrebatos del Juicio Final. La mitologia providencialista
pactaba una especial reorganizacion moral del mundo colonial. Las beatas congregaban
un espacio de piedad diversa a la del pulpito, realzando a las “castas” como poseedoras
de una identidad de preeminencia telarico-espiritual. La estrategia era mostrar las fuerzas

seculares manifestadas en las reformas religiosas como exdgenas al Reino. Estas eran
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potencias que mancillaban la supremacia de la region. De este modo, las beatas
postulaban la posibilidad de acceder a una gloria terrena. Con imagenes apocalipticas, las
beatas marcan el fin del mundo conocido y poblaban la tierra de imagenes de Jesucristo
sufriendo una nueva Pasion, pero al mismo tiempo, manifestaban el advenimiento de un
nuevo orbe en el cual las “castas” gozarian de gran bienestar'”.

La inscripcién providencialista permitia deconstruir la autoridad del universo
valdrico de autoridades gubernamentales, nobleza y clero, y criticarlas como impiadosas
y profanas. Las beatas generaban la idea de una salvacion tltima donde la fe —y no los
titulos de nobleza—, constituian la credencial espiritual mas importante, garantizando a la
gran masa de habitantes del Reino, estigmatizados por sus ascendencia sanguinea,
posicion social o género, una relacion mas favorable con el mundo espiritual y sus
condiciones vitales. Desde tal posicion, la idea de escasez divina que barajaban las
autoridades en los momentos de calamidades naturales y pobreza, resultaba disputada. La
responsabilidad de la desigualdad no era divina. De hecho, la reorganizaciéon moral y
piadosa propulsada por esta mitologia, permitié que las beatas modificaran la valoracion
de su género.

En el Capitulo 4, muestro como las beatas constituyéndose como mujeres del
Apocalipsis, Mesias de una nuevo salvacion, a través del énfasis en los &mbitos maternos,
afectivos y eroticos de su simbologia mistica, sublimaron algunos atributos de la mujer.

Para estas mujeres, para las cuales era altamente dificultoso reclamar su virtud o castidad,

1> Los arrebatos de las beatas, extendiéndose morosamente en el transcurso de su vida, y
pasando de representacion escatoldgicas y de muerte apocalipticas a manifestaciones de
amorosa cercania divina y de un erotismo-sacro que ostentaba una simbologia de
“fecundacion”, rearticulaban el pathos providencial de la piedad novohispana y la idea de
una salvacion excepcional y se hacia de innumerables seguidores.
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el “esencialismo estratégico” apocaliptico les permitié reivindicar un perfil mariano
vinculado con imaginarios de una mujer fuerte, redimida y materna mas que casta. Desde
este sitial, las beatas desarrollaron una ritualidad sacro-erotica. En medio de sus
representaciones de fin del mundo, su poder era el de “fecundar” una nueva salvacion. Se
apoyaban en los diversos arquetipos marianos desarrollados a través de la Edad Media.
La Virgen, a través de estos, era la mujer con la potestad de revertir el pathos de pecado
de Eva y cobijar, en su seno, el acceso a un nuevo edén. En consecuencia, en estos
idearios, la maternidad, la lactancia, y la alimentacién, se leian como atributos
redentores'°.

En otras palabras, estas misticas no s6lo sublimaron la identidad espiritual de las
“castas”, sino que reconstruyeron las nociones de fe, redencion, pecado y deseo. La
penitencia, en sus performance de “fecundacion divina”, se transformaba en una
actividad que unia piedad y deseo y hacia esta paridad equivalente al acceso a la
redencion. Este régimen (de deseo y redencion) se presentaba como el umbral a un estado
de gracia y abundancia tanto espiritual como material, a un ambito de ilimitacion del
deseo, a una esfera “primigenia”, que desplazaba la mancilla carnal femenino. De hecho,
esta nociéon de redencion sublimaba las potestades del deseo femenino. Tal como

explican Julia Kristeva y George Bataille, el cuerpo mistico de las beatas, uniendo deseo

' Marina Warner y Caroline Walker Bynum son especialmente importantes en esta
discusion. Warner analiza en detalle el arquetipo de la Virgen como la segunda Eva y
Bynum problematiza una tradicioén de anélisis sobre la mistica de mujeres que interpreto
expresiones de su espiritualidad (como las de ayunar por largos periodos) como una
manifestacion de odio por si mismas o anorexia nerviosa. De acuerdo a Bynum, estas
experiencias manifestaban una sublimacion de las experiencias de indole “femenina”;
maternas y proveedoras de alimentos y afectos. En relacion a estas tematicas, ver
Capitulo 4.
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y fe, se situaba en cercania con el sacrificial y planteaba la posibilidad de una unificacion
con los dones del mundo celeste.

Finalmente, en el Epilogo sugiero que las beatas representaban sus facultades y
potestades emancipadores como unas comparables a las del mismo Cristo. El hecho de
que las beatas no manifestaran un total sigilo respecto de sus relaciones directamente
carnales (en otras palabras, aquellas que superaban todos los limites de su ritualidad de
erotismo-sacro) manifestaba una estrategia tactica. Esta les permitia llevar al extremo su
articulacion como nuevas redentoras apocalipticas. Si Cristo habia permitido que la
humanidad se redimiera y prosperara, en el seno de un universo en ruinas e imagenes
escatoldgicas, las beatas entregaban la posibilidad tltima de sobrevivencia a la misma; la
senda que evitaria el acabose. A través de esta retdrica sus relaciones sexuales
transgresoras, e incluso las sefiales de su embarazo, identificaban “materialmente” su
concepcion divina o, por los menos, establecian una duda respecto de la misma.

La inscripcion de las beatas como Mujeres del Apocalipsis y la recomposicion de
los discursos sobre la carne otorgd a estas mujeres la posibilidad de manipular las
constricciones morales que las sometian y proponer discursos alternos. Este perfil,
desplazando tanto el estigma femenino como el control social que las acechaba, les habria
permitido contestar los mayores discursos de control y menoscabo de la sociedad: el
vinculo de su carne con una culpa que las trascendia, y se asociaba a una nefasta lascivia,
a una propension a la “racializacion” y a una tendencia a degradar los valores sociales.
Deconstruyendo esta culpa, las beatas habrian podido cuestionar una tecnologia moral
que las coartaba subjetivamente y determinaba sus relaciones interpersonales.La

evidencia es que las beatas, a través de sus multiples arrebatos y raptos divinos, pasaron
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de constituirse en figuras marginales y excluidas del matrimonio y el convento a
proponerse como personalidades centrales en la espiritualidad del siglo X VIII.

El objetivo fundamental de esta investigacion es plantear una aproximacion critica
a los estudios de género en el contexto colonial que considere, como pardmetro de
mirada, el rol central que jugaron las beatas en el siglo y el impacto y recepcion que su
misticismo tuvo no solo en el nivel religioso, sino que en el de la sociedad novohispana
en general. A través de su vida religiosa, las beatas movilizaron una cosmovision moral
alternativa que tuvo amplia influencia en sus comunidades e incomod6 al poder colonial.
En este derrotero, la intencion es cuestionar las premisas del paradigma de analisis de
estos estudios que han partido de supuestos del tipo ‘feminismo versus sumision
patriarcal’. Segun mi punto de vista, en orden a entender a estas mujeres sometidas a una
fuerte penalizacion moral, se debe priorizar el estudio de sus negociaciones identitarias y
cuestionar la pertinencia de los lentes actuales de subversion genérica. Dicho de otro
modo, no se puede buscar en sus producciones reclamaciones de género explicitas, sino
que tacticas y, por lo demas, diversas a las puestas en marcha hoy en dia. En esta
direccion, el estudio de las relaciones que entablaron con diversos discursos de su entorno
y con variados paradigmas de género presenta un aporte. Aunque la importancia de las
cosmovisiones y roles de género indigenas son un tema que solo insinio en esta
investigacion, presenta una interesante veta para comprender la libertad a la que
accedieron estas mujeres y su uso de hibridas simbologias.

Como proyecciones secundarias, mi interés es enfatizar la consistencia cultural y
simbdlica de esta religiosidad y su movilizacién de una economia moral alternativa en un

nivel de influjos discursivos que supera el paradigma positivista que ha pesado en el
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campo de estudios sobre la religiosidad popular novohispana. Con la justificacion de las
“escasas” consecuencias “politicas” generadas a través de la misma, este paradigma ha
fallado en evaluar esta religiosidad como un campo simboélico que trasciende la dicotomia
vencido-vencedor que ha determinado historicamente los estudios coloniales. A pesar de
la polifonia de voces que habitdo a esta cultura, se la ha comprendido en términos
logocéntricos y hegemonicos. Inversamente, me interesa insinuar las reacciones que los
discursos misticos de las beatas generaron en el cuerpo politico y administrativo hispano,
analizando las disputas simbolicas y valdricas que este discurso religioso, moral e
ideologico opuso en el nivel de los diversos poderes del mundo colonial: Iglesia Catolica,
Corona, y ¢lites. En definitiva, reparar los alcances de esta cultura en el universo mas
amplio del siglo y en un horizonte distinto a la connotada conciencia criolla erguida en la
época.

En realidad, esta discusion es amplia. La presente investigacion no pretende
dogmatizar una posicion respecto del impacto de la cultura religiosa no-clerical en Nueva
Espaiia, pero si, como se vera en el proximo capitulo, problematizar visiones que definen
la religiosidad de los grupos menos privilegiados como una “subcultura” o “cultura
baja”. El prejuicio es universal. Aunque han sido importantes los aportes de James Scott
y su libro Los dominados y el arte de la resistencia donde el autor enfatiza la importancia
de los “manuscritos ocultos” en las relaciones de poder, codigos que, tal como los de las

beatas, recurrieron a la auto-humillacion impostada o al “secreto” para implicar posturas



47

criticas, su aproximacion a dichas tradiciones en términos de una “subcultura” es
problematica'’.

Los hallazgos de Fernando Bouza, en varias de sus exploraciones sobre la historia
cultural de la temprana modernidad en la Peninsula ibérica, han revelado que el concepto
de cultura debe ampliarse. Sus alcances no pueden ser descubiertos desde la apelacion
binaria entre cultura de elite y cultura popular, ya que el circuito en el que se transmitia el
conocimiento y la memoria en aquel tiempo traspasaba los medios que tendemos a
vincular esencialmente con una y otra. Precisamente, Bouza ha mostrado la necesidad de
comprender la difusion de la cultura y la conservacion de la memoria y del conocimiento
recuperando medios de comunicaciéon mucho mas complejos y variados que la sola
transmision escrita, desmitificando asi el paradigma que ha disminuido a un segundo
lugar la cultura subalterna mayoritariamente oral.

En relacion a los estudios sobre Nueva Espafia, a modo de ejemplo mi interés es
cuestionar paradigmas de andlisis como aquellos utilizados en relacién a las revueltas
indigenas del siglo XVIII. En investigaciones ejemplares sobre el tema, como Drinking,
Homicide, and Rebellion de William Taylor, a pesar de que al autor reconoce la
organizacion activa de esta piedad en la propagacion de protestas; la iglesia del pueblo
estaba en el corazén de la accion y la gente acostumbraba reunirse en el cementerio del

patio de la iglesia para escuchar las noticias del avance sobre el enemigo (Drinking 118),

"7 Tratando de vislumbrar las prerrogativas de los grupos subalternos en comunidades
campesinas malayas, el autor manifiesta una concepcion elitista de cultura al afirmar que
los subordinados desarrollan discursos ocultos — a través del secreto, el rumor, el chiste-,
pero que esta agresion ideoldgica solo venia a “renegociar discretamente las relaciones de
poder”. Su potencia se reducia a construirse como una “subcultura”. El autor explica que
que la solidaridad entre estos subordinados, si se logra, se debe paradojicamente solo a
cierto grado de conflicto (Ver Los dominados y el arte de la resistencia de Scott).



48

se han destacado exclusivamente las escasas repercusiones “politicas” de tales eventos.
Se ha argiiido que es exigua la evidencia de liderazgo planeado en estas revueltas. El
hecho de que estas rebeliones no se hubiesen expandido o propagado su rebeldia a otras
comunidades, sin crear una oposicion a la regla colonial, daria prueba de su relativa
intrascendencia (Drinking 117; 145). Taylor ha llegado al extremo de presentar tales
sucesos como manifestaciones mas bien festivas. Después del éxito inicial en alejar al
enemigo, las rebeliones se transformaban en una “celebracion” con: “musica, baile,
canto, y alegria general” remplazando las “olas de ira” (Drinking 118) '®. Segin su
perspectiva, la relevancia de la critica-religiosa presentada por estas comunidades
perderia trascendencia por manifestar una escasa “identidad propia” y “comunién de
deseos” entre los pueblerinos. Ellos no se habrian percibido como una clase poco
privilegiada capaz de unirse contra un opresor (Drinking 145).

Volviendo a las beatas, sin embargo, el mismo Taylor entrega pistas sobre la
importancia e impacto politico-cultural de la religiosidad popular. Aunque esta
investigacion sobre las beatas y la religiosidad popular del siglo XVIII no se basa en
estos pueblos, es ejemplar el notar que la organizacion critica-cultural de estos se
apoyaba justamente en su cultura religiosa. Esta les otorgaba un grado de autonomia que
protegian con celo. Por ello, lo que Taylor ha considerado la poca valia organizativa de
dichas manifestaciones: el hecho de que estos pueblos no atacaran a las altas autoridades

(en sus términos solo un ataque a los responsables ultimos de la carga de los impuestos y

' Fundamentalmente, la comparacion entablada en relacion a Perti, principalmente por
autores como Scarlett O’Phelan, en las cuales se ha recalcado la superioridad politica de
las rebeliones subalternas del Siglo XVIII en la zona de Peru y Bolivia, como la
paradigmatica rebelion de Tupac Amaru (O’Phelan 397), han tendido a supeditar las
rebeliones del area de México a una calidad estratégica inferior.
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el servicio habria representado, realmente, un movimiento de alcances culturales y
revolucionarios importantes) sino que al abusivo cura local, manifiesta la amplia
importancia cultural de la religiosidad en estas comunidades. En estas revueltas, los
habitantes de los pueblos testificaban que se habian levantado en defensa de su libertad y
de su modo de vida que eran vulnerada cuando algunos curas pretendian llevar a cabo

reformas en la Iglesia o las cofradias (Drinking136-7).
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Capitulo 1:
“Yo no soy mujer”:

Beatas y reescrituras cristianas de género en el siglo XVIII novohispano

Te conviene el casamiento me lo dijo a mi mi Dios. . ./ Ilusion diabdlica/ Docel/

Loca estoy y sin sentido,/ Solo en cansarme he pensado, /Ya todos se han retirado y me
han echado en olvido./ Querido esposo, /jtrais Rosca?/canta monja, alabemos reverentes/
Soy buen tercero aquesta orden/ Soberbia y vanidad, majestad y pobreza/ Voy a empariar
la capa o el citoyen.

[lustracién andénima colocada en la puerta de Ana de Aramburu, Bravo 113

1. Leer género en el contexto colonial

Tras la lectura de la critica e historiografia sobre beatas y religiosidad popular, se
descubre la necesidad de replantear las premisas de los estudios de género coloniales
sobre mujeres y beatas, considerando el campo de la religiosidad no solo como aquel en
el que se imprimia la opresion, sino como el que permitia renegociar social y
culturalmente nuevas identidades y dinamicas de relacion de género. Un estudio correcto
respecto de las beatas, mas que esperar en ellas modernos paradigmas de emancipacion
como el del feminismo, deberia medir el modo cémo las renovadas visiones del
cristianismo que desarrollaron, a través de visiones y arrebatos, pactaron su acceso a

nuevas nociones morales sobre el “ser mujer” y, por consiguiente, a una parcial libertad
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en el contexto de los misdginos poderes coloniales. Gayatry Spivak, poniendo especial
atencion en la importancia de la determinacion material de la opresion —es decir,
estigmatizacion de sujetos, naturalizacion de sus condiciones econdmicas, segregacion de
su voz cultural-, me ha permitido comprender la importancia que para mujeres como
estas tuvo el hecho de manipular el cristianismo. En definitiva, la renegociacion de uno
de los discursos que mas las marginaba moral y econdmicamente, les permitié a su vez
acceder a una identidad, un status y a medios de vida mas dignos'”.

Secundando las advertencias que Spivak dirige a los investigadores primer
mundistas respecto de la facilidad de pasar por alto las circunstancias reales de opresion y
reproducir al sujeto monocéntrico europeo bajo el influjo de sus propios deseos y
expectativas, se han entablado mis consideraciones sobre los analisis de género y
culturales de las beatas. Estos estudios, que han surgido prolificamente en la academia
norteamericana y mexicana desde los afios noventa, han buscando manifestaciones
explicitas de insubordinacion femenina en ellas, sin considerar que el campo de la

cristiandad estuvo sujeto a forzosas concesiones. En vistas de que tal rebeldia no ha

" En “Can the Subaltern Speak”, Spivak desarrolla una critica a las perspectivas
postestructuralistas y dos de sus exponentes centrales: Michael Foucault y Gilles
Delleuze. Segun Spivak, a pesar de sus intentos altruistas por observar las mecanicas de
dominacioén de los estados modernos y la economia neoliberal y encontrar la voz de un
Otro oprimido por los discursos de poder generados por estos aparatos, los intelectuales
han terminando reproduciendo al “Sujeto Europeo”. El problema radica en que la
busqueda de esa voz se ha centrado en los trazos de un deseo que resistiria a ese aparato.
Leyendo el deseo como lo contrario a “ser engafiado”, se ha suplantado la determinante
ideoldgica del mismo y la esencial distincion entre interés y deseo, pasando por alto las
ideologias que determinan esos deseos y la posibilidad, por lo tanto, de que los sujetos
persigan sus intereses, reclamando una voz (273, 274). Por el contrario Spivak, ha puesto
especial atencion en leer esos correlatos en la determinacion de una voz de la mujer del
“tercer mundo”, atrapada entre un patriarcado que la segrega de una constitucion
subjetiva privativamente masculina y un imperialismo que la relega a una formacion
objetual (306).
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encontrado un correlato en el misticismo de las beatas —dadas sus recurrentes
performances de sumision—, se ha adherido a la hipdtesis de su ortodoxia y, con ello, el
andlisis en torno a su produccion se ha enfocado en discernir las formas en que las beatas
reactualizaron los simbolos rituales y dogmas catolicos. Sin embargo, el impacto y
popularidad que estas mujeres tuvieron en el mundo colonial y el hecho de que hayan
configurado un universo discursivo y experiencial bastante diverso al dictado por la
Iglesia, torna necesario revisar tales reflexiones.

Como se comprueba tras un examen de los discursos culturales y morales
coloniales, es inadecuado comprender a través del paradigma protofeminista la
independencia existencial que obtienen las beatas. En la época, el concepto de “mujer”
lejos de constituirse en la subjetividad propicia a la reasercion a la que ha llegado a la que
ha llegado a constituirse en la modernidad, estaba dificilmente sujeto a reivindicacion.
Aunque suene simplista, la categoria de “mujer” como el grupo discreto, ahistérico y de
caracteristicas comunes, que para Judith Butler ha sido la ocupacion (errada) del
feminismo, es una nociéon contemporanea (“I Women” 150). Debe contemplarse, tal
como plantea la autora que el género y, de hecho, la materialidad del cuerpo sexuado, es
un “efecto de poder” que se manifiesta y, por lo tanto, corporiza de formas diversas a
través del tiempo. El cuerpo y sus performance se género se escenifican y reactualizan en
el contexto de cultura concretas:

El cuerpo no es “sexuado” en algun sentido previo a su designacion dentro
de un discurso a través del cual queda investido con una idea de sexo
natural o esencial. El cuerpo adquiere significado dentro del discurso solo

en el contexto de las relaciones de poder. La sexualidad es una
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organizacion histéricamente concreta de poder, discurso, cuerpo y

afectividad. (El género 197)*°
La mujer de la temprana modernidad, en las palabras de Giorgina Dopico-Black,
no se convertia propiamente en mujer, o al menos en una de honor, hasta que se casaba
(5). Era entonces cuando podia reclamar una subjetividad en los discursos legales,
religiosos y econdmicos. De lo contrario, su identidad se relacionaba con nociones
biologicas y anatomicas y se encontraba marginada de las esferas civiles de la cultura
(xvi). Concretamente, en el siglo XVIII, ser mujer —y no ser una mujer hispana, ya fuese
casada o monja—, no solo suponia una desventaja respecto de la masculinidad sino que
una indeterminacion respecto de una identidad ya situada como inferior. A diferencia de
esa mujer, simbolo garante de los privilegios de los peninsulares y del desarrollo del
Reino, la beata, que no pertenecia a aquellos grupos, que era pobre y que no tenia o no
queria agenciarse de los medios para entregar una dote, ocupaba un lugar especialmente

estigmatizado.

%% Ahora bien, tengo algunos reparos con la nocion de género y agencia de Butler.
Comparto la nocién ritual de las construcciones de género y su régimen naturalizante,
pero guardo reparos con la idea de performatividad como una eleccion absolutamente no
voluntaria; una “iteracion” enmarcada en los “discursos reguladores y “marcos de
inteligibilidad”. Mi problema se enfoca en la dimensidn “automéatica” de performatividad
que tiende a pervivir en sus planteamientos. Aunque en Undoing Gender, la autora
explica que esta performatividad integra una dimension de “deseo” que no vendria de
nuestra “individualidad” sino de “normas sociales”, la autora desatiende la hibridez de
discursos ideologicos con los cuales la persona puede dialogar. De este modo, tal como
puntualiza Spivak en relacion a Foucault, tiende a homogenizar los discursos de poder y
constituir la posibilidad de agencia como una utopia. No obstante, en Who Sings the
Nation-State (libro escrito en coautoria con Spivak), Butler desarrolla la nocion de
“contradiccion performativa”. El concepto muestra la posibilidad de posicionamientos
estratégicos -y no meramente reactivos- frente a las imposiciones del poder.
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Al respecto, Dopico-Black recupera una elocuente definicion del término de
mujer del siglo XVII que manifiesta la indeterminacion y estigma del concepto. Sebastian
Cobarrubias que en su Tesoro de la Lengua Castellana o Espaiiola explicaba que
“muger” se dice de una mujer que no es virgen. Y agrega que “muchas cosas se pudieran
dezir en esta palabra pero otros las dizen y con mas libertad de lo que seria razon” (xiii).
Particularmente, en la época se unian a la sempiterna tradicion de discriminacion y
degeneracion “mujeril” que he sumariado en la Introduccion de esta investigacion, los
nuevos discursos ilustrados de indole determinista que tendieron a “racializar a la mujer”.
El retraso del continente se asociaba a estos rasgos de incivilidad especialmente notorios
en las mujeres de castas, quienes parecian poseer una especial predisposicion a transmitir
tales caracteristicas contaminantes.

En realidad, estos estudios cientificos, que ademas de desarrollar una critica al
clima, naturaleza y nativo americano, vinculaban a las mujeres a dicha propiedad polutiva
de defectos como la holgazaneria, la indolencia y la incontinencia sexual, poseian

remotos origenes histéricos y se basaban en arquetipos biblicos. Algunas de las ideas

*! Maria Elena Martinez explica que en la época, el desarrollo de los discursos ilustrados
llevo a que la poblacion de México se hiciera objeto, tal como los animales y plantas en
las historias naturales, a taxonomias visuales cada vez mas elaboradas que incidieron en
una “sexualizacién de la raza” y “racializacion del sexo” (5). “Indios”, “mestizos” y
“mulatos”, entre otros, fueron sometidos a tales estudios.

En lo que sigue ocuparé el término de “raza” a pesar de su anacronismo. Este concepto,
en su vinculo con rasgos de fenotipo (no ligados a prejuicios sobre la religion o cultura de
una persona), se forma en el siglo XIX. Sin embargo y, en esto me uno a las
aproximaciones de Martinez, considero que argumentar que los discursos raciales
tomaron una forma particular en la época y afirmar que no operaron en la temprana
modernidad son cosas distintas. Aunque los significados y el uso del concepto
evolucionaron, el tema siempre integro el intento de legitimar a las clases hegemonicas y
sus “privilegiadas” caracteristicas fisicas (Martinez 11).
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incorporadas por esta episteme ya habian sido originadas en el Renacimiento. En la época
se sostuvo que ademads del dolor que las mujeres vivian durante el parto, el castigo del
pecado femenino era dar a luz hijos imperfectos, deformes y malvados. Pero esta fue solo
una de las aristas de un arraigado y largo discurso que relacionaba mujer y degeneracion
y que al parecer en el siglo XVIII sigui6 ejerciendo su atraccion misodgina. En efecto, el
influjo de esta mitologia fue tal que desestabilizd la variable fundamental de estas
investigaciones: el factor geografico; En los estudios sobre el fenotipo racial, se fusiono
la determinante de “contaminacion” femenina a ese paradigma. Por ejemplo, se postuld
que la “negritud” era el resultado de los ilicitos poderes de la imaginacion materna. La
madre del primer etiope habria fijado su vista en un objeto negro durante su embarazo
dando a luz a un nifio negro. De adulto, este nifio habria impregnado a una mujer blanca,
cuya imaginacion habria sido invocada por su negritud y asi sucesivamente (cit en
Katzew: 47-8).

También desplazando la variable geografica, el Jesuita Jos¢ Gumilla apoyé estos
idearios y rechazando conjuntamente algunas teorias raciales biblicas (el castigo de No¢ a
su hijo menor por su maldad habia sido un cambio en su complexion y su descendencia
hacia el color negro), postuld que la responsabilidad de la diferencia racial se encontraba
en la imaginacion materna. Gumilla sostenia que los primeros humanos habian sido
blancos y que el origen de los negros estaba conectado con la misteriosa “impresion” de
la imaginacion de la madre sobre el feto durante la gestacion. Para fundamentar sus ideas,
el jesuita describié largamente el caso de una nifla a quien vio en 1738 en Nueva
Granada, nacida con manchas blancas. Después de haber examinado cuidadosamente a la

nifia, confirmando que sus manchas eran exactamente iguales a las del pelaje del perro de
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la madre, Gumilla dedujo que las manchas del perro habian impregnado la imaginacion
materna durante la concepcion, manchando a la hija (cit en Katzew: 47-8).

La logica de contaminacion femenina de estos discursos indicaba que era la
“imaginacion” de la mujer la que “activaba” tal racialidad. De acuerdo a estas ideas, la
leche de las mujeres indias o africanas tenia propiedades contaminantes que podrian
llegar a vulnerar a las comunidades hispanicas e incidir en que estos grupos sufrieran de
la perjudicial feminidad que caracterizaba a los nativos del continente: su debilidad y
poca virilidad fisica (Martinez 138). A pesar de que segun estos estudios estos rasgos
llegarian a afectar a los mismos criollos (Martinez 236-237), diversos sectores de esta
comunidad, que manifestaban un incipiente sentido de independencia, se apoyaron en
estas ideas. Mediante el uso de la coartada universal de la improbidad femenina, los
espafioles americanos podian defender las negativas concepciones ilustradas sobre la
naturaleza y el indigena de Nueva Espafia, a la fecha simbolo central en la emblematica
patria. El factor femenino era el responsable de conjurar y reproducir estos rasgos raciales
y, por lo tanto, la causa del retraso del Reino no se encontraba en sus condiciones
naturales sino que se vinculaba a esa proclividad contaminante que solo se encontraria
propagada por algunas castas del Reino.

Esta tactica apologética ponderaba, entonces, el retraso del Virreinato y defendia
su posibilidad de avanzar hacia el desarrollo de la sociedad. Después de todo, la
discursividad patriarcal del Imperio y Reino hacia de ese atributo femenino uno
facilmente dominable. En los Cuadros de castas producidos en este siglo se manifestaba
la mecanica de este discurso. En ellos, usando el hipertexto del Génesis, las mujeres y su

proclividad a la caida eran controladas por los hispanos. Producidos originalmente como
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“souvenires” para que los oficiales espanoles que terminaban sus servicios en la colonia
los llevaran a Espafa, estos cuadros tenian por objetivo presentar una imagen positiva del
Reino a la Corona y presentaban escenas (16 composiciones por 6leo) de las diversas
“mixturas” de las castas. Subvirtiendo la deficiencia racial con que se concebia a sus
habitantes, espafioles e indios aparecian engalanados en sus vestiduras tipicas y hacian
ostension de una excelsa cristiandad y civilidad. Los criollos situados en escenarios de
prosperidad, figuraban en diversas poses paternalistas indicando simbolicamente el
camino hacia un promisorio futuro o simplemente tratando de calmar a mujeres de
ascendencia africana que, especialmente desacreditadas en estos cuadros, incluso
aparecian con cuchillos tratando de agredir a sus esposos.

En general, si bien no todas las mujeres presentaban esta violencia en los cuadros,
ellas eran presentadas como el chivo expiatorio del retraso del continente. Personificaban
a las razas inferiores y mostraban actitudes que sefialaban su inclinacién a irradiar una
incivilidad dafiina para el progreso’>. Si bien en los Cuadros estas mujeres eran
controladas y guiadas por los hispanos, lo que se planteaba implicitamente a través de
esta iconografia, tal como explica Maria Elena Martinez, era una narrativa secularizada
de la caida edénica donde la mujer-Eva —en contraste con los hombres que presentan el
ideal hispano edénico—, se situaba como la causa de la potencial caida del Reino
(Martinez 233-5). Si ellas hubiesen sido dejadas a su propio control y sus rasgos sexuales
y su proclividad a la incivilidad eran libertados, el resultado potencial era una barbara
descendencia (epitetos de algunas castas como “torna atrds” o “tente en el aire” de

madres mulatas o mestizas manifestaban esta posibilidad y se encontraban lejanos del

22 Para graficar este andlisis de los Cuadros de castas, ver ilustraciones 1, 2 y 3.
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ideal de “blancura” y “limpieza de sangre”). Sin embargo, la compulsiva emblematica
guadalupana de la época y una retérica colonial que manifestaba a través de una
economia paternalista las relaciones de produccion, sexuales y reproductivas entre las
poblaciones— demostraban que tal improbidad femenina estaba siendo resarcida. Los
criollos triunfaban en su paternal y épico esfuerzo por redimir los rasgos femeninos y
débiles de las comunidades de mestizos e indios (Martinez 4).

Como resultado, este discurso no solo vinculd estrechamente mujer a estigma
racial sino que también intensifico su relacién con una propension a augurar la caida y el
retraso del Reino. En un contexto de incipiente secularizacion de la religiosidad virreinal,
a través del cual se asoci6 piedad con abnegacion patria, y conjuntamente se pospusieron
las imagenes del purgatorio y la gloria, las mujeres fueron situadas en el lugar de una
dramatica culpa colectiva que debia ser purgada. Tal como era manifestado en todo su
esplendor por la violenta y hereje mujer negra de los cuadros, las mujeres se
correspondian a los rasgos de deficiencia racial, rebeldia y poca ortodoxia cristiana de
todo devoto, y por lo tanto, en aras de seguir su camino de piedad cristiana, su deber
basico era purgar tal mancilla. En definitiva, las mujeres, uniendo falencia cristiana e
incivilidad, se transformaban en el pecado por antonomasia, obstaculizando el bienestar
vital y los ascensos espirituales de los habitantes del Reino.

De frente a este contexto, para las beatas reivindicar “ser mujer” implicaba
identificarse con el peso de una culpa social que las trascendia: una nefasta racialidad,
inclinacion al pecado e incivilidad. Fuesen castas o incluso hispanas —su status racial era,
de todos modos, casi siempre discutible—, ellas no tuvieron la posibilidad de reclamar un

concepto de “mujer” que estuviera sujeto a tal gama de estigmas. Como se constata a
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través de la revision de sus diarios, gran parte de su produccion mistica, de hecho, puede
comprenderse bajo el interés de apartar como una otredad esa identidad y las misoginas
connotaciones edénico-raciales que portaba, agenciandose, en el seno del cristianismo,
nuevos atributos.

Un caso que sirve para dar cuenta de esta dimension, es el de Martha de la

23
722 como declaraba a

Encarnacion, quien “no queria que le dijeran doncella ni mujer
quien quisiera escucharla, llegando incluso, en otras ocasiones, a aseverar directamente
“yo no soy mujer”. La beata solo seria mujer, y una mujer muy particular, cuando fuese
apelada mediante tal término por San Ramoén, quien la situaba lejos de la imagen de Eva
y la proponia como vencedora del mismo infierno. Segin la definicion de este Santo,
patron de las embarazadas, niflos y personas acusadas falsamente, se trataria de una mujer
que vence la caida, la impiedad y el retraso del Reino y lidera el camino hacia un
porvenir promisorio, pidiendo por el bienestar de las personas mas influyentes de su
sociedad, también llamadas “palancas”. En sus palabras, esta seria una “mujer fuerte,
valerosa, vencedora del infierno”, que “tenia palancas”, y pedia a Dios por su avance y
bienestar™”.

En casos como estos, por lo tanto, la negacién de la identidad de mujer no
implicaba necesariamente un comportamiento misogino. Realizando tal desplazamiento,
las beatas se hacian protagonistas de la construccion de una identidad y discursividad

mistica que recuperaba simbologias alternativas sobre su sexo y mundo para desplazar los

estigmas hegemonicos ataflidos a la mujer. En momentos en que la exégesis femenina, en

2 Proceso de Marta de la Encarnacion. 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. 2 parte,
£369.

24 Proceso de Marta de la Encarnacion. Diario del confesor. 1725. AGN, Inquisicién, Vol
788, exp 24. 2 parte, £ 193.
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los discursos hegemodnicos, poseia una saturacion de connotaciones culturales que tendian
a “causalizar” a la mujer de diversas falencias sociales, el ejercicio referia a la particular
forma que tuvieron estas mujeres de contestar los discursos hegemonicos sobre su
“sex0”. Lo que hacia Martha de la Encarnacion al negar su “ser mujer”, era reclamar un
lugar estratégico en la construccion de su identidad y cultura.

Justamente, al pedir cautela en las investigaciones sobre mujeres de areas no
europeas, Spivak advierte sobre la posibilidad de comprender errébneamente tacticas
como la anterior. Butler también repara en que se ha reproducido en la critica feminista
una vision del patriarcado (y por lo tanto de la insubordinacién) como una entidad
homogénea y universal y de la mujer como una “unidad” esencial. De acuerdo a Butler,
tal nocion a llevado muchas “investigadoras feministas™ a apropiarse de las culturas “no-
occidentales” con el afan de probar las “nociones de opresion occidentales”. Sin
embargo, de acuerdo a la autora, hay muchas capas de opresion que no siempre se
encajan con la vision jerarquica de la mujer en el mero fondo. “El enemigo [segun la
autora] viene en muchas figuras y formas y los argumentos esencialistas y reduccionistas
solo obscurecen los matices que son necesarios para identificar efectivamente al
enemigo” (“I Women” 147-151). Una de las falencias de esta vision es perpetuar la
pretendida “segregacion” de la mujer de las arenas culturales y sociales. Magnificando el
poder del patriarcado, la voz de las mujeres deviene cada vez maés silenciosa, opaca y

distante.

2. Sumisién, ortodoxia y patologia: aproximaciones a las lecturas critico-historiograficas

de las beatas
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Usando, precisamente, una concepcion moderna del patriarcado, el Cristianismo y
la cultura en general, se ha tendido a minimizar la voz y el impacto cultural que las beatas
tuvieron en la arena de la religiosidad popular. La historiografia-critica sobre estas
mujeres ha desatendido la creatividad mistica de las beatas por el hecho de que sus
expresiones espirituales, insertas en la religion, perpetuarian un ambito de valores
comprendido como de restricta autoria hispana y masculina. Seglin estas aproximaciones,
la posibilidad de encontrar una perspectiva critica en relaciébn a su situacion en el
universo simbolico del siglo seria cuestionable. Su produccion no habria buscado mas
que seguir los dogmas respecto del correcto comportamiento femenino y la ortodoxia
catolica. En términos mds generales, esta tendencia analitica, que peca de cierto
conservadurismo, ha afectado los estudios de la cultura popular en general. El valor
cultural de la religiosidad de los grupos subalternos —presentando frecuentemente

. , . . , . . . 25
simbologia diversa o contestaria a la hegemodnica—, ha sido desestimado™.

25 Esta perspectiva de estudios, se grafica de forma ejemplar en el libro Guaman Poma.
Writing and Resistance in Colonial Peru de Rolena Adorno. En este, la autora demuestra
gran interés por rescatar los rasgos imaginativos e intelectuales con que el notable
intelectual de ascendencia incaica, usando el lenguaje religioso para afirmar sus propios
alegatos y aquellos de su gente, denunci6 los abusos que la Corona ejercia sobre los
indigenas, pero el paradigma monolitico del cristianismo impera en su andlisis. Para
Adorno, el discurso de Poma no habria poseido identidad ni fuerza, porque el lenguaje
del cristianismo no le pertenecia y su balbuceo era uno marginal. La autora concluye que
la retdrica religiosa del “segregado denunciador andino”, se trasforma en un instrumento
“patético”. Aunque sus esfuerzos fueron valientes, el apoyo de Guaman Poma en esta
retorica solo revela su carencia de cualquier arma real legal o politica de su parte y
constituye asi una admision de la carencia de medios efectivos con los cuales defender a
su gente (79). Como ya sugeri en la introduccion, esta tendendia que ha cuestionado el
valor cultural de la cultura colonial subalterna es amplia. Posturas como las de Adorno y
Walter Mignolo han optado por segregar las producciones culturales nativas y la
literatura “propiamente tal”. Esto es, la literatura europea. En este sentido han sustituido
el concepto de “literatura colonial” por “discurso colonial”. Una sintesis de la bibliografia
respecto de esta discusion en “Escribir en el aire” de Antonio Cornejo Polar (22).
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Para recuperar otros andlisis que si han notado la renovacion alegoérica
desarrollada por estas mujeres, su uso de un lenguaje simbolico-corporal, y de
cosmovisiones nativas divergentes, es necesario revisitar este paradigma de lectura que
comprende la discursividad cristiana como una potestad Unicamente hispanica y de
acceso restringido. Asi seria posible hacer sentido de significativas evidencias en torno a
la independencia discursiva de estas mujeres; al hecho de que muchas veces las beatas no
entraran en la vida religiosa o el casamiento por una eleccion personal y plantearan
perspectivas directamente criticas respecto de la Iglesia y las jerarquias.

En False Mpystics, Nora Jaffary resume algunos de los lineamientos de esta
perspectiva que vinculaban la voz de las beatas a una oposicion radical a los discursos
cristianos, comprendidos como una imposicion masculina y excéntrica a las posibilidades
de subjetivacion de las beatas. La historiadora afirma que no es posible ver un
comportamiento “subversivo” en estas mujeres porque su actuar espiritual, aunque
excéntrico, estuvo imbuido de un auténtico sentimiento religioso que no pretendia

contravenir los dogmas de la Iglesia. En una primera aproximacion al estudio de las

En La voz y su huella, Martin Lienhard, realizando un aporte fundacional en la materia,
disputa esta lectura hegemonica de la cultura y la desvaloracion de la cultura de los
“vencidos” de la conquista (esto es de las sociedades indigenas, mestizas y de
ascendencias africanas). Lienhard afirma una relativa autonomia cultural de las
comunidades indigenas —o mestizas de ascendencia indigena— y se pregunta por la
posibilidad de su elaboracion de una identidad colectiva a través de la literatura. Por
momentos sus representantes o portavoces letrados se sirven de la escritura europea para
expresar una “vision” alternativa.

Segun Lienhard, de hecho, muchas subsociedades marginales favorecieron una
produccion escritural significativa que representa algo mas que la recopilacion del
discurso oral y que no se emparenta directamente con la literatura dominante
(europeizada o criolla) del momento. Una parte de esta literatura, sepultada en los
archivos, se conoce solo gracias a las publicaciones etnohistoricas, pero constituria una
“literatura escrita alternativa” (14-15).
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beatas, al leer de mujeres que ‘“vomitaban relicarios, denunciaban al virrey, se
masturbaban en la Iglesia”, su inclinacion fue analizar la relevancia de sus acciones
subversivas en relacion a Iglesia, los paradigmas de género y la construccién de ciertas
estructuras de sentir populares, pero luego percibié que ese tipo de andlisis iba en
desmedro de las propias misticas. Con este paradigma, Jaffary desestima la presencia de
la voz propia de estas mujeres en los archivos sugiriendo que el analisis de estas acciones
desviadas revela mas “sobre las ansiedades, valores y modos de percepcion
pertenecientes a los administradores de la desviacion y la santidad que respecto a las
acciones y sus sujetos” (False Mystics xi, xii).

Tal como Jaffary, Lavrin y Loreto, en su “Introduccién” a Monjas y Beatas,
cuestionan las presencia de perspectivas criticas en las beatas sugiriendo que el
sentimiento cristiano de estas mujeres era fidedigno y que, por esta razon, la beata “no se
debe ver como una figura ‘rebelde’ sino como una forma alternativa de ingresar a la vida
religiosa, ya que su nacimiento, su falta de recursos econdmicos o su filiacion social la
velaban de la entrada a los conventos” (11). Similarmente, en su libro Profetisas y
solitarios, Rubial Garcia anula la importancia del liderazgo de las beatas, argumentando
que este resultd del comportamiento de sumision a la Iglesia y su piedad ejemplar. En sus
palabras, las beatas, a diferencia de los ermitafos, habrian sido mas conformistas que
rebeldes, y mostraron gran respeto por las instituciones y la ortodoxia, aceptando y
utilizando las practicas y ritos cristianos, por lo que sus partidarios, muchos de ellos
clérigos, las siguieron y apoyaron. En suma: “Su liderazgo se debid en buena medida a
que se sometieron a los términos que la sociedad les imponia, utilizando incluso frases

retoricas de autohumillacion para evidenciar tal sujecion” (119).
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En definitiva, estos estudios minimizaban el impacto y relevancia cultural de la
produccion mistica de las beatas en un siglo en el que disfrutaron de una importancia
alternativa a la del pulpito y vivieron clara notoriedad. Lavrin y Loreto, exacerbando esta
marginacion, sostienen que en ningun caso la vida de mujeres como las beatas logré el
anhelado fin de participar de una transformacion politica tal como aquella que “cambi6 la
tonica de lo espafol a lo criollo”, ya que “solo a través de la religion y dentro de la
religion, logrd insertarse la mujer, como género, dentro del imaginario novohispano”
(19). La originalidad de los arrebatos misticos de las beatas se explica por la necesidad de
afecto o patologias que sufrian. De acuerdo a Rubial Garcia, un elevado niimero de las
acciones de las beatas estaba motivada por la epilepsia y era muy posible que otras
también sufrieran trastornos siquicos, brutales infancias, doble personalidad o fantasiosas
vidas sexuales que las llevaron a acusar “falsamente” a sus confesores de solicitacion
(Profetisas 37).

A diferencia de estos estudios, los trabajos de Jean Franco y Alejandra Araya han
sido claves en la desmitificacion de moviles como los patologicos en la espiritualidad de
las beatas. A través de sus analisis, las autoras han proyectado concepciones mas
dialogicas y polifonicas del cristianismo que han incidido en el reconocimiento de las
posibilidades enunciativas criticas de este discurso religioso. Las autoras han vinculado
algunos de sus imaginarios a tradiciones orales y a su transculturizacion de simbologia
indigena. Si bien Nora Jaffary y Antonio Rubial en si mismos, ademds de Solange
Alberro, entre otros, también habian identificado prolijamente estos elementos (anotando
su uso de vocablos ndhuatl, de practicas de hechiceria, o su peculiar uso de imégenes),

estos autores, escépticos frente a datos como el supuesto analfabetismo de las beatas, no
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calificaban tales hallazgos como elementos fundamentales en el mismo misticismo de las
beatas y su conformacién de tradiciones discursivas validas en el mundo colonial®®,
Justamente criticando este paradigma, Araya cuestionaba la tradicional
importancia sujeta a la competencia lectora de las beatas, destacando la importancia de
otros cdodigos comunicativos en la constitucién de su espiritualidad. De acuerdo a la
historiadora, muchas de estas misticas efectivamente sabian escribir y leer, atesorando en
sus viviendas libros (simbolos de espiritualidad en la época) y alguna escribi6 incluso
diarios de su propio pufio y letra o poseian un gran manejo retdrico manifestado en los
dictados de sus experiencias misticas. Ademas, se debe considerar que ser analfabeto era
la condicion de la mayoria de hombres y mujeres en las sociedades de los siglos XVI al

XVIII y que la comunicacion oral era muy eficaz e importante en la época. Por lo tanto,

el saber de las beatas, sus ideales de conducta, se incorporaban mas que por sus lecturas

2% En efecto, ha sido frecuente el reconocimiento de estas tradiciones simbolicas alternas
en la produccion de las beatas, pero el andlisis se ha limitado a un plano descriptivo sin
conectar estos elementos con otras dimensiones del mundo popular. Ver: Inquisicion y
sociedad en Meéxico de Solange Alberro, False Mystics de Nora Jaffary y Profetisas y
solitarios de Antonio Rubial Garcia.

Maria Emma Mannarelli, con una aproximacion excepcional en el contexto de los
estudios sobre las beatas, en Hechiceras, beatas y expositas: mujeres y poder
inquisitorial ha mostrado que el estudio de la beateria y de la hechiceria femenina, con
sus variadas formas y manifestaciones culturales, permite apreciar a estas mujeres como
protagonistas de la formacion de una cultura de gran influencia en la conciencia
colectiva, cuestionando asi estereotipos hispanos de las mujeres como entes pasivos,
confinadas al espacio doméstico y marginales a la formacion de una vision del mundo
(18). La autora, mediante un estudio de la beata limefla Angela Carranza, trata de
averiguar la identidad social de estas mujeres y comprender su importancia en el tramado
de la cultura popular urbana de la época, precisando sus roles sociales y su protagonismo
en el sincretismo cultural (55).
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personales, por medio de los sermones, de los libros que les leian sus confesores y las
imagenes y musica que veian y oian en las Iglesias (20)*’.

Jean Franco integra a los factores de influencia en el misticismo de las beatas
elementos ain mas marginados en el mundo colonial, como la cosmovision indigena. En
su andlisis de la beata Ana de Aramburu Moctezuma, Jean Franco consideraba que podia
cumplir un rol relevante la cuestion racial y el componente indigena en los ataques de la
beata al discurso hegemoénico y a las autoridades virreinales. La critica no solo se
apoyaba en el hecho de que uno de los apellidos de Ana haya sido Moctezuma (Franco
101) sino que en su desarrollo de la magia simpatica y el anualismo o creencia en los
espiritus de los animales, practicas compartidas por sus vecinos. Por ejemplo, afirmaba
que la imagen del nifio dios habia inclinado la cabeza para poder caber en un nicho de su
casa y que compartia sus sentimientos, pues cuando a ella se le hinchaba la pierna,
también se hinchaba la imagen (Franco 103)%,

Sin embargo, entre estas vias de comunicacion alternativas, estas historiadoras

han destacado especialmente la importancia popular que ganaron las beatas en el uso de

*" Ver Communication, Knowledge, and Memory in Early Modern Spain de Fernando
Bouza para comprender las dimensiones de la cultura oral y escrita en la temprana
modernidad, mucho mas intrecambiables que en el dia de hoy. Para una sintesis sobre el
alfabetismo de las beatas en la colonia, ver Profetisas y solitarios de Antonio Rubial
Garcia (72-80).

% Franco localiza en Aramburu un esfuerzo por construirse, a través de su uso de
simbologia nativa, un espacio-otro en el cual sentirse realmente integrada (Franco 101).
Otros ejemplo que pueden representar mas notoriamente tal objetivo, son los de Teresa y
Josefa Romero —criolla seglin la clasificacion del Santo Oficio. Teresa decia que su
hermana Josefa era conocedora de secretos de medicina erdtica indigena y las vecinas de
las hermanas aseguraban que todas ellas habian aprendido sus artes de las hechiceras
indias de Tepletlaoztoc. Ademas, Agustina Rangel usaba peyote y estafiate para curar a
sus pacientes bajo la imagen de la Virgen (Profetisas 130).
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un lenguaje simbdlico corporal. En “El poder de la mujer arafa: la ilusa y la Inquisicion”,
Jean Franco, pionera en la constatacion de la importancia del cuerpo en este codigo,
percibe una similitud entre los “sintomas” espirituales de Ana de Aramburu y los de otras
beatas y sugiere la presencia de una tradiciéon femenina oral que representaba en sus
personas las exigencias contradictorias del ascetismo y la feminidad y cifraba en este
lenguaje ciertas perspectivas que lograban burlar el control y escrutinio de las autoridades
(91-92). En “De espirituales a histéricas: Las beatas del Siglo XVIII en la Nueva
Espana”, Alejandra Araya ratifica el lugar del cuerpo en los escritos de las beatas. Por
ejemplo, el protagonismo de los liquidos: sangre, lagrimas y leche que marcan las sefales
corporales de su santidad y, en general, el uso de multiples metaforas corporales. Segiin
Araya, el cuerpo era la palabra de las mujeres o, por lo menos, el discurso inaugural
necesario para hacerse oir, ya que ninguna beata podia iniciar su carrera sin anunciar por
medio de arrobamientos o €xtasis sucesos extraordinarios (26).

Sin embargo, a pesar de que esta corriente ha coincidido en valorar el potencial de
la produccion mistica de las beatas, el codigo de expresion corporal se caracterizaba por
ser precario y anarquico, con un cuestionable impacto cultural y su andlisis se establecia
en términos excéntricos a la simbologia cristiana. El paradigma de lectura logocéntrico
del cristianismo que supeditaba sus posibilidades de enunciacion a una autoria
institucional pervivia y por lo tanto el lenguaje corporal se desvinculaba de la hibrida
episteme cristiana en la cual estos simbolos inscribian su significado. Explicitando esta
marginalidad, Franco explicaba que el lenguaje del cuerpo era “el unico instrumento que
realmente poseyeron” (91). Similarmente, Araya relaciona este lenguaje corporal con la

posibilidad de hablar el lenguaje que se le permitia de acuerdo a su “naturaleza”: un
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lenguaje irracional, del sentimiento y del corazon (28). Si bien es necesario conceder que
estos juicios poseen un correlato en la subordinacion discursiva de las beatas, las autoras
perdian su significancia referencial y contextual al desestimar la dimension alegdrica de
este lenguaje.

De este modo, Franco notaba las proyecciones simbodlicas de estas acciones
corporales pero su posibilidad de legibilidad se mostraba erratica. Por ejemplo, destacaba
el hecho de que la beata Ana de Aramburu ocupara su misma sangre menstrual para
indicar sus “estigmas”, subvirtiendo el signo de la inferioridad femenina (91-92), pero no
explicitaba como este gesto podia haber sido descifrado por un interlocutor. Finalmente,
el acto devenia asociado a una pulsién liberadora intima®’,

Pareceria necesario preguntarse entonces si en realidad la religion habia sido para
las beatas solo una excusa para expresar sus deseos reprimidos o mostrar su rebeldia
clerical y aun de manera mas fundamental; si la distancia enunciativa entre la mujer y el
cristianismo era en tal magnitud extensa que se hacia inaccesible para las beatas y los
diversos codigos de comunicacion alternos que pusieron en marcha a través de su

misticismo.

3. Religiosidad colonial: poder, hibridez discursiva y conformaciones identitarias

¥ Aunque felicito estos aportes criticos, en esta investigacion, desplazo parcialmente el
uso del concepto de “cuerpo” por comprometer una perspectiva critica del cuerpo y deseo
como espacio de resistencia que tiende hacia cierta sublimacion. Siguiendo la critica de
Spivak a autores centrales de la tendencia postestructuralista como Focuault y Deleuze,
cuestono la aproximacion que tiende a hacer equivalente pulsion (o deseo) a resistencia, y
a reducir a tal fuga la totalidad de la agencia de los sujetos (Spivak 306).
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Aun considerando la tristemente famosa prescripcion de San Pablo de que la
mujer debia callar en la Iglesia, estas aproximaciones —equiparando al cristianismo un
ambito de incuestionable y masculina hegemonia biblica— olvidaban la naturaleza real del
cristianismo en la época. La naturaleza de la dinamica e hibrida conformacion de sus
epistemes. El cristianismo, campo cognoscitivo de encuentros y oposiciones discursivas,
permitié en el siglo XVIII particulares prerrogativas autondémicas y criticas a mujeres y
otras comunidades novohispanas. La legitimidad cristiana de la conquista y su utdpica
retdrica milenarista y evangelizadora complicé el nexo entre autoridad y doctrina, y
transformé —muy a pesar de las pretensiones jerarquicas de la Iglesia y la Corona— la
arena religiosa en un campo de gran hibridez cultural y discursiva. Desde su seno, las
promesas mesianicas del Imperio se convirtieron en matriz discursiva y chivo expiatorio
para distintos grupos desposeidos y sus perspectivas criticas en relacion a los poderes
imperiales.

A pesar de que este campo fue controlado y liderado por Imperio e Iglesia, en
Nueva Espafia auspicié una amplia diversidad interpretativa y potencié las diversas
perspectivas cognoscentes y hermenéuticas ya presentes en sus discursos con anterioridad
a la conquista. En efecto, la praxis religiosa estaba ligada a la administracion del poder y
era garante de la autoridad y legitimidad imperial. A través de la conquista, el poder
gubernamental se compromete a cumplir fines estrictamente religiosos y la religion fue
una herramienta “politica” esencial en la administraciéon de la Corona, el Virrey y las
Audiencias. La féormula de Felipe II —“para el servicio de nuestro Sefior y el Nuestro”—,
muestra como el mundo politico adquiere poder y legitimidad a través de la justificacion

religiosa (Inquisicion 152). Sin embargo, el milenarismo hispano solo exacerbaria los
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derroteros criticos desarrollados codo a codo a las variadas tradiciones de la escolastica
que surgen en el transcurso evolutivo de esta episteme.

Para acometerse a la tarea de describir y comprender la ontologia de un Nuevo
Mundo que cambiaba las concepciones cognoscentes se confrontaron divergentes
discursos hermenéuticos, integrandose las perspectivas nominalista y tomista. De lado de
la arraigada perspectiva agustiniana y su tendencia a separar naturaleza y gracia (vision
que para algunos autores, mantuvo su imperio a través del transcurso de la colonia, The
Devil 108), se encontraba la perspectiva hilemorfica desarrollada por Toméas de Aquino,
de acuerdo a la cual la persona era su cuerpo (no solo un alma ocupando al mismo) y, por
lo tanto estaba influido por una gracia connatural que hacia de su carne un medio
fructifero para la salvacion (Bynum 254).

En este pasaje, los ambitos de la ortodoxia y la heterodoxia— y la laxitud del
discurso cristiano— eran mas abiertos e inestables de lo que se piensa. Ya en la Peninsula
la localizacion de la herejia fue un ejercicio altamente problemadtico. La transgresion era
interpretada como pecado contra la fe, pero padecia de gran indeterminacion, ya que se
definia solo en sentido negativo. El rasgo que lo caracterizaba era su oposicion a alguna
de las afirmaciones de la fe catolica. En su Suma Teoldogica, Tomas de Aquino subraya
que habian tres razones que determinaban el caracter herético de una proposicion: si se
oponia a un articulo de fe que definia algo esencial de la creencia Cristiana (como por
ejemplo, el dogma de la Santisima Trinidad), si se oponia a una verdad “declarada de fe”
por la Iglesia o si se oponia al contenido de los libros que componen la Biblia. Pero casi
cuatro siglos después, Francisco de Toledo definia la herejia mds mundanamente como

“error pertinaz del hombre Christiano que en algo es contrario a la fe catdlica”. Como se
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ve, la herejia carecia de estabilidad. Solo podia ser definida por su relacion de oposicion
contextual a las tesis mantenidas por aquellos que tenian el poder para decretar qué era la
ortodoxia y, esto dependiendo de que las autoridades estuviesen de acuerdo al respecto
(Beatas 25).

Esta inestabilidad de los dogmas catélicos se exacerbo en el mundo colonial, y
diversas comunidades seculares y, especialmente los indios, se apropiaron del espacio
privilegiado de enunciacion mesidnico (o al menos favorecido en relacion a sus
perjudicadas condiciones de vida generales), para subjetivar el cristianismo e ir al
encuentro de la multiplicidad de discursos que se barajaban en sus actas. De este modo,
en este campo que justificod su existencia mediante su espiritualidad y evangelizacion, los
indios movilizaron transculturaciones de la religiosidad catolica. Incidieron, de hecho, en
una contaminacion de la misma doctrina de los padres de la Iglesia. Mediante sus
multiples perspectivas de conocimiento de mundo y su idea de evangelizacion redentora
y didéctica, el cristianismo valid6 la reformulacion de cosmovisiones identitarias nativas.
La cristiandad experimentd en América, tal como notan Nicholas Grifiths y Fernando
Cervantes, diversas e importantes “transformaciones religiosas”.

Instaurandose en un sitial de pureza —cual tabulas rasas— en ocasiones los indios
pudieron renovar las ensefianzas cristianas, a causa de los esfuerzos didacticos de los
franciscanos que acomodaron sus propias categorias de pensamiento. Transculturando su
cosmovision en esta reconceptualizacion religiosa, ellos legitimaron la creacion de una
zona liminal en la que las categorias de pensamiento ndhuatl se sintetizaban con la
ideologia cristiana produciendo una terminologia esencial en la interpretacion colonial de

la cristiandad. El impacto cultural de estas transformaciones fue ciertamente muy
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relevante y ha sido ampliamente constatado por la historiografia colonial. Si bien una
primera corriente analitica acept6 el paradigma de la “conquista espiritual” desarrollado
por Robert Ricard y otros conceptos de origen colonial como el de las engafiosas
paridades de evangelizacidon-idolatria o heterodoxia-ortodoxia, con posterioridad nuevas
perspectivas dimensionaron la importancia de la reconstruccion y propagacion subalterna
del cristianismo (Grifiths y Cervantes 7-8) *°.

Aportes como los de Jorge Klor de Alva y Louis Burhart, revelaron la
participacion y resistencia de los indios frente al proceso de evangelizacion (“Spiritual
Conflict” 345) y el grado de innovacion de las diversas terminologias cristianas
resultantes. Por ejemplo, en el corpus de literatura doctrinal cristiana nahuatl y de otros
lenguajes mesoamericanos se podia descubrir una “nahualtizacion de la cristiandad” que
determind la conceptualizacion cristiana (Grifiths y Cervantes 8). En suma, la acufiacién
de este y otros términos como el de “sincretismo” testimoniaba la magnitud de los

. . .. .31
intercambios culturales presentes en el catolicismo del Reino™.

%% Estos aportes son esenciales en el contexto del estudios de las beatas. Al hacer hincapié
en que la transformaciones religiosas no se dieron unidireccionalmente a través de la
conquista, esto es, que no solo los indigenas fueron transformados tras el encuentro sino
que diversos niveles del mundo de la religiosidad oficial sufrieron transformaciones,
insinlan que aun en el estudio de actores coloniales como las beatas, quienes
aparentemente estan mas ligadas a la tradicion hegemodnica episcopal que a la de la
cultura popular, es necesario estudiar las transformaciones presentes en su religiosidad.

*! Para obtener una vision general sobre el estado del arte en torno al desarrollo de los
estudios sobre religiosidad popular en Mesoamérica, ver Magistrates of the Sacred de
William Taylor. En el libro, el autor divide las subtendencias de estos estudios en dos
ramas. Por una parte, estaria la tendencia critica que representa Klor de Alva, que le
otorga un papel significativo al aspecto de resistencia por parte de los indigenas respecto
de la conversion. Por otra parte, se ha hablado de un proceso de sincretismo religioso y
cultural como resultado de la imposicion de la religion catolica y del acomodamiento de
estos elementos en el ethos prehispanico. Al enfatizar las similitudes de formas y
sensibilidades entre las religiones en contacto y al destacar la ductilidad de las religiones
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Ahora bien, en términos efectivos, la valoracion respecto de estos constructos y la
calidad espiritual y humana de los indios se encontraba lejana a la ecuanime utopia
mesianica. En esta sociedad de “pulpito y catedra” donde el campo cultural se difundio
desde la prédica, sermones, fiestas religiosas y populares (“La emergencia” 16-17), los
indios no tuvieron un espacio explicito de expresion y su probidad religiosa por
momentos fue discutida. Si bien exentos de la Inquisicion con la fundacién del
Provisorato de Indios y facultados a reclamar la Probanza de pureza de sangre, a través
del transcurso de la colonia persistieron perspectivas que sospechaban de su “idolatria”.
Estas los hacian complices del demonio o propensos a nefastas desviaciones religiosas,
ya que entre “gente de poca capacidad” era muy probable que “se les levante el
entendimiento de los cabellos” (La colonizacion 194). La evidencia ademas muestra que
solo muy tardiamente fue permitido para hombres y mujeres indias entrar al clero. Recién
en 1697 fueron ordenados sacerdotes algunos indios y el primer convento para mujeres

indias, de Corpus Christi, fue fundado en 1724 (Tanck de Estrada y Marichal 337)*.

nativas para afadir elementos cristianos, minimizando el rol de los curas catdlicos en las
practicas y creencias locales, esta tendencia se sitlia en relativa cercania a la hipdtesis de
la resistencia (53).

En relacion a esta reivindicacion cultural de los grupos indigenas y mestizos a través de
la colonia, destaco La sociedad maya bajo el dominio colonial de Nancy Farris. Tal como
explica Farris, el “paganismo” mesoamericano es un sistema complejo y estratificado y
no un tipo puro. Su enfrentamiento al cristianismo fue, por tanto, un encuentro entre
sistemas totales que se influyeron mutuamente en varios niveles. El cambio religioso
operado después de la conquista, ocurrid, entonces, no como un cambio de un tipo a otro,
ni necesariamente de un nivel a otro, ni como una superposicion del cristianismo sobre
una base pagana, sino como un conjunto de fértiles cambios horizontales, mutuos, a
través de niveles comparables (456).

3 Ver en més detalle el contradictorio comportamientos de las autoridades y los mismos
Indios respecto de sus status en el Virreinato en “Nobility and Purity in the Republica de
Indios” de Maria Elena Martinez.
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Pero aunque en las esferas de poder, el espacio de enunciacion social de estas
comunidades fue marginal e inestable y a través de la colonia la valoracion de su mentada
pureza espiritual recibi6 distintos tratos, al menos en términos discursivos y simbolicos,
el reclamo les permitié negociar un espacio de legitimidad cultural que les era negado en
otras esferas. Por ello pudieron generar perspectivas criticas en torno a la dominacién
imperial. En efecto, ademés de que el catolicismo, y la apelacion a su humanismo, les
proveia de un terreno medianamente igualitario desde el cual comunicarse con los
espanoles, también les entregaba la particular posibilidad de revertir momentaneamente
la situacion de locucion perjudicada que vivian. Lo anterior puede ser visto en algunas
cartas de peticiéon y denuncia enviadas al Rey por indigenas desde el temprano periodo
colonial. Estas casi siempre se dividian en dos instancias narrativas. La primera se
correspondia a la alabanza a la Iglesia y el monarca y la segunda al petitorio que
motivaba la misiva. Recalcando la pureza de su espiritualidad, instauran un podio
simbdlico para criticar los abusos de los espafoles.

En una Carta del Gobierno Indigena de Cholula al Emperador del 12 de Octubre
de 1554, el grupo expone su veneracion por el Emperador y la Iglesia a través de un
pathos de extrema religiosidad. Con suma humildad alaban a la “Majestad Catdlica” y
agradecian

cudn benigno y misericordioso sefior nos ha dado Dios, y cuanto desea
nuestra salvacion y conservaciéon y que en todo nos quiere consolar y
honrar, y asi besamos los pies y damos las gracias a Vuestra Majestad . . .
y estamos muy alegres y principalmente en habernos Dios dado la lumbre

de la fe y puesto debajo de la sujecion y amparo de Vuestra Majestad; que
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bien vemos el cuidado que Vuestra Majestad tiene de enviarnos obispos y
arzobispos y padres religiosos que nos ensefian la fe catdlica y nos
administran los sacramentos, por lo cual damos gracias a Dios y a Vuestra
Majestad y le suplicamos siempre envie religiosos, que estos nos
consuelan mucho y son nuestros padres en todo (Testimonios 37).

Tras este posicionamiento devoto, los indigenas podian entablar el moévil de la
misiva. El deseo de mantener en su gobierno al Virrey Luis de Velasco que habia sido
particularmente clemente con ellos, liberando indios esclavos de las minas de oro, y
criticar los abusos de otros espafioles. Segun la carta, la presentencia de ese Virrey era
imprescindible, pues

El ha libertado muchos esclavos y ha quitado el servicio personal, de que
se han consolado muchos los macehuales, y también ha quitado los
muchos tramemes que como a bestias nos solian cargar los espaioles.
También ha quitado muchas estancias de ganados que muchos nos
destruian y hacian huir los macehuales. Por todas estas misericordias y
buenas obras que con nosotros se hacen estan algunos espafioles enojados
y dicen que han de echar acd este buen virrey. Suplicamos a Vuestra
majestad no nos le quite hasta que se muera, porque como hemos dicho en

todo es bueno con nosotros. (Testimonios 37 y 38)

En aras de validar y expandir ese ambito de legitimidad discursiva, esta
cristiandad heterogénea desarrolld cosmovisiones que sublimaban su pureza espiritual
como una superior a las hispanica. Tal como establece Stuart Hall entonces, en torno a

sus exploraciones respecto de la cultura popular, en esta piedad no solo se manifestaba la
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reactualizacion de un repertorio de costumbres y cosmovisiones prehispanicas estatico,
sino que se ponian en marcha estrategias detonadas por la dramatica relacion entre
cultura y hegemonia y las condiciones sociales y materiales de determinadas clases
(“Notas sobre” 6-7). Al respecto, Hall explica que las identidades se construyen
necesariamente al interior del discurso y, por lo tanto emergen en un contexto,
circunstancias, practicas discursivas y mecanismos de poder especificos. Son el resultado
de la “marcacion de la diferencia” y la exclusion de una “identidad” idéntica y
naturalmente construida. La identidad en su significado tradicional: “omniabarcativa” y
“sin diferenciacion interna” (Cuestiones de identidad 18). Para enfrentar la hegemonia, la
cultura popular adoptaria las diversas tacticas de la lucha, en una constante (y cambiante)
relaciéon de tension, influencia y antagonismo respecto de la cultura dominante.
Estrategias como las de la incorporacion, tergiversacion, resistencia, negociacion y

., 4
recuperacion (“Notas sobre” 6-7)*.

* Lo que hace Hall, entre otras cosas, es definir su posicion respecto a una de las grandes
polémicas en relacion a la “cultura popular”; su supuesta subordinacion a los discursos
hegemonicos. Segun el autor, no hay ninguna cultura popular auténoma fuera de las
relaciones de poder cultural y dominaciéon. Sin embargo, esto no implica que la misma
cultura se encuentre subyugada al poder de la implantacion cultural. Aunque relacionadas
al contexto moderno, las palabras de Hall son elocuentes; “Como quiera que no son
culturalmente tontas, las personas corrientes son capaces de reconocer la manera en que
las realidades de la vida de la clase obrera se reorganizan, reconstruyen y reconfiguran
segun la forma en que se representen. . .” (“Notas sobre” 5)

** Mi concepto de “religiosidad popular” se vincula, siguiendo las concepciones de Hall,
a los elementos de estas culturas religiosas (de diversas comunidades) que marcan un
determinado posicionamiento discursivo respecto de la condicion que viven.
Posicionamiento que se hace especialmente notorio en el contexto de mi estudio. Soy
consciente, no obstante, de las problematicas del concepto de “religiosidad popular”. En
las ultimas décadas del siglo pasado, diversos intelectuales se interrogaron sobre la
pertinencia del término en vistas de que no es posible definir un dmbito de religiosidad
“pura” y de que en el mismo seno del clero, solo es posible observar actualizaciones de la
religiosidad episcopal. Carlos Eire explica que entre los historiadores sobre la
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En el siglo XVIII, estas maniobras enfrentadas a los nuevos métodos de
dominacién de los discursos iluministas-cristianos (analizados en detalle en el préximo
capitulo) y el renovado interés por controlar las finanzas y actividades de los pueblos
indios se confabularon para desarrollar una determinada composicion del Reino. Esta era
una tierra de especial gloria y abundancia divina. Pero los espafioles usurpaban sus bienes
y vulneraban, con su codicia, un edén que prometia abundancia. Usando este imaginario
de fuerte impugnacion identitaria y raigambre, diversos movimientos indios y mestizos
cuestionaron el control y los cargos negativos que recibian de las autoridades. Por
ejemplo, cuando en los informes imperiales sobre ellos se menospreciaba su valor
intelectual (parecian “racionales de segunda especie” ) y se criticaban los extensos gastos
para fiestas religiosas en los que incurrian (Tanck de Estrada y Marichal 333-4). La idea
de la pertenencia a una tierra de gracia fisica y espiritual, que poseyd un rol constitutivo

en la identidad y autonomia de estos pueblos, les permitio criticar tales dictamenes.

religiosidad popular parece haber un tnico acuerdo: la estructura binaria de la religion en
si misma, y también de la cultura, en la cual siempre hay un “esto” y un lo “otro” en el
interior de una uUnica religion. Mas alld de este entramado, los académicos estan en
desacuerdo respecto de la relacion de este “este” —como sea definido, nombrado o
aproximado— al “otro” (Eire 24).

Esta dicotomia derivaria de una variedad de distinciones internalizadas en el mundo
occidental: entre lo urbano y lo rural, teologia y pensamiento popular, doctrina y
heterodoxia, educado e iletrado. Eire explica que los historiadores han luchado sin éxito
con la carga de la mirada dicotomica, ya que estas perpetuarian nociones mitificantes.
Aunque claramente en el caso de las beatas, algunas de las dicotomias sefialadas por Eire
de la religiosidad popular como entidad oral (y no letrada) o rural (y no urbana)
resultarian nefastas debido a la excentricidad de estas mujeres en relacion a estos
distingos (por su uso de una cultura oral y escrita y por transitar entre la urbe y el mundo
rural), mi uso del concepto se integra a la tradicion de estudios novohispanos que
revierten la hipdtesis de la “aculturacion” de estas hibridas comunidades y pretende
rescatar un sustrato que negocié en la religiosidad una cultura con prerrogativas
autonomicas.
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La transculturacion de los imaginarios milenaristas franciscanos de Nueva Espafia
como una tierra elegida en la cual Dios manifestaria su fuerza redentora, permitid la
incorporacion de una nocion religiosa prehispanica. Esta uni6 la creencia en un fervor
religioso a una fecundidad y abundancia intercedida por la divinidad. Como explica
Fernando Cervantes, la doctrina de los primeros misioneros que identificaron a San
Francisco con los angeles del Apocalipsis que abririan el sello de la sexta era e
inauguraria la época del Espiritu Santo fue aceptada y valorada por la civilizacion
mesoamericana porque en ese mundo, donde la enfermedad y la muerte se habia hecho
cotidiana el advenimiento del reino milenario se manifestaba como inminente y proveia
de una valiosa esperanza (The Devil 63). IdentificAndose con esta cultura mendicante que
miraba hacia ideas medievales de una piedad corporativa y litirgica y hacia un reino
milenario donde los indigenas gobernarian su propio destino (Cervantes 72), la pasion de
Cristo identifico el sufrimiento de Jesus con el del indio y, el lugar de la Redencion se
representd en América (“Tridentine Catholicism” 18).

De hecho, a través de la extrema devocion y fervorosa ritualidad que potencié el
ethos franciscano, las idea de dadivas circulares de la cultura prehispanicas —vinculadas a
los rituales de los ciclos de la vida y la agricultura y la caza de las clases no privilegiadas
que sobrevivieron a través de la colonia (“Spiritual Conflict” 349)—, exacerbaron su
vinculo con la inminencia de un bienestar material. Consecuentemente, la esfera de lo
religioso se transform6 en la fuente proveedora de las necesidades espirituales y
materiales de los fieles. Los festines y limosnas que acompafiaban a una ritualidad que se
complacia en proliferantes representaciones de la pasion de Jesucristo y fiestas a santos

patrones, propagaron una economia espiritual en que el fervor devoto era gratificado con
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abundancia material’>. En otras palabras, estas eran instancias donde el ambito de la
riqueza espiritual se confundia con la material. El resguardo y defensa de esta
espiritualidad permitié que estos pueblos sostuvieran un estilo organizacional diverso al
hispano y generaron un placebo en el seno de una sociedad empobrecida por las
enfermedades y los diezmos a la Corona. Es mas, recurriendo a este sustrato religioso,
diversas corrientes criticas pudieron criticar a las autoridades hispanas. Los acusaron de
usurpadores del Reino. Por ello, las protestas de los indios se levantaron especialmente
para defender su espiritualidad y los simbolos identitarios de su religiosidad.

En 1799, la gente de Atlautla pone en marcha un violento levantamiento cuando
descubre que su cura parroquial vende su altar a un pueblo cercano. En 1785 un incidente
similar ocurre cuando el cura de Cuauhtitlan violenta al pueblo al intentar redecorar una
capilla sin consultar a sus feligreses. Otros curas provocan la violencia al tratar de reparar
Iglesias con rocas de antiguas estructuras ceremoniales (Drinking136-7). Defendiendo su
religiosidad frecuentemente los indios, niegan la reduccion en los gastos de la fiestas
religiosas impuestas por los hispanos. Ademds expresan que no quieren contribuir a las
cajas de comunidad (supuestamente creadas para su propio ahorro) debido a los fraudes
de los espanoles en las intendencias (Tanck de Estrada y Marichal 336). Se muestran

especialmente contrariados por la limitacion de los gastos para las celebraciones

> Procesos como los descritos por Charles Gibson, quien explica que la Iglesia al
perseguir sus propios fines, aliment6 y preservo las formas comunales de vida entre los
indigenas, mediante su puesta en marcha de trabajos de construcciones eclesiasticas,
finanzas, fiestas y cultos comunales (Gibson 137), fueron utilizados por los indigenas
como una fuerza de cohesion, que pone en vigor y destaca sus preferencias por la
organizacion y la espiritualidad comunal. Pero también, manifestaciones de este
cristianismo, como la multiplicidad de las imdgenes, fueron usadas para alentar la
sobrevivencia de sustratos politeistas. Tal como relata Gibson, la comunidad de santos
fue recibida por los indigenas no como un intermediario entre Dios y el hombre sino
como un panteén de deidades antropomorficas (Gibson 103).
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religiosas y las comidas comunales de carne que se acostumbraba ofrecer. Los pueblos de
Oaxaca, por ejemplo, expresan “repugnancia, disgusto y resistencia” (Tanck de Estrada y
Marichal 335). El imaginario no limitd su propagacioén a insubordinaciones aisladas de
algunos pueblos de la Republica de Indios. La critica se propago hasta las mismas urbes y
en su desarrollo involucré a las diversas castas que se incrementan en el siglo y
ostentaban una hibrida identidad.

La expansion de estos imaginarios se hizo posible porque desde los albores del
Siglo XVIII se habria desarrollado una incipiente identidad indigena que involucraba en
su ceno a diversas castas (Silva 17). Para Serge Gruzinski, éste sentimiento identitario fue
creado desde cultos como el de la Virgen del Volcan y permitié concebir la sociedad
indigena ya no como un conglomerado de pueblos, sino como el conjunto de los
“naturales”, vinculados por una fe comun y providencial que les aseguraba un porvenir
emancipado, inspirado en una interpretacion cristianizada del tiempo (La colonizacion
256). Gruzinki, cree que, en la época, surgia un cristianismo indigena interiorizado y
reinterpretado que explicaba amplios dmbitos de la realidad india, echando raices y
“cristalizando” las potencialidades acumuladas durante dos siglos (La colonizacion 234).
Desde mi perspectivas estas comunidades sostuvieron diversas cosmovisiones, pero en un
contexto de crecimiento de poblacion mulata y mestiza, al menos, se compartid y
propagé alguna simbologia de religiosidad popular transversalmente en Nueva Espaiia.
Tal como sugiere el historiador esta identidad no es nueva, pero ahora se activa por la
desposesion social. El hecho de que en este momento sea retomada por indigenas que en

su mayoria pertenecian al mundo de los macehuales, esto es, a una plebe rural cada vez
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mas numerosa y mas hambrienta de tierras, sugiere claramente su expansion en el mundo

colonial (La colonizacion 256).

4. Mujeres y movimientos de critica cristiana: Perspectivas para el estudio de las beatas
novohispanas del siglo XVIII

Tras un analisis del lugar que ocuparon las mujeres en las protestas y
movimientos desarrollados por diversas comunidades en el transcurso del Siglo XVIII se
hacen cuestionables las lecturas unidimensionales de la mujer colonial como un cuerpo
de sumiso control social. Fue gracias a su liderazgo que se expandid la corriente de
religiosidad critica de los pueblos indios. Su prerrogativa era cuestionar y vulnerar el
fundamento de la dominacién: la supremacia patriarcal hispanica y los estigmas usados
por los aparatos de poder para dominar a sus comunidades: la idea de una feminidad
nefasta, holgazaneria y tendencia a la volubilidad moral. Disociando el nexo entre
estigma femenino y dominacidon material, desmitificaban la relacion de autoridad que se
sostenia sobre estas comunidades y movilizaban gran fervor.

En ocasiones, para instalarse como cabecillas de estas corrientes, usaban
metaforas maternales y marianas y parecian constituirse en las fecundas fuentes de la idea
de abundancia y riqueza divina sostenida por estas comunidades. Ideas prehispanicas que
constituian a las mujeres como matrices del orden espiritual del universo (Schroeder 16)
y paradojalmente la visién imperial que veia los cuerpos de la mujer y sus fluidos como
fuentes de impureza (Martinez 151-2) les permitio estilizar esta identidad.

El desarrollo de esta tradicion que travistio el orden patriarcal, foment6 idearios

de especial utilidad para las beatas. La critica que movilizaron contra las autoridades



82

hispanas y el clero como profanadores de una tierra de preeminencia divina y causante de
la caida de sus dones, desplazd el estigma femenino de la caida patria, potenciando
nuevas comprensiones sobre las situaciones vitales.

En diversos escenarios del mundo colonial, las mujeres cumplieron roles distintos
a los administrados e impuestos por la sociedad hispanica y por ello el paradigma de
degeneracion que recaia sobre ellas y sus comunidades fue recibido con especial
violencia; la pretension de dominacién material que ocultaba tal discurso se hacia
evidente. Aunque determinadas por elementos del dominio patriarcal, las mismas
autoridades coloniales percibian que en sus comunidades su situacion era diversa. En
1772 un cura parroquial tratd6 de comprender las razones de una rebelion en Zimatlan,
concluyendo que esta habria resultado del “nocivo” estilo de gobierno indigena, en el que
todos tenian una voz en la toma de decisiones y gobierno. Concretamente, atafiia la
responsabilidad de la insurreccién a un régimen que incluia la voz y opinion de las
mujeres, en vista del cual solo podian esperarse continuos levantamientos (Drinking 123).

En efecto, si en el mundo hispanico ya habia un largo trecho entre las
prescripciones sobre el correcto comportamiento femenino y la vida y conducta que
realmente llevaban las mujeres, con las transformaciones transatlanticas que sufrieron
estos roles y la influencia del papel de la mujer del mundo indigena, diversos paradigmas
de comprension de género fueron enfrentados. Particularmente en las comunidades
nativas la nocion de individuo en si era diversa y se relacionaba con una realizacion
comunitaria mas que personal. Los roles sexuales atendian a esta idea de comunidad y se
entablaban en términos complementarios y no jerarquicos. En definitiva, tal como afirma

Susan Schroeder, en diversas esferas del mundo colonial novohispano es cuestionable el
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uso de las nociones occidentales de la mujer como subordinada, oprimida, pasiva y
silenciosa (Schroeder 13).

Para estas mujeres, la dominacion material impuesta sobre ellas y sus
comunidades (y su justificacion en términos de una proteccion patriarcal) resultaba uno
de los cargos mas injuriosos de la opresion. Mujeres mexicas que aun vivian las
reminiscencias de antiguas formulaciones comunitarias que les permitieron poseer y
recibir herencias de terrenos, ahora perdian su autoridad e independencia. Bajo el sistema
legal de la colonia no fueron consideradas “adultos legales”. A diferencia de los indios
hombres que podian obtener permiso para vender sus propiedades y que juridicamente
también eran considerados “miserables”, la ley las consider6 menores de edad y les negd
tales prerrogativas (Martinez 113). Por estas razones, estas mujeres que, en palabras de
Steve Stern, no eran ‘feministas’ en el sentido contemporaneo pero interpretaban el
significado cotidiano de los pactos patriarcales de una manera distinta a la planteada por
el Imperio y algunos de los hombres de su comunidad, se acometieron a la tarea de
defender a sus comunidades de los abusos que se les infringian. Mostraban sus intereses
sociales como campesinas, indias o comuneras y participaban en las luchas sociales que
surgian de las dindmicas de clase, raza y comunidad (Stern 120, 122).

Diversos movimientos de mujeres clamaron por la expulsion de los verdaderos
responsables de la pobreza y el atraso de sus comunidades y el Reino. En 1692, liderando
la revuelta de indios, mestizos y mulatos en México detonada por la escasez del maiz y la
mala administraciéon de los Habsburgo, mujeres indias y mestizas usaron una retorica
escatologica para cuestionar la justificacion divina de la sequia. Atribuian, por el

contrario, la responsabilidad del siniestro a los desatinos de las autoridades que
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cooptaban y mancillaban uno de los componentes mas sagrados de esta tierra: el maiz.
“iMuera el virrey y el corregidor que tienen atravesado el maiz y nos matan de hambre!”
y “iMueran los espafioles y gachupines que nos comen nuestro maiz!”, fueron algunos de
los gritos insurrectos. La coartada que otorgaba legitimidad al dominio imperial: la
ascendencia divina de su presencia en América aparecia, a través de estas expresiones,
burlada. Las mujeres reclamaban una identidad que las constituia como duefias de la
usurpada tierra novohispana. Segun la crénica del levantamiento de Carlos Sigiienza y
Gongora, ¢l habria escuchado a algunas indias diciendo: “vamos con alegria a esta
guerra, y como quiera Dios que se acaben en ella los espafioles, no importa que muramos
sin confesion! ;| No es esta nuestra tierra? ;Pues qué quieren en ella los espafoles?” (cit
en Silva: 422).

En una de las mas importantes insurrecciones coloniales, la revuelta de Tulacingo
se muestra el poder proselitista de este discurso. En este levantamiento, el cuerpo
femenino era constituido como matriz de una tierra de fertilidad usurpada. Si bien
liderada por un hombre; un “nuevo salvador”, la imagen central junto a ¢l era la de una
vieja indigena, venerada como una Virgen. Este cuerpo, instaurado como metafora del
advenimiento de una tierra gloriosa, logré congregar a miles de personas que buscaron la
muerte de los espafioles y el establecimiento de un nuevo orden teocratico formado por
sacerdotes indios (Drinking 124, 146). En el transcurso del siglo XVIII, esta tactica que
cuestionaba la legitimidad divina del Imperio es expandida. En los levantamientos de los
pueblos indios, las mujeres més que los hombres desarrollaron estos ataques contra las
autoridades y fueron mas rebeldes, agresivas e insultantes en su comportamiento contra

las autoridades. De hecho, cuando los oficiales imperiales pretendieron limitar la
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autonomia de sus pueblos o se excedian en las cobranzas, ellas guiaron la direccion del
avance y las formas del castigo impuesto al clero (Drinkingl6). En algunas de estas
protestas, no solo cuestionaban la legitimidad de la dominacion espaiola, sino que
ordenaron su muerte: “No dejaremos un espafiol vivo en este pueblo”, “muerte a todos”
(Drinking 140)°°,

A través de estos discursos que responsabilizaban a los hispanos de la caida del
Reino, esta tradicion logrd propagar gran impacto. La mujer devenia, liberada del estigma
de la caida edénica, razén por la cual incluso mujeres como las hechiceras o las
milagreras, emplazadas en la urbe y de dudosa “calidad” —en términos de sus castas y
status sociales— vieron en esta tradicion la oportunidad de agenciarse atributos diversos y
desplazar los discursos que impugnaban su opresion. En un mundo en que las

prerrogativas de los mestizos estaban limitadas a un sistema que no los habia previsto y

*® Uno de los elementos centrales en estas criticas era el topos de la avaricia. Tal como
explica Gruzinski en relacion a los movimientos de cristianismo indigena en general:
“raramente ha sido una critica tan fuerte a un imperio percibida con un insaciable apetito
por plata y comida” (Man-Gods 160). Cosmovisiones nahuatl presentes en este
cristianismo juzgaban la codicia como letal. La avaricia llevaba a la descomposicion de la
comunidad, por encerrar una fuerte carga de agresividad destructiva (La colonizacion
171). Los origenes de esta tradicion critica se puede pesquisar hacia los mismos céddices
de la conquista en los cuales los espafioles fueron caracterizados como avaros. Por
ejemplo, en la narracion del Coddice Florentino de la llegada de los espafioles a
Tenochtitlan, se relata:
Y cuando llegaron, cuando entraron a la estancia de los tesoros eran como
si hubieran llegado al extremo. Por todas partes se metian, todo codiciaban
para si estaban dominados de avidez . . . En seguida fueron sacadas todas
las cosas que eran de su propiedad exclusiva; lo que a ¢l le pertenecia, su
lote propio; todo cosa de valor y estima: collares de piedras gruesas,
ajorcas de galana contextura, pulsera de oro y bandas para la muieca,
anillos con cascabeles de oro para atar al tobillo, y coronas reales, cosa
propia del rey, y solamente a ¢l reservada. Y todo lo demés que eran sus
alhajas sin numero . . . Todo lo cogieron, de todo se aduefiaron, todo lo
arrebataron como suyo, todo se apropiaron como si fuera su suerte.
(Testimonios &)
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que tratd de rechazarlos, las mujeres pertenecientes a castas recurrieron a este sustrato y
se convirtieron —en los términos de Solange Alberro— en intermediarias culturales entre
los mundos indios e hispanos, en un ejercicio que era valorado y apreciado en el mundo
colonial. Movilizando cosmovisiones religiosas prehispanicas, se dedicaron a la “magia”
y la “brujeria” y al desarrollo de ritos terapéuticos (/nquisicion 187). Por momentos, se
transformaban en fuentes de la usurpada tierra novohispana esparciendo practicas que les
permitieron establecer relaciones de comunicacion y dominacion diversas en el siglo y
alcanzar, a la vez, legitimidad social.

La rearticulacion de esta tradicion alcanzo particular relevancia para las beatas.
Recurriendo a la larga historia transatlantica de misticismo femenino, reinscribieron esta
simbologia y crearon una nueva posicion para la mujer en el contexto de la fabula
mistica. Como ya sugeri en la Introduccion, para hacerlo no entablaron en términos
explicitos la supremacia de su palabra, sino que recurrieron —usando la simbologia de una
extensa tradicion de visionarias— al recurso de la palabra divina. La carnalidad de su
cuerpo; el estigma femenino, manifestaba su cercania con aquel cuerpo por antonomasia:
el cuerpo de Cristo. A través de arrebatos y ritos como los de comer, ayunar y alimentarse
se acercaban a Cristo y su sufrimiento. Se hacian uno con la palabra y el sufrimiento del
Redentor (Bynum 289). En el contexto de alta inquietud religiosa del siglo XVIII, que
sera examinado en el proximo capitulo, las beatas articularon una renovada palabra
divina. Propusieron una nueva idea de salvacion y piedad. De acuerdo a esta narrativa,
serian ellas las duefias y amas de la potestad de abrir las puertas a una renovada
redencion. Una salvacion que posibilitaba el acceso a una gloria terrena, caracterizada por

abundantes dadivas divinas.
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Para ello realizaron un “esencialismo estratégico”; se identificaron como Mujeres
del Apocalipsis, mujeres que simbolizaban al pueblo de Dios y, tal como en relato biblico
del ultimo libro del Nuevo Testamento, salvaban a la comunidad de la ira divina y el
cataclismo universal’’. Esta identidad, tal como conviene el concepto recién mencionado,
—generado por Gayatry Spivak y desarrollado por Stuart Hall, entre otros—, lejos de
situarse como una “identidad” connatural a las beatas, se configuraba como un
procedimiento tactico que negociaba una posicion en el entramado de los discursos de
poder’®. De esta forma, desplazando el estigma femenino, las beatas pactaron una parcial
autonomia en relacion a los discursos de disciplina y control de la Iglesia. En el edén de
gloria conjurado en sus visiones, el perjuicio de la caida y degeneracion femenina

resultaba invalidado. Opuestamente, ellas se instauraban como vasos comunicantes de las

37 También la simbologia virreinal guadalupana proliferante en la época (analizada en el
Capitulo II) y su vinculo entre redenciéon femenina y progreso patrio, proveyo de un
cddigo simbolico para expresar el nexo entre mujer y providencialismo manifestado por
las beatas. Ahora, como veré son importantes las diferencias que se establecen entre el
perfil de misticas de las beatas y la imagen de esta Virgen, no obstante el imaginario
visual de la Guadalupe, con la iconografia de la mujer de estas escrituras pudo haber
influenciado a las beatas a desarrollar su propia discursividad cristiana.

** En los términos que ocupa Hall, al rearticular las aproximaciones de Spivak, este
concepto de “esencialismo estratégico”, que parte de la base de que las identidades lejos
de ser esenciales se construyen en determinados contextos historicos, frente a practicas
discursivas especificas y mecanismos de poder determinados, son el resultado de la
“marcacion de una diferencia” de los discursos hegemodnicos sobre ciertas identidades
excluidas. Esto es la identidad de Mujeres del Apocalipsis es posicional estratégica y
construida dentro de los discursos culturales. En los términos de Hall, representaria un
“cierre arbitrario de la significacion” (Cuestiones de identidad 18). Ahora bien, tengo
algunos reparos en relacion al uso del término. Creo que la autenticidad del sentimiento
religioso de las beatas, que es innegable en algunos casos, no imposibilita que hubiesen
podido ocupar la religion estratégicamente. Pero si creo que no es posible decir que en
todas las beatas de este estudio se dio el interés politico “escrupulosamente visible” y
colectivo que Spivak (quien posteriormente se desdice del concepto) atribuye a esta
tactica. Mi aproximacion al término privilegia, por tanto, los desarrollos de Hall.
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numerosas dadivas que la divinidad entregaria al Reino bajo la condiciéon de que la
piedad providencial fuese honrada.

Asi, sin reclamar un liderazgo moral femenino que habria resultado injurioso para
los discursos de dominacion masculina, este lenguaje de providencialismo divino reclamoé
un sitial en el mundo colonial. Tal como explica Josefina Ludmer en relacion a las
estrategias que usd Sor Juana para ganar una voz en el convento, en una mezcla de
“acatamiento” y “enfrentamiento”, las beatas aceptaron su falencia moral y lugar en la
sociedad, pero reescribieron tal macula como sefia de su pertenencia a un espacio
providencial y asi se proyectaron como Mesias espirituales. Su “treta del débil”, en los
términos de Ludmer, consistio en aceptar el lugar asignado pero cambiar “no solo el
sentido de ese lugar sino el sentido mismo de lo que se instaura en €1”. De este modo,
como Sor Juana, las beatas “instaura[ro]n otras territorialidades™” que reorganizaban las

estructuras sociales y culturales dadas” (Ludmer 53)*°.

% Para el estudio de las beatas y su mistica como un campo religioso de negociaciones y
cierta autonomia, me he beneficiado de los trabajos de Josefina Ludmer, Kristine Ibsen y
Kathleen Myers que cito en estas paginas y los proximos capitulos, y especialmente de
las siguientes obras sobre estudios conventuales y misticos novohispanos: Rebellious
Nuns de Margaret Chowning, Colonial Habits: Convents and the Spiritual Economy of
Cuzco Peru de Kathryn Burn y Untold Sisters. Hispanic Nuns in their Own Works de
Elena Arenal y Stacey Schlau. Este ultimo texto es una de las primeras antologias de
escritura conventual femenina que integra un canon mas amplio (no solo las obras de
Santa Teresa de Avila y Sor Juana Inés de la Cruz). En términos generales las autoras
sostienen la hipotesis, ahora mantenida transversalmente, de que el significado de la vida
conventual para las mujeres (segregadas de la universidad y otros centros de
conocimiento) permitié el acceso a una cultura y lazos comunitarios que permitian un
claro empoderamiento. Para obtener una vision general sobre los estudios de la mistica
colonial ver “Llevar una opinion contraria: The Evolution of Early Modern and Colonial
Women’s Studies” de Lisa Vollendor.
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La composicion de esta piedad resultaba estratégica. La conjura al acceso de un
mundo providencial congregaba una mirada alterna y usaba, para hacerlo, diversas
corrientes y tradiciones del cristianismo. Las particulares formas de este edén se
vinculaban a las cosmovisiones subalternas que, como he analizado, generaron una idea
de abundancia espiritual y material para negociar su autonomia. En el Siglo XVIII, la
representacion atacaba un vulnerable punto de la emblematica del Reino; ademés de
movilizar una idea de gracia tomista y nativa, las ideas agustinianas y su visidn negativa
de la naturaleza humana permitian juzgar a los espafioles como una otredad corrompida,
que profanaba este edén y que llevaria a la caida de la humanidad. La composicion
proyectaba un espacio en que nuevas cosmovisiones simbolicas y materiales de
existencia eran pactadas.

A la vez, la idea de abundancia y gloria terrenal discutia la idea de la escasez
material de los subalternos como un mandato divino. Desde el siglo XVI, las autoridades
hispanas, eludiendo su responsabilidad, habian enfrentado las crisis, argumentando que
las malas situaciones vitales eran una manifestacion de la ira de dios contra un pueblo,
que como los israelitas le habian dado la espalda y olvidado el sacrificio de su hijo,
dedicandose a los pecados de la carne, cuya ineptitud habia triunfado en empeorar la
situacion imperial, ya que un imperio tan poderoso no podria haber caido tan rdpidamente
de no haber sido por fuerzas sobrenaturales (Between Exaltation 18). Esta concepcion
permitia criticar no solo a las autoridades o a un gobierno en particular, sino que al
sistema ideologico que lo subyacia. La religion era, después de todo, complice de las
ideas hegemonicas de las autoridades sobre las maneras de administrar el poder y los

recursos. En la sintesis de George Bataille: “La religion es el gusto que una sociedad



90

confiere al uso de riquezas excedentes, al uso, o mejor, a la destruccion, por lo menos, de

su valor util” (La parte 152).

5. Los archivos de la Inquisicion: vida y documentos de cinco beatas del Siglo XVIII

A continuacion, se presenta una sucinta narracion de los procesos inquisitoriales
de las cinco beatas estudiadas. En vistas de que aqui se analiza su mistica en términos
relacionales, se ofrecerd una vision general respecto de la naturaleza de los documentos
presentes en sus respectivos archivos, el relato biografico que se puede deslindar de estos
y la particular simbologia y fabulacion mistica ocupada por cada una de ellas. Como ya
he sugerido, en general, estas mujeres gozan de gran popularidad en sus comunidades y
provocan, de hecho, gran alboroto en ellas. En su infancia viven constantes arrebatos
divinos, desarrollan su propia doctrina espiritual y se muestran rebeldes a las
prescripciones religiosas de sus confesores. Pero ademas cumplen importantes roles de
indole “mundana” en sus comunidades. Por ejemplo, Gertrudis Rosa Ortiz y Ana de
Aramburu ayudan a conciliar parejas. Esto basicamente implica ayudar a las esposas a
enfrentar la violencia de sus conyuges o apartarlas definitivamente de ellos. Hacia el final
de sus juicios, todas ellas se desdicen de su vida espiritual y encuentros divinos en orden
a evitarse a humillacion publica y el encierro en las cérceles secretas del Santo Oficio.

Ahora bien, en esta sintesis se entregaran sugerencias particulares sobre sus
respectivas reconstrucciones de los significados de la cristiandad y la salvacion y como
estas reescrituras negociaron para ellas ciertas libertades e independencia en el mundo

colonial.
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5.1 Martha de la Encarnacién

Martha de la Encarnacion, procedente de Puebla, tiene alrededor de 23 afios de
edad y es espafiola segin su fe de bautismo. Sin embargo, varios declarantes testifican
que es mestiza. Los documentos estan fechados entre los afios 1718 y 1725 en Puebla de
los Angeles y el proceso cuenta de millares de fojas que integran diarios escritos por el
confesor de Martha y su hermano, mas de una docena de diversos interrogatorios y las
calificaciones de los distintos oficiales de la Inquisicién apuntados para su juicio.

Su confesor, Juan Miguel de Vega, eleva la consulta que da inicio al proceso. Con
el consentimiento de la beata, acude al Santo Oficio debido a las voces que corren en la
ciudad respecto de las pretensiones espirituales de la misma y su afirmacion de que
recibio su habito del mismo San Pedro Nolasco. En realidad, la denuncia del sacerdote
también se anticipa a la noticia publica del embarazo de Martha. A pesar de que en el
archivo no se encuentra la parte final del expediente, en las ultimas etapas del Juicio se
manda su “depdsito” a cargo de Diego Cortés, dadas las voces y publicidad que se dan en
el pueblo sobre ella. Finalmente se ordena su reclusion en una cércel. Entre sus
calificaciones principales, se la juzga de ilusa; con falso pacto con el demonio, hipdcrita y
embustera™.

Martha sufre de innumerables posesiones diabdlicas mientras vive con sus padres,
tejedores de oficio. Durante estos violentos arrebatos, despedazaba los telares, razon por
la cual se habria ido a vivir a la casa del padre Juan Miguel y su hermano Antonio. Una

vez que la ordenaron con el habito descubierto de la orden de Nuestra Sefora de la

40 . . . e ’ .
Hacia el final de la investigacion, por mero azar, encontré los archivos

correspondientes a su calificacion final. No he tenido acceso directo a ellos, pero segln la
ficha del AGN se la sentencio por Ilusa. Inquisicion vol. 799, exp. 8.
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Merced sus posesiones disminuyeron, pero no asi los innumerables raptos y favores
espirituales que sufria por intercesion divina. En dichas circunstancias era preciso que los
sacerdotes la encerraran o amarraran para que no se arafiara o pusiese “tullida”. De
cualquier forma, la beata realiza diversos milagros y prodigios: permite que un hombre
casi ciego vea, viaja espiritualmente a altamar y evita que los navios naufraguen, logra
escribir magicamente por intercesion de un santo y ayuda a que parejas amancebadas
entren a la legalidad. Otro de sus favores mas destacados es sacar a cientos de almas del
purgatorio. En la casa de los hermanos hay una habitacion que llama “aposentito” a la
que entra a intermediar por las almas que se encuentran en ultratumba.

Sin embargo, sus prodigios no tenian fin. En una de sus posesiones, la beata
afirma que Jesus la proclama Patrona de las indias y que debe cumplir funciones
redentoras. Su pureza es tal que vive sumida en “privaciones de infancia”. Al parecer,
con la coartada de esa pureza, la beata transitaba libremente por la ciudad y sus devotos
le regalaban cigarros y otros presentes. Incluso, Martha era invitada al campo donde
guitarreaba y cantaba coplas de tono mundano y en otras ocasiones se la veia bailando al
son del tlaxcalte.

Segun los expedientes, Martha habria tenido al menos cinco amantes. Con alguno
de ellos decide no casarse por razones imprecisas, a otro intenta embaucarlo para que
acceda a casarse con ella y a un mulato lo acusa de violaciéon. Martha no tiene norma.

Nadie, ni su mismo confesor, la gobierna. Asi se lo decia la beata directamente.

5.2 La causa de Maria Rita Vargas, Maria Lucia Celis y la del confesor de ambas:

Antonio Rodriguez Colodrero, se desarrollan en conjunto en la ciudad de México. El
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registro de los documentos va desde 1792 a 1804, afio en que se cierra el proceso. La
causa se inicia con la denuncia de Maria Dolores de San Miguel, religiosa del Convento
de la Encarnacion contra Colodrero. La monja entrega testimonio sobre la extrema
predileccion que el Sacerdote exhibe por Maria Rita Vargas. Colodrero, natural de
Antequera, Espafia, y con parentela que habia oficiado como familiar de la Inquisicion,
solia afirmar que solo con confesar a Maria Rita Vargas el Sefior estaba servido, pues por
ella lo habia traido a este Reino. Tras esta denuncia, se ordena revisar los cuadernos y
diarios del confesor sobre ambas. El proceso estd compuesto mayoritariamente por estos
cuadernos —que integran dictados directos de las beatas—, los interrogatorios realizados a
los tres procesados y testigos y las calificaciones del Tribunal.

Colodrero es acusado de solicitacion, de molinista, de vanidad, pero la
calificaciéon en pleno no es de hereje, sino de inepto para el ministerio. Se le ordena
abjurar de levi, es privado perpetuamente de confesar hombres y mujeres y es expulsado
a Espafa. A Maria Rita Vargas se la acusa de ilusa, visionaria y falsaria y también se le
ordena que abjure de levi con insignias de penitente y vela verde en la iglesia del
convento imperial de Santo Domingo, y que salga, por las calles a la “vergiienza ptblica”
en bestia de albarda. A voz de pregonero se publica su delito y luego es destinada al
servicio del hospital de San Andrés. Por ultimo, Maria Lucia Celis, en forma de penitente
con corza y soga al cuello y vela verde, oye su sentencia con méritos en el dia festivo de
Santo Domingo, abjura de relapsos renuente a la pena y también sale a la vergilienza
publica con pregonero. Luego es destinada al servicio del hospital del Real de Naturales

por cuatro afios a racion y sin sueldo y desterrada de la corte de México por diez afios.
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Maria Rita Vargas

Maria Rita Vargas vive en la ciudad de México. En ocasiones se dice que tenia
alrededor de treinta afos y en otras que pasaba de los cincuenta. La beata es visitada
frecuentemente por su confesor y el nifio Jests, con quienes sostiene una relacion muy
cercana. Colodrero va a comer a su casa y la provee de su sustento vital. También le
regala prendas de ropa de cierto lujo. Aunque la beata queria que el confesor se mudara
directamente a vivir con ella, se enfada porque el confesor prefiere vivir con el dean y el
cambio nunca se efectiia. De cualquier forma, el nifio Jests es un fiel compaiero de sus
jornadas y le entrega una intensa compaiia. Casi un habitante més de la casa, el nifo
corre, desordena las habitaciones, se esconde por los rincones y da respuestas erradas a
los asuntos sobre el porvenir. Incluso duerme con Vargas y la acaricia.

En varias ocasiones estas muestras de afecto alcanzan un registro directamente
erotico, que molesta a los oficiales de la Inquisicion. Ellos notan la “malicia” de estos
fragmentos. El nifio Jesus juega con los pechos de las beatas, con sus muslos, le hace
sentir un gran calor... En otras visiones, las funciones de Jesis son mas prosaicas,
preocupandose de despertarla a la hora de las disciplinas. Pero quizas los
comportamientos mas peculiares del nifio se vinculan a las instancias en que ordena a la
beata a que trate a su confesor como si fuese su esposo, con soltura y que lo acaricie a
pesar de la vergiienza que alega sentir la beata.

Vargas se pasa el dia entero en raptos misticos: sufre de fuertes suefios en los que
siente “incendios de amor”, mucho calor y se ausenta de si misma. Sus disciplinas son de
indole sobrenatural. Por ejemplo, tomandola de los cabellos, Dios la suspende en el aire y

su pecho sufre de pasion divina... La beata también recibe visiones del purgatorio y ve el
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juicio universal del mundo y el favor que Dios concede a distintas personas del siglo. Una
buena parte de sus locuciones misticas, las ocupa criticando la probidad clerical de
monjas y sacerdotes, que se pretenden mas probos y ascéticos de lo que realmente eran.
En visiones como estas y en otras de la gloria, Jesus le indica el lugar privilegiado que le
tiene reservado. Sin importar los chismes de las vecinas, ella es la Gnica que sigue la voz
de Jesus cuando este le ruega que lo acompatfie en sus tribulaciones y le ayude a cargar la
cruz.

En cuanto a sus disciplinas, ademéas de aquellas sobrenaturales y de que
supuestamente traia un “silicio de cuatro dedos de dia y de noche”, se pasaba el dia en sus
amorosos didlogos con Jesus y preparando comidas para Colodrero. Las labores

domésticas de su casa eran realizadas por demonios a los que tenia por criados.

5.3 Maria Lucia Celis

Aparentemente, Maria Lucia Celis habia “pecado” con varios hombres antes de
inclinarse a la vida espiritual, pero una vez orientada hacia ella inicia, al menos en los
términos de Colodrero, una senda de ejemplaridad espiritual. Previamente, el confesor la
aleja de la casa de sus padres y hermano por las golpizas que recibia de ellos, golpizas
que habian llenado de llagas la cabeza de un compasivo Nifio Jests que la beata tenia. Tal
como hace con Vargas, el sacerdote le provee a Celis una morada y su sustento vital.

El diario de Maria Lucia Celis presenta una narrativa obsesiva que revuelve en
torno a un triangulo amoroso configurado por Jesus, el diablo y la misma beata. La trama
inicia con diversos tipos de torturas demoniacas a las que es sometida por el diablo y sus

secuaces. Al modo de la Pasion de Cristo, la suelen instalar en una cruz con una corona
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de espinas. Entonces tratan de quitarle la ropa, de besarla y, tentdndola sexualmente, de
“juntar sus partes con las suyas”, pero ella a todo dice “sitio”, contraseiia que le habria
ensefiado el mismo Colodrero para desproveer a los demonios de sus fuerzas. Algunas
veces, cae en la tentacion y besa a un demonio o tiene visiones eroticas de su vida pasada
en las que se identifica con la mujer pecadora y, como resultado de estas torturas, suftre.
Sin embargo, Jesucristo llega prontamente a rescatarla y besarla. Se acuesta con ella, la
acaricia y le da de mamar de su costado. También le pide permiso para mamar de los
propios pechos de la beata.

Aunque en los diarios no se da mucha informacion de la vida diaria de Celis al
parecer su rutina de disciplinas espirituales se ve constantemente interrumpida por las
caricias de Jesus, quien llegaba a disfrutar de la leche de la beata —-mama de sus senos— o

a consolarlas con sus caricias.

5.4 Gertrudis Rosa Ortiz

El proceso de Gertrudis Rosa Ortiz contiene documentos fechados entre los afios
1723 y 1725. Vivia en la ciudad de México y se autodenominaba espafiola; sin embargo,
los oficiales del Santo Oficio la categorizan como mestiza y los testigos también la
denominan india. El padre era Joseph Ortiz, espafiol, mercachifle de ropa y la madre,
Petronila Cortés, era cacica del pueblo de Escapulcario. El proceso de la beata se inicia
por los funcionarios del mismo Tribunal tras la polémica provocada en la ciudad por unas
cédulas repartidas por la beata. En ellas, Ortiz pronosticaba el fin del mundo. Los
archivos contienen varios interrogatorios realizados a la misma beata, a vecinos y

sacerdotes de diversas jerarquias y también las calificaciones del Tribunal. A diferencia
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de los expedientes de las otras beatas integradas en este archivo, este no integra diarios
cronologicos de sus experiencias espirituales. La relacion de la beata con sus directores
espirituales fue muy inestable. Tuvo varios de la orden de San Francisco y de San Felipe
Freire y llegd a confesarse con el dedn de México. Fue juzgada de ilusa con demonio
obsidente y de denigradora de la Santa Fe por causa de sus “falsas revelaciones”. Su
sentencia orden6 su reclusion en la casa de locas del Salvador pero tras enfermarse y
sufrir por no tener ni ropa con que cubrirse, es encontrada muerta en un oratorio; su
cuerpo tendido y amortajado entre cuatro velas encendidas.

Ortiz casi muere al nacer y sufre, desde joven, de diversas enfermedades como el
tabardillo, pero la Virgen siempre decide salvarla. Algunos llaman a la beata Maria, la
viuda, porque decian que habia sido mujer de un barrero ya muerto; otros la creen
doncella. A ciencia cierta se sabe que vivid con su hermana Teresa Ortiz y su esposo Juan
Quevedo hasta que su hermana muere y se aburre de los maltratos de Quevedo que
desaprobaba fuertemente. Entonces se aparta con sus sobrinos y vive de pedir de
limosnas, vender guisos y llevar mandados. Se dice que es una vagamundos y que cambia
de residencia en diversas ocasiones, pero de cualquier forma, la influencia mistica de la
beata llega hasta la misma corte; Ortiz entabla amistades con duquesas y otras
personalidades.

Entre sus dones misticos, se encuentran varias apariciones del nifio Jesus,
sanacion de enfermedades, hallazgo de cosas perdidas y conciliaciones matrimoniales.
Estas casi siempre implicaban que la beata lograra someter a un esposo violento.
Ademas, Jesus le entrega visiones de los castigos que desea enviar a México: le avisa de

por los menos dos temblores, el advenimiento de la rabia y una centella de fuego que
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enviaria para despertar a los “dormidos”. También ve a demonios en la casa del Virrey
Albuquerque y recibe presagios de la corrupcion del clero, mandando a algunos a que se
aparten de alguna “mala amistad”. La critica social y racial de esta beata e incluso su
consciencia de género es excepcional.

Concibiendo visiones inéditas en el imaginario pictografico virreinal, la beata ve a
Jesus en los cielos de México con el deseo de entregar de su sangre y riquezas
democraticamente, a todas las castas de México y defiende explicitamente la supremacia
espiritual de los “pobres” ya que explica que son estos quienes le dan mas limosnas para

su manutencion.

5.5 Ana de Aramburu

Ana de Aramburu, de aproximadamente 38 afios de edad, natural de México, es
procesada entre los afios 1799 y 1808. El archivo parte con la declaracion de la propia
beata que se presenta ante el Santo Oficio porque corren voces en la ciudad de que esta
endemoniada y su confesor la aconseja a hacerlo. La beata se define a si misma como
espafiola, pero los oficiales la categorizan como negra. El expediente contiene
interrogatorios a testigos laicos y clericales, entre ellos sacerdotes y confesores y
discipulas de la beata que recibieron su guia espiritual y también cartas o visiones escritas
por ella misma o dictadas. Para 1802, los inquisidores habian reunido suficiente evidencia
para iniciar su procesamiento y apresarla en las cérceles secretas de la Inquisicion. Se
decret6 que era ilusa o engafiada por el diablo, alumbrada, herética y una falsa visionaria
del Espiritu Santo. En 1812 se registra el ultimo documento del proceso que comanda su

destierro de México. Quejandose de hemorragias en la vagina y dolor en su ttero, la



99

beata envia una carta al tribunal en la que suplica volver a México. No se conoce la
respuesta41 .

Ana de Aramburu estaba casada con Juan Ortiz de oficio sastre, pero no queria
vivir con ¢l y seglin ella su matrimonio era nulo. Al parecer sentia repugnancia por tal
estado y, apreciando su libertad, mudaba frecuentemente de morada. Entre otros lugares,
vivi6 en la casa de uno de sus confesores, licenciado Idelfonso Esquivel, en compaiia de
alguna de sus seguidoras o en casa de algunos parientes... En una ocasion viaja a Toluca
donde desprovista del alojamiento que esperaba, se ve obligada a alojarse con unas indias
en el cerro de Toloche. La beata argliia mantenerse de confeccionar cigarros y otras
labores mujeriles, pero los expedientes revelan que recibia limosna de la plebe y algunos
bienhechores acaudalados.

Entre sus acciones espirituales se contaban arrojar sangre por la boca y costados,
sufrir elevaciones de cuerpo, la impresion de las llagas del redentor, profetizar visiones
sobre el Reino, anunciar muertes o sobrevidas y salidas del purgatorio. También resucito
a un niflo ahogado con un hueso. Ana de Aramburu afirmaba que no tenia mas director
que Dios, y que solo iba al confesor por ejercitar la obediencia y por respeto a las
personas del mundo (y muy a pesar de que uno de sus dones era denunciar a confesores
que incurrian en la solicitacion). De hecho, ella misma tenia hijas espirituales que seguian
su direccion en cada detalle de su vida. A través de sus tiernisimos coloquios con Jesus,

formaba bellas alegorias y parafrasis del padre nuestro. Entre sus doctrinas, la beata

*'Al parecer un oficial de la Inquisicién le dice a Ildefonso de Esquivel y Vargas, uno de
los confesores de la beata, que se encuentra en conocimiento de que posee un escrito
sobre la vida de la beata y que debia remitirlo a la Inquisicion, pero el licenciado niega
tener papel o apunte y el documento no se encuentra entre los archivos de la causa.
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ensefiaba que no era pecado tener relaciones sexuales con mujeres y seguia fielmente sus
propias prédicas desarrollando una activa vida sexual con sus discipulas.

La beata no necesitaba de un esposo, tenia fuerza mas que suficiente. De hecho,
interviniendo en disputas de parejas lograba que una mujer se hiciera invisible para que
no fuese asesinada por su amante. A veces incluso se vestia de hombre. Ademas de sus
prosélitas tenia adoptado un nifio huérfano llamado José¢ Maria, a quien amaba mucho y
defendia en todo. Un nifio de mala crianza, mentiroso, mal hablado y ladronzuelo, pero

adorado por la beata.
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Capitulo dos:

La nueva piedad novohispana y los movimientos critico-religiosos del Siglo XVIII

Como es el mundo Seriora; el mundo todo es codicia, vanidad, soberbia y fantasia. Todo
es vanidad Serior . . . todo se acaba, las divinidades, las riquezas. Solo servir a Dios es
verdadera riqueza, solo Dios es tesoro cierto”

Coloquio de Martha de la Encarnacion con la Virgen, transcripcion Juan Miguel de la

Vega 296

De la mano de las nuevas ideas ilustradas de progreso, dinero y competencia
patria que se comenzaron a instalar con especial insistencia tras el ascenso de la Corona
Borbonica (1705) en la Peninsula Ibérica y el virreinato de Nueva Espafia, autoridades
metropolitanas y virreinales generaron nuevas tecnologias de dominacién en orden a
disciplinar a una poblacion de castas en crecimiento y de enfrentar los fuertes cambios
historicos de la época. Las medidas movilizadas, cuyas agendas no siempre coincidieron,
exhibieron especial notoriedad en el mundo religioso donde se instaur6 una disciplina de
piedad intima y abnegada al progreso del virreinato que moderaba simbolos centrales de
la religiosidad popular del siglo (la piedad barroca y colectiva, las cofradias y los
festines). Por un lado, los Borbones y su primer monarca, Carlos V, pretendian alcanzar,
mediante esta disciplina, la superioridad econdmica de las potencias noérdicas europeas.

Su objetivo era estimular recursos como el humano que, segun el punto de vista de esta



102

Corona, habian sido derrochados por los Habsburgo (Kamen 430-440). Por otro lado,
algunos sectores del mundo criollo, cuyo sentido de independencia habia sido azuzado
por las medidas de control anti-criollas puestas en marcha por la nueva dinastia real y la
debilidad de la imagen Imperial legada por la sucesion de disputas bélicas (Tanck de
Estrada y Marichal 315-319), se acometian a la tarea de estilizar una emblematica
identitaria propia e impugnar, mediante este nuevo imaginario religioso, a una devocion
patria y rendimiento laboral.

Sin embargo, muy a pesar de estos intereses, el impacto social de estas
transformaciones se encontrd bastante lejos del esperado. La sociedad novohispana
respondidé con una enérgica insatisfaccion a los cambios en diversas comunidades —
especialmente desde estratos subalternos y sectores del clero directamente afectados por
estas reformas— se extendid una amplia polémica y desconfianza en torno a la probidad
de la nueva espiritualidad y, conjuntamente, se movilizaron augurios nefastos sobre el
Reino. La religion tradicional de esta sociedad se sostenia como un elemento central para
un porvenir que ahora se veia amenazado por la nefasta amenaza de estos derroteros
seculares. Utilizando estratégicamente esta coyuntura, las beatas presentaron una piedad
alternativa que permitia solventar las inquietudes espirituales, morales y materiales de
una “plebe” en crecimiento. Concretamente, desarrollaron una espiritualidad que cifraba
su fe en una salvacion providencial de la comunidad novohispana. De acuerdo a sus
imaginarios misticos, esta seria la tierra en que se redimiria la amenaza profana y se

fundaria un nuevo Reino, de excepcional beneplécito divino.
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1. La nueva piedad imperial

En términos generales, la historiografia colonial ha atingido la responsabilidad de
los diversos movimientos milenaristas de critica religiosa surgidos en este siglo a las
politicas de comedimiento religioso y talante economicistas tomadas por la Corona
Borbonica. Se ha argiliido que al ignorar la crucial importancia de la mitologia
providencialista de la Monarquia Catolica, los Borbones desconocieron que: “sin esa
ideologia, mas alla de los hechos materiales de la conquista y la posesion, poco quedaba
del reclamo espafiol de dominio del Nuevo Mundo”. De este modo, esta Corona habria
provocado el derrumbe del Imperio al abrir una critica fisura desde la cual se
manifestaron las desconfianzas, aspiraciones y protestas de diversas comunidades (7he
First America 507). La consecuencia directa de esta omision habria sido la liberacion y
subversion de los discursos milenarios virreinales. Por ello si antes éstos: “legitimaban el
orden imperial hispano aunque fuera para poder definir nuevos espacios semanticos de
representacion discursivas”, ahora se abocaron a la tarea de contestar al “poder virreinal,
al rey y a la Iglesia” (Mujica Pinilla 33).

En términos estrictos sin embargo, el proceso de secularizacion ya se asomaba a
la mentalidad religiosa de los Habsburgo y la discursividad providencialista del Reino,
respondiendo a diversas agendas e intereses, siempre se caracterizd por su inconstancia e
inestabilidad. En efecto, frailes, novohispanos y comunidades nativas, la reeditaron

siguiendo disimiles propositos y si esta discursividad alcanzd cierta constancia fue, tal
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como analicé en el primer capitulo, especialmente por la utilidad de la que se revistio
para indigenas y mestizos**.

Si bien la Corona Borbonica potencio la pérdida de la preeminencia espiritual
americana (Mc Farlaine 531), incorporando el incipiente influjo de la ilustracion en el
Imperio y de su mano ideas relacionadas con la fe en la razon, el progreso, y el desarrollo
de la humanidad, en realidad los idearios tendientes a unir las epistemes de progreso y
religion que sustentaron estas transformaciones, se empezaron a entablar desde mediados
del siglo XVII y resultaron de la competencia que la Corona de los Habsburgo promovid
entre la jerarquia clerical y secular. Con la disminucién del poder de la Iglesia, resultante
de la deduccion de los oficiales clericales (Seed 161), se pusieron en marcha cambios
que vulneraron el lugar de autoridad de la religion en la Peninsula y Nueva Espafia y
remecieron, conjuntamente, todo el sistema de valores morales cristianos. El desarrollo
de nuevas organizaciones de negocios y el renacimiento del mercantilismo, integraron a
la cultura hispanica ideas inéditas respecto al dinero y el espiritu mercantil. Si en el
pasado el comercio y la ambicion habian sido elementos controlados por el dogma
religioso y, de hecho, la idea de riqueza se encontraba disociada del espiritu comercial,
ahora algunos escritores; bajo el estimulo de una nueva mentalidad capitalista,
cuestionaron los prejuicios tradicionales contra el comercio y amenazaron los valores

religiosos y morales tradicionales del Imperio. Un régimen imperial que a través de un

*2 Como he sugerido, comunmente el inicio del reinado de la Dinastia Borbonica ha
sefialado el cambio del ethos religioso imperial. Historiadores como David Brading,
localizan el impulso de esta nueva espiritualidad en 1749, cuando la iglesia ordené la
secularizacion de todas las parroquias administradas por frailes. (“Tridentine” 5). Sin
embargo los origenes de la transformacion —como se sugiere en estas paginas— se
rastrearian con anterioridad y estarian vinculados a las nuevas ideas sobre el comercio y
el dinero que se empiezan a entablar en el Imperio desde fines del siglo XVII.
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trabajo piadoso que resultaba en diezmos para la Corona privilegiaba la inmovilidad
social y sustentaba las jerarquias, resultd cuestionado (Seed 126-127). Como resultado,
desde fines del siglo XVII, tanto comunidades imperiales como virreinales potenciaron la
nueva economia espiritual de disciplina y progreso™®.

El objetivo era el de enfrentar a un conflictivo mundo plebeyo de hibrida
racialidad en ciernes y su problematica tradicion discursiva y ritual. El control sobre esta
poblacidon que migraba a la ciudad de México y otros centros urbanos del virreinato se
constituyd como un punto prioritario en la agenda virreinal ya que, a ojos de las
autoridades, el segmento parecia pecar de comportamientos tan nefastos como aquellos
definidos por los estudios ilustrados de los exploradores que visitaron América en la
época. Como introduje en el capitulo anterior, estos estudios de corte determinista
demostraban la presencia de un incorregible defecto en el habitante y las condiciones

naturales de América. El conde de Buffon criticaba su naturaleza y veinte afios después,

* En este Imperio se mantenia el régimen de raigambre medieval, a través del cual, tal
como explica George Bataille, la sociedad se concebia como un cuerpo compuesto de
partes no homogéneas y jerarquicas. Los subalternos debian subvenir al clero para
participar en la vida divina y en la regla moral. En este mundo, la idea de una esfera
econdémica, con autonomia y leyes propias, separada del servicio de Iglesia y nobles, es
extrafia al pensamiento hegemonico (La parte 149). Como veré, sin embargo, las nuevas
ideas de raigambre liberal no cambiaron completamente el apego del mundo hispano a las
jerarquias.

De cualquier forma, la transformacion de estas ideas morales alcanzaron alguna
notoriedad en las concepciones sobre la nobleza y el amor, entre otros ambitos. A pesar
de la oposicion del clero, se modificaba la definicion de la aristocracia relacionada con un
posicionamiento y origen social incompatible con la empresa comercial. La legislacion
real ahora afirmaba su derecho a convertirse en empresarios para retener sus privilegios.
El proceso llevo a que el sentido del status social ya no se relacionara exclusivamente con
los ancestros o el lugar de nacimiento, sino que también con la riqueza (Seed 140, 144).
De este modo, se imponia un régimen economicista y emociones como el amor ya no
convenian la idea de la libre voluntad. Por el contrario, representaban motivos poco
confiables para contraer el sacramento matrimonial que debia guiarse por la conveniencia
(Seed 134).
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Cornelio de Paw intent6 establecer sistematicamente la inferioridad no sé6lo de la flora y
fauna, sino de todos los habitantes americanos. Segun estudios como éstos, América
estaba habitado por indigenas flojos, indolentes a la religion y al trabajo y de naturaleza
poco fuerte (Tanck de Estrada y Marichal 308). Atributos como éstos sélo pronosticaban
un camino de degeneracion para el continente. Tras su expedicion al continente en 1737,
Charles Marie de la Condamine retrataba a los habitantes del continente como seres sin
ninguna vision de futuro, indiferentes a la gloria, el honor y el conocimiento, ademas de
estar dominados sélo por sus necesidades (The First America 422).

En efecto, desde la optica de las autoridades virreinales, tales sentencias se
acercaban peligrosamente a los defectos de algunas de las comunidades del Reino. En la
época ordenanzas oficiales y costumbres sociales respecto del sistema de castas se
hicieron insuficientes para el control de esta bullente e hibrida poblacion. La
recuperacion demografica del factor nativo, el fuerte aumento de la poblacion de
ancestros mixtos y su migracion a las urbes poblo a la ciudad de México de comunidades
heterogéneas que convivian sin orden alguno y en ocasiones creaban alianzas. En una
sociedad en la que una de las mayores fisuras era la enorme diferencia entre ricos y
pobres (Cope 6,7), diversos idearios subalternos contestaron las nociones imperiales de
las jerarquias raciales y redefinieron las ideas sobre la “raza” de una manera que hiciera
sentido y sirviera a los propositos de sus propias comunidades (Cope 84-85). Por ello, se
observé un incremento en los matrimonios interraciales y en las ciudades mestizos y
mulatos —por no pertenecer a ninguna de las esferas del mundo colonial (ni a la Republica
de Indios ni a la de Espafioles)— se unieron como los “otros” de la sociedad colonial.

Considerada “gente baja”, ellos interpretaban en su manera los status raciales (Cope 15).
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Confrontando las ansiedades que provocaba esta poblacion y sus alianzas, no bien
estar firmemente asido al trono, Carlos V, el primer monarca Borbon del Imperio
Hispano (1705), pidi6 a sus virreyes informes sobre la poblacion y condiciones naturales
del Reino, en una préctica que extenderia desde el duque de Albuquerque, el primer
mandatario que designa para regir a Nueva Espafia, y a través de todo su reinado. En sus
informes, los virreyes coincidieron en responsabilizar a la plebe como una de las causas
mas importantes de los problemas de Nueva Espana (Guerrero 117). Segun el reporte del
virrey duque de Linares, la inestabilidad de México se debia a que la ausencia de vinculos
sociales en el Reino desamparaba la ciudad a una plebe “pusilanime” y “mal inclinada”.
Linares explicaba que “el mas grave dano que ha experimentado [este reino] e[ra] la
desunion de los individuos; esta nac[ia] de los genios, pues no ha[bia] cuerpo o tribunal
que no v[iera] entre si una discordia”. Similarmente, el primer conde de Revigalligedo,
reconocia que la “gente distinguida” (los peninsulares y sus hijos), eran leales al rey y al
virrey y —dado que no eras proclives a los “alborotos”— participaban de los asuntos de
interés del virreinato, pero la plebe se asemejaba a un dafiino engendro y vulneraba el
bienestar del virreinato. Aunque el conde responsabilizaba su improbidad a la falta de
fuentes de trabajo pues no habia fabricas, manufacturas o tropas en las cuales se pudieran
reclutar, manifestando las ansiedades que la mezcla racial provocaba, denominaba a la
plebe como un “monstruo de tantas especies” y la describia como vil, viciosa y tan
cobarde que ‘bastaba un pufiado de soldados para sofocar sus alborotos’ (Cit. en:
Guerrero 117).

Mas problematicamente atn, estas comunidades pecaban de una dafiina

inmoralidad. En otro informe al Rey, el Duque de Linares, se quejaba de que estos grupos
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buscaban constantemente oportunidades para cometer asaltos y acceder a ganancias
ilicitas y ademas entablaban dafiinas alianzas y complicidades. Como consecuencia,
muchos plebeyos se rehusaban a trabajar porque preferian pedir dinero prestado a sus
amigos. Para empeorar las cosas, los criminales buscados se escondian sin dificultad en
los barrios de pobres donde sus familiares, compadres o conocidos, que compartian su
antipatia por las autoridades, los escondian de la “policia” (Cope 34).

Generado en este contexto, el nuevo régimen devoto se propuso disciplinar a esta
poblacion y potenciar el progreso econdmico. Preocupacion especialmente acuciante
porque se comenzaba a reconocer el valor del potencial humano y el autocontrol —por
sobre los organismos y tecnologias represivas— en orden a estimular el desarrollo. Por
ello, se consider6 fundamental movilizar cambios rotundos en la piedad del Reino y
movilizar un perfil devoto que resultara mas propenso a la colaboracion con el
crecimiento econémico del Virreinato. La religiosidad corporativa, la ostentacion barroca
y piedad fervorosa de la sociedad novohispana fue desplazada. Ascetismo magnificado y
oracion mistica de los Habsburgos se reemplazé por una piedad intima y un nuevo Dios
de la razén. Lo importante era la ensefianza de una piedad simple y el estimulo de las
buenas obras (The First America 500; “Tridentine Church” 5). Esta idea de espiritualidad
y devocidn interiorizada se desarrolld en varios tratados de teologia y cartas pastorales de
los obispos. En éstos ya no se presentaba a Dios como un duro juez sino como un
amoroso padre. Los diez mandamientos y la epistola de San Pablo adquiririan nueva
prominencia como guias hacia el potencial humano de caridad, amor y sociabilidad y

menos creencias fueron pronunciadas en relacion al Diablo, los siete pecados capitales, y
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la amarga vision de San Agustin de la condicion humana, prominentes en el siglo XVII
(Magistrates 19)*.

A través de éstas y otras transformaciones de similar indole, se intentaba vincular
virtud cristiana a abnegacion laboral y para hacerlo, tacticamente, se distanciaban los
imaginarios escatologicos sobre el Juicio Final y el purgatorio que incidian en un
pernicioso derroche de energia y recursos. La estrategia se ve graficada en una obra
paradigmatica respecto de estos cambios: Desengarios misticos a las almas detenidas ...
(1758) del jesuita Antonio Arbiol que tuvo amplio impacto en Nueva Espafia. En aras a
generar una piedad enraizada en el mundo secular, de abnegacion moral y resignacion
existencial, Arbiol enfatizaba la idea de que el catdlico se encontraba constantemente
acompafado, a través del transcurso de su vida, de la paternal guia de Dios. Mucho mas
importante que las manifestaciones corporativas y ostentosas de religiosidad, lo relevante
era dejarse llevar por esa guia que no encontraba su gratificacion en la busqueda de la
salvacion o el temor de la perdicion, sino que se manifestaba en la misma resignacion y
humildad con la que se enfrentaban los designios que Dios habia impuesto. Sin importar
su situacion, el Sefior acompaiiaba al devoto con una felicidad divina, topico repetido con
obsesion en el tratado.

Al generar una idea de devocion no restricta a la disciplina sacramental, litargica
o penitente, se orientaba al ser humano a una resignacion frente a sus status y situacion

material. El alma del devoto debia vivir “ajena del mundo, pobre, mortificada, trabajando

* Conjuntamente, medidas de indole legal intentaron disciplinar a la poblacion y evitar la
creacion de alianzas que pudiesen resultar dafiinas para la hegemonia hispana los poderes
imperiales. Por ejemplo, en 1776 se expide la Real Pragmatica que establece la necesidad
del consentimiento matrimonial paterno para personas menores de 25 afios y enfatizaba la
importancia de los desposorios entre iguales. Ademas, los requerimientos de Probanzas
de Sangre para el ingreso a instituciones aumento significativamente (Martinez 245).
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y amando la aspereza de todo lo temporal, sin apetecer descanso ni regalos, como quien
estd ausente de su casa y patria propia” (46). Su unico consuelo debia ser “lo que da el
Sefior, luz de la felicidad inmensa” (51). En vistas a que los designios divinos eran
enigmaticos, segun Arbiol el cristiano debia aceptar su condicion social ya que lo
principal habria sido poseer la “bondad” y ’sumo bien” divino. Precisamente, se debia
cultivar un amor por “las asperezas de lo temporal” y encontrar consuelo “trabajando”, ya
que si el sujeto perdia este regalo —rebelandose por abulia o maldad a su camino
predestinado—, contrariaba la “corriente” natural de la bondad de Dios y violentaba al
creador. En las palabras de Arbiol: “e[ra] tan vehemente el impetu del sumo bien para
derramar su corriente en las almas, que solo puede impedirle la voluntad humana que la
ha de recibir, por el libre albedrio que Dios le ha dado, y quando con ¢l resiste a la
inclinacion e influencias de la bondad infinita le tiene . . . violentado y contristado” (37).
En estos términos se manifestaba una de las particulares rearticulaciones
hispanicas de las nuevas ideas sobre el dinero y la razon. A través de ésta, la razén se
ponderaba en los términos de un comedimiento religioso mas que en una fe en las
potestades del intelecto. Esta “criatura racional”, basada en la disciplina y resignacion
civil, en aras de mantener el beneplacito divino, debia someterse ciegamente a los
propositos de Dios y abandonar su libre albedrio. Dios “con la insensible fuerza de su
infinita sabiduria y bondad” habria de ir “disponiendo y encaminando todos los bienes
que le convienen para que al fin se consiga lo que de ellos tiene el Sefior determinado”
(83). En definitiva, no era importante la perjudicada posicion en que se situara al
cristiano, porque el Sefior s6lo manifestaba su “gran misericordia” al “no concedernos lo

que no nos conviene...” (23).
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Con el advenimiento de los prelados de corte jansenista que los Borbones
consignan a los reinos transatlanticos en orden a evaluar la situacion de sus colonias y
establecer programas de accion, el vinculo entre espiritualidad y progreso se exacerbo y
conjuntamente, el perfil devoto que dogmatizaba la piedad intima y resignacion material.
Estos prelados conformaron un amplio movimiento ilustrado de renovacion y reforma de
inclinacion regalista, que repudiaba la cultura del catolicismo barroco postridentino. Para
ellos el concepto de que Espana habia sido predestinadamente elegido para defender y
promover la causa catolica era ridiculo. A la vez, privilegiaron el estudio de los Padres de
la Iglesia y la ensefianza de textos escriturales ante la escoldstica y criticaron a las
monarquias papales. Segun su punto de vista, sus pretensiones de autoridades eran
medievales y afectaban la correcta autoridad de las jerarquias nacionales (The First
America 500, 512)®.

Los jansenistas solidificaron en el imaginario hispanico las polémicas ideas —y
lejanas a las nociones de resignacion material y moral de Arbiol—del espiritu empresario

y mercantil que, como he visto, se comenzaban a barajar hace un buen tiempo. En teoria,

* Segin Owen Chadwick, los jansenistas en realidad pertenecian a diversas corrientes de
pensamiento que basicamente se caracterizaron por intentar reformar la Iglesia y rechazar
el cargo de estar influenciados por ideas protestantes (Chadwick 393). Otras
caracteristicas que, segiin el autor, compartiria este grupo eran las de ser sacerdotes
conocedores de las escrituras de los padres de la iglesia y proponer una liturgia mas
accesible para educar mejor a los fieles. También sospecharon de algunas formas de
religiosidad popular, tal como el antiguo culto del sagrado corazén (393).

Segun algunas perspectivas de la historiografia colonial, estos prelados solo exacerbarian
la tendencia nominalista agustiniana, a través de la cual se debatia la idea de la gracia
como un don connatural al cristiano. Segln la idea de Jansen —quien seria acusado de
hereje por negar el rol del libre albedrio en la aceptacion y el uso de la gracia— solo una
porcioén de la humanidad estaba predestinada para la salvacion. Fernando Cervantes y
otros historiadores de la temprana modernidad en América consideran que esta tendencia
teologica lleg6 a dominar Nueva Espafia en el siglo XVII (Ver The Devil in the New
World del autor).
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dado su influjo liberal, estas aproximaciones habrian pretendido potenciar una mayor
democratizacion de los recursos materiales. Sin embargo, esta importacion en el seno de
los paradigmas religiosos y morales hispanicos; donde los sectores privilegiados
defendian aguerridamente su nobleza y garantias, solo potenci6é una espiritualidad que
avalaba la explotacion material de la altas jerarquias y tendia a redoblar la validacion de
la estratificada sociedad hispana. A través de los idearios jansenistas, la posibilidad de
ascenso social era valida casi exclusivamente para la nobleza en decadencia.

En realidad, su interés esencial —tal como es mostrado en dos de sus
personalidades fundamentales— era alcanzar a las amenazantes potencias nordicas y para
ello instalaron a estos imperios como modelos a imitar. Pedro Rodriguez de
Camponantes, presidente del Consejo de Castilla, estimulaba el comercio de la
aristocracia en caida y publicé libros como Discurso sobre la industria popular (1762),
que recibié un amplio apoyo de los ministros de la Corona (The First America 505). Por
su parte, Gaspar Melchor Jovellanos, alaba a los hijos de la nobleza decaida y criticaba la
apropiacion feudal religiosa que sucedid a la Reconquista de los musulmanes,
atribuyendo el debilitamiento de Espana a la concentracion de tierras. Por ello opinaba
que se debia reavivar la agricultura. Pero a pesar de que Jovellanos destacaba el valor del
interés personal como fuerza motora para el desarrollo econémico (con la esperable
influencia de la obra de Adam Smith) y el estimulo de un estado proto-capitalista; la
reduccion de la intervencion del estado en la educacion, exportacion y urbanizacion, estas
formulaciones estaban limitadas a los linderos de la nobleza (The First America 507-

511)%.
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Ahora bien, aunque en el Reino —atin mas conservador en el resguardo de sus
jerarquias y las ideas de “limpieza de sangre”— estas ideas fueron recibidas con una
acogida relativa, con la puesta en marcha de las Reformas Borbdnicas guiadas por estos
prelados, los cambios que se venian entablando en la arena espiritual se precipitaron
radicalmente®’. Estas medidas cuestionaron el desmedido poder econdmica de la Iglesia
y, especialmente de los mendicantes (The First America 512) y acentuaron la asociacion
entre espiritualidad y disciplina civil. Sus medidas se enfocaron en dilapidar el poder del
clero regular y las festividades —instituciones centrales en la religiosidad corporativa
novohispana, controlando especialmente la espiritualidad indigena proliferante en tales
celebraciones. De acuerdo a su punto de vista, estas manifestaciones abundaban en la

insubordinacion popular y el derroche de recursos.

* Historiadores como David Brading juzgan que las consecuencias de las medidas de
Camponantes y Jovellanos serian criticas para el futuro del Imperio. Su ataque a los
privilegios, riqueza y educacion de la Iglesia habria significado la caida de la monarquia
hispanica. Sin comprender la importancia que para el dominio espafiol tenia la creencia
de que Espafia habia sido providencialmente elegida para promover el catolicismo,
removiendo a la Iglesia y su papel central en las colonial, eliminaron también un
componente de lealtad inmemorial a los reyes catdlicos. Para Bradind, la destruccion de
la cultura religiosa de los Habsburgo, erosion¢ la tradicional deferencia de los espafioles a
sus reyes y leyes y asi en 1808, con la invasion francesa a la peninsula, el mundo
hispénico se fracturo para nunca ser completamente unido de nuevo (7The First America
512).

*"En el contexto de Nueva Espaiia es complejo distinguir si estas ideas eran resistidas por
una defensa a las jerarquias o a la propia naturaleza y tradicion de la academia
conformada en la region. Comparto la perspectiva de Francisco Robles quien ha reparado
que es particularmente complejo distinguir en Nueva Espafia las epistemes de la religion
y la razén que empiezan a contemplarse (definitivamente) en téminos polémicos. En el
Reino, el catolicismo es comprendido como progreso, libros y conocimiento (ademas de
fe). Ver por ejemplo, la "Oracién vindicativa de las letras y los literatos", de Cristdbal
Mariano Coriche (1764), donde el autor defiende los dones intelectivos de la religion por
sobre posiciones como la de Rouseeau que ganan popularidad en la inteligencia europea.
En el siguiente aparatado, discuto tangencialmente esta tematica, desde la perspectiva de
piedad como nueva disciplina civil.
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En 1753 se ordena la secularizacion de todas las parroquias de Nueva Espafia y se
instituye el castellano como el inico idioma idéneo para la ensefianza del evangelio. En
1767, acusados de promover la rebelion y la soberania popular, se decreta la expulsion
de los jesuitas de todos los terrenos de Nueva Espafia. El Quinto Concilio de la Iglesia,
dirigido por Francisco Antonio de Lorenzana, Obispo de México (1766-72), tuvo por
objetivo fundamental corregir la disciplina monastica (7he First America 492-498). Con
igual teson, estas reformas controlaron las festividades, cofradias y la emblematica
espiritualidad indigena. Con la apuntacién de José de Galvez, en 1763, como visitador
general, se intervinieron las finanzas de las ciudades, villa y pueblos de indios y se
decretd el aumento de los impuestos que éstos debian pagar a la corona y la elaboracion
de ordenanzas que limitaban su autonomia y reducian sus erogaciones para fiestas
religiosas (Tanck de Estrada y Marichal 312).

En los informes del programa de Géalvez sobre las comunidades indigenas, se
afirmaba que estos pueblos necesitaban de doble cuidado y atencidon por estar integrados
por personas tan rudas y “abandonadas” de si mismas que parecian “racionales de
segunda especie”, que manejaban los bienes de sus comunidades con ‘“desbarato”,
invirtiendo todos sus productos en fiestas y cofradias (Tanck de Estrada y Marichal 333-
4). Con esta justificacion, se procedio a fiscalizar los bienes de la comunidad y marginar
a los gobernantes indigenas de la administracion de las cosechas comunales, el
arrendamiento de tierras y el manejo del dinero (Tanck de Estrada y Marichal 333-4).
Asi, la espiritualidad corporativa de esta comunidad que habia sido largamente tolerada,

ahora se hacia objeto de sospecha y escandalo y se controlaron las manifestaciones mas



115

notables de la identidad indigena cristiana: las fiestas, confraternidades y procesiones
(Man-Gods 159)*.

En una comunidad novohispana centrada en la religiosidad fervorosa, por su
puesto estos cambios no se implementaron sin despertar amplia disputa e insatisfaccion
popular. El vigor y extension que experimentd la critica cristiana-milenarista de este
siglo, no obstante, no se redujo a una reaccion rebelde a estos cambios. Inicid su
desarrollo con anterioridad. En realidad el crecimiento de esta plebe pujante de hibrida
ascendencia indigenas, mestiza y mulata y perjudicadas condiciones materiales que migro
a las urbes y que habia sido la principal responsable de la perpetuacion de una
religiosidad-critica potencidé esta corriente contestataria que ejercié una influencia
transversal en la sociedad novohispana. En este contexto, la simbologia de sectores
criollos y clericales que, experimentando un incipiente sentimiento de independencia
reeditaron, en términos secularizados, la mitologia providencialista hispana, no hizo mas
que expandir discursos criticos en relacion a las autoridades virreinales y el Imperio y

extender un sentimiento de inquietud espiritual a través de la comunidad.

2. Un edén de progreso y abnegacion patria

Con el objetivo de asegurar la participacion patria en un universo de valores que
comenzaba a privilegiar el adelanto civil frente al fervor religioso y defender una
disputada imagen virreinal por medio de representaciones de su civilidad y excepcional

preeminencia religiosa, algunas comunidades hispanas rearticularon de particulares

* Los jansenistas también burlaron y trataron de controlar las peregrinaciones a
santuarios de imagenes santas, los oraculos, la creencia popular en las “curas milagrosas”
y la astrologia (The First America 500).
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formas las nuevas ideas de progreso y disciplina devota. Para hacerlo se vieron en la
necesidad de reeditar la tradicion providencialista del Reino. El extraordinario
beneplacito divino de esta épica se conjugaba ahora con una retérica de abnegacion
cristiana de sus habitantes y auguraba un promisorio futuro de civilizacion. El uso de la
mitologia, establecida desde los origenes de la conquista, poseia la virtud de compeler e
impugnar la tradicion religiosa de varias comunidad subalternas, en una tactica
paternalista que, siguiendo diversas agendas y objetivos espirituales, ya habia demostrado
auspiciosos frutos en el transcurso de la era colonial.

Desde una perspectiva propiamente imperial, el relato se desarrolld y enfatizo
principalmente en los origenes de la conquista. Indispensable para el establecimiento de
la legitimidad imperial, el mito milenarista se germiné desde el mismo arribo de Colén a
América. El conquistador interpretdé los eventos de la exploracion geografica y
colonizacion como la culminacién de las profecias del Apocalipsis (Leddy Phelan 17).
Con posterioridad, a través de los imaginarios mesianicos de Cortés y especialmente por
medio de la mitologia creada por los doce franciscanos convocados para iniciar la
evangelizacion de América, México es reconstruido y reivindicado como el teatro de la
salvacion del catolicismo. Herederos de la tradicién escatologica y apocaliptica de
Joaquin de Fiore, estos padres concibieron su tarea como el preludio para el final del
mundo. América, a través de las palabras de Motolinia, se constituyé como el escenario
en que se actuaria el gran drama de la salvacion antes del acabose de los tiempos. Tal
como los doce apdstoles, €l y sus compaiieros llegaban a México como a otro Egipto:
hambrientos de almas y no de bienes, llevando el evangelio a indigenas abatidos por

plagas mas crueles que aquellas vividas en Egipto: las enfermedades propagadas por la
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conquista, el trabajo forzado y los tributos. Su tarea en aquel paraje seria guiar a los
indigenas hacia la salvacion de aquellas enfermedades y promover la redencion de sus
almas sometidas al cautiverio por el diablo (Elliot 185).

De acuerdo a esta cosmogonia, América se constituia como un espacio
sumamente sagrado y la conversion de los indigenas presagiaba la llegada de la era del
Espiritu Santo. Dado que a ojos de estos padres los redimidos indigenas abrazan la fe con
auténtico fervor, en esta tierra se iba a hacer posible restaurar la iglesia de los apostoles a
su forma pura y primitiva (Elliot 185). Es tal la significancia de la validacién milenaria de
la conquista que John Leddy Phelan afirma que “solo después de aceptar y entender la
ecuacion ‘Nuevo Mundo igual a fin del mundo’ se puede lanzar nueva luz en uno de los
origenes de los mitos mas celebrados de América: que los indios eran los descendientes
de las diez tribus perdidas de Israel” y ellos podian, por lo tanto, propiciar una nueva y
ejemplar redencion (Leddy Phelan 24)%.

Sin embargo, a través de la colonia la presencia de este discurso en los circulos
hispanicos se caracterizd por su caracter erratico. Prontamente, se yergue una mirada
escéptica respecto de los resultados del proceso de evangelizacion y el mismo Motolonia,
uno de los pregoneros mas optimistas de la conquista espiritual, intercala su entusiasmo
frente a las “tabulas rasas” que a sus ojos eran los indigenas con descripciones de su

inferioridad espiritual. El proceso de teatralizacion sacra del virreinato, en los circulos de

* Como explica Franz Graziano, el milenarismo hispanico, germinando durante siglos de
guerra contra el Islam, fue adaptado al teatro del Nuevo Mundo y su escatologia fue
refinada (Graziano 9). Ahora bien, la discursividad milenaria tuvo detractores desde la
temprana modernidad que plantearon tendencias que se extendieron a través del
desarrollo del cristianismo. Por ejemplo, San Agustin sefalaba que el reino milenario de
Cristo no era nada mas que el reino de Dios aqui y ahora, y sus titulos eran los del Sacro
Emperador Romano y de los Reyes Catdlicos.
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poder, solo persevera porque se reviste de especial importancia para los criollos en orden
a reivindicar una imagen de civilidad y establecer relaciones de comunicaciéon y
dominacion con los indios y sus tradiciones religiosas. Desde los albores del siglo XVII,
la mitologia les habria permitido constituir una tentativa identidad propia y estilizar su
imagen en términos de una paternal guia. Principalmente las 6rdenes regulares, y con
posterioridad los descendientes de conquistadores, reivindicaron esta imagen de Nueva
Espafia como un paraiso para implantar un nuevo orden catdlico, intentando cubrir el
salto geografico y espiritual entre América y un Viejo Mundo que presumia de cientos
afios de catolicismo. Asi se confrontaron idearios que construian al Nuevo Mundo como
uno propenso a tefiir la virtud de sus nuevos habitantes con sus practicas “infieles” e
“idolatricas” (Myers 13).

Fundamental en esta discursividad, la Compania de Jesus renueva y entrega
sustancia a esta épica, perfilando a México como un paraiso cristiano de particulares
origenes, vinculados a un pasado de pureza. El legado precolombino despojaba al Reino
de la macula de la herejia mundial y se ostentaba como la prueba del excepcional lugar de
Nueva Espana. Aprovechando el rol que el papa Gregorio XIII otorga a los Jesuitas
concediéndoles el honor de repartir una serie de reliquias que envia al Nuevo Mundo, la
Compaiiia de Jests celebra en 1578 una fiesta barroca que detiene por una semana toda la
actividad de la capital. En la conmemoracion, el aspecto nativo que demuestra la pureza
novohispana, es central. Toda la fiesta tenia elementos que revelaban el nexo del
espectaculo con este pasado; el lugar, detras de la Catedral y de la Plaza Mayor donde
estd antiguamente Tenochtitlan, los actores: criollos, espafioles e indigenas, haciendo

énfasis en el componente indigena y su libre participacion, los arcos triunfales de factura
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espanola e indigena, portando potentes simbolos religiosos precolombinos. Simbolos
abandonados previamente por su sentido demoniaco, como la aguila, la serpiente y el
nopal, ahora son reapropiados como prueba de la excepcionalidad del Reino y son
combinados en una ceremonia de re-consagracion religiosa y popular de la ciudad, el
virreinato y el Imperio (“La emergencia” 15)™.

Respondiendo a los nuevos ideales de progreso, y a la especial virulencia que
alcanzaron las perjudiciales ideas sobre el nativo americano en los imaginarios
intelectuales, en el siglo XVIII la representacion de este paraiso de cristiandad es
revalidado, y sufre una transformacion. Ahora el providencialismo de este Reino se
vinculaba a un futuro de promisorio progreso a ser cimentado por habitantes
especialmente propensos al trabajo. La representacion de este nuevo edén se acompafiaba
de la apologia de las virtudes civiles de sus habitantes; su castidad, piedad y abnegacion.
El acto de provincialismo inconcluso hasta la fecha en Espafa y a concretarse en América
(Mujica Pinilla 29), se relacionaba con la consecucion de ese paraiso de civilidad
cristiana. Siguiendo este derrotero, mediante hiperbolicas frases, historiadores y teéricos
criollos renuevan la nocién de la patria como la nueva Zion (The First America 373). En

la obra Teatro Mexicano (1755) de Juan José de Eguiara y Eguren se propone a México

*% Para Solange Alberro, el factor religioso tiene un valor decisivo en la gestacion,
desarrollo y expresion de las primeras manifestaciones de la conciencia criolla en el
Meéxico colonial (“La emergencia” 15). Segiin Alberro, esta fiesta inicia una “ofensiva
jesuita” a través de la cual la union de indigenas y religiosos excluye a los demas
habitantes de la ciudad y Nueva Espaia es reapropiada como “terra nostra”, a través del
encarecimiento de su obra evangelizadora que induce a una relacion de paternidad con

los indigenas y un proceso de valorizacion e identificacion con la tierra (“La emergencia”
86).
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como el ‘nuevo Jerusalén con doce puertas a través de las cuales entrar al Jerusalén del
triunfo’ (cit en: The First America 373).

En las tribunas de sus urbes, las virtudes de visionarios, predicadores, te6logos
misticos y obispos —constituidos como verdaderos actores de este edén—, y las figuras
religiosas pintadas o esculpidas por artifices nativos son exaltadas en una fervorosa
literatura hagiografica que sublima la supremacia de su espiritualidad (Mujica Pinilla 29).
Como muestran los primeros niumeros de la Gaceta de México, el primer periddico
nacional (1722-1742), los novohispanos destacaban una identidad en que piedad y
civilidad iban de la mano y la elite, “inmersa en un ciclo de devocion teatral”, fundaba
constantemente nuevas iglesias, transportaba imagenes femeninas a través de la calle y
potenciaba enfaticamente la devocion a la Sefiora de Guadalupe (The First America 375).

Lejos de ser accidental, el proliferante culto a la Virgen de Guadalupe y la
mujeres santas en general reactualizaba la mitologia de la pureza de la tierra americana y
su comunidad. El Espiritu Santo y su “anunciaciéon” a figuras virginales parecia
sobrevolar constantemente los cielos del Reino. A la vez esta “teologia politica™ patria—
ampliamente estudiada por la critica e historiografia colonial’'—, sublimaba la fundacion
de conventos y permitia demostrar que se podia regular la reproduccion tan exitosamente
que muchas mujeres podian ser reservadas para el matrimonio con Dios (Sampson Vera
Tudela 11).

Esta apologia patria se mostré de manera paradigmatica en 1754 cuando el papa
Benedicto IV autoriz6 que la fiesta de la Sefiora de Guadalupe obtuviera una misa en la

Iglesia Universal. Durante su celebracion en el mes de diciembre, se celebraron las

> Ver Rosa Limensis de Mujica Pinilla quien ocupa el concepto para definir cultos como
el de Santa Rosa de Lima que incluyen tanto un sentimiento religioso como patriotico.
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grandezas de la Virgen y conjuntamente se destacaron las riquezas naturales, la opulencia
urbana y los dones intelectuales del Reino. La reivindicacion de las ideas del retraso con
que el mundo peninsular atajaba los intereses criollos se establecia especialmente
mediante imagenes del importante papel del indigena Juan Diego en este culto (Tanck de
Estrada y Marichal 309).

Legitimando el componente indigena, la emblematica guadalupana permitia
entonces exaltar los dones, espiritualidad y civilidad de la patria entera. Por esta razon,
surge inauguralmente un imaginario patrio “Mexicano” que recuperaba el valor cultural
nativo, reescribiendo la historia patria como un proceso de desarrollo continuo; desde
1325 hasta el siglo XVIII, incluyendo a indigenas y criollos y desarrollandose en un
espacio geografico comin denominado “América Mexicana”. Este es el trazo que realiza
la obra ya mencionada de Eguiara y Eguren: Teatro Mexicano. El libro dedica ocho de
sus prologos a “nuestra historia” refiriéndose a los logros culturales de los indios
mexicanos antes y después de la conquista (Tanck de Estrada y Marichal 308-309).
Similarmente en los Cuadros de castas dieciochescos, que ya he comentado, el indigena
se constituia simbolicamente como una de las figuras centrales de la espiritualidad de
Nueva Espafia. Sus elegantes atavios autdctonos junto con algun icono religioso como
una cruz o la imagen de la Virgen representaba su preeminencia espiritual y posibilidades

de civilidad y progreso del Reino en general™.

> Un estudio sobre la tematica y su ambigua simbologia se encuentra en “Changing
Countours” de Maria Elena Martinez. Segiin Martinez, los Cuadros de castas ayudaron a
obtener el propdsito criollo de defender las uniones entre indigenas y espafioles, en un
contexto en que se sospechaba de su potencialidad degenerativa (228). Ver ilustracion 1 y
2.
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El objetivo de estas representaciones, a pesar de sus pretensiones de ecuanimidad,
no era so6lo exaltar la civilidad de los habitantes del Reino. Participando de la nueva
episteme religiosa que vinculaba disciplina y desarrollo, la simbologia permitia sustentar
un nuevo tipo de dominacidon sobre estas comunidades. Esta ambigua sublimacion
indigena tendia a asociarlo a cierta infantilidad, y proclividad a la feminidad, en orden a
someterlo a la guia patriarcal del hispano. Paradojalmente estas caracteristicas: su
sumision y abnegacion, destacaban la posibilidad de conseguir un excepcional futuro
patrio. Mediante el énfasis, se desplazaba la desconfianza compartida en el Reino
respecto de su indolencia y el miedo constante de que la evangelizacion estaba fallando y
que los indigenas o habian vuelto a la idolatria o nunca habia renunciado a ella. Ahora, de
acuerdo a curas y obispos las desviaciones religiosas de estas comunidades eran
meramente el producto de la ignorancia y supersticion de los “nifios” indigenas
(Magistrates 19).

Ya en Parayso Occidental (1684), Carlos Siglienza y Gongora, sublimando esta
puerilidad, destacaba sin recelo alguno que habia sido la extrema abnegacion idolatrica
de los indigenas precolombinos la que habria permitido la realizacion del nuevo Paraiso
de castidad y progreso de Nueva Espana (que el jesuita, en esta obra dedicada a una
genealogia conventual, empaliza tras los muros del claustro). Si este Reino proyectaba el
augurio de un “delicioso Parayso de [la] religion, y virtud”, esto se debia a la
excepcionalidad diligencia de sus habitantes nativos. Asi, el modelo de indigenas y
monjas compungian a una extrema abnegacion patria en aras a la consecucion de este

paraiso. A pesar de que Siglienza y Gongora, denominaba la espiritualidad indigena como
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una “de abominable impiedad”, sus practicas habrian “adelantado” al “Dios verdadero”.

En las palabras del jesuita, gracias a ese pasado de gran devocion patria:
como no habia de ser agora [Nueva Espaia] un delicioso Parayso de
religion y virtud? Testigos sean cuantos Templos magnificos le ocupan al
ayre los dilatados espacios, que antes se profanaban con el humo sacrilego
de sacrificios immundos, en cuya fabrica, mas que el cuydado de
diligentes Artifices, se desveldo el fervor de los primeros Cristianos
reconocidos al amor con que se afanaban los Sacerdotes sus primeros
Apostoles, en introducirlos por las puertas del bautismo a las delicias del
Cielo. (51)

De este modo, usando la emblemadtica indigena se estimulaba una piedad de
abnegacion al desarrollo patrio. Los panegiricos sobre la Virgen de Guadalupe,
predicados por las autoridades virreinales, manifestaban grandes diferencias respecto del
culto indigena que suscitd la aparicion guadalupana en los remanentes del templo
prehispanico de la diosa azteca de la fertilidad, Tonantzin. En la Oracion a Nuestra
Seriora de Guadalupe del arzobispo Antonio de Lorenzana, publicada en 1770, el elogio
tenia como pathos el progreso patrio. El culto, a través de una retdrica paternalista,
compungia a una abnegacion y subordinacion al progreso mas que a una celebracion de
las virtudes cristianas. Esta era una piedad en que diligencia y probidad espiritual
parecian equivalentes. Si bien en la oratoria de Lorenzana, el augurio guadalupano
probaba la excepcional ausencia de herejia del Reino y sus habitantes, el vinculo que

establecia el panegirico entre esa pureza y la excepcional facultad del Reino a adelantar a
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otras naciones, impugnaba a las comunidades mds marginales a una especial
subordinacion a las autoridades.

A diferencia de Nuestra Sefiora de la Concepcidn, la aparicion de la Virgen sin el
dragon (de la iconografia mariana-apocaliptica) manifestaba el lugar excepcional del
Reino, pues

El Dragoén significa las herejias, que destruyé Maria Santisima: y no
habiendo nacido alguna, por la Misericordia de Dios, en este Reino, no es
necesario poner al pie el Dragon: no Sefores, no ha nacido herejia en la
Nueva Espafia, y habiendo inficionado a otras Provincias del mundo, aqui
jamas ha permitido Dios este azote de su Justicia: a la Asia la asolaron los
Arrianos: a la Africa los Donatistas, y Maniqueos: a la Europa los
Pelagianos: a Nuestra Vieja Espafia Prisciliano: mas a la América la
guarda nuestra Sefiora de GUADALUPE de todo Heresiarca (cit. en:
Almeida de Souza 9).

En ausencia de imaginarios relacionados con los medios para lograr la salvacion,
esta piedad de subordinacién se ofrecia como la tUnica alternativa para un devoto
despojado de antecedentes de limpieza de sangre o riquezas materiales y por lo tanto del
acceso a la gloria. Tal estrato, aunque en términos dogmaticos no se correspondia con las
jerarquias terrenas, fue especialmente exclusivo en la época. Con el advenimiento de
nuevas ideas sobre el dinero y la inflacion de los titulos nobiliarios, se interpretd la
fortuna material y los actos de probidad moral como el correlato de una transformacion
moral que parecia garantizar la salvacion. Opuestamente, los pobres claramente no

habian tomado de corazén los mensajes de Dios y ganaban, por ello, el estigma de la
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inmoralidad (Voekel 8). La abnegacion, tal como se aclara cuando Lorenzana discurre en
mas detalle respecto de los simbolos de la aparicion y descenso de la Virgen, era la tnica
alternativa piadosa. La Virgen habria visitado Nueva Espafia no solo para reclamar su
pureza: “con lo que se desagravaria su Hijo Santisimo de los ultrajes, que en otros Reinos
se le hacian”, sino que para sacar de la barbarie a los habitantes y guiarlos en este camino
de diligencia. La Virgen “queria admitir en su regazo a esta Nacion recién convertida, y
dichosa”. En definitiva, lejos de proclamar la emancipacion de la comunidad indigena,
ella so6lo se habria aparecido “disfrazada” de indigena en orden a corregir—cual primer
conquistador—a una comunidad idolatrica que le rendia culto a los “Dioses falsos” en el
cerro del Tepeyac e invitar al habitante “recién convertido” a venerarla “en justo
desagravio”.

Hasta cierto punto, estos imaginarios que intentaron mantener un precario
equilibrio identitario (en una problematica posicion de influjo y rechazo frente a reformas
de indole secular) cumplieron sus objetivos de defender una identidad preeminente y
congregar a la poblaciéon. En plagas, sequias e inundaciones el culto guadalupano
congregd multitudinarias procesiones™. No es accidental que su devociéon —tal como se
puede ver en las expresiones de religiosidad popular de la época—, no ocupara un lugar
fundamental entre estas comunidades. Aun con la parcial sacralizacion de la épica
guadalupana, la piedad virreinal vulneraba un simbolo central de la religiosidad

novohispana: la piedad en la vida ultraterrena. Desde la tradicion evangelizadora basada

> Segtin Brading, el culto guadalupano, en la plaga que asolé a México entre 1736 y
1737, y que culimind con la muerte de miles de habitantes, probod ser, para las
autoridades, una exitosa medida de orden y pacificacion. Congregd prosesiones y por ello
las autoridades la proclamaron patrona de Nueva Espafia. Brading aclara que esta
proclamacién, prontamente aprobada por el papado, expresd la consecucion de una
campaia criolla de un siglo por lograr la veneracion de esta imagen (2).
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en la ensefianza de las ideas del Juicio Final y el acceso a un mundo venidero (7he Devil
63), esta piedad habia posibilitado la subsanacion del sentimiento de precariedad material
y las incertidumbres sobre el futuro. En este sentido, el especial control sujeto a
instituciones centrales de esta devocion; como el clero mendicante, la espiritualidad
milenaria indigena y las cofradias que centraban su piedad en la oraciéon por sus
hermanos difuntos, incitaron movimientos que no limitaron su alcance a la expresion de
un desasosiego devoto™*. No obstante, a través de su emblematica teltrica, el imaginario
legitim¢6 los discursos criticos de diversas comunidades subalternas y la propagacion de

posiciones contestatarias a lo ancho de la sociedad novohispana.

3. El nefasto oraculo del Reino

Enfrentando cambios materiales y religiosos que desfavorecian a varios sectores
del mundo novohispano como el clero regular y la plebe pujante, diversas comunidades
novohispanas, siguiendo distintas agendas, generaron imaginarios critico-religiosos
contra la religion virreinal y las autoridades. En este marco, se generaron
representaciones y ethos sociales que establecieron un vinculo entre el abandono virreinal
de uno de los simbolos centrales de su piedad—Ila ritualidad y fe corporativa en el mundo

de ultratumba— y el estado de un mundo quebrado, donde las aspiraciones discursivas de

> Ejemplarmente, el control Borbon de las cofradias desplazé una simbologia redentora
colectiva de gran importancia, impidiendo que los devotos ofrecieran devocion a la vida
después de la muerte. Uno de los objetivos principales de estas instituciones era asegurar
la salvacion de los hermanos (Larkin 192). Se oraba por las almas de los miembros
difuntos y se otorgaban erogaciones para misas en su nombre. Con el control impuesto
sobre ellas, los testamentos de difuntos sdlo exigian un entierro apropiado como pago a
los servicios econdmicos prestados a la confraternidad, y desistian de estipular el ruego
por oraciones a sus hermanos de devocion (Larkin 193-194; 204).
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los grupos hegemonicos divergian y se encontraban. Aunque se mantenia,
mayoritariamente, la fidelidad devota y discursiva a un rey y dios que pretendia no
manifestar ningun cambio, las epistemes sobre el cristianismo, el progreso y el poder de
las autoridades del Reino y sectores del clero se encontraban en una inestable y
conflictiva convivencia. Tal como manifestaban virulentos hitos como la expulsion de los
jesuitas, este era un mundo de amplia efervescencia religiosa, social y politica: clero,
Imperio y criollos manifestaban programas escindidos y en disputa™.

En este escenario, estas corrientes criticas vincularon el abandono de la piedad
tradicional novohispana a funestos ordculo sobre el Reino. Tanto la nueva religion
virreinal como el futuro del Reino se hicieron objeto de polémica y para heterogéneos
estratos de la sociedad novohispana—sometidos a distintos niveles de ansiedades
espirituales y materiales—, dicha piedad corporativa se constituyé como una pieza clave

en el porvenir del Reino, piedad que las autoridades abandonaban’®.

> El proceso de desilusion social respecto del clero en Nueva Espaiia fue, hasta cierto
punto, una reaccion tardia a un fendmeno universal. A través de la Europa catélica, la
decepcion con el clero estimuld que el siglo XVI se constituyera como la edad de oro de
la piedad laica. La época de las indulgencias, peregrinaciones, oracion mental,
confesiones directas a Dios, oratorios y confraternidades. Como resultado el rol del cura
fue minimizado. El papado pronto reconocid la necesidad de la puesta en marcha de
reformas, desarrollando variados concilios, entre las cuales se encuentran el Concilio de
Trento (Sexuality 14).

>% Este fue el sustrato cristiano que programo, con posterioridad y en otro contexto, el
cimiento de la discursividad emancipadora de criollos y grupos subalternos en los albores
de la independencia. En el Despertador Americano (1810-1811), su editor Francisco
Severo Maldonado advertia a los americanos contra los caminos del “ateismo” y las
“fuerzas francesas” que se propagaban en América. De acuerdo a Severo Maldonado,
dependia de los americanos tomar el liderazgo en la defensa de los derechos sagrados del
altar y la patria. La religion que habia sido exterminada en Europa podia ser preservada
en América. Si el rey Joseph habia prescrito las érdenes religiosas, los criollos debian
luchar por mantenerlas. Los insurgente debian servir a su Santa Madre de Gudalupe,
numen tutelar del Imperio (cit en: The First America 563).
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En realidad, en términos estrictos, las ideas y usanzas hegemonicas sobre la
piedad en la ultratumba como pasaje a un porvenir de beneplacito divino o a una
salvacion ecuanime nunca habia recibido una atencion preferencial entre las autoridades.
Cuando mucho, la ambigua discursividad providencia pronosticéd lejanos futuros de
bienaventuranza espiritual y material. Ademas el acceso a la bendicion divina, la gracia o
al cielo siempre se habia caracterizado por la subordinacion jerarquica. El cielo se
encontraba modelado de acuerdo a la nobleza hispana. En efecto, a pesar de que la Biblia
contenia pasajes que indicaban que los pobres ocupan una posiciéon de mayor perfeccion
espiritual (por no estar tocados por los numerosos pecados mortales que aquejaban a los
ricos, como el orgullo, la gula, y la misma fortuna; amenaza para la inmortalidad del
alma). Ademds de que en el pensamiento catdlico tradicional la riqueza no tenia valor
intrinseco y se condenaba la usura, estos idearios no se tradujeron en una vision ecuanime
del cielo. De hecho, esta interpretacion de las escrituras resultd cada vez mas vergonzosa
para una Iglesia que se beneficia de las ofrendas de reyes y nobles. Por ello, sin poder
asumir el costo de sostener una vision negativa del mundo material, la Iglesia tiende a
validar a la nobleza como “sefiores temporales” y agentes de la justicia de Dios (Between
Exaltation 80-1).

En el contexto del siglo XVIII, cuando esta tendencia jerarquica se acentua —con
la inflacion de honores de los acaudalados—, ni atn los creyentes que lograban trascender
sus status a través de una piedad exacerbada podian acceder a la gloria directamente. De
cualquier forma debian pasar por un periodo de purificacion y tortura en el purgatorio vy,
por ello, una muerte con sufrimiento o larga agonia resultaba una bendicion, ya que

permitia obtener el arrepentimiento y perdon de los pecados (“Icons of Devotion” 51-52).
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Con la retorica guadalupana y su sacralizacion espacial (America visitada por la
Virgen se diferenciaba de todas las otras naciones azotadas por la impiedad y la herejia),
no obstante, se vinculd la piedad del Reino a la consecucion de una especial riqueza.
Simbolos de remoto arraigo popular relacionados con esta abundancia telurico-divina
como el de la Virgen del Volcan se validaron (La colonizacién 256)°". Se tendié a
estrechar la asociacion entre virtudes espirituales de América, salvacion y riqueza
providencial. En efecto, con el correlato de crecimiento del Reino; el violento aumento de
la produccion de plata transformé a México hacia 1720 en la colonia més poblada y rica
manifestando un amplio crecimiento demografico y productivo (McFarlane 537-538), y
las exuberantes descripciones naturalistas que acompafiaron la emblemdtica mariana y
patria estas ideas de riqueza se potenciaron. Por ejemplo, en Chronica de la Santa
Provincia de San Diego (1682), Baltazar de Medina aseguraba las bendiciones
espirituales, geograficas y naturales del Reino presagiaban su buen porvenir. Para el
autor: “esta corte goza de algunas de las cualidades del paraiso en su clima, frescura y
belleza de las rosas, flores y frutos”. Por ello, la ciudad estaba destinada a convertirse en
“la corona del verdadero mesias” y es “como la emperatriz de este reino y sefiora de la

Monarquia Indiana de ambas Américas” (cit en: The First America 373)%,

>7 Como se sugiri6 en el panegirico a la Virgen de Guadalupe analizado mas arriba, las
autoridades se cuidaron de potenciar, mediante el uso de su simbologia nativa,
imaginarios emancipadores. No obstante los imaginarios autorizados sobre este edén no
hubiesen establecido el vinculo que estas comunidades trazaban entre espiritualidad
suprema, redencion y futuro providencial, la ecuacidon entre espiritualidad y progreso,
reinstald este imaginario.

> Aunque desarrollada en el virreinato del Peru, el panegirico que Miguel Nufiez de
Roxas dedica a Santa Rosa de Lima grafica esta oratoria. Segin indica el autor, su
cualidades demostraban la riqueza y grandeza patria, ya que en sus palabras: “aplaudir las
prodigiosas virtudes de la gloriosa Virgen Santa Rosa del Peru . . . es lo mismo que
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Pero a pesar de tal riqueza, la nueva secularizacion y renuncia del fervor espiritual
imperial tenia efectos nefastos. Entonces, la opulencia de la corte se exhibia sin pudor y
corrompia el futuro del Reino. Nobles y no tan nobles (ricos surgidos del desarrollo de la
mineria que tendi6 a concentrar la fortuna y detonar riquezas espectaculares), no
mostraban ningin pudor por consumir bienes de lujo importados desde Europa y las
Filipinas (Elliot 256-7). Las familias de elite poseian mansiones avaluadas en miles de
pesos, mientras el acceso a una vivienda decente era una posibilidad esquiva para la
mayoria de las castas, quienes compartian habitaciones en un gran nivel de hacinamiento
y precariedad (Cope 28). En consecuencia, esta profanacion e impiedad llevaba a que los

nuevos recursos no ofrecieran mejorias vitales ni oportunidades para la mayoria de la

exaltar a todo aquel Reyno, y singularmente a la ciudad de Lima, fecunda concha de esta
mas peregrina divina Perla” (cit en: Mujica Pinilla 30). En su dedicatoria a la Vida
admirable de Santa Rosa, Leonard Hansen identifica a la santa con caracteristicas que
también evidenciaban las potencialidades naturales de desarrollo del Reino. La presenta
como una “rosa”, una “nueva flor” del “Océano Pacifico” que propaga el olor de una
tierra de paz, primavera y alegria (cit en: Myers 23). Instigando la devocion patria, la
alabanza a beata que de hecho, permitia al Reino competir por las grandezas de sus
dominios, su providencia y su esplendoroso futuro. Con ocasion de las fiestas limefias por
la beatificacion de la beata en 1669, Gonzalo Andrés de Meneces y Arce expresa: “No ay
Imperio, Reyno, Provincia, ciudad, villa o pueblo, que no ilustre, ensalse y sublime un
natal santo, porque siendo preciso escribir su vida, es fuerza dar razéon de su patria,
inquirir sus antigiiedades, manifestar sus blazones, suavizar sus climas, y publicar sus
grandezas: pero aunque [esto] es infalible [...] su patria Lima no tiene que envidiar a
ninguna ciudad del orbe...” (cit en Muyjica Pinilla 29-30). Volviendo a Nueva Espaiia, en
Puebla, la beata Catharina de San Juan, la “china poblaba”, es tan importante en la
simbologia de la urbe como la del emperador. Segin uno de sus biografos: “Desde el
tiempo que la Virgen del Senor entrd a la ciudad, esta tuvo dos pares de escudos: aquellos
del emperador que lo ennoblecen y aquellos de Catharina que lo defienden” (Myers 50-
51).



131

poblacion (McFarlane 560). Dicho en otros términos, estos imaginarios ponian en
evidencia la miseria en que se mantenia la mayoria, asolada por plagas y sequias™ .
Usando de la ambigua centralidad en la que los instauraba la emblematica patria,
las comunidades indigenas y mestizas tuvieron especial importancia en la expansion de
esta critica. Esta espiritualidad reclam6 —con objetivos tacticos diversos: en ocasiones
expresivamente anti-imperiales, en otras criticos a la secularizacion del clero regular, un
poder enunciativo preeminente en la propagacion de ordculos nefastos sobre el futuro.
Sostuvieron que su piedad era un monumento patrio en martirio. En una carta enviada al
rey, en nombre de “los gobernadores”, “alcaldes regidores” y “los indios naturales de
Nueva Espafia”, de “por si y por todos los hijos de nuestros pueblos’ se destacaba la
labor central de los nativos en el desarrollo del Reino. Estas comunidades, personificando
la especial “providencia” de Nueva Espana habrian recibido —mucho antes de la llegada
de las espafioles a estas tierras— en las palabras del Apdstol Santo Tomads las ensefianzas
cristianas (Tanck de Estrada y Marichal 340) y por ello disfrutaban del mérito de haber
cumplido un rol ejemplar en la cimentacion de la colonia. En el proceso de “conversion”
catolica, habrian sido los “nifios naturalitos” (indigenas) instruidos en la doctrina cristiana

(més que de los misioneros franciscanos), quienes predicaron la fe, ensefiaron las lenguas

> Como explica Anthony McFarlane, los estudios de la vida econdmica de las colonias
hispanoamericanas durante el siglo XVIII muestran que el crecimiento tuvo lugar en
muchas regiones y en diversas areas de la actividad econdmica y se vinculd a un aumento
demografico que aument6 la base productiva de las economias (537). Sin embargo, este
crecimiento no se tradujo en un cambio en los sistemas de produccién y la situacion de
los trabajadores. Los salarios de los mineros permanecieron estaticos. La economia de
México no llego a estar mas integrada o diversificada (549-560).



132

a los frailes y lograron la evangelizacion de dieciocho millones de personas (Tanck de
Estrada y Marichal 338).

Siguiendo esta linea, se divulgaron obras que destacaban la importancia de esta
espiritualidad para el desarrollo del virreinato. En 1782 las Memorias piadosas de la
religion indiana incluyen una coleccion de ensayos sobre los martires indigenas del siglo
XVI, los indigenas que tienen apariciones de la Virgen o de San Miguel y descubren
imagenes milagrosas; las biografias de indios virtuosos en Nueva Espafia y las obras de
autores nativos sobre historia indigena. Por ejemplo, los gobernadores de indios de las
parcialidad de la ciudad de México publican como libro de texto la vida de Salvadora de
los Santos Ramirez, una mujer indigena fallecida en 1762, renombrada por los habitantes
de Querétaro por sus practicas de las virtudes cristianas y lo distribuyen gratuitamente en
las escuelas para alumnos indigenas (Tanck de Estrada y Marichal 339-340).
Prescindiendo de esta espiritualidad, la tierra perdia el beneplacito divino y por ello, en
los pueblos indigenas, se produjeron mas de cien levantamientos contra oficiales y curas

parroquiales que limitaban la espiritualidad de las comunidades (Drinking 330) ®'.

% En cartas como estas propagadas tras la particular insatisfaccion de las Reformas
Borbonicas y su control espiritual indigena, también se alegaba que por ley los indios
tenian derecho a seguir usando sus propias lenguas sin que el gobierno los obligara a
aprender castellano y proponian que fuesen ellos mismos quien asumieran la tarea de
misioneros en el norte. Entendian mejor que los espanoles las culturas de los indios
semindmadas (Tanck de Estrada y Marichal 338).

%1 El articulo “;Reino o Colonia? Nueva Espaiia, 1750-1804” de Dorothy se Tanck de
Estrada y Carlos Marichal, del cual me he servido en abundancia, se describe
elocuentemente la magnitud de estos movimientos nativistas. Ademas de las
manifestaciones que he mencionado hasta ahora, a mediados de siglo, los clérigos de
Tlatelolco y Tlaxcala, junto con un amplio grupo de caciques proyectaron crear un
seminario para indios jovenes. Desde Madrid, dos clérigos indios promovieron durante
afios la devocion a la Virgen de Guadalupe y la fundacién de un colegio indigena para
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Mas aguerridamente, por diversas zonas de México se alzaron grupos
revolucionarios que delataban la corrupcion de las autoridades de la Iglesia y el gobierno.
Tal como Dorothy Tanck de Estrada y Carlos Marichal sefialan, para recorrer el area
donde se sucedieron levantamientos se habrian necesitado diez dias a caballo. Por
doquier circulaban satiras anonimas y se producian grandes alborotos en contra de los
funcionarios y gritos dirigidos a los “gachupines”. Especialmente en la zona central de
México —en la cual se sitha este estudio—, se desarrolla con solidez este discurso critico.
El oraculo del Reino era apocaliptico y las autoridades de Nueva Espaia eran
identificadas con imagenes infernales. En 1760, un grupo de indigenas en posesion de un
arsenal de machetes y pistolas en la Sierra de Puebla, predicaba que el Dios de los
Espaioles era el Diablo y que los curas catdlicos eran demonios. Solo unas décadas
después otro grupo era encontrado en las montafias de los alrededores de México
resistiendo la Iglesia y luchando contra los curas, interrumpiendo sus sermones e
impidiéndoles administrar los sacramentos (7he Devil 69).

De forma similar, en 1762 Antonio Pérez, un mestizo auto-investido de cura,
acusa la corrupcion y la codicia del Imperio espanol y el arzobispo. Por su bajeza ellos
sufririan el descenso del Apocalipsis y en poco mas de dos afios el mundo llegaria a su
final. Los pueblos convertidos lograrian juntarse en una cueva, pero entonces la tierra
empezaria a temblar. Con un impresionante impetu politico, Pérez aseguraba que este
Apocalipsis se erguia porque: “Un final deb[ia] ser puesto al pago de tributos al rey, que

s[ervia] solo para engordar a los espanoles, y esta e[ra] la razon por la que el mundo

sacerdotes indigenas en la Villa Guadalupe. Ademas, los feligreses indios financiaron
numerosos retablos y cuadros religiosos (Tanck de Estrada y Marichal 339-340).
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esta[ba] llegando a su final...”. En vistas a tal corrupcion hispana, s6lo los naturales
sobrevivirian este hecatombe, ya que: “Todos los gachupines [Espafoles de la Iglesia] y
la gente de razon arderan, el arzobispo va a ser encadenado para que los diablos se lo
lleven, todas las riquezas seran consumidas por el fuego”. Entonces ellos serian capaces
de rescatar al Santo Cristo que habia permanecido enterrado por mil afos (Man-god 165).
Un Santo Cristo que, probablemente, devolveria la abundancia que estos pueblos
merecian dada su preeminencia y fervor espiritual.

Pero una de las manifestaciones mas transversales de esta critica se gener6 con
motivo de la expulsion de los jesuitas en 1767. A pesar de que el arzobispo Lorenzana (el
autor del panegirico guadalupano que discuti mas arriba) escribié una carta en la que,
para tratar de calmar los danimos de la poblacionn, justificaba la expulsion por las
supuestas tendencias “tiranicidas” y “regicidas” de la Compafiia, su intento no surtio el
efecto esperado. La poblacion culpaba a los reyes y autoridades responsables del desalojo
de una herejia que podia arruinar el futuro del Reino. En una misiva anénima se acusaba
de traicion del “Rey de Reyes”, epiteto que identificando al Sefior del Apocalipsis
convenia la idea del acabose del Reino por tal desercion. Siguiendo la estilistica del
ultimo libro del Nuevo testamento, el autor de la carta advertia: “No os engafien hombres
[...] aduladores de los soberanos de la tierra cuando su principal objeto debe ser aquel
Rey de reyes” (Tanck de Estrada y Marichal 315). Aquellos sectores criollos, coludidos
con el destierro podian llevar al Reino a un destino escatologico.

Frente a la efervescencia popular, el virrey Carlos Francisco de Croix advertia al
gobierno en Espafia que una “leve chispa” podia “abrasarlo todo”. La atmosfera que se

vivia en la ciudad de México era una de general compuncion. Los habitantes se reunian
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fuera de los colegios con gritos y lagrimas. Circulaban por la ciudad satiras en prosa y
verso y las monjas en los conventos de Puebla, Guadalajara y México pronosticaban el
regreso de los jesuitas (Tanck de Estrada y Marichal 313-4). Ademdas del dolor que
despert6 la medida, se manifestaba la necesidad de mantener una religiéon “originaria”.
Mucho tiempo después de los eventos de la expulsion, llegd a ser comun en la ciudad de
Meéxico la afirmacién de que el rey, virrey, visitador y todos los funcionarios implicados
en la expulsion eran herejes.

Las cosas llegaron a tal grado que dos dominicos hicieron una consulta a la
Inquisicion sobre como actuar en el pulpito y el confesionario:

Oyéndose en conversaciones privadas y aun en publico de personas de
todas clases continuos dicterios tan denigrativos a nuestro catolico
monarca y excelentisimo seflor virrey y visitador, sefior arzobispo y a
cuantos ministros han cooperado en la expulsion de los padres de la
religion de la Compaiiia de Jesus, que no reparan en llamarlos herejes,
asegurando que presto faltara en este reino la disciplina, doctrina, fe y
religion catdlica por haber injustamente extrafiado de ¢l a dichos padres.
(cit. en: Castro Gutiérrez 86)

Si bien, en realidad, el Imperio y las autoridades, no habian manifestado, mas alla
de estas reformas, ninguna intencion de abandonar el catolicismo, ni disminuir la
importancia de los sacramentos, esta critica negocié un espacio de enunciacidon y se
expandio por la sociedad al vincular la nueva piedad del Reino y la temida secularizacion
universal que, a ojos de la sociedad novohispana, se tenia como oscurantista y

conducente al cese del beneplacito divino. Representando de manera hiperbodlica tal
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amenaza y su vinculo con imaginarios de pobreza y calamidades, estos imaginarios no
solo cuestionaron el avance del Reino, sino que tendieron a sublimar la utopia de un

futuro que se perdia.

4. Dogma, carne y la ritualidad de las beatas

Enalteciendo la idea de riqueza espiritual perdida que se movilizaba a través de la
sociedad virreinal, las beatas rearticularon las ideas sobre la salvacion de la teologia
cristiana y generaron una nueva ritualidad. Postularon la necesidad de dilucidar una
renovada palabra divina de importancia para la cristiandad mundial. El advenimiento de
una segunda redencion; la llegada de un reinado de gloria espiritual y material. Para
hacerlo, generaron —a través de criticas explicitas o indirectas al clero— una economia de
superacion respecto de la Iglesia y sus reformas. Si el culto guadalupano y
particularmente los conventos se leian en términos metonimicos-patrios como una
“comunidad de virgenes que limpiaban tanto los pecados pasados y futuros de aquello
que vivian extramuros” (Convent Life 17), las beatas plantearon sus actos —desde los mas
banales hasta los de mayor heroismo espiritual- como oraculos de una nueva redencion
de trascendencia universal. El lejano futuro de progreso augurado por la Virgen de
Guadalupe se hacia inferior. Ellas anunciaban un Juicio Final de llegada inminente y sus
rezos senalaban los pecados que debian ser ponderados en aras de acceder a la nueva

.y . , . .7 62
redencion. El camino que debia seguirse en orden a obtener una redencion final’”.

52 El c6digo metonimico-patrio de la mujer santa fue de especial utilidad para las beatas.
Al respecto otro ejercicio ejemplar de la mujer santa, de amplia publicidad en el mundo
colonial, fue el de las mortificaciones. Por ejemplo, cuando alguna calamidad amenaza a
su republica, Santa Rosa la expiaba a través de su propio cuerpo por medio de disciplinas,
esperando evadir las tragedias venideras (Sexuallity 176).
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Ahora bien, en el proximo capitulo analizaré en detalle la piedad movilizada por
las beatas, pero por ahora me gustaria revisar como fue posible, en el contexto de los
discursos teologicos catdlicos, la reformulacion de la ritualidad dogmatica. Si bien, en
buena medida esta ritualidad se legitim6 con el cuestionamiento colectivo de la probidad
de la autoridades de la Iglesia y gobierno que no honraban la espiritualidad suprema del
Reino y eran representadas como instituciones corrompidas, los particulares desarrollos
del sacramento de la penitencia en Nueva Espafia y la abundancia de la solicitacion—
transgresion mediante la cual el sacerdote abusaba de su poder y exigia favores sexuales a
sus feligreses—, también potenciaron la reescritura de los dogmas de la penitencia.
Esencialmente, permitieron reinterpretar el discurso de la carne y su relacion con el /ogos
divino y la salvacion.

La solicitacion, como se verd a través de la experiencia de las mismas beatas, se
constituyd como una de las transgresiones de mayor niimero procesadas por el Santo
Oficio y parecia ser una falta caracteristica de la Iglesia novohispana, a pesar de que ésta,
siguiendo los lineamientos de la contrarreforma, centré su piedad en el confesionario,
promovio el aumento en la frecuencia del sacramento y le entregd especial visibilidad al
confesor instituido en el rol de “doctor de las almas” (Sexuality 22). Este sujeto que
debia servir como el “panoptico de la Iglesia” (Franco 6), contradecia las premisas de
castidad que guiaban sus atribuciones institucionales; la exhaustiva revision de la
conducta sensual del devoto, el andlisis de cada uno de sus pensamientos, acciones y
suefios en pos del hallazgo de sombras lujuriosas (Ibsen 7). Kristine Ibsen sugiere que
quizds en ningun lugar, como en el confesionario, la falibilidad humana se hizo mas

evidente (31-32).
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Comprendiendo que el discurso sexual se constituia como una de las herramientas
de dominacién y proselitistas mas poderosas de su empresa, la Iglesia Catélica se avoco a
la tarea de controlar la transgresion. Se intentaba proteger el sacramento de la eucaristia
administrado junto a la confesion y simbolo de la unidad de la Iglesia por haber sido,
segun las escrituras, entregada por el mismo Jests. Ya desde el siglo XVI se reconocio la
gravedad del problema y en la Peninsula se distribuyeron diversas ordenanzas
inquisitoriales que regian sobre la materia. Simultdneamente, en orden a limitar el campo
de accion de la transgresion, se redujo la amplia gama de transgresiones sexuales de los
confesores. So6lo se perseguia cuando se producia durante la administracion del
sacramento o integraba otras condicionantes; las victimas, por ejemplo, debian ser
mujeres sostenia y si los confesores realizaban propuestas sexuales antes o después de
que la confesion empezara no habia falta en relacion al sacramento. Para el siglo XVII, se
reconoce el peligro de esta definicion de la solicitacion. Se volvié obvio que se debia
ensanchar los limites de la ofensa. Por ello, el papa Gregorio XV creo la bula Universi
Dominici Gregis, que incluia la conversacion indecente y actos antes y después de la
confesion dentro del &mbito de la solicitacion (Sexuality 56).

Pero a pesar del ansioso despliegue de edictos divulgados el problema se torno
ain mas acuciante en el siglo XVIII. Amparados en el relajamiento de las costumbres
eclesiasticas y la intimidad de la asistencia espiritual, los confesores son acusados
constantemente de cargos de solicitacion y no responden a la preocupacion y ordenanzas
de la Iglesia. Un edicto de 1668 y reiterado en varias ocasiones, estipulaba que las
mujeres s6lo podian ser confesadas en la casa confesional. En 1709, se demandaba que

todos los confesores bajo la jurisdiccion de México tuviesen al menos cuarenta afios y
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fuesen educados. Un decreto del afio 1738 especificaba que los confesionarios en los
conventos no podian tener puertas giratorias. Pero mientras el niumero de casos de
solicitacion reportados en los virreinatos de América del Sur gradualmente empezd a
declinar, en Nueva Espafia el problema se neg6 a desaparecer y los casos de solicitacion
aumentaron en el transcurso del siglo (Ibsen 33).

El problema de la solicitacion no se vinculaba s6lo a la propagacion de un
escepticismo respecto de la aptitud de los confesores para administrar la purificacion
carnal o a un cuestionamiento de la importancia de la mediacion clerical en si misma.
Peor alin la solicitacion vulneraba la base epistémica de la salvacion cristiana: su
teleologia sobre la salvacion. Esta se desarrollaba a través del designio del cuerpo como
la parte corruptible e inferior del hombre, dictamen que habria sido entregado por la
palabra edénica inaugural de Dios. Desde el siglo XVII en adelante, esta tradicion que
sigui6 diversos derroteros desde la antigiiedad, pero que en general pugné por la retirada
general del cristiano de las distracciones del mundo—un abandono de los pecados de la
glotoneria, la pereza y la vanidad en pos del acceso a la salvacion—, sufrid una
modificacion. En la época, actualizando la tradicion agustiniana, el pecado se concentrd

e g .. 63
en la carne y se volvio sinonimo de la lascivia™.

% El tema era sensible para la Iglesia Catolica. A través de Europa, se propagd una
proliferacion de libros que denunciaban la falibilidad de los prelados catolicos. El libro
del excatdlico Antonio Gavin: The Master Key to Popery, revelaba la amplitud del
fenémeno de la solicitacion, que habia sido tan cuidadosamente preservada para la
audiencia popular por la Inquisicion. Este libro, como otras obras criticas a la Iglesia
Apostolica Romana, fue extremadamente popular en los circulos protestantes,
incluyendo, a través del siglo XVIII, varias ediciones en Europa y Estados Unidos
(Sexuality 185).
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Para San Agustin, la nocion del pecado original como la razén ultima de la
corrupcion de la carne, sostenia que la tragedia de la caida del Edén era que el ser
humano devenia atado a la esclavitud de un deseo que lo lleva a la muerte. El ser
humano, en su estado originario, era un ser inmortal, dotado de libertad y caracterizado
por el sometimiento de la carne al espiritu. Sin embargo, tras su caida del edén, al
despreciar el mandato de Dios, habia caido en la servidumbre del cuerpo y batallaba
contra una carne y un deseo identificado con la muerte. Segiin San Agustin: “debido a la
sentencia de Dios, fue concebida la muerte, con la que se le habia amenazado, de la cual
se dio cuenta por la concupiscencia que sintid en sus miembros el mismo instante que
dice se le abrieron sus 0jos, a lo que siguio el avergonzarse” (Sexualidad y confesion 39-
42).

En definitiva, desde este siglo, el rechazo al cuerpo connatural al cristianismo se
acentia y la carne y la lascivia —depurada de otros sentidos— se identificaba con el mal.
Desde entonces el enemigo no fue el pecado o el desorden, sino la naturaleza en si
misma. Paradigmaticamente, el encuentro penitente con el diablo —dado que en un nivel
personal el enemigo era el cuerpo—, se transformaba en un util e incluso necesario aliado
en el camino a la salvacion (The Devil 111-112). Ademas se suscitaban sermones que
buscaban promover el espanto y terror del oyente respecto de las penalidades de la carne.
Se refieren los tormentos del infierno, el diablo y el Juicio Final. En el ambito de las
artes, se enfatiza el decoro en las pinturas religiosas y se criticaba los pintores que
representan temas mitologicos con excesiva sensualidad (Sexuality 149-150).

En este contexto, las faltas sexuales del clero potenciaban una incongruencia

discursiva, cognoscitiva y moral respecto de sus doctrinas. La misma Iglesia sospechaba
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de tales consecuencias. De acuerdo a una advertencia papal de 1687, Cristo habia
establecido la confesion para que las almas manchadas pudieran limpiarse, pero el
confesor solicitante, inyectando su suciedad y obscenidad al sacramento, lo transformaba
en un “campo abierto” para la “maldad y la tentaciéon”. El mal uso de tal espacio
convertia los templos —depositos del cielo—, en fuentes de lujuria y obscenidad (Sexuality
44). Tal como sospechaba la Iglesia, se propiciaba una laxitud en los discursos sobre la
salvacion agravada por el trato impune, practicamente naturalizado, que recibia la falta en
Nueva Espana.

Ibsen sugiere que en México la solicitacion era tolerada y aprobada por las
autoridades locales para evitar el escandalo publico. Cita a Asuncidon Lavrin, quien
identifica casos en que el sacerdote trataba de convencer a monjas de que no emitieran
cargos. Ademas, los confesores tenian la potestad de absolver a las mujeres que seducian
y en las ordenes franciscanas y dominicanas su absolucion era valida. A pesar de esto,
las monjas se sienten poco inclinadas a delatar a sus confesores, atrapadas en la red de
poder conventual y adoctrinadas en la idea de que su salvacion dependia del juicio de su
“padre espiritual” (Ibsen 34; 15).

En este escenario, diversos movimientos reclamaron una ritualidad critica y
autonoma. La falta (de la solicitacion) permitia deslegitimar las imdagenes de la gloria
establecidas y abria —en el cielo altamente nobiliario del siglo— la posibilidad de acceder a
una salvacioén que poseia un respaldo dogmatico y raigambre en la piedad colonial. Esta
era la espiritualidad del Concilio de Trento que avalé una penitencia de redencion casi
inmanente y compulsiva. En términos generales, en el Concilio, la Iglesia debio

reaccionar a los rumbos protestantes y la amenaza de las doctrinas de Lutero de la
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justificacion por la fe y el sacerdocio de todos los creyentes que vulneraban las
devociones sacramentales. Para ello, no resultd suficiente reafirmar posiciones ortodoxas,
sino que estilizar la discursividad de la espiritualidad catolica (Sexuality 15). Bajo la
urgencia de reafirmar la importancia de los sacramentos de la Iglesia y del clero se
plante6 una nocion piadosa mas equitativa; la imitacion de Cristo y su sacrificio —y no
solo las indulgencias como afirmaban los detractores de la Iglesia— se exaltaban como
pieza clave de la devocidn cristiana.

Esta imitacion —destacada obsesivamente en la reunién— era particular; conjugaba
la tradicion agustiniana (de la perdicion en el pecado de la carne) con ideas tomistas
sobre la gracia inherente del ser humano (Dopico-Black 32-35). Se tendid a enfatizar la
propension del devoto a alcanzar su salvacion, pues Cristo y su existencia se constituia
como el potencial de vida de cualquier cristiano. Tal como rezaba el Concilio, esta
imitacion era la segunda tabla de salvacion para un sujeto en caida (67). Si la mayoria de
los hombres nacian con la mancilla de Adan, “efectivamente injusto[s]”, al renacer en la
Pasion:

se les confiere por el mérito de la pasion de Cristo, la gracia con que se
hacen justos. Por este beneficio nos exhorta el Apostol a dar siempre
gracias al Padre Eterno, que nos hizo dignos de entrar 4 la parte de la
suerte de los santos en la gloria, nos sac6 del poder de las tinieblas, y nos
transfirié al reino de su hijo muy amado, en el que logramos la redencion,
y el perdon de los pecados. (53)

En el transcurso de la Edad Media tardia esta tradicion tuvo alto impacto en la

cultura y el arte de la contrarreforma. El arrepentimiento de figuras del Greco como San
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Pedro doliéndose de su negacion a Cristo y de la penitente Magdalena se trasformaron en
un poderoso simbolo del sacramento de la penitencia y de la habilidad de que incluso el
peor pecador pudiese ganar el perdon (Sexuality 30). A la vez, con la proliferacion de la
confesion—aumento en la regularidad de su administracion y centralidad devota—el
sacramento gand ain mayor potestad. La confesion inducia a un mérbido examen propio
y personal de la conciencia (Sexuality 21) y estimulaba la comprension de los
sacramentos como una factible a dar lugar a un encuentro intimo (y una interpretacion
personal) respecto de la verdad divina. En los términos de Michel Foucault, el auge
confesional iniciaba una larga tradicion en que las epistemes de la sexualidad y la verdad
crecerian interactuando y retroalimentdndose mutuamente. En la confesion: “verdad y
sexo [eran] unidos a través de la obligatoria y exhaustiva expresion de un secreto
individual” (61)%*.

Fue asi que mas que enfatizar los dogmas aprobados por el papado sobre la
salvacion, la compulsion de los discursos sobre la carne —convirtiendo al cuerpo en raiz
de la maldad y atribuyendo cada vez més importancia a sus insinuaciones—, culminaron
intensificando su trascendencia y coartando sus mismas pretensiones de disciplina
(Foucault 19). El objetivo de estas compulsivas devociones: reorientar al sujeto hacia
Dios mediante su propulsion de efectos de desapego sensual, terminaban convirtiendo el
sexo en discurso y con ello, la preocupacion parecia ser controlarlo narrativamente mas

que refrenarlo (Foucault 23). No obstante el poder impugnador que tuvieron los dogmas

% Desde 1600 se habian empezado a desarrollar ideas de tedlogos que abogaban por la
confesion frecuente o diaria Justamente, estos justificaban su defensa bajo el argumento
de que, con el sacramento, las gracias recibidas por el alma aumentaban y su estadia en el
purgatorio se acortaba. Era tal el poder concedido al sacramento que, para algunos
padres, la confesion era beneficiosa aunque los penitentes no sintieran ninguna contriciéon
(Sexuality 25).
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de la castidad, especialmente en la época cuando, como he visto, el Imperio estimul6 una
piedad intima y favorecid la confesion, la proliferante ritualidad popular novohispana
herman¢ el discurso de la carne a uno de poder y verdad, propenso a ser recreado de
formas alternativas y a amparar una gran diversidad de mensajes sobre la salvacion.

En este marco, las beatas pudieron reescribir la fabula cristiana e identificarse
como Mesias de un inédito mensaje divino. Para manifestar sus potestades y destacar su
potestad de leer los mensajes que el Sefor deseaba entregar en aras de reestablecer un
futuro promisorio para el Reino, las beatas pusieron en marcha un nuevo tipo de
“bautizo”, no clerical y divino, que marcaba tacitamente su identidad como profetas. Este
sacramento que, como el Concilio de Trento destaca, despojaba al ser humano de la
mancilla del pecado original, era administrado por intercesion de la divinidad y en la
madurez de las beatas para demostrar su pureza suprema. Mediante simbolos como rosas,
coronas y coros de cantos angelicales se demostraba la riqueza providencial de esta
espiritualidad.

En una vision del Jordan de Martha de la Encarnacion, su “Santisimo Padre”, la
bafiaba y regaba de rosas y luego la proclamaba “Patrona de los Indios”.

Privada, el dia de Santa Rosa, a las 9 de la manana, fue llevada al Jordan a
que la bautizara su Eterno Padre. La tuvo la Sefiora y su Santisimo Padre y
le puso Maria de San Pedro Nolasco, que asistieron tres coros: uno de las
virgenes, otro de martires y otro de tronos que le pusieron siete coronas
con su palma, la bafiaron toda y luego llovieron hermosisimas rosas. Que
su eterno Padre le dijo en latin: Maria, Segunda Madre de Dios, Corona de

la Ciudad de los Angeles, Patrona de los Indios, que el dia de su muerte
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avisaran las campanas en todo el mundo, y principalmente los de su
convento, porque se repicaran solas®.

Simbodlicamente, las beatas representaban su piedad como una que lograria
renovar el fervor espiritual y el beneplécito divino sobre México La piedad de las beatas
conducia a un mundo en que flotas de angeles o diversos simbolos de una ostentosa
riqueza divino-material celebraban su fervor. Tales simbolos de suntuosidad, redimian el
funesto oraculo del Reino. Ortiz también recibia galantes vestiduras y una cadena de oro
que le caia hasta los pechos®. En efecto, rearticulando la inconsecuencia discursivo-
moral que acarreaba la liberacion de los dogmas catdlicos sobre la salvacion, las beatas
instituian una ritualidad propia (que como veré poseia caracteres sacro-eréticos) que
ofrecia la oportunidad de acceder a una absolucion y redencion tan legitima como aquella
otorgada por la Iglesia, pero signada como la llave a una liberacion mas efectiva
espiritual y materialmente.

Para delimitar esta espiritualidad preeminente, se opusieron a la mesura del nuevo
régimen espiritual. Las beatas manifestaban un desmedido amor y fervor por Cristo y se
posicionaban en un constante impetu de escuchar su palabra divina. Si la penitencia, de
acuerdo a los imaginarios imperiales, se concebia como una resignada devocion e
imitacion de la humildad y sacrificio de Cristo, donde el sacrificio debia ser mesurado,
pues “San Pablo dice que nuestro sacrificio ha de ser racional” y “las excesivas
mortificaciones” eran “contrarias a la obediencia y la razéon” (Arbiol 51), las beatas

ponian en marcha una piedad de tal ardor que, en sus imagenes visionarias, ellas poseian

% Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 888, exp 24 , foja
144.
% Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 888, exp 24 , foja
132.
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la potestad de consolar el mismo sacrificio de Cristo y convocar, es mas, un ambito de

gloria terrena, de estrecha cercania y placer divino.

A través de estas paginas he revisado los cambios en la arena espiritual
desarrollados en el siglo XVIII, en orden a observar como diversas comunidades
novohispanas y, particularmente las beatas, se agenciaron, en un contexto de disputas
ideoldgicas en el campo de la cultura, politica y espiritualidad de Nueva Espaiia, un poder
enunciativo. Si bien el mito de la preeminencia espiritual novohispana, es tanto una
“estructura de sentir”, es decir, en los términos de Raymond Williams, un “sentido de
vida” de la época, una “comunidad de experiencia que dificilmente requiere expresion
precisa” (Williams 64), como una estrategia discursiva-critica, su coartada permitid
reconstruir a la Iglesia —bastion del poder imperial- como una institucion en caida. Asi se
logrd seguir una ritualidad independiente. Son diversos los objetivos apuntalados con esta
estrategia, pero como veré en el préximo capitulo, la construccion de esta mitologia sobre
la providencia americana es un procedimiento que pacta una especial autonomia vital en
el mundo colonial. Con imagenes apocalipticas, las beatas marcan el fin del mundo
conocido. Pueblan la tierra de cuerpos pasionarios: cuerpos padecientes, tal como
Jesucristo durante su crucifixion. Estos pasajes escatologicos, cifran el advenimiento de
un Juicio Final por el estado de mundo imperial y su descomposicion moral y ostentan
una ritualidad preeminente que pone en marcha los valores que recompondran el mundo

venidero.
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Capitulo tres

Hermenéutica apocaliptica y piedad providencial

De veinte arios a esta parte de las muchas profecias que ha habido esta es la ultima
profecia. Se da esta noticia a todos los fieles cristianos noticiando con noticias de Dios
que tiene levantada la vara de su divina justicia que esta para acabar con este reino con
centellas de fuego. Ya envié una centella de fuego para dispertar [sic] a los dormidos con
la centella de fuego y ninguno lo ha apreciado ni por enviar amenazas de fuego no hay
enmienda en los pecadores y se ve que no tienen enmienda los pecadores y como ha
acabado con otros reinos, concluird con este. Manda dar estos pregones entre los fieles
cristianos y entre los predicadores para apaciguar a Dios con penitencias, con ayunos,
con procesiones de sangre, y se ha de descubrir al santisimo sacramento en todas las
iglesias de la ciudad, para aplacar la vara de su divina justicia. No es esto por meter
temor, solo dicho del mismo sefior esto habla con mayores, pequerios, con justos y
pecadores y asi cuanto antes procuremos apaciguar a Dios por su divina magestas nos
mire con ojos de misericordia y piedad...

Cédulas dictadas por Gertrudis Rosa Ortiz y repartidas por la ciudad de México en 1723

1. Revelaciones y visiones apocalipticas
En un edicto promulgado en 1755, el Provisorato de M¢éxico se detiene con

preocupacion en una practica particular: la escritura de libros piadosos por parte de
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“indios” y “chinos”. Ante el caracter eminentemente oral de la cultura indigena en la

época, tal como al menos se ha llegado a concebir, la vigilancia sobre esta produccion

escrita resulta peculiar. El edicto indica que
no deberse usar de los libros y papeles escritos por los indios o chinos, en
cualquier idioma, bajo los titulos de Testamentos de Nuestro Sr.,
Revelaciones de la Pasion, Oraciones de Santiago, San Bartolomé, San
Cosme, San Damidn, y Modo de conseguir Mujeres; por contener
oraciones ridiculas y de falsa doctrina, blasfemias practicas, revelaciones
supuestas y promesas erroneas y escandalosas y por esto debe
manifestarse en este Tribunal o antes los jueces eclesidsticos y parrocos de
cada territorio los que se encontraren, y los repertorios, supersticiosos . . .
Y se nos remitan del mismo modo que se ha de ejecutar con todos los
papeles por donde se ensayan los ejemplos de dominicas de cuaresma,
nescuitiles, danzas y demés que se hallaren de esta calidad. (cit en: Cuevas
237)

Si bien las Reformas Borbonicas, contexto en el cual se inserta el mandato,
disminuyen el albedrio cedido a las practicas religiosas de indigenas, mestizos y mulatos
con un mayor control de algunas de sus manifestaciones corporativas como las fiestas a
los santos patrones y las cofradias, la atencion concedida a estas “revelaciones supuestas
y promesas erroneas y escandalosas”—que no se corresponden con ninguna de las
expresiones penalizadas por las Reformas—, manifiesta una ansiedad particular en la
prescripcion de estas escrituras. Considerando también que la “idolatria” habia dejado de

recibir una atencion preferencial, el edicto evidencia una inquietud concreta y diversa a
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las posibilidades transgresoras de los escritos. En el trascurso de este siglo las autoridades
del gobierno y la Iglesia desarrollan nuevas disposiciones enfocadas a reformar la
espiritualidad e incentivar el crecimiento econdmico. La devocion se programa como una
tecnologia de disciplina ya no solo centrada en hispanizar a los nativos, sino que en
inculcar una abnegacion patria, resignacion material y mesura ritual, intentando instaurar
una religiosidad intima y concentrada en la observacion sacramental. La preocupacion
por estas “revelaciones” se habria vinculado a la expresion de la insatisfaccion espiritual
que circulaba por la sociedad novohispana. Tal como indica la definicioén del Diccionario
de Autoridades, ‘revelacion’ es “la manifeftacion de una verdad fecreta u oculta. Por
excelencia fe toma por la manifeftacion Divina”. Revelar “Vale tambien manifestar Dios
a fus siervos lo futuro u oculto” (609, 610).

En efecto, estos escritos, junto con simbolos y movimientos milenaristas
populares movilizados ampliamente en la época, poseyeron gran potencia critica. Tal
como sospecharon las autoridades, a través de ordculos, satiras y representaciones
escatoldgicas, presentaron una nefasta y extendida estructura de sentir respecto de la
situacion imperial. De acuerdo a estos imaginarios, el Reino —presa de una perniciosa
contaminacion secular—, perdia una cristiandad central para su desarrollo y, por lo tanto,
el oraculo de su futuro se convertia en un campo en disputa. La secularizaciéon negaba el
acceso a la gloria y conllevaba el cese del beneplacito de los bienes divinos. El sacrificio
de Jests, ¢l mismo un pobre — que ya no recibia una piedad que lo honrase— habia sido el
garante del acceso a la abundancia y al bienestar terreno. Por esta razon, estos escritos,
movimientos criticos y algunos simbolos de figuras religiosas populares que provenian de

ambitos ajenos a la elite recibieron una estrecha vigilancia. (“La segunda aculturacion”
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187). Mientras que en el Siglo XVI y comienzos del XVII, modelos como el de la esclava
hindu, Catarina de San Juan, que le da fama a la ciudad de Puebla, son reverenciados
tanto en el mundo laico como entre los miembros de la Iglesia institucional, hacia finales
del diecisiete, la Inquisicion empieza a prohibir su veneracion a través de una serie de
edictos (“La percepcion de clase” 70).

Manipulando las ansiedades surgidas con las reformas espirituales y la
secularizacion, las beatas solo exacerban esta corriente critica representando oraculos
apocalipticos frecuentados de imaginarios del Juicio Final, que resultaban altamente
impactantes para la sociedad colonial, obsesionada con la vida después de la muerte
(“Icons of Devotion” 51-52). Tal como discuti en el capitulo anterior, los imaginarios
apocalipticos no fueron extraordinarios en el siglo XVIII. Vinculaban la impiedad de
ciertos sectores novohispanos a una temida secularizacion universal y al cese del
beneplécito divino. Pero las beatas actualizaban tacticamente dichas ideas.

En los raptos misticos de Gertrudis Rosa Ortiz la “rabia” vendria “caminando”
desde Espana —imperio desde el cual se germinaban las transformaciones en la piedad
virreinal—, para asolar el Reino®’. A través de oraculos Dios le mostraba los frutos de tal
arribo. La beata veia a “México cubierto de un nublado, las calles desiertas y en casi

i . .y 68
todas las ventanas luces como que habia muerto adentro, sin haber quién los enterrara™”".

%7 Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, f 174.

% Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, f107.

De forma mas explicita, en una pardbola de Maria Cayetana Loria, beata mulata del
mismo siglo, se vinculaba la secularizacioén a una inferior ganancia econdmica. A través
de una pardbola, Jesus le advertia que la irreligion y ambicion sin sentimiento religioso
no lograria un mayor bienestar del cristiano. El Redentor, le contaba una ensefianza sobre
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Por su parte, Maria Rita Vargas, en un momento en que el Imperio Francés comandaba,
con hitos como la Revolucion Francesa y el mando de Napoleon Bonaparte, tanto bélica
como discursivamente las nuevas tendencias ilustradas y los ataques anti-clericales contra
la Iglesia (que poseian la mayoria de los caudales de Europa), la beata insinuaba la gran
amenaza del impiadoso Imperio. Vargas le decia al nifio Jesus que “se afligia mucho por
las cosas de la Francia”, pero como ella era “tan mala” aunque “rezara lo que rezara”, no
conseguia obrar ningin cambio en esa patria. Pero el nifio ahora tenia sometido al
Imperio a su indiferencia, pues le decia “lo malo que se hace en el mundo, no quiero yo
que se haga y con todo lo hacen los hombres. Yo los dejé libre y cuando son pertinaces
los dejo que obren segun su libertad” (123)®.

No obstante, lo mas particular de las visiones apocalipticas de las beatas, radico
en que su objetivo no fue s6lo clamar por el fin del mundo o de algunas de las
comunidades novohispanas, sino que legitimar, en un contexto de escepticismo, la
posibilidad de una renovada salvacion. Tal como indica el mismo término, este
Apocalipsis era ambivalente. Integraba las nociones de juicio, aniquilacion y cataclismo,

pero junto a su simbologia de fin y miedo también contemplaba las nociones de

codmo era posible alcanzar mejores resultados en las tareas del mundo material. Un grupo
de gentiles y un grupo de cristianos competian en el mismo campo de negocios; los
cristianos eran menos inteligentes y menos trabajadores que los gentiles, pero siempre
logaban producir mejores bienes y asegurar mejores precios para sus productos que los
gentiles. Le explicaba que ello se debia a que “no hacian otra cosa que todos los dias
ofrecer sus obras a Dios, oir misa, y trabajar”. La beata entablaba un contrapunto critico
con las ideas de la elite politica e intelectual espafiola que, como analicé en el Capitulo 11,
comienzan a identificar el bien comun con el espiritu empresarial mas que con la religion.
Proceso de Maria Cayetana Loria. AGN, Inquisiciéon v 1173, exp. 1.

% Estas imagenes de prejuicios francofilo mas tardiamente, con el despertar
independentista, ganarian fuerza, cuando esta patria revolucionaria y napoleodnica seria
denostada enérgicamente (a diferencia de la pusilanime reaccion hispanica a Napoleon).
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redencién comienzo y esperanza. En suma, la posibilidad de que algunos sujetos del
Reino serian salvados y premiados tan profusamente como otros castigados (Graziano 6).
Recogian la simbologia del ultimo libro del Nuevo Testamento que narra el advenimiento
del decreto de Dios y la revelacion de su plan divino a los profetas (Graziano 5), para
anunciar la posibilidad de la inauguracion de una nueva era espiritual y la llegada de un
reino providencial. Enfervorizando el ethos milenario de la sociedad, Nueva Espafia
devenia representado como un pueblo de piedad excelsa y profanada por la impiedad, de
la Iglesia y corte. El Reino poseia una piedad ejemplar y cumpliria un papel coyuntural
en el futuro de la cristiandad.

A través de esta exégesis, las beatas pudieron reescribir la teologia cristiana. La
inscripcion apocaliptica, proveyo de un lente de lectura para deconstruir la autoridad del
universo valorico y moral de autoridades, nobleza y clero y criticarlas como impiadosas y
profanas. Desde esta episteme, las beatas generaron la idea de una salvacion tltima donde
la fe —y no los titulos de nobleza—, constituian la credencial piadosa mas importante. Asi,
garantizaron a la gran masa de habitantes del Reino, estigmatizados por sus ascendencia
sanguinea o sus status, una relacion diversa con el mundo espiritual, la salvacion y sus
condiciones vitales. Pero mas importante aun, pactando este mito providencial
reinscribieron su lugar en tanto mujeres en las fabula cristiana, identificindose en un
lugar redentor.

A la vez, como se vera en las siguientes paginas, la narrativa les permitid
desarrollar con distintos niveles de intensidad, criticas explicitas a las clases privilegiadas
y clero, reivindicando los status, calidades raciales y de género de la “plebe”. Con la

fabula providencial se generd una representacion de la gloria que subvertia el jerarquico
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estrato celeste de los imaginarios hispanicos, en un momento en que se popularizaban
cuadros como San José y la Virgen como mediadores de José de Alzibar donde se
evidenciaba, de forma descarada, un régimen de salvacion basado exclusivamente en los
méritos econdmicos de los feligreses. San Pedro se encontraba rodeado por nobles y
aristocratas que estiraban ansiosamente hacia ¢l indulgencias que contenian limosnas y
obras pias para evitarse una larga estancia en el purgatorio o a favor de su acceso a la
gloria™. Travistiendo estos ambitos, aunque las beatas no siempre manifestaron una
rebeldia explicita, al menos en su composicion del cielo: castas, monarcas y clero se
encontraban en similares condiciones. Tal como veia Maria Rita Vargas cuando el Sefor
la invitaba a la gloria, en el cielo se encontraban “pobres y ricos, clérigos y frailes. Los
pobres con vestidos viejos y andrajosos; y asi de todos los demas a proporcion, segln las

facultades que cada uno tenia” (88).

2. El nuevo Calvario de Cristo
la citada Aramburu se hace nombrar ahora Mariana de Jesus,

porque habiéndose muerto, ahora cerca de tres anos, dia del

% John Elliot explica que aunque la pintura muestra que se supone que los reyes
terrenales deben ser modelados a imagen de la divinidad, el mundo hispano modela su
imagen del reino celestial desde aquella de la burocratizada monarquia, con sus
elaborados procesos de lobby y peticion, motivados por la presuposicion de que los
servicios serian recompensados por los monarcas agradecidos. Segin mi perspectiva, el
cuadro manifiesta a la vez una perspectiva critica de este sistema. En realidad, este tipo
de transaccion econdmico-espiritual es tradicional en el mundo hispano, pero la forma
descarada en que el cuadro revela la predileccion por las jerarquias evidencia un
momento en que este procedimiento, con la inflacién de los titulos de nobleza, se torna
compulsivo. Como una codiciosa horda, los aristocratas, suntuosamente ataviados,
acosan de peticiones a San Pedro. La Virgen, quien a una lado de San Pedro le alcanza
algunos de estos documentos, muestra un semblante resignado, mirando hacia el cielo
(Ver ilustracion 4).
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corazon de Jesus, en casa del padre Don Ildefonso Esquivel, que
era entonces confesor de la Aramburu, y la auxilio . . . teniéndola
va por muerta dicho licenciado y toda su casa, volvio en si la
Aramburu [con el corazon de Jesus] y desde entonces se comenzo
a nombrar Mariana de Jesus . . . que habia visto la eternidad y que
el padre la habia devuelto de alla.

Ana Maria de la Colina, discipula de Aramburu, Bravo (57)

De acuerdo a las visiones de las beatas, Nueva Espafia poseia una fervorosa
espiritualidad —una piedad de omnipotencia y cercania divina— que estaba siendo
profanada por las reformas espirituales de Iglesia y Corona. Perniciosas y foraneas
tendencias seculares se inmiscuian en la espiritualidad del Reino alzando una
atemorizante amenaza. Cristo —presa de la impiedad del clero y las autoridades— sufria un
nuevo y cruento Calvario. En estos términos, las beatas exacerbaban el sentimiento de
abyeccion y temor frente a las reformas del siglo y exhortaban a la movilizacion de una
piedad “originaria”, “telurica”. Tal como explica Michel de Certau en torno a los misticos
europeos, la tactica fue mostrar esta piedad como aquella traicionada por las reformas
religiosas y connatural a algo asi como un tierra nativa; el pais de la saudade (De Certau
2). Esta era la espiritualidad de un hogar que se perdia y, al modo de un padre amante,

Cristo, hecho puro dolor y alarido, abandonaba sin quererlo a los hijos de su tierra. Por

ello, su cuerpo, y el cuerpo compasivo de las beatas, se encontraba flagelado, humillado,
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exiliado, dividido, presa de la mentira (De Certau 14). Vivir la piedad de las beatas era
retornar a un mundo originario que se alejaba’".

El poder seductor de esta invitacion era sustancial. Roland Barthes, consintiendo
con de Certau en que una de las proezas mayores de los misticos radic6 en su melancolica
proyeccion de un espacio-otro, repara en el placer envuelto en tal invitacion. Similar a la
experiencia de un nifio que mira de manera inaugural al mundo; esta piedad entregaba la
potestad de leer y descifrar —como por primera vez— la palabra divina (Barthes 45). En
efecto tal como explica el filosofo en torno a Ignacio de Loyola, las beatas no convertian
el codigo mistico en uno de perfeccion (Barthes 45), sino que lo invitaban a vivir —lo
seducian a ingresar—a través de diversas estrategias, a un nuevo lenguaje de
interrogacion (Barthes 3-4), que en este caso se representaba como una habla originaria.
Asi se transformaban el hébitat social del espectador. Su mundo circundante se eclipsaba
y era transportado a un orbe diverso y de intensa exploracion existencial. En las palabras
de Barthes, tras la lectura de Loyola:

our daily life [] itself becomes a theater [] our own social habitat: to live . .
. with Loyola . . . it is a matter of receiving from the text a kind of
fantasmatic order: of savoring with Loyola the sensual pleasure of

organizing a retreat, of covering our interior time with it, of distributing it

"' Como explica De Certau, los miticos europeos de los siglos XVI y XVII también
pertenecian a categorias sociales desfavorecidas; perjudicadas por los cambios
espirituales e imperiales y la tecnificacion de la sociedad. Ante esta situacion,
reivindicaron su marginalidad mediante la sublimacion del sufrimiento de la cristiandad.
Se plantearon como conocedores de la memoria de un “pasado perdido”. Un nostalgico
mundo de encuentro divino donde el conocimiento no habria sido contestado por nuevas
instituciones, que inauguran los inicios de la modernidad, como las universidades o la
politica (De Certau 4; 21-22).



156

in moments of language: the bliss of the writing is barely mitigated by the
seriousness of the Ignatian representations. (8)

En este sentido, las visiones de las beatas, henchidas de la pasion, dolor, tortura, y
flagelo que vivia Jesus, invitaban a un mundo de pueril y amorosa entrega a Cristo, de
escucha de la voz divina. Tal como explica De Certau en relacion a los misticos, a través
de continuos arrebatos y privaciones, las beatas sefialaban en el nivel de la experiencia
biografica su extranjeria del mundo corrompido e invitaban a retornar a esta piedad
originaria (14). Por ello, los estigmas de Cristo, simbolos de un mensaje divino que debia
ser redescubierto, marcaban la piel de las beatas. Martha de la Encarnacion sufria un

. 2
dolor de cabeza por la “corona de espinas”’

y Ana de Aramburu arrojaba sangre, padecia
las llagas del Redentor, un punzante sentimiento de muerte y “arafiazos” en el corazéon
(50). De hecho, mostrando la publicidad de sus padecimientos en la comunidad, segin
Fray Francisco de Jestis Maria Joseph -declarante del proceso de Ana de Aramburu-,
ella: “ha[bia] dicho a otras personas . . . que le comunica[ba] Dios el favor de
transformarla en el paso de la Crucifixién. . .” (39)”°. Similarmente Maria Rita Vargas,
vivia una “unién tan intima” con Jesus que sufria de todos los sintomas y dolores de la

pasion, a través de continuos ‘“raptos”, “éxtasis”, “suefios misticos”, “visiones” y

“hablas” del cielo (101) ™.

2 Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24 , foja
362.

7 El testigo demuestra cierta desconfianza, pero corrobora que tras sus privaciones,
queda sin fuerzas sensitivas, se le levanta el pecho y siente los dolores de la crucifixion.
Su escepticismo se reduce a dudar del agujero que, en reminiscencia del Calvario, alega
tener la beata en la palma de su mano.
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Gertrudis Rosa Ortiz era transportada al huerto, donde, seglin las escrituras, el
Redentor se retira tras la Ultima Cena a orar por la jornada proxima en que viviria la
Pasion. Ahi la beata padecia interiormente las congojas del calvario. En la ocasion, Jesus
le rogaba que le contara la vision a su director espiritual, ya que la beata parecia ser la
unica que consideraba su dolor:

[hacia diez afios] en una grave enfermedad que padecié estando
sacramentada y con aquella grande debilidad . . . pensando en la pasion
del Senor grandes congojas interiores de su alma, pero sin dolor ninguno
en el cuerpo porque le parecia que estaba en el huerto . . . vio las
aflicciones y congojas que el Sefior padecié en aquel paso y que sentia en
su alma . . . y los demés pasos de la pasion y el sepulcro . . . Habiendo
vuelto en si y cesado las congojas, la dijo el Sefor: hija mia le dirds a tu
director que quise que me imitaras en toda mi Pasion, andando y
padeciendo las mismas congojas que yo padeci. . ."”.

Sin representarse como una reminiscencia de su sacrificio primigenio, el nuevo
Calvario del Redentor, y la Imitatio de las beatas, se vinculaba a la traicion de la Iglesia
en el contexto de reformas. De este modo, Jesus apelaba directamente a sus hijos a

abandonar tal impiedad y regresar a su seno. En insistentes visiones de Ortiz, Cristo se

manifestaba débil y martirizado (sangrando, huyendo por la calle, o buscando refugio en

"Notese que, en esta época de cambios espirituales, esta sintomatologia pasionaria de la
beatas y afirmaciones como la siguiente de Aramburu, en que arguia que Cristo la habia
“de transformar en toda las pasion como la paso el Sefior” se juzgaban como un exceso.
Segun el Censor de la beata este privilegio no podia ser recibido por nadie (152).

7 Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, £ 84.
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el propio corazon de la beata). La Iglesia corrompida, habia abandonado la fe por el
mundano encanto y poder del Virrey Duque de Albuquerque, el primer mandatario de la
dinastia borbonica (1702-1710), quien disputando su autoridad, andaba con ostentosa
autoridad por las calles de México. Por ello, Jesus le advertia a la beata que “mirase como
lo tenian los catolicos”. La Virgen le explicaba a la beata que su sufrimiento “era porque
se habian colado cristianos y se habian ido con el archiduque dejando el partido suyo™’®.
Para comprender la envergadura de la critica “divina” a la espiritualidad virreinal
es preciso recordar que el primer Virrey de la Corona Borbonica ataca el caudal y poder
del clero y exacerba la exportacion de riquezas hacia Espafia. Ademas impone en Iglesia
y corte gran suntuosidad en el estilo de vida; integra nuevas modas decorativas. Usando
las libertades que le extiende el nuevo régimen ilustrado de derroteros seculares, rompe
las rigidas normas de la etiqueta palaciega de los Austrias (el color negro desaparece de
los vestidos) e instala una vida palaciega lujosa, plasmada en ostentosas fiestas, vestidos,
muebles y vajillas. Por estas razones, en el arrebato de Gertrudis Rosa Ortiz, segin su
declaracion frente al Santo Oficio, Cristo huia despavoridamente de la Iglesia
corrompida:
El dia de San Pedro Nolasco, ahora hizo dos afios . . . habiendo oido los
clarines o bices, pregunt6 [Gertrudis Rosa Ortiz] a un hombre que qué era
aquello que sonaba, a que le dijo que era el sefior virrey que iba por
aquella calle y viniendo la declarante por la fuente de junto del portal de
las Rosas vio [] con los ojos del alma que nuestro Sefior venia de la Iglesia

Catedral todo lleno de sangre, como huyendo, a que le dijo la declarante:

7% Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, f 140.
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"Sefior, ;donde vas?". [El Sefior] le respondié: ";No ves ese hombre
humano con la autoridad que va, mira a mi como me tratan?" y como se le
metio en el corazon a la declarante, se le oculto. ..’

Similarmente, en una vision del huerto de Ana de Aramburu, Jesus le
confidenciaba que su dolor y Calvario se despertaba por la traicion de la Iglesia. La
negacion de San Pedro (el discipulo que, tal como predice el Redentor, lo niega tres veces
antes de que cante el gayo) era el simbolo de esta deslealtad. En efecto, segin sus
palabras, no solo el “pecado mortal”, sino que esta felonia lo sometia a tal sufrimiento. El
apostol era representacion “de las almas dormidas o perezosas y descuidadas en el
negocio de su salvacion” (98-99). A Maria Rita Vargas, Jests le declaraba que no era
posible encontrar tres almas justas entre todo el clero de la populosa ciudad de México.

3

Le preguntaba: “;qué te parece entre frailes y monjas apenas encontrarse tres justos?”
(76). Los sacerdotes mas reconocidos de México olvidaban el fervor religioso y pecaban
de gran presuncion. Estos eran sacerdotes “gorditos” y “borlados” en la sed de honores y
sus status de doctores y maestros de universidades (Colodrero 54). Incluso las monjas
padecian de una similar improbidad. Segin Gertrudis Rosa Ortiz, el Sefior se enojaba
mucho de las conversaciones vanas que estas tenian. Por ello, en dia del Juicio seria
(13 b b 9’78

castigado aquel torno y que se lo reprendiese para que se enmendasen y se excusasen” .

Para regresar al regazo divino y honrar el dolor de Cristo, era necesario entonces

negarse a la intermediacion de la Iglesia, pues s6lo Dios proveia un régimen espiritual

T Proceso de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805, exp 1,
f12.

¥ Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, f 147.
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adecuado. De acuerdo a Aramburu, su confesor la privaba de muchas oraciones, y la
mandaba a que se ocupara de labores domésticas, y por ello “él e[ra] responsable ante el
Tribunal de Dios de lo que no adelanta[ba], desde el cual Dios la mira[ba] con rostro
enojado, por lo que no queria seguir lo de don Lazaro, sino lo de Nuestro Senor. . .”
(148). De forma similar, Maria Rita Vargas le decia al nifio Jests en uno de sus coloquios
que: “ya no quiero que me digan nada [] ni tener confesor de asiento, porque lo poco que
hago no lo hago por agradar a los padres, yo lo hago por Dios” (112). En otros didlogos
que la beata sostiene con el nifio, éste también se esmera en probarle que es mejor que las
monjas. En vista de que la beata supuestamente no posee la almohada de palo en que las
capuchinas reclinan la cabeza, las frazadas gordas con que se cubren en sus camillas y los
“ratos de hablar unas con otras” y ademés ha cumplidos los tres votos de la novicias, y
guarda perpetuo silencio, la beata “es mas recoleta que ellas (90).

De este modo, estas misticas reavivaban el ethos milenario de la religiosidad
colonial y la idea de una piedad originaria, de especial fervor y cercania divina. Tal como
se mostraba en su fervorosa Imitatio Christi, las beatas representaban el culto al Redentor
como la practica por excelencia del Reino. En rituales colectivos, oficiados por ellas, se
movilizaba un sentimiento de extrema conmiseracion con Cristo. Ana de Aramburu sufria
innumerables enfermedades y sufrimientos por el calvario del Redentor y “moria” en
incontables ocasiones. Su cercania a Cristo parecia ser congénita. En aquellas instancias
de padecimiento iba al cielo y volvia “con el corazon de Jests” (61). Luego ponia en
marcha un rito, suscitado por una imagen de un nifio Jestis con una flor, a través del cual

le sacrifica cinco piadosos corazones de familiares y conocidos. La beata le decia a

Cristo: “Que aquellas cuatro criaturas suyas, que todos decian que si y le entregaban sus
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corazones. . .” (87-88). Por su parte, Martha de la Encarnacidon congregaba a sacerdotes
para que le cantaran, en varias jornadas, la pasion en su casa. Mientras entonaban la
oracion, al parecer en latin, la beata padecia un “mal de corazon”, los “ciento y nueve
suspiros” y la “corona de espinas” de Cristo en su Sagrada Pasion y los sacerdotes —
presas de una atencidn vouyerista— experimentaban también el Calvario en sus cuerpos’”.

Incluso, tal como se sugiere en rituales como el anterior, la piedad, en este Reino,
poseia prerrogativas emancipadoras en relacion a la precaria situacion de la cristiandad.
Por ello Cristo, a punto de sucumbir al dolor de la impiedad y el acabose, rogaba a las
beatas que lo acompafiaran en su pasion; porque no habia quien quisiera “ayudar[lo] a
cargar[][la cruz]” (Colodrero 117). En el seno de estas representaciones escatologicas,
Jesus instruia a Martha de la Encarnacion de la siguiente forma: “desde ahora te infundo
don de profecia, serds martir, padeceras hambres, calamidades, pobreza, y con tu madre

9980

padecerds una enfermedad, y serds redentora Maria Rita Vargas también era

aleccionada a trabajar por la salvacion de los hombres (99). Tras una vision de la gloria,

” Proceso de Martha de la Encarnacion, 1725. Diario del confesor. AGN, Inquisicion,
Vol 788, exp 24 , foja 362. Lo mas curioso es que en otras instancias, Antonio, el
hermano de su confesor declaraba que la beata no solo no sabia latin, “pero ni el
castellano habla bien, y asi: “por hombros, codos, rodillas, huesos, tovillos, dice:
codillitos”. Al parecer en aquel momento en que la beata no se encontraba presa de la
atencion de la inquisicion, los sacerdotes que se reunian en su casa le concedian una
mayor fe. Ahora en cuanto a las variables léxicas a las que alude el declarante, segin mi
perspectiva, estas formaban parte del perfil mistico de la beata y su intento de crear un
lenguaje propio. Por ejemplo por decir satisfecha o contenta, decia “dissatisfecha” o
“discontenta”.

% Proceso de Martha de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja
362.
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Jests le rogaba que no volviera a la tierra, ya que si no los “hombres” del mundo se
quedarian despojados de socorro (88)"'.

El nifio Jesus que corria, jugaba y hacia travesuras por las callejuelas de la ciudad
como si fuese un habitante mas de Nueva Espafia simbolizaba las prerrogativas
redentoras de esta piedad. Era algo asi como un “hijo” divino del fervor espiritual de este
pueblo y por ello era denominado con epitetos coloquiales populares como el de “mi
chinito”, “mi negrito” o “mi guapo” (Colodrero 89). También compartia las experiencias
mas mundanas con las beatas. El nifio de bulto que poseia Ana de Aramburu suftria junto

a ella todas sus enfermedades. Si la beata tenia fluxion o se le hinchaban los pies el Nifio

experimentaba los mismos sintomas (52).

3. Iglesias en llamas: un Reino profanado

8! Las beatas no siempre tuvieren que definirse como Mesias para apelar a la poblacion,
identificacion que, como ya he sugerido, en un contexto de penalizacion femenina, les era
problematica. Como explica Frank Graziano, recurriendo a la simbologia y a la
conviccidon popular, podian ejercer tal guia de forma soterrada e, igualmente, si su
mensaje apelaba ser glorificadas y recibidas como un Mesias (Graziano 10).
Manipulando el temor general al advenimiento del fin del mundo, esta fue la operacion
mas usada por las beatas. Maria Rita Vargas, por ejemplo, mostrando total “ingenuidad”
respecto de sus potestades mesidnicas, tras una vision del Juicio Final, le decia al nifio
Jesus:
yo vengo muy mala y pensé caerme muerta porque me he espantado
mucho con lo que he visto. Y le pregunto, ;si se condenaria? El Nifio le
dijo que eso habia sido una merced y favor particular. Que lo que le habia
manifestado era juicio universal de los hombres. No te manifesté ningun
condenado para que tuvieras celo de la salvacion de las almas y trabajes
por la salvacion de los hombres. Ella le dijo, ;qué he de trabajar Nifio?, ya
vez cuanto ha que estoy haciendo la sotana y todavia no se ha acabado,
antes se ha echado a perder. /Si yo no se hacer nada, como he de
trabajar? El nifio se echo a reir a carcajadas y le dijo, anda vete y no te
detengas mas (Rodriguez 99; mis cursivas)
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Como he sugerido, la peculiar exégesis apocaliptica desarrollada por las beatas,
ademas de implicar el acabose del mundo, tendia a sublimar la piedad “originaria” del
Reino y sacralizar el lugar del mismo (en oposicion a la corrupcion espiritual universal)
en el futuro de la cristiandad. Desarrollando este pathos, en sus visiones las iglesias no
representaban el Templo de Dios y su comunidad sino su perdicion y eran cruentamente
condenadas por Dios. La ira divina contra las instituciones, convenia una idea de
preeminencia del Reino y profanacion de sus riquezas divino-teluricas. Esta era una
oratoria de profanacion similar a la de las escrituras apocalipticas, a través de la cual Dios
atacaba especialmente al clero y autoridades por su insaciable sed de poder y codicia de
bienes (La Santa Biblia, Ap. 21.1). En estas escrituras “el verbo de Dios” salia en
direccion al mundo con una espada destinada a herir a los paganos. Pisaria “el lagar del
vino de la furiosa célera de Dios” y “se comerian la carne de reyes”. A pesar de que los
reyes entablarian combate, sus idolos arderian con azufre (Ap.19. 15-20)*.

Tal como en este relato, en este Apocalipsis novohispano, la pompa de la Iglesia y
corte usurpaban de las riquezas divinas y espirituales del Reino. Se debe considerar que
el cambio respecto de la usanza sobre los Iujos de la corte era notoria en la misma Iglesia.
Aunque esta siempre ocup6 un lugar central como emblema de status y civilizacion
virreinal, exhibi6 en la época especial suntuosidad. Se constituia como insignia de la
opulencia social. Por ejemplo, las ceremonias conventuales de las nupcias misticas fueron
especialmente ostentosas (Lavrin 54). En estos espectaculos la liturgia catdlica

derrochaba sus mejores recursos. Tal como una boda, en ellas se desplegaba el status de

52 Tras esta batalla, el Sefior era coronado y se pone en marcha un nuevo Reino. La
multitud en el cielo clama “jAleluya! Salvacion y honra y gloria y poder son del Sefior
Dios nuestro” y a sus “juicios verdaderos y justos” de Dios.
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la familia, a través de ricos vestidos, piedras preciosas, bordados en oro... Se creaba una
larga lista de invitados y se servian refrescos y, en ocasiones, la novicia realizaba una
procesion por el pueblo (Muriel 37; Lavrin 54). Asi se puede ver en los retratos de
Monjas coronadas populares en este siglo, donde se muestran las coronas de flores, la
ornamentacion profusa y las espléndidas galas que las jovenes ocupaban en el instante de
la realizaciéon de sus votos perpetuos de castidad, junto a esculturas del Nifio Dios, los
crucifijos, los ramilletes de flores y las velas encendidas. Tras el repicar de campanas que
anunciaban el comienzo de la ceremonia de consagracion, se alteraba completamente el
ritmo de la sociedad... El pueblo tenia un espacio afuera del convento donde, en
ocasiones, celebraba la ocasion con una verbena (Muriel 15)%.

Todas las imagenes apocalipticas de las beatas comenzaban por las iglesias.
Concretamente, los lujos, vanidad y autoridad de la Iglesia, la corte y sus representantes,
arruinaban la piedad del Reino y su especial providencia y por ello, Jesus le

confidenciaba a Ortiz que “[la razén de su ira] era por la irreverencia con que entraban

%3 Detalles respecto de esta ceremonia se pueden encontrar en “The Novice becomes a
Nun” en Brides of Christ de Asuncion Lavrin. En relacion a los retratos de Monjas
coronadas en concreto (ver ilustracion 5), Lavrin explica que estos cuadros ayudaron a la
creacion de un modelo emblematico de la monja en tanto mujer privilegiada (Brides of
Christ 77). Este modelo es el descrito por Sor Sebatiana Josefa que extasiada de si misma
y su belleza, en el dia de su desposorio mistico, da cuenta de la magnitud del derroche
con el que se entroniza a la novicia:
Sali6 esta hermosa virgen adornada misticamente con las vestiduras
celestiales y con las preciosas piedras de virtudes para desposarse con el
Rey de la Gloria, como corresponde a tal Esposo . . . ninguna otra
profesion ha estado tan vistosa, rica y adornada, como en ésta; porque
como se esmeran tanto las religiosas en componerlo con todo el primor
que cabe . . . se le vino todo rodado para que saliese su profesion tan
lucida como se vio. Ni solo en éste, sino en todo lo demds que se eroga,
pues aseguran las religiosas, que la casa mas fuerte no hubiera hecho con
mayor magnificencia. (Montero 21)
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los cristianos en el templo de México [contamindndolo]; los hombres con cabellera, que
era como entrar con capas en las cabezas y sin capas, lo [que era] gran [] impertinencia
las de entrar los hombres sin capa en las iglesias y la de la barba que era gran desacato, y
las mujeres con trajes tan deshonestos. . .” (mis cursivas)®. La critica a la indistincion
sexual de los feligreses iba mas alld de una postura conservadora respecto de los dogmas
sexuales. Aludia a la impiadosa suntuosidad de los comensales. En general, las visiones
de las beatas abundaban en esta idea de profanacion eclesial. Si a Martha de la
Encarnacion le parecia que: “se acaba[ba] el mundo o parec[ia] que se acaba[ba]”, esto
era porque que la beata veia que “se caia la Iglesia de la Merced”®. Seglin Maria Rita
Vargas, el Sefior manifestaba “lo enojado que estaba” mediante imégenes en que “habia
visto a todo México ardiendo con iglesias y conventos” (57).

En las visiones de Ortiz la idea de sacrilegio era magnificada. El incendio que
asolaria a los templos se representaba a través de metafora expansiva de contaminacion:
trazadas desde la Catedral a todas las iglesias de México. Imagenes como estas
implicaban el acabose del Reino, pues segun el Sefior el castigo de México cumplia una
funcion “ejemplar” porque los hombres lo tenian torturado con sus “maldades” e
“injusticias”. Frente al Santo Oficio, la beata narraba una frecuente vision recibida con
los “ojos del alma” en la que veia

quemar toda la Santa Iglesia Catedral . . . y luego a la noche, estando la

declarante en oracidén, como a las ocho de la noche, vio quemar todas las

8 Proceso de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805, exp 1,
f11.

8 Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24 , foja
362.
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iglesias de México a un tiempo, a que le pidi6 a nuestro Senor le diera a
entender qué era aquello, pidiendo a su majestad no se quemasen los
templos, mas no supo nada. El dia siguiente, en diferentes ocasiones, se le
ofreci6 lo mismo, como asimismo al tercer dia, por cuya causa paso a ver
a su director, dicho sefor dedn y le refiri6 lo que le habia pasado . . . que le
daba a entender nuestro Sefior que queria castigar a México y empezar por
los sagrarios. . .*

Debido a la vanidad clerical en las visiones de las beatas el Juicio Final era
inminente y nefasto y en él; en un procedimiento excepcional en la iconografia cristiana,
el clero no cumplia una misioén intercesora por la humanidad. Maria Rita Vargas, por
ejemplo, veia que luego de que Dios ponia en marcha el Juicio final, “todas las cosas del
mundo” sufrian un “universal incendio”. Tedricamente, la vision seguia el dogma de las
escrituras biblicas donde a la hora del decreto divino se da la resurreccion de todos los
cuerpos para recibir una vida eterna en cuerpo y alma en la gloria o en el infierno. Lo
excepcional de la vision era que la precedia este “incendio universal” y que en tal fin,
como he sugerido, se incluia a clérigos y frailes. Ellos se reconocian por sus sombreros
pero, al igual que los seculares, se encontraban “desnudos” frente a la sentencia de Dios.
En el fragmento, la beata también se aseguraba de mencionar a vecinos de la localidad,
para sublimar sus roles de intercesion divina:

[Vargas] Vio que salian de la tierra y de sus sepulcros un niimero tan
grande de gentes que no se podian numerar. Todos desnudos y con las

cabezas llenas de ceniza. Habia de toda clase de gentes, hombres, mujeres,

% Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805,
exp 1, £9-10.
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clérigos, frailes, arzobispos, cardenales. Los hombres y las mujeres los
distinguian en la figura de sus cuerpos. Los clérigos en la corona. Los
frailes en el cerquillo. Los obispos en la mitra y los cardenales en un
sombrero encarnado que tenian puesto en la cabeza. Todas estas gentes,
que como queda dicho eran innumerables, todas las vio que salian una
después de otra y que cada una iba llegando delante del supremo juez,
pero no oy¢ ella la sentencia que a cada uno se daba. Le causo esta vision
el mayor espanto . . . Después de comulgar volvio a tener la misma vision,
afiadiendo un universal incendio de todas las cosas del mundo. En esta
vision conocid muchas personas de las que habia conocido acad en el

mundo. (98-99)
Como se sugeria en estas imagenes apocalipticas, la ira de Dios contra las iglesias
y su pompa, también tendia a reclamar su posesion de la riqueza-divina del Reino y la
importancia de su beneplacito para su futuro. En este sentido, el nuevo Calvario de Cristo
adquiria trascendentes significados. Con la profanacion del Reino, su pasion implicaba la
advertencia divina de que no renovaria el sustento basico de la vida humana: el alimento.
El sacrificio de Cristo, sobre todo con el sentimiento atavico despertado por las temidas
reformas espirituales, se retrotraia a connotaciones medievales. De acuerdo a estas ideas,
la carne en sufrimiento de Cristo se asociaba al alimento basico de la humanidad. La
teologia del medioevo tardio, ensefiaba que al momento central del ritual Cristiano: la
consagracion, el cuerpo de Jests se trasformaba en comida (Bynum 250-251). Por ello,
Dios y Cristo eran representados en la iconografia cristiana al modo de una madre, dando

de mamar de su alimento a sus hijos (Bynum 270).
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A pesar de que hasta la Edad Media, comer (tanto la eucaristia como alimentos)
se constituia en un acto audaz, un acto que conllevaba una asimilacion con el cuerpo
sufrido de Cristo y no una gratificaciéon (Bynum 250-1), la debilidad que manifestaba el
Redentor en las imagenes de las beatas —la intensificacion de su carne en sufrimiento—
representaba su incapacidad de renovar la abundancia de sus dadivas alimenticias®’.
Maria Lucia Celis contemplaba a Jesus ensangrentado y delgado, famélico; este era un
Cristo débil, similar al Redentor en huida de la imagen de Ortiz (examinada mas arriba).
Tras el Calvario, Jesus habia quedado como un esqueleto. Tenia las “espaldas tan
destrozadas” y las “costillas peladas de carne” y se veian sus “entrafias”, “corazon”,
“tripas” y que “la luz del dia [también se] veia también por el pecho, porque igual lo tenia
con las espaldas tan destrozadas, de modo que pecho y espalda habian quedado de los
azotes como un esqueleto” (162). Por ello, en tal aciaga época, Jesiis se negaba
terminantemente a renovar su sacrificio eucaristico y consagrar la salvacion.

Sin embargo, en la imagen, el amor de la beata —que lo fortalecia con su dolor y
lagrimas—, sus hermanitas y confesor permitian que Cristo volviera a ofrecer,
momentaneamente, el sacrificio de su cuerpo. Ellos mamaban de su costado. Como veré
en el proximo capitulo, el especial lugar que se le concedia en esta dadiva al confesor
(denominado “el padrecito” en el fragmento) tenia especiales connotaciones:

Después de [ver a Cristo | en que ella llor6 mucho de ver lo tan destrozado

a su esposito amado. . . luego sin saber como vido el Sefor de tunica

%7 Un excepcional ejemplo iconografico de la asociacion entre Cristo, pasion y comida se
encuentra en una pintura de Friedrich Herlin. Su iconografia muestra a Jesus erguido,
coronado y con una gota de sangre cayéndole por los hombros. De su pie izquierdo nace
una rama de maiz que perfora su mano derecha. Entrecruzando este brote, de su pie
izquierdo surge una rama de vino que se inserta en su mano derecha (Ver ilustracion 6).
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morada y capa azul, ensefidandole la llaga de su divino costado y por ella su
divino corazén. Y le dijo, mira en el lugar que tengo a tu padrecito y vido
que en medio del corazéon tenia un nifio chiquitito [que mamaba de su
costado] que estaba contentito, dando palmaditas con la mano y jugando
con los pies, y yo, a su ladito muy arrimado, y luego seguian las dos
hermanitas, una a cada lado. (161-2)

De hecho en otras instancias, esta hermenéutica que llegaba a unir potestades
divinas (en su vinculo con la manutencidon vital) a una excelsa suntuosidad, en aras a
magnificar la retérica de profanacion, desplazaba los imaginarios escatologicos y
manifestaba un potencial futuro de gloria a ser alcanzado si se corregia la virtud y
espiritualidad de la Iglesia. Por ejemplo, en una pardbola de Ortiz, Jesis acudia a
denostar los desposorios misticos de las monjas a una ceremonia de consagracion.
Descendia junto a su corte para imputar la impiadosa vanidad de los conventos. Un
claustro, aquejado de la vanidad, no habia querido consagrar a una novicia con la excusa
de su padecimiento de una enfermedad “de narices contagiosa” y el redentor queria
corregir tal situacion. La discriminacion de la novicia se relacionaba tacitamente con la
“impureza” de su sangre, prohibitiva para el acceso a un convento y el recibimiento
afectuoso de las hermanas novicias.

Los claustros eran altamente restrictivos. Requerian que las novicias supiesen leer
y pagasen una importante dote. En suma, que pertenecieran a clases acomodadas y con
linaje. La mayoria de los conventos exigieron “Probanzas de limpieza de sangre” para lo
cual se requerian testigos que avalasen que la sangre de las novicias era de “Cristianos

viejos” y no se encontraba contaminada —en ninglin punto de su ascendencia— por sangre
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de moros, judios, apostatas, conversos recientes, 0 mulatos. Aunque algunas mujeres de
menos status pudieron entrar a los conventos sirviendo roles como sirvientas, cocineras u
otros, la Institucion era altamente social y las galas de este siglo magnificaban su
naturaleza (Ibsen 3-4).

Jesus, entregadndole una leccion al vanidoso claustro que habia abandonado a la
novicia, le concedia un desposorio mistico divino a la doncella, donde mostrando su
posesion de una suntuosa riqueza-divina, procedia a “honrar a esta alma [] deshonrada en
el siglo”. Supuestamente, la vision acaecia cuando finalmente otro convento accedia a
consagrar a la novicia y mientras las madres ingresaban con velas a la Iglesia y entonaban
coros, como era tradicional en la ceremonia, una suntuosa corte de angeles ocupaban la
sala para presenciar la ceremonia, vistiendo galantes atavios y acompafiados de una
“musica del cielo”.

le pareci6 a [Gertrudis Rosa Ortiz] que las voces e instrumentos que oia no
eran de las monjas ni cosa de la tierra sino musica del cielo . . . y al tiempo
que entrd en el coro la nueva monja vio que en figura de las religiosas del
convento entraba una larga procesion de santos y santas y muchos angeles
que traian y ponian asientos a un lado y a otro [] Los santos de la
procesion que venian con sus luces muy hermosas en la mano, se iban
sentando en los asientos. Y al fin, entr6 Maria Santisima en el lugar de la
abadesa, trayendo de la mano como madrina a la nueva religiosa, y
ultimamente entraron tres divinas personas en el traje y forma referidas
arriba, y todos cogieron asiento. Y entonces la dijo el sefior, oyendo su

voz, sin ver donde como otras veces: Hija mia . . . esta vision . . . es
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porque vengo a honrar a esta alma [] deshonrada en el siglo. Y a esto viene
nuestro eterno Padre y santisima Madre y todos mis cortesanos y . . . mis
angeles. . .**

Como se puede percibir, la retorica de profanacion telurica de estas imagenes y la
intencion manifiesta en esta justicia divina no solo implicaba el advenimiento de un
violento acabose. Al mismo tiempo en ellas se ostentaba la posibilidad de acceder a una
particular redencion. Paradojalmente los incendiarios oraculos de Vargas; donde el fin del
mundo sélo se desenvolvia luego de que Dios y su tribunal sopesaba a los siervos de
Nueva Espafia y las profecias de Ortiz; donde la expansion del incendio por las Iglesias
del Reino constituian a Nueva Espafia como metonimia del futuro del catolicismo
universal, instalaban a la patria en un lugar coyuntural en la salvacién de la cristiandad.
En este Reino se pondria en marcha el Juicio Final universal y, por ello, era en ¢l donde

se extendia la posibilidad de que la humanidad alcanzara una redencion ultima. No sin

razon esta piedad era bendecida por el nuevo Calvario de Cristo. A pesar del sufrimiento

88 Proceso de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805, exp 1,

f 154, 155.

Como sea, en imagenes como ésta es evidente que la beata también manifiesta sus

ansiedades en torno al privilegio de las monjas. En este sentido se puede comprender

porque en otros arrebatos vivia sus propios desposorios misticos celestiales de forma

suprema. Guardando la debida humildad, en estas celebraciones celestiales, le beata veia:
una persona vestida [] de tela encarnada color de Principe y con flores de
oro y en la cabeza una guirnalda encarnada con collar de perla y el rostro
hermosisimo . . . los labios encarnados, ojos grandes, que todo esto
distingui6 en dicha ocasion y dicha persona lleg6 al comulgatorio que se
arrodill¢ al lado derecho [suyo] y comulg6 . . .Vio que [una] persona la
llevaba . . . a una sala grande muy adornada y alfombrada toda de
encarnado y que en ella habia muchos cojines también encarnados, y
metiéndola en dicha sala vio que la asentaron en uno de dichos cojines y
entonces tuvo la inspiracion de que mirara a aquella novia que iba al
talamo y estaba . . . como desposada con los ojos bajos y la cara muy
humilde. . . (foja 137)
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que mostraba en estas visiones, el Redentor ofrecia una nueva posibilidad de salvacion;
tal como se mostraba en el hecho de que al menos Celis y sus amigos hayan logrado
mamar de Jesus.

En definitiva, a pesar de que la ira divina era potente y Ana de Aramburu,
haciendo suya toda su rabia: “iba a pedir a Dios insultos, pestes, muertes repentinas y
terribles temblores”, también se invitaba a renovar la conmiseracion piadosa y acceder a
la salvacion. Aramburu concedia que “nada de esto [insultos, pestes...] padecerian ciertas

personas por su devocion” (119).

4. Oréaculo providencial
Fue habiendo convalecido de esta enfermedad estandose confesando una
tarde en la catedral vio un campo lleno de espigas, como ya de sazon y
maduro en sus espigas y luego vio que los granos de trigo se convertian
en granos de oro muy gruesos y que en todo el campo caian muchas
amapolas encarnadas y se quedaban plantadas entre el oro. Y entonces el
dijo el Serior este trigo y estas flores que has visto, esta cosecha que se ha
cogido de todos los trabajos, enfermedades de dolores y congojas que has
padecido. . .

Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz, 145.

A través de diversos simbolos, la impiedad mundial se representaba como una
otredad externa a la preeminencia espiritual de un Reino cuya piedad habria de ser central

para el futuro del cristianismo. Las potestades redentoras de esta religion teltrica también
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se manifestaban con imagenes mdas favorables del Juicio Final, donde algunas
comunidades del Reino, identificadas con castas como negros, mestizos o, simbolos
bucoélicos como ovejitas, recibirian una salvacion providencial, la redencion Gltima o la
“segunda redencion”, tal como lo planteaba Martha de la Encarnacion. Se proyectaba, en
estas imagenes, la idea de una peculiar gloria; una gloria colectiva y de proximidad a la
esfera divina de gran impacto para la comunidad novohispana y la reescritura de los
dogmas sobre la salvacion y el pecado femenino desarrollado por las beatas. Esta
espiritualidad podria consolar el calvario de Cristo y, con ello renovar las dadivas de su
sacrificio.

En una vision de Gertrudis Rosa Ortiz se mostraba tal imaginario. En este
oraculo, el Redentor con un perfil mas cercano a los arquetipos de su resurreccion que de
su Calvario, arrojaba gotas de agua desde su costado. Al caer sobre la poblacion de
Me¢éxico —un conjunto de castas dolientes— y al tocar a los devotos se transformaban en
perlas. Tal como explica Nora Jaffary, la democratizacién de estos cuadros es inédita;
manifestando la supremacia espiritual de este pueblo por sobre el clero. De acuerdo a
Jaffary, el traspaso de liquidos como la sangre y la leche constituia un tema ubicuo del
arte cristiano, pero la iconografia no se caracterizaba en términos colectivos e incluia la
representacion de miembros de la Iglesia institucional, o seres celestiales en si mismos
como la Virgen amamantando a Cristo. En este tipo de imaginario piadoso, si los fluidos
pasaban a un cuerpo mds amplio de la congregacion, debian estar mediados por la
administracion de la Iglesia, representada con un clérigo que recibia la sangre de Cristo

en un cdliz, antes de distribuirla a legos (“La percepcion de clase” 78).
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La imagen parecia expresar que los devotos de esta tierra no necesitaban, como
era tradicional en este tipo de imaginario, la intermediacion de representantes de la
Iglesia. Por el contrario, para recibir una salvacion de especial agasajo, en este pueblo
“hombres y mujeres” y “caras blancas y prietas”, debian liberarse del estamento. En la
vision, la beata habia visto a Cristo crucificado:

levantado en el aire my alto y muy distante de México . . . No pudo
distinguir de que materia era la cruz, ni si estaba el sefior vivo o difunto,
pero si vio que de la herida del costado derecho le salia un gran chorro de
agua [del] que se desparramaban innumerables gotas, que caian sobre una
gran multitud de hombres y mujeres que habian en el suelo debajo de la
cruz, abiertas las bocas recibian en ellas aquellas gotas, esto lo vio
continuamente por tiempo de mas de dos afios y en el ltimo tercio de este
tiempo vio que las gotas de agua que salian del costado del sefior se
convertian en perlas gordas y netas y en esta formas las recibian los que
habia abajo en las bocas como el agua, y entonces distinguid, que antes las
gentes que recibian este beneficio y conoci6 que habia hombres y mujeres
y caras blancas y prietas entre ellos. . .*’

Visiones como la anterior, afianzaban la idea de una particular salvacion a la que
podrian acceder los habitantes del Reino. Esta era una gloria diversa a los imaginarios

celestes sobre la gracia como un estado de eterna contemplacion divina. Esta era la

% Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Miarzo, 1723. AGN, Inquisicién. V 805,
exp 1, f121.

Seguramente atemorizada por el impacto que podia tener esta democratica vision en el
Santo Oficio, Ortiz declaraba que varios afios después de haber tenido el oraculo, Dios le
explicod que la aparicion habia sido una representacion de la conversion de los infieles.
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redencion ultima del pueblo de Dios y proyectaba un reinado de riqueza divino-material.
El simbolo del agua bendita transformado en perlas es ejemplar. Representaba una
instancia en que riqueza espiritual y material se unirian para premiar a ciertos devotos. En
una vision similar a la de Ortiz, Maria Lucia Celis presenciaba como Jesus crucificado,
tras recibir el fervor devoto de la beata y sus camaradas, mostraba esta particular gloria.
Alimentaba con la leche de su cuerpo a la poblacién de México. El simbolismo milenario
se comprende al contemplar que la leche —por aparecer espontaneamente en su perfeccion
y ser esencial para la sobrevivencia del neonato— es un tropo del regalo de la vida y de la
plena humanidad de Jests. En el Viejo Testamento es simbolo de la tierra prometida, del
paraiso después de la vida (Warner 194)™.
[Celis] se fue al altar donde manifiesto estaba [Jests] y yo lo vide
crucificado, y al pie de la cruz un montén de ovejitas con las bocas
abiertas y en cada una caia un chorrito de sangre de todas las heridas que
tenia en su cuerpo divino; que de pies hasta lo alto de la cabeza era una
herida . . . La pregunté que si serian muchas las ovejitas y me dijo que un
nimero muy crecido, que no las pudo contar. (163)

Con imaginarios como este, las beatas movilizaban una particular espiritualidad y
ritualidad que podria evitar el Apocalipsis. Como sugeri mas arriba, esta gloria se
generaba a través de liturgias colectivas: de un pathos de amor fervoroso y carnal por
Cristo. En orden a solventar su martirio, en estas liturgias oficiadas por las beatas, los

feligreses se constituian como “cuerpos pasionarios’: cuerpos en amor colectivo a Cristo

% Un analisis sobre la significancia de la leche y mamar y ademas de simbolos como la
sangre y la miel: “The Milk of Paradise” de Marina Warner and “Woman as body and as
Food” de Caroline Walker Bynum.
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que hacian un ofrecimiento de su carne —despojada de otros deseos— al Redentor.
Movilizando una religiosidad con reminiscencias nahuatl, en estos rituales se otorgaban
ofrendas (materializadas como lagrimas, sangre, suplicios) a Cristo que parecian
reestabecer —gracias a la posicion providencial del Reino— un orden cosmologico en el
universo, “desenojando” a Dios y abriendo las puertas a tal gloria. La piedad de las beatas
repactaba una espiritualidad tradicional en la ritualidad novohispana, de cifra colectiva y
mas concentrada en la canalizacion de los deseos —en un amor fervoroso a Cristo— que su
anulacion (como en el cristianismo)’".

Una de las expresiones mas amplias de estas manifestaciones, que convocod
sentidas procesiones en la ciudad de México para “desenojar a Dios”, fue puesta en
marcha por Gertrudis Rosa Ortiz. La beata, valiéndose de su hermano Diego Ortiz, dicta

y divulga ampliamente —incluso en monasterios de religiosas y en las casas del Arzobispo

° Ahora bien, debo aclarar que no estoy identificando directamente esta ritualidad con la
de la cultura prehispanica. La ritualidad del ser nahuat! guardaba poca semejanza con el
cristianismo. Los sujetos se concebian como una miniatura del cosmos entero y sus
fuerzas en disputa. Aunque también problematizaban el deseo, el sujeto moral y su
ritualidad, desde la perspectiva de estas culturas, era aquel que armonizaba (y no negaba
como) las fuerzas y apetencias actuando en su interior (Klor de Alva 139-140). Sin
embargo, sus ritos y el valor entregado al componente sacrificial se encontraba en cierta
cercania al cristiano. Por esta razén es complejo rotular la hibrida religiosidad colonial.
Pedro Morande en Cultura y modernidad en América Latina ha reflexionado al respecto,
reparando en que el encuentro de las culturas mesoamericanas e hispanas fue posible
porque ambas compartieron un ethos sacrificial.

Respecto de la pervivencia del componente nahuat! en este siglo tardio de la colonia (y
ademas en el mundo urbano), debe recordarse que, como discuti en el primer capitulo, el
legado de este cristianismo indigena no se manifestaba solamente en la puesta en marcha
de determinados ritos (parcialmente aniquilados en el contexto colonial tardio), sino que
tal como Gruzinki reflexiona, en una espiritualidad que concedia una respuesta frente a;
desgracias biologicas y sociales, a la precariedad de las condiciones de vida y que sobre
todo: “inculca[ba] una manera de ver y de actuar en contextos tan distintos y
complementarios como la ancestralidad, la produccion y la reproduccion, el cuerpo
enfermo, el hogar, el vecindario, los campos, el espacio més lejano del monte. . .” (La
colonizacion 160).
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y el Virrey—, unas cédulas que causan gran terror en la ciudad. En estas Dios advertia que
se debian movilizar sentidas procesiones para evitar el incendio que pensaba mandar a
México. Tal como introduje en el epigrafe a este capitulo, en las temidas cédulas “se
da[ba] [] noticia a todos los fieles cristianos noticiando con noticias de Dios que tiene
levantada la vara de su divina justicia que esta para acabar con este Reino con centellas
de fuego”. Recalcando el ethos teltrico de esta ritualidad, era un alma ahogada y anénima
de México—mno clerical ni hispana—quien entregaba las profecias que constituirian estas
cédulas y era Gertrudis Rosa Ortiz, denominada como “mestiza” o “india” en su proceso
quien, a pesar de su “sangre impura”, mediaba en la divulgacion.

A través de esta discursividad, de hecho, la beata dominaba la desconfianza de su
confesor respecto de sus visiones. Su dudoso status racial —en un momento en que no solo
importaba la depuracion de la mancilla judia, musulmana o protestante, sino que también
la “blancura” (Martinez 224)— implicaba que tuviera que repetir una y otra vez sus
oraculos. El confesor de la beata se negaba a escuchar sus profecias, exigiéndole que le
pidiese a Dios que pusiera en una balanza la “sangre impura” de la beata y en otra “los
pecados” que pretendia castigar. Dios no manifestaba la menor duda. Desmereciendo la
supuesta inferioridad de su sangre, ratifico su ira y replicd que estaba especialmente
encolerizado contra los sacerdotes “que no le obedecian y . . . eran peores que los
seculares, pues eran los que debian dar vida y ejemplo y que aquello se lo decia su divina
majestad para que se lo dijera a su director y que lo primero que habia de castigar habia

de ser a las cabezas de las iglesias”. Luego de que el hombre le pide que hable con otros
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hombres doctos, que al parecer validaron sus visiones, le permite que divulgue las
cédulas’. (Fojas 12-14).

Como resultado, los documentos movilizaron fervorosas penitencias colectivas en
la ciudad de México, donde los penitentes —como cuerpos pasionarios— reestablecieron un
necesario equilibrio divino y el beneplécito de sus dadivas. Dios se habria “desenojado”.
De acuerdo a las declaraciones del archivo, en la penitencia “sali6 mucha gente, con
disciplinas, cilicios y otras mortificaciones y los padres predicando y la gente lloraba
mucho y se convirtieron y de los penitentes se murieron muchos ... por causa de las
penitencias que hicieron. Y después la dijo el Sefior habian sido muy agradables aquellas
penitencias de la procesion y las misiones y que le habian desenojado mucho > A
diferencia con las procesiones guadalupanas que tenian por objeto aplacar desgracias
naturales acotadas, las procesiones de Ortiz y su sitial providencial se simbolizan
mediante ira divina no identificada con una calamidad; alzada por una improbidad
espiritual que  parecia trascender tales circunstancias. La profana otredad que

contaminaba el Reino.

%2 La anécdota de las cédulas y la extraordinaria divulgacion que lograron es demasiado
excepcional para prescindir de ella. Segln el testimonio de Ortiz, el modo que tuvo para
que las escribiese su hermano Diego Ortiz, “que vive en la Lameda, junto a la fuente del
Santisimo” y era “de oficio tirador de oro”
fue el decirle como que [la profesia] no era de ella, que una alma se hallaba
ahogada y pedia les escribiesen aquellas cédulas, y que esto era con licencia de su
director que se lo mandaba, y habiéndolas repartido vido a su director y le dijo
que en algunas partes no las habian querido recibir porque decian que dijera quién
las enviaba y después consultod con dicho director que nuestro Sefior le habia dado
a entender que escribiese al sefior arzobispo y al sefior virrey a que le dijo que lo
hiciese, y habiéndolas escrito el dicho su hermano, llevo las del sefior arzobispo. .
También repartio las cédulas una mujer llamada Isabel, de “poca sangre” (fojas 12-14).
%3 Declaracion de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V805, exp
1.F. 158
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En el seno de un mundo espiritual en ruinas, esta ritualidad fervorosa permitiria
alcanzar una redencion que poseia ademas un alcance emancipador para la cristiandad en
general. Esta fervorosa penitencia amatoria-sacrificial restituia al fiel, virtualmente, a una
tierra providencial. En un contexto de insatisfaccion moral y material de diversas
comunidades novohispanas estos imaginarios otorgaron un importante placebo. La
celebracion de una “fe extasiada de acciones simbolicas que contenia la desesperacion
fatalista [del advenimiento del Apocalipsis]” (Grazianoll). Esta piedad providencialista,
en un momento en que el purgatorio todavia se constituia como una preocupacion
constante del sujeto colonial (con el gravamen del control de las formas colectivas de
indultar almas como las cofradias, se encontraban mermadas), salvaba los derroteros
jerarquicos de los ambitos ultraterrenos surgidos a través del desarrollo histérico del
cristianismo.

La téctica era subvertir, con esta idea de piedad telurica y colectiva, la remota
tradicion cristiana que, tal como explica George Bataille, repelio los rituales transgresivos
de unificacién divina (como las orgias) y generd el ordenamiento teleologico de la
probidad catodlica; los estratos del purgatorio, la tierra y el infierno. La representacion del
cielo y el infierno como estratos poblados de multitudes divididas para siempre. Fuesen
elegidos o condenados, esta ontologia condenaba a la “discontinuidad” eterna de cada
“ser aislado”: contemplando a Dios pero no unidos a él, diametralmente distintos los unos

de los otros y arbitrariamente separados de esa totalidad del ser divino (E/ erotismo 19).

5. El comienzo de una era: La blasfemia de la nobleza y la invalidacion de los discursos

de poder
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Esta piedad colectiva, telurica y providencial, contestando la ontologia cristiana
del ser humano como un ente vulnerable, perenne y abismalmente separado de la
divinidad, reubicaba al devoto en un dmbito liminar al divino. Travistiendo las jerarquias
y denominaciones que implantaban los estigmas de clase y status raciales, las beatas, de
este modo, reivindicaban a los habitantes de Nueva Espafia como una tierra de “justos” —
de cristianos que sostenian una insobornable fe en Dios— Vulneraban discursos que,
respaldando la perpetuacion de las comunidades en sus respectivos ordenes jerarquicos;
promovian la pureza sexual, acusaban las propiedades degenerativas de algunas castas y
combatian la mixtura de las tres grandes poblaciones coloniales; espafioles, indigenas y
negros, caracterizando estas comunidades como transmisores de debilidad (Martinez 4).
Por el contrario, de acuerdo a las beatas, solo estos “justos” (que raramente se
correspondian a la nobleza o el clero) podrian convocar la salvaciéon providencial. Tal
como le dice Dios a Gertrudis Rosa Ortiz, el Sefior apaciguaria su potente ira solo si le
rogaban aquellos “justos”, no los “pecadores” (en las visiones de Ortiz: el virrey, la corte
y el clero). Su favor s6lo se situaba en ellos, pues Dios se mostraba iracundo con los
pecadores a quienes Dios, en las palabras de Martha de la Encarnacion, convocaba con
“inspiraciones” y “llamamientos” en orden a poder perdonarlos. Este Apocalipsis no
venia a buscar a los justos’”.

Mediante esta inscripcion providencial, las beatas pudieron reconstruir la teologia
cristiana y el universo moral que poseeria la probidad de la nueva era. Desde tal sitial de
fervor, deslegitimaron a las autoridades y la supuesta garantia de su acceso a la gloria—y,

conjuntamente, los valores hegemonicos del imperio, la nobleza y el clero. Tal como

9 Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24, foja
297
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manifestaban en sus visiones, la corte borbonica y sus lujos no honraban una tradicion la
validacion divina de la nobleza hispana (gracias a la cual su existencia no era propensa a
la critica), demostrando amplios lujos seculares y so6lo una comedida reverencia a la
divinidad. Por ello, parecian carecer de aquello que constituia su validez; su ascendencia
divina, manifestada en el gesto de humillacion frente a la Iglesia y Dios. El correlato era
claro: la condicion indispensable, tal como en el caso de los reyes de Espana, para la
concesion de sus titulos gloria y grandeza era la humillacién de los Reyes y corte ante
Dios. Este gesto de identidad —desarrollada por la iconografia austracista y
contrarreformista— lejos de rebajar a la nobleza, los convertia en favoritos de Dios. Los
monarcas aparecian arrodillados ante Dios y la trinidad o acudian solicitos a la
administracion de viaticos (Minguez 14) .

Sin embargo, en las visiones de Gertrudis Rosa Ortiz el presuntuoso virrey
suplantaba este gesto de humillacion y por ello la beata, ademas de presenciar la dolida
pasion de Cristo, veia en las azoteas del palacio virreinal “demonios espantosos”, como
los de la “pintura del juicio”, que querian “llevarse el alma del Sefior Albuquerque”, ya
que como le informaba Jesus: el virrey “era muy soberbio, muy envidioso y de muy mala
intencidn, por lo cual estaba en gran peligro” (95-96). La naturaleza bastarda de su
nobleza, invalidaba sus discursos. De esta manera, esta ritualidad se independizaba no

solo de la racionalidad imperial y clerical caracterizadas como artificiosas, alejada de

> En oposicion a estas imagenes de las beatas, tradicionalmente se ha creido que en
Nueva Espafia se veneraba con celo a la monarquia. John Elliot narra que durante los
afios de cautividad de Fernando VII en Francia, este es visto en una carroza negra
viajando a través del campo mexicano e invitando a las personas a seguir la revuelta de
Hidalgo. Segtn John Elliot, esa era la fe mistica en un rey mesianico que algunos de los
lideres insurgentes temian. Especialmente con el regreso del rey al trono que podia
disminuir el apoyo indigena por su revuelta (388).
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Dios e insolentes al poder divino sino que también de la discursividad hispanica sobre la
obediencia, el pecado y la perdicion, tan importantes para administracion del poder
virreinal.

Martha de la Encarnacion, anteponiendo sobre cualquier otro dictamen de
obediencia o respeto a las jerarquias, el valor de la fe y el fervor espiritual delataba a una
Sefiora, una deuda de su confesor, que se encontraba desde hace mucho tiempo en el
purgatorio por haber maltratado a la “muchacha”, sirvienta, que tenia en su casa’®.
Similarmente, Gertrudis Rosa Ortiz cuestionaba la virtud espiritual de una “ama” que
mantenia a una de sus esclavas encerrada en un obraje, y proyectaba una critica general a
la corte. En la vision donde la esclava era representada por un caballo muerto por causa
de los agravios de Dofia Maria Teran, se advierte que de renegar la esclava contra Dios,
ella serd comida por los perros-demonios. Estos perros son tacitamente comparados con
la patrona, si se recuerda que en las protestas de indigenas y mestizos de la época, los
espafioles son frecuentemente impugnados con el apelativo de “perros” °’. Sin embargo,
la esclava de enaltecida virtud no flaquea en su fe y la clase pudiente deviene identificada
con la corrupcidn espiritual de Terdn y sus abusos. Segun Ortiz;

Se le dijo por el Sefior en la forma acostumbrada . . . que el caballo muerto
era el alma de una esclava, mulata que lo era de Dofia Marina Teran viuda,
ya difunta en cuya casa entraba con familiaridad, y que a la dicha mulata,
la habia castigado su ama y la tenia en un obraje con prisiones,

castigdndola mas, y que echaba muchas maldiciones la esclava, pero no

% Proceso de Marta de la Encarnacion, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24, 2 parte
foja 312.

°7 Ver la referencia al apelativo en Drinking, Homicide, and Rebellion, pag. 140.
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habia renegado de Dios aunque estaba muy cerca de hacerlo y
desesperarse, o ahorcarse y que si se moria se la llevarian los diablos, y la
tratarian como los perros al caballo’®.

Claramente, la hermenéutica apocaliptica ademas de deconstruir los discursos
hegemonicos, se usaba como un lente critico movible, a través del cual se podia
cuestionar a altos personeros de la corte. Por ello las autoridades se mostraban muy
preocupadas de las pretensiones de esta comunidad de “justos”. Tal como manifestaba el
fiscal Pedro Navarro de Isla en el juicio de Gertrudis Rosa Ortiz, ademés de que era
objeto de gran sospecha el confiado reclamo de Ortiz de poseer el poder exegético de la
palabra divina; el hecho de que “Dios queria castigar a México y que comenzaria con el
clero”, “era una imagen muy incierta para haber sido revelada por Dios sin mayor
explicacion™”. Para el oficial era especialmente repugnante la apologia a algunos
“justos” —que no eran identificados con las calidad y estatutos de Iglesia y Clero como
era la usanza—, sino que con la dudosa calidad de mujeres como las beatas (que para su
confesor no era alma “justa”, ya que sus visiones provenian de una “pobre’) Por esta
razon, las predicas de las beatas eran “cosas ridiculas y impertinentes”. Resultaba absurdo
su menosprecio por la suntuosidad de la corte y, como he sugerido, su particular
definicion de justos y pecadores.

El oficial opinaba que:

%8 Proceso de Gertrudis Rosa Ortiz. AGN, Inquisicion, vol 805, exp. 1, foj. 34.

9 Proceso de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicion. V 805, exp 1,
f 17. Segun el inquisidor: “Se debe notar en estas primeras visiones que refiere que no
dice esta beata que Dios le decia clara y abiertamente sino es que la parecia que Dios la
daba a entender, que lo que conocia ella misma que son palabras que indican ser discurso
suyo, conjectura y imaginacion propria [sic]”(foja 14: subrayado en el manuscrito).
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E[ra] también repugnante que Dios no quiere que le rueguen los justos
[sino los pecadores], cuando su infinita misericordia desea tener motivos
copiosos de ejercerla con los hombres, y que los pecadores le pidan,
cuando mas los justos, pues siendo hecho muy malo, de parte de Dios le
dijo el profeta pidiese sefial, y porque no quiso pedirla, se enfadé Dios
llaméandole misterio a Dios y a los hombres. . . '*

Ahora bien, se sostuviera o no la fe en este fin del mundo y la salvacion
providencial, esta retorica piadosa cimentaba una relativa autonomia valorica. Generaba
una fabula que enfatizaba la especial pureza de los habitantes del Reino y sus
preeminentes posibilidades de redencion. Ubicando en este lugar coyuntural a esta
comunidad, la idea de pecado carnal o el estigma racial como caida del paraiso (ambos de
especial peso para las mujeres) podia ser rearticulada. Este era el pueblo del capitulo 12
del Apocalipsis, la comunidad pecadora pero fervorosa que se salvaria de la condenacién
(calamidades naturales, hambrunas, juicios y pobreza apocaliptica). Tal como este pueblo

fervoroso, la piedad novohispana guiaria a una salvacion y redimiria la precaria situacion

de la espiritualidad.

1% Ademas, todo era ficcion suya porque era infundada

la causa de la ruina de México y los pecados que dice Dios le reveld de los
hombres, que se reducen a que los hombres entran en los templos con
cabellos o pelucas, que era como entrar con capas en las cabezas, y sin
capas que era gran desacato; y las mujeres con trajes tan deshonestos; que
se vistiesen [] hombres y mujeres en trajes de cristianos, que los hombres
atendiesen a su majestad, que se [dejaran] pelo en la barba, que no se
distinguian los hombres de las mujeres: cosas ridiculas y impertinentes las
mas, excepto en los trajes de las mujeres, que puede ser grave; pero lo
demas es grotesco [], como que entren los hombres con capas o sin ellas
en las iglesias, y que tienen [] barba y no la cortan, que es lo que da a
entender en lo que dice de que su majestad tenia barba. (foja 17)
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Esta era realmente la ultima pasion. Sublimando las ansiedades que como he
visto, vinculaban secularizacion a fuerzas fordneas que despertaban la ira divina y la
pobreza, esta salvacion se planteaba como el camino a un exclusivo edén, a los beneficios
de un Dios, que a través de esta hermenéutica, mostraba su posesion de riquezas
celestiales. Por momentos, de hecho, las beatas generaban una idea de “gloria terrena” a
ponerse en marcha en Nueva Espafia. Como analizaré en el proximo capitulo, las beatas
se identificaron como mujeres del Apocalipsis de estas escrituras, las fecundas redentoras
de una nueva emancipacion. Recurriendo a un cdédigo sacro-erotico, se inscribian como
fuentes de una fecundidad divino-teltrica que redimia la cristiandad. De este modo, esta
ritualidad generaba performance de gran convocatoria y pathos devoto que planteaba una
renovada teleologia de la salvacién que permitia que el devoto, y mujeres como las
beatas, entablaran una relacion diversa con su entorno y los pecados proscritos por el

dogma catolico.

En sintesis, los imaginarios misticos de las beatas, su exégesis apocaliptica de la
espiritualidad, confeccionaba un lente de lectura critico propenso a ser usado respecto de
diversos discursos del orden colonial. A la vez posibilitaba la instalacion del sitial
providencial que apelaba a la fe de diversas castas Se construia asi un universo espiritual
y moral establecido més alla del poder hegemoénico de la Iglesia y en el que el lugar de
las beatas, en tanto mujeres, era diverso al dogmatico. Ellas entablaban una ritualidad de
umbral hacia un reino edénico: donde la secularizacion seria redimida por una riqueza de
propiedad divina y las autoridades y el clero se representaban como una otredad de

inconsistencia espiritual e inferior valor moral.
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Capitulo cuatro

Las Mujeres del Apocalipsis y su teologia de la salvacion

Preguntele también que ejercicios espirituales hacia o que mortificaciones [y] de estas
me dijo que ningunas: porque ni puede ayunar, ni comer de viernes, ni tomar disciplina,
ni usar cilicio. Porque ella habitualmente enferma los ejercicios espirituales se reducen

todos a rezar Rosarios de que dice, se compone el oficio divino que le enserio la Sefiora y
tres horas de oracion todos los dias: una al amanecer, otra al medio dia, que otra a la
noche . . . [Pero] dice no tiene prevencion: porque ni tiene, ni nunca ha tenido libro, en
que prevenir puntos . . . porque nunca se lo han dado sus padres espirituales. La oracion
dice, que es cargar una cruz andando las estaciones y en pausando, pensar en el paso de
los azotes, pero apenas comienza a llorar y en lagrimas se le va toda la hora sin mas
meditacion, ni contemplacion, y esto es siempre.

Cristobal del Caxis, apuntado por el Tribunal del Santo Oficio para examinar y confesar a

Martha de la Encarnacion, 153.

1. Ana de Aramburu y la nueva teologia de salvacion de las beatas

ella creyo que la confesion espiritual echa al Santo Cristo era sacramento, no porque asi

expresamente se lo dijera la Aramburu, sino por lo que le decia que se perdonaban todos
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los pecados, pero si le dijo la Aramburu que debia expresarlos al Santo Cristo como si
los dijera al confesor

Maria de la Encarnaciéon Mora, Bravo 139.

En las fases finales del proceso de Ana de Aramburu; la polémica beata de este
estudio que oficiaba rituales cual sacerdote y tenia discipulas—; Maria de la Encarnacion,
una de sus seguidoras, declaraba ante el Tribunal del Santo Oficio que con el pretexto del
“enardecimiento del amor divino” y enfermedades en sus partes “pudendas”, Aramburu y
otra de sus secuaces: Ana Colina, la inducian a cometer “tocaciones”. En efecto, tras la
presion de los oficiales, en su tercer interrogatorio, la defensa de Colina respecto de su
lider se debilita y se explaya sobre sus transgresiones carnales. El fragmento, si bien
influido por la exégesis inquisitorial, posee una consistencia simbolica que se respalda en
otras de las declaraciones del proceso, y lleva a pensar que las practicas sexuales
descritas por Colina tuvieron un correlato efectivo. Mas curioso ain es que en el
testimonio, se muestra una sacrilega contaminacioén sacramental-genital que parece haber
dejado sin cuidado a las beatas. Segin Maria de la Encarnacion:

Las dos mencionadas me decian, la Colina, que con motivo de herpes y
mucho andar, y la Aramburu, que con el enardecimiento de sangre por el
divino amor, tenian salpullido en partes ocultas, y con esto hacian que yo
las tentase (la Aramburu aun se descubria) y me daban a entender que con
la mano les hiciera lo que me habian ensefiado; y esto fue con la Colina
por tres ocasiones, y la Aramburu infinitas. Esta, como he dicho, viéndola

yo frecuentar el confesionario y en ocasiones comulgando sin confesarse .
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y con todo le venian los éxtasis o elevaciones a mi presencia, aun por
varias ocasiones acabando de persuadirme a cometer tales excesos, y
luego que acababa la privacion seguia su instancia a tan malos fines, de
modo que del éxtasis ciertamente se queria valer para que yo cayera y aun
.. . de haberme dicho otras varias veces, y la Colina también que solo por
la obra con hombre se pecaba. De ahi ya todo no era pecado, mas que
fueran juegos deshonestos con hombres . . . (149)'°".

Aunque estas transgresiones se podrian interpretar simplemente como una
excepcional, casi esquizofrénica, rebeldia en el mundo colonial, de hecho poseyeron un
importante componente tactico. Componente que permitio a las beatas acceder a un grado
de libertad respecto de aquellos discursos que ejercian mayor control sobre la mujer
colonial; los del género y la carne. En el fragmento se tendia a desplazar la culpa de la
mujer. Aramburu no solo sefialaba que no se pecaba cuando las acciones carnales se
desarrollaban entre mujeres, sino que, en otras instancias, instruia con insistencia, que
estos actos eran tan del “agrado de Dios” que se podian efectuar sin comulgar o recibir la
confesion previamente (150). En términos generales, esta particular reivindicacion
femenina, a través de la sublimacion de un erotismo-sacro, fue compartida por las beatas.
Como analizaré a través de este capitulo, la clave autonémica de su ritualidad se

vinculaba estrechamente a una idea de fecundidad divina y redencion. Por ello, Ana de

" Ana de Aramburu, sus prédicas y acciones son un ejemplo de lo que en la temprana
modernidad se ha estudiado en los términos de “same sexual desire”. Toda su doctrina
pretendia avalar el desarrollo de relaciones sexuales con mujeres. Aunque segun Colina,
alguna vez le dijo que tampoco era pecado caer en tales transgresiones con hombres, mas
frecuentemente, la beata destaca que a Dios le agradaban las relaciones entre mujeres.
Los niflos puberes, despojados de rasgos masculinos, también recibieron su predileccion.
Por ejemplo le decia a una doncella que no era pecado caer en “tactos en los pechos con
un muchacho de edad de ocho afos tenia con ella”(149-150).
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Aramburt exhibia sin pudor la proximidad sexual que aparentemente entablaba con
Cristo. Una noche, por ejemplo, se le habia aparecido el “Sefior resucitado y muy
hermoso” y “la habia dejado quién sabe como™ (88).

La peculiar retorica sacro-erdtica que desarrollaron las beatas validd un ritual
redentor que generd y reprodujo, una economia moral alternativa en el mundo de la
colonia. En un contexto de extensa desconfianza clerical debido al alto indice de
solicitacion, y de escepticismo frente a las hipdcritas pretensiones de intermediacion
divina de los mismos, la misma simbologia sacro-erdtica de cercania divina lo permitio.
Su cédigo se interpretaba como una relacion mas auténtica con Dios. Paradojalmente,
estas mujeres, intensificando su erotismo, reinventaron su pecado y el de sus
comunidades. Ganaron la potestad de convocar la atencioén social y de reinterpretar la
exégesis tradicional sobre la caida en la cual ellas recibian un lugar de especial estigma.
A la vez re-creando las relaciones entre carne y comunicacién mistica, esto es; el
histérico vinculo catolico entre carne y salvacion, pudieron reformular los discursos sobre
la salvacion cristiana y la moral catdlica. La tactica, tal como era mostrado por
Aramburu, era usar de la laxitud discursiva potenciada por las extendidas faltas sexuales
del clero. Aramburu ensefiaba que aunque “muchisimos cometen tales hechos [sexuales],

, . . 102
muchisimos se han muerto sin confesarlos y se salvan, luego no es pecado” (86) .

12 Ta sentencia se desarrolla en el contexto de diversos juicios contra sacerdotes,

criticados con frecuencia por la beata. La estrategia de desmitificacion de la vida sexual
de sacerdotes y monjas es comun en las beatas pues les permite diversas prerrogativas. El
objetivo no se concentra en la condena de su probidad moral y no siempre conviene ideas
libertarias respecto de la sexualidad (como en el caso de Aramburu). De hecho, en
algunos casos se postula que estos incastos padres igualmente alcanzaran la gloria. En
términos generales, el objetivo de sentencias es en realidad pactar una esfera de
independencia y propiedad espiritual en el seno del mundo popular.
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En efecto, las beatas reescribieron la teologia cristiana y se identificaron como
Mujeres del Apocalipsis: simbolos del pueblo pecador de Dios que, tal como en las
escrituras biblicas, le entregaria un fervoroso amor y renovaria la fe en el Sefior. En
medio de sus visiones apocalipticas, su penitencia sacro-erdtica representaba la potestad
de la providencial tierra novohispana de “dar a luz”, tal como aquella mujer de las
escrituras, a una redencion final. Identificaba la preeminencia carnal de las beatas y su
posibilidad de ser “fertilizadas” divinamente. De este modo se generaba una religiosidad
en que el deseo—en los albores del fin del mundo—, era sefia de una necesaria posesion
divina y el fervor espiritual, y encuentro del creyente con la divinidad se presentaban
como el valor cristiano fundamental. La relacioén con el pecado era rearticulada e incluso
se sublimaban algunas experiencias proscritas por el dogma catdlico, proveyendo una
relacion diversa del creyente con su mundo circundante; una relacion de gracia.

Tal como predicaba Ana de Aramburu, la fuerza de la penitencia de las beatas era
tal que se “perdonaban los pecados de todo género, atin mortales y no por ministerio de
los sacerdotes”. Incluso, “se perdona[ban] las culpas pasadas y se preserva[ban] las

venideras porque da[ba]n gracia” (145,146).

2. La reescritura sacro-erotica de la penitencia

El convento opera como un mecanismo de sustitucion: las religiosas,

seres debiles, inocentes, practicantes de las virtudes teologales -son

caritativas y humildes, obedientes, castas, abnegadas- ejercen en su
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contra un suplicio corporal para ayudar a borrar los pecados del mundo.
.. Son virgenes ofrecidas en holocausto, como en la antigiiedad,
semejantes a las victimas sacrificiales inmoladas por un sacerdote
durante una ceremonia ritual. Es mds, su cuerpo mismo se transforma en
un espacio sagrado. . .[su] sacrificio es la oferta a Dios de una victima
propiciatoria, signo o simbolo del ofrecimiento que la criatura hace de si
misma para reconocer la total dependencia en que se halla respecto de su
Creador.

Margo Glantz, “Un paraiso occidental: el huerto cerrado de la

virginidad” XLII-XLIII

La ritualidad de las beatas, en términos de sus pretensiones redentoras de caracter
colectivo, no fue excepcional en el siglo. En el mundo hondamente catolico del virreinato
existio otra forma de penitencia de trascendencia comunitaria y alta notoriedad. Al menos
en teoria, esta también ofrecia a la sociedad entera una posibilidad de purgacion. El
convento, tal como explica Margo Glantz, operaba como un mecanismo de renovacion
espiritual que ayudaba a borrar los pecados cometidos mas alld de los muros del claustro.
Las novicias, reconociendo su total dependencia respecto del Creador, realizaban un
sacrificio de si mismas para propiciar la misericordia divina. Sin embargo, aunque
monjas y beatas ofrecian una oportunidad de trascendencia espiritual para una comunidad
que las excedia, la particularidad del pathos ritual de las beatas, fue que éstas buscaban

liberar al reino y la cristiandad de una otredad que la profanaba y no; al modo de las
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monjas, purgar en su mismo cuerpo a dicha otredad. Las beatas redimian una situacion
espiritual representada como precaria pero no introyectaban la culpa.

De hecho, la nociéon de la penitencia desarrollada por las beatas era diversa a la
nocion de purgacion tradicional relacionada con un juicio en que se enfrenta al confesor
como a un juez y se busca el perdon personal mediante el consumo del cuerpo de
Jesucristo (Sexualidad y confesion 30), la atricion (arrepentimiento de sus pecados)
contricion (compuncion vinculada maés estrechamente a la fe y el temor en Dios) y
confesion (absolucidon). Su penitencia —fruto de la espiritualidad de una tierra de
excepcional preeminencia divina—, abria la puerta a una nueva expiacion, a una redencion
ultima, exonerando la impiedad mundial y la nueva pasion de Cristo. El intenso amor de
las beatas por el Redentor destacaba la pureza y fervor espiritual de un pueblo en cuyo
seno se podria concebir una nueva salvacion. Ahora bien, aunque esta Pasion fue diversa
a la dogmatica, la influencia del topico amoroso de los escritos de las misticas ibéricas les
entreg6 una importante legitimidad a las beatas.

La ritualidad de amor mistico y el topico devoto de Imitatio christi caracteriz6 la
espiritualidad del mundo ibérico y colonial. En pinturas, retablos y sermones de las
iglesias proliferaban las representaciones de los pasos de la Pasion. En términos
generales, esta “narrativa maestra” que, desde el primer centenario del cristianismo,
describio el acto central de la historia de la humanidad en relacion al cual cada uno de los
otros eventos de la historia adquiria significado (Bestul 24), guard6 por objetivo guiar al
cristiano a la abnegacion y remediar una naturaleza humana—juzgada con mayor o
menor grado de benevolencia dependiendo de la aproximacion—tendiente a la

corrupcion. Una de las perspectivas mas influyentes fue la de San Agustin, uno de los
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promotores mas inflexibles de la abnegacion y purgacion en Cristo. De acuerdo a sus
ideas, la imitacion de Cristo constituia un propoésito fundamental en la vida cristiana y
resultaba ser una efectiva férmula para evitar los pecados de Adan. Alejando a los sujetos
de las distracciones de los sentidos, los habria de guiar a la salvacion. Por ello, llamaba al
cristiano a imitar por lo menos a este, el “dios mas bajo” (ver las aproximaciones de San
Agustin en Capitulo 11, seccion 4).

Rearticulando esta discursividad, San Francisco creia en la imitacion espiritual y
fisica de Cristo, considerando sus estigmas como parte de la misma. San Francisco
abogaba por un camino de pobreza y predicacion a la usanza de Jestis —pobre desde el
nacimiento hasta la muerte cuando perece desnudo en la cruz— (Bynum 96). De forma
semejantemente, Thomas de Kempis, otro exponente emblematico de la devocion,
presentaba un camino de /mitatio basado en un abandono del mundo y un volcamiento
hacia la vida interior. A pesar de que esta perspectiva negativa de la devocion y el ser
humano fue ponderada con visiones mas positivas en el transcurso del cristianismo, hacia
fines de la Edad Media la simbologia eucaristica, en aras a destacar la ardua disciplina
carnal a la que debia someterse el corrupto ser humano, enfatizé la crucifixion de Cristo:
su carne sufriente y sangrante mas que su encarnacion o resurreccion (Bynum 251-2). Las
imagenes centrales de su devocion representaban al cuerpo de Cristo como flageado,
retorcido, roto, agujerado, flagelado, palido y sangrante, y las prédicas orales
aconsejaban la meditacion realista sobre la propia muerte de Cristo (Bestul 24;
Sexualidad y confesion 40).

Con el Concilio de Trento se mantuvo tal iconografia, pero como he sugerido, la

devocion recibid una modificacion. Cristo y su sacrificio eucaristico se siguieron
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exaltando como la pieza clave de la piedad catélica, pero el objetivo de estas imagenes ya
no habria sido, exclusivamente, recordarle al devoto su pecado sino que también su
posibilidad de ser redefinido en la imitacion de Cristo. Ahora la imitatio se representaba
como la “segunda tabla de salvacion” del hombre y poseia un fuerte poder redentor”
(Concilio de Trento 67). Dado que las mujeres eran asociadas a la carne y al pecado, tras
el Concilio, se experimentd un gran auge de misticas en la Peninsula Ibérica. La nueva
discursividad penitente les otorgd una preciosa oportunidad y por ello, la devocion se
convirtié en una ritualidad preponderantemente femenina que destacaba el cariz amoroso-
mistico de esta piedad'®.

Influenciadas por figuras como Santa Teresa de Avila y Santa Catarina de Siena,
estas misticas sublimaron su “carnalidad” y proclividad a los afectos en términos de un
amor incorrupto por Cristo. Segiin Caroline Walker Bynum, en estas visiones amorosas
que tuvieron escasos equivalentes masculinos, se manifestaba su intento de unirse al
Redentor y sus dolorosas experiencias durante el Calvario. Su penitencia era
apasionadamente abnegada. Las visiones de Cristo y la propia vivencia de los sintomas
de la pasion (como los estigmas o el encuentro amoroso con Cristo) se constituyen como

garantia de su espiritualidad suprema (Bynum 209)'%*,

18 Como analicé en el Capitulo II, en el Concilio de Trento la negativa perspectiva
agustiniana se ponder6 con las aproximaciones tomistas. Santo Tomas de Aquinas
abogaba por seguir la perfeccion de Cristo y consideraba su imitacion como esencial para
la vida religiosa. En su Suma teologica, Aquinas afirmaba que la excelencia espiritual
consiste mayoritariamente en la imitacion de Cristo y su primer paso era el bautismo
(Bynum 254). De manera paradigmatica, por ejemplo, en la época, San Ignacio de Loyola
continuaba abogando por la idea de experimentar la humanidad de Cristo como ejercicios
de superacion personal. En sus Ejercicios espirituales le pedia al cristiano que se
imaginara en el Calvario, al pie de la cruz, en comunién con Jesus.

194 para una sintesis de la discutida asociacion entre mujer y carne en la Edad Media y
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A través del siglo XVII, con la creciente intimacion de la penitencia y la
confesion, el discurso amoroso femenino se extendid y sublimd, exhibiendo el acceso a
una cercania con Jesus y a una salvacion vetada para el sexo masculino. Cristo amaba con
especial candor a sus esposas misticas. Como una presencia consoladora, el Redentor se
les aparecia ya fuese para calmarlas en tiempos de juicio o aliviarlas de su sufrimiento
fisico. Por ejemplo, cuando estas mujeres entablaban disputas con los sacerdotes
superiores de sus oOrdenes, luego de que se les negaba el permiso para realizar ciertas
reformas en los conventos o modificar aspectos de su espiritualidad, Jests las
reconfortaba. Cristo descendia a informar a las monjas que nadie podia prevalecer sobre
ellas porque eran, en sus palabras, “la luz de [su] ojo”. El les explicaba (y reconvenia)
que ¢l también habia sufrido mucho durante su pasién. Més tarde, cuando las misticas
calan seriamente enfermas y presas de dolores, el Sefior les daba a entender que justo

antes de morir le entregaria los honores que no habian vivido en el mundo. Las monjas

temprana modernidad ver “Woman as Body and as Food” de Caroline Walker Bynum.
De acuerdo a Bynum, el apasionamiento espiritual de las misticas; su capacidad de sufrir
por Cristo, experimentar sus heridas y sangrar por ¢l, no tiene equivalentes masculinos.
Francisco de Asis es el tinico hombre que vivencid los cinco estigmas, pero no presenta
una sintomatologia corporal, pues no se afirma que haya manifestado el sangramiento
periddico (frecuente en el caso de las misticas) (200). En sus estudios sobre las misticas
ibéricas, Stephen Haliczer también nota la recurrencia femenina de esta devocion y la
vincula al amplio nimero de te6logos y moralistas que conminan a las fieles a meditar
sobre el topico (Between Exaltation 215-6).

Ahora bien, si en obras anteriores sobre la pasion, como La imitacion de Cristo (1418) de
Thomas a Kempis, el topico amoroso ya es una tematica importante se inclina hacia una
disciplina corpérea mds que a una retdrica apasionada. En la aproximacion de Kempis
este amor debe ser tan ‘introspectivo’, que mira solo hacia lo alto, no se preocupa de
cosas vanas, es sobrio, casto, protegido de todos los sentidos. Mas que todo este amor se
vincula a un sacrificio vital; a una diligencia a obedecer a los superiores, y a la capacidad
de sufrir cualquier tipo de padecimiento por Cristo.
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podrian asemejarsele sufriendo los mismos dolores que ¢l habia vivido en su Calvario
(Between Extaltation 230).

Reconociendo las propiedades emancipadoras de este discurso amoroso, las
beatas novohispanas dialogaron con esta tradicion de erotismo-sacro, pero no obstante, su
misticismo extremo el alcance emancipador y carnal de esta tradicion. Si para las misticas
europeas, la comunion se entendié como un vuelo a la carnalidad y sufrimiento de Cristo
para fusionarse con €l y salvar la humanidad subjetiva (Bynum 250-252), las beatas se
inscribieron como redentoras en si mismas, doliéndose de la situacion de Jesucristo en el
contexto de reformas religiosas de talante secular del siglo XVIII. Ellas salvaban y
consolaban su cuerpo con la ofrenda de su apasionado amor. La penitencia de las beatas
novohispanas, entonces, amplificaba e invertia el componente de conmiseracion de este
topico mistico. Como consecuencia, se desestabilizaba la economia de penitencia del
dogma cristiano—donde el penitente se constituye como el pecador en busqueda de
salvacion—; Las beatas se instalaban en un plano de celestialidad casi liminar al divino'®.

Una de las alegorias mas importantes que las beatas usaron para identificar la
naturaleza emancipadora y casi connatural a la divinidad de su misticismo fueron sus
constantes representaciones de amor y arrebatos de unificacion con Cristo. Estas
privaciones y raptos se extendian morosamente por su existencia, marcando la

ascendencia suprema de su vida entera y dificultando la distincion entre vida mistica y

105 . . . , L. .
Esto no es decir que las experiencias de las misticas europeas carecieran de un

componente épico. En las palabras de Bynum, a través de la comunién, simbdlicamente,
se convertian en Dios: buscaban hacerse uno con ¢l y su sufrimiento para formar parte de
una divinidad que quiso redimir el mundo. No obstante este transito enfatizaba la relacion
de asimilacion y superacion subjetiva con Dios mas que la épica de salvacion colectiva
desarrollada por las beatas (250).
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secular'®®. Su “pasion” —excediendo el marco penitente de disciplina y auto-abnegacion
desarrollada a través del siglo XVII o las connotaciones de amor cortes cobijadas en la
época— incluia las connotaciones originarias del término. No solo involucraba la pasion
como pulsion de amor voluntaria de la temprana modernidad, sino que las aristas
premodernas de la “pasion”. Estas eran las del padecimiento de “dolencias” y, por
excelencia, el flagelo de Cristo en su calvario. En la definicion que entrega de este
término el Diccionarios de Autoridades, se lee: “Por antonomasia fe entienden los
tormentos y muertes que muerte que nuestro Sefior JesuChristo padecié por redimir al

género humano (Lat. Pafsio Domini)'”’. Tal como Cristo, las beatas vivian una fusion

1% para Fernando Cervantes imagenes como esta y, mas concretamente, representaciones

en que las beatas novohispanas del siglo XVII prescinden de la voluntad o albedrio
propio surgen de una larga linea de influencias: el agustinismo y las rearticulaciones
franciscanas y jansenistas de las perspectivas nominalistas del Santo. Para Cervantes, esta
tendencia que habria dominado la espiritualidad cristiana desde la Reforma tendi6é a
separar en tal grado la esfera de lo natural y lo sobrenatural que concluyé programando
una desconfianza en relacion a la razon humana. Segun el historiador, se habria tendido a
convertir lo divino, la bondad y la justicia en conceptos vacios. La justicia divina era
incomprensible o totalmente diversa a la inteligencia humana y el ejercicio de poder de
Dios era arbitrario (Cervantes 133).

Desde mi perspectiva, la presencia de esta tendencia en las beatas de este estudio fue mas
tactica que dogmadtica. Prueba de esto es que a diferencia de la perspectiva del
historiador, las beatas, en vistas a la “incomprensibilidad de los designios divinos”, no se
creian las peores pecadoras ni las mujeres mas virtuosas. Defendian, como veré, una
especial preeminencia divina. El “estado de odio hacia si mismo” y “repudio a todo lo
humano” que caracterizo, segiin Cervantes la aproximacién nominalista no se presenta en
las beatas (Cervantes 108).

%7 Corominas afirma que el concepto de “pasion” en sus connotaciones modernas se
forman en el Siglo de Oro cuando se empieza a usar con la acepcion de “enamorado”. De
cualquier, este término mantiene cierto grado de polisemia en el siglo XVIII cargando el
signo de Jesucristo y su pasion con connotaciones que van desde un padecimiento
involuntario a otras tan prosaicas como la del discurso médico: “En la medicina fe toma
por el afecto U dolor fenfible de alguna de las partes del cuerpo, que padece alguna
enfermedad U desorden” y llegan hasta las multiples sombras connotativas de amor y
voluntad que adquiere a través del periodo de amor cortes. Fue desde entonces cuando
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sacrificial con Dios y, en el desarrollo de la retérica de Mujeres del apocalipsis, el énfasis
en la prédica de la carne, la pasion y la tentacion no era sefia de pecado, sino que de
“divina fecundacion”.

Ahora bien, esto no es decir que la particularidad de la penitencia de las beatas,
fue la violencia de sus disciplinas. De hecho, se caracterizaron mas bien por la laxitud en
el trato de estas. Realmente, lo que hacian era establecer una retdrica de divinidad-carnal.
Tal como la carne de Jesucristo y la Virgen Maria, su cuerpo era redentor. Ahora bien, en
ocasiones las beatas si mantenian el tropos de patéticas mortificaciones, tal como eran
manifestadas emblemdaticamente por Maria de San José en el siglo XVII. Esta beata
poblana, que dedicaria su vida a la elusiva posibilidad de entrar a un convento, usaba
innumerables cilicios apretadisimo sobre la piel, que se ponian negros y se llenaban de
“sabandijas” o “piojos”. Los insectos andaban como “ormigas en las llagas que se [le]
avian echo en la sintura, que casi [le] andavan comiendo sobre los uesos de las costillas
(cit en: “Padecer o morir” 115-116)"".

En las representaciones de las misticas de este estudio, sin embargo, las beatas no
so6lo manifestaban sus deseos de unificacion divina (su acento no se encontraba en la

busqueda voluntariosa de las torturas de Cristo, en orden a asimilarse a €l) sino que Dios

“Particularmente fe tom[6] por la excefiva inclinacion O preferencia de una persona a
otra, por interés 0 motivo particular”. Peculiarmente, las beatas parecen transitar por
todas acepciones del término.

"% La idea del cuerpo mortificado y enfermo como fuente de agencia femenina es un
tema que ha ocupado a los criticos de los estudios conventuales hispanos de la época
premoderna. Segun algunos criticos, la frecuente produccion del cuerpo enfermo a través
de actos de auto-mortificacion funcionaba como una de las respuesta subversivas al
control masculino, en uno de los pocos espacios libres para las mujeres dentro de los
limites que les imponia la Iglesia (“Padecer o morir” 145-6).
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mismo las invitaba a sacrificar su cuerpo (y deseo) por amor a él. Vivian una pasion con
valides de suyo, que no solo las acercaba la divinidad, sino que implicaba la presencia del
designio divino sobre su Calvario; su potencia redentora. Por ello, aunque comenzaran
con las tradicionales disciplinas del tipo de Maria de San José, en busqueda de la
anulacion subjetiva en la grandeza divina, en medio de sus régimenes devotos las beatas
eran convocadas por Dios, y su voluntad se veia eclipsada por la voz divina: con el amor,
los impetus, los raptos y la “unién tan intima que tenian con Dios”. Maria Rita Vargas
iniciaba sus purgaciones realizando sacrificios que aunque parezcan obscenos eran
tradicionales en la ritualidad mistica, andando con “las rodillas, codos y lengua” por el
suelo, pero luego la naturaleza de su penitencia cambiaba. Se tranformaba en Pasion:
[Para Maria Rita Vargas] era ejercicio de todas las noches ponerse dos
silicios, una corona, cargar un banquillo o tranca, descalzarse, andar con
las rodillas, codos y lengua en el suelo, gastando en este ejercicio dos
horas y muchas veces hasta tres. El agua que bebia era tan escasa, que
apenas la podia pasar, porque por la fuerza del amor, los impetus, los
raptos, las violencias a la union tan intima que tenia con Dios le habia
despedazado el pecho. Los lunes, miércoles y viernes sentia unos
intensisimos dolores en las manos pies, costados y cabeza. Los jueves, un
dolor de espalda tan fuerte que no podia aguantar ni el aire, porque a mas
de tenerla y sentirla toda, como si en el pellejo se lo hubieran quitado y
hubiera quedado la carne viva, dice que parece que se la zafaban; de
manera, que bien considerado es un milagro de omnipotencia divina que

esa mujer viva con tan excesiva penitencia. (101; mis cursivas)
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Es por esto que a diferencia de la misma Maria San José (aunque en realidad este
es un caso de intensificacion carnal que ha dado para largo estudios) y algunas beatas y
monjas ibéricas, el erotismo de las beatas no transitaba hacia la disolucion del ser en la
contemplacion divina, sino que volvian una y otra vez a su cuerpo: el Sefior lo reclamaba
para su “fecundacion”. Ana de Foligno, mistica italiana, ejemplifica tal diferencia.
Foligno se quemaba en penitencia, se desnudaba ante la cruz y se ofrecia desnuda a
Cristo (Bynum 247). Pero, tras pedirle a Dios que le diera “algo de él mismo” y cuando
sentia su amor, ella ya no deseaba “ni ver ni sentir ninguna criatura”, “pens[aba] que la
vida habia muerto” (cit en: Bynum 247-8). En cambio, Martha de la Encarnacion,
marcando una llamado divino en movimiento emancipador, amanece padeciendo gran
puerilidad. Dejando su pecado, se tranformaba en una Virgen redentora: se redimia en
una nueva inocencia. Buscaba caprichosamente al nifio Jesus. Como no puede
encontrarlo, se tira los cabellos y se maltrata y luego le sube una “fuerza” y “quemazén”
que le “sube al corazon™'*’.

Aun en estos momentos en que las beatas novohispanas representaban las
instancias mas caracteristicas de la narrativa mistica mundial (el topos de la unificacion

divina) la narracion volvia a su cuerpo. Se manifestaba asi la impronta casi divina de su

propio quehacer: su fecundacion, sus potestades reencarnadoras divinas:

1% El episodio integro es el siguiente: [Martha de la Encarnacion] amanecié con terribles

aflicciones ... y mucho silencio, hasta que se privd y volvid a buscar a su nifio. jPor mi
nifio me he de despedazar! Se mordia y tiraba de los cabellos con tal fuerza que fue
necesario amarrarla. Asi estuvo hasta las once de la mafana. A este tiempo le dio como
insulto torciendo brazo y pie izquierdo, tan torpe la lengua . . . y banada en lagrimas dijo:
iBendito sea Dios, qué todos mis congojas padezco en alma y cuerpo! Conservando la
roza sobre el corazon, decia: No sé qué me sube al corazén, Cristianos, que me quemo, y
con precision se soplaba (foja 145).
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En el suefio que tuvo acabada de comulgar [Vargas] tuvo tanto gozo que

sentia la alma se le arrancaba y que ella ya no vivia en este mundo, sino

que Dios s6lo y Unico era quien vivia en ella, teniendo unos conocimientos

muy claros y grandisimos de la grandeza de Dios, de sus admirables

perfecciones y de sus atributos y de quien es Dios en tal disposicion. Que

si Dios le diera licencia y voces con qué manifestar lo que ve y toca

quedarian pasmados los vivientes. También siente que por todo su cuerpo

vy por las venas se le desparraman e introducen como si fuera agua,

aquellos gozos y dulzura que en la misma alma siente. (107; mis cursivas)

Este erotismo de “concepcion” divina establecia una economia de saturacion de

deseo divino, de exceso gozoso, que permitia que las beatas subordinaran todas sus
pulsiones sensuales, a una posesion de amor divino. En un coloquio de Aramburu con
Dios, exacerbando el topico de los desposorios misticos del Cantar de los Cantares, la
beata llevaba al extremo esta economia de saturacion de deseo divino. Tras encomiar
diversas virtudes de su “Amado”, Cristo, la beata vinculaba todos sus apetitos sensuales a
la pasion divina. Ella de hecho “es” su hambre por el Redentor. Conversando con Jesus,
la beata reflexiona sobre su amor y (como tratando de calmar sus ansias) le dice: “Es
verdad que quien padece por el amado, que es una sed, una hambre, que quien padece por
el amado més quiere padecer. Es verdad, no se sacia el corazén que mientras mas padece
mas quiere padecer” (69; mis cursivas). De hecho, la coartada de pureza, y liberacion de
moviles terrenos de tal erotismo era explicitado por las mismas beatas. Maria Rita Vargas
por ejemplo explicaba que al padecer de aquellos “tan grandes incendios de amor” y de

placer se imaginaba los peores “tormentos de los tiranos” y “cuanto la malicia podia
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inventar”, pero nada la podia tentar a “cometer el pecado venial mas leve o la mas ligera
falta” (100).

En el desarrollo de la ritualidad redentora de las beatas, los sacerdotes cumplian
un rol fundamental. Como esposos de ascendencia divina, al modo de San José o el
arcangel San Miguel, los sacerdotes validaban en su propio cuerpo la pureza erotico-
divina de las beatas. Para desarrollar esta simbologia y desplazar su funcion tradicional
de jueces que castigan, perdonan, purifican o consuelan (Sexualidad y confesion 30;
Foucault 62), en las visiones de las beatas el mismo Jesus, les ordenaba que, a pesar de
ser un amante muy celoso, trataran con familiaridad a sus confesores. Jests le decia a
Maria Rita Vargas que debia llamar “tata” a Antonio Colodrero y acariciar (Colodrero
91-92).

Al modo de un esposo mitico terrenal, Colodrero —usando el topico matrimonial
de la one flesh doctrine— sentia el erotismo divino de la beata. Después de que Vargas
comulgaba, al tomarle la mano para besarla, de ella echaba “fuego”. Asi el confesor
afirmaba “yo confieso y declaro, por lo que he ido observando, que lo hinchado de la cara
y de la calentura son efectos del fuego divino, que en su corazon vive y arde”. Posesa de
esta pasion, diariamente la beata le preguntaba si hacia mucho calor. Ella le decia: “me
estoy abrazando, no puedo aguantar la ropa; quitandose muchos dias el corpifio tanto por
la mucho calor, cuanto porque ninguno le viene de lo grande e hinchada que esta” (125).

La importancia del confesor como consagrador social respecto del erotismo-sacro
de las beatas es tal que incurren en peculiares actos para manifestar la ascendencia divina
de su relacidon con este y consagrar su pureza. Segin una sorprendida declaracion de

Miguel Alonso Martinez, un sacerdote cercano a Juan Miguel y Antonio de la Vega,
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confesores de Martha de la Encarnacion, la beata “solia fingir o decir que tenia miedo, y
como un nifo, iba Martha y se metia de cuajo de los brazos o ya del dicho Fray Juan o ya
del dicho Don Antonio y se solia acostar con ellos o ya en la cama de dicho Fray Juan o
en la del hermano, donde estaban todos tres en una noche que lo experimenté, no me

»10 Tncluso Ana de Aramburu, una de las beatas

acuerdo si vestida o en enaguas blancas
mas rebeldes a la direccion espiritual, explicaba que el Sefior amenazaba con castigos a
Fray Léazaro por no ir a confesarla, pero por sus ruegos “alcanzo6 que el Sefior suspendiese
el castigo” (85). Aunque no creo que sea acertado subsumir todas las relaciones sexuales
entre beatas y confesores a tal interés consagrador, tal como se ve en estas imagenes, a
través de este régimen erdtico, estas mujeres propagaban y validaban su cuerpo como un
objeto de deseo social y divino''".

Inscritas en tal sitial de amor divino redentor, las beatas manifestaban su potestad
de purgar el precario estado de la espiritualidad. Entregaban o sacrificaban su cuerpo por
Cristo para que renovara sus fuerzas en el mismo. Por ejemplo, vencian batallas contra el
diablo y los demonios que, enfrentados al amor mistico de las beatas, ya no se
constituian, tal como era comun en el simbolismo de la época, en criaturas propiciadora
de horribles tormentos carnales, encargados de devolver al ascetismo a los creyentes
(Cervantes 132) sino que, personificaban una culpa exdgena. Eran simbolos de la

corrupcion espiritual y degradacion moral del entorno. Maria Lucia Celis, para consolar

el calvario de Jesus, se entregaba a una penitencia en que era crucificada por el diablo y

"9 proceso de Marta de la Encarnacién, 1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24, foja

369.
"Tal como explica Kristine Ibsen, este tipo de seduccion implicaba una disputa por el
discurso de poder. La narrativa de la mujer no es tanto de deseo por el confesor como de
ser su objeto de deseo y quizas también de respeto (Ibsen 38).
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tentada sexualmente por ¢él. Demostrando su amor por Cristo, la beata le entregaba
simbolicamente su cuerpo incorruptible como ofrenda; daddiva que manifestaba como su
cuerpo se encontraba poseso de deseo divino. En efecto, el amor de Celis por Cristo —el
ofrecimiento de su cuerpo— se mantiene incélume a pesar de las incitaciones demoniacas.
Los demonios ademas de crucificarla, tratan de abrirle las piernas, subirle la ropa,
penetrarla y besarla, pero la beata demuestra que su deseo es completamente divino—no
requiere de la purgacion voluntaria desarrollada por las monjas—y s6lo siente amor por
Cristo y alegria de sacrificar su cuerpo por ¢él. De hecho, tras ser crucificada, Celis vive
un “gozo tan grande” que Lucifer se burla de ella diciéndole: “ya te conozco el gusto y el
regocijo que tienes, maldita loca, de lo que vamos a hacer” (175).
[Los demonios] La azotaron, amarrada a la columna, por todo su cuerpo
con los instrumentos de siempre, después la soltaron y la coronaron de
espinas y ella se hinco de rodillas mientras se la pusieron y apretaron con
dos palos y luego, la tiraron sobre de una cruz que en el suelo tenian
puesta, y después que la crucificaron quisieron, a tirones, subirle la ropa
para arriba, lo que no pudieron conseguir. Y con sus partes ocultas de
fuera, un demonio se echo sobre ella, porque asi se lo mando Lucifer para
que pecase con ella, y procurd dicho demonio abrir con sus piernas las de
ella en los que recibid fortisimos dolores en todo su cuerpo, pero mas en
los pies y la beso una vez en su boca. Ella le dijo, Sitio esposito es posible
que permitas eso. El Senor le dijo, maldito no sabes que no quiero que

juntes tus partes con las de mi esposita, quitate ya de sobre ella y cay6 en
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tierra el demonio . . . media hora estuvo en la cruz hasta que su esposo le
quitod los clavos y cay6 en sus brazos... (139-140)

De este modo, estas mujeres perfilaban un tipo de penitencia liberada de culpa,
presa del deseo y rendentora. Ahora bien, sus capacidades emancipadoras, como ya he
sugerido, no se vinculaban a su virginidad en el sentido mas literal de la palabra. Estas
mujeres no negaba su “humanidad”, sino que las reinscribian en un especial lugar en el
esquema de la salvacion. Su deseo se encontraba saturado de amor divino, no negado.
Ellas no eran mujeres despojadas de la macula, sino que redimidas en el amor a cristo y
elegidas por €l para seguir una via de emancipacion de trascendencia universal. No es
superfluo recordar que, si bien alguna aseguraba su virginidad, para estas mujeres —
pertenecientes castas poco privilegiadas del Reino— el reclamo de virtud era casi
imposible. Contrariamente, tal como he sugerido con los casos Aramburu y Celis, estas
mujeres (pecadoras) revertian épicamente el pathos de caida y perdicion primigenia.
Inscritas en la tierra providencial de Nueva Espana redimian el destino de pecado de una
humanidad que habia caido del edén por causa del estigma femenino.

En ocasiones, su castidad era defendida, pero lo mas importante, en aras a la
constitucion de su identidad mistica, no fue dicho valor. Ellas eran Mujeres del
Apocalipsis, pecadoras, pero poseedoras de la potestad de ofrecer una ultima oportunidad
de salvacion. Su erotismo divino manifestaba sus potestades sacro-fecundas. De este
modo, su pecado, se llevaba a la arena de lo trascendente: se hacian simbolos de un
pueblo que podria alcanzar la redencion. De hecho, a través de esta discursividad, tendian
a enfatizar su “macula”. Los ejemplos son multiples. Los demonios de la beata de Celis,

quien supuestamente habia tenido un pasado de “disipacion” carnal, le presentaban
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imagenes de una pareja cometiendo actos sexuales, en las que ella, con posterioridad, se
reconocia. La beata, transformandose en el simbolo del pueblo redimido, no era tentada
por estas imadgenes sino que sufria porque Jesus fuese a pensar que su amor por €l se
encontraba disminuido. Gertrudis Rosa Ortiz elegia para si misma el nombre de Gertrudis
a pesar o debido a que la “amancebada” de su padre también se llamaba asi. El disgusto
de su madre no era relevante. Gertrudis, como en general las beatas, presentaban su vida

mistica como un ejercicio de reversion del pecado de la humanidad.

3. Mujeres del Apocalipsis

En aras a desarrollar esta particular fabula de “fecundacion” redentora, las beatas
reescribieron la alegoria de la Mujer del Apocalipsis del capitulo 12 del ultimo libro del
Nuevo Testamento. En la interpretacion tradicional de la escritura se ha sugerido que la
mujer es el simbolo de la Iglesia y da a luz con dolor (tal como la Eva pecadora), a un
nuevo redentor. A pesar de que la “serpiente” —satands o el “acusador” segun la tradicion
judia— la persigue en el transcurso de su parto, la mujer logra huir al desierto y concebir
al redentor, que asciende al cielo (Garcia 187-188). En el caso de las beatas, la exégesis;
mediante su erotismo-sacro y metaforas de su fecundad divina, enfatizaba la figura de la
mujer poderosa (no identificada con la Iglesia) que podria generar una redencion ultima.
Como ya he sugerido, Martha de la Encarnacion alegaba ser la “mujer fuerte, valerosa,
vencedora del infierno” y, similarmente, Maria Rita Vargas argiiia “que habia de ser
como la mujer fuerte del evangelio [y] que todo lo que ella quisiera conseguiria de Dios ™
(75-76). Estas eran las mujeres de excepcional poderio que aparecian en el momento del

designo final en las escrituras biblicas:
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[cuando] una gran sefal apareci6 en el cielo, [aparecid] una mujer vestida
del sol, con la luna debajo de sus pies, y una corona de doce estrellas sobre
su cabeza; estaba encinta, y gritaba, estando de parto y con dolores de
alumbramiento. Entonces apareci6 otra sefial en el cielo: he aqui, una gran
Serpiente roja que tenia siete cabezas y diez cuernos, y sobre sus cabezas
habia siete diademas . . . Y la serpiente se par6 delante de la mujer que
estaba para dar a luz, a fin de devorar a su hijo cuando ella diera a luz. Y
ella dio a luz un hijo varon, que ha de regir a todas las naciones con vara
de hierro; y su hijo fue arrebatado hasta Dios y hasta su trono. Y la mujer
huy¢ al desierto, donde tenia un lugar preparado por Dios . . . Entonces
hubo guerra en el cielo: Miguel y sus angeles combatieron contra la
serpiente . . .Y oi una gran voz en el cielo, que decia: Ahora ha venido la
salvacion, el poder y el reino de nuestro Dios . . . porque el acusador de
nuestros hermanos . . . ha sido arrojado . . . (Ap 12. 1-15)

La extension de esta simbologia femenina —que vinculaba mujer y prerrogativas
redentoras y fecundas— no redujo su presencia a este pasaje particular. Desde esta
simbologia, que crecid entrelazandose con la figura de la Inmaculada Concepcion, se
gener6 una extensa tradicion mariana. Seglin estas narrativas, Maria abria las puertas a un
nuevo jardin de la salvacion, redimiendo al mundo y a Eva que habia llenado a Adan de

vergiienza, conjurando la caida del paraiso''>. Como “segunda Eva” —en los términos de

"2 En las palabras de Marina Warner respecto de la Virgen: “Ella es la segunda Eva,

madre de todo lo viviente, en un nuevo sentido espiritual”’(59). Warner ilustra esta
simbologia sobre la virgen a través de las ideas de unos de los primeros martires del
cristianismo, Justino Martir. Segun ¢€l, si Eva trajo al mundo desobediencia y muerte, la
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Marina Warner—, la Virgen, madre de una nueva criatura de Dios, podria hacer renacer el
mundo en un estado puro e incorrupto (Warner 59). Por ejemplo, en un imaginario
iconografico del arbol de la vida, Maria se yergue a la cabeza de piadosos creyentes que
poblarian un nuevo edén, dejando atrds a Eva y las tropas de la muerte (Warner 60-61).
Una de las metaforas centrales de este imaginario fue la maternidad divina de la Virgen.
La iconografia de Maria Lactans, representd uno de los cultos més populares de la Edad
Media (Bynum 270). Dado que en el imaginario medieval, Dios frecuentemente era
retratado como una madre que daba leche al mundo, la aptitud femenina de dar vida y
alimento se vinculaba a una potestad redentora.

Por ello, tal como explica Caroline Walker Bynum, diversas tradiciones
femeninas movilizaron estos atributos. Bynum explica que a través de metaforas como
las de ayunar, comulgar y dar de comer las misticas identificaron sus potestades como
unas propicias a dar un alimento de cualidad emancipadora, un alimento-sacro y sufriente
como el cuerpo de Cristo. La teologia del Medioveo tardio proveia el fundamento. A
través de esta, como ya sugeri en el Capitulo IIl, la comida equivalia al cuerpo y,
especialmente, al cuerpo de Cristo. Al momento central del ritual cristiano, en la
consagracion, Dios se trasformaba en cuerpo-alimento. Al transformarse en carne,
adoptaba la humanidad, y esa humanidad, al ser rota y flagelada, salvaba. La comida del
altar era, para los cristianos, un simbolo de esta asimilacion y sacrificio. Comer era
consumir, adoptar, “transformarse en Dios”, pero también implicaba someterlo,
despedazarlo. Bynum explica que comer era un acto horrible y audaz. Aln asi, era a

través de su sangramiento, por ser roto y despedazado, que el cuerpo de Dios redimid a la

Virgen Maria, recibiendo fe y gracia, dio a luz a Jesus a través del cual Dios destruy6 a la
serpiente que provoca la caida del edén (59-60).
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humanidad. El comer ese cuerpo en la comunidn, significaba elevar la propia
corporalidad a su sufrimiento y gloria (Bynum 250-1) Por ello, las misticas asociaron el
cuerpo femenino (ya entendido como comida por su supuesta carnalidad, volubilidad y
maternidad) y lo vincularon a la eucaristia y al cuerpo de Cristo (Bynum 271).
Estrehando este vinculo, enfatizaban las virtudes preeminentes de las misticas. Ellas se
presentaban como las personas mas apropiadas para unirse y propagar el cuerpo de Jesus
(Bynum 250, 251).

En el contexto novohispano, la obra de Sor Juana Inés de la Cruz exhibia la
extension de esta simbologia mariana-redentora. En sus Villancicos... (1689) cantados en
la Catedral de Puebla de los Angeles para celebrar la purisima concepcién de la Virgen,
la poeta formulaba una reescritura del Génesis. Con incuestionables dispensas
reivindicativas, Sor Juana deificaba la Virgen a través de este arquetipo. De acuerdo a
estos versos, después de que el “hombre” habia caido en el pecado, Dios, para restituir
las perfecciones del orbe, se encargd de concebir a Maria sin macula. El hombre habria
concluido la “perfeccion de los Cielos” y “complement[ado] el Orbe” pero después de
“su pecado” el universo qued6 “informe”. En este momento que el creador se habia
preocupado de proteger y resguardar la pureza terrenal en la Virgen Maria. Preservando a
Maria “de los comunes errores” de los mortales, Dios en Ella restituye “al Orbe sus
perfecciones” y

El todo del Universo,

que fue imperfecto hasta entonces,

por su tltimo complemento

su Pureza reconoce. (143)



210

Esta ambigua simbologia, a través de la cual el énfasis en la capacidad genésica-
maternal no siempre se acompafid de una apologia igualmente importante de la pureza y
castidad de las mujeres, permiti6 a las beatas integrar alusiones directamente sexuales a
estos imaginarios y, con ello, la idea (y el vivido sentimiento) del acceso a una gloria
terrena, en cuya consecucion ellas ocupaban un lugar protagonico. La ambivalencia
simbdlica que acompafido este paradigma de mujer otorgaba las potestades. Debe
recordarse que el dogma de la Inmaculada Concepcion; sobre el nacimiento de la Virgen
libre del pecado original contenida en la bula Ineffabilis Deus fue pasada recién en 1854.
A través de la Edad media y en el siglo XVIII, la temética fue objeto de amplio debate y,
por ello, a través de esta figuracion apocaliptica —cuya condicidon de virginidad no era tan
privativa como podria pensarse— las beatas pudieron redefinir sus virtudes y el ambito de
sus funciones misticas. Sublimando el valor de este fervor-emancipador, no tuvieron que
reclamar su virtud (apologia que las habria sujeto a una mirada atin més inquisidora de la
sociedad). Mas que castas ellas eran emancipadoras y por ello Maria Rita Vargas, tal
como la misma mujer del fin de los tiempos, siendo coronada en una vision de la trinidad,
se proyectaba implicitamente como una “nifia hermosa que ponia el pie en la principal
cabeza de las siete que tenia aquella horrible serpiente, y que ésta se sepult[aba] por una
boca que se abr[ia] en la tierra . . .” (107).

Para sublimar este imaginario femenino, las beatas vinculaban los atributos de la
misma Virgen a la figura apocaliptica (de la mujer pecadora redimida) y, con ello, el
énfasis se depositaba en el liderazgo mas que en la castidad y obediencia. Tal como la
retrataba Maria Rita Vargas, la Virgen era guia y madre de pecadores. En un arrebato,

Vargas la observaba, recogiendo un montén de “animales tan feos y horribles”, que
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parecia “figurines del infierno”, uno incluso tenia siete cabezas. Tras la vision el nifio
Jesus le aseguraba: “esas figuras que viste son los pecadores porque mi madre es madre
de pecadores (108)”.

De lado de las representaciones del débil y pusildnime Cristo (torturado, débil,
famélico), la Virgen magnificaba su poder. Consecuentemente, en una oracion escrita por
Martha de la Encarnacién; la “Devocion a la Virgen Santisima” —plegaria que despertd
mucha desconfianza en el Tribunal—, la Virgen recibia el epiteto de “Capitana” y “Madre
de Dios”.

Emperatriz soberna, Reina

De todos los Angeles, Madre

de nuestra religion Mercenaria
Alegria de los cielo Regocijo
De la tierra, Guia y Capitana

De las virgenes, Fortaleza de los
martires, madre de los afligidos
Amparo de los desconsolados

Virgen y madre de Dios. . .'"

'3 Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.

1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. 2 parte, foja 310.

Ahora, bien este tipo de encomio de la virgen fue recurrente, pero no homogéneo en
todas las beatas. Ana de Aramburu, en incontables momentos de su proceso, muestra su
desprecio hacia la figura. Probablemente esta le imponia una imposible vara de castidad y
feminidad a una de las beatas mas rebeldes de este estudio. Por  ejemplo la  beata
ensenaba a una de sus discipulas que “con solo la confesion espiritual al Santo Cristo y
presencia de Dios me bastaba, y asi ni meditacién tuviera, ni otra cosa alguna hiciera;
otras ocasiones (como he dicho), me expresaba tuviera oraciéon o meditacion para
llevarme de lo que dictara el corazon decia que ella no tenia fe a Maria Santisima ni a los
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En concreto, la identificacion de las propiedades redentoras de las beatas, se
desarrollaba a través de imaginarios maternales y alimenticios que acompanados de
encuentro amorosos misticos y pasajes bucodlicos, se presentaban como umbrales de
acceso a una redencion providencial. Previamente, el Nifio Jesus, también simbolo
providencial novohispano, visitaba a las beatas y erotizaba su cuerpo, llevandolas a
incurrir en diversos juegos o transes erdticos. A Maria Lucia Celis, el Sefior la sentaba en
sus piernas y la estaba acariciando besando, abrazando y diciendo: “paloma mia, amada
mia y querida esposita mia; eres todo mi querer” (160). El nifio de Maria Rita Vargas,
jugaba con sus senos, tocaba sus muslos y la acariciaba. Simbolicamente, en estas
imagenes las beatas resultaban “inseminadas” por Dios. La beata sentia calor y le entraba
un extrafio suenoy dolor (27). Ademas, tras estos transes la beata quedaba adolorida (95).

Asi, los cuerpos de las beatas se transformaban en fértiles fuentes divinas. Las
beatas por ejemplo daban leche. Este elemento ademds de ser identificado, como he
sugerido, con las potestades redentoras de Dios, representaba un particular e intoxicante
alimento divino en la iconografia cristiana: un alimento delicioso, cercano a un elixir que
permitia el acceso a un estado de gracia (270-1). Jests jugaba con los senos de Maria
Lucia Celis y extraia de ellos “bocaditos”, recibiendo de ello gran “gusto”. En estos
pasajes se sefialaba un momento concreto en que las beatas vivian la unificacion erdtica
con Dios (Celis se sentia “grande”) y luego la retdrica transitaba hacia una sutil

sensualidad que identificaba la redencion a tal ambito de gloria. En este fragmento, Cristo

demas santos, pues lo que les habia pedido no se lo habian conseguido y asi solo a
Nuestro Sefior Jesucristo” (15; mis cursivas).
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caia en un embelesado suefio en sus faldas, un suefo reparador del dolor que, como he
visto, manifestaba en otras instancias.

Previamente, Cristo le preguntaba:

Maria, esposita, amada mia y mi querida paloma, ;jquieres que vaya
contigo y me daras de mamar? Ella le dijo, esposito, si tu sabes que eres
mi Unico Sefor y duefio, ven cuando quieras. . . Amado mio me sentaré y
te acostards en estas falditas que son tuyas y mamaras con mas descanso.
Y el Seor le echo los brazos al cuello y le dio varios besos, y le hizo
muchos amores y carifios. Y le dijo, no, asi estoy bien, dame del pechito
izquierdo de mamar; en efecto se lo dio y estuvo un gran rato y le daba de
los mismo con su divina boca. Ella se puso tan grande como cuando
comulga y sintio los mismos efectos. Se quedd dormidito su divino
esposito, y cuando despertaba, volvia a mamar y le tiraba como hace
siempre bocaditos de la puntita del pecho; pero que gusto dice ella, que
recibe siempre en cada bocadito. (162-3; mis cursivas)

En estas ocasiones, las beatas ofrendaban su leche y sangre como simbolos de
comunion, de “fecundacioén” espiritual, de un ambito de salvacion gloriosa. Maria Lucia
Celis y su lactancia permitia a su comunidad el acceso a un tipo de edén; con
posterioridad vendria aquella escena (ya analizada en el Capitulo 1II) donde un campo
bucolico poblado de cientos de ovejitas —feligreses del rebano del Redentor— mamaban
“chorritos de sangre” del cuerpo de Cristo (163).

La legitimidad de estas imagenes, por mas extravagantes que se presentaran, iba

de la mano de la economia de deseo que movilizaban. A través de estas, el discurso del
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placer se equiparaba al de la fecundacion divina y al hacer equivalentes piedad, deseo y
particular redencion —una redencion de placer y sensualidad— ganaban asidero material.
Era esta economia, la que validaba la idea del acceso a una gloria terrena; a una esfera
nutricia, amante y protectora. En sus transes o privaciones divinas, Ana de Aramburu (a
quien se le aparecia Jesus en la noche y la dejaba “quién sabe como”) se descubria el
cuerpo o incurria en “tocaciones” estimulando este régimen de deseo. Segun la
declaracion de un testigo del proceso “cuado [Aramburu] v[olvia]de las privaciones se
met[ia] las manos por debajo de la ropa, bajandola de la cama hasta los cuadriles y se
esta[ba] tocando en la dicha via sin pudor ni recato, aunque hubiese hombre delante, y
aun ocasiones, aun sin querer los circunstantes [sic], se le ha[bia] visto el cuerpo
descubiertos por los lados” (112). Tras estos raptos, la sangre que arrojaba adquiria
especiales caracteristicas: significaba el acceso a un umbral glorioso. Tras “privarse”,
quedaba “caliente” y “boquea” como si estuviese difunta. Entonces, “lanza[ba] . . . sangre
[tan encendida como el bermellon y tan odorifero como el balsamo] en mucha
abundancia por el costado y las espaldas” (31-32).

En términos generales, la relacion entre deseo y redencion no es extraordinaria en el
pensamiento cristiano. Julia Kristeva, explorando en torno al vinculo, recupera una
reflexion de San Agustin. Este compara su fe con la relacion del bebé con el pecho de su
madre. Por supuesto, tal deseo trasciende un apetito alimenticio. La fe es, segiin Kristeva,
un movimiento de identificacion primario con una instancia amante y protectora.
Mediante esta, hombres y mujeres reestablecerian la percepcion de la separacion
irremediable que constituye la subjetivacion de la madurez, a través de una continuidad o

fusion con el Otro, ya no sustancial y maternal, sino paternal (Dios) pero con medios mas
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bien “semioticos”; esto es ligados al estado pre-simbolico de un campo emocional,
instintivo y prosddico més que denotativo. Mediante la fe entonces, operaria una placebo
que obedece a la logica de procesos primarios, psiquicos y sensuales que trascienden el
lenguaje, y gratifican al individuo en su nucleo narciso. La fe ofreceria una transferencia
a lo que Freud denomina el “padre de la prehistoria individual”, poseedor de las
caracteristicas sexuales de ambos padres, y sus funciones. Esto es, para Kristeva, lo que
el cristianismo celebra en el amor divino: “Dios fue el primero en amarlos”, “Dios es
Amor” (44-45).

En la economia sacro-erética de las beatas se da una extremacion de tal
sentimiento. La fe y el deseo, se trazaban como un ambito de ilimitada y gloriosa
emancipacion. La extension se hizo posible porque la ritualidad de las beatas ofrecia una
apertura a un espacio en que el deseo y su gratificaciéon no era reprimido''*. Su piedad no
se limitaba al ofrecimiento de la “generosidad” y “gracia” obtenida mediante la exigencia
de ascesis y de perfeccionamiento del Cristianismo. En sus impetus apocalipticos, Dios se
manifestaba como una divinidad que, liberando tales restricciones, clamaba por un fervor
devoto transgresor. En la conceptualizacion de Kristeva, este Dios desplazaba la ley del
padre. Dios no imponia la limitacion de los deseos, sino que a través de diversos
simbolos, abria la relaciéon con un ambito primigenio o de fusion con un ntcleo
materno/paterno originario. Las figuras del imaginario cristiano presentes en la mistica de

las beatas entregaban ilimitadamente su amor. Por ejemplo, si Maria Lucia Celis lloraba,

"4 A pesar de que, en la sintesis de Kristeva, el cristianismo hace revivir en forma
gloriosa “la melancolia esencial del hombre que aspira a reunirse con el cuerpo y el
nombre de un padre del que estd separado de modo irremediable”(56), este encuentro es
ambivalente. El paradigma al respecto es que, para Kristeva, la Pasion de Cristo es una
metafora de lo que denomina la tortura de la culpa por el deseo materno/paterno. Culpa
que en las imagenes de las beatas se encuentra desplazada.
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el Sefior se salia “de grande del sagrario” y la acompafiaba a su casa con Maria
Santisima. Ambos, en el camino —lejanos a la imagen de la ley paterna o
transgrediéndole— le “hacian amores y la “besaban por la calle”, trayéndola en medio
(162-3).

Especialmente, era a través de la representacion del mismo hijo de Dios que la ley
que restringe el deseo se desplazaba. La figuracion del cuerpo de Cristo ofrecia esta
apertura libidinal. Ademas de débil, en estas representaciones era feminizado. Ejemplar
respecto de esta representacion es una de las descripciones de Aramburu. En uno de sus
coloquios con su “amado” lo describia de la siguiente forma:

tienes un color hermoso Sefior rosado aguilefio, tus 0jos son hermosos,
apacibles, humilde, rojo robando los corazones tus ojos, Sefor, tu semblante,
Sefior, muy honesto, Sefior, tu pelo rojo, y qué hermoso, no te pasa de la
cintura. Tu boca de coral tienes y qué hermosa y qué chica; muy encendidos,
Senor, tus labios. . . (Bravo 69).

En este sentido, el fecundo erotismo de las beatas y la gloria terrena que
presentaban se manifestaba como el ambito de acceso a un plano neonato e inmaterial de
recursos. Al plantear una instancia de unién y comunicacion terrenal con la divinidad,
este cuerpo erdtico mistico, tal como explica George Bataille, se vinculaba al sacrificial,
auspiciando una ritualidad en que los “cuerpos discontinuos” —lo que Kristeva denomina
la cuerpos en separacion irremediable— accedian a un plano inmaterial de recursos (E/
erotismo 17). Como se ve en las imagenes erdticas de las beatas, Dios liberaba su ley
simbdlica y promovia una transubstanciacion (a veces entablada al modo de penetracion)

mediante el simbolo de la comunion.
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Segun el testimonio de Ana Colina, ella:
comulgaba y retenia la forma en la boca como una estacion o un cuarto de
hora me lo tragaba a veces, ya que iba en la calle y en el acto de comulgar
tenia y consentia delectacion tomando a Nuestro Divino Jests y con su
majestad en la boca me metia mano a partes ocultas y como si estuviera
pecando con un hombre, tenia y era el pensamiento como si estuviera con
“Su Majestad” consentia “delectacion” tomando a Nuestro Divino Jesus y
con Su Majestad en la boca, se lo decia a la Aramburu y respondia que no
era pecado. (Bravo 163)
En estas imagenes el placer —tal como reconoce George Bataille— implicaba una
union con un ambito de ilimitacion sensorial. Acd, la gloria era divina, alimenticia y
amorosa. Por ejemplo, en los diarios de Maria Rita Vargas y Maria Lucia Celis, la
comunion se establecia propiamente en términos de una “gloria” o una “luz” placentera.
Vargas, de hecho, sentia una “fuerza”, “superabundancia” y “exceso de amor. Por ello le
parecia “que su cuerpo ya estaba glorioso” (114). Al parecer, era tal la medida de ese
placer que la beata le imploraba al Sefior que detuviera sus “mercedes” diciéndole “basta
ya Sefor porque ya no puedo aguantar mas (86)”. En otras ocasiones, tras el sacramento,
la beata sentia “Que estaba como unida con el Nifio [Dios] . . . tapdndose mucho con la
mantilla, porque no le vieran las gentes la luz que tenia en la cara y que le salia como de
dentro de su cuerpo. . .”(115). También sentia “saltos del corazén” y “un suefo tan
continuo” o era “arrebatada a la gloria [donde veia] que distaba [] del Nifio como una
cuarta (117)”. A Maria Lucia Celis, “al meterle la hostia, le met[ia]n también, en la boca,

el Nifio, y recib[ia] grandes consuelos interiores (217). En esos momentos, la beata
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también veia “al Nifio chiquito paradito encima de la hostia con su camisita” (104),
imaginario mistico popular en la temprana Edad Media. En otras ocasiones, Celis se
ponia “tan crecida que el mundo le v[enia] chico” (187).

En otra oportunidad Maria Rita Vargas, tras vivir esta “fecundacion divina” es
transportada a una especie de edén; a un campo con ovejas, donde descansa
placenteramente acompafiada de Jesus y la Virgen. Quizas este es el fragmento en que se
muestra de forma mas ejemplar la equivalencia que traza el misticismo de las beatas entre

99 ¢

erotismo-sacro y acceso a la Gloria. Luego de “ponerse” “como cuando comulga” accede
a tal paraje. Respecto de la independencia que alcanzaban los discursos de las beatas es
esencial notar la significancia metaforica de que esta vision se ponga en marcha dentro de
un templo. Simbdlicamente se enfatizaba la superacion de la litirgica catolica. Tras la
ofrenda, su corazon-hostia —unido amantemente al de Jesus—, se convertia en llave de
acceso a la gloria terrena, siendo repartido a los feligreses, y garantizando el acceso a este
agradable paisaje.
La ludica y erotica vision se establecia luego de que la beata entraba en la Iglesia,
cuando
sal[ia] un Nifio del Sagrario con un corazén en las manos. . . y le decia el
Nifio, ;de quién es este corazon que tengo en mi pecho?, ella le dijo, yo no
lo sé, pero damelo lo besaré, era chiquitito el corazon; el Niio le dijo es el
tuyo, pues damelo lo besaré, tienes ganas de recibirme, ella le dijo, ya no
veo las horas. Y le dijo, ya viene tu padrecito y me recibirds, y se bajo el

Nifio con ella y le dio a besar el corazén y le hizo muchos cariiitos, de

modo que ella se puso como cuando comulga; estando en esto llegué yo a
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dar la sagrada comunién; y se fue el Nifo, y se meti6 en el sagrario, y
sacaba la cabecita y le decia, ya voy esposita mia, ya voy a que me
recibas, sintio los mismo efectos, aunque mds crecidos y se sopeso para
arriba. Y luego, la llevaron al campo con las ovejitas de siempre en donde
su esposito el grande se quedd dormido en sus faldas. . . (149)'"

A través de estas metaforas la piedad de las beatas, enfrentando el fin del mundo,
invitaban a una salvacidon inédita; que parecia presentar una ilimitacion subjetiva y
sensual. Su Unica condicidn, tal como implicaba Jesus en el siguiente fragmento, era la
ferforsa fe y deseo divino. Esta ritualidad representaba, entonces, la posibilidad de
acceder a un mundo virtual de abundancia divino-material. Una tierra bucdlica de goces
en que castas y beatas recibian armonica y homogéneamente dadivas divinas

luego que comulgd [Maria Lucia Celis] sinti6 los efectos de siempre y le
puso la sefiora, delante, crucificado al Sefior. El que le dijo, mira hija mia
y paloma mia, como me han puesto los pecadores, /quieres mamar de este
divino costado?; ella le dijo que si, pero que primero mamara yo y sus dos
hermanitas. En efecto, le agradd al sefior mucho esta peticion y nos vio
mamar a los tres, y luego que ella mamo le dijo llorando, yo quisiera que

me concedieras que todo el mundo mamara. El Sefior le dijo, con que no te

'3 Aca también se manifiesta la importancia de los confesores como consagradores del
erotismo divino. En el fragmento, la Virgen le pregunta que qué le parece el “Esposito”
que le ha dado tu “padrecito Antonio” (su confesor); si no le parece lindo. Acé la figura
del confesor, quien le otorga a Jesus por conyuge, avala este matrimonio. La beata no
sabe como replicar a la Virgen los encantos de su esposo Jests. Ella no lo merecia.
También es simbdlico que en la pregunta de la Virgen se manifieste cierta ambigiiedad
entre los “esposos” (Jesus y confesor) de la beata. Tal como expliqué, los confesores se
constituyen, en ocasiones, como la presencia de Cristo en la tierra en su relacioén con las
beatas.
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has contentado con ver mamar a tu padrecito Antonio y luego a tus dos
hermanitas, sino que ahora quieres que todos mamen. Yo te diera el gusto,
si todos a mi solo amaran, pero mira como me tienen puesto con sus
pecados. (161-2; mis cursivas)

Mas alla de la fe que se haya entablado en tal &mbito de gloria —en el acceso a ese
alimento divino—, las beatas ofrecian una promesa celestial que no requeria status, el
recato del pecado o un ordenamiento ascético determinado e igualmente concedia una
idea de salvacion terrena. El requisito mas importante de esta salvacion descansaba en la
ecuacion entre desmedida fe o deseo espiritual y dadiva divinas, ecuacion sobre la cual
también se erguia la reinscripcion de género de las beatas. El sentimiento de fin del
mundo que se representaba en la €poca, potenciaba estos imaginarios gloriosos; el fervor,
la fecundidad y el deseo eran necesarios para que el mundo no llegara a su final o, por lo
menos, a la impiedad y el poco entusiasmo espiritual que contaminaba al Reino con las

reformas religiosas del siglo.

4. La teologia del fervor espiritual versus los escrapulos

El universo de valores construido por las beatas era diverso al orden moral de los
discursos hegemonicos y, desde luego, disimil de aquel de las monjas y su “produccioén
del cuerpo santo”, en la terminologia de Margo Glantz. Trascendiendo el factor culpa,
carne y sexualidad, que configuraban las contriciones mas fuertes de mujeres y hombres
de aquel mundo, este cddigo moral —con la coartada de su destino épico—, supeditaba bajo
su imperio diversas impugnaciones sociales de dominacion. Rearticulando este universo

valdrico, las beatas pudieron instalarse propiamente como Mujeres del apocalipsis,
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modificando su situacion en el siglo. A través del desarrollo de esta piedad, el fervor de
las beatas y su cuerpo parecian ser el Uinico asidero en un mundo que encallaba. Este era
un asidero “reproductor” de una martirizada espiritualidad que, al menos en las visiones
de las beatas, se encaminaba a su acabose.

En su recomposicion del universo moral cristiano, las beatas privilegiaban la
importancia del ardor espiritual. El entusiasmo religioso era el paradigma moral mas alto
y, por ello, la rebeldia respecto de los representantes, normas, discursos y canones
hegemonicos representaba una norma indispensable. Una de las alegorias con la que esta
espiritualidad imponia esta renovacion valorica —un entusiasmo que parecia ir mas alla
del bien y el mal- era la resignificacion del encuentro del devoto con el diablo.
Enfrentadas a los demonios, las beatas no se atemorizaban. Estos agentes de torturas
carnales se transformaban en sus sirvientes. Ademds de las imagenes en que ellas
enfrentaban flotas de demonios, Maria Rita Vargas tenia a diablos por criados, quienes le
hacian las cosas caseras. Cuando la beata volvia de la Iglesia ya todo se encontraba
hecho. Ellos barrian y encendian la lumbre (101). A Ana de Aramburu desde los siete
afios, el demonio le hacia y servia su tortilla y luego de que “se la ponia al comal [] se le
desaparecia” (157). Martha de la Encarnacion trataba al demonio como a un nifio. Lo
llamaba “el embarrado” y lo veia en un “montoncito de basura” haciendo travesuras, pero
la beata lo expulsaba sin dificultad. Le decia “perro inobediente, de parte de Dios te
mando te vayas de aqui”''.

La mayor preocupacion de esta épica, y su retdrica providencial, era generar el

“arbol de la vida”; el arbol negado a Eva y Adén tras probar de los fritos del arbol del

"% Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.

1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. 2 parte, foja 115.



222

conocimiento, transgrediendo la imposicion de Dios. El simbolo descrito en mayor
detalle en el Apocalipisis, identificaba elixir delicioso de un paraiso final de Dios (Ap
2:7). No era relevante el ascetismo, ni menos el comedimiento religioso. Ana de
Aramburu advertia a las almas “escrupulosas” que dejaran atras sus reparos. Segun la
beata, “todas las almas” debian hacer lo que “les pareciera o lo que el Sefior les dictaba”.
Esta doctrina permitiria que no llegaran “tantas almas en los infiernos”. Por ello, queria
adevertirselo a toda la gente del mundo. La mayoria de las personas se condenaban por
las ignorancias de los confesores (148).

En el siguiente fragmento, la beata sugeria tacticamente que el cristiano debia
regar (con su ardor espiritual) el arbol de la vida, en orden a acceder a la gloria.
Aramburu ensefiaba en sus prédicas que el Sefior le habia revelado que (no siguiendo esta
doctrina)

a los desagravios iba una alma que por su temor, escripulos y dudas sobre
si habia pecado o no, no daba fruto, sino que era como arbol seco. Al
Sefior agradaba su oracion y lo que hacia, pero se salia como entraba, que
aquello era como una fuente en que entraban todas las almas y salian
limpias, y s6lo aquella salia lo mismo que entraba y que aun queriendo
enfervorizarse no podia. El Sefior decia que estaba muy contento de ver
tantas almas como iban a recoger la semilla del Santo Evangelio, menos
aquella alma y eso por su temor de si habia ofendiole. (143-4)

Este fervor, en un contexto en que la nueva y sospechada probidad moral se
asociaba a cierto comedimiento religioso, implicaba una conmiseracion extrema. En uno

de sus coloquios con el sefior, Aramburu defendia la supremacia de esta fe y caridad
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desmedida por sobre cualquier otro ordenamiento. Arguia que lo Unico que no podia
indultar el Sefior era la poca cristiandad de la negacion del perdon. Dirigiéndose a Dios,
la beata elaboraba: “asi es [Td] todo lo puedes, pero no perdonas al que otro no perdona;
es asi, no hay duda. Si, si te amaré sobre todas las cosas y diré todas tus perfecciones
divinas como te estoy mirando, es asi, es asi” (69). La misma predileccion por esta
transigencia moral es desarrollada por Martha de la Encarnacion. A través de sus raptos
pasionarios, saca a centenares de almas del purgatorio sin justificar la pertinencia de tales
liberaciones. A pesar de que el topico —la ayuda de las almas del purgatorio— es constante
en la piedad de la época, a diferencia de su correlato historico, la beata no entrega
ninguna nocién de la cualidad de los pecados redimidos en orden a justificar tales
indulgencias'"”.

En otra ocasion, Martha sublimaba esta conmiseracion en un coloquio divino con
Judas. Representaba la Ultima cena y nombraba a los apostoles uno por uno; Juan,
Mateo, Pedro... Después, a pesar de ponderar la ingratitud de Judas y su perdicion, le
pedia al “nifo de su alma, por su Santisima Madre y por la leche que habia mamado de
ella, que le otorgara a Judas un lugar en el mundo para sus penas”. También le suplicaba
a Jesis que no se olvidara del ingrato, lamentandose: “Oh pobre de Judas, que ya no
tienes mas remedio. Tarde te arrepentiste de la traicidn con que entregaste a tu

118
maestro”

. Por su parte, Aramburu defendia a los herejes. Sin discriminacion narraba
que una persona tenia enterrado un “Santa Cristo”, pero que ella consideraba “caridad”

protegerlo (157).

"7 Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.
1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 144.
"8 Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.
1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 144.
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La transformacion que conllevaba esta ritualidad era radical. Desplazados los
valores asignados a la nobleza y al linaje (vinculados a la nueva impiedad), estas
identificaciones dejaban de reflejar probidad espiritual. Antonio Colodrero preferia, a
pesar de sus status y la impureza de su sangre, confesar a sus beatas o a gente de estratos
marginales, que a las monjas. Reclamaba saber “porque Dios se lo habia dicho a [Maria
Rita Vargas] que solo con que la confesara a ella, estaba servido el Sefior ...”. Por ella
“sola lo habia traido a este Reino y si confesaba a otras, era porque queria, pero no tenia
obligacion de cuidar mas que de aquella”(55; mis cursivas). El fervor era la caracteristica
preeminente de un mundo subalterno que no pecaba de la ostentacion de las clases altas.
Colodrero explicaba que Dios no queria que confesara religiosas, pues “no era mas que
perder el tiempo, porque no querian aplicarse a la virtud . . . a ¢l més le acomodaba
confesar en las carceles y a personas perdidas, que no en los conventos, porque
miserablemente se las llevaba el demonio” (76)'".

Era en este universo de valores, generado y representado por estas misticas y sus

seguidores, a través del cual se insistia en el sentimiento de pasion religioso y se

"% Colodrero, oponiéndose a los valores de la nobleza y el comedimiento espiritual
sostenido por los grupos hegemonicos en la época, incluso integra ideas como la de la
“maldad”, oponiendo tacticamente, con estas nociones a los valores del nuevo status quo
piadoso. Al ser cuestionado por una de las monjas profesas del convento sobre su
predileccion por Vargas y Celis, refuta la desconfianza de la monja diciéndole que su
“maldad” habia hecho que Dios lo privilegiara con devotas como sus beatas. Segun ¢€l, la
desconfianza de la profesa respondia a un influjo demoniaco, ya que ademas ‘hombres
doctos’ habian respaldado su predileccion. Segun Colodrero,
¢l no se habia llevado solo de su parecer, sino que lo habia consultado con
hombres doctos y todos habian aprobado aquel espiritu y le decian que era
dichoso en que Dios le hubiera encomendado aquella alma, pero que ¢l les
habia respondido, que porque era malo, le habia Dios hecho esa gracia,
que fueran malos como ¢l y se las haria el Sefor.
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postulaba a América en términos de martir de la religiosidad mundial (como una
providencial y agonizante tierra) en el que, como Mujeres del Apocalipsis, las beatas
podian sublimar su fervor y “fecundidad” divina. Ellas eran las ultimas redentoras. Su
encuentro intimo con Dios —que cobraba diversas facetas que iban desde un casto
erotismo mistico a ejercicios que involucraban relaciones de connotaciones sexuales—, se
presentaron como un enigma para la poblacion. Se confiara o no en el poder divino de las
beatas, en su “fecundidad” redentora, sus encuentros misticos parecian ser sefia de la
posibilidad de alcanzar una palabra de Dios desconocida. Una revelacion divina final, que
clamaba por manifestarse en la proliferacion de escenas en que las beatas mostraban que
la Pasion que experimentaban anulaba su albedrio.

A la vez, con esta coartada, las beatas ganaban relativa libertad. Para liberarse de
varias imposiciones, mostraban su voluntad como una escindida. Ellas no eran
responsables por sus acciones. Explicitamente, el nifio Jesus le decia a Vargas que ella no
tenia que “apurar[se] por nada de esta vida ni extraviar[se]”. Eso era cuidado de ¢l y no
de la beata (110). Gertrudis Rosa Ortiz sufria de enfermedades divinas que la debilitaban:
“hasta que con ocasion de los ayunos y mortificaciones de la cuaresma padecid por
tiempo de dos meses una grande debilidad y falta de fuerzas y sinti6 la cabeza como
hueca y no podia tenerse, ni andar sin [estar]| arrimada a las paredes... ” (115). En estas
instancias las beatas no eran responsables por sus acciones.

Maria Rita Vargas manifestaba este abandono al perderse en las mismas calles de
su vecindario. Iba a la carniceria que solo distaba de su casa dos cuadras, pero se
desorientaba, andaba medio pueblo y hasta las siete de la noche no podia acertar con su

casa. Finalmente “el perrito” la encaminaba (95). El chivo expiatorio se revestia de varios
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usos. Al ser impugnada por un padre que afirmaba saber que habia cometido “actos
ilicitos”, Martha de la Encarnacion se justificaba en su inconsciencia. Le respondia que
en el Gltimo exorcismo habia salido un “demonio de su cuerpo” y que: “desde entonces
no ha[bia] visto nada mas, aunque golpes no han faltado del demonio. Dijo también que
hasta el dia dicho no puede decir que tuvo uso de razén porque toda su vida, si un rato
estuvo en si, lo mas no ha estado en el confesionario [cuando] entraba en su juicio”*’.

Aunque el oficial reconocia rapidamente que estas declaraciones eran una
“ficcion” para atribuir todas sus acciones a “hechura del demonio”, la autonomia que
pactaban las beatas, mediante esta peculiar definiciéon mitica, no era total pero tampoco
despreciable. Por ejemplo, y como he sugerido, sus expresiones de devocion y penitencia,
tan importantes en la vida de la mujer colonial, no seguian ningin patréon de
ordenamiento doctrinal.

Uno de los sacerdotes que examind a Martha de la Encarnacién en el transcurso
de su proceso, bajo la orden del Tribunal, interrogd a la beata respecto de sus jornadas
espirituales y las disciplinas a las que se sometia. Su respuesta fue que ella no realizaba
ninguna: “porque ni p[odia] ayunar, ni comer de viernes, ni tomar disciplina, ni usar
cilicio: porque ella habitualmente enferma”. Los ejercicios espirituales de la beata se
reducian a rezar el rosario de acuerdo al ‘oficio divino’ que le ensefio la “Sefiora”. Como
no tenia “prevencion doctrinal” para dedicarse a otras devociones —segiin Marta no poseia
‘libro de doctrinas’ y sus padres espirituales no la habian instruido sobre los principios

catolicos—, toda “su oracion e[ra] cargar una cruz andando las estaciones y pensando en

120 Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.

1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 277.
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los azotes”. Sin embargo, apenas empezaba la oracion, se veia obligada a detenerse ya
que “se le [iba] toda la hora en lagrimas, sin mas meditacién ni contemplaciéon™?',

Similarmente, Ana Colina, una de las seguidoras de Aramburu, declaraba que ella
no realizaba ningiin acto devoto porque su lider la “estorbaba”. Aramburu, le decia que
rezara el rosario solamente cuando podia (cada uno u ocho meses dependiendo de su
discrecion). Le advertia también que si pensaba que se iba a salvar mediante estas
devociones, se “engafiaba como todas las gentes del mundo”. Solo “una entre mil
personas” se redimian mediante las oraciones. En general, las beatas decidian cuando
hacer disciplinas, confesarse o comulgar y atafiian significados especificos a estos
sacramentos. No obstante tuvieran que contravenir las prescripciones de sus confesores,
con la coartada de su cercania divina, ellas eran soberanas de su vida piadosa.

Frecuentemente, Maria Rita Vargas, aunque era instigada por su confesor a
hacerlo, resolvia no comulgar. El padre trataba de reducirla, pero ella se negaba. Ante su
rebeldia, éste le enrostra su poca humildad e impertinencia siendo que conocia la
grandeza de Dios. La beata estaba “tan fresca respondiéndome y arguyéndome” como si
no hubiese visto en tantas ocasiones a su ‘duefio’. Indiferente, Vargas se dirigia a la
Iglesia de Santo Domingo. En el lugar, solo cambiaba de opiniéon y comulgaba “sin
recelo”, tras la orden del nifo Jesus.

Mas interesante que estas acciones libertarias en si mismas es notar que mediante
el esencialismo de su identidad mistica; su conformacién como Mujeres del Apocalipsis,
se desarrollaba una “divinizacién” de su cuerpo. Estuviesen en ardorosas ausencias

divinas o, por ejemplo, pidiendo comida entre arrebatos para aliviar sus pesares,

2! Proceso de Martha de la Encarnacion. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.

1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 153.
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planteaban su cuerpo como fuente de fertilidad, alimento, maternidad y deseo. Por mas
transgresivas que resultaran sus acciones, trazando un mundo de descomposicion moral e
intensificando y sublimando su carne, siempre legaban una duda respecto de la presencia
de la “inseminacion” divina en sus cuerpos. De hecho, en este régimen de deseo y
redenciéon que movilizaban, la necesidad devota parecia ser “fertilizar” sus cuerpos;
participar de su deseo y propagar el mismo, en orden a acceder al &mbito de gloria que
proyectaban sus visiones. Por ello, las beatas podian integrar a su ritualidad acciones muy
penalizadas en el comportamiento femenino.

En vez de obedientes, eran moderadas en sus disciplinas, bebian chocolate, no
trabajaban, eran acariciadas por Jesus y plantean el componente de la “diversion” como
uno integral en sus vidas. Deteniéndose en medio de sus oraciones, Ana de Aramburu se
regalaba de chocolate, después de declarar: “Con que tu sefior me mandas que tome algin
alimento y que después volveras a continuar tu doctrina”. Luego de lo cual volvia de su
arrebato y bebia chocolate (86). Maria Rita Vargas también era compelida por el nifio
Jesus a que comiera tras sus arrebatos y ademas lleva una vida reposada de labores, ya
que el nifio obstaculiza sus trabajos domésticos. Segun el Nifio, la beata “no se debia
estorbar en la vida porque €l ya la cuidaba”. A pesar de las quejas de Vargas, el nifio no
permitia que cosiera o realizara otras labores domésticas (98).

Jests, como ya se ha sugerido, se preocupa incluso de cubrir las necesidades
afectivas de las beatas. Maria Lucia Celis es aconsejada por su “esposito el grande”,
Jesus, que se acueste y deje sus disciplinas, ya que estaba muy agravada de dolores en
todo su cuerpo. Tras acostarse, ¢l “le hizo los mismos carifios de siempre” y ella se

quedd dormida. Mas tarde, su “esposito” la dispuso a volver a sus disciplinas diciéndole:
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“ya estas aliviada paloma mia y mi muy estimada y querida esposa”. Pero solo después
de que “se besaron y se hicieron muchos carifos”, el Sefior la libera al cumplimiento de
sus devociones (182-3). Cuando estos gestos de afecto no son suficientes para lograr el
solaz de las beatas, el Sefior ordenaba directamente su esparcimiento. Ante la sorpresa de
su confesor, Marta de la Encarnacion le indicaba que Dios la mandaba a que se divierta
antes de que tomase las vestiduras de la Orden: “dice mi Santisimo Padre que me
dispensa el oficio desde ahora hasta que profese, que me desahogue, me divierta y me
fortalezca, porque he de pasar unos ejercicios muy arduos. . ">,

En la ocasion, la orden del Sefior no es secundada por el confesor, pero si por los
devotos de Martha, quienes le proporcionan diversos deleites. Muchas veces ella se
acodaba a la ventana de la casa de su confesor: “Y . . . un religioso que pasaba o
encontraba en la calle la solicitaba, chupaba [sic] y regalaba con cigarros ...”. Otros
devotos la invitaban a su casa y asi la beata pedia licencia para ir a una y otra parte y era
encontrada por las calles “deambulando”'**. Similarmente, uno de los declarantes contra
Ana de Aramburu, luego de observar sus arrebatos y sintomas como gotas de sangre en la
frente y estigmas (manifestados como “callos” o “quemadas” en sus manos), declaraba
que de estos “adolece cuando le conviene y convalece cuando gusta”. Por medio de estas
privaciones: “se regala[ba] bastante a costa de los devotos y atn suele tomar vino si la

hacen instancia, aiin contra el orden expreso del director, y . . . suele tomar algunos tragos

de mistela con pretexto de la misma enfermedad. . .” (32).

122 Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.

1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 193.
' Proceso de Marta de la Encarnacién. Diario del confesor. Coloquio con la Virgen.
1725. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 300.
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Aunque se penalizara el cuerpo de las beatas, como se sugiere en estas instancias,
este estaba sujeto a una especial atencion. Si ellas podian comer en sus arrebatos y no
negar su cuerpo como habria sido el dictamen sino que abundar en sus representaciones
amorosos con Jesus y otras divinidades era porque este se constituia en un especial
espacio en el mundo colonial. Rearticulando un imaginario mariano que vinculaba las
prerrogativas virginales a una redencidon materna y originaria; ellas sacralizaban sus
organismos. Como resultado, la penitencia ya no se transformaba en una instancia de
purgacion y perdon. Era mas bien una instancia de deseo. De un especial ardor en el cual
se planteaban de formas indistinguibles el fervor devoto y la pasion que despertaban las

beatas, en términos mas mundanos.
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Epilogo

Sobre un peculiar Viacrucis y 1a declaracion de Francisco Xabier de Priego, “el que

tubo acto carnal con la beata Martha”

Yo te entregaré mi corazon para que, Serior, en él imprimas toda tu pasion

Conversacion de la Aramburu con Dios, Bravo 70

El Serior le dijo [a Maria Lucia Celis], ya te los he perdonado y para que mas y
mds me satisfagas permito que esos enemigos hagan contigo [las tentaciones] que hacen

Diario intimo de Maria Rita Vargas, Colodrero 153

El 1 de Agosto de 1718, en la ciudad de Puebla de los Angeles, Francisco Xabier
de Priego es llamado a declarar en relacion a la causa de Martha de la Encarnacion. Su
testimonio es, cuanto menos, intrigante y recorre algunos rasgos esenciales del perfil de

'2* En el interrogatorio, se le pregunta en qué

vida y espiritualidad de las beatas
circunstancias conocid y compartido con la beata, ademds de qué acciones virtuosas
reconocid en ella. Priego alega que habia conocido a Martha tres meses atrds, en su
hacienda, donde su tio y el confesor de la beata; Juan Miguel de Vega, la habian llevado

“con animo de que [se] divirtiera”. Durante la estadia de tres dias de la beata, Priego no la

vio realizar ninguna accion virtuosa: ni rezar el rosario, ni confesarse y esto a pesar de

2% Proceso de Marta de la Encarnacion. Declaracion de Francisco Xabier de Priego.

AGN, Inquisicién, Vol 788, exp 24. foja 155-7.
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que habia capilla. En vez, la beata “chanseaba” o “inventaba” paseos a pie y a caballo con
sus hermanos, hermanas o ¢l. En otras ocasiones, acostumbraba “bailar y cantar coplas de
esquina mundanas y deshonestas”. La visita habia transcurrido sin mayor pormenor; solo
un tiempo después, esta vez en el campo de su primo, se volveria a encontrar con la
mujer en circunstancias mas peculiares.

Una noche, sin saber todavia que la beata estaba en el caserén, mientras
conversaba con familiares en la sala principal, oy una voz que lo llamaba desde el
zaguan y le imploraba que fuese a encenderle una vela. Priego estaba por recogerse pero
acudid. Encontr6 a Martha erguida en la habitacion y le preguntd qué hacia de visita alla.
Martha le conté que habia ido a hacer algunos ejercicios espirituales y, acto seguido, lo
invitdé a su habitacion. Le dijo que “irian por la guitarra y cantarian”, y sin demora se
puso a cantar unas “coplas de amor escandalosas”. Como a las doce de la noche, ya
cansada de canticos, la beata se habria “empez[ad]o a desnudar” y se habia quedado en
“enaguas blancas” y “descalza”. Posteriormente, lo conminé a que no se retirara, que no
fuese “dormilén”. Tras comprobar que toda la gente de la casa dormia, ¢l —solo con el
animo de “pasar el resto de la noche parlando”— consinti6 en la invitacion de la beata.

Fue entonces, cuando Martha le inst6 “a que se desnudare y que se recostase en su
cama”. Inicialmente, el declarante se rehus6 a sus seducciones, pero “a las muchas
instancias que la dicha Martha le hacia” —ya sin defensa alguna que argiiir— “se hubo de
desnudar” y acostar con ella

[quien] le agarrd el miembro genital a este declarante por primera,
segunda y tercera vez, echando sus piernas encima de las del declarante,

quien le dijo que no fuese loca que lo dejase no le sucediera algo, a que no
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respondia la dicha Marta sino que le tenia agarrado dicho miembro, con lo
cual le tentd su parte este declarante a la susodicha, las cuales halld
aseadas y limpias y que como hombre tuvo acto carnal con la susodicha
que en dicho acto estuvo besuqueando y haciendo amores a este declarante
quien estaria como un cuarto de oracidon con la susodicha, la cual resistia
que [se] levantase el declarante . . .

Cuando finalmente, el hombre logré desembarazarse, antes de que se fuese,
Martha le dijo: “ahora te casaras conmigo.” Priego se excuso facilmente. La beata no era
virgen y sin pensarlo le respondi6 “si yo te hubiera perdido me [podrias] obliga[r] a que
yo me casara contigo”. Pero el hombre igual no queria prescindir de los encantos de la
beata. Unos dias después fue a la ciudad y pasé por la ventanita de la habitacion de
Martha que daba a la calle. Ella le pasé una carta, de su letra, escrita con “carmin”. Le
decia que era su “chinito”, que ya no veia la hora de verlo, y verse en sus brazos y que a
la noche “procurase ir a dormir con ella”. Al parecer Martha no se habia descorazonado
con la negativa de Priego. Después de todo, estaba acostumbrada a tales gajes. La beata
tuvo al menos cinco amantes (de los que por lo menos tres declararon ante el Santo
Oficio) y ella misma estaba habituada a rechazar pretendientes y a hacerlo, ademas, sin
mucho pudor. De hecho, sin poner en cuestion los innegables encantos y artes seductores
de Martha, lo mas peculiar de la declaracién no son las transgresiones sexuales en si
mismas.

Aun mas curiosa que la desenvoltura con la que la beata parecia desarrollar su
vida sexual, es el hecho de que no haya manifestado especial atencion en esconder tales

actividades y que, de hecho, en ocasiones, las haya exhibido a vox populi. Durante su
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encuentro sexual con Priego, los amantes no se encuentran solos en la habitacion. Una
“nifia”, Gertrudis Valdivieso, dormia en un rincén del mismo cuarto que la beata. Pero la
amenaza de que divulgara el chisme no se constituyé como una preocupacion central para
Martha. Cuando Gertrudis le advirtié que no le parecia bien que el hombre se acostara en
su cama, ella simplemente le respondid “;pues acaso ha de dormir contigo?”. Ademas de
la carta escarlata que le da a Priego y le pide quemar inmediatamente, la beata manifiesta
poca inclinacion por la discrecion. Lo peculiar, en suma, es que Martha no se planteara
como contradictorias estas acciones y la imagen de si misma como mistica que queria
exhibir. La beata incluso invitaba a Priego a ir a dormir con ella a la casa de su mismo
confesor.

Desde luego, estos actos—guardando algin margen de secreto—se habrian
tendido a marginalizar de los atributos de su identidad como misticas. Pero atin asi, como
he analizado, a través de su erotismo-sacro, estas mujeres tendian a eclipsar su vida
mistica y secular: sus encuentros amoroso-divinos y su ritualidad se extendian
morosamente a través del transcurso de su existencia. Y si bien, como virgenes
apocalipticas (mujeres que guardaban en su seno el futuro del cristianismo), las beatas
produjeron imaginarios eroticos y fecundos, las transgresiones directamente sexuales
parecian exceder sus potestades apocalipticas. El punto es de especial interés porque en
algunas ocasiones estas infracciones; que indudablemente también respondian a sus
deseos sexuales y a una intuicion sobre la importancia del comando de su propia
sexualidad, se integraban al codigo de lectura divino de su erotismo mistico, y de hecho,
acentuaban la necesidad de leer sus sintomas y acciones como anuncios de ascendencia

redentora.
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Ellas desarrollaban una peculiar version del Viacrucis, esto es, de las diferentes
eventos vividos por Jesus desde el momento en que fue aprendido hasta su crucifixion y
sepultura. En efecto, las beatas trazaban sus actos en una peculiar simetria con tal hito,
mediante sus vivencias erdtico-sacrificiales y la persecucion social que convocaban sus
transgresiones. En ambos casos, la Pasion implicaba una heroica resignacion ante la poca
fe de la comunidad en su vida y palabra profética.

Ahora bien, las beatas iniciaban la persecucion —que pondria en marcha su
Calvario— con la narracion de experiencias carnales a través de las cuales la misma
ambigiiedad entre la divinidad (anunciacién inmaculada) y mundanidad (copulacién
sexual) de su “fecundacion” parecia ser clave. Por ejemplo, Martha de la Encarnacion
confesaba que un “Nifio”, —alusion que jugaba con el epiteto que la beata ocupaba para
denominar a Jesus infante—, se le habia aparecido en la noche y no sabia qué habia hecho
con ella. Dolidamente, la beata confesaba:

Padre Vega es fuerza decirle a usted lo que me ha sucedido, como a mi
confesor, por que usted lo remedie: la noche que estuvo aqui aquel nifio,
como yo me habia acostado se levanto a encender un cigarrillo, asi que se

durmid [], apagé la vela, se me echd encima, y no sé qué hizo conmigo

porque se me oscurecid todo el cuarto. Pues mujer, ;por qué no gritasteis?,

porque me tapo la boca con la suya y no pude . . . y me dijo que ya no
tenia remedio, que me callara, que ¢l no me habia echo nada, y asi yo no

s¢ si estoy perdida o no lo estoy. Yo aquella noche; le dije que estaba

perdida y prefiada. Que estandola apretandola le dijo ella que estaba de

dos meces, pero que le rogaba mucho no se lo dijera a la Sefora. Luego
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que me lo comunico a mi, lo decia a gritos delante de todos, con tal

desenvoltura, que la mujer mas experimentada no diera mads indicios,

para probar el estar encinta. . . (subrayados en el original; mis
cursivas)'?

En buena medida, tal “contaminacion” entre fecundacioén divina y mundana era
clave. Permitia que las beatas indicaran que su destino, tal como el del sacrificio de
Jesucristo; era uno de desconfianza y humillacion. Dejando de lado por un momento la
alegria que Martha experimenta por su embarazo, tal como Jesus, las beatas mostraban el
momento de la redencién pasionaria de la humanidad como uno de extrema humillacion
y sacrificio por amor a Dios y la humanidad. Aceptaban un sino de entrega y humildad,
para hacerse simbolos de un Dios que, tal como explica Julia Kristeva, queria compartir
la condicion del pecador en aras a emanciparlo (66-67). En tal momento patético no
manifestaban el conocimiento del designio divino. Jests no se defendia ante Pilatos, y las
beatas generalmente no clamaban su rol de profetas y la concepcion de una nueva
redencion en su seno —su “fecundacion divina”—, sino que, en aras a emancipar a los
cristianos en su fe, dejaban que el designio de Dios obrara.

En los momentos de mayor denigracion, tal como el Redentor, se preguntaban

(por qué te has olvidado de mi: Cristo?'*®, pero nunca olvidaban su compromiso

125 Proceso de Marta de la Encarnaciéon. Declaracion de Francisco Xabier de Priego..

AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 146

Es interesante que el confesor, cuyo cometido central era velar por la castidad de sus
confesas, haya desestimado los alardes de la beata. De alguna forma, concebia la variable
preformativa de tales afirmaciones. En las palabras de Vega: “Yo le decia, no digas que
los vomitos son porque estas prefiada, que siempre los padeces, no Sefior, son estos de
ahora de otra manera, como llema de guevo, y hablaba con grande alegria en esta materia,
con tal malicia, que no confundiamos todos. . . (foja 146; subrayado en el original)
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sacrificial. A pesar de que Martha vivia todas las humillaciones del Viacrucis,
preguntandose:*“;Cuando has de acabar de terminar de mi, que les he hecho yo para que
hayan tomado tanta flema conmigo? Dame fortaleza, mi Dios, Sefior. Quien soy yo para
poder resistir sin ti?”, la beata abrazaba con entereza su destino. Este se encontraba
escrito desde tiempos remotos. Por ello, los santos le habian advertido que su persecucion
empeoraria. San Francisco le avisaba que vendria un tiempo en que sus padres la echarian
de su casa e iba a pedir limosna de puerta en puerta'?’. Sin embargo, la beata se mostraba
conforme. Sabia que este era el camino de la Pasion y por ello oraba:
Glorificado sea Dios, bien dices yo estoy muy conforme . . . mi Santisimo
Padre me dijo que cuando vaya por la calle, medite en las vergiienzas y
afrentas que paso el Sefior, y que voy por la calle de la amargura, que
aunque oiga lo que oyere me pase. Dices bien que hasta las piedras se
levantan contra mi, que cuando voy por la calle me trompico [sic] con
ellas. .. '**
Por supuesto, el procedimiento era tactico. Les permitia llevar al extremo la
rearticulacion del concepto de nuevas redentoras apocalipticas. Ellas, de hecho le
entregaban la ultima posibilidad de salvacion al mundo. En un universo en ruina

espiritual —exacerbado sus representaciones escatologicas— su cuerpo entero, marcando

esa agonia, devenia divinizado como fuente de renovacion espiritual. Su carne era el

126 T a frase original de Cristo es: ;Padre, padre, por qué me abandonaste?””.

27 Proceso de Martha de la Encarnacion. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 100-
101.

128 Proceso de Martha de la Encarnacion. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 300.
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ultimo reducto de salvacidon en un universo en el que Jesus huia atormentado del poder
terrenal. Por ello, incluso sus relaciones sexuales claramente transgresoras, ademas de
convocar la desconfianza y persecucion, establecian una duda respecto de la presencia del
Espiritu Santo en tal concepcion. Debe recordarse ademas que el comportamiento sexual
de las mujeres recibia una hiper-legibilidad en la sociedad. Su pecado o virtud se
vinculaba a la caida o la redencion del mundo. Tal cuerpo poseia una potestad que
transitaba muy rdpidamente entre lo demoniaco y lo santo. En este sentido, la
preeminencia espiritual de las beatas, tal como era demostrado en sus arrebatos, siempre
legaba una fisura, la duda de su divinidad y poderes redentores.

Tal como muestra el relajo de Martha al divulgar a viva voz su embarazo, las
beatas sublimaban, en términos divinos el pecado carnal, la misma sefia de su improbidad
en el universo del ascetismo mistico. La criatura que Martha cargaba en vez de
avergonzarla, la llenaba de orgullo y parecia compartir una ascendencia de preeminencia
espiritual. De hecho, inscritas en el fin del mundo, ellas eran el nuevo, el ultimo, redentor
y sus pasos salvadores y, concretamente, “regeneradores”, se encontraban en un constante
padecimiento en el designio de Dios. En este sentido, si Jesucristo habia redimido a la
humanidad a través de su sufrimiento como hijo de Dios, las beatas presentaban, en tanto
madres que, la misma renovacion de la existencia del mundo, dependia de ellas. Incluso
su redencion y Calvario se manifestaba como superior al de Jesucristo y sus ejercicios
tendian a divinizar, y cargar de trascendencia épica-divina, las potestades femeninas de la
fecundidad, maternidad y lactancia.

Por ello esta ambigiiedad “carnal” —simbolica y similar a la contaminacion sacra-

genital desarrollada por Aramburu— era constante en su vida. Por ejemplo, Martha de la
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Encarnacion, en etapas posteriores a su supuesto embarazo es descrita por San Miguel,
como una nifa de tres anos. El pecado universal no tiene el mismo peso para ellas,
porque a pesar de que caen en actos sexuales, su destino y mision es trascendente. Martha
reclamaba que el Santo habia asegurado su puerilidad, que todo habia sido una
“apariencia” (de una ascendencia divina, de la ignorancia terrenal... ). Afiadia que “por
mas que se cal[entaran] la cabeza, no ha[bia] de haber sabio que lo alcance, que aunque
se junten cuantos doctos hay no lo definiran. Eso se le deja a Dios que con una maravilla

se desengafiaran”'*’

. Desde esta perspectiva, se comprenden varias de las transgresiones
carnales de las beatas.

Estas faltas, representadas en una ambigiiedad celeste, las instalan como
redentoras ultimas y preeminentes de la humanidad. Aramburu, a pesar de su predileccion
por las mujeres, tiene relaciones y “cohabita” con un hombre, que se asemejaba, seglin la
declaracion de Maria de la Encarnacion, a un demonio. Similarmente, Maria Lucia Celis
entrega su cuerpo a Jesis como para que fecunde su redencion ultima, y para ello vive un
largo Viacrucis en que los Demonios la crucifican y tientan sexualmente. En la version
mas moderada de esta economia emancipadora, las relaciones sexuales no se veian como
poseedoras de un potencial redentor, pero si como frutos de un fervor que complacia al
Sefior.

Gertrudis Rosa Ortiz creia que agradaba a Dios incurriendo en actos sexuales con
su confesor, Juan del Castillo y, por ello, por una larga temporada, sostuvo con el

“6sculos” y “tocaciones”. De hecho, lo hicieron con cierto nivel de “descaro”. Sin una

actitud contrita o pudorosa, Ortiz —en las ultimas instancias de su proceso—, acude a

2% Proceso de Martha de la Encarnaciéon. AGN, Inquisicion, Vol 788, exp 24. foja 301.
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denunciar por solicitacion a su confesor. En esta denuncia, la beata parecia declarar
inocencia mas que clemencia ante el Tribunal. La beata habia cometido tales actos
pecaminosos “porque tenia estas acciones por buenas y no hacia caso de ellas y decia
entre si, bendito sea Dios, que dichosa soy pues merezco que un sacerdote me bese
acabando de decir Misa. . .”"’,

Por ello, las beatas muestran resignacion o, incluso estimulan, las habladurias que
las rodean. El mismo nifo Jesus que las acompana sin indisponerse por los chismes e
indiscreciones, les explica que esta situacion cambiaria a la hora de su muerte. A Vargas

3

le decia: “venerable Maria, yo haré que los que ahora te infaman, en el dia ultimo, yo
haré que te ensalcen a pesar de ellos” (100-101). El nifio Jesus de Maria Lucia Celis se rie
de lo que la gente dice de ella y disfruta de estos padecimientos de su esposa: “[Jests] se
rie mucho cuando a mi me echan las maldiciones y dicen las demés cosas; y dice que su
esposito el chiquitito, que ella siempre lleva cargado le decia el grande al chiquitito,
cuanto te gusta esto que tu esposa padece por ti y palmoteaba y le decia, que si y se reia
mucho” (Celis 148).

En definitiva, tal como analiza Jaffary en torno a las visiones de Maria Lucia
Celis —en las que la beata era fuente de restauracion y sanacion de Jesus—, estas misticas
trascendian la tradicion mistica de Imitatio Christi (False Mystics 122). Para hacerlo y
proponerse como “regeneradoras” de la espiritualidad, para todas ellas fue fundamental la

mitologia apocaliptica y fin mundista. Ahora bien, esta narraiva fue entablada con

distintos niveles de insistencia y ardor. Como se ve sugerido a través de estas paginas, el

139 Calificaciones de Gertrudis Rosa Ortiz. 20 de Marzo, 1723. AGN, Inquisicién. V 805,
exp 1, £ 139.
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misticismo de las beatas acentué momentos diversos de la fabula de la Mujer apocaliptica
y en sus imaginarios el final del mundo recibia diversas connotaciones. De Martha de la
Encarnacion; beata de inicios del siglo, a Ana de Aramburu, de los finales del mismo, se
evidencia una gran diferencia. Mientras para Martha la secularizacion (palabra que solo
se comenzaba a barajar en la época) es solo una amenaza que puede llegar en un futuro a
provocar la ira divina e incendiar las iglesias de México; para Aramburu, reclamando
toda la autoridad que va perdiendo el discurso religioso institucional a través del siglo, se
costituye como una situacién que le permite ir al cielo y pedir por su propia boca a Dios
el advenimiento de castigos. Pero como fuese, en términos generales, la religiosidad
popular reclama un lugar preponderante en estas representaciones escatologicas. Un lugar
que es bien ocupado por las beatas.

En los albores de este final y escatologica corrupcion espiritual, se puede
comprender que para Martha de la Encarnacion fuese razon de alegria (y no de pudor)
divulgar su embarazo. No es improbable que, tal como declaraba su confesor, lo contase
como “la mujer més experimentada”. El punto era que las ideas sobre la Iglesia, la carne
y la salvacion se encontraban en una compleja encrucijada en la época. Por ello, el
confesor no refrenaba a la beata en la habladurias sobre su embarazo. En términos
generales, los confesores, en un siglo de amplia desconfianza popular frente al clero,
preferian unirse a la guia y liderazgo de las beatas. El embarazo de Martha podia ser
objeto de chisme y critica, pero tal como aquel agujero en la palma de la mano de Ana de
Aramburu que un declarante no podia (aunque intentaba) “tentar”, incluia un ambito de

duda sobre la ascendencia y naturaleza de su erotismo. Quizas el remanente que ayudaba
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era el aura de misterio y temor que, tal como explica Mary Douglas, ha acompafiado

inmemorialmente a la imagen de las mujeres embarazadas (Douglas 52).

En definitiva, la recomposicion de los discursos sobre la carne les otorgo6 a las
beatas gran potestad para manipular los valores morales y proponer discursos alternos.
Como he analizado a través de esta investigacion, su inscripcion como Mujeres del
Apocalipsis, y las maneras en que esa “identidad” revertia el pathos de caida femenino,
les permiti¢ instaurarse como redentoras de un nuevo mundo. Aunque esta retdrica no
rinde cuenta de toda la actividad sexual de las beatas (ni lo intenta), si justifica como
pudieron incurrir en esos actos. Sospecho que esta estrategia, y las libertades le que
extendieron a estas mujeres, no se redujeron al quehacer beateril. Mi intuicidon es que
muchas mujeres del mundo colonial, contemplaron las prerrogativas de esta identidad. En
un siglo de culto altamente mariano y auge de misticas, eran las mujeres quienes
ocupaban el rol de la redencion. Desplazando el estigma femenino y el control social que
las acechaba, este perfil les habria permitido contestar los mayores discursos de control y
menoscabo que la sociedad les imponia.

Probablemente, por la compulsividad de esta retorica dieciochesca que unia fin
del mundo, acabose, esperanza de salvacion y redencion femenina, Antonio Colodrero, el
confesor de Vargas y Celis, le decia a una monja confesa que ¢l sabia que ya empezaba a
sentir la “corona de espinas”, luego de que esta simplemente le narrara de un dolor de
cabeza que sufria con frecuencia. Para Colodrero el dolor era “sobrenatural” y la mujer
“debia estar sintiendo la pasidn, pues otras con menos tiempo . . . que estaban con ¢l

hacian prodigios”. (74) En otros fragmentos, el confesor adoctrinaba a una monja a seguir
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el régimen de “fecundacion” divina de las beatas. Colodrero le explica a la mujer que el
mayor privilegio que le podia entregar, tras la comprobacién de su probidad espiritual,
seria el envio de un nifio Jesus. Este Nifio podria entonces “humanarse” y hacer con ella
sus “delicias”. El pathos redentor y providencialista que respalda esta ritualidad, indica
que la calidad de su piedad descansa en la ecuacién que, como he visto, se crea entre
deseo y fe. La pureza de la religiosa se demostraria en la medida en que su carne se
erotizara con Jesus.

Seglin 1a monja:

habria el tiempo de un afio mas o menos, no teniendo presente dia ni hora,
en uno de los confesionarios, su confesor, el padre don Antonio
Rodriguez, le dijo que le mandaria un Nifio Jesus de bulto en su nicho,
que se enamoraria mucho de su Divina Majestad y que como se aplicara
en el servicio de Dios, el Sefior sabia hacer beneficios y humanarse con las
criaturas que se aplicaban a su servicio, particularmente con sus esposas;
pues las escogia desde ab eterno para tener con ellas sus delicias; que en
efecto le mando dicho Nifio en su nicho y lo tuvo cerca de un afo. (219;
mis cursivas)

Para contemplar el impacto de estas mujeres y sus fabulas misticas en el siglo es
necesario recordar que, no obstante la Inquisicion y el cuerpo sacerdotal manifestaron
juicios desfavorables sobre ellas en las tltimas instancias de sus procesos inquisitoriales,
no hubo una beata en este estudio que no recibiera el apoyo de por los menos uno (y casi
siempre mas) personeros del cuerpo clerical. Por ejemplo, aunque se movilizaron ideas

negativas sobre la rebelde Aramburu, en las mismas declaraciones se puede ver la
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influencia de esta beata. Implicando la fuerza de esta mujer que intentaba dirigir a sus
propios padres espirituales, un sacerdote declaraba:
Que [Aramburu] facilmente muda[ba] de casas y de confesores sin
estabilidad con ninguno, porque luego que la aprietan como ella dice, los
deja y los censura de chiflados, imprudentes y majaderos, como
expresamente lo decia del licenciado Esquivel y de los padres Fray
Francisco de Jesus Maria y fray Joseph de la Expectacion. (91)

Amparadas en una red de influencias que las protegia al menos al inicio y durante
el desarrollo de sus “carreras” misticas, las beatas no manifiestan un temor insuperable
(al menos el que se podria esperar desde nuestras concepciones contemporaneas) por la
Inquisicion. Con el poder y apoyo que ostentan, y en el contexto de la hibrida religiosidad
popular, y amplias transgresiones del siglo, el Tribunal se constituye como una
institucion poderosa pero no tan amedrentadora como se esperaria. O al menos, esa es la
manera en que la representan. Por ejemplo, “habiendo sabido” Gertrudis Rosa Ortiz “el
terror que habia corrido por toda la ciudad” por causa de las cédulas en que Dios
anunciaba su ira, le pregunta al doctor Castorena, uno de sus mecenas, si debia ir al
Tribunal “para que supiesen la verdad y se sosegase la ciudad y conocieran que era dicho
por el mismo Dios”. Con su apoyo, la beata, por su misma voluntad y sin gran ansiedad,
se presenta a declarar ante el “inquisidor mayor”, donde es remitida a la casa del

comisario de la ciudad para que narre sus profecias.
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Ilustraciones

Tlustracion 1

30
t. D espaiol & india produce mestizo

(Spamiard and Indian Produce a Mestizo)

Cuadro de casta; No he identificado el productor de este cuadro cuya leyenda reza “De
espafiol e india produce mestizo”, pero en €l se grafica de manera excelente la idea de
que los novohispanos podrian comandar la reproduccion y civilizacion del continente, no
obstante los prejuicios sobre €l. En efecto, el criollo aparece en actitud directiva 'y
paternalista en el medio de un paraje de prosperidad, teniendo a su mano derecha a su
esposa y a su izquierda un trabajador que parece nativo y se encuentra trabajando
arduamente bajo su direccion. Su esposa india cobija un hijo de fenotipo blanco en sus

brazos, lo que dentro del esquema de los cuadros también es sintoma de progreso.
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Tlustracién 2

D FapaBely N
e Ml

Jdiy
[Ye fspaiof v Negra nace Mulata

l_|'|'|||r| .“\Fl.||||.'.|'|| and Black. a ."llll':-l-'fll Is Born)

Cuadro de casta: La violenta mulata representada en el medio de una cocina donde
diversas mujeres la miran, identifica esta retorica de “sexualizacion de la raza”. La mujer
se encuentra golpeando al espafiol con una cuchara o cuchillo de palo. Dentro de la
economia triunfante de los cuadros, este es el Uinico caso en que el Reino, el novohispano

y su futuro no presentan simbolos de promisorio augurio.
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Tlustraciéon 3

AT }I:' Truchbon e il ||:j; ;

Cuadro de casta; En este cuadro cuya leyenda reza “De Indio y Mestiza, Coyote” el
matrimonio se encuentra cobijando a un hijo recién nacido en brazos. Acé el Indio en vez
de erguirse en la pose autoritaria en que aparecen los hispanos en los cuadros, sonrie y le
alcanza al nifio un pan. Este hombre es feminizado, siguiendo los discursos coloniales

que promovieron a través de este estigma el control sobre indigenas y castas.
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Tlustraciéon 4

San José y la Virgen como mediadores, José de Alcibar (1792). Alcibar desarroll6 su
labor artistica entre 1751 y 1801. Plasm¢ tematicas religiosa y retratos de la sociedad
novohispana del momento. Formo parte de la creacion de la primera Sociedad y
Academia de Pintura en 1751, junto con artistas tan relevantes como Miguel Cabrera, o
José de Ibarra. Posteriormente pertenecio al cuadro de profesores de la Real Academia de
Bellas Artes de San Carlos en Nueva Espaiia.

La composicion se divide horizontalmente en dos espacios diferenciados. Arriba, Cristo,
sentado en su trono escribiendo en unas papeletas gracias o virtudes que va entregando a
san Jos¢ y la Virgen, que se encuentran a su lado. Abajo una multitud de nobles le
alcanzan indulgencias.



249

Tlustracion 5

ot.€¢om

Retrato de Monja coronada; Lejos de revelar el contexto de estricta religiosidad y
disciplina a la que los sacerdotes querian subordinar a las novicias (ver andlisis realizados
por Stephanie Kirk sobre los sermones del Padre Antonio Nufiez de Miranda; Convent
Life 41) los retratos, mas que simbolos de renuncia y muerte, se presentan como un tipo
de vida promisoria y feliz. Tal como explica Asuncion Lavrin, este es el modelo de vida
ejemplar para una mujer. De hecho, toda la estructura y simbologia de los retratos esta
fuertemente proyectada, mediante su estructura fabular, hacia la plasmacion de un futuro
“glorioso”. Como se marca en los abultados vestidos de novias y velos de las profesas,
estas seria las novias de Cristo y su vida, la de un glorioso noviazgo con Dios (que dura
hasta su misma muerte). A través de ¢l podrian realizar conjuntamente dos ideales
imposibles para la mujer secular. La monja no solo es una esposa y madre amada, sino
que también es virgen y nifia. La imagen del nifio Jestis que porta representa al convento
como un universo de vida casi lidico. Museo Nacional del Virreinato, Tepotzotlan.
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Tlustraciéon 6

Estudio de Friedrich Herlin, 1469; Stadtmuseum, Nordlingen. Imagen de Cristo

Crucificado. De sus heridas brotan ramas de maiz y vino.
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Anexo

Imagen facsimilar “Gracioso cuento, y ardid, que tuvo una muger. ..”
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Transcripcion

Gracioso cuento, y ardid, que tuvo una muger para engafiar a tres demonios, por librar a
su marido de cierta promeffa, que les avia hecho, librandole deella y la traga, que dio para
falir con fu intencid es de mucho aviso y curiosidad. Compuesto por Fancisco de Aguirre.
Con un famoso Romance al cabo de confejo q dié un Soldado a los Moriscos, para que
empleaffen sus dineros en mercaderias, que fe gastaffen en Africa, fefialandofelas.
Impreffo con licencia en Granada, por Juan Muios. Afio de 1662

Si medan grato silencio,

les contare en tiepo breve
un fucefo que todos fe alegren.
Que sucedi6 a una muger
en la ciudad de Albacete
efte verano paffado

por Julio 4 los diez y fiete.
Efta engafio a tres demonios
y no es mucho de mugeres,
que fegun fu abilidad
engafiaran ciento y veinte

el marido defta tal,

que llamavan Jaime Perez,
tenia muchos fembrados

de femillas diferentes
Hallofe un dia afligido
para recoger sus mieffes,
no hallava fegadores
fiendo ocafion conviniente
Salio un dia de mafana,
Antes que Febo faileffe,

a ver los fértiles trigos
entre las margenes verdes.
Yva penfando entre fi
imaginaciones leves,

que hazen caer en culpa

a los hombres muchas vezes
El demonio, que es Fubtil,
deffeofo, que los bienes

del cielo pierda el Christiano
tendio en el inter fus rede

A vifta del Labrador

tres mancebos fe parecen,
cada qual con fu camarro,



hozes, blancos caraguelles.
Aparecieron del modo,

como quando algunos vienen
de camino deffeofos

de llegar, donde pretenden.
Llegaron a el diziendo:

Bue hobre el cielo os profpere
efta lexos el lugar?

y el refpondio brevemente

Mancebos no ay media legua
mas escuchad, fi os parece,
que quien pregunta no yerra,
fi es pregunta conveniente
Yo tengo, amigos hazienda,
donde ocuparos dos mefes,
y fi me queres feruir,

yo 0s pagare noblemente.
Los demonios refponideron:
Sefior por tiempo tan breve,
no pretendemos fegar,

ved, fi otra cofa os parece.

Si vos quereis, concertaros
por un afio, avra quien fiegue,
y donde no, adelante,

que fe parte Benavente,

El Labrador cudiciofo

les pide, que fe nos concieten,
a cuya razon nos replican

lo que efte papel refiere.

Sefior, fi en todo efte afio

dais en que ocuparnos siempre
le ferviremos de valde

aunque una blanda os cuefte
fin que algun dia

Y fi faltare te fujetes

de lo puefto ...

a fer defpues nuestro esclavo obediente,

Y as de hazer escritura,
mira bien, fi te parece

y el Labrador ignorante
todo lo dicho promete.
Hizieron pues la escritura,
donde firm6 Jayme Perez,
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fin faber lo que hazia
el majadero, infapiente.

Llevdlos luego a fu cafa,
mando a una moga,

mand6 una moga, les dieffe
de almorzar, y en almorzado
una haca les enseifie.
Affentaronfe a la mefa,

mas como ellos no tienen
neceffidad de comida,

no le hincaron el diente.
Fueron cerca de las ocho

a fegar, mas confideren,

que eftava el trigo fegado
antes que dieffen las nueve!
Mandoles acarrear,

Y fin carreta ni bueyes

le llevaron 4 las eras

fin que nada fe perdieffe.
No vuo llegado a la parua,
quando lo limipian, y meten en
en las troxes de villano

con mas presteza, q el quiere

Dezian después al Amo:
Jayme Perez en q entiendes,
dafos en que trabajar, para que ociosos nos tienes?
Si les mandava yr por lefia,
en un pensamiento breve

le trayan medio monte

antes que fe refolviesse.

El necio del Labrador

Se desvelaba en fu mente
bufcando tragas, y modos,
en que ocupar los pudieffe.

Viendole pues la muger

tan melancolico siempre,
preguntd: De donde os vino
tan desabrido acidente?

Pues que lo quereys faber,
Escucha Mari Ximenez,
Sabed, que eftos tres criados
en tal eftremo me tienen.

Yo pienfo, que fon demonios,
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Pues que no comen, ni beven,
Y hazen mas en un dia,

que cien hdbres treinta vezes
Contole al fin todo el cafo,
Y dixo Mari Ximenez,
Marido fabeis fus nombres?
Y el refpondio defta fuerte.
Uno dize, que fe lllama
Arambel, otro Baybenes,

y otro fellama Borrugo,
nombres de demonios tienen.
Pues marido no os dé pena,
ni effe cuydado os defvele,
que yo os promerto, de hazer
de manera, que me fuefien.

Al momento los llamo

y estado en fu presencia
los demonios preguntaron,
ay algo, que fe te ofrezca.
Ella luego refpondio:

A Borrugo con presteza,
quiero, que vayas a Segura,
a hazer una diligencia:

Y es, que del mas alto pino
me traigdis una Cruz hecha
porque le foy muy devota,
para poner a mi puerta.

El cuydado es importante,
hazeldo por vida vuestra,
que con efto me tendreis
agradecida, y contenta.

Y vos Arambel ireis,

y en el rio de Pifuerga

la va efte pellejo negro,
hafta que blanco fe buelva

Y advertid, que ha de quedar
Fin que tenga diferencia

la nieva blanca del Puerto
arrojada de fu esfera.

No es menester avifaros,
hombre foys de buena cuenta
que con grande brevedad

lo hareys como fe espera
Vos Baybenes, por fer noble,
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q en vuestra cara fe muestra,
oy quiero, mucho encargaros
un negocio de gran ciencia.

Yo os mando luego y encarge
que de alld Etnatray

traigais un Bolca de aquello al gran Corral de Belera.
Que es en la fierra Nevada,
Porque es mi Patria aquella,
y los pastores al fuego

fe calienten la melena.
Porque al inverno no abitan
aquel paraje, ni aun beftias,

y fe pierden grande pafto
cabras, carneros y obejas.

Confusos los tres demonios,
de lo impoffible fe quexan,
pero al fin los desdichados
a lo mandado fe aprestan.
Tomo Borrugo el camno,
llegado que fue a la fierra,
derribo el pino mas alto,
para empegar fu tarea.

Ya defpedaca, ya corta,

ya acepilla, ya endereza,
fin hallar modo, ni traga
con toda fu diligencia.

Y alcabo de veinte dias
canfado, y molido queda,

y en lugar de hazer la Cruz,
hizo un trompo, con que juega
Quien duda, que no dixeffe:
Bien dizen, que faben eftas
un punto mas que no yo,
algun Lucifer las crea.
Como tengo de hazer Cruz,
pues es mi enemiga fiera,
corrido, y afrentado efftoy,
por engaiarme una hembra.

Bolvamos pues a Arambel,
que estaba fobre una pefia
abonado aquel pellejo

en la corriente ligera.
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Con un fervor nunca vifto
remoja, eftrega, golpea,

mas siempre eftava tan negro
como fue la vez primera.

Yo pienfo que efte diria,

Bien dizen, que es mala beftia
la muger y quien la dixo,
Deviera de conocellas

Que una muger que engafaffe
fi yo tuviera verguenca,

no me dejara engafiar

de una mujer lifonjera
Aunque gafte mas xabon,

q ay en Madrid, y en Valécia
no le podre blanquear,

en vano es mi diligencia.

Digamos pues de Baybenes,
Que de fi mifmo reniega,
viendo como no podia,

falir con aquella emprefa.
Defpues que eftuvo canfado,
viendo que nada aprovecha,
vifito fus compafieros,

por ver, en lo que fe emplean.
Preguntoles: Como os va?

y refpondi6 con fobervia
Borrugo: De enojo y rabia

a mi el alma me rebienta
Veinte dias a4 queftoy

molido como una alhefa

en las Sierras de fegura,

por cumplir con mi promeffa,

Nunca fupe, hazer la Cruz.
Otro dixo: Quien creyera,
que una mujer te enganaffe?
rabio, y no tengo paciencia
Pues yo ¢ estado treinta dias
en mi pellejo, 6 pelleja,

y efta como de principio,
todos caemos en mengua.
Rape la uiia Morgollon,

que ya no tengo deshecha:
dixo Arambel, de eftregar



en eftas frigidas piedras.

Y 4 vos tambien como os va
Baybenes con vuestra duefia
Y a la pregunta refponde:
Ya de mi no fe haga cuenta.
Viendo el pleyto mal parado
alcan por el viento velas,

y van huyendo al infierno
corridos de tal afrenta.

La muger de Jayme Perez
dixo vitoriofa, y leda:

Oy vitor Mari Ximenez
contra la canalla fiera.
Viendofe el marido libre
trocando en gozo fu pena,

a fu muger del fuceffo

le dio mil enorabuenas.
Diziendole bien mereces,
darte el Lauro de discreta,

q quie burl6 a tres Demonios,
puede fer de fabias Reyna.
Publiqueffe por el mundo

la vitoriofa cautela

de mi muger; y los hombres
abran los ojos y adviertan
Que faben mas las mujeres,
y tienen mayor destreza,

que no los mimos demonios,
pues los engafan ellas.

FIN
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