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demds, que todas y cada una de por si todavia me importunan: yo me
mantengo sin variacion en lo que dije desde el prinsipio. No sé hasta
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Epistolario de Sor Josefa de los Dolores Peria y Lillo 1739-1822,
dominica chilena, integramente transcrito y criticamente establecido
por Raissa Kordic. Carta 44, primera etapa, julio 17, c.1765.
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INTRODUCCION

Esta tesis sostiene que las representaciones sobre el cuerpo forman parte
de la colonizacion del imaginario en América, entendido como
occidentalizacién. Dicho proceso tuvo en los conventos y en la vida religiosa
modelos sociales a imitar, fueron espacios de apropiacion y difusion de las
concepciones occidentales sobre el cuerpo. Dichas concepciones, a su vez, al
ser parte de los cédigos culturales de un individuo -en este caso en Sor Josefa
de los Dolores Pefia y Lillo- son representaciones sociales y culturales que le
permiten construirse y construir una subjetividad moderna que, en el siglo
XVIII, hace del cuerpo un espejo de si mismo y una propiedad que permite al
sujeto individualizarse.

Por otro lado, la relacion de los religiosos con el cuerpo, y en especial
de las mujeres con su cuerpo en el catolicismo de los siglos XVI al XVIII,
generd practicas de autoconocimiento que produjeron cierto tipo de
“enfermedades” consideradas indicios y particularidades del individuo moderno
tales como la melancolia, la histeria y la hipocondria. Dichos padecimientos
tuvieron en el convento femenino un lugar muy importante, si€éndolo también
para nuestra monja. Estas enfermedades, mds bien el debate sobre ellas y la
disputa de sus explicaciones en campos de saber en “competencia”, como el
religioso y el médico, también muestran la importancia de las imdgenes del
cuerpo en la constitucion de la subjetividad y la nocion de individuo.

Estas hipdtesis se fueron articulando a partir del estudio de un corpus
inédito de cartas de la religiosa Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo Barbosa
(1739-1822) -monja de velo blanco del convento de dominicas del Monasterio
de Santa Rosa de Santa Maria de Nuestra Sefiora de Pastoriza de Santiago de

Chile-, dirigidas a su confesor, Manuel Alvarez, jesuita, entre 1763 y 1767'. La

' La valiosa ayuda e interés de la hermana Marfa Soledad Cordero, hasta hace un tiempo archivera del
Monasterio de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago, nombre actual del convento, permitié
acceder a este material. El Epistolario ha sido objeto de dos proyectos de investigacion referidos a la
escritura de mujeres en la colonia y el lugar de ellas en la literatura del periodo asi como los temas



investigacion partié de una observacion muy sencilla: los padecimientos del
cuerpo eran un tépico recurrente en el Epistolario de Sor Josefa. Intentar
responder un por qué convincente a este protagonismo del cuerpo sufriente en
su escritura —en tanto escritura sobre esos padecimientos- ha llevado a esta tesis
desde el mundo conventual, a los soportes mentales que permiten articular la
sociedad colonial y a los sujetos coloniales.

Las cartas de Sor Josefa de los Dolores permiten entrar en la historia de
la colonizacion del imaginario como el conjunto de criterios y conceptos que
organizan la realidad, por un lado, en la forma de la cristianizacién y, por otro,
como ‘“hispanizacién” desde el punto de vista de las estructuras lingtiisticas que
permiten nombrar lo real y organizarlo’. Es por esto que he utilizado
profusamente los diccionarios que recogen los usos corrientes de ciertos
términos como modo de dar cuenta de un proceso paralelo de fijacion de
significados en los siglos XVII y XVIII. En este sentido, los he utilizado mds
bien como un tipo de cddigos que conforman lo que se reconoce como
existente, asi como el “correcto” significado de los términos. Su estrecha
relacién con las autoridades cristianas citadas en ellos , que también lo son en
las cartas de nuestra Josefa, permite leer su Epistolario como apropiacion,
interiorizacién y resignificacion de dichos soportes culturales.

La “sociedad colonial”’, es mds bien un “proceso de colonizacion”
complejo. Cuando decimos “colonial” cominmente lo asociamos a lo siglos en
que estos territorios estaban en situacion de dependencia administrativa como
resultado de una conquista imperial y atribuimos a dicho término una serie de

supuestos que funcionan como espejos invertidos de nuestras sociedades

relativos a la importancia de los conventos femeninos en la historia social y cultural del periodo colonial
en Chile. En ambos participé como coinvestigadora junto a Lucia Invernizzi Santa Cruz y Ximena Azia
Rios. (Proyecto fondecyt 10109988, “El epistolario confesional de una monja chilena del siglo XVIII: una
mirada interdisciplinaria (2001-2003)”, y fondecyt 1040964, “El epistolario de una monja chilena del
siglo XVIII como proceso de construccion del individuo moderno en la sociedad colonial chilena (afio
2003-2006)”. El Epistolario fue integramente trascrito y filoldgicamente establecido por Raissa Kordic, en
esta tesis se utiliza la version realizada para el proyecto fondecyt 1010988. En adelante serd citado como
Epistolario.

% Serge Gruzinski, La colonizacién de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacién en el
Meéxico espafiol. Siglos XVI-XVIIL. Especialmente el capitulo V: La cristianizacién de lo imaginario,
p.187.



“actuales”. Pero lo colonial no termina con la independencia politica y
administrativa de esas “colonias”, sino que es una marca profunda en la
reorganizacion de lo existente antes de la llegada de los “espafioles”, es la
creacion de un orden colonial propiamente tal que, siendo parte del llamado
Antiguo Régimen, también tiene las transformaciones que van afectando a sus
similes en Europa, con diferencias y ritmos por supuesto, pero en paralelo.

Las monjas fueron mujeres que permitieron transmitir concepciones
occidentales del cuerpo a las sociedades indigenas y mestizas, en tanto eran
consideradas modelos sociales de comportamiento y educadoras. Lo que se
propone en este caso, es que la categoria “cuerpo” es un gran imaginario en
cuanto funciona como dinamismo organizador’ de las asociaciones relativas al
poder en la forma de lo superior y lo inferior, lo alto y lo bajo. En el campo
religioso cristiano, ese cuerpo ocupa en si mismo el lugar de lo bajo en tanto
parte material de una composicion dual del ser humano que tiene en el
componente espiritual su fundamento.

El Epistolario que estudio, pertenece a una Sor Josefa entre los 25 y 27
afos de edad, que siente que es vieja, que sus dolores fisicos le anuncian la
partida de la tierra y quiere saber cudl serd su destino. Esto nos permite sostener
que volcarse hacia el propio cuerpo doliente es una forma de pensar en si
misma dentro de los marcos que su cultura y su oficio de monja le permiten: las
penitencias, la humillacion del cuerpo, el sacrificio y las enfermedades. A partir
de alli, nos ofrece una lectura que anuncia —a mi juicio- transformaciones
sociales profundas, lentas, como todo lo profundo, referidas a la nocion del
cuerpo humano como la persona en si, su representacion y su propiedad.

La apropiacion por parte de nuestra monja, de estos discursos y
representaciones sociales, da cuenta de procesos de cambio significativos en el
siglo XVIII: la subjetividad y la constitucion de un individuo “moderno” desde

nuevos modos de concebir el cuerpo que pueden rastrearse en los debates sobre

? Tomo la definicién de imaginario de Gilbert Durand, la desarrollo en la segunda parte de esta tesis. Ver:
Gilbert Durand, Estructuras antropoldgicas del imaginario.



la mortificacion fisica, el lugar del tiempo métrico en la autorepresentacion del
Yo como vida que se ordena en unidades de afios que se suman y restan y cuyo
calculo angustia y la importancia de las técnicas de autoconocimiento en la vida
espiritual —en este caso dentro del claustro femenino- en dichos procesos.

Esta transformacidon se ha rastreado aqui, desde el tdpico de los
padecimientos del cuerpo en el dmbito religioso. Las cartas de Sor Josefa
muestran que la enfermedad como parte de la vida religiosa, en forma de
penitencia, martirio, sacrificio o sefial de inicio de un camino mistico, en el
siglo XVIII serdn objeto de disputa entre el campo religioso y el médico que se
desliga de €l lentamente. Los padecimientos fisicos, como tema en debate y
como experiencia del sufrimiento humano, dan cuenta de estas
transformaciones que van de la conciencia individual a la conciencia del
cambio social, asi, por ejemplo, las tensiones entre las representaciones del
cuerpo como un conjunto de miembros que se mantienen unidos por sutiles
equilibrios y la del cuerpo como mdaquina, permite pensar en la mayor o menor
autonomia de las partes dentro del cuerpo y por tanto de los individuos dentro
del cuerpo social hasta hacer del cuerpo una propiedad individual. Los
temblores y palpitaciones que caracterizan al cuerpo arrobado y en éxtasis de
las experiencias misticas se van leyendo cada vez mds como enfermedades del
cuerpo, el corazén se ve tensionado entre su lugar en la mistica y su funcion de
musculo que da vida a la mdquina del cuerpo. De este modo, vemos transitar a
los misticos en el campo religioso al médico de los histéricos e hipocondriacos.
En esas convulsiones del cuerpo se leen convulsiones de individualidades.

Esta historia de la subjetividad parece amoldarse naturalmente a la
relacion epistolar con su confesor, guardidn de sus secretos, condicidon que le
permite expresar mds libremente su dudas y angustias, misma condicién que
permitia resguardar dichos procesos de la publicidad y, quizds, de su
masificacion explosiva. Este tipo de cartas debian ser quemadas por su
peligrosidad, lo dicen las constituciones y reglas religiosas, sélo lo que de ellas

sirviese para ejemplo de los demds, podria ser reescrito por los confesores en la
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forma de sermones, vidas ejemplares y hagiografias. Es un Yo sofocado, o una
modernidad enclaustrada. Pero afortunadamente, el confesor no las quemd. De
este modo, el Epistolario en si mismo, su contenido y su forma, remiten a una
modernidad de la intimidad.

Todo esto permite aclarar que si bien el punto de partida y la fuente
principal de esta tesis es el Epistolario, este remite a otros materiales cuyas
caracteristicas o importancia no las tenfa claras desde el principio. La literatura
espiritual, las constituciones y reglas, las “cartillas” explicativas de la profesion
monjil asi como la documentacidon de tipo médica y las hagiografias, hacen
posible contextualizar los contenidos y el sentido de las cartas dentro de
procesos socio-historicos centrales que dan “sentido a las subjetividades” y que
establecen los marcos dentro de los cuales los individuos pueden hacer algo
nuevo con lo que se les ha impuesto. La reconstruccion de la representaciones
operantes sobre el cuerpo, en la escritura de Sor Josefa, asi como el uso de ellas
para fabricar imdgenes sobre si misma como individuo, me llevaron a una
historia multiple: cambios en las representaciones médicas del cuerpo, cambio
en la relacién de esas representaciones con la subjetividad y la nocion de
individuo, transformaciones en los modelos de santidad y la particular relacion
—histéricamente construida- de las mujeres con su propio cuerpo, asi como la
vivencia de la corporalidad con un sesgo marcadamente mortificante. Todo ello
entonces, sitia esta investigacién dentro de la historia de las mentalidades y la
historia social de las representaciones e intenta ser un aporte a la historia desde
el cuerpo en el campo de los estudios coloniales.

La tesis se divide en tres partes que tienen diferentes objetivos, siendo
uno comtun, el de reconstruir los repertorios simbdlicos operantes sobre el
cuerpo en Sor Josefa, para mostrar de mejor modo la particularidad de su
escritura y subjetividad como individuo moderno precisamente por el lugar del
cuerpo en su Epistolario. Primero, se sitia la vida conventual femenina dentro
del proceso de colonizacién, para dar cuenta de las similitudes y

particularidades de ese mundo en Chile respecto de los dos centros virreinales
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mads importantes en América (Nueva Espafia y Perd) y entender, en ese modo
de vida, la importancia de las practicas espirituales como métodos de
autoconocimiento que se relacionan con lo que hoy se denomina género del
relato conventual. Esto, para explicar la existencia de las cartas de esta monja
dentro de una tradicion de escritura femenina conventual y, al mismo tiempo,
relevar sus particularidades dentro de la escritura hasta hoy conocida en
América perteneciente a monjas. El género epistolar se transforma en método
de conduccion espiritual, se hace parte del género confesional y de la escritura
de la intimidad tanto por el sigilo que debe resguardarse en la relacién monja-
confesor, como por los tépicos de unos “papeles de conciencia” que, en el caso
de Sor Josefa, le dan al cuerpo un protagonismo especial. Pero el lugar del
cuerpo en su escritura tiene dos dimensiones, una, dada por ser lugar comtun de
la vida espiritual en tanto culpable de la caida y por tanto objeto de disciplinas y
mortificaciones que remiten a un cuerpo concebido fundamentalmente como
carne, el cual por tanto debe ser purgado, domesticado y transformado en un
cuerpo angélico. Otra, el cuerpo como otro yo, sufriente, dolorido, espejo de si
misma que, a diferencia del cuerpo negado de la religiosa perfecta, es un cuerpo
apropiado desde la compasién. Ambas posibilidades, sin embargo, lo son dentro
de un horizonte comtn de representaciones provenientes de diversas corrientes
y tradiciones espirituales cristianas.

La segunda parte de la tesis pretende, por tanto, trazar esos horizontes
realizando una especie de genealogia de tdpicos presentes en la escritura de Sor
Josefa referidos a las concepciones del cuerpo humano y en la definicion de lo
humano, la mortificacién del cuerpo y las asociaciones especificas del cuerpo
como carne en las mujeres. Esto fue sumamente largo y dificil de desarrollar,
pero se comenzd por rastrear las lecturas realizadas por nuestra monja, los
modelos de santidad en una monja dominica del siglo XVIII y las posiciones de
dominicos y jesuitas respecto de las mortificaciones corporales asi como la
iconografia de su convento. La complejidad de los repertorios operantes en la

escritura de nuestra monja, me permiten hablar de ella como un sujeto en la
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encrucijada de distintas tensiones en torno al lugar del cuerpo en la subjetividad
cristiana, femenina y un cambio de mentalidad que se traduce en cambios en las
representaciones sobre el cuerpo, especialmente, desde un nuevo discurso sobre
la proteccion de su salud e integridad.

Finalmente, teniendo estos referentes, puede entenderse por qué Sor
Josefa es un sujeto moderno siendo religiosa: una subjetividad ensimismada,
volcada hacia si misma, haciendo de su cuerpo ella misma, y un cuerpo que
encarna a la persona y se explora como un objeto nuevo desde la experiencia de
la enfermedad, el padecimiento y el sufrimiento del cuerpo. El lugar del cuerpo
en estas formas diferentes de construirse a uno mismo, le es posible a esta
monja tanto por las pricticas de aislamiento y meditaciéon de la vida del
claustro, que la llevan permanentemente al cuerpo, como por la relacién
particular que ella establece con los discursos médicos los que le proporcionan
nuevas representaciones que amplian su propio universo. El propio cuerpo le
permite cobrar una conciencia de si, incomoda, secreta, enclaustrada, pero de
todos modos intima, personal y privada necesaria para constituirse como
autoridad de si misma, desde las “dolamas” de su cuerpo y enunciarse como “la
enferma”, “La Dolores” y “mi individuo”. Sus cartas precisamente muestran
como ciertas prdcticas gatillan procesos inesperados, asi como la posibilidad de
constitucion de individuos en un mundo de sujetos coloniales, precisamente por
la conciencia de si que generan las formas de meditacidn, el perfeccionamiento
espiritual y la renuncia al mundo.

Cada parte de esta tesis ha requerido de una investigacion en si misma
dada la escasez de estudios en mi pais sobre diversos temas. Cada parte, por
tanto, se articula en torno a discusiones tedricas adecuadas a sus objetivos vy,
como investigacion propiamente tal, muchas veces es fragmentaria, puesto que
sus diversos temas no contaban con suficiente desarrollo en la historiografia,
particularmente, la cuestion de las diferencias en las corrientes de espiritualidad
en las ordenes religiosas o, mds localmente, la vida conventual no habia sido

objeto de atencion para los historiadores chilenos. Mds ampliamente, en tanto
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investigacion en torno a la historia del cuerpo, es una propuesta
interdisciplinaria y ha echado mano a todo aquello que, en lecturas
exploratorias e intuitivas, me permitieron armar un marco tedrico Yy
metodoldgico adecuado a cada parte y a la tesis en si: el cuerpo y la modernidad
en una sociedad colonial. No obstante esta aclaracion, en esta introduccion es

necesario presentar de mejor manera esos dos ejes.

Cuerpo de mujeres, experiencia religiosa y subjetividad: el punto de partida
hacia un final diferente o el cuerpo en la modernidad.

Aqui daré cuenta de las premisas generales a partir de las cuales se armé
la investigacidn inicial, que luego derivé en las propuestas especificas sobre las
temadticas del Epistolario de Sor Josefa como indicio de una relacion moderna
con el cuerpo en la sociedad occidental y como ello se da una mujer del siglo
XVIII en una sociedad colonial. Cambio paulatino, pero del cual Sor Josefa de
los Dolores es un indicio maravilloso. Primero presentaré la pertinencia de los
estudios sobre el cuerpo en el campo historiografico, asi como las tesis que
sostienen la particular relacion de las mujeres con el cuerpo en las sociedades
occidentales. Este fue el punto de partida, como ya dije, es otro el final, por eso
extiendo una cordial invitacion a internarse en los intrincados caminos del
cuerpo y la historia.

Un texto fundador de las investigaciones sobre el cuerpo en las ciencias
sociales es el de Marcel Mauss —“Técnicas y movimientos corporales’-
aparecido por primera vez en 1936". En él plantea la posibilidad de historiar el
cuerpo puesto que, sus manifestaciones (gestos y movimientos), el uso que se le
da (metafdrico o concreto) y las formas en que se expresa en diferentes medios
de comunicacién (oral, escrito, visual y sensorial), dejan huellas que
testimonian su protagonismo en la experiencia histérica de la vida de los

hombres en cuanto éstos no pueden tener la experiencia de ser en el tiempo sin

* Marcel Mauss, “Técnicas y movimientos corporales”, pp.339-356.
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cuerpo. Cuando Mauss sefiala que los usos y formas de expresion del cuerpo
son “técnicas corporales” nos entrega una primera premisa metodoldgica, el
“cuerpo” se forma y adapta a las circunstancias culturales puesto que esas
técnicas mezclan capacidades fisicas y mecanismos mentales que permiten
diferenciar los cuerpos socialmente: hombres, mujeres, nifios, adultos,
sirvientes, politicos, etc. Esto es, en jerga mds contempordnea, que estd
naturalizado y que desentrafiar esos modos de construccion de los moldes del
cuerpo es una tarea historiografica tanto como antropoldgica y socioldgica: la
“evidencia” del cuerpo se encuentra en los cruces entre las estructuras
econémicas, demograficas y mentales’.

La historia desde el cuerpo tiene en la historia de las mentalidades
cuatro orientaciones tedrico-metodoldgicas centrales: el cuerpo como
instrumental mental, en tanto la existencia del término en una lengua introduce
en las formas de percepcion y organizacion de lo real en una sociedad (algunas
lenguas no contienen el término, otras manejan mds de dos registros para
referirse a lo que nosotros llamamos cuerpo); el cuerpo como medio de
comunicacion, en tanto es parte de los sistemas de informacion y educacion,
soporte de valores, siendo €l mismo un valor; el cuerpo como signo y
significante en tanto no es una evidencia del mundo natural, sino que lo
interpretamos y lo construimos social y culturalmente. El cuerpo puede
entenderse como una encrucijada ente el Yo y la sociedad, como también en un
borde en que lo material y lo simbdlico no se encuentran diferenciados.

Asimismo, la experiencia fisica del cuerpo en forma individual estd
condicionada y modificada por las categorias conceptuales (sociales,

econdmicas, culturales) a través de las cuales nos conocemos, las que a su vez -

> La discusién respecto a la pertinencia de la categoria cuerpo en la sociologia y la antropologia fue
establecida en el articulo pionero de Marcel Mauss de 1936, ver cita anterior. Ambas disciplinas han
continuado la empresa de sustentar una sociologia del cuerpo propiamente tal. Los libros de Bryan S.
Turner, El cuerpo y la sociedad. Exploraciones en teoria social, México, 1984 y La Sociologia del cuerpo,
Buenos Aires, 2002 de David Le Breton, son de mucha riqueza para un programa de investigacién en
sociedades contempordneas, pero también como sugerencias para el historiador. Trabajos concretos desde
la historia del cuerpo son los reunidos por Michel Feher / Nadia Tazi, Fragmentos para una historia del
cuerpo humano de 1999 y, recientemente, los trabajos dirigidos por Georges Vigarello y Alain Corbin,
Historia del cuerpo, 2005.
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asi como el cuerpo que esculpimos de acuerdo o en contra de ellas- mantienen y
proyectan una determinada visién de la sociedad®. Por lo tanto, la historia del
cuerpo humano es tanto la historia de sus representaciones, como la narracién
de sus modos de construccién’. Las amplias posibilidades de trabajo en torno al
cuerpo han hecho de la actualmente reconocida “historia del cuerpo”, una
conjuncion de miradas: antropoldgica, filoséfica, bioldgica, sicolégica, médica,
estética, iconogrdfica, etc.

El desarrollo de esta linea de investigacion ya ha proporcionado ejes de
trabajo: la relacion de nuestro cuerpo con la divinidad y lo religioso (vertical),
las relaciones psicosomdticas (dentro-fuera) y la distincion entre drgano y
funcién®. Estos ejes conciernen a esta investigacion en diferentes puntos, puesto
que la he planteado como una experiencia total. Sin embargo, es el primer
enfoque - el vertical: las relaciones entre la divinidad y el cuerpo humano- el
que envuelve la experiencia de Sor Josefa. La pregunta es, siguiendo el
conjunto de articulos que conforman el primer volumen de los Fragmentos
para una historia del cuerpo humano: “Una pregunta prictica, puesto que
equivale a preguntarse a si mismo qué ejercicios deben realizarse con la
finalidad de parecerse fisicamente a un dios o para comunicarse sensualmente
con él. ;Debemos esforzarnos por mantener el propio vigor -la propia ‘forma’-
y lograr una maestria agraciada de los propios gestos o por el contrario exponer
la propia carne al sufrimiento, magullarla e infligirla las mds atroces
privaciones? O quizd es la pareja humana la que mds se aproxima al parecido
con el dios que la cre6 a través de un juicioso uso de su poder para procrear™.
Pareciera facil la respuesta dentro de nuestra cultura, pero en virtud de esta
misma certeza, es que debemos agregar otra, y es la de cudl es la particular
exigencia que se le hace a un cuerpo femenino cuando en el discurso social -

parafraseando la conocida expresion mexicana- la mujer estd tan lejos de Dios y

¢ Mary Douglas, Sfmbolos naturales. Exploraciones en cosmologfa. Cap. 5: Los dos cuerpos, p.89.

7 Michel Feher/Nadia Tazzi, Fragmentos para una historia del cuerpo humano. Introduccién a la obra
completa. Parte primera, p.11.

8 Ibid., pp.1-17.

°Ibid., p.13.
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tan cerca de los hombres (tan peligrosamente cerca, a su juicio), dentro de la
cultura judeo-cristiana. No obstante, también tan cerca de lo sagrado en tanto
dadoras de vida.

Los textos de la historiadora Caroline Walker Bynum son
fundamentales en esta investigacion, por cuanto plantea la tesis de la particular
relacion de las mujeres con su cuerpo en las experiencias religiosas cristianas.
En el articulo “El cuerpo femenino y la préctica religiosa en la Baja Edad
Media” sostiene que las formas que ésta adopta, se relacionan estrechamente
con la concepcién predominante del cuerpo en la época'. Por ejemplo, las
imdgenes medievales sobre el cuerpo no lo asociaban tanto con la sexualidad,
sino que con la fertilidad y la descomposicion. Esto, para Bynum, explica que
el control, la disciplina, e incluso la tortura de la carne sean, en la devocion
medieval, “no tanto la negacién de lo fisico, como su elevacion -una horrible

»!1 Pparalelamente -entre los

elevacion- dentro de las vias de acceso a lo divino
aflos 1200 y 1500- se puede constatar que la espiritualidad de la mujer era
“particularmente somdtica” si consideramos como tales los milagros y
fendmenos caracteristicos en las mujeres santas de esos siglos: sangramientos,
llagas, flagelaciones, ataques cataténicos, levitaciones, rigidez corporal,
incapacidad para comer (en Santa Clara de Asis y Santa Catalina de Siena, por
mencionar a las mds conocidas)'?. Estos serfan fenémenos “paramisticos” en el
lenguaje religioso -histéricos” o de ‘“conversion” para los sicoanalistas
modernos-, que diferenciarian la compartida manipulacién de los cuerpos.

Estas manifestaciones de la practica religiosa femenina vendrian de la

asociacién entre mujer y carne que construyeron tedlogos y fildsofos. El cuerpo

1% Caroline Walker Bynum, “El cuerpo femenino y la prdctica religiosa en la Baja Edad Media”, en:
Michel Feher/Nadia Tazzi, Op.cit., Parte primera, pp.163 y ss.

" 1bid., 164.

'2 Bl articulo de José Sdnchez Herrero, por ejemplo, trabajando con los procesos de canonizacién de
mujeres santificadas durante la Edad Media concluye estadisticamente que -entre los afios 1198 y 1431- se
estaba produciendo una feminizacidn acelerada de la santidad laica: entre religiosos, predominan los
hombres con un 84,61% por ciento sobre las mujeres; entre los laicos las mujeres superan a los hombres
con un 55, 5%. Esto es en los procesos, porque en las canonizaciones las mujeres superan a los hombres
con un 60%. José Sdnchez Herrero, “;Una religiosidad femenina en la Edad Media Hispana?”, pp.159-
161.
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era entendido como un vestido que encubria el alimento de los gusanos, todas
las manifestaciones de descomposicién o alteracion, las enfermedades y el
dolor, tenian que ver con la lucha entre el espiritu y la carne. Si la mujer era
ante todo carne, la lucha con el cuerpo era una especie de maxima indispensable
para lograr la superacion espiritual, o transitar el camino hacia la perfeccion.
Los cuerpos femeninos, prosigue Bynum, proporcionaban el porcentaje mds
elevado entre las reliquias que realizaban curaciones milagrosas en la Baja
Edad Media, incluso, la mujer se transformaba en reliquia antes de su propia
muerte. Entonces, la incorruptibilidad del cuerpo completo o de una parte de é€l,
no era un requisito “virtual” para la santidad de las mujeres, sino que una
exigencia. Estos elementos operan en el imaginario de nuestra monja, dentro de
ciertas tensiones que se exponen en la segunda parte, pero que apuntan de todos
modos a hacer del cuerpo de las mujeres un objeto de sacrificio.

Bynum desarrolla estas ideas con anterioridad en una serie de articulos
reunidos en 1982. En ellos, nos llama a prestar atencion en la insistencia de
mujeres como Hildegard von Bingen o Catalina de Siena- o las “monjas de
Helfta” entre otras- en el ejercicio de una religiosidad “afectiva” que “feminiza”
el lenguaje religioso con expresiones como la de “Madre Jesus”, que luego seria
revisada por la autoridad masculina y transformada en la “Madre Iglesia” y en
la “Iglesia Esposa de Cristo”. Las imdgenes maternales poblaban las visiones y
suefios de las mujeres medievales, amamantdndose del costado abierto de
Cristo". Otro aspecto interesante de esta particularidad femenina, era la
relacion con la comida en la que las mujeres demostrarfan el control sobre si
mismas y, con ello, su capacidad para ser santas y perfectas triunfando sobre la
naturaleza. Tanto el tema del especial deleite en alimentarse s6lo de la sagrada
forma, como dejar de comer, han sido interpretados desde el psicoandlisis como
casos de anorexia “religiosa’-especialmente en Santa Catalina de Siena- pero
Bynum propone una vez mds situar el fendmeno dentro de la particular

concepcidn del cuerpo en la época. La comida podia ser contaminante de la

13 Caroline Walker Bynum, Jesus as mother, pp.110 y ss.
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pureza, ayudar a la impureza. Entonces, las mujeres con inquietudes religiosas y
anhelos de perfeccidn, hacian del control del apetito y de la gula sacra por las
hostias, temas centrales de su practica religiosa. El libro que desarrolla estas
proposiciones aparecié en 1987: Holy feast and holy fast. The religious
significance of food to medieval women'*.

Estos planteamientos han sido tomados por recientes estudios para el
caso hispano y americano, como el de Sherry Marie Velasco trabajando con la
autobiografia de Isabel de Jesis (1611-1681)"° y Emma Mannarelli con
procesos inquisitoriales a beatas “embusteras” del Pert en el siglo XVIII'®. En
ambos casos, las proposiciones de Bynum respecto a la religiosidad “somatica”
de las mujeres, sirven a un andlisis de ella como formas de resistencia en el
primer caso, y como estrategias de poder en un mundo de hombres que se
maravillan con las “proezas corporales” (ayuno prolongado, mortificacion
extrema) de las mujeres, en el segundo. En particular, en esta tesis se abordan
los aspectos concernientes al sufrimiento del cuerpo, pudiendo constatar lo que
Bynum sefiala al respecto como linea de investigacion a seguir: “También es
probable que otros tipos de experiencia corporal -enfermedad o dolor constante-
fuesen mads aptos para que se les atribuyera una mayor significacion religiosa en
las vidas de las mujeres que en las de los hombres™'”.

En diferentes culturas las mujeres parecen mds inclinadas a la posesion
espiritual y “mds propensas a somatizar sus estados espirituales o emocionales
mds {ntimos”, para Bynum esto requeriria de una explicacion fisiolégica que
considerase a su vez esta condicionante en perspectiva histdrica, pero siendo

esta una empresa de largo alcance y que requiere mds investigaciones

comparadas, lo que puede afirmarse es que en “las diversas culturas en las que

4 Caroline Walker Bynum, Holy feast and holy fase. El tema de la gula eucaristica también lo desarrolla
en su articulo “Women mystics and eucharistic devotion in the Thirteenth Century”, en: Caroline Walker
Bynum, Fragmentation and redemption: essays on gender and the human body in medieval religion,
pp-119-150.

'> Sherry Marie Velasco, Demons, nausea, and resistance in the autobiogrhaphy of Isabel de Jests, 1611-
1681.

'6 Marfa Emma Mannarelli, Hechiceras, beatas y expésitas. Mujeres y poder inquisitorial en Lima.

7 Caroline Walker Bynum, “El cuerpo femenino y la préctica religiosa...” op.cit., Madrid, 1990, p.169.
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las mujeres se inclinan mds que los hombres a ayunar, a automutilarse, a
experimentar el don del lenguaje y a somatizar los estados espirituales
coinciden con las sociedades que asocian a la mujer con el autosacrificio y el
servicio”'®,

El psicoandlisis feminista también ha venido a llamar la atencion sobre
la centralidad del cuerpo en las patologias que identificamos mds con las
mujeres -historicamente- como la histeria y la anorexia. De Gabriella Buzzatti y
Anna Salvo he tomado el concepto de “cuerpo-palabra de las mujeres”, para dar
cuenta de los particulares conflictos de las mujeres con los afectos y la auto-
estima'®. Es por esto que consideré importante el protagonismo del cuerpo en
un Epistolario espiritual de una mujer, en €l, el cuerpo se hace obligadamente
palabra y eso merece una explicacion, asi como la tensidn efectiva entre un
cuerpo negado y la experiencia del propio cuerpo como lugar del sentido.

En este punto, el andlisis se hace muy complejo porque lo que debo
reconstruir es parte de mis propios modos de construccion analitica. Y asi, no sé
como reemplazar los términos fisico, psiquico, alma, espiritu, para decir que
esas imdgenes duales son producto de estos procesos histdricos y no,
necesariamente, definiciones acertadas sobre lo que somos. Asi, parecid ser un
camino fructifero el que la propia monja nos muestra: el dolor y el sufrimiento.
¢ Qué son, fisicos o “espirituales”, es suficiente decir psicosomatico? Sor Josefa
maneja hdbilmente la pluma para narrar su sufrimiento, y también hdbilmente
se maneja en el terreno de la manipulacion afectiva con un confesor del cual
depende su alivio (su salvacion). Entonces, parece confirmarse esa particular
relacion de las mujeres con su cuerpo para expresar conflictos afectivos y de
auto-estima. En forma de aventurada hipétesis, quiero decir que la larga historia
de nuestra identidad como cuerpo-carne ha tenido como resultado particulares

patologias siquicas con implicancias de género. Mientras los hombres se

¥ Ibid., pp.176-177.

!9 Ambas psicoanalistas decidieron presentar un estudio que planteaba que los silencios del paciente eran
mds que lo que éste podia “decir”. Ante un paciente en silencio, lo tnico que queda es el cuerpo, pero ese
silencio no es un “vacio” sino un espacio ocupado por el “cuerpo-palabra”. Gabriella Buzzatti y Anna
Salvo, El cuerpo-palabra de las mujeres. Los vinculos ocultos entre el cuerpo y los afectos, p.47.
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obsesionan con la posesion (perturbador matiz del sexo y sus patologias), las
mujeres siguen sufriendo corporalmente por insatisfechos anhelos de amor
sublime (sin carnal sexo) que nos otorgue la condicién de personas. Incluso la
teorfa feminista y el discurso de género, deben partir de esta particular
conceptualizacion histdrico-cultural para hacer de la “diferencia” un valor
positivo que revierta los conflictos narcisistas de la personalidad que tan caros
son a las mujeres.

Por lo tanto, el caso de Sor Josefa de los Dolores, tiene una larga
filiacion con una experiencia histdrica de las mujeres referida a la concepcion
que de nosotras se ha hecho como “cuerpo-carne” y, especialmente, con los
modelos de santidad femenina predominantes en su convento: Santa Rosa de
Lima, y por medio de ella, Santa Catalina de Siena. La experiencia y la prédctica
religiosa de Sor Josefa de los Dolores debe entenderse dentro de un modelo de
santidad femenino que tiene continuidades con el modelo medieval y también
rupturas y énfasis diferentes, que se dan hacia la cada vez mayor importancia de
la enfermedad y el dolor fisico desde el siglo XVI en adelante, por sobre la
mistica sin trabajo o ascética. Estos “fendmenos” posibilitan un contrapunto
con el discurso cientifico de la “prueba”, mds controlable que las visiones, los
arrobos o las levitaciones misticas. En este modelo de “maceracion del cuerpo”
y penitencia por medio de la enfermedad, las mujeres debian demostrar con sus
propios cuerpos su voluntad de perfeccion o de sacrificio, mds que asumir roles
de sabiduria. En ultimo caso, esa sabiduria o los dones del conocimiento como
las visiones, deberian venir como “regalo” o “gracia” de Dios luego del
holocausto personal.

Al llegar el siglo XX, tanto los conventos como las monjas no tenian la
importancia social de antafio. ;Esto es un reflejo de otros cambios profundos en
las mentalidades, en la que ya no tiene sentido el sacrificio de sus mujeres como

un medio eficaz para la salvacion??® Para algunos autores de los albores del

% Ver: Jacques Maitre, Una célebre desconocida. Madeleine Lebouc/Pauline Lair Lamotte (1853-1918),
pp. 437-438. Este estudio, proveniente del psicoandlisis, es muy titil metodoldgicamente para trabajar con
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siglo, éste era un mundo de “egoistas e indiferentes, [que] considerardn sin
utilidad ni provecho, la presente obrita”, como decia la cronista de nuestro
convento’'. Una época que ya habia olvidado que la vida de “clausura”, si no es
que toda la vida religiosa, no se habia desarrollado en el encierro social ni en el
aislamiento total del mundo, sin conexiones, sin funciones sociales, culturales,
econdmicas y simbodlicas. Como decia en 1918 el cronista de las monjas
Trinitarias de Concepcidn :

“Si las religiosas se encierran en los muros de su clausura, el monasterio
no corta relaciones con el mundo exterior; antes por el contrario vive en
contacto con la sociedad y crea una activa comunicacion que se traduce
en beneficios de todo género y de subida entidad para otros: la caridad
mutua desempeifia el principal papel en el trato entre la sociedad y el
monasterio.

Las familias de las religiosas y de los bienhechores del monasterio,
tienen parte muy importante en las oraciones y en las buenas obras de la

comunidad: por los difuntos de todas esas familias se celebran

anualmente aniversarios en la Cuaresma y por el mes de Octubre"*.

Si bien el convento colonial no estuvo en modo alguno cerrado al
mundo, ni sus monjas desligadas de la vida social, la exigencia de la muerte al
mundo en estricta clausura hace de ellas y sus conventos, vasos comunicantes
entre Dios y los hombres, entre lo sobrenatural y lo terreno son mediadores que
pueden proteger, proporcionan elementos que permiten recobrar la seguridad en
sociedades en que la vida y la muerte tienen equilibrios muy precarios, asi
también servian de ordculos en momentos de crisis sociales y personales puesto
que muchos recurrian a las monjas por su don de profecia. Esta funcién pasé a
ser una exigencia de su “profesion” por parte de la comunidad, como se
manifiesta durante la expulsion de los jesuitas en Chile. Sor Josefa nos relata

las angustias de las monjas frente a la falta de juicio de otras que, frente a la

materiales tan “subjetivos” como los provenientes de la escritura personal e intima, precisamente por el
llamado que hace a los historiadores a reconstruir los marcos en que la experiencia individual puede
desenvolverse -ddndoles sentido o desproveyéndolas de él- explicdndose asi las conductas “extrafias” o
“marginales” por quedar sin su “nicho sociolégico”.

2Jylia Rosa Meza Barahona (Sor Marfa de Jests), Recuerdos histéricos del Monasterios de las religiosas
dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago de Chile, p.I.

22 Reinaldo Mufioz Olave, Las monjas trinitarias de Concepcién, 1570-1822. Relato Histérico, pp. 70-71.
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presion de la poblacién por saber qué pasaria, lanzaban “profecias” que luego
no se cumplian ayudando al descrédito de las monjas. ;Serd este un indicio de
los motivos profundos y complejos que van desarticulando las bases de la
legitimidad de las monjas de clausura en el mundo social? ;Ya no son

portadoras de las certezas y seguridades que otrora se les atribuia?:

“...De otro monasterio salié que era muerto el rey, y que el que se corond
despachaba luego, en el navio del Ledn, contrasédula en favor de sus
reverensias*; ya disen que el Ledn llegé a Buenos Aires, y que no trae
tales notisias ni en favor ni en contra, y disen que todo estd alld4 como al
prinsipio; en fin, de todas las revelasiones que han salido de los
monasterios, ya se ha cumplido el plaso que daban, unas por un tiempo,
otras por dias, otras por tres meses, y no ha salido sierta alguna; lo que yo
creo es que, asi como han levantado varias revelasiones que han salido
deste monasterio, seflalando a una pobre religiosa que no ha dicho ni se le
ha manifestado nada, que a mi me lo ha dicho varias veses, asi también
habra levantado el vulgo en los demds monasterios, no con pequefio dolor
de las pasientes, pues estd el gentio y comersio de mercaderes y demds
gente hasiendo pifia de las revelasione[s] levantadas, porque no se han
verificado ni resultado lo que desian ni al tiempo que sefialaron. Estdn los
hombres tales y tan despechados con esto, que, asi que ven alguna criada
de convento, sea el que fuere, le preguntan que cudntas revelasiones han
amanesido en su convento, otros pregunta[n] si vende[n] cuanto antes; lo
que tanto le suplicamos por el establesimiento de nuestra venerada madre,
la Compaiifa de Jesus, y que se dilate y estienda a todos los reinos del
mundo para su mayor gloria y bien nuestro, a pesar de todo el infierno que
brama y rabia de furor por este asunto; y asi andan ellos de empefiados en
levantar sisafias y urdir embelecos e incredulidad, como si Dios fuera
limitado en sus misericordias, y asf, a pesar de ellos y de los locos
mundanos, creré, confiaré y esperaré, contra la esperansa misma. Mientras
mads ardua veo la cosa, mds y mds confiansa y esperansa sierta se me
infunde y entrafia en mi corason, alld en lo intimo de mi alma, pues yo
espero y confio en el que todo lo puede, y siempre he pensado que esto
s6lo sea por milagro y no por causas naturales, como todos* los remisos e
incrédulos lo verdn, para obstentasién de su mayor gloria y poder infinito
de Dios, nuestro Sefior, aqui también hay algunas religiosas incrédulas,
que casi me mueven a una impasiensia santa, si asf puede desirse, pues me
duele mucho ver en sus esposas tanta esquivés, que sélo le miran como
Jues y no como Padre benigno, deseoso de nuestro bien; en esta
suposision * confiaré, esperaré y alcansaré lo que le suplico; y si no,

perderemos amistades”?.

z Epistolario, carta 53, segunda etapa, lunes 30 de noviembre.
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El Padre Guernica, cronista de las Clarisas de la Victoria de Antigua
Fundacion, apunta algo importante para nuestra perspectiva de andlisis desde
los imaginarios y las mentalidades que sustentan un modo de vida, unos
objetivos y unas funciones sociales de instituciones como los conventos y de
mujeres como las monjas. Para él, en el siglo XX, la incomprension de esta
forma de vida vendria de la diferente “contextura psicoldgica” de la sociedad
contempordnea, la que nos distancié profundamente:

“Sin duda, que, el estudio de la vida de los monasterios de religiosas
coloniales entrafia dificultades y hasta lagunas. Hoy la contextura
psicoldgica de la sociedad es muy diferente a la del siglo XVII y XVIIIL.
Muchas costumbres de aquella época, contradicen nuestro modo de ver,
hoy dia, la vida del convento. Pero hay que situarse en el medio en que
ellas vivieron, para apreciar en la verdadera fisonomia moral y social, y
el desarrollo de las Comunidades femeninas en aquella época
colonial™*,

Efectivamente, una sensibilidad distinta respecto de la concepcién del
cuerpo y de las mujeres, asi como la separacion del mundo religioso de la esfera
de lo terreno incluso motivaron esta investigacion. Un cierto principio de
extrafieza y también de incomodidad frente a los topicos narrados por Sor
Josefa guiaron el recorrido y el proceso de reconstruccion de esa tesitura
sicoldgica y nicho socioldgico que daba sentido a la vida claustral y a los
cuerpos de sacrificio de las mujeres monjas. Si bien no todas las monjas
responden al llamado de la santidad como su camino personal, son mujeres de
excepcion las llamadas a hacerlo tal como lo sefialan los directores espirituales.
Era necesario comprender por qué tenia sentido ofrecerse por los pecados de los
demads, para salvar sus almas y asumir —aunque fuese retdricamente- que eran
las mds ruines de las criaturas que sélo por medio de sus sacrificios podian
redimirse y con ellas al grupo. Tal propdsito, ya dentro de un convento, se
rodeaba de presiones que se transformaban en terribles angustias dado que

lidiar con la propia naturaleza para conseguir la gracia y cumplir con los

24 Padre Juan de Guernica O.M, Historia y evolucion del Monasterio de Clarisas de Nuestra Sefiora de la
Victoria en sus cuatro periodos, p.10.
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deberes exigidos, era un camino lleno de desesperacién y sufrimiento. Una

historia que sélo el guardidn de los secretos podia oir:

“... De aqui se siguen nuevos temores en los propdsitos que tengo hechos
a nuestro Sefior, porque, si no los cumplo con la exatitud que corresponde,
lo que estd apuntado son otros tantos pecados en que incurro y que con
mis invensiones me voy presipitando a mi suplisio y eterna perdision.
Sobre lo que he pedido a nuestro Sefior de padeser sin consuelo ni divino
ni humano y penar sin término ni medida por su mayor gloria, en solisitud
del mayor logro de las almas de mis amados préjimos, me parese no haber
asentado, porque estos impulsos son nasidos de un espiritu soberbio, pues
por mis enormes delitos no meresco ni aun padeser por su Majestad, y
pues he sido y soy tan inconstante en mis petisiones, por no llevarlos con
serenidad de dnimo y con el sufrimiento y conformidad que debo: luego,
bien se ve que no es espiritu de Dios el que me mueve a emprender tales
petisiones. Por fin, padre mio, yo en esto no me puedo contener, porque
no hay valor para ver a un Dios tan bueno ofendido, y que estas almas le
dejen de amar, servir y glorificar eternamente; y asf, si estuviera el buen
logro de ellas en que yo caresiese de ver a mi Dios y gosar de su vista, le
digo a mi Sefior que en tal caso tendré yo por gloria el infierno o, de no,
que me lo comute en esta vida, con tal de que sea glorificado de todas las
criaturas por toda la eternidad”?.

Las monjas, en el siglo XVIII, siguieron cumpliendo una funcién
importante simbdlicamente, como esperanzas de futuras santas que- como
intermediarios entre la divinidad y los hombres- pudieran catalizar las
necesidades y sentimientos “locales” de indigenas, negros, mestizos y criollos.
De ello son prueba los menologios, vidas de santos, de personas ejemplares,
insertos en su mayoria en la crénicas de las drdenes o de los conventos. Entre
ellas, también se incluyen las vidas de las religiosas tenidas por santas por su
comunidad y sus ciudades, escritas por sus confesores, deseosos de promover a
sus “hijas” a los altares. Se pretendia ofrecer a la veneracién a personajes
concretos, arraigados a una realidad cercana con cardcter familiar y local®®. En
América, la evangelizacion acompaiié a la conquista militar, pero fueron pocos
los madrtires cuya sangre marcara el avance secular y dificil de las minorias en

tierras “barbaras” situacion que fue advertida tempranamente por algunos

% Bpistolario, carta 13, primera etapa, miércoles 20 de junio de 1764.
% Solange Alberro, El dguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia criolla. México, siglos XVI-
XVII, p.22.
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sectores de la Iglesia los que impulsaron una solucion simple y praictica
importando en 1578 un cargamento de reliquias de martires del Viejo Mundo.
Pera estas no tenian arraigo temporal, histérico y simbdlico en América, por lo
que no lograron su fin, excepto para la poblacién peninsular®’.

El Epistolario de Sor Josefa de los Dolores, por tanto, es una hermosa y
dolorosa entrada a la expresion de la experiencia femenina en el mds estrecho
espacio de sus posibilidades a primera vista, pero en el amplio y bullente
terreno de lo intimo y lo privado: en su propio cuerpo y en el huerto cerrado de
las consagradas a Dios, esos cuerpos encerrados que oraban por nosotros, que
se rendian en holocausto por nuestras culpas y que- una vez gloriosos-
mediaban entre Dios y los hombres, protegian y acercaban a la divinidad al
mundo terreno. En la angustiante concrecién de esos objetivos, esta mujer
llamada Sor Josefa de los Dolores, se construyd a si misma como individuo, se
rebeld contra su situacion y generd pensamientos auténomos y originales, con
ello nos muestra de modo maravilloso cédmo se producen esos procesos de
autoconocimiento, al calor de qué practicas especificas se desarrollan y también
qué requieren para masificarse socialmente y ser leidas como premisas
necesarias para ser considerado un individuo en una sociedad moderna.

Sin embargo, y como anuncia el final de esta historia, es necesario que
los alegatos del cuerpo no sean sofocados por los criterios de autoridad que
regulan a las sociedades de Antiguo Régimen, que de secretos de confesion
pasasen a ser los relatos protagénicos de los sujetos y que de simple portador de
el alma o el espiritu, el cuerpo sea el propio individuo. En definitiva, que el
sufrimiento del cuerpo expresados en temblores, contorsiones y estados
alterados, sean las alteraciones de los miembros que componen el cuerpo social
que hardn rodar las cabezas de la autoridad. Quizds no es el final de la historia
de Sor Josefa en tanto mujer religiosa, sin embargo, el lugar que ella ocupé en
la relacién con su padre Manuel invirtiendo las relaciones de autoridad, de

dirigida a consejera, si se mantuvo hacia el final de su vida, reconocida —como

27 Solange Alberro, op.cit, p.20.
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dice la tradicion del convento- por su fama de santidad por lo que el “Gobierno
la tenfa en gran consideracién y consultaba con ella asuntos de importancia™?.
Pues bien, los hombres que hicieron transitar a la Capitania General de Chile a
la Republica recurrieron en momentos cruciales, como los que consultaron a las
monjas sobre el destino del lugar frente a la expulsion de los jesuitas, a la
autoridad de las mujeres consagradas. Asi, del movimiento que hizo que lo
sobrenatural no fuese considerado extraordinario, se continuaria con la lucha
por hacer de la autoridad de las mujeres algo normal y no excepcional, o al

menos, no tener que pasar por toda una vida de sacrificios y demostraciones de

sabiduria para ser respetadas intelectualmente.

La modernidad de la intimidad: La escritura de Sor Josefa como individuo
moderno

Curiosamente, la mds dificil historia de narrar, la que muy pocas veces
deja huellas para periodos anteriores al siglo XX, es la que nos cuenta Sor
Josefa: un relato sobre si misma, criptico y existencial. Todo lo que la rodea,
paraddjicamente, es un misterio: su familia, su entorno, su comunidad.
Effmeras menciones a sus padres y hermanos, a sus pocas amigas dentro del
convento y los sucesos del mundo exterior, parecieran conducirnos a los
terrenos peligrosos del cuerpo y del individuo.

Por esta razon, este trabajo forma parte de una hipdtesis mayor que dice
relacion con ver a las experiencias religiosas, especialmente el misticismo y la
vida del claustro, como espacios de vanguardia de lo que llamaremos
modernidad de la intimidad, como un “tercer espacio” entre lo privado y lo
publico, referido a las prdcticas de conocimiento de si necesarias para la
constitucion de una subjetividad moderna, de lo intimo e interior y hasta
secreta. Siguiendo a Philippe Ari¢s y Georges Duby, habria que considerar tres
acontecimientos que suponen practicas que posibilitan una nueva subjetividad e

individualidad:

8 Rosa Meza Barahona, op.cit., p.169.
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a. Una nueva relacion entre el Estado y los espacios sociales que antes
eran dominio de la comunidad,

b. El desarrollo de la alfabetizacion y la difusion de la lectura en particular
gracias a la imprenta, especificamente la practica de la lectura en silencio que,
sin desplazar a la en voz alta, posibilita que uno se haga por si solo una idea del
mundo,

C. El tercer acontecimiento, mejor conocido y relacionado con los dos
anteriores, se relaciona con el surgimiento de nuevas formas de religién que se
establecen en los siglos XVI y XVII que desarrollan una piedad interior, el
examen de conciencia en la forma catdlica de la confesion o en la puritana del
diario intimo (la escritura conventual femenina muestra que las mujeres
catdlicas, también la practicaron), sin excluir otras formas colectivas de la vida
parroquial. La oracion es para laicos y religiosos, o en éstos para ejemplo de los
otros, una forma de meditacion solitaria en un oratorio privado, o en un mueble
destinado para ello®’.

La confesion, la autobiografia, la escritura confesional, la meditacion y
otras practicas piadosas, en espacios particulares y a solas, pueden entenderse
como “tecnologias del yo” o “précticas del si mismo” -en palabras de Michel
Foucault- puesto que se refieren a la “dominacién individual” o el “del modo en
que un individuo actia sobre si mismo™’. La presencia de estas pricticas no
son, necesariamente, pruebas del triunfo o masificacion de una cierta
concepcion del sujeto en tanto individuo. Por ello las sefialaremos como
“indicios”. Estas tecnologias del Yo producian anomalias en las conductas
expresadas muchas veces en alteraciones del cuerpo, razén por la cual se va

constituyendo un campo de enfermedades a veces denominadas del “alma” —

% Philippe Ariés/Georges Duby, Historia de la Vida Privada, vol.5: El proceso de cambio en la sociedad
de los siglos XVI-XVIIIL, p.10.
30 Michel Foucault, Tecnologias del yo, p.46.
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melancolia, escripulos, hipocondria, histeria- que permiten constituir una cierta

“hermenéutica del sujeto™".

Los espacios conventuales son lugares de reglas, normas y métodos que
exigen precisamente poner en practica conjuntos de tecnologias de autodominio
individual. El autocontrol también dibujaria el paso de la coaccion social del
cuerpo a la “autocoaccién”, una transformaciéon radical en la “economia
psiquica de los hombres de occidente entre los siglos XII y XVIII”, en palabras
de Norbert Elias™. El Epistolario de Sor Josefa deriva de estas tecnologias y
précticas de autocoaccion, como también de los métodos de autoconocimiento
que hacen de la escritura una tecnologia privilegiada, o un “arte diabdlico”
como dird nuestra monja. Forma parte y permite ver un proceso histdrico
complejo por medio del cual, los seres humanos de occidente, van
constituyéndose como sujetos centrados en si mismos y con el deber de
controlar sus pasiones en publico para ir, lentamente, como sefiala Norbert
Elias, por mecanismo estables y rigurosos de autocontrol, interiorizando dichas
coacciones, prohibiciones y censuras hasta hacerlas parte de un concepto de
civilizacién que hace de este tipo de racionalidad su centro.

Tanto el debate sobre la mortificacién del cuerpo, como las propias
reglas mondsticas, permiten estos procesos proporcionando normas especificas
de comportamiento relativos a lo que también se denominard reglas de cortesia
y de civilidad de las cuales se encargaron, en la educacién americana, los
religiosos. Los jesuitas fueron muy importantes en la difusion de estas prdcticas
al hacerse cargo de la educacion de los nifios -junto a las monjas en el caso de
las nifias- los cuales dedicaron manuales especificos a su crianza haciendo de
las reglas mondsticas y normas de autocontrol en publico (mesa, en la calle, en

las visitas) y en privado (al acostarse, al levantarse, por la noche) modelos de

3! Michel Foucault, Hermenéutica del sujeto. Curso del Collége de France (1981-1982).
32 Norbert Elias, El proceso de civilizacion. Investigaciones sociogenéticas y psicogenéticas, introduccién
pp.9-53.
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conducta “civilizada™. A ello debemos agregar su especial dedicacién a los
métodos de confesidn y direccion espiritual.

El control del propio cuerpo exige un conocimiento de €l para poder
hacerlo, por ello, aunque debe estar sujeto, se explora en sus misterios para
mejor gobernarlo. Esta es una experiencia peligrosa, una aventura que también
debe estar sometida a controles para ellos son manuales, los directores, los
superiores, los maestros, los tutores de todo tipo. De algin modo, la
interiorizacién de las coacciones exteriores, permite que los dos cuerpos de que
se compone el sujeto, el del hdbito (literalmente para una monja, tomar hdbito
es producir un cuerpo para lo publico en una mujer) y el de la piel, sean uno,
sean lo mismo. En cierta forma, el entrenamiento constante —la disciplina, las
reglas- permiten que luego de volverse al cuerpo, examinarlo y controlarlo, nos
olvidemos de €I, efectivamente se produce la negacidn y eso serd lo que traerd
insospechados trastornos modernos sobre los cuales, las mujeres, pueden dar
cuenta puesto que fueron sefialadas como el cuerpo, sometidas a multiples
coacciones incluso encarnando las patologias propias de quien no logra someter
a una razon superior su carnalidad.

Siguiendo a Elias, la violencia que durante mucho tiempo no habia
tenido por limite sino una violencia contraria, es reprimida, censurada
moralmente. Los conflictos y tensiones que antes se expresaban abierta y
sangrientamente con otro, se transfieren al interior mismo del individuo. Sor
Josefa nos muestra un momento de esa historia en que es necesario encerrar las
pulsiones en formas de privacia “material”: cartas, didlogos con confesores,
directores, el propio cuerpo. Sor Josefa suefia con devorar a sus compaifieras, se
asesina a si misma, pero nada de ello puede llegar a concretarse, estos deseos se

encuentran solo en sus cartas -mds que “reprimidos”- contenidos en una carta

33 Trabajé algunos textos del siglo XVIIIL, para la Nueva Espafia (también presentes en otros espacios
americanos, como Chile), referidos a la educacidn de los nifios centrada en una pedagogia desde el cuerpo.
Ver: Alejandra Araya Espinoza, “La pedagogia del cuerpo en la educaciéon Novo-Hispana”, pp. 115-157.

30



privada y secreta que deberd transformarse, histéricamente, en la propia
siquis™.

Sor Josefa nos muestra cémo, en un momento especifico, el cuerpo se
hace un espejo de si misma y se indaga en €l con todos los repertorios
culturales de que se dispone para dar cuenta de la experiencia interior e
intima, que como la de lo absoluto, es casi imposible de verbalizar. Pero
también nos da cuenta de un periodo en el que la medicina va a distanciar la
experiencia del dolor de la enfermedad para transformarla sélo en alerta de un
conjunto de signos mayor, mds “objetivos”, por lo que hoy, nos encontramos
con una interpelacion a los médicos respecto de la enfermedad como historia
de vida. La experiencia del dolor es un canal privilegiado de una subjetividad
densa, pesada y molesta para quien la porta, como para quienes debian hacerse
cargo de ella.

Una exploracion de la naturaleza de la enfermedad proporciona una de
las rutas mds fecundas hacia la cuestion que motiva este trabajo: el lugar del
cuerpo en las formas en que nos hemos concebido, pensado y actuado, dado que
se sitia no sélo en esa division entre lo bioldgico y lo cultural sino en el del Yo
y la sociedad y el proceso de toma de conciencia de nosotros mismos desde
nuestro cuerpo. El concepto de enfermedad, entonces, remite a una historia total
en tanto es -como postula la sociologia- el indicador mds “sensitivo de la
cualidad problematica de la division naturaleza/cultura” lo que de algtin modo
se expresa en la dificultad para distinguirla del sufrimiento, el dolor y el

padecer3 ’,

La escritura sobre el dolor y el cuerpo que sufre se entronca en Sor
Josefa con la conciencia que tiene sobre el poder de la escritura en uno mismo.

A esto se suma la defensa de la eleccién personal de quien sabria de estos

3 Dentro de las otras muchas propuestas a las que adhiero en el campo de la historia de las mentalidades,
es la de Rolando Mellafe respecto a dar cuenta de la psiquis como un producto histérico, cuyo
funcionamiento no opera de igual forma en todo tiempo y lugar. Ver: Rolando Mellafe Rojas, “Historia de
las mentalidades: una nueva alternativa”, pp.13-32.

3 Bryan Turner, El cuerpo y la sociedad. Exploraciones en teorfa social, p.249.
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secretos incluso en contra de las normas que regian la vida conventual en este
punto: “y atropellé todos los respetos humanos que me detenian, y me resolvi a
dejar el confesor que tenia, porque ya sentia violensia mds superior en mi
interior y conosia la pérdida de tiempo y los errados caminos por donde me

llevaban y el poco conosimiento que de mf se tenia”°.

El Epistolario, por lo tanto, también forma parte de un proceso mayor y
complejo que sefiala nuevas sensibilidades respecto de la precision, el ahorro de
tiempo y la eficiencia de las técnicas de autoconocimiento que se transformaban
al mismo tiempo en caminos para la construccion de un nuevo tipo de sujeto
que las reclama como derecho y necesidad en tanto individuo. Si bien estas
tradiciones en el espacio conventual apelan al conocimiento de uno mismo por
medio de la aniquilacién de la propia voluntad, por ser la obediencia el unico
camino seguro para conocerse, las cartas de esta monja nos muestran que
dichos requerimientos generan cuestionamientos, preguntas y también certezas
de que las relaciones de autoridad pueden fundarse en premisas muchas veces
arbitrarias.

La escritura de cartas al confesor era considerada peligrosa en el
claustro femenino, pero no podia negarse por cuestiones de desarrollo
espiritual, aunque permanentemente se ordenaba quemarlas. Las preguntas que
desencadenaban el perfeccionamiento espiritual y las practicas confesionales
eran dificiles de mantener dentro de las premisas de la obediencia y la
humildad, incluso para una monja. Sor Josefa intenté seguir su deber ser como
monja, usando los recursos estilisticos y estratégicos de la humildad y la
obediencia, como los de la ignorancia y la debilidad, pero genera otras
estrategias para ser ella la protagonista del relato. Si la voz debia plegarse a los
requerimientos de ese deber ser, no lo hard asi su cuerpo como tépico relevante

de sus confidencias.

36 Bpistolario, carta N°3, primera etapa, sin fecha.
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Las cartas de Sor Josefa son confesionales no por ser el destinatario un
confesor sino porque portan secretos y refieren a su interior cuestion que no se
fia a cualquiera. Este rasgo es el que hace al Epistolario propiamente escritura
intima mds alld de no estar destinada a la publicacion. Esta caracteristica se
muestra claramente en las relaciones que se establecen entre cartas y la
metéaforas del secreto y el corazén, abordada extensamente en la tercera parte de
esta tesis. Los papeles de conciencia se tornan método eficiente y tan eficientes
que, desnudar el alma, genera una amistad epistolar. Las cartas finales ya son
parte de una relacion epistolar que se ha vuelto amistad entre dos compafieros
de desgracia, ella que vefa peligrar su alma y €l que debia dejar obligadamente
la tierra que habia escogido para cumplir su mision religiosa.

En un interesante estudio que compara a Voltaire con Diderot, se sefiala
que ambos ilustran dos formas en que el individuo de la modernidad se expresa.
El primero, volcado hacia el espacio publico denunciando la tirania y la
opresion, y el segundo, en la esfera personal, la conciencia intima e individual
que justamente aparece en la obra La religiosa de Diderot (1760): “Diderot
contrasta una estética dominada por la reclusiébn o el aislamiento de la
intimidad: sus novelas son predominantemente introspectivas y autobiogréficas,
sus personajes narran historias que transcurren, por lo general, en los reconditos
repliegues de la vida privada y se desarrollan en las reflexiones callejeras, las
celdas conventuales, los privados gabinetes de lectura y de estudio™’. El
Epistolario de Sor Josefa es predominantemente introspectivo, una escritura
ensimismada al extremo, de la cual podria decirse lo mismo que de la obra
Jacques el fatalista (1778) del mismo Diderot: un largo relato autobiogréafico
confesado en el secreto de una conversacion personal entre confesor y religiosa,

como lo es el otro entre amo y criado®®. Dice nuestra monja:

37 Rogelio Paredes, “Tlustracion, individuo y libertad: esperanzas divergentes entre Voltaire y Diderot”,
p.161-162.

3% Me parece que el simil entre confesor y religiosa, y la relacién entre amos y criados remite al mismo
universo de lo intimo como confidencias entre amigos. En una investigacion referida a las relaciones entre
sirvientes domésticos y sus amos, los reclamos de los primeros por incumplimientos de promesas son
interpretados justamente como “heridas en lo intimo”. En ellas se dan similares inversiones de las
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“sino's darle cuenta de todo lo que pasa con claridad segtin me lo
pide, y yo deseo poner mi corasén en sus manos, y todo mi interior

y esterior, sin ocultarle cosa alguna, pues es su reverensia el archivo

. 39
de mis secretos™”".

El predominio de la esfera publica en los andlisis de la modernidad, que
incluye también la discusion sobre la autoria como rasgo de la misma, no han
dado cuenta de los modos en que la conciencia intima e individual —necesaria
también para los nuevos significados del individuo en lo politico- se configura
ligada a précticas y espacios especificos, asi como a las estrategias de escritura
que en ellas se inscriben*’. Si Diderot sitia sus obras en los gabinetes y celdas,
en los recintos del estudio y la lectura, no es casualidad puesto que el retiro y el
recogimiento, asi como el disfrute de la soledad y el examen de uno mismo, son
lo que hace al claustro, claustro, un dmbito por excelencia de lo privado fisica y
metaféricamente.

En las antipodas de la imagen del individuo moderno del espacio
publico que impugna la autoridad de monarcas y sacerdotes, Sor Josefa se
construye como autoridad de si misma construyendo una escritura de lo intimo,
secreta, confidencial y claustral. Lo intimo pertenece al alma y sobre ella puede
y debe explayarse como monja, en la exploracién de lo que la perturba de si
misma le da un lugar a un cuerpo que, aunque molesto segin los discursos
cristianos, le produce compasion permitiendo con ese gesto lo reconoce como
en ella misma, y sin amarlo, al menos lo escoge como un compaifiero que
paulatina y lentamente serd otro espacio de la intimidad individual: un cuerpo
propio.

De este modo, el relato de la intimidad no solo refiere a los modos en

que la comunicacién con otro se establece, como la confidencia y el secreto,

relaciones jerdrquicas que entre monjas y confesores, en este caso por proximidad y compartir los secretos
de sus amos, ser depositarios de ellos y convivencias largas bajo un mismo techo. Ver: Alejandra Araya
Espinoza, “Sirvientes contra amos: las heridas en lo intimo propio”, pp. 161-197.

% Epistolario, carta 47, tercera etapa, 4 de febrero de 1767.

“ Este aspecto ha sido desarrollado por Bernarda Urrejola, tesista de nuestros proyectos, nombrdndolo
como “modernidad enclaustrada”. Ver: Bernarda Urrejola, Una modernidad enclaustrada: posibilidades
para el rastreo de un incipiente sujeto moderno en tres textos conventuales de monjas hispanoamericanas
(Chile, Colombia, siglo X VIII), tesis.
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sino que del interior como el cuerpo mismo. Ir hacia el interior, es ir hacia el
interior del cuerpo. Esta es la propuesta medular de mi tesis, por tanto no me
explayo mds aqui sobre ello: “Intimo. Lo muy propio y del alma, como intimo

amigo, el muy amado y querido de corazén™**.

# Sebastidn de Covarrubias y Orozco, Tesoro de la lengua castellana, p.671. En adelante: Covarrubias.
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PARTE I
SOR JOSEFA DE LOS DOLORES PENA Y LILLO Y BARBOSA: VIDA
CONVENTUAL Y ESCRITURA DE LA INTIMIDAD

“Siempre que dices algo por escrito, sabe que das a las criaturas cédula de tus
costumbres. Mira lo que firmas”.

Venerable Madre Mar{a de Jesus de Agreda, Sentencias para gobernar perfecta y
prudentemente las acciones de la vida™

En Chile existieron ocho conventos de religiosas en el siglo XVIIIL.
Siete de ellos en Santiago: Clarisas de la Cafiada o de Antigua fundacion
(1571)*, Monjas Agustinas de la Limpia Concepcién (1574), Clarisas de la
Victoria o de nueva fundacion (1678), Carmen Alto de San José (1690),
Santisima Trinidad de Capuchinas (1727), Trinitarias de Concepcion (1729),
Dominicas de Santa Rosa (1754) y el Carmen Bajo de la Cafiada (1770). Y uno
en Mendoza: el Convento de la Ensefianza de la segunda orden de Santa Clara
(1760). Sor Josefa de los Dolores, Pefia y Lillo y Barbosa, habité el de
dominicas de Santa Rosa entre 1754 y 1822, pero ya se encontraba ligado a €l
al ingresar al beaterio que le dio origen a la edad de ocho afios para aprender
musica.

Una primera observacion importante para caracterizar a los conventos
de mujeres y entender la conexion que tienen con los procesos de privatizacion,
es la exigencia de la clausura como forma mds adecuada para la vida religiosa

femenina. La clausura genera normas especificas de convivencia y de relacion

# Antonio de Arbiol, La religiosa instruida con doctrina de la Sagrada Escritura, y santos Padres de la
Iglesia Catholica, para todas las operaciones de su vida regular, desde que recibe el Habito Santo, hasta la
hora de su muerte, por el R.P. Fr.... de la Regular Observancia de nuestro Serdfico Padre San Francisco,
lector dos veces jubilado, calificador del Santo Oficio, Examinador Synodal del Arzobispado de Zaragoza,
Padre de las Probincias de Canarias, Valencia, y Burgos, y Ex Provincial de la de Aragén. Se dedica a la
Reyna de los Angeles Maria Santissima, Protectora, y amorosa madre de las fieles Esposas de su
Santissimo Hijo. Con Privilegio. En Madrid: en la Imprenta de la Causa de la V.M. Maria de Jesus de
Agreda, afio de 1753. Libro III, capitulo XXIII, sentencia 93, p.536. En adelante: Arbiol.

4 Recoge a las beatas de Santa Isabel de Hungria en Osorno y a las monjas clarisas de Imperial,
instituciones y mujeres que debieron emigrar a Santiago por la continua guerra en el sur. En la bibliograffa
existente se las suele confundir. Las beatas “Isabelas” segufan la regla de San Agustin y por ello aparecen
a veces como las “monjas agustinas”. En 1604 son acogidas por las Clarisas adoptando el hdbito
franciscano.
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con uno mismo que serdn exigidas permanentemente durante los siglos XVI al
XVIIIL. Podria hablarse, incluso, de un proceso de enclaustramiento de la vida
religiosa femenina occidental. Asf, la clausura no se entendia de igual forma en
todos los conventos y su exigencia no estuvo exenta de resistencias por parte
de las monjas como lo sefialan los estudios para México y el Peru y también los
escasos datos con que contamos para Chile. Esto parece extrafio sélo si
pensamos que la vida del claustro habia sido la unica forma en que las mujeres
participaban de la vida de la Iglesia, veremos que no y que la figura de las
beatas es muy importante en el proceso de colonizacién y la fundacion de
conventos.

Los conventos femeninos americanos, no obstante ser de clausura, se
encontraban muy ligados al mundo “de afuera™. Por lo tanto, la clausura
como total retiro del mundo, se consolida en un proceso largo que no sélo
considera la separacion del mundo de afuera por los muros de la clausura, sino
también la limpieza interior del convento de una multitud de habitantes que lo
poblaban junto a las religiosas. En Chile, es sélo en 1846 cuando se exige
cumplir con las normas de la vida en comun en los claustros locales, lo que
suponia total respeto a la clausura, prohibicion total de peculio propio y comer
juntas en el refectorio®”. Esta normativa exigfa las celdas particulares, sin
cuartos agregados para nifias de crianza o sirvientas, resguardo de las monjas

por los muros que las apartaban del exterior y no, como otrora, con ventanitas

4 QOtra distincion importante es entre convento y monasterio. Monasterio, por tradicién, se refiere a las
Ordenes Mondsticas como Cisterciences, Benedictinos y Jerénimos. Convento es propio de las Ordenes
Mendicantes, especialmente Franciscanos y Dominicos. Santo Domingo se habria inclinado por
“convento” por remitir la palabra a la vida comunitaria, o lugar donde “conviven” los llamados a la vida
intensa de fraternidad. A las hermanas de la orden las llamaba con preferencia Sorores, y no monjas o
moniales, por la misma razén. Sin embargo, desde el punto de vista juridico, “monjas” y “monasterio” se
reserva para la vida claustral o contemplativa, llamando “hermanas” a las que pertenecen a las
congregaciones de vida apostdlica. Agradezco esta explicacion a fray Vito Tomds Gémez, historiador de
la Orden Dominicana.

 Estas medidas estuvieron dirigidas fundamentalmente a los monasterios de las Agustinas, las Claras de
Antigua Fundacion y las Clarisas de la Victoria. El monasterio de dominicas fue siempre reconocido por
su mayor ajuste a las normas de la vida comun, no obstante, el proceso de secularizacion que trajo consigo
el apoyo a la venida de las monjas de congregaciones francesas, sin estos “vicios coloniales”, las afect en
la labor educacional que ellas ejercian, porque las 1lamadas monjas de vida “activa” fueron comisionadas
para reemplazarlas en estas labores. Ver Sol Serrano (editora), Virgenes viajeras. Diarios de religiosas
francesas en su ruta a Chile 1837-1874, p.33 y ss.
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por las cuales se conversaba, por ejemplo, con los llamados endevotados de
monjas.

El excesivo numero de habitantes en los conventos coloniales de
mujeres fue objeto de discusiones recurrentes y numerosas normativas reales
que insistian en que se so6lo se aceptara el nimero que se pudiera autosustentar.
El convento de la Encarnacién de Lima -hacia 1650- albergaba a ochocientas
personas entre religiosas y sirvientes, el de la Concepcion mds de seiscientas.
En Santiago, el de Clarisas reuni6 igual nimero. En 1713 el Beaterio de Santa
Rosa, posterior convento de dominicas de Santa Rosa contaba ya con setenta y
cuatro personas entre beatas y seglares. Esta misma particularidad serd la que
tensionard las cada vez mds fuertes exigencias de hacer del claustro un
convento espiritual, cuestion que afectard a las mismas monjas y sus modelos

de espiritualidad y vida religiosa como nos muestra la historia de Sor Josefa.

Una posible explicacion del sobre poblamiento de los conventos
femeninos estarfa en paralela funciéon como instituciones de caridad vy
educacion. En la legislacion de Indias, de mediados del siglo XVI e inicios del
XVII, los monasterios de religiosas y religiosos, hospicios y recogimientos de
huérfanos se encuentran reunidos en un mismo capitulo. Todos ellos eran
beneficiarios de las limosnas. La creacion de los monasterios en América tenia
por objeto atender a las “muchas mestizas huérfanas” que debian tener doctrina
y recogimiento, para lo cual también se mandaba edificar casas de
recogimiento para indias doncellas en las que serian ensefiadas en los misterios
de la santa fe catdlica como en las cosas “necesarias para la vida politica”.
Dichas casas debian ser fundadas por “matronas de buena vida y ejemplo” las
que tenfan por mision también ensefiar la lengua espafiola, ejercitarlas en libros
de buenos ejemplos (vidas de santos) e impedirles hablar la lengua materna™.,

Una de las primeras constataciones de esta investigacion fue que la vida

religiosa femenina en Ameérica colonial se encuentra en estrecha relacién con

4 Recopilacién de Leyes de los Reinos de las Indias, Tomo I, Titulo Tercero, Libro I, Titulo III, pp.12-15.
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las beatas generando incluso un patrén de fundacion del cual forma parte el
convento de Santa Rosa de Santiago: de beaterio a convento. Esta caracteristica
no es por ello particular de América, también es parte de las tradiciones
fundacionales en Europa. El caso del Monasterio de Santa Rosa de Lima, al que
pertenece nuestra monja, permite rastrear esta oscura y compleja historia de los
conventos de mujeres en cuanto a sus origenes, sus funciones y la diversidad de
objetivos que se retnen en ellos, asi como la diversidad de motivaciones de las
mujeres reunidas alli. Por lo tanto, lo que expongo es una explicacién posible

en ausencia de una sistematizacion mds general.

Segin la bibliografia recopilada para algunos casos europeos, los
beaterios y monasterios tienen remotos y difusos origenes entre los siglos IX y
XII. Ambos tipos de organizaciones se conectan con practicas femeninas de
refugio y proteccién en sociedades fragiles econdmica y socialmente, asi como
con la una adhesion de las mujeres a proyectos globales de largo alcance como
la lucha contra la herejia, la expansion del cristianismo y la salvacién de la
humanidad para los cristianos’’. Las mujeres beatas y monjas también
decidieron emplazarse como bastiones de la cristiandad en zonas en que ella no
triunfaba, asumiendo un rol misionero y simbdlico aun considerado
insuficientemente. En Chile, las primeras religiosas fueron un grupo de beatas
que se instalaron en Osorno, aunque debieron salir de la frontera en 1598 por la
guerra con los mapuche*®. En 1736 otro grupo -ahora de monjas limefias- llegd
a la misma zona para fundar el convento de las Trinitarias de Concepcion
acogiendo a un grupo de beatas locales. Estas monjas dejaron un importante
relato de su vida entre los indios cuando, en 1817, atemorizadas por lo que

sucederia en medio de los movimientos de independencia -y siendo ellas

7 Los primeros concilios de la iglesia Catélica, entre los siglos IV y V, ya contienen informacién sobre
mujeres dedicadas a la vida religiosa como las viudas de la iglesia, las virgenes consagradas, santimoniales
y diaconisas. Sin embargo, la institucionalizacion de la préctica en solitario o en comunidad empieza a
regularse en el siglo IX cuando aparecen edificios especialmente construidos para dedicarse a la vida
religiosa. Mds tarde, en el siglo XII, cistercienses y benedictinos dan forma a la vida monacal incluyendo a
las mujeres bajo similares normas de convivencia y reglas respecto a la oracién y el servicio a Dios.

*8 Todos los lugares mencionados en este trabajo se pueden localizar en el mapa inserto al final de esta
primera parte.
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realistas- rompieron la clausura para ser rescatadas en 1822 de entre los
“barbaros”. Su estadia entre los indios no habia sido del todo desagradable por
cuanto ellos también querfan tener “monjitas”®.

Esto permite aventurar que las beatas, en América, fueron mujeres que
querian ser parte del proyecto de evangelizacion y que pudieron hacerlo como
“colonas” porque, a diferencia de la monjas, no tenian obligacién de clausura lo
que les permitia movilizarse con mds libertad. Pero una vez instalados los
grupos de beatas, se les exigia adherirse a alguna regla, conformando un
beaterio que, posteriormente, podia transformase en convento si cumplia con
ciertas exigencias especialmente el modo de sostenimiento puesto que las
monjas debian dedicarse exclusivamente a Dios, como sus esposas, para lo cual
era indispensable contar con las dotes que las liberaran de buscar modos de
subsistir. Las beatas debian sustentarte de su propio trabajo y la busqueda de
limosnas. Las beatas no tenian el estatus de “religiosas” reservado sélo a las
monjas. En su mayoria fueron mujeres criollas y mestizas de pocos recursos
que, cuando entraron a los monasterios de clausura, quedaron en ellos en
calidad de monjas de velo blanco, conversas o donadas como se las encuentra
indistintamente en la documentacién. Dentro de los conventos las monjas se
diferenciaba entre las de velo negro y las de velo blanco precisamente por la
presencia o ausencia de dote. Si bien las monjas renunciaban a sus posesiones
antes de profesar cediendo los beneficios al monasterio, esto resultaba ser
muchas veces una ficcion econdomica puesto que el poder financiero de las
monjas en toda América ha sido ampliamente estudiado como también se ha
hecho en Chile a partir de los censos y capellanfas de monjas’. La pobreza e
incluso la obediencia de estas mujeres a la institucionalidad de la Iglesia, serd
ambigua y confusa dependiendo de los conventos y es poco clara en la
bibliografia sobre las drdenes religiosas y la Iglesia. La cuestion de la

jurisdiccion de los conventos parecia resolverse caso a caso, si quedaban

* Sor Juana Maria de San José, “Viaje de las monjas Trinitarias a la Tierra de los Indios”, 1903.
% Ver: Ximena, Cortez Gonzdlez, “Un testamento de velo blanco y un testamento de velo negro”, pp.75-
82y “Una dote para Dios: el patrimonio espiritual y mundano de agustinas y clarisas (1650-1850)”.
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sujetos a las érdenes religiosas masculinas o a los obispos, podia quedar incluso

a decision de las propias monjas.

Asi, beatas y monjas, unidas por antiguas prdcticas de refugio y
proteccion femeninas, se fueron diferenciando en la medida en que el modelo
de vida monjil fue erigido desde el Concilio de Trento (1545-1563), como el
modo correcto de vivir la vida religiosa femenina, encauzando en ellos las
inquietudes espirituales de las mujeres, consideradas comunmente peligrosas.
Asi, la castidad, la pobreza y la obediencia y, por sobre todo, la clausura

definirdn el modo correcto de ser una mujer religiosa.

La diversidad de tradiciones que el convento de mujeres acoge, también
permite entender la diferenciacion entre monjas de velo blanco y monjas de
velo negro en su interior, reproduciendo las jerarquias del mundo de fuera. La
contradiccion que podia producirse entre morir al mundo, la pobreza, y las
diferenciaciones sociales se reproducia en la diversidad de formas para llamar a
las monjas, para algunos autores no correspondia llamarlas “dofias” o
“sefioras” por la asociacion de tales apelativos a la vida del siglo a la que
habfan renunciado. El voto de pobreza implicaba dejar los honores recibidos en
el mundo, asi como la vida en comunidad suponia “igualar” a las religiosas
entre si. Nuestra monja sufrié bastante con esta “desigualdad”, se cuestionaba
si por ser monja de velo blanco dedicada al servicio de las monjas la hacia
menos religiosa, ya que el tiempo que dedicaba a multiples labores, la alejaban

de la oracidn, el retiro y la calma que exigia su perfeccion espiritual.

En el monasterio de Santa Rosa a las monja de velo blanco se les suplia
la dote por parentesco con los fundadores y conocimiento de ciertos oficios:
“las legas no pagaban, a no ser que fueran rescatadas. Bajo este nombre estaban
las que no quedaban obligadas a determinado oficio, aun cuando podian
desempeiiarlo, pero no por obligacion contraida al entrar. Ellas laboraban,
mientras las otras oraban. La distincion entre monjas de velo blanco y velo

negro fue abolida por el Concilio Vaticano II (1962-1965). Aunque la tradicion
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de las monjas de velo blanco continué en el convento de dominicas de Santiago,
como Manuelita Milldn un “indiecita”, monja de velo blanco aceptada de

“gracia” en 1914 por sus servicios y humildad, falleciendo en 1979.

I. Una mujer comtn y una monja de caminos poco trillados: Sor Josefa de los
Dolores en el siglo Pefia y Lillo Barbosa

Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo Barbosa nacié un 25 de marzo de
1739, lo sabemos por sus propias cartas y la documentacién del archivo de su
convento. Tomd el hdbito de monja de velo blanco, en el Monasterio de Santa
Rosa de Lima de Santiago, el 18 de diciembre de 1754, a un poco mds de un
mes de la fundacién del mismo profesando el 16 de octubre de 1756. Fallecio
en €l la mafana del 27 de agosto de 1822 a los 84 afios cuando Chile ya era una
Republica independiente. El monasterio de Santa Rosa de Lima en Santiago fue
el peniltimo convento en fundarse en Chile y acogié a mujeres espafiolas
pobres. La familia patrocinadora de la obra, los Andia Irarrdzaval, ligados al
Marquesado de la Pica, a mediados del siglo XVIII ya estaban empobrecidos.
La ayuda que prestaron a la fundacion del convento fue parte de sus estrategias
de sostenimiento de las hijas solteras que, ante la imposibilidad de pagar las
dotes en los otros conventos existentes en Santiago, entraron en €l pagando una
menor y con el honor de ser consideradas fundadoras del mismo”".

El Epistolario de Sor Josefa es tanto un diario espiritual como el relato
de su “interior”. El género epistolar y confesional volcados sobre lo interior
hacen de su escritura un relato ensimismado. Rara vez introduce en €l datos de
su propia vida o de fuera del claustro, como tampoco sobre la vida cotidiana en
él. La expulsion de los jesuitas y los levantamientos de los Mapuche en la
frontera, son los unicos acontecimientos mencionadas y mds bien porque

afectaron su relacion con el confesor mds que por ser de su interés particular.

31 Sobre el Marquesado de la Pica, ver Paulina Zamorano, Familia, tradicién y relaciones sociales. El
marquesado de la Pica 1728-1824. Permanencia y consolidacién de un grupo de la elite colonial, tesis.
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Las menciones a su familia no fueron por propia voluntad, sino que por
obediencia a los requerimientos de su confesor.

Sus padres fueron Don Alonso de Pefia y Lillo y dofia Ignacia Barbosa,
naturales de la Ciudad de Santiago. La familia Barbosa era de origen portugués,
estaban repartidos entre Santiago, Concepcion (al sur) y Limache (al norte). Los
Pefia y Lillo estaban repartidos entre la ciudad de la Serena, al norte del
corregimiento de Santiago, y hacia Melipilla, en torno a la ciudad de San Juan
de Logrono. Si bien no aparece ninguna de las dos familias en los estudios
genealdgicos locales, que refieren obviamente mds bien a las familias de mas
alcurnia y dinero, se pueden rastrear algunos datos en los fondos notariales®?.
Puede decirse que Sor Josefa pertenecia a una familia sin riquezas, su historia
es significativa precisamente por comun.

Entre sus familiares se contaron varios religiosos, asi como herreros y
carpinteros que pertenecian a la Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad,
emplazada en el convento de San Francisco de Santiago. En este sentido, se
trata de un grupo que podriamos identificar de situacion desmedrada a
mediados del siglo tanto por lo sefialado por nuestra monja, como por su madre,
Ignacia Barbosa, que dejé un poder para testar a su hijo el 27 de septiembre de
1763 por hallarse enferma y en peligro de muerte. Pidié que la sepultasen en el
convento de Santo Domingo en hdbito de esa orden y que su funeral se hiciese
como mandaba en el testamento anexo (que no estd) en la medida que lo
“permitiese la suma pobreza en que me hallo por lo que no determino se me
diga misa cantada o rezada™>’. Este hijo, Francisco Ignacio de la Pefia y Lillo,
fue lector de la orden de predicadores de los hermanos de San Agustin.

Por estos antecedentes, podemos decir que Sor Josefa pertenecia a una
familia de “bien”, que seguramente se consideraba espafiola culturalmente para

diferenciarse de las llamadas castas y, tambi€n en ese afdn -dado que el color de

52 Se buscé en los archivos parroquiales, pero no se encontré ninguna partida de bautismo de Sor Josefa o
sus hermanos, tampoco el registro de casamiento de sus padres.

3 Poder para testar de Ignacia Barbosa y Silva, Santiago, 1763. Archivo Nacional de Chile, Fondo
Escribanos de Santiago, en adelante ANEs, v.603, fojas 343-344.
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piel posiblemente no era signo suficiente para identificarse con tal calidad sobre
todo para el periodo que tratamos-, su padre intenté mantenerse como tal por
medio de la colocacién de sus hijas en casas de religién para ser educadas. Sin
saber mucho mds sobre los integrantes de esta familia, Sor Josefa pudo ser la
menor de las hermanas y, como tal, le correspondia quedarse junto al padre,
tener un oficio y ayudar a su manutencion y cuidado. Alonso de Pefia y Lillo
quiso proteger y asegurar a sus hijas recurriendo a las estrategias que los
hombres de bien, pero sin riqueza, procuraban para sus hijas sin dote para el
matrimonio. Sor Josefa ni siquiera la tuvo para ser monja de velo negro aunque
su comunidad la esperd alargando su noviciado, pero tuvo que conformarse con
ser monja de velo blanco. Como veremos, nunca se resignd completamente con
su situacién, lo que la mortificaba constantemente. Posiblemente el capital
destinado a dotes se entregd a la hermana que ingresé a las Agustinas —cuyo
nombre no sabemos- un convento de mayor antigiiedad que el de las llamadas
Rosas y de mayor estatus social. A ella la menciona una vez como depositaria
de sus instrumentos de mortificacién: ““... una hermana, y prima hermana, que
tengo en las Agustinas, ... tres silisios y una disiplina y la ampolleta, no
depositado, sino dado con lisensia, todo de la prelada, que la he pedido para
todo con disfraz...”>*. Pero no da sus nombres, tampoco los de sus hermanos de
“padre y madre”. Con ninguno de ellos se comunicaba.

El padre, Alonso Pefa y Lillo, también se acogia a redes de proteccion
del mundo “espafiol” sin titulos ni bienes suficientes de qué mantenerse, puesto
que aparece como hermano de la Cofradia de Nuestra Sefiora de la Soledad, del
Convento de San Francisco, en un listado correspondiente al afio 1747°°. Esto
indica que se acogia a las redes de asistencia entre pares, asegurando con ello
sus cuidados en enfermedad, algun préstamo y su entierro. La relacion de la

familia Barbosa con la orden dominica pudo haber incidido en la decisién de

3 Epistolario, Carta 61, segunda etapa, sin fecha. En esta como en las restantes citas del Epistolario,
hemos conservado la ortograffa de Sor Josefa, segtin las normas de transcripcion original efectuada por la
fildloga Raissa Kordic.

3 Agradezco este dato a la investigadora Ménica Mufioz que trabaja con los libros de cuentas de la
Cofradfa de Nuestra Sefiora de la Soledad del convento de San Francisco de Santiago.
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ingresar a Josefa en el beaterio bajo patrocinio de ella, puesto que ademads de su
hermano Francisco, un tio de parte de madre, Juan Barbosa Silva, también era
religioso dominico. En 1720, hizo su renuncia a favor de sus hermanas®® y, con
el tiempo, llegd a ser un destacado hombre de religion y letras como catedratico
de artes y teologia®’.

La situacion de familia de bien, pero de escasos recursos, se confirma
con el hecho de que Sor Josefa fue recibida de gracia en el monasterio, la que se
le suplié con sus afios de servicio como beata en el beaterio de terceras
dominicas que dio origen al monasterio y en el cual se encontraba desde los
ocho afios de edad con el objetivo de que aprendiese musica y con ello se
ganase el sustento:

“...Prosigo respondiendo a las preguntas: de los* 7 para 8 afios me
entraron mis padres en recogimiento, no para que fuese religiosa, sino
para que aprendiese musica; pero muy poco me di a ella, porque su
Majestad me tira a otro camino: aqui me empesé a dar a la penitensia y
orasién, y aunque la maestra no me daba lugar, pero a la media noche
daba rienda a mis deseos.

A los 15 afios hise voto de castidad, antes de ser religiosa; desde
edad de 12 afios que estoy en este monasterio: padesi hartas
persecusiones para conseguirlo, pero al fin se convensieron mis padres,
grasias al Sefior; de edad de 15 para 16, me empesé a ilustrar y
favoreser el Sefor, y me ha llevado por caminos poco trillados, los que
me han hecho vivir en crus, por no ser comunes y rec[aler* en
instrumento tan vil y mal correspondido a su Benefactor; es cierto que
si lo que esperimento es de Dios, digo que da como quien es, porque
en mi no [ha] habido ni hay mds que ingratitudes, por lo que sélo
meresco millares de veses duplicados infiernos; asi me lamento a su
Majestad, que si esta obra es suya, me convierta estos favores en
imitarle en su inesplicable padeser en su humanidad santisima, pues
éste serfa mayor goso y deleite para mi: el careser en el todo de
consuelo alguno, hasta morir crusificada por su amor; pues lo contrario
es andar en continuas sospechas y no asentar pie en su santo servisio,
porque los temores me amedrentan, los reselos me aterran, y ando en
continuas sospechas y ahogos en mi pobre alma; ha que padesco estas

% Renuncia de bienes de Juan Barbosa Silva Moriau Pastene, ANEs, v.512, foja 137v, 26 de marzo de
1720.

7 Fue regente de estudios de los conventos de Santo Domingo en Santiago y Concepcién. Participé como
tedlogo consultor en el sinodo de 1743, y consultor sinodal en Concepcion, Lima, Quito, Popaydn y
Trujillo. También se gradud de doctor en la Universidad de Santo Tomds en Bogotd y elegido visitador de
ese arzobispado. En Santiago fue nombrado doctor examinador de la Universidad de San Felipe y
catedratico de Santo Tomads, sirviendo hasta su muerte el 7 de febrero de 1771. Ver: José Toribio Medina,
Diccionario biogréfico colonial de Chile, p.109.
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cruses en dudar sobre lo referido, si es espiritu de Dios o de el
Enemigo, serca de 9 afos, porque hasta lo presente no habia
encontrado con quien me entendiese® ni sacase de tantas tinieblas y
atolladeros; por esto digo al prinsipio désta mi sentir.

Por fin, en lo presente, tengo 23 afios y 4 meses, y cumpliré 24
afos el dia 25 de marso del afio de 1764, si Dios, nuestro Sefior, me
presta la vida. Paréseme que estd bastantemente esplicado lo que su
reverensia me dejé mandado que le diese cuenta” ¥

Segiin lo anterior, s6lo esperaba una oportunidad para continuar su
camino como esposa de Dios por ello, cuando se le ofrecid que se quedara
como monja, la aceptd. Segun sus cartas, su padre no estuvo conforme con esta
decisién y se distanciaron aunque €l le siguid escribiendo sin tener respuesta
por parte de Sor Josefa, hasta que ya no lo hizo mds. Esta situacion la
mortificaba, asi como el que, a raiz de ese distanciamiento tuviese que hacer de
su subsistencia —es decir, del cuidado de su cuerpo- una preocupacién mayor en
ella en comparacién con las que tenian apoyo de sus familias. Sor Josefa se
debatia entre su deseo de vida espiritual y la propia manutencion que requeria
de tiempo para las obras de manos con las cuales podia obtener algo de
dinero’”:

“... Tiempos ha que punsa en mi consiencia lo que diré: es, a saber,
que habiendo sido mi entrada a esta santa casa a disgusto de mis
padres, tanto que estuve en términos de huirme, porque supe que
querfan disponer otra cosa de mf; se enojaron de modo que totalmente
no me socorrian con lo menor, entonses, por su displisensia que tenian
por mi desobediensia y tenasidad, y ahora, por la suma pobresa a que
los tiene sujetos nuestro Sefior; viendo esto, me di y persevero, hasta lo
presente, en adquirir lo sumamente presiso, por mi corto trabajo: esto,
conosco que me aparta del trato mds frecuente con Dios, me pulsa mi
consiencia el que yo deje padres, mundo y patria por buscar a Dios en
la religidn, y que, después de consedido este benefisio, me empefie en
el cuidado de este inmundo sieno de mi cuerpo; esto me da deseos de
dejarme toda yo en manos de la Providensia; de aqui se me ofrese que
esto sera tentar a Dios, queriendo que haga milagros sin nesesidad, y
que aqui puede enserrarse pecados de osiosidad y peresa; por otra
parte, me siento interiormente reprendida, y parese que a cada paso o

58 Epistolario, carta 6, primera etapa, sin fecha.

% Mantenerse a s{ misma no era tan extrafio como puede parecer, se permitia a las monjas de velo blanco y
a las legas para sostenerse, incluyendo las limosnas. Daré mejor cuenta de esto en la tercera parte cuando
trate de la importancia de la calidad de monja de velo blanco en la experiencia de Sor Josefa.
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movimiento oigo en lo interno de mi alma las mesmas palabras que
nuestro Sefior le dijo a Marta, y que se afiade a ellas: que me entregue
del todo a su Majestad y me deje en sus manos; conque yo lo dejo esto
a disposisién de su reverensia y conforme fuese su voluntad; sefidleme
el tiempo y horas que tendré de labor de manos, fuera de la que sefiala
la comunidad, que es una hora por la mafia[na], para coser lo que

pertenese a la Iglesia; y si quiere su reverensia que esto s6lo haga, y lo

que me fuere mandado entre dfa de mis superioras” .

Posiblemente, la precariedad de la familia se agudizé atiin mds, como la
de todo Chile en el siglo XVIII, por el fuerte terremoto de 1730 que derrib6
gran parte de las construcciones de la ciudad y trajo consigo la ruina de muchas
familias puesto que también cayeron las bodegas de las estancias, las
instalaciones de los trapiches mineros de Petorca, Illapel y Tiltil que sostenian
las fortunas de los notables de la ciudad y las redes econdmicas y fuentes de
trabajo a que ellos daban lugar; las capillas, parroquias y conventos de Santiago
y el mundo. La pobreza se agudizé con los fuertes temporales de ese afio®'. La
recuperacion fue lenta y mantuvo una sensacion de inseguridad que
posiblemente también explique el auge de los conventos en dicha centuria -
como salidas posibles al desvalimiento de la poblacion- no obstante las
normativas reales que tendian a restringir las fundaciones. Una de las
caracteristicas del territorio ocupado por la entonces Capitania General de Chile
es lo que Rolando Mellafe ha calificado como el acontecer infausto, es decir,
una vida a merced de terremotos continuos, periodos prolongados de sequia,
epidemias asociadas a las mismas® y, en Santiago en particular, la crecida del
Rio Mapocho por las lluvias. Este acontecimiento era tan temido que incluso es

el tema de un poema de las pocas escritoras del periodo, Sor Tadea de los

% Epistolario, carta 6, primera etapa, sin fecha.

" Armando de Ramén, Santiago de Chile (1541-1991). Historia de una sociedad urbana, pp.84 y ss.

2 Es un articulo muy sugerente que dio paso a investigaciones mds sistemdticas sobre las catdstrofes en la
mentalidad de los chilenos, sobre todo de los terremotos. Entre 1520 y 1906 (el gran terremoto de
Valparaiso), y aceptando las debilidades del cémputo, en esos 386 afios hubo 282 desastres. Asfi, el 73%
de nuestra historia han sido nefastos: 100 terremotos, 46 afios en que todo se inundd, 50 afios de sequia
absoluta, 82 afios de diversas epidemias generalizadas y 4 afios en que insectos y roedores se comieron
hasta los drboles. Nuestros antepasados sufrieron un terremoto cada 3,8 afios, un temporal con
inundaciones cada 7 y una epidemia cada cuatro. Es importante anotar que cuando este tema era
desarrollado por el historiador se produjo el terremoto de marzo de 1985. Ver Rolando Mellafe Rojas, “El
acontecer infausto en el cardcter chileno: una proposicion de historia de las mentalidades”, pp.282-283.
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Reyes, que veia permanentemente amenazado a su convento -Carmelitas de San
Rafael- por estar situado en la orilla norte del rio®.

La vida estaba siempre en constante peligro, fuese por estos eventos
como también por la fragilidad ante los “accidentes” y enfermedades, como se
denominaba a los inconvenientes del cuerpo. Quizds la cotidianidad de la
muerte, permita explicar la necesidad de las certezas en la otra vida, como
también las actitudes frente a ella de un modo que puede parecernos insensible
por natural. Entre 1763 y 1767 el padre de Sor Josefa vivia, su madre, al
parecer, fallecié en 1763 tanto por el poder para testar ya mencionado, como
por el contenido de esta carta:

“Padre mio, suplico a su reverensia que me diga claro lo que yo estoy
conosiendo desde el dia de el santo dngel san Miguel, que me parese en
este dfa llamé Dios a mi madre para si; aqui me estdn guardando mucho
sigilo y por lo mesmo no* lo quiero preguntar, por no provocar que se
quebrante el santo silensio en la distribusion de los ejercicios; y asi, hable
su reverensia con sertidumbre, que, condisionalmente, la estoy
encomendando a Dios desde el jueves a la noche, que fue cuando conos{
claro que ya era muerta, por lo que of y senti y la lus interior que al
mesmo tiempo tuve. Yo no quise hablar sobre ello cuando su reverensia
me tratd sobre ese punto, porque, por dos cosas no lo hallé conveniente, y
por no detenerlo en eso, y como procuro no dar entrada a estas cosas, he
tratado de desecharlo; mas por esto quiero saber la verdad y no me lo
niegue, pues no hay para qué, porque, aunque es dolor grande perder su
madre, pero a vista de lo que sintié6 mi Sefiora, la Virgen, perdiendo o
viendo morir entre tantas penas a su santfsimo Hijo, Dios hombre, quién
no se fortaleserd con tal recuerdo, y aun se alegrard de tener* este corto
dolor que ofreserle, como asi lo hise desde que lo conosi que era ya
muerta, aunque no sé si podrd ser alguna falsedad del Enemigo; por esto,
no me aseguro en crerlo hasta saberlo de su reverensia, y, si es verdad, le
suplico me la ayude sacar del purgatorio, pidiendo mucho a nuestro Sefior
por su alma en todo lo bueno que hisiere su reverensia, que ojald pudiera
yo tomar sobre mi todas sus penas, sin que esto me imposibilitara al

% El temor a las crecidas del 1io es una constante en el habitar de los santiaguinos. En el siglo XVIII se
realizaron dos de las obras de ingenierfa colonial mas importantes en la ciudad, ambas destinadas a superar
los peligros del Mapocho: aislamiento e inundacidén. Para hacer frente al aislamiento, se inici6 en 1762 la
construccidén del llamado Puente de Cal y Canto, por el material con que fue construido y, para protegerse
de las inundaciones, en 1792, la de los Tajamares del Mapocho. La historia de las monjas Carmelitas
descalzas del llamado “Carmen Bajo”, para distinguirlas de las del centro de la ciudad, estard muy ligada
al rio. En 1807, Micaela de los Dolores, priora del convento, escribia al gobernador en nombre de sus
quince vecinos para que la construccion de los tajamares del Rio Mapocho, ya en su fase final, no afectase
sus propiedades. Expediente judicial “El Monasterio de Carmelitas de San Rafael y vecinos del barrio de
la Chimba, sobre construccién del Tajamar”, en Archivo Nacional de Chile, Fondo Capitania General, en
adelante ANCG, vol. 393, foj. 49-55, 1807.
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servisio de la comunidad, pero en el modo que esto pueda ser sin que me
prive desta obligasion, déme su reverensia lisensia para pedirselo a
nuestro Sefior, ya que por mi inhabilidad* no puedo socorrerla con los
sufragios que mi voluntad le desea...”*.

La muerte de la madre la perturbd, pero no deja de llamar la atencion la
contencién de su pesar aun con su confesor y el desplazamiento de su
sentimiento de culpa -por la falta de informacién sobre la salud de su madre-, al
deber cumplido como monja. So6lo se permitid expresar su sentir y
preocupacion en su papel de religiosa, es decir, preocupacion por el alma de su
madre. Este es un rasgo mds de su ensimismada escritura.

Manuel José Alvarez Lopez, el destinatario de estas cartas, era oriundo de
Villafranca, Castilla. Nacio6 el 2 de diciembre de 1701 y entr6 a la Compaiiia de
Jesus el 19 de marzo de 1723 llegando ese mismo afio a Chile. Fue parte de las
misiones de Santiago, Copiap6 y Huasco (ver mapa). En el sinodo de 1744 se le
pidio a los jesuitas que separaran a los seminaristas de los estudiantes seglares,
misién que se le encargé a Manuel Alvarez. Se destacé como profesor de
Teologia en el seminario de Concepcion, del cual fue rector asi como del
Colegio de la misma ciudad, cargos que lo alejaron de Santiago entre 1765 y
1766, desplazamientos que marcan un hito en la relacion epistolar con Sor
Josefa como también su expulsion que lo llevé a Massa Carrara, donde murio el
19 de abril de 1773. Fue reconocido como autor mistico y tuvo una estrecha
relacion con el padre jesuita Ignacio Garcia, patrocinador del monasterio de Sor
Josefa del cual compuso una biografia.

Los jesuitas llegaron al Reino de Chile en 1593, aqui aunque fuese
provincia del Virreinato del Perd, no fueron tan fuertes las disputas y tensiones
entre las ordenes. De hecho, los dominicos los escoltaron desde La Ligua a
Santiago y los invitaron a alojarse en su convento. Cuando fueron expulsados,
fueron los encargados de custodiar buena parte de su biblioteca y las monjas del

convento de Sor Josefa guardan sus relicarios hasta hoy.

% Epistolario, carta 8, primera etapa, sin fecha.
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Las monjas dominicas tuvieron estrecha relacién con los jesuitas como directores
espirituales y patrocinadores de sus iniciativas. Una muestra mds de dicha relacidn fue el
papel de las monjas Rosas como “custodios” de las reliquias de los religiosos cuando
fueron expulsados en 1767. Los hermosos objetos se conservan en el monasterio y son
una muestra del arte del relicario de escasos ejemplares de este nivel en nuestro pafs.
Fuente: Monasterio Santa Rosa, Monjas Dominicas, Santiago-Chile.

Desde su llegada, los jesuitas se hicieron de un predominio
incontrarrestable en el dmbito espiritual. A dos semanas de su arribo a la capital
-un 12 de abril- ya habian conseguido dinero para comprar dos solares que
acondicionaron con una pequeiia capilla. Venian con la idea de misionar entre
los indios mds que abrir colegios, pero se percataron de la necesidad de reforzar
la educacion entre los espafioles por lo que abrieron El Colegio Maximo de San
Miguel Santiago en 1594, al que se le sum6 en 1611 el Colegio convictorio de
San Francisco Javier para los hijos de “gente honrada y principal”. El padre
Miguel de Olivares, chileno nacido en La Imperial y primer profesor de
gramdtica latina en el Colegio de San Miguel, resume el objetivo y método de
la educacion jesuita: “Con el cebo de la ensefianza de las letras se les introducia

el santo temor de Dios y el amor a la virtud; se les afeaban los vicios, se les
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ensefia policia, urbanidad y cortesia”®

. En 1662 se abrid el Colegio de Castro,
en la isla de Chiloé, y de San Pablo en Santiago en 1678%.

A su llegada, siendo su preocupacion principal el misionar, organizaron
cuatro congregaciones para colegiales indios, negros y espafioles. Como eran
pocos, solo seis, instituyeron fiscales de preferencia hijos de caciques
principales, aunque también pudieron serlo mestizos y espafioles pobres. Los
jesuitas comenzaron a dar la comunién a los indigenas cuestion que provoco
grandes debates, fueron apoyados sélo por los agustinos, resolviéndose la
disputa con un examen publico de los indios para demostrar sus conocimientos
y su verdadera conversion. Esto era diferente a apoyar el bautismo entre los
indios, labor que iniciaron en territorio indigena al sur del rio Bio-Bio en 1596
por peticion del gobernador Ofiez de Loyola, sobrino de San Ignacio. Su
novedad fue predicar en mapudungun y tuvieron gran éxito, aunque los mismos
que recibieron el bautismo, dos afios después se sublevaron violentamente. La
discusion sobre los modos de enfrentar la guerra tuvo un gran aporte y gran
fracaso en la figura del padre Luis de Valdivia mentor de lo que se conoce
como la “guerra defensiva”. Su idea fue apoyada por el rey Felipe III tras varios
afos de debate y consistia en detener el avance espaiiol en el rio Bio-Bio,
respetarlo como frontera, hacer parlamentos y misionar. Pero eran demasiados
los intereses en contra y se suscitaron variados incidentes que resquebrajaron la
confianza de los indios para que en 1614, el 14 de diciembre, sucediera lo que
se conoce como el “martirio de Elicura” episodio excepcional en que murieron
tres misioneros jesuitas, fue el fin de la guerra defensiva. Sin embargo, los
jesuitas continuaron jugando un rol importantisimo en la frontera como

mediadores entre los indigenas y los soldados del rey, e hicieron suya la causa

% Citado por Pilar Bascufidn, A 400 afios de la llegada de los jesuitas a Chile, 1593-1993, p.13

% Hubo otros dos colegios, que funcionaron con algunas interrupciones. El de Buena Esperanza, fundado
en 1652 termin6 en 1655 por sublevacién de los indios, tuvo una corta reapertura en 1666. El de La
Serena, iniciado en 1657 cerré en 1662 reabriendo en 1672; en 1680 el pirata Sharp lo incendié pero no
interrumpié sus funciones. Es largo referir la importancia de los jesuitas en Chile, no sélo en su labor
misional sino también econdmica y cultural como en todos los lugares en que se instalaron en América.
Para mds informacidn sobre ellos en Chile, ve el texto de Pilar Bascufidn ya citado y la obra fundamental
de Walter Hanisch Espindola, Historia de la Compaiifa de Jestis en Chile (1593-1955).
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de la defensa de los indios transformdndose las misiones en lugares de refugio y
salvaguarda contra las injusticias de los espafioles. En Concepcion, un afio antes
el padre Valdivia habia fundado una casa de residencia que fue aprobada como
colegio en 1616.

En 1619 se fundé en Bucalemu una casa de misioneros, desde alli se
realizaron las llamadas “misiones circulantes” que recorrian anualmente desde
Choapa a Chiloé predicando a los indigenas. Alli también se fundo el noviciado
que funciond entre 1627 y 1647 y continuar como residencia para la tercera
Probacion (afio de oracidn y estudio espiritual para sacerdotes) hasta 1712. Ese
afio se traslado al Colegio de San Pablo en Santiago, quedando Bucalemu como
junoriado. Hasta 1625 los jesuitas de Chile dependian de la Provincia del
Paraguay, ese afio pasé a ser un Viceprovincia dependiente del Perd. En 1700
se fundo el Colegio para Caciques en Chilldn. La primera Casa de Ejercicios se
fund6 en Concepcion en 1676 y la de Santiago —la Ollerfa- en 1701 aunque
comenzé a funcionar con regularidad en 1718, realizaba tres tandas de
ejercicios al aflo para al menos 40 personas cada vez, sélo hombres por estar
dentro de una cas de la Compaiifa. Llegaron a tener quince de ellas en todo el
territorio hasta su expulsién en 1767. En 1752 se fundé otra Casa de Ejercicios
en Santiago, Nuestra Sefiora de Loreto, enfrente de la de la Olleria, cuyo
director fue el padre Ignacio Garcia el mismo que promovid la transformacién
del beaterio de Sor Josefa en monasterio. Contaba con espacios para cincuenta
hombres y noventa y seis mujeres, y dato que podria parecer curioso si no
hubiésemos referido a la relacion entre jardin y mujeres, el espacio para ellas
contaba con uno mientras que el de los hombres no®’.

Tuvieron gran aceptacion como confesores y guias entre la poblacion
laica y se hicieron de gran parte de la direccion espiritual de los conventos de
monjas. Las monjas de los dos conventos de clarisas, las del Carmen, las de San

Agustin, las beatas de Santa Rosa -posteriormente monjas dominicas de Santa

7 Walter Hanisch Espindola, Historia de la Compafifa de Jesus en Chile (1593-1955), p. 71.
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Rosa-, tuvieron como confesores a miembros de la orden®®. En un informe de
1757 a 1762, el padre Nepomuceno Walter sefiala que junto a los Ejercicios
publicos, ocho por afio, se daban seis a las “Comunidades de Religiosas. Cuyo
nimero es tan copioso, que en algunos monasterios pasan de seiscientas almas,
entre monjas, criadas y muchachas de ensefianza, de que se origina que muchas
quedan en los mismos monasterios y las que salen a casa de los padres vayan
bien instruidas y teniendo presente el santo temor de Dios, sirvan a los demds

de ejemplo en la virtud”®.

“ René Millar, Misticismo e inquisicién en el Virreinato Peruano, p.121.
% Citado por Walter Hanisch Espindola, op.cit., p. 72.
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GUERRAY PAZ EN LA ARAUCANIA
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Fuente: Sergio Villalobos, Vida fronteriza en la Araucania. El mito de la
guerra de Arauco, pp.37-38. Autor del cuadro: Rafael Sagrado Baeza.

II. La vida conventual femenina en el reino de Chile: refugios para mujeres,
proyecto evangelizador y anhelos individuales

Durante el siglo XVIII la poblacion de Santiago aumentd tanto por

crecimiento vegetativo como por las migraciones. En la ciudad las catdstrofes
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podian palearse por las instituciones de beneficencia entre las cuales se
encontraban los conventos como receptores y distribuidores de limosnas, y
también como instituciones de crédito por medio de censos a la propiedad que,
seguramente por los terremotos y siniestros, fueron constantemente
hipotecadas. A fines del siglo XVIII el corregimiento de Santiago tenia cerca de
doce mil habitantes, aumentando a 40.607 en 1778 cuando se realizé el primer
censo de poblacién del Obispado de Santiago. De este nimero, el 52,59% fue
identificado con el nombre de espafioles, un 15,43% con el de mestizos, un
13,43% con el de indios y un 18,64% con el de negros y mulatos’’. De los
cuarenta mil habitantes, cerca de 30.000 correspondian al radio urbano de
Santiago’".

La expansion de los mdrgenes de la ciudad también fue considerable
situdndose alli gran parte de la poblacion dedicada al servicio en las casas de la
ciudad, el comercio y la diversidon. Las edificaciones religiosas ocupan gran
parte del espacio urbano, como puede observarse en los mapas siguientes,
aunque no existe informacion hasta ahora que permita calcular cudnta poblacion
se albergaba en ellos fuese como religiosos, gente de servicio o nifios de
crianza. No obstante, dada la importancia de ellos, es probable que articularan
gran parte de las actividades de la ciudad incluyendo los alquileres de casas y
habitaciones aledafias a ellos o administradas por ellos por via de donacion y
obras pias.

En Chile, la reconstruccion de la historia de la vida conventual en el
periodo es dificil porque la documentacion eclesidstica pertenece a las

instituciones religiosas y es prerrogativa de ellas conceder permisos para

" Un porcentaje considerable de los que se identificaban como “espafioles” eran mestizos, pero en la
sociedad chilena, y en particular en la de Santiago, la distincién social partia por el intento de
diferenciarse de las llamadas castas asociando lo “espafiol” a mds blancura, aunque en la préictica era
dificil de distinguir. Por esta razon, el término mestizo aparece muy poco en los registros parroquiales y
notariales, como sefiala el estudio de Jean-Paul Zifliga para el siglo XVII, y como he estudiado yo para el
siglo XVIII desde la documentacidn judicial desde las confesiones y declaraciones que forman parte de
algunas causas criminales. Volveré sobre este tema, y su relacion con las imdgenes del cuerpo, en la
segunda parte de la tesis. Ver: Jean-Paul Zifiga, Espagnols d’outre mer. Emigration, métissage et
reproduction sociale a Santiago du Chili, au 17 siecle, y Alejandra Araya Espinoza, Ociosos, vagabundos
y malentretenidos en Chile colonial.

"' Armando de Ramdn, op.cit., pp.90 y 91.
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acceder a la documentacién’?. Por lo tanto, el acceso que hemos tenido a las
cartas de Sor Josefa, asi como a otros materiales del archivo del monasterio de
Santa Rosa de Santiago, es riquisimo y sirve tanto a la caracterizacion de la
vida conventual colonial, como a la ratificacién de ciertas premisas tedricas
contenidas en la bibliografia provenientes de la comparacién con otras
realidades e incluso entre las distintas érdenes religiosas puesto que también se
ha recopilado material disperso relativo a otros conventos de mujeres en
Santiago. Esta documentacién, junto a la bibliografia secundaria relativa a
conventos y vida conventual, permite contextualizar la experiencia de Sor
Josefa de los Dolores dentro de una historia de los monasterios femeninos, y
especificamente, del de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago”’.

La historiografia sobre vida conventual femenina en nuestro pafs es una
tarea pendiente. Esto no quiere decir que no se haya escrito sobre los
monasterios femeninos o las 6rdenes religiosas, por ejemplo biografias o relatos
de vidas ejemplares de religiosas y religiosas, de estilo hagiogrifico, las
crénicas de fundacidn y la historia recuento o de “recuerdos historicos” escritos
en su mayoria por hombres de religion, los que situaré desde otro tipo de
andlisis cuando corresponda. Los tnicos trabajos recientes concernientes a vida
monacal femenina en la época colonial son Monjas y conventos: la experiencia
del claustro’™ -un folleto que no aporta mayor informacién que la
proporcionada por los trabajos dedicados a conventos de principios del siglo
XX y la informacion general en las obras de ‘historia de Chile’- y una tesis de
licenciatura en historia del arte™. El afio 2000 aparecié una interesante edicién
de diarios de religiosas francesas pertenecientes a las nuevas congregaciones de

vida activa, como El Sagrado Corazén y el Buen Pastor, dedicadas a

2 Esto puede corroborarse con una reciente publicacion, de circulacién restringida, realizada por un grupo
de investigadoras de la Pontificia Universidad Catdlica de Chile, en el que las frases “acceso no
permitido” y “acceso restringido”, abundan para designar las posibilidades de consulta en los archivos
religiosos y eclesidsticos en general. El texto contiene informacion del Archivo del Arzobispado de
Santiago, de los archivos de las parroquias de la Arquididcesis de Santiago, de congregaciones y drdenes
religiosas. Ver: Catalina Montero (y otros), Archivos Religiosos de Chile. Censos-gufa.

7 Ver listado de archivos y fuentes utilizadas.

* Margarita Aguirre, Monjas y conventos: la experiencia del claustro.

7> Marcela Krause Bisquertt, Monasterios femeninos en el Reino de Chile, tesis.

57



administrar hospitales, hospicios y escuelas, las que escribieron sus impresiones
entre 1837 y 1874. Si bien no atafien directamente al periodo colonial entregan
valiosa informacién comparativa respecto a la importancia de las monjas
“contemplativas” de antiguo estilo y ellas, asi como un interesante estudio
preliminar en el que se propone insertar la llegada de las nuevas monjas, y la
disminucién de las coloniales, por factores sociales y politicos (tanto estatales
como religiosos) en pugna con las nuevas corrientes de laicizacion de la
sociedad’. Recientemente, en la Historia de la Vida Privada en Chile, aparecid
el trabajo de René Millar y Carmen Duhart’’, pero no incorpora ninguna
informacion diferente a la de los textos anteriores como tampoco una
perspectiva particular sobre la vida religiosa femenina puesto que trata tanto de

hombres como de mujeres.

El convento de “monjas Rosas”, como se conocié popularmente al
monasterio de dominicas en el siglo XVIII, es mencionado brevemente en
algunos textos generales de inicios del siglo XX como Los monasterios
coloniales de Chile’®, la “Resefia histdrica de la fundacién de monasterios de
monjas en Santiago durante la época colonial””® y en el libro Sor Imelda Cano
Roldédn, La mujer en el Reyno de Chile, que dedica un extenso capitulo a la
mujer y la vida religiosa®®. La bibliografia consultada sobre la Orden de
Predicadores en América y Chile no considera a las instituciones femeninas de
la misma, ni de Tercera (beaterios, religiosas laicas) ni de Segunda orden

(religiosas de clausura). El ejemplo mds reciente de esta situacidn, y que la

7 Sol Serrano (editora), Virgenes viajeras. Diarios de religiosas francesas en su ruta a Chile 1837-1874,
Estudio Preliminar, pp. 13-114.

7 René Millar y Carmen Duhart, “La vida en los claustros. Monjas y frailes, disciplinas y devociones”, en
Rafael Sagredo y Cristidn Gazmuri (direccién), Historia de la vida privada en Chile, Vol I: El Chile
tradicional, de la conquista a 1840, pp.125-160. Hay mencionar dos monografias de los afios '70 del siglo
XX, una proporciona informacién sobre el nimero de religiosos en Chile entre 1536 y 1850 y la otra es
un estudio general sobre el monacato en hispanoamérica. Ver respectivamente: Walter Hanisch Espindola
(S.J), Las vocaciones en Chile, 1536-1850, y Gabriel Guarda G. (O.S.B), La implantacién del monacato
en hispanoamérica siglos XV-XIX.

8 Gaspar Cardemil, Los monasterios coloniales de Chile.

" Antonio Ifiiguez, “Resefia histérica de la fundacién de monasterios de monjas en Santiago durante la
época colonial”, pp. 674-682 y 739-752.

80 Sor Imelda Cano Rold4n, La mujer en el Reyno de Chile, pp. 519-649.
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mantiene, es el libro de Miguel Angel Medina, O.P, Los Dominicos en América.
Presencia y actuacion de los dominicos en la América colonial espariola de los
siglos XVI-XIX®*.

El ex Provincial de la Orden Dominica en Chile, F. Ramén Ramirez,
O.P, sefiala en un trabajo inédito sobre el convento que nos ocupa: “En la
historiografia dominicana de esta Provincia hacia falta una relacién completa
de las vicisitudes e importancia del Monasterio de monjas de la Segunda Orden

82 Este ha sido el tnico intento

de S. Domingo, llamadas ‘Monjas Rosas
contempordneo por rescatar la historia del convento claro que es un material
mecanografiado, de circulacién restringida y que, a pesar de contener valiosa
informacion del Archivo del propio Monasterio y de otros fondos
documentales, tiene una gran deuda con la obra de Sor Maria de Jests religiosa
del mismo convento (en el “siglo” Julia Rosa Meza Barahona) publicada en
1923 con el titulo de Recuerdos historicos del Monasterio de las religiosas
dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago de Chile®. Hay que destacar
que es la dnica crénica de convento, para el caso de Chile, escrita por una
mujer. Trabajo que se inscribe dentro de la tradicion de la crénica de sucesos
memorables, resumido en el prélogo a la obra: “recordardn acciones
extraordinarias y evitardn que el olvido y la ingratitud borren para siempre,
méritos y heroismos que dieron vida, fama y gloria a una familia religiosa” y
las familias laicas ya que entre las habitantes de los conventos “hubo parientes

cercanos de esos respetables hogares”84.

81 Miguel Angel Medina, O.P., Los Dominicos en América. Presencia y actuacién de los dominicos en la
América colonial espafiola de los siglos XVI-XIX. Ver también: Andrés Millé, O.P., Itinerario de la
Orden Dominicana en la conquista del Perd, Chile y Tucumdn y su convento del Antiguo Buenos Aires
1216-1807.

82 Ramén Ramirez, O.P., "El monasterio de Santa Rosa de Lima Monjas Dominicas de Santiago".

83Julia Rosa Meza Barahona, (Sor Marfa de Jests), Recuerdos histéricos del Monasterios de las religiosas
dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago de Chile. En esta linea de trabajos, también se cuenta con
los de Reinaldo Mufioz Olave, Las monjas trinitarias de Concepcidn, 1570-1822. Relato Histdrico; la del
Monasterio de Clarisas de Nuestra Sefiora de la Victoria Padre Juan de Guernica (O.M), Historia y
evolucion del Monasterio de Clarisas de Nuestra Sefiora de la Victoria en sus cuatro periodos; y de las
Carmelitas descalzas de San José, El arca de tres llaves. Crénica del monasterio de Carmelitas descalzas
de San José. 1690-1990.

8 Ver Titulo VII, Libro I, de la Recopilacion de Leyes de los Reinos de las Indias, Tomo I, pp.12-15.
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Las investigaciones desarrolladas desde la historia econdmica y social y
la historia de las practicas culturales y los imaginarios para México y el Peru,
sitdan a los espacios conventuales y las pricticas religiosas en el centro de los
procesos de mestizaje cultural, los estudios sobre marginalidad, en la historia de
las mujeres, de la escritura y la lectura, del arte, de la ciudad y, por supuesto, de
la religiosidad, en la sociedad colonial™. Trabajos que ya han tenido
repercusiones en nuestro espacio local® y que permitiran comprender el lugar y
la importancia del monasterio de la Patrona de las Indias, nuestra madre, Santa
Rosa de Santa Maria, de nuestra seiiora de Pastoriza, nombre original del
convento como consta en el Libro de recibimientos y entradas de las religiosas

iniciado el dfa de la fundacidn, el dia 9 de noviembre del afio 1754%".

EL monasterio de Santa Rosa de Santa Maria de Santiago: de beaterio a
monasterio

La irregularidad de los origenes de los conventos femeninos -desde el
punto de vista canénico- es otra particularidad de gran parte de los monasterios
femeninos en América, ya que muchos nacieron como “simples beaterios, a los
cuales andando el tiempo y suficientemente probadas la seriedad del género de

vida observado dentro y las garantias de perdurabilidad, el prelado otorgara la

8 Asuncién Lavrin, “Religiosas”, pp.175-213, “La mujer en la sociedad colonial americana”, pp. 109-156.
De la misma autora: “La vida femenina como experiencia religiosa: biograffa y hagiografia en
Hispanoamérica colonial”, pp.27-51 y “De su pufio y letra: epistolas conventuales”, pp. 43-62; Serge
Gruzinski, La colonizacién del imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en el México
espafiol. Siglos XVI-XVIII; Rosalva Loreto Lépez, Los conventos femeninos y el mundo urbano de la
Puebla de los Angeles del siglo X VIIL

8 Cabe destacar, en estas lineas de investigacion, los trabajos pioneros de Adriana Valdés: “Espacio
literario de la mujer en la colonia”, pp.83-105 y “Escritura de mujeres: una pregunta desde Chile”, pp.187-
214. Nuestro equipo ha dado cuenta de variados aspectos reunidos en los siguientes articulos: Lucfa
Invernizzi, “El discurso confesional en el Epistolario de Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo (siglo
XVIID)”, pp.179-190 y “Préctica ascética y “arte diabdlico”: concepciones de escritura en el “Epistolario”
de Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo”, pp.13-34; de Alejandra Araya Espinoza, “El discurso
sofocado: El Epistolario confesional de una monja del siglo XVIII”, pp.161192, “De espirituales a
histéricas: las beatas del siglo XVIII en la Nueva Espafia”, pp.5-32 y “Las beatas en Chile Colonial: en el
corazén de lo social y en el margen de la historiografia”, pp.13-42; Alejandra Araya Espinoza, Ximena
Azia Rios, Lucfa Invernizzi, “El epistolario de Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo”, pp.264-299.

87 El trabajo conjunto entre las monjas actuales del convento y nuestro equipo ha dado como resultado el
libro conmemorativo Monasterio de Santa rosa, monjas dominicas de Santiago de Chile, a 250 afios de su
fundacién. Desde la contemplacion al servicio de la iglesia.
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regular ereccidn, reconociendo una situacién de hecho”, conventos a los que
Gabriel Guarda llama “en evolucién™*®.

En Chile, los conventos que pertenecen al modelo en “evolucion”
fueron los de las Clarisas de la Cafiada, las Monjas Trinitarias de Concepcion y
las Dominicas de Santa Rosa en Santiago. Los fundados desde el inicio con
permisos candnicos en regla, y cuyas primeras habitantes fueron monjas
profesas que salieron de sus monasterios de origen a fundar los nuevos, fueron
los de las Clarisas de la Victoria, las Capuchinas y Carmelitas.

Las Clarisas de la Cafiada, o de antigua fundacion, tuvieron origen en la
llegada de tres mujeres provenientes de Lima que, entre 1568 y 1570 sin
permiso de autoridad alguna, se instalaron en Osorno fundando lo que se
conoce como el primer convento femenino del Reino de Chile, pero en un
principio s6lo fue “una reunidon de sefioras”: Isabel de Landa, Isabel de
Palencia e Isabel de Jesus, viudas las dos primeras y “doncella” la dltima que
en razén de sus nombres y de fundar el beaterio bajo la advocacion de Santa
Isabel de Hungria fueron conocidas como “las beatas isabelas”.. Era un
convento de la “tercera orden”, es decir, beatas de clausura limitada. Fue
fundado en 1571 por el provincial de la orden de San Francisco fray Juan de
Vega. En 1584 tenia siete monjas profesas y dos novicias. Al no tener licencia
del Papa ni del rey, fue el obispo de Imperial el que dio su aprobacion
generdndose asi la tradicion de fundacion de monasterios fuera de las reglas
candnicas en Chile. Debieron salir del lugar en 1598 por la sublevacion de los
Mapuche. Pasaron a la ciudad de Castro, en la isla de Chiloé, desde donde
fueron embarcadas a Valparaiso. Llegaron a Santiago en 1604, alli cambiaron
de terceras a monjas de la segunda orden de San Francisco, siguiendo la regla
de Santa Clara, por lo cual se les dio el velo negro, dado que como beatas
usaban el blanco. Las trece mujeres que venian desde Osorno profesaron bajo
la regla de la segunda Orden de San Francisco. Antes de pasar a Santiago en

espera de limosnas para su manutencion, vivieron en San Francisco del Monte.

8Gabriel Guarda G., O.S.B, op.cit., p.44.
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En 1607 el Rey les concedi6 una renta de 400 pesos pagaderos de
encomiendas®.Como monjas estuvieron bajo la jurisdiccién de los
franciscanos; pero en 1654 pudieron cumplir su deseo de pasar al gobierno del
Obispo (expresado desde 1641) pasando por similares conflictos a los de las
monjas Rosas mds tarde.

Las Trinitarias de Concepcion, por su parte, tienen su mds remoto
origen en un Santuario llamado de la Virgen de la Loma que se levant6 con
motivo del terremoto de 1570. Junto a él comenzaron a reunirse “mujeres
piadosas”. No se tiene mayor informacion sobre como finalmente se
construyeron algunos edificios ya visibles desde fines del siglo XVII. Periodo
que se hunde en la leyenda principalmente porque los archivos del monasterio
se perdieron en una de las huidas por ataques de los Mapuche. Pero su cronista,
Reinaldo Mufioz Olave dice que, ya a comienzos del siglo XVIII, se habian
juntado mujeres en esas casas para hacer vida comun y mds retirada del mundo
de forma voluntaria, tanto casadas como solteras, y aclara: “Aunque esas
piadosas mujeres no constituian un instituto religioso, establecido conforme a

»0 Estas

las leyes eclesidsticas, sino lo que vulgarmente se llamaba un beaterio
beatas captaron la “simpatia” de los vecinos quienes las ayudaron en su
manutencion, establecieron censos y fundaciones a favor del beaterio aun sin
tener reconocimiento legal. Una comunicacién de la Real Audiencia de 1712
dice que este beaterio se fund6 formalmente con el ingreso de una joven
proveniente de Santiago o de Lima: “una beata de la gloriosa Santa Rosa de
Santa Maria”, que le habria dado una mejor reglamentacion a la vida de la
comunidad. Muiioz Olave postula que esta beata fue dofia Ana de Monardes’'.
Gabriel Guarda, por otra parte, da por hecho que el origen del monasterio fue la

llegada de la beata de la “gloriosa Santa Rosa” afirmando que era del beaterio

de Santiago’”. Las reglas definitivas se las dio el Obispo de Concepcién Diego

% Gaspar Cardemil, Los monasterios coloniales de Chile, p.324-326.
% Reinaldo Mufios Olave, op.cit., p.31.

! bid., p.32.

°2 Gabriel Guarda G., O.S.B, op.cit.., p.52.
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Montero en 1714, pero ninguno de los autores mencionados aclara a qué orden
pertenecian. En 1720 eran veinte las beatas y pagaban dote de quinientos pesos
por lo que comenzaron a hacerse las primeras peticiones para su
transformacion en convento. Se penso en traer monjas de la Casa de Maria en
Barcelona, pero luego se favorecié a las Trinitarias de Lima que llegaron a
Concepcion en 1736 luego de vencer la oposicion del Virrey del Perd (José de
Armenddriz, Marqués de Castelfuerte) quien no queria mds conventos en el
virreinato. En el convento fueron admitidas catorce beatas y dos legas de la
antigua institucién y la dote subi6 a mil quinientos pesos’".

En Chile, los beaterios se originaron comunmente de reuniones
informales de mujeres devotas, viudas o solteras, que se sustentaban con
limosnas y obras de manos y que prestaban servicios asistenciales a la
comunidad acogiendo a nifias para educacion, cuidando enfermos y rezando. El
unico formalmente autorizado desde sus inicios fue el Beaterio de Peumo
fundado por el parroco del lugar en 1758, que funcioné como tal hasta 1812
para acoger a nifias indigenas y mestizas para educarlas para el servicio
doméstico y adoctrinarlas, y custodiar a mujeres descarriadas’. La fundacién
regular de esta institucion obedecio a las mismas exigencias y controles que la
administracion borbonica aplicé a la fundacion de los conventos con el

objetivo de ordenar esta tradicional forma de instalacion.

* Reinaldo Mufioz Olave, op.cit. p.58 y Gabriel Guarda, Op.cit., p.53.
 Ver Alejandra Araya Espinoza, “Las beatas en Chile Colonial: en el corazén de lo social y en el margen
de la historiograffa”, op.cit.

63



- -
LR

: 24
:
“'-"b-“

) :
- -

P .-r.;
re ¥ B - Wb 5
'y ’ y o “al
- " —r. -
) " -
.
7

Las marcas punteadas indican la ubicacion del beaterio de mujeres dedicado a
Santa Rosa de Lima, antecedente del monasterio de dominicas fundado en
1754. Ocupan, con el nimero ocho, una pequefia casilla de la cuadra. Desde el
afio 1711 enfrentaban las criticas de los religiosos de la Orden Dominica
respecto de su falta de “regla” en el vivir y, por otro, la pobreza de los
edificios razén por lo cual se insté a que desaparecieran cosa que no sucedio,
posiblemente por el apoyo de la propia poblacién agradecida de los servicios
que ellas les prestaban. “Plano de Santiago, por Frezier, 1712, en Carlos
Pefia Otaegui, Santiago de siglo en siglo. Comentario historico e iconogrdfico
de su formacion y evolucion en los cuatro siglos de su existencia, p. 101.

El origen del monasterio de dominicas de Santa Rosa de Lima fue un
beaterio creado por iniciativa del Obispo de Santiago Fray Bernardo Carrasco y
Saavedra, dominico, quien mand¢é traer desde Lima a dos religiosas terciarias
en el afio de 1678. Llegaron a Santiago en 1680, siendo una de ellas Sor
Agustina del Rosario. Los nombres de las primeras beatas son imprecisos, se
dice que muchas “sefioritas de Santiago” se acogieron a vivir en comunidad

siguiendo la regla de la Tercera Orden de Santo Domingo con votos simples
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como “terceras de Penitencia”". En el Libro Antiguo del Monasterio de Santa

Rosa, en una pagina sin foliar, aparece una lista de 6 “madres” y “hermanas”*®.
Una es la “madre Agustina”, con lo que se puede corroborar que -hacia 1714
fecha aproximada del libro- la fundadora aun vivia asi como las cinco mds
cercanas a ella: la hermana Maria de Jesus, dos “madres” Franciscas, una
madre Antonia y la madre Ana.

La “irregularidad” del beaterio 1llamé la atencion del obispo en 1711,
presentando el caso a la Real Audiencia, llegando a la Corte de Espafia en 1715
la que ratificé la pertenencia del beaterio a la jurisdiccion del Obispo. La
irregularidad era que el nimero de mujeres aumentaba sin saberse quién las
autorizaba a tomar el hdbito, es decir, que no estaban siendo controladas por
ninguna autoridad ni regular ni diocesana. En el afio 1713 pasaron a
jurisdiccion del Prelado diocesano dejando de ser gobernadas por el jefe de la
provincia de San Lorenzo Martir (a la que pertenecia la Capitania General de
Chile, Buenos Aires, Cérdoba y Tucumadn), razon por la cual se sabe que habia
veinticuatro Terceras y mds de cincuenta personas seglares’’. En 1714 se les
debié pedir algunos antecedentes de sus propiedades y situacion por parte del
Arzobispado, razén por la cual se formé el Libro Antiguo -ya mencionado- que
redne copias de escrituras de censos, donaciones de propiedades y capellanias,
el primer sustento de las beatas. La documentacion original pertenece al afio
1686, seis afos después de la llegada de las beatas de Lima. De acuerdo a lo
narrado por José€ Victor Eyzaguirre, traer las terciarias limefias tuvo por objeto
dar mds legitimidad a la reunion espontdnea de “mujeres devotas, reunidas en
los suburbios de Santiago” que gracias a limosnas habian construido una
Iglesia publica y habitaciones en “forma de monasterio” vistiendo el hdbito
dominico de la Tercera Orden”. Sin embargo, la Venerable Orden Tercera se

instalé en Santiago oficialmente s6lo en 1777, en el Convento grande de

%> Ramén Ramirez O.P., op.cit., p.13.

* Especie de lista de cuentas que suma la cantidad de 31, posiblemente reales. ;Serfan las limosnas
reunidas por cada una en el dfa?

°7 Julia Rosa Meza Barahona, op.cit., p.114.

8 J. Victor Eyzaguirre, Historia de Chile, t. 3, p.215.
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Nuestra Sefiora del Rosario. Por lo que la vida de estas beatas no es
considerada como “oficial” dentro de la historia de la Orden.

El cambio de jurisdiccion del beaterio fue motivo de controversias entre
la autoridad del obispo y la de la orden. Lo mads intolerable, a juicio del Obispo,
era que los prelados del Convento de Santo Domingo daban los hdbitos a las
beatas “de balde” y a otras con dote muy “corta” que imponian a renta, siendo
esta insuficiente para los gastos del beaterio. Profesaban al afio de ingresar,
debajo de los tres votos simples de pobreza, obediencia y castidad como se
pedia en los otros ‘“monasterios” con aprobacion del Obispo, pero los
dominicos las tenfan tan “sujetas” que las precisaban con "censuras a que no
confiesen con otro que no sea religioso de su orden, por ser los que las dicen
misa en dias de fiesta, ddndoles ellas las limosnas de las que celebran"”’.
Curioso interés por tan “pobres” mujeres. Otras objeciones concernian al
edificio. También le preocupaba la poca “decencia” con que podian vivir estas
mujeres “ignorantes”, motivo que ocasionaba los “inconvenientes que a cada
paso se suelen tocar’:

“..siendo el primero tener iglesia publica con puerta a la calle y con
sagrario sin mi licencia [la del Rey], capelldn ni sacristdn que asista en
ella, cuidando las mismas beatas del aseo y limpieza del altar con la
indecencia de llegar mugeres a lugar tan sagrado: y lo segundo. obligarlas
a hacer voto solemne de castidad sin guardar clausura [destacado mio],
siendo contra lo dispuesto por el santo Concilio, de que se han seguido
muchos escdndalos, por haber dejado alguna el habito y casddose y otras
vuéltose al mundo con notorio perjuicio, lo que habfa dado mucho que
hacer a la reptblica; y lo tercero, precisarlas a que confiesen sélo con los
expresados religiosos, siendo contra la libertad del tribunal santo de la
penitencia y dispuesto por el Concilio...”'*.

Las beatas habian obtenido, de un devoto de la ciudad, una “casilla”
desde el tiempo de la fundacidn, fabricando en ellas unas “celdillas™, capilla -

como se decia- indecente y sin clausura, no sélo por no hacer voto de ello, sino

9 “Real Cédula al obispo de Santiago avisdndole lo resuelto tocante al beaterio de Santa Rosa que existe
en esa ciudad, 11 de abril de 1713”. En: Elfas Lizana (presbitero), Coleccion de documentos histéricos
recopilados del Archivo del Arzobispado de Santiago, tomo IV, Real Cédula N°764, p.306. En el Archivo
del Arzobispado de Santiago, Libro XC, p.473.

1 Thid., p.307.
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porque ellas mismas no se obligaban a estarlo por no tener “cercado, ni obtener
mads rentas para su manutencion que las cortas limosnas que ellas por si suelen
juntar de puerta en puerta y por las chdcaras de ese obispado y las con que
suelen contribuir algunos vecinos de esa ciudad, porque los crien y ensefien sus
hijas...”'"". El rey pensaba que si pasaba el beaterio a jurisdiccién del obispo, el
problema serfa como subsidiarlas para que tuviesen clausura. Si ello no podia
resolverse, debia “ynstinguirse”, como ya tenia pensado debia hacerse con su
gemelo que “subsiste en Lima”. El obispo le habia manifestado los argumentos
que lo hacian recelar de esta dltima opcion, todas ellas de cardcter humanitario
y social, lo que nos da cuenta una vez mds de la importancia de estas
instituciones en esos niveles:

“...contemplabais seria impiedad echar en la calle tantas mugeres, unas
doncellas y otras recogidas, y todas vestidas con traje religioso y con
notorio peligro de perderse por su conocida pobreza y no tener muchas
donde albergarse, pareciéndoos menos violento el que en adelante no se
den mds hébitos, para que, como vayan muriendo, se extinga por s dicho
beaterio...”'"*.

191 Tbid., p.306. En mayo de 1714 atin no llegaba esta providencia a Santiago. En 1716, el rey confirmé la
Real Cédula de 1713 ante las apelaciones de los dominicos frente a la resolucién y porque, en 1714,
cambid el provincial de la orden. El Obispo dejé a su cargo sélo lo concerniente al gobierno espiritual de
las beatas, por lo que el rey volvid a insistir en que se cumpliese lo mandado sobre su extincion. “Real
Cédula al obispo de Santiago sobre el beaterio de Santa Rosa, 15 de marzo de 1716”. En: Elfas Lizana,
op.cit, Real Cédula N°820, p.406.En el Archivo del Arzobispado de Santiago, Libro XCI, p.91.

192 Thid., pp.308-309.
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Santa Rosa visti6 el hdbito de terciaria dominica, o beata, nunca profesé
como monja. Aqui vemos una de las pocas representaciones de estas
anénimas y numerosas mujeres provenientes de los sectores pobres y
medios de la sociedad colonial, blancas, mestizas y mulatas, jévenes,
viejas y también nifias que tomaban el hdbito como educandas de ellas.
Posiblemente lucian de este modo las que vinieron a fundar el beaterio
de Santiago a fines del siglo XVII y as{ lucirfan las beatas que luego
profesarfan como monjas al fundarse el monasterio en el siglo XVIIL.
Detalle del lienzo N° 7, “Esposorios de Santa Rosa” (123 x 162cm.) de
la serie sobre la Vida de Santa Rosa de Lima, dleo sobre tela, Lauréano
Dadvila, siglo XVIII, Monasterio Santa Rosa, Monjas Dominicas,
Santiago-Chile.

Los deseos de convertir el beaterio de Santa Rosa en convento de la
Segunda Orden se manifestaron desde 1748, siendo priora del beaterio Doiia
Josefa Torrejéon y Heredia, la que consultd el proyecto con el Padre Ignacio
Garcia (1694-1754) de la Compaiiia de Jests, el que logré concretarlo cuando
involucrd a algunas familias prominentes de Santiago y hacer de la obra su

propia cruzada personal, donando la imagen de la Virgen de Pastoriza, que dio
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nombre al convento originario . El plan se concret6 en 1754 pasando nueve de

las beatas a ser monjas de clausura.

A cuarenta afios de la transformacion del beaterio en monasterio, las monjas
dominicas de Santiago ya ocupaban gran parte de la cuadra distinguiéndose
claramente la Iglesia que todo convento que se preciase de tal debia poseer, sin
embargo, la gente las siguié llamando popularmente “las Rosas”. Plano de
Santiago de 1793. Fuente: Carlos Pefia Otaegui, Santiago de siglo en siglo.
Comentario histdrico e iconogrifico de su formacién y evolucion en los cuatro
siglos de su existencia, p. 102.

195 EI Padre Garcfa vio coronado sus esfuerzos en el lecho de muerte, allf tuvo noticia de la llegada de las
madres fundadoras desde Lima. El nombre original del convento reconocfa a su patrono por medio de la
advocacion a la imagen de la virgen que €l trafa de Espafia y de la cual era devoto en su tierra natal en La
Coruiia, hoy se encuentra en el monasterio. Ignacio Garcia llegé a América, al puerto de Buenos Aires, en
1722 y al afio siguiente arribé a Santiago. Ensefid teologfa y filosoffa en Coquimbo (al norte de Santiago)
y Concepcidn (la frontera sur). Tomé a su cargo la Prefectura de la congregacion de Nuestra Sefiora del
Rosario que residia en el Colegio Mdximo de San Miguel. Comenzé a predicar en misiones en las
parroquias de Santa Ana y San Isidro (Santiago), en la iglesia del convento “de la hospitalidad de San Juan
de Dios” siendo muy populares sus sermones “i era tan numeroso el concurso, que no cabiendo en el
recinto de las Iglesias, se esplayaba por sus plazuelas”, P. Manuel José Alvarez, (S.J.), Compendio de la
vida del apostélico varén P. Ignacio Garcia de la Compaififa de Jesus, pp.37-39. Biblioteca Patrimonial de
la Recoleta Dominica y en la Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional.
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La fundacion del monasterio se llevé a cabo durante el obispado de Manuel de
Alday. Sin embargo, el triunfo se debid al interés particular de las beatas y del
jesuita Ignacio Garcia —imagen siguiente- que apoyados por las familias ligadas al
Marquesado de la Pica consiguieron las licencias necesarias en un momento en que
este tipo de fundaciones estaban siendo consideradas “cargas para la Republica”.
“El obispo Manuel de Alday. Oleo, Museo Histérico Nacional, Santiago”. Fuente:
Gabriel Guarda O.S.B, El Arquitecto de La Moneda. Joaquin Toesca, 1752-1799.
Una imagen del imperio espariol en América, p. 90.
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Ignacio Garcia (1694ca.-1754), jesuita oriundo de Galicia. Tuvo a su cargo la
direccion espiritual de las beatas de santa Rosa en la década de 1740 y 1750
especialmente de la “priora” Sor Josefa de San Ignacio (Torreén y Heredia) a la
que apoyd en su idea de hacer del beaterio un monasterio. En: Monasterio Santa
Rosa, Monjas Dominicas, Santiago-Chile.
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Retrato post-morten de Sor Marfa Antonia del Espiritu Santo,
originaria de Lima, madre fundadora del monasterio y maestra
de novicias, asumié como Priora por enfermedad de la Priora
original, Sor Laura Rosa de San Joaquin, que debi6 regresar a
Lima al mes de llegada a Santiago. Sor Antonia asumié el
priorato desde la toma de los primeros hdbitos el 18 de
diciembre de 1754 hasta su regreso a Lima en 1766. Las
madres fundadoras fueron hospedadas a su llegada por el
convento de Clarisas de la Victoria. En: Monasterio Santa
Rosa, Monjas Dominicas, Santiago-Chile
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El padre Ignacio Garcia doné en 1742 esta imagen, herencia de su
madre, llamada Virgen de Pastoriza, advocacién que le dio al convento
de dominicas el nombre de Monasterio de la Patrona de las Indias,
nuestra madre, Santa Rosa de Santa Maria, de nuestra seiiora de
Pastoriza. En: Monasterio Santa Rosa, Monjas Dominicas, Santiago-
Chile.

Para un Obispo y una autoridad civil o vecinos, fundar un monasterio
era una misién tanto politica como social, que redundaba en su propio
prestigio. Por ejemplo, en el caso de las beatas de la Ermita que dieron origen
al convento de Trinitarias de Concepcion, el Obispo escribia en 1729: “extrafié
con no poca admiracion, que en todo €I, siendo tan antiguo y tan dilatado, no
hubiese como, como no lo hay, un monasterio de religiosas en que las mujeres
se pudiesen consagrar a Dios en perpetua Castidad y Religién. Estando privada
esta Didcesis de una parte tan necesaria, tan ttil y tan hermosa de la jerarchia

eclesidstica de que no se compone el Sagrado Venerable Cuerpo de la
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Cathdlica Iglesia”. Entonces propuso “elevar” el beaterio a monasterio porque
habia

“quince mujeres Doncellas y Viudas de las mds honradas familias de este
Obispado, recogidas en su clausura y empleadas en las alabanzas divinas,
viviendo en observancia, oracion y penitencia, con voto simple que hacen
de castidad y pureza, segin una regla que les he formado para los
ejercicios de su vida, siendo hoy esta comunidad en cuyas oraciones
afianza esta ciudad el logro de las divinas misericordias...”'™

El monasterio se diferenciaba del beaterio, precisamente por ser aquél
un “proyecto” que involucraba a la jerarquia eclesidstica y a los vecinos para
ayudar a la manutencién de las mujeres que ya no podrian salir fuera de las
casas del Beaterio para buscar sustento, desde ahora vivirian de las donaciones
y censos puestos a favor del convento teniendo tiempo para dedicarse a salvar
almas, conseguir gracias para los habitantes y ayudar al engrandecimiento de la
poblacién. El edificio era otro elemento que las diferenciaba, las “casas” de un
beaterio no tenian las caracteristicas de las construcciones conventuales: el
coro, las celdas y los ornamentos ‘“decentes” para el divino culto. Si los
beaterios se instalaban en propiedades de privados, aprovechaban las
construcciones existentes o edificaban con los recursos disponibles que no
siempre alcanzaba para la “decencia” de las habitaciones. Los conventos,
generalmente, se instalaban en edificaciones especialmente levantadas para
ellos, para los cuales se recolectaba el dinero necesario y las licencias
correspondientes antes de que las monjas lo habitaran.

La clausura era un problema econdmico a resolver. Si se queria tener a
las mujeres encerradas, habia que asegurarles el sustento y esto sélo podia
hacerse con subsidio real y el aporte de los vecinos y de los padres por medio
de las dotes. De ahi, entonces, la diferencia de estatus entre beaterio y
monasterio. De ahi también, la resistencia del rey y los virreyes, del siglo
XVIII, a fundar mds monasterios por la carga que implicaban a la republica. Por

las mismas razones, la opcidn de transformarse en conventos podia ser para las

1% Mufioz Olave, op.cit., pp.46-47.
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mujeres un cambio muy importante en su prestigio, mds protegidas como
monjas de las habladurias en cuanto beatas y mds encaminadas hacia la
perfeccidn y por ello mds respetadas.

Cuando las “monjas Rosas” consiguieron las licencias para su
transformacion en monasterio de clausura en 1754, fueron monjas de Lima las
que vinieron a fundar. Las antiguas beatas pasaron un afio como novicias,
incluyendo a la antigua priora, antes de poder profesar como monjas algunas de
velo negro y otras de velo blanco. De las nueve beatas que tomaron el hébito el
18 de diciembre de 1754, s6lo cuatro de ellas pudieron hacerlo para monjas de
coro o velo negro entregando la mitad de la dote requerida, mil pesos, “y no
mads, a causa de haver tenido meritos, y servicios hechos en este Monasterio de
mi Madre Santa Rosa de Nuestra Sefiora de Pastoriza pues ha estado en el, y

2105 " Bllas eran las beatas

con havito de Beata, ya antes de la Fundacion
dirigentes del beaterio, hijas legitimas de hijosdalgos de poca fortuna y, dos de
ellas, de fuera de Santiago: Rancagua, al sur, y Quillota, al norte. Las restantes
cinco, fueron recibidas de “gracia” por no tener dinero para las dote valorando
sus aflos como beatas. Se repite en ellas el origen poco noble, incluso una no
tiene padres conocidos y dos son hijas naturales. En la inscripcion de su toma
de habito dos de ellas llevan el titulo de “dofias” una, que aunque hija natural es

de la Ciudad de los Reyes de Lima, acompaiada de su padre y la otra, Dofia

Josepha de los Dolores Pefia y Lillo Barbosa.

195 “Toma de hdbito para religiosa de velo negro de Dofla Rosa Roco", 18 de diciembre de 1754, Libro de

recibimientos y entradas del Monasterio de Dominicas de Santa Rosa, foja 1. Ella era natural de Santiago,
hija legitima de dofia Helena Galleguillos y de don Juan Roco. Las otras tres para velo negro, fueron Doiia
Josefa Torrejon -la de la idea de transformar el beaterio en convento, natural de Quillota, hija legitima de
Don Manuel Torrejon y Puente y dofia Juana Ferndndez de Heredia -, dofia Isabel de Soto, natural de
Rancagua, hija legitima de don Juan de Soto y de dofia Tomasa Tello y dofia Isabel Chaparro natural de la
estancia de Batuco, legitima de don Joseph Chaparro y de dofia Rita Olivera. Las de velo blanco: Dominga
Casanova, natural de Santiago, hija natural de Fernando Casanova no se nombra la madre; Josefa
Henriquez natural de Santiago, hija legitima de Francisco Castillo y de Juana Henriquez, “dofia” Marfa
Pastoriza Laredo, natural de la ciudad de los Reyes de Lima hija natural de don Pedro Laredo; Maria de
San Ignacio, natural de Santiago de padres no conocidos y “dofia” Josefa hija legitima de Don Alonso de
Pefia y Lillo y de dofia Ignacia Barbosa.
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Las monjas Rosas y la patrona de América Santa Rosa de Santa Maria

La creacion del Beaterio de Santa Rosa en Santiago forma parte de un
proceso cultural que se relaciona con la consolidacion de una sociedad criolla
en la América Hispana y de una identidad local que se construyd en torno a los
simbolos religiosos, las advocaciones y los santos patronos.

Los estudios sobre el impacto de la santa limefia en la conformacién de
la sociedad colonial son recientes, nuestro trabajo forma parte de ellos asi como
de los estudios sobre su importancia como modelo femenino quizds de tanta
incidencia como el teresiano. Figura del barroco y simbolo de una forma
particular de religiosidad femenina, Santa Rosa se mueve en dos polos a simple
vista contradictorios: ascetismo y mortificacién por un lado (el mas publicitado
por la jerarquia eclesidstica) y la actividad literaria y creativa por medio de
coplas, cantos, amor a la Naturaleza y misticismo por el otro (faceta que la puso
ante la Inquisicion).

El primer fruto de su impacto como simbolo americano germind en la
Nueva Espafia. El famoso pintor criollo Cristébal de Villalpando pint6 en 1681
un retablo dedicado a la vida de la Santa en el convento dominico (masculino)
de Azcapotzalco y otro, entre 1680 y 1700, en la catedral de la ciudad de
Meéxico ubicado en la capilla de San Felipe de Jesus madrtir del Japon y patrono
de la ciudad. La reunion de estos tres personajes ha llevado a varios
investigadores mexicanos a subrayar la “identificacion nacional” criolla a través

de la santa limefia. Elisa Vargaslugo la llama “una bandera del criollismo™'®.

1% Elisa Vargaslugo, “Santa Rosa de Lima: una bandera del criollismo”, pp.20-21.
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Relicario con una carta autdgrafa de Santa Rosa de Lima. Es un
hermoso ejemplo de las formas adoptadas por este arte, asi como
de la importancia del monasterio de dominicas en la devocién a
Santa Rosa de Lima en Chile. En: Monasterio Santa Rosa,
Monjas Dominicas, Santiago-Chile.
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Mids tempranamente, y antes de que Rosa fuese canonizada, una
hermandad de devotos de la santa en Puebla de los Angeles, Nueva Espaiia,
manifestd desde 1670 el deseo de erigirle un convento, objetivo que se
concretd a principios del siglo XVIII pero bajo advocacion del Obispo “para
neutralizar el entusiasmo del culto criollo por Rosa en manos de una
organizacién nacida de la misma sociedad poblana”'®’. Los festejos que se
realizaron en México, con motivo de la canonizacidn, fueron de tal magnitud,
que motivo una ola “literaria” por parte de dominicos y laicos. Incluso se ha
afirmado que esta explosion criolla, a la que dio paso la canonizacidn, fue la
preparacion al guadalupanismo mexicano ya que s6lo en 1737 la Virgen de
Guadalupe fue nombrada patrona de México, abriéndose paso oficialmente
como aglutinadora de la identidad nacional'®.

Otro punto de vital importancia para dimensionar la relevancia de Santa
Rosa como modelo a imitar, y esperanza para muchas mujeres de la época, fue
que se reconocio en ella que “Dios seguia con Rosa la metodologia evangélica,
paraddjica y pedagogica, de revelar los misterios de su amor a los sencillos,

109 .,
7. También fue un

ocultdndoselos a los sabios y poderosos del mundo
reconocimiento al valor de la opinién popular respecto a la santidad, pues la
devocidn de la gente podia llevar a los altares. Nobles y plebeyos presionaron al
Arzobispo de Lima, don Bartolomé Lobo Guerrero, a abrir el sepulcro dos afios
después de haberla enterrado para comprobar lo que la “gente sencilla” ya
sabfa: el cuerpo de Rosa estaba incorrupto. Pobres y menesterosos fueron sus
mejores aliados, asi como los artesanos -hombres y mujeres- que crearon en
1669 una cofradia, la de la Beata Rosa, que tenia como objetivo ejercer la

caridad cristiana por medio de la piedad y la devocién' .

197 Luis Miguel Glave, De Rosa y espinas. Economia, sociedad y mentalidades andinas, p.184.

198 Elisa Vargaslugo, op.cit, pp.20-21; Luis Miguel Glave, op.cit, p.185.

1Tomds Polvorosa Lopez, “La canonizacién de Santa Rosa de Lima a través del Bullarium Ordinis FF.
Praedicatorum”, p.614.

"% Thid., p.637.
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Otro ejemplo muy concreto de la importancia de Santa Rosa como
modelo de vida femenina es el caso de Mariana de Jesus “la azucena de Quito”
(1619-1645), nacida dos afios después de la muerte de la limefia. Segin sus
hagiografias, desde pequefia habia manifestado dones extraordinarios y espiritu
de mortificacion, incluyendo un milagro de resurreccion. Mariana vivia en una
suerte de “bastion de rezadoras y beatas” compuesto de sus tias y primas que
hablaba de su casa como “casa de oracién”''!. Su director, un jesuita panameiio,
espadachin, poeta y pintor la guid por los caminos de la mistica y aunque vistid
hdbito de tercera franciscana se decia hija de la compaiifa de Jesis. Amenazada
la ciudad en 1645 por plagas de insectos, incendios y un terremoto, un sermon
del jesuita Alonso de Rojas la animé a ofrecerse en sacrificio para expiar las
culpas de sus contempordneos que atrafan la ira de Dios. Llegé a su casa y cay6
mortalmente enferma, las plagas cesaron. El fervor popular la roded. En 1670
se iniciaron los trdmites e informaciones respecto a su santidad, entre los cuales
se anotd que el espiritu de Santa Rosa habia viajado a Quito luego de morir,
para posarse en esta nifia, pero la quitefia no llegé a los altares a pesar de su
sacrificio y de la devocion popular.

En este mundo en movimiento y transformacion, Santa Rosa de Lima
fue una mujer hecha emblema. La Iglesia actual la reconoce como “una mujer
comprometida con los problemas de su época y de su pueblo”, cuya
canonizacion fue la coronacion y reconocimiento de una obra y, para algunos,
la sefial del triunfo de la evangelizacion en América: “En Santa Rosa germiné
la primera evangelizacion...que hizo de la fe el sustento del alma peruana y dio
como resultado un modelo insigne de santidad”''%. Los alcances de este modelo
a fines del siglo XVII, también sobrepasan los balances que la jerarquia
eclesidstica del siglo XX puede reconocer en este hecho. La Bula de
Canonizacion de Santa Rosa, que corresponde al Papa Clemente X, subraya que

los dominicos fueron los pioneros de la evangelizacion en el Perd y difundieron

" Luis Miguel Glave, op.cit, p.203.
12 Tom4s Polvorosa Lépez, op.cit., p. 603.
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la Palabra con su predicacién, su trabajo pastoral e incluso su sangre en
aquellas tierras tan “feraces” y fruto de este trabajo “brotd en ella una rosa
nativa, suave y delicada, perfumada de virtudes, modelo de santidad evangélica
y ornato del Nuevo Mundo™'".

La llegada a Santiago, en 1680, de las dos beatas dominicas para fundar
el beaterio dedicado a la limefia, no puede desligarse de este amplio
movimiento devocional que impulsé su canonizacién''®. Asi, el beaterio de
Santa Rosa de Lima en Santiago fue hermano del beaterio de Santa Rosa en
Puebla de los Angeles, México. El beaterio mexicano cont con el apoyo de la
Cofradia de Santa Inés, fundada en 1671, con similares objetivos a la cofradia
limefia fundada en 1669. Estaba a cargo de un fraile dominico que organizaba
exitosas obras de caridad las que lo llevaron a proponer la transformacion de la
cofradia en beaterio el que comenzd a funcionar en 1683. Prontamente, con el
apoyo de una familia influyente con deseos de patrocinar un convento (los
Raboso), el beaterio aspird a transformarse en convento bajo la advocacion de
Santa Rosa de Lima, anhelo que se cumplié en 1740 siendo el primer convento
dedicado a Santa Rosa en América'’>. El de Chile, hasta no hallar otra
informacion al respecto, seria el tercer convento femenino dedicado a ella
puesto que las monjas que llegaron a fundar en 1754 provenian del Monasterio
de Santa Rosa en Lima.

La presencia dominica en Chile data del afio 1557 con la llegada de fray
Gil de San Nicolds y la fundacion de la casa de Nuestra Sefiora del Rosario y la
posterior fundacion del primer convento para hombres en Santiago. En 1584 se
fundo la Provincia de San Lorenzo Mdrtir que reunia la didcesis de Santiago, la
de Concepcion, Tucumdn y Rio de la Plata, siendo el primer provincial fray
Diego de Miranda. En 1595 un terremoto destruyo el convento de Santiago y en

1615 un alzamiento Mapuche destruyo las casas que poseian al sur del rio Bio-

3 Ibid., p.604.

"4 La fiesta de su canonizacién, en 1671, fue celebrada con igual boato en Santiago que en otros lugares
de América. Ver Jaime Valenzuela, Las liturgias del poder. Celebraciones publicas y estrategias
persuasivas en Chile colonial (1609-1709), pp. 119, 214 y 386-387.

115 Rosalva Loreto, op.cit, pp.250-251.
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Bio''®. El afio de la canonizacién de Santa Rosa, 1671, se levanta en Chile la
prohibicion de dar hdbitos a mestizos y cuarterones, los primeros podian llegar
a ser legos y los segundos al sacerdocio. En 1682, dos afios después de la
llegada de las beatas de Lima, se fundé el convento masculino de Santa Rosa de
Aconcagua para descanso en el paso cordillerano.

La accion de los dominicos, hasta ese momento, habia sido de
evangelizacion de los naturales, pero ya replegada la vida al norte del Bio-Bio
decidieron dedicarse a la educacion de la juventud y a la labor pastoral dentro y
fuera de los conventos''’. Las escuelas de primeras letras y cdtedras de
gramadtica fueron su signo distintivo durante el siglo XVIII, aunque no tuvieron
presencia numérica importante. En toda América no llegaron a dos mil frailes
en los tres siglos coloniales, pero culturalmente su impronta es innegable sobre
todo porque continuaron la labor de aprender las lenguas nativas, confeccionar
gramdticas y catecismos asi como catequizar y evangelizar al pueblo en
lenguaje sencillo. En Chile tuvieron a su cargo los estudios universitarios desde
1619 asi como la formacion de sacerdotes, siendo la primera orden religiosa en
instalarse en el territorio seguidos de los franciscanos, mercedarios, jesuitas y
agustinos (Ver cuadro anexo final de la primera parte de érdenes y conventos
en Chile).

El beaterio de las “Rosas” se encuentra ligado al Obispo de Santiago
fray Bernardo Carrasco, dominico, nombrado el 14 de marzo de 1678 como
sucesor de fray Diego de Humanzoro. Tomd posesion de la sede en 1679 y se
mantuvo en ella por diecis€is afos. Antes de venir a Chile habia dirigido la
provincia de San Juan Bautista de Lima, nombrado para ello en 1669 por lo que
debio estar estrechamente conectado con el proceso de canonizacidn de la santa
limefia. Al llegar a Santiago la ciudad se recuperaba del terremoto de 1647,
predominaban los mestizos en una poblacién mayoritariamente femenina,

viudas y huérfanas de guerra. Precisamente por el desconocimiento que se tenia

16 Miguel Angel Medina O.P., Los dominicos en América. Presencia y actuacién de los dominicos en la
América colonial espafiola de los siglos XVI-XIX, p.288.
"7 Miguel Angel Medina, op.cit., pp.299-300.
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de los habitantes de la didcesis de Santiago, el nuevo obispo decidié realizar
una visita para erigir iglesias donde no las hubiese y dar colocacion y candnica
institucién a curas en todo lugar que no las tuviesen, puesto que hacia mds de
20 afios que no se realizaba una visita. La didcesis también incluia los actuales
territorios argentinos de Mendoza y San Juan. Visit6 desde la isla de Maule en
el sur hasta Copiap6 en el norte, pasando la cordillera hasta Cuyo llegando a
lugares donde “ninguno de nuestros antecesores llegé”, contando veinte mil
almas incluyendo las de la costa que permanecié siempre infestada de corsarios.

La visita durd siete afios: desde 1679 a 1686'"*. Como resultado de su
ardua labor y balance, convocé al sinodo diocesano de Santiago del afio 1688
muy importante en la historia eclesidstica chilena y en la vida social por cuanto
se analizé la situacién de la regidon de acuerdo a un estudio basado en las
Sagradas Escrituras, las doctrinas de los Romanos Pontifices, el Concilio de
Trento (1545-1563), los concilios de Lima de 1567, 1583 y 1591; los sinodos
anteriores del obispado (1586, 1612 y 1670), las Leyes de Indias y las Cédulas
Reales asi como los informes que los prelados de las drdenes religiosas
presentaron. De esta manera, las normas que debian regir la vida social y
“moral” de los habitantes del obispado debian quedar ajustadas, mds bien,
puestas al dia en cuanto a las lineas legislativas de la época.

Convocado el sinodo el 14 de enero de 1688, comenzo en la catedral de
Santiago el 18 de enero con la asistencia del cabildo eclesidstico, la Real
Audiencia y representantes de las familias e instituciones mds importantes de la
region. Resultaron de €l cientoveinte constituciones repartidas en 13 capitulos
que debian entrar en vigencia tres meses después de ser aprobadas y ser leidas a
los fieles cada afo el primer domingo de cuaresma. Estas constituciones fueron
un intento por reformar la Iglesia en Santiago y con ello incidir en
practicamente todos los aspectos de la vida de los habitantes con balances
adecuados a las particulares circunstancias de ellos. Es una radiografia de la

vida de aquella sociedad: trabajo, fiestas, corridas de toros, uso del tabaco,

118 Isabel Arenas Frutos, “El Sinodo chileno del Obispo B. Carrasco, O.P., (1688)”.
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alcoholismo, castas (espafioles, negros, indios y “chinos”), esclavos y libres,
autoridades civiles y eclesidsticas, costumbres de todo tipo. Dentro de esa
radiografia se encuentra un capitulo destinado a las religiosas (De Sanctis
Monialibus) y a las cofradias, que reproduce las disposiciones del Concilio de
Trento sobre los votos solemnes de las religiosas especialmente los de
obediencia y clausura. Los informes de los Provinciales de las Ordenes no
incluyen a ninguna institucion de mujeres, por lo que nuevamente la situacion
de monasterios y beatas parece no considerarse una cuestion de importancia
dentro de la jerarquia eclesidstica ni siquiera para el Obispo, siendo €l mismo
un patrocinador de la creacién de un beaterio'"’.

Creo que esto puede deberse a que, tanto beaterios como conventos,
eran considerados mds bien como obras pias o de beneficencia, y aunque
formaban parte de la estructura de la Iglesia, no eran vistos por la autoridad
eclesidstica como parte de su jerarquia. De hecho, desde el Concilio de Trento,
las mujeres pidieron participacion en este tipo de reuniones pero no se les
concedid. Por lo tanto, la mayor informacion sobre ellos se encuentra mds bien
en la documentacion del Cabildo y Real Audiencia como muestra el trabajo de
Sor Imelda Cano Rolddn, los que asumian la labor de velar por su
financiamiento, regular las transacciones comerciales e incluso decidir sobre el
ingreso de las postulantes' .

El Sinodo de 1688 fue una iniciativa del obispo Carrasco para
regularizar lo que estaba fuera de las normativa candnica, e igual objetivo tuvo
la llegada de las dos terciarias dominicas traidas por €l desde Lima: instaurar
mads control sobre las formas de religiosidad y las iniciativas espontdneas. Por
otra parte, puede haber sido una forma de recuperar jurisdiccion por parte de los
dominicos en la direccion de la devocidén popular que los jesuitas estaban

acaparando, cosa que finalmente no lograron porque la transformacion del

" Ver: Sfnodos diocesanos del Arzobispado de Santiago de Chile celebrados por los Tlustrisimos sefiores
don doctor Frai BernardoCarrasco Saavedra, doctor don Manuel Aldai Asppe. Sinodo de 1688, Cap.VI:
De Sanctis Monialibus, p.47 y ss.

120 Sor Imelda Cano Roldén, op.cit.
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beaterio a convento fue apoyada por el padre Ignacio Garcia S.J. Pero al igual
que el beaterio de Santa Rosa en Puebla de los Angeles, Nueva Espaiia, el de
Chile tenia en sus origenes la reunion de “algunas sefioras piadosas” en una
casa particular con el “noble designio de fundar un beaterio en honor de Santa
Rosa”. Los jesuitas también fueron sus directores “y lo hacian con gran placer
al ver los grandes progresos que hacfan en la vida espiritual”'?'. Es importante
la relaciodn, en el periodo colonial, entre los jesuitas y la direccidn espiritual de
mujeres: Santa Rosa viste de dominica y su director es un jesuita, los mismo
sucede con Mariana de Jesus la azucena de Quito y con las mujeres que deciden
reunirse como beatas dominicas inspiradas por Santa Rosa de Lima tanto en
Meéxico como en Chile dirigidas por jesuitas. El director espiritual de Sor Josefa

de los Dolores también: Manuel Alvarez.

III. El Epistolario de Sor Josefa de los Dolores en el género del relato
conventual

El modo de vida del claustro colonial, no obstante mantener los lazos
con el mundo, permitia resguardos de €l. Ellos fueron atractivos importantes
para muchas mujeres. Las monjas, a diferencias de las beatas, eran las Esposas
de Cristo, dedicadas a sus alabanzas y, por medio de las oraciones, ejercian la
caridad con sus deudos, parientes y habitantes de las ciudades en donde se
encontraban. La clausura era el modo ideal para dedicarse exclusivamente a
estas tareas, protegidas del trdfago del mundo exterior. La oracién, la
meditacidn y otros ejercicios espirituales requerian del retiro y el recogimiento
que la arquitectura conventual debian propiciar desde los muros exteriores a las
celdas particulares. La clausura también permitia que la castidad, virtud de las
monjas como virgenes consagradas, se mantuviese protegida de la
contaminacion del mundo al que ellas habian muerto.

Como nos muestra Sor Josefa, la vida espiritual no era una opcion mas o

lo unico que le quedaba por hacer, segun los designios familiares. Para las

12! Sor Imelda Cano Roldén, op.cit., p.586.
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monjas y otras mujeres la vida devota fue una vocacién poderosa, un atractivo
camino de desarrollo personal y un espacio de realizacion intelectual defendido
con pasion. El camino de la perfeccion espiritual, dentro del claustro del siglo
XVIII, era una via de métodos de direccion espiritual y de ejercicios
espirituales con diferentes improntas segun la orden y advocaciones particulares
de la religiosas, asi como de las de sus directores espirituales. La lectura y la
escritura tenfan un lugar importante dentro de los conventos, permitian llevar
disciplinadamente tanto la vida cotidiana del mismo —gastos, entradas, registros
de todo tipo- como la vida interior de las religiosas cuando esas escrituras y
lecturas eran esenciales para el mejor conocimiento de Dios y del alma. Estas
practicas culturales se hicieron exigencias del perfeccionamiento espiritual
dando lugar a géneros literarios como la autobiografia, la relacion epistolar, los
diarios espirituales, entre otros, como modos particulares de expresion de los
individuos de los siglos XVI al XVIII. En el convento femenino, especialmente
escribir, a veces era un ejercicio de penitencia que, como otras mortificaciones,
desencadenaban procesos no esperados o absolutamente contrarios a la
obediencia, la sujecion y la humildad.

La tradicion de escritura y estudio es particularmente notable en la orden
dominica y su rama femenina. Entre las monjas dominicas encontramos, en
Chile, incluso a una que podriamos considerar historiadora pionera, la ya
mencionada cronista del convento que estudiamos. En el escrito de la madre
Julia Meza Barahona, de principios del siglo XX, se mantienen caracteristicas
de lo que en los estudios histdrico literarios actuales hoy se llama género del
relato conventual, inaugurado en los conventos coloniales. El rasgo
predominante es la escritura por obediencia a un superior masculino, en el caso
de la madre Meza el vicario de su orden. Jean Franco bautizo esta caracteristica,
como “escritoras a pesar suyo”m.

La madre Meza obedecia este mandato, tanto por la insistencia del

confesor, como de las propias hermanas que reconocian en ella condiciones de

122 Jean Franco, “Escritoras a pesar suyo: las monjas misticas del siglo XVII en México”, pp.29-51.
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“escritora”. Hasta 1906, afio de su muerte, Julia habia ejercido como Secretaria
del convento encargdndose de la correspondencia y la contaduria de la
institucién. Cuando el obispo le “exigio” escribiera las crénicas del monasterio,
dice su bidgrafa -la madre Sor Maria del Rosario Agiiero, cuyo trabajo se
inserta al inicio del texto de los Recuerdos- que “mucha repugnancia sintid para
obedecer porque estaba persuadida que se le pedia algo muy superior a su
inteligencia e instruccion. Jamds quiso acceder a nuestros ruegos, los rechazaba
como si le pidiéramos un imposible, sélo el respeto y deferencia que tenia a los
deseos e indicaciones del S. Vicario la hicieron doblar su juicio: ‘En las Rosas
no hay escritoras’, contestaba con viveza cada vez que se trataba de este punto,
y podemos asegurar son muy injustos los que la juzgaron de otra manera.
Muchas veces la of repetir que se quedaria muy tranquila si el Sr. Roman echara
su trabajo al fuego por iniitil”'>.

El tépico de la humildad, como también el de la negacién de las propias
capacidades, es otra de las caracteristicas de la escritura de monjas, incluso
como estrategia retdrica por cuanto les permitia acceder a la “autoria” que no
les era concedida socialmente en los discursos publicos que las tildaban de
incapaces. Ligado a lo anterior, también es una de sus caracteristicas el gesto de
destruir lo escrito por futil o sin importancia o, al contrario, por peligroso en
materia doctrinal. Afortunadamente para nosotros, ello no siempre se ejecuto.
El reconocimiento que las propias monjas dominicas hacian de sus “escritoras”,
también se expresa en la conservacion que han hecho de un cuaderno
manuscrito titulado Libro de la Madre Luisa de Jesius Maria Josefa G.
Huidobro monja del siglo XIX autora de jaculatorias —oraciones breves y
fervorosas- y otros versos. De este modo, el Epistolario de Sor Josefa de los
Dolores, se adscribe a una amplia tradicion escrituraria de las monjas de su
convento.

En el convento de las monjas Rosas también son valiosos los registros

de lo cotidiano como el Libro de los recibimientos, y entradas de las religiosas

123 Julia Rosa Meza Barahona, op.cit., p.85.

86



de este Monasterio de la Patrona de todas las Indias, nuestra Madre, Santa
Rosa de Santa Maria, de Nuestra Sefiora de Pastoriza '** y el Libro en que se
apuntan las partidas de fallecimientos de las religiosas de este Monasterio de

Nuestra Madre Santa Rosa'”’

. Ambos contienen informacion personal sobre las
monjas de la época de la fundacion como el lugar de procedencia, filiacion
familiar y dote. El libro de defunciones se empezd el afio de 1879 en el
gobierno de la Reverenda Madre Juana Maria de San Luis, insertdindose un
resumen de las monjas que habian fallecido desde el afio 1755. También
contiene los relatos necrolégicos de las monjas -especies de hagiografias en
potencia- en que la Madre Superiora consignaba la informacion necesaria que
ratificaba la santidad de las mujeres que alli moraban: ascendencia familiar, el
llamado de Dios al servicio de su casa, las virtudes heroicas, la “paciencia en
las enfermedades” y muerte. Algunas son extensas, como la de Sor Josefa de
los Dolores (folios 21 a 25) y el de su compafiera y contempordnea Sor
Mercedes de la Purificacion ( folios 26 a 28); ambas famosas en su época por
su “santidad”, aunque de la primera no se emprendié obra alguna sobre su vida
quizds por la expulsion jesuita que interrumpid su “estudio”, no asi de Sor
Mercedes cuya vida vio la luz a principios del siglo XX. La dltima nota del
libro de defunciones corresponde a Sor Juana Maria Contreras Cabezas (1903-
1995). Quedo el encabezado de la nota de Sor Vicenta Pantat Frei (1907-1999)
en espera de que la archivera o a alguna monja con “buena pluma” proceda a su
composicion. Se insertan en €l notas necroldgicas de algunas monjas,
publicadas en periddicos y revistas del siglo XX.

En el libro también se encuentra la oracidon funebre predicada en las
exequias que el monasterio hizo en memoria de la madre fundadora, Sor

Antonia del Espiritu Santo, que fallecié en el Monasterio de Santa Rosa de la

124 Comienza el dia de la fundacién, 9 de noviembre de 1754. Archivo del Monasterio de Dominicas de
Santa Rosa, Santiago de Chile.

123 E] libro se comenzé el afio de 1879. El registro llega hasta 1999. Archivo del Monasterio de Dominicas
de Santa Rosa, Santiago de Chile. Este libro también recoge la informacién de un libro anterior de
defunciones, Libro en que se apuntan las partidas de fallecimientos de las relijiosas de este Monasterio de
Nuestra Madre Santa Rosa de Santa Marfa, que empiesa a correr desde el presente afio de 1855 bajo el
gobierno de la Reverenda Madre Sor Carmen de San Ignacio.
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Ciudad de Lima (fojas 8-17). Es un ejemplo de sermon fiinebre que permite
estudiar el modelo de santidad y las practicas piadosas inspiradas en Santa Rosa
de Lima, se titula “Oracion funebre predicada en las exequias que este
Monasterio de Sta Rosa de Santiago de Chile hizo en memoria de su finada
Madre Fundadora, la R.M. Maria Antonia del Espiritu Santo, que fallecié en el
Monasterio de Santa Rosa de la Ciudad de Lima. Predicado el 19 de octubre de
1807

El registro de la vida material es muy escasa en este convento.
Principalmente porque el cardcter de estos registros cotidianos les “estorban” y
facilmente han sido eliminados. Esto hace dificil el estudio de la economia
conventual, no sélo en este convento, en forma serial y sistemdtica. No
obstante, se cuenta con el Libro Antiguo del Monasterio de Santa Rosa. Libro
de donaciones, censos y capellanias del Beaterio de la Gloriossisima Santa
Rosa de Santa Maria que registra las primeras donaciones hechas al beaterio y
puestas a censo asi como la fundacion de una capellania entre 1662 y 1686. El
libro se compone de copias autentificadas (23 de febrero de 1714), fecha que
sugiere que este tiene su origen en el conflicto que, entre 1710 y 1715, enfrentd
a las beatas con los frailes dominicos y el arzobispado (ya relatado). También
se encuentra el Libro de dotes iniciado el 3 de marzo de 1755, cuya ultima
inscripcion corresponde al nueve de noviembre de 1844, en el que se anotan las
capellanias y censos dados como dotes. Comprende desde el priorato de Sor
Maria Antonia del Espiritu Santo al de Sor Josefa del Corazon de Maria, ultima
priora de un convento con caracteristicas coloniales incluyendo la exigencia de
dote para ser admitida, asi como la forma de vida que se ha descrito en los
apartados anteriores.

En el Libro de caja antiguo se registraron los censos a favor del
convento entre 1797 y 1872. Se anoto el registro individual y en detalle hasta
1823. Entre 1797 y 1822 se mantuvo el interés de los censos entre el 4 y 5 por
ciento. Aunque ain no contamos con los registros y andlisis suficientes para

dimensionar la actividad econdmica del convento en los siglos coloniales, es
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importante anotar que —a vuelo de pdjaro- quienes pusieron sus censos en este
convento en su mayoria no eran personas de la elite. Por ejemplo, el Maestro
Luis Castillo puso un censo de 26 pesos y 2 reales sobre una casa pagando su
deuda el 4 de diciembre de 1822.

Las monjas también se han preocupado de registrar el acervo
bibliogréfico en el Libro de la Biblioteca, que cuenta con dos versiones lo que
corrobora el interés que ellas tienen, en tanto orden de estudio, por mantener
libros adecuados a la formacién de las religiosas como también el de conservar
el patrimonio del convento. La version de 1942 y la del afio 2004, ordena los
libros cronoldgicamente y por temas. Las categorias como Libros Antiguos,
Obras Espirituales y Autores Cldsicos, biografias, comentarios de las sagradas
escrituras, patristica e historia permiten dar cuenta de las lineas y orientaciones
de la espiritualidad de las monjas en el periodo colonial destacando la
diversidad de fuentes puesto que, entre los libros antiguos, los dominicos no
tienen la exclusividad como podria pensarse. Evidentemente se cuenta con
autores cldsicos como Santo Tomds de Aquino (1224ca.-1274) y fray Luis de
Granada (1504-1588), los que comparten lugar con Santa Teresa de Jesus
(1515-1582), San Juan de la Cruz (1500-1569) y San Francisco de Sales (1567-
1522). La espiritualidad franciscana es tan relevante como la espiritualidad
dominicana, por cuanto la orden reconoce en San Francisco (1181/1182-1226) a
un segundo padre, por ello en el monasterio se encuentran cuatro volimenes de
la Cronica Serdfica editada entre 1721 y 1734. Esto también permite entender
también la importancia de los libros de instruccidén para monjas pertenecientes a
autores franciscanos, como fray Antonio de Arbiol profusamente utilizado en
este trabajo.

Estos registros requieren de un trabajo mds serio respecto a la historia
de la lectura en el mundo colonial, especialmente en lo que refiere a la efectiva
lectura de los textos, sus modos de circulacion y recepcion para dimensionar la
influencia de los mismos social y mentalmente. En este sentido, las cartas de

Sor Josefa de los Dolores permiten rastrear esos usos, desde las menciones
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especificas de libros que habia leido como los del padre Alonso de Rodriguez
(1537-1616ca.), reconocido como uno de los poco autores misticos de la
Compaiifa de Jesuds cuyo texto Ejercicio de Perfeccion y virtudes cristianas se
lefa obligadamente en la orden hasta 1960'*°. Sor Josefa lo leyS por
recomendacion de su confesor, esta obra se encuentra en la biblioteca del
convento en tres ediciones: 1606, 1754 y 1834. También se puede hacer un
seguimiento desde las formas de meditacion que combinan elementos de la
espiritualidad dominica, franciscana y jesuita. Las lecturas y las influencias de
los modos de espiritualidad son relevantes para distinguir los modelos que
conforman su relacion con el cuerpo, razén por la cual es un nudo importante
que esta tesis intento resolver.

Entre las lecturas de las monjas tienen un lugar importante las biografias
noveladas de los fundadores como modo de ensefiar la espiritualidad de las
ordenes, textos que en el caso de nuestro monasterio acompafian a la madre
fundadora Madre Antonia del Espiritu Santo como indica la inscripcion de la
Vida del glorioso padre, y patriarca Santo Domingo de Guzman, editada en
1749'*7. Del mismo modo se ensefiaba la vida de Cristo, como en la Historia de
la Sagrada Passion, del padre Luis de la Palma reconocido como un gran autor
mistico'*®,

Estos libros son incluso, desde una historia de la lectura, mas relevantes
que los autores cldsicos dado que tenian por objetivo la ensefianza y
divulgacion entre un publico general. Igual objetivo tenian los textos en forma
de “manuales” especialmente escritos para que las monjas, como literatura

normativa y pedagdgica, que se lefa en el refectorio, sala de labor o lugares de

126 Agradezco esta informacién al padre Eugene Rooney, S.J, del Archivo de la Compafifa de Jests en
Santiago.

127 Escrita y afiadida por el M.R.P presentado Fray Francisco de Possadas, hijo suyo indigno, y del
Convento de Scala-Coeli, extra-muros de Cordova, dedicada a la soberana emperatriz del Cielo, y Tierra,
Maria Santissima, baxo el titulo del Santissimo Rosario. Con licencia. En Barcelona: en la Imprenta de
Pedro Escuder [sic] en la calle Condil, afio de 1749, 642 pp., mds tabla de contenidos e indices.

128 Provincial de la Compafifa de Jests, en la Provincia de Toledo y natural de la misma ciudad. Corregido
y enmendado en esta tercera impression, afio de 1740. Con licencia, en Madrid: en la oficina de Diego
Miguel de Peralta, halldrase en casa de Bartholome Torrano, Mercader de Libros, enfrente de San Phelipe
el Real, 312pp.
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descanso y privadamente en sus celdas. Buenos ejemplos de esta literatura
especializada para monjas son La Religiosa Instruida con doctrina de la
Sagrada Escritura, y santos Padres de la Iglesia Catholica, para todas las
operaciones de su vida regular, desde que recibe el Habito Santo, hasta la hora
de su muerte’” o La Religiosa enseriada y entretenida en las obligaciones de
su noble espiritual estado de esposa del rey del Cielo. En una gustosa
parabola, y dialogo, que instruye, con aprovechamiento, y recreo, por
adornada de varios symbolos, y exemplares historias doctrina util para
religiosas, y tambien para personas seglares, que desean aprovechar, y
caminar por las sendas de la virtud"’, La monja santa de San Alfonso Marfa
de Ligorio (1696-1787)"" 0 la Religiosa mortificada de Manuel de Espinoza13 2,
Ellos entregan toda la informacion relevante concerniente a una particular
forma de vida, desde el rito de la profesion hasta las enfermedades mds
frecuentes, para finalmente preparar para la muerte introduciendo al mismo
tiempo los textos sagrados, autores cldsicos, reglas y constituciones.

Los conventos también fueron espacios reconocidos como guardianes
patrimoniales, asi lo indican las donaciones recibidas por ellos. En 1791, el
convento de dominicas recibid la biblioteca de un oidor de la Real Audiencia,

aunque no se especifica de cual de ellos, asi, las monjas también accedian a

12 por €l R.P. Fr. Antonio de Arbiol, de la Regular Observancia de nuestro Serafico Padre San Francisco,
lector dos veces jubilado, calificador del Santo Oficio, Examinador Synodal del Arzobispado de Zaragoza,
Padre de las Probincias de Canarias, Valencia, y Burgos, y Ex Provincial de la de Aragén. Se dedica a la
Reyna de los Angeles Maria Santissima, Protectora, y amorosa madre de las fieles Esposas de su
Santissimo Hijo. Con Privilegio. En Madrid: en la Imprenta de la Causa de la V.M. Maria de Jesus de
Agreda, afio de 1753. Biblioteca del Monasterio de Dominicas de Snata Rosa de Santiago, Chile.

30 Escrito por el MRPM Fr. Jaime Baron, calificador del Santo Oficio, y Regente de Estudios, en el
Convento de San Ildephonso de Zaragosa, Orden de Predicadores. Sécale a la luz y hace imprimir a su
costa un amigo del autor. Con licencia: en Madrid, por Gabriel Ramirez, Plazuela de la Aduan, afio 1740.
Se hallara en la librerfa de Alphonso Vindel, Calle de la Cruz, m4s tabla de cosas notables. Biblioteca del
Monasterio de Dominicas de Snata Rosa de Santiago, Chile.

131 San Alfonso Marfa de Ligorio, La monja santa 6 sea la verdadera esposa de Jesu-Christo, por medio de
las virtudes propias de una religiosa, Paris, 1854, I y II. Coleccién particular. Otro ejemplar en la
Biblioteca Patrimonial de la Recoleta Dominica de Santiago, Parfs, 1851, I y II. En el Libro de registro de
libros pedidos de la Recoleta Dominica, se puede ver que este libro era ampliamente consultado por los
religiosos, al menos hasta el afio 1918.

132 Espinoza, Manuel (franciscano), La religiosa mortificada, , explicacién del cuadro que la presenta con
sus inscripciones tomadas de la sagrada escritura a que se afiade el manual del alma religiosa, que es un
compendio de sus mds principales obligaciones, para aliento y estimulo de las almas que se consagraron a
Dios, y desean hacer felizmente su carrera, Madrid, Imprenta Real por don Pedro Pereira, impresor de
camara, 1799. Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado.
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textos no religiosos, aunque estos predominaran también en las bibliotecas de
laicos. El interés de las monjas dominicas por estar al tanto de las discusiones y
debates actuales continda hasta hoy, ellas se interesan por adquirir textos que
se editan en dmbitos académicos o de difusién general. Su apertura al mundo
del estudios es también lo que permitié que las cartas de Sor Josefa fueran
puestas a disposicidn de nuestro equipo de investigacion.

La labor de conservadores del patrimonio libresco, ejercida por este
convento, no significaba restriccion de uso para la gente fuera de €l. Los libros
salian de los conventos. En el transcurso de esta investigacion, cerrando un
circulo de quizds no tan extrafias consecuencias, encontré en la biblioteca de la
Facultad de Filosoffa y Humanidades de mi Universidad, la biografia de Santa
Rosa de Lima que tiene la siguiente inscripcion autdgrafa: “Del archivo del
Monasterio de Nuestra Madre San Rosa a nadie se le da permiso para que se
quede con este libro”... exigencia que no se cumplid. La biografia es de autoria
de Fr. Antonio de Lorea, R.P., de barroco titulo: Santa Rosa, Religiosa de la
Tercera Orden de Santo Domingo, Patrona Universal del Nuevo-Mundo,
milagro de la naturaleza, y portentoso efecto de la gracia. Historia de su
admirable vida, y virtudes, que se empieza desde la fundacion de la ciudad de
Lima, hasta su canonizacion, por nuestro santissimo padre Clemente Papa X y
relacion de los extraordinarios favores con que los Sumo Pontifices, y nuestros
Catholicos Reyes de Espania, la han honrado hasta hoy. Dedicada a la
emperatriz de los cielos, y tierra Maria Santissima'.

Los textos formaban parte de modos de lectura y meditacion que se
conjugaban con el uso de las imdgenes, éstas ultimas quizds mds relevantes que
los propios libros y la escritura. De este modo, la advocacion principal del
convento, Santa Rosa de Lima, no sélo era conocida por los pasajes leidos en
las actividades cotidianas del convento o en forma privada por cada monja,

sino por la omnipresencia de su vida pintada en grandes lienzos por el artista

133 Madrid, por la viuda de Juan Garcfa Infanzon, 1726, 422 pp. Perteneciente al Archivo del Monasterio
de Nuestra Madre Santa Rosa, actualmente en Coleccidn Latcham, Biblioteca de la Facultad de Filosoffa y
Humanidades, Universidad de Chile, Fondo General.
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quitefio Laureano D4vila en la segunda mitad del siglo XVIII (19 lienzos de
122x166 metros). Esta serie es una joya del arte colonial, afortunadamente
restaurado y puesto en conocimiento de un publico mds amplio en el libro
Santa Rosa de Lima, el tesoro americano. Pintura y escultura del periodo
colonial™*.

Las imdgenes de bulto y lienzos, pertenecientes a los siglos XVI-XVII y
XVIII, que conserva el monasterio, permiten realizar conexiones entre los
topicos de las cartas de Sor Josefa y las practicas culturales asociadas al proceso
de privatizacion y construccién del individuo moderno, del cual forman parte,
en tanto medios que hacen posible la meditacion personal. La lectura de vidas
de santos, que estimulan la imitacion o emulacidn, la pasién de Cristo o la vida
de Maria para mejor ordenar la meditacion y la interpretacién de la propia vida
se complementan -y hasta puede ser sustituido el libro- por los lienzos de
iguales temadticas. Los relicarios, por otro lado, poco estudiados para nuestro
caso, conforman al mismo tiempo pricticas de devocién y artes particulares,
especies de collages de huesos, imdgenes, colores y textos como la valiosa serie
de relicarios jesuitas que las monjas Rosas conservan desde que ellos se los
dejaron al momento de su expulsién en 1767. Esto nos vuelve a remitir a la
estrecha relacion entre el monasterio y la Compaiiia de Jesus y presenta un
interesante camino de investigacion sobre la incidencia de la misma en la
devocidn colonial. Otra forma de relicario es en el que se conserva una carta
autografa de Santa Rosa de Lima, cuidadosamente protegida por las monjas. De
este modo, imagen, escritura y objetos se retnen en complejos modos de
espiritualidad y de précticas culturales que merecen un lugar en la historia de la
sociedad colonial local. También hay que sefialar que en los espacios femeninos
la clausura define una relacion distinta —respecto del uso de las imdgenes- con
el mundo masculino. En este, el uso de la imagen tiene principalmente fines de
predicacion, en el femenino, es mds significativo su uso para la meditacion y la

oracion en privado.

13 Editado por la Corporacién Cultural de las Condes, Santiago, 2000.
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Las vidas de los santos, los cristos barrocos, las figuras de bulto,
relicarios y los retratos de los fundadores de las 6rdenes y de los propios
monasterios nos permiten comprender la centralidad del uso de las imdgenes en
la transmisién de valores, imaginarios y simbolos asi como modos de
conocimiento relacionados con ellos. En este sentido, es esencial trabajar con el
Concilio de Trento (1545-1563), especificamente lo referido a las imdgenes,
que funcionan como el canon de representacion y usos de las imdgenes dentro

de la primera modernidad'>’.

El relato conventual en Chile y América

La escritura de Sor Josefa, por lo tanto, se relaciona con distintas
practicas de conocimiento dentro del convento, propiciadas por los espacios y
practicas de la intimidad que el convento propicia como lugar de retiro, silencio
y soledad en la que el sujeto se encuentra consigo mismo. El Epistolario de Sor
Josefa forma parte la tradicion de escritura femenina conventual americana
propiciada por la propia vida monacal, y sefiala por la importancia creciente de
la escritura como tecnologia de autoconocimiento en la modernidad. El
Epistolario forma parte del género del relato conventual, pero gracias a los
estudios recientes sobre la escritura de monjas, se pueden trazar algunas
particularidades del mismo dentro de ella, dada por el género epistolar y el
confesional.

Como ha sefialado Asuncién Lavrin en uno de sus mds recientes
trabajos, “ha aumentado nuestra certeza de que las religiosas novohispanas

59136

escribieron abundantemente” ™. Estos escritos irian desde biografias de sus

compaieras que luego tomarian frailes o confesores como “fuentes” (a veces

135 SESION XXV.Que es la IX y dltima de las celebradas en el tiempo del sumo pontifice Pio TV.
Principiada el dia 3, y acabada el 4 de diciembre del afio de 1563: De la invocacién, veneracion, y
reliquias de los santos, y de las sagradas imdgenes. Convocado por Paulo III, por bula de 1542, mandado
publicar por Felipe II en todos sus dominios “sin restriccién alguna, y como ley del Estado” en 1563. Duré
el Pontificado de Julio III, Marcelo II, Paulo IV y concluyé Pio IV. En: Coleccién de cdanones y de todos
los concilios de la Iglesia de Espafia y de América (en latin y en castellano), Tomo IV, pp.400-401.

13 Asuncién Lavrin, “De su pufio y letra: epistolas conventuales”, p.43.
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sin mencionar a las autoras para confeccionar biografias que si se publicarian),
asi como autobiografias, poesia, teatro y millares de cartas cotidianas salidas de
la pluma de las monjas de acuerdo a las necesidades variadas del convento.
Quizds cientos de cartas de confesion -como las de Sor Josefa de los Dolores-
esperan por ser encontradas.

Josefina Muriel, con anterioridad a los andlisis literarios mas
contempordneos y los estudios de género, se referia a estos escritos como
“literatura mistica” sin hacer distinciones entre autobiografias, hagiografias,
vidas venerables, cartas de monjas u otros, reuniendo variados ejemplos en su
libro Cultura femenina novohispana'’. Fue la monja novohispana Sor Juana
Inés de la Cruz la que capturd la atencion de los nuevas perspectivas de andlisis
y por ello ocupa un extenso lugar y una amplia bibliografia tanto literaria como
historiogréfica, siendo especialmente importantes los trabajos de Jean Franco y

Margo Glantz'*,

Asuncién Lavrin y Rosalva Loreto, recientemente han
compilado dos textos que rednen nuevos escritos de monjas americanas asi
como la variedad de perspectivas de andlisis con que hoy son estudiados,
realizando también un trabajo de conexion entre investigadores a nivel
americano sobre la vida conventual femenina y la escritura de monjas: Didlogos
espirituales. Manuscritos Femeninos Hispanoamericanos, siglos XVI-XIX y
Monjas y beatas. La escritura femenina en la espiritualidad barroca
novohispana. Siglos XVII y XVIII'.

En Chile el tnico escrito publicado -hasta ahora'*’- perteneciente al

relato conventual es la Relacion Autobiogrdfica de Sor Ursula Sudrez (1666-

137 Josefina Muriel, Cultura femenina novohispana.

%8 Jean PFranco, “Sor Juana explora el espacio”, pp.52-88; Margo Glantz, Sor Juana de la Cruz:
(hagiografia o autobiografia?.

1% Asuncién Lavrin y Rosalva Loreto, editoras, Instituto de Ciencias sociales y Humanidades de la
Benemérita Universidad Auténoma de Puebla, Universidad de las Américas, Puebla, 2006 y Universidad
de las Américas/Archivo General de la Nacidn, México, 2002 respectivamente.

140 La compilacién de Rosalva Loreto y Asuncién Lavrin, de 2006, incluye una seleccién de las cartas de
Sor Josefa de los Dolores, entre las paginas 300 y 327, siguiendo el ordenamiento en tres etapas que ya
explicaré. Esperamos la pronta aparicién del Epistolario completo, en su edicidn critica, objeto de la tesis
de la fildloga Raissa Kordic.
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1749), publicada en 1984 por Mario Ferreccio'*'. Este manuscrito se
encontraba en el convento de Clarisas de la Victoria, o de Nueva Fundacion, al
que ella pertenecia. Fue escrita por mandato de su confesor, para que diese
cuenta de su vida y poder, a través del relato, guiarla en lo espiritual. Aunque
por obediencia y vigilados, en sus cuadernos expresa su individualidad
llamédndose a si misma la “santa comediante”. Como unico relato publicado
cuenta con investigaciones, aunque no abundantes. El estudio preliminar a la
edicion critica, es un buena introduccién a la vida conventual femenina, pero
también una prueba del valor de esta documentacion para la historia social.
Rodrigo Cdnovas, desde los andlisis de discurso literario, ha llamado a
estos textos escrituras de penitencia en tanto escribir y escribir una

142 El mismo autor ha realizado un analisis

autobiografia era un pesado trabajo
de las particularidades de la escritura de Sor Ursula, respecto de otras de monjas
americanas, centrada principalmente en su vida y la del convento en el marco
de la cotidianidad terrena y hasta profana'®. Adriana Valdés, desde la teoria de
género y la literatura, instala la Relacion Autobiogrdfica dentro de una tradicion
comun a la vida del convento y que, de la especial relacion de las monjas con
sus confesores -que las “obligaban” a escribir- se produce una escritura por
mandato u obligada que obliga a repensar los categorias de autor y autoria en
esto textos, cuestion que ya en 1989 era sefialada por la ya citada tedrica
feminista Jean Franco: escritoras a pesar suyo.

El claustro seria para Adriana Valdés un “espacio literario” en la época

y privilegiado para las mujeres con inquietudes intelectuales'*. La misma

autora le confiere al relato de Sor Ursula, ante la escasez de estos escritos en

141 Sor Ursula Sudrez, Relacién de las singulares misericordias que ha usado el Sefior con una religiosa,
indigna esposa suya, previniéndole siempre para que s6lo amase a tan Divino Esposo y apartarse su amor
a las creaturas; mandada escrebir por su confesor y padre espiritual. Conocida como Relacion
Autobiogréfica.

142 Rodrigo Cénovas, “Ursula Sudrez (monja chilena, 1666-1749): la autobiografia como penitencia”,
pp-97-118.

143 Rodrigo Cdnovas, “Ursula Sudrez: la santa comedianta del Reino de Chile”, pp.407-414. El trabajo mds
reciente sobre Sor Ursula, es la tesis de Marina Gonzélez Becker, Retdrica y estilo en la Relacion
Autobiogréfica de Ursula Sudrez (religiosa clarisa chilena, 1666-1749), 2002.

144 Adriana Valdés, “Espacio literario de la mujer en la colonia”, pp.83-105.
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nuestro pais, el papel fundacional de una “escritura de mujeres”. Desde una
perspectiva de género, la escritura de una monja estaria sometida a las mismas
condiciones de produccién que la de otra mujer -entendiendo que la
subordinacion las homologa en el discurso social- exagerando el matiz de la
represion que pasa por el lenguaje, por el sexo y la tradicion literaria.
Acertadamente, habla de rescatar los textos producidos por monjas como
“escritura emparedada™'®.

La autobiografia de Ursula Sudrez, sin embargo no es un caso particular
en América. También se conocen la Autobiografia de una monja venerable.
Jeronima Nava y Saavedra (1669-1727) y Vida por la madre Francisca Josefa
de Castillo y Guevara (1671-1742), ambas colombianas'*®. El primer texto fue
encontrado en la Biblioteca Nacional de Colombia y el segundo paraba en
manos de la familia de la monja'¥’. En México se conoce la vida de Sor
Sebastiana de las Virgenes (1671-1737), "escrita por ella misma", y publicada
en 1995 por Beatriz Espejo con el titulo En religiosos incendios. Este texto fue
encontrado en el archivo del convento de San José de Gracia de la ciudad de
México, escrito “sélo obligada de la obediencia de mi padre espiritual”'*®.
Ejemplos de la creacion lirica al interior de los conventos, tanto en Europa

149
1

como en México y Perd, pueden verse en Electa Arena y en Josefina

Muriel ™.

No obstante ser el relato de Sor Ursula el mds estudiado en Chile,

existen otras referencias a monjas escritoras, por ejemplo Sor Tadea de San

1

Joaquin, carmelita (1755-1827) y Sor Juana Lépez"'. La primera -

145 Adriana Valdés, “Escritura de mujeres: una pregunta desde Chile”, p. 205.

146 V.M. Francisca Josefa del Castillo, Vida (autobiograffa novelada).

47 Angela 1. Robledo, “La autobiografia de Jerénima Nava y Saavedra: amor y escritura mistica en el
dambito conventual neogranadino”, pp.557-564 y Pilar de Zuleta, “La vida cotidiana en los conventos de
mujeres”, pp. 421-445.

148 Beatriz Espejo, (estudio preliminar), En religiosos incendios. Vida de Sor Sebastiana de las virgenes,
monja profesa en el convento de San José de la Gracia de la ciudad de México, escrita por ella misma, p.
75.

14 Electa Arenal y Stacy Schlau, Untold sisters. Hispanic nuns in their own works, pp.229-294.

1% Josefina Muriel, Cultura femenina novohispana, pp.121-312.

15! Lina Vera Lamperain, Presencia femenina en la literatura nacional. Una trayectoria apasionante, 1750-
1991, pp.37-39.
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contempordnea de Sor Josefa de los Dolores- escribi6 el romance que ya hemos
referido que trata de las angustias de las monjas de su convento (el Carmen de
San Rafael) a raiz del desborde del rio Mapocho ocurrido el 16 de junio de
1783. Se publicé en Lima en el afio 1784 en distintos periddicos de la época
como “Inundacion del rio Mapocho” o “Relacion de la inundacidn que hizo el
rio Mapocho”. Sélo en 1867 se publicé en Chile y se reprodujo en 1878 en el
tomo Il de La Literatura Colonial de Chile de José Toribio Medina. El nombre
en el siglo de la autora se conocié 23 afos después de su muerte: Tadea Garcia
de la Huerta. Sor Tadea tuvo la suerte de ser publicada, aunque no por eso fue
conocida como autora, mostrando con ello que la escritura no fue una actividad
excepcional dentro de la vida conventual sino que una caracteristica de ella.
También he encontrado para Chile ejemplos de crénicas de fundacion y
crénica histérica heroica, género con que México cuenta con numerosos
ejemplos publicados y no publicados como puede verse en las obras arriba
citadas de Josefina Muriel y Electa Arenal. La mencionada Sor Juana Lépez, en
Chile, instada por su “superior” escribié acerca de lo que ocurria en el convento
por orden de su superior intercalando en el relato poemas y versos que
expresarian mds bien sus inquietudes individuales. Los episodios referidos al
espacio comunitario del convento, podian salir a la luz sin necesitar del examen
de una autoridad espiritual ya que no concernian a los sucesos privados entre
las almas individuales y Dios. Esta prictica debi6 ser frecuente aunque no por
ello conocida ni “famosas” sus practicantes. Un hermoso ejemplo es la cronica
que escribe la prelada del Monasterio de Monjas Trinitarias de Concepcidn en
1853 narrando el viaje que hicieron estas mujeres a la “tierra de los indios” (sur
del rio Bio-Bio) cuando en 1817 el ejército mondrquico las dejo sin proteccion
en medio de las guerras de independencia. Este relato lo escribié por “la mucha
instancia que el Sr. Pbo. Dn. Manuel Parrefio” le hizo y que la "casualidad"

152

hizo llegar a la redaccién de La Revista Catolica ~°. El editor decidié publicarlo

por su valor histdrico, un episodio casi ignorado en la historia nacional ya que

132 Sor Juana Marfa de San José, “Viaje de las monjas Trinitarias a la Tierra de los Indios”, 1903, p.179.
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consideraba que literariamente no era mds que un ejemplo de la ingenuidad y
sencillez, “sin ninguna pretension literaria”, con que “acostumbran hablar las
religiosas contemplativas™'>>,

Ambos comentarios son muy significativos. Por un lado, considerar los
archivos conventuales como ricas fuentes de la historia nacional ahora que
tenemos la certeza de que la produccion textual abarca multiples aspectos de la
vida “enclaustrada”, pero no la desconexion de las monjas de los sucesos de
todo orden: los muros del convento, no podian proteger a las monjas de las
vicisitudes del Mundo. Por otro, que la escritura producida por monjas debe ser
analizada considerando las particularidades del discurso no sélo en temas y
figuras sino también en sus modos de produccidn.

La hermana Maria Rosa o Julia Meza Barahona, autora del libro de
recuerdos del monasterio de Sor Josefa, por ejemplo, utiliz6 las cartas de sus
hermanas de religion, existentes en el archivo conventual, para construir las
“noticias” de las religiosas del convento desde el momento de su fundacion
como beaterio hasta 1905. Algunas son biografias, otras breves notas sobre sus
vidas utilizando los libros de profesion y de ingreso al noviciado y los propios
conocimientos de la autora sobre sus contempordneas. En total, son 61
“noticias” o “recuerdos” de las religiosas ordenados cronoldgicamente. Este es
el grueso del material que conforman los “recuerdos” o “crénica del
monasterio”, al que se agrega la biografia de la autora al inicio, seguido de una
créonica que relata la fundacién del monasterio y “noticias de las primeras
religiosas” desde 1754 a 1854. Confeccionado a la manera de un articulo de
investigacion historiogréfica, Julia Meza recurrié al archivo de su convento,
pero también a los manuscritos del Arzobispado, de la Biblioteca Nacional, de
autoridades eclesidsticas, notas que tomé de boca de sus hermanas, en fin,
dando cuenta de un amplio manejo de recursos y de una gran capacidad
intelectual fruto de su inquietud personal en temas tan variados como las

constituciones de la orden dominica, textos religiosos y las revistas de la época

153 Idem.
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puesto que también se publicaron unos versos suyos en La Revista Catdlica y
este mismo articulo en El Mensajero del Rosario, aunque sin mencionar su
nombre. Las “noticias de las religiosas”, también incluyen la trascripcion de
Versos, romances y otras piezas liricas escritas por esas monjas, asi como
fragmentos de sus cartas personales o citas de biografias escritas por sus padres
confesores.

El trabajo de Julia Meza, puede compararse con el de Josefa de la
Providencia, monja peruana, que escribio la Relacion del origen y fundacion del
monasterio del Serior San Joaquin de Religiosas Nazarenas... contenida en
algunos apuntes de la vida y venerable Madre Antonia Lucia del Espirtu

3% Esto es, una cronica basada en otros textos o, una fusion de textos de

Santo...
diferentes estructuras narrativas y discursivas. La madre Josefa de la
Providencia utilizé como texto base los manuscritos de la vida de la madre
Antonia, escrita por su confesor, el testimonio del propio confesor y testimonios
que relataban las ceremonias finebres en honor de la madre Antonia. Razén por
la cual Electa Arenal llama a este tipo de narracion “patchwork text” puesto que
“combines the story of one institution and one woman and also affords a view
of religious and secular relations among the residents of colonial Lima™'>. Lo
que caracterizaria al “patchwork text” como tal, seria “the multiplicity of hands
that took part in its making and the vagaries of the texts invest the book™"*°. En
el caso del trabajo de Julia Meza, a ella le corresponde la autoria de las noticias
de religiosas y la cronica de fundacién, utilizando técnicas de construccion
literarias e historiogréficas; sin embargo, el resultado se emparentaria con el
“pachtwork text” en la medida en que gran parte del material es integrado en el
relato sin procesamiento alguno, sino que como citas con un breve predimbulo
dejando hablar a los propios autores de esos textos.

Reinaldo Muifioz Olave autor de la cronica de las monjas Trinitarias de

Concepcion, también incluye noticias de las vidas de sus religiosas incluyendo

13 Referencia tomada de Electa Arenal, op.cit., p. 294.
155 Thid., p.295.
136 Ibid., p.309.
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copias mandadas a Lima como la Vida de la Venerable sierva de Dios Sor
Martina de la Sma. Trinidad. Religiosa profesa de velo negro en el monasterio
de Trinitarias de la ciudad de Concepcion de Chile (1720-1740), escrita por la
Madre Ana Josefa de la SS. Trinidad en 6 de abril de 1754 a peticion del
Inquisidor de Lima Don Mateo Anusquibar'®’. Ella se excusaba de enviarle
otras vidas por estar ocupada en “trabajos de fundacién”, pero prometia ir
escribiendo las de las demds. No sabemos si esto haya sido asi, pero puede que
en los archivos conventuales de Lima se encuentren otros relatos de monjas del
Reino de Chile dado el contacto entre ellos y los de Santiago, principalmente
por venir de Perd las madres fundadoras, pero obviamente por estar nuestra
Capitania General subordinada al Virreinato. Por otro lado, esto nos informa
que registro de estas vidas, potencialmente venerables, formaba parte de los
requerimientos que movian a las autoridades tanto seculares como eclesidsticas
a dejar registro de todo aquello que sirviera al expediente de sus logros. Esto
también nos indica que en Chile si existia una tradicion de las vidas venerables,
pero en este trabajo no he podido dimensionar sus efectos masivos excepto por
lo que se sefiala en las propias notas de las crénicas que dicen de casi todas sus
monjas que “murieron en olor de santidad”. Como en otros temas, el de la
santidad y la mistica en este espacio marginal del Imperio, tenemos poca
investigacion y dificil acceso a la documentacion. Lo que yo he podido
investigar, proviene sdlo de lo publicado, no de archivos.

Con estos materiales y las lecturas complementarias, se puede concluir
que la relacién entre las diversas producciones textuales conventuales -desde
los libros administrativos (toma de hdbito, profesion, defuncidn) hasta las
biografias, cartas de confesion, cartas personales y autobiografias- tienen en
comun la exigencia de su escritura por parte de una autoridad masculina
eclesidstica a la que la mujer monja obedece -0 busca- legitimando con ello el
temerario acto de una pluma en manos femeninas. Otra caracteristica en comun,

es que sus autoras escribfan sin tener como objetivo la publicacidn. Sus

157 Reinaldo Mufioz Olave, op.cit. pp.248-253.
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producciones son conocidas generalmente por las referencias que a ellas se
hacen en otros textos- crdnicas, biografias, noticias- los que aunque sean de
autoria femenina su publicacion ha sido posible por el permiso de una autoridad
masculina. Las autobiografias de monjas, publicadas como tales, son una
novedad del siglo XX casi como una reivindicacion del modelo que les dio
derecho a existir: Libro de su vida (1588) de Santa Teresa de Jesus.

El gesto de repugnancia que expresan todos los escritos de monjas
respecto al acto de escribir, asi como la marca de humillacién que funciona
como cldusula inaugural en muchos de ellos, se desprende en gran medida de la
descalificacion masculina hacia las capacidades intelectuales femeninas y de la
obligacién de humildad que debia tener toda religiosa. Era necesario expresar la
disconformidad y asumir la incapacidad intelectual para no ser tildadas de
soberbias. Esto también suponia renunciar a la autoria y, por tanto, a la calidad
de “escritoras”. En este sentido, la escritura obligada obedece al requerimiento
de la produccidn de pruebas de la gracia de Dios, no sélo en cada monja, sino
también en una comunidad por medio de ellas. Asi autobiografias y vidas,
tienen parecida funcidn a las de las crénicas de los conventos. Sin embargo, hay
que prestar atencion a la relacion de la escritura con la publicacién y el trabajo
de edicién que se efectia en los escritos destinados a la publicacién y la
difusion manuscrita.

De este modo, la escritura del género conventual debe dividirse entre la
destinada a la difusion y la intima, entendida como “escritura intima” la que el
sujeto ejecuta sin tener por objeto la publicacién'>®. A esta pertenecerfan las
autobiografias, no convertidas en “vidas” que circulaban en forma manuscrita
aunque con censuras y correcciones de los confesores-editores, como la de Sor
Ursula Sudrez. Pero, por sobre todo, las cartas de las monjas con sus confesores
como las de Sor Josefa. Precisamente por ser personales, a veces secretas, y dar

cuenta de la historia del “alma”, por decirlo de alguna manera, son registros

13 Marie Goulemont, “Las practicas literarias o la publicidad de lo privado”, p.92.
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efimeros, fragiles y peligrosos: cuidado con lo que firmas. Sin embargo, esas
cartas no eran secretas del todo.

Julia Meza, cronista del convento de nuestra monja, escribia cartas a su
confesor, las que no sdlo eran conocidas de su bidgrafa sino de todas sus
hermanas tal como muestra el siguiente pasaje en que se cuentan los conflictos
entre ella y su confesor , el que tenia por objetivo “dar muerte a su amor
propio” negdndose a confesarla cuando ella queria, haciéndola esperar hasta
que él quisiera hacerlo. Era en las respuestas a estas cartas en que ella mostraba
su talento literario, igual que en el caso de Sor Josefa de los Dolores:

“Aqui era donde la Hna. Marfa Rosa se desquitaba con la pluma, le
brotaban las razones y argumentos para defender su causa y tenfa en estos
casos cierta sal y gracia que encantaba. Creo que sus cartas mds lindas
fueron éstas donde, abierto enteramente el corazdén, dejaba deslizarse la
pluma, descubriendo a grandes rasgos lo delicado y noble de sus
sentimientos, de sus amarguras y sus quejas, todo con una sencillez de
exquisito gusto y espiritu profundamente religioso™'™.

Las cartas entre confesores y monjas, de acuerdo a este parrafo permiten
la construccion del autor, al ser un espacio de comunicacién personal, de
tépicos personales e individuales, lo que no quiere decir autonomia de la
escritura por cuanto el destinatario es un examinado que tiene presente los
dogmas y una literatura especializada que le ayuda a distinguir, especialmente
en materia de visiones y éxtasis, lo falso de lo verdadero en particular luego del
periodo de reforma y contrarreforma de la Iglesia Catdlica en el siglo XVI. Sin
embargo, dentro del género del relato conventual las cartas dirigidas a los
confesores son importantes para visualizar los modos en que el individuo se
construye puesto que son, como el Epistolario de Josefa muestra, material “en
bruto”, un conjunto de “papeles” como la propia monja sefiala. Es decir, un
informe disperso, que bidgrafos y cronistas pudieron usar escribir sus historias,
o la base de futuras hagiografias de santas o candidatas a la canonizacion. Las

cartas de Sor Josefa de los Dolores, como y dije, sirvieron de base a un

1% Julia Meza Barahona, op.cit, p. 57.
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“extracto de su vida y virtudes” que se encuentra en el libro de defunciones del
monasterio de Santa Rosa, reproducido en los Relatos Historicos del convento.
Son cartas que, paralelamente a las escrituras autobiogréficas, pueden constituir
diarios espirituales sélo posibles en una relacion dialdgica con el confesor a
diferencia de la relacidon autobiogrdafica que se somete al confesor como
censor' .

Sor Josefa también incluye en sus cartas poesias y “versitos” de su propia
autoria o de sus compaiieras, dedicados a Dios o a los misterios de la religion.
La particularidad de las cartas como material en bruto producido en una
relacion dialogal con el confesor, exige una investigacion mds profunda sobre
este tipo de escritura dentro de los conventos lo que permite, a su vez, dar
cuenta de las caracteristicas de este Epistolario que en muchos puntos subvierte
el canon del género conventual desde el punto de vista de la relacion jerarquica
y la autoria ente monja y confesor.

Las cartas de Sor Josefa, dentro del relato conventual, impusieron a esta
investigacion dilucidar la relacidn entre cartas, confesién y direccion espiritual.
Para comprender mejor esas conexiones, hay que dar cuenta de la tradicion de
la préctica de escritura de cartas entre confesores y monjas en particular dentro
de lo que podria denominarse las prdcticas de lo privado y los géneros de la
intimidad en la vida religiosa. Esta primera aproximacién, también reveld que
la relacidn epistolar era importante como método de direccidn espiritual y

confesional de manera particular entre los jesuitas.

Las cartas entre confesores y monjas: la ambigua legalidad de una prdctica

Las cartas de Sor Josefa de los Dolores, 65 en total, se encontraban

desperdigadas sin orden. Sé6lo 25 de ellas tienen fecha precisa. El procedimiento

' Un corpus de documentos similar al de Sor Josefa, es el manuscrito inédito que Josefina Muriel
encontré en la Biblioteca Nacional titulado Cartas en las cuales manifiesta a su confesor las cosas
interiores y exteriores de su vida la V. M. Sor Sebastiana Josefa de la SS. Trinidad, religiosa de velo negro
del Convento de S. Juan de la Penitencia de la ciudad de México. Josefina Muriel, op.cit., pp. 416-432.
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para ordenarlas fue llevado a cabo por Lucia Invernizzi reparando en unidades
menores del enunciado para construir redes de relaciones entre signos e indicios
esparcidos en las distintas cartas, ello dio como resultado un ordenamiento
bdasico, preliminar y provisorio que configura una secuencia que se extiende
desde antes del 15 de marzo de 1763 y hasta después del 7 de marzo de 1769,
fecha de la udltima. Esto permite distinguir tres etapas en el proceso de escritura
de Sor Dolores que es al que se hace alusion cuando cito las cartas por etapas.
La primera comprende los afios 1763, 1764, hasta septiembre de 1765, cuando
el confesor fisicamente se ausenta de Santiago y parte a hacerse cargo del
rectorado del Colegio de Jesuitas en Concepcion. La segunda, se inicia en
septiembre de 1765 y comprende hasta mediados de 1767, periodo en que el
confesor no estd en la ciudad y ella debe escribirle por mandato al menos una
vez al mes. La tercera es mds difusa, porque solo cuatro cartas estdn fechadas
con posterioridad a 1766. La expulsion de los jesuitas, decretada el 27 de
febrero de 1767, es la clave de este tercer momento, puesto que para el caso de
Chile esta salida empieza a ser efectiva en octubre de ese afio. El padre Manuel
se encontraba enfermo y eso retardd su partida, que fue en fecha no precisa,
pero posterior al 7 de marzo de 1769. Sabemos que, como otros, Alvarez partié
a Italia donde murié el 19 de abril de 1773. Podria ser que algunas cartas se
extendiesen a 1770'°".

Las cartas objeto de este estudio refieren a la vida interior o “pasiones
espirituales” que conducen a los encuentros del individuo con lo divino, pero
también se centran en las dificultades que ese camino de perfeccion presenta al
individuo, que respecto de la divinidad, es imperfecto'®”. Esta caracteristica
permite que, junto a Dios, sea el propio sujeto un tépico de escritura, puesto que
sus imperfecciones son un obstdculo para el conocimiento de Dios y la
perfeccion religiosa, debiendo identificarlas para expurgarlas, minimizarlas o

transformarlas en ayuda para vencer su propia voluntad. Este tipo de escritura

! Ver: Lucfa Invernizzi Santa Cruz, “El discurso confesional en el Epistolario de Sor Josefa de los
Dolores Peiia y Lillo (siglo XVIII)”, pp.179-190.
192" Orest Ranum, “Los refugios de la intimidad”, p.241.
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se conecta con dos tradiciones que la vida conventual hizo suyas: la direccion
de espiritus y la confesion. Ambas comparten como rasgo el didlogo, el que es
usado como método en un proceso compartido de aprendizaje no obstante los
participantes tengan una relacion jerdrquica de aprendiz y maestro.

A diferencia de las cartas que las monjas escribfan sobre los asuntos
cotidianos y administrativos del convento, las dirigidas al confesor generan una
“relacion epistolar” que es un método de auto-conocimiento derivado tanto de
tradicion de la direccion de espiritus como de la confesidn. Siendo cartas al
confesor, por lo que podrian denominarse “cartas de confesion”, no tienen
cardcter sacramental. Sin embargo, no eran una exigencia ni en la tradicion de
la conduccién espiritual ni en la confesién, mds aun, a veces consideradas
peligrosas para el que no manejaba la escritura de manera frecuente o
precisamente por establecer una “relacion” confidencial entre un hombre y una
mujer, dentro del convento femenino tienen una ambigua legalidad. La
autorizacion del intercambio epistolar quedaba a criterio y prudencia de los
superiores. El secreto de esta relacion epistolar no sancionaba, sin embargo, la
privacidad. La Priora tenia derecho a requisar de las celdas las cosas obtenidas
sin licencia, incluyendo las cartas'®. Puesto que no eran escritos con validez de
una confesién sacramental, el sigilo que resguardaba a la confesion, en las
cartas quedaba a prudencia del confesor o la priora. El resguardo de su
contenido se amparaba en el parentesco que tienen con las “memorias de
pecados”, o escritura de ellos como forma de confesién, a las cuales era
“obligacién natural guardar secreto” porque era una confidencia'®. Es la
confesién, como confidencia, lo que resguarda las cartas al confesor.

La historia de la confesion es importante para entender la relacion entre

cartas y direccion de espiritus, asi como la inclusién de las cartas en estos

1% Ellas remiten a la nocién de propiedad privada, por ello, su mencién en las constituciones de las monjas
dominicas es en el capitulo XI de la “comunidad de bienes”. La desobediencia en “el mandar, o recibir,
leer, o hacerse leer, sin licencia, cartas u otras cosas escritas”, merecia la “culpa mas grave”. En: Laregla i
constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, 1863, capitulo XI: De la comunidad de
bienes, p. 51. Ver también el Capitulo XX: De la culpa mas grave, pp. 65-66 y en el mismo texto los
“Comentarios de las Constituciones de las Relijiosas Dominicas”, Capitulo XI, p.149.

1% Juan Machado, El perfecto confesor y cura de almas, 1641, p. 787.
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métodos como mecanismo efectivo de proteccion del cada vez mds importante
resguardo del secreto, de lo interior o intimo y, asi, de la generacion de un
individuo que se protege de la mirada de los demds no sélo en el contacto de los
cuerpos sino que genera temas particulares de la intimidad o, en este, caso del
alma y el espiritu, como “lo interior”. Incluso, como veremos mds adelante, la
carta como secreto y portadora de lo mas revelador de uno mismo, se convierte
en un objeto de multiples cerraduras: el sello, el sobre, la bolsa, el pecho.

Cuando la confesion no solo se hacia para mejor llevar la cuenta de los
pecados y lograr con ello una mejor limpieza interior, sino también para
progresar en las virtudes cristianas, se parece mds bien a la “cuenta de
conciencia” de los primeros monjes de la Iglesia. La cuenta de conciencia tenia
por objetivo ayudar “a la direccion y mejor gobierno del subdito y aun del
Instituto mismo™ y obligaba a mantener un riguroso “secreto natural”'®. Era
muy recomendada por los “maestros de espiritu y usada por los antiguos
Padres”, requeria prudencia y también conocimientos teoldgicos, siendo este
requisito indispensable en quien podfa tomarla'®.

En la cuenta de conciencia se manifestaba al superior el estado del alma,
esto es, sus defectos y virtudes, para que €l tuviese un “conocimiento intimo no
sOlo de las costumbres, sino también de los afectos y propensiones del sibdito”.
Es una préctica de obediencia porque habia que ponerse a disposicién de un
superior, y someterse a sus designios, para beneficio propio y de la comunidad.
Los jesuitas difundieron esta préictica en la forma de la “confesion general de
toda su vida”, la que también se mandaba en los procesos inquisitoriales, y se
recomendaba en particular para los que querian emprender un camino de
perfeccion. Confesiéon y cuenta de conciencia generan procesos de auto-
conocimiento puesto que deben hacerse practicas habituales y sostenida en el

tiempo constituyendo a un sujeto en clave temporal, es decir, que se evalua

165 P J.B Ferreres (S.J), Comentarios canénico-morales sobre religiosas segun la disciplina vigente, 1905,
pp.61-62.

1% En 1890, por el decreto Quemadmodum, la cuenta de conciencia se comenzé a suprimir de todas las
constituciones de religiosas. Hasta ese entonces podian ser solicitadas por la Priora, produciéndose
muchos abusos de ello segun Ferreres, op.cit., p.64.
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desde el pasado, hacia el futuro, y no sélo como simple penitente en el presente.
La evaluacién de si mismo no podia fructificar sin método ni constancia,
objetivos a los cuales vino en ayuda recurrir sélo a un confesor y a la escritura.

La cuenta de conciencia es diferente a la confesidn, porque ésta supone
el reconocimiento de una autoridad en materia teoldgica y no sélo una forma de
descargar, ordenar o purificar la conciencia. Esta diferencia es importante,
porque permite entender que las monjas también podian dar cuenta de su
conciencia “libre y espontdneamente” a su Superiora. Este rasgo es relevante
para diferenciar las cartas al confesor de otros relatos conventuales, porque si
bien serdn examinadas en una relacion jerdrquica, es una relacién buscada
libremente como parte de la cuenta de conciencia y la confesion que excede la
practica con fines sacramentales. Sor Josefa, por ejemplo, defendid su
comunicacién con el padre Manuel Alvarez no en su calidad de confesor sino
que de director espiritual: “para evitar cuentos y sensuras, proseguiria
confesdndome con el confesor que tenfa, pero que su reverensia habia de ser mi
director, a quien le habia de dar cuenta de mi consiensia”'®’. Sor Josefa escribié
cartas a otros confesores también, pero no las conocemos. El extracto anterior
nos confirma la relacidn existente entre la practica de la escritura epistolar y la
cuenta de conciencia o desahogo interior controlado, guiado y examinado. Estas
cartas son “papeles de conciencia”, nombre genérico que podriamos dar a este
tipo de textos dentro del género del relato conventual.

En los tiempos en que Sor Josefa escribe, este tipo de cartas eran
cotidianas en el convento y eran defendidas por las monjas como parte de su
intimidad y secreto. Si bien los papeles de conciencia eran una necesidad para
las monjas, porque todas ellas debian perfeccionarse espiritualmente, a veces
trafan mds problemas que beneficios precisamente por su calidad de portadoras
de secretos. Asi, las llamadas “canseras de monjas”, rencillas y desconfianzas
comunes dentro de los conventos segun lo describen los manuales para

confesores de monjas, hacian de estos “papeles” un peligro: “le desfan también

17 Epistolario, carta N°3, primera etapa, sin fecha.
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que no solo hablaba lo que su reverensia me escribia, sino’s que daba ler
cuantas cartas y papeles tenia del confesor, todos los daba ler a monjas y
criadas, y que los papeles que eran de consiensia de otras religiosas me los abria
y los lefya antes que de que llegasen a sus manos™'®.

Sor Josefa pudo escribir apelando a una tradicion de contacto directo
con los confesores dentro del convento, tanto en el espacio de la oralidad como
en el de la escritura. Las monjas debian hacer presente “las angustias de sus
almas” a un confesor para que €l opinara sobre la calidad de las faltas o la
direccién de su espiritu'®. Por ello tenfan derecho a exigir un confesor personal
-reconocido desde el Concilio de Trento'*- e incluso a un “confesor
extraordinario particular” en casos muy especificos: inminente riesgo de
fallecer por enfermedad, conflictos con el confesor ordinario del convento y
necesidad de un director espiritual o gufa para mayor “quietud de su dnima y

171 .
»17l 1.a comunicacién verbal entre

para mds adelantar en el camino de Dios
monjas y confesores era exigida. La epistolar, sin embargo, estaba celosamente
restringida a casos especiales, principalmente por el ‘peligro’ que toda relacion
entre los sexos conllevaba. Los manuales también sefialan que la confesion de
mujeres y de monjas era una tarea doblemente pesada, porque a las dificultades
normales del proceso, se agregaban los “males” femeninos asociados a la
ignorancia frente a lo cual sélo debian armarse de paciencia: “si (como las mas
lo son) no es prolixa, e importuna en comunicar su conciencia: no hay que
estrafiarlo, que son mugeres, y Monjas, y no les toca estudiar lo que sobre este

punto, Santo Thomas ensefia”'"?.

1% Epistolario, carta N°3, primera etapa, sin fecha.

1% Teén Carbonero y Sol, Tratado de los confesores de monjas, 1887, p.192.

170 Sesién XXV [3-4 dic. de 1563), Cap. X, en : Coleccién de cdnones y de todos los concilios de la Iglesia
de Espafia y de América (en latin y en castellano), p.420.

71 “Constitucion de Benedicto XIV ‘Pastoralis curae’ sobre confesores de monjas”, Roma, 5 de agosto de
1748, en: Ledn Carbonero y Sol, op.cit., apéndice documental, p.202.

172 “A] christiano piadoso que leyere”, fray Jaime Baron, prélogo sin foliar a La religiosa ensefiada y
entretenida en las obligaciones de su noble y espiritual estado de esposa del Rey del Cielo. En una gustosa
pardbola, y didlogo, que instruye con aprovechamiento, y recreo, por adornada de varios symbolos, y
exemplares historias. Doctrina util para religiosas, y también para personas seglares, que desean
aprovechar, y caminar por la sendas de la virtud. Sacale a lus, y hace imprimir a su costa un amigo del
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Dos Almas, 1777. Coleccion del
Hotel Camino Real Oaxaca, Ex
Convento de Santa Catalina de
Siena. Postal.

Los manuales de confesores y las constituciones de monjas mencionan
las cartas como recursos y métodos disponibles, pero no como la norma que
debia primar entre religiosos y religiosas cuyas comunicaciones debian ser
escuetas y precisas en el marco de la confesién sacramental. Se recomendaba
también, y con el dnimo de impedir las contaminaciones afectivas, que las
cartas entre superiores e inferiores debian ser breves, de estilo sencillo y con la
firma clara'”. Escribir fue un recurso recomendado para aquellas que tenian
necesidad de gufa especializada en un camino de perfeccion, o bien, que

padecian angustias que s6lo el papel podia soportar.

autor. Con licencia en Madrid por Gabriel Ramirez, Plazuela de la Aduana, afio 1740. Biblioteca del
convento de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago.
'73 Constituciones de las religiosas dominicas de la segunda orden, 1888, p.112.
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La defensa de este derecho por parte de Sor Josefa asi como su
necesidad de escribir por un sufrimiento que no alcanzaba a expresarse en el
confesionario, protagonizan las primeras cartas del Epistolario. El caréacter
peligroso de tales cartas se plasma en la “clandestinidad” en que esa relacion
debié darse para no provocar rencillas entre las otras confesadas del padre
Manuel. La Priora, viendo el sufrimiento de Josefa, le permitié suplir la falta de
confesor autorizado con la escritura, de la que ella misma fue intermediaria,
avalando en cierta forma el intercambio como parte de su deber de velar por la
quietud de su convento y la tranquilidad espiritual de sus hijas. Las cartas, por
tanto, no eran un tema sencillo entre las monjas, el secreto, las preferencias, las
intenciones, provocaban ruido en una relacién que debia legitimarse, en un
primer momento, como remedio para las angustias y no como sefial de
predileccion.

La escritura, tan frdgil en su “legalidad”, debia ser resguardada,
protegida y fundamentada buscando la tradicidn y autoridad que la legitimara:
direccion, salvacién del alma, desahogo interior que exigia mds tiempo,
mandato del confesor e incluso el irrefutable mandato de Dios, argumento que
Sor Josefa esgrime, en alguna ocasién diciendo:

“...estando un dia en el coro, en la presencia de nuestro Sefior, que estaba
patente, puedo desir con verdad que me mando le escribiese, y aunque yo
no lo of con los oidos del cuerpo, pero fue tan superior el impulso de que
me senti impelida a ponerlo luego en ejecusion, que no pude resistir, y no
sosego esto hasta que le dije a mi Sefior que luego le obedeseseria, y junto
con este movimiento que sent{ en mi interior, se me apunté con clara lus
todo lo que habfa pasado en los dias antesedentes, y entendi que no queria
su Majestad que omitiese cosa ni sircunstansia por decir”'’*.

La escritura como deseo personal, no obstante que nuestra monja
también diga que es un trabajo y penitencia, hace de este Epistolario un texto
diferente al de la escritura obligada de otras monjas. La escritura es para ella un
“arte diabdlico”, puesto que destinada a dar cuenta de su conciencia, la hace

“decir” cosas peligrosas, ella misma se censura, pero claramente escribir tiene

17 Epistolario, carta N°45, segunda etapa, de 5 de agosto de 1766.
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una dimension insospechada para el individuo cuando ella trata sobre el propio
sujeto’":

“Mucho dejo* por desir sobre el asunto comensado, porque son tantos los
temores que me tienen sitiada, que aun de lo apuntado me pesa, y quisds tendrd
ésta el fin que han tenido otras cartas, que, después de estar concluidas*, les he
pegado fuego, porque presumo que todo lo que escribo es indusido del Enemigo
para engaiar los confesores, aunque no es éste mi fin, sino el desir con claridad lo
que se me pregunta y dar cuenta de mi consiensia como debo, pero todo paréseme
que es arte diabdlico y dedusido del Enemigo, porque trae tanta inquietud a mi
alma, que casi salgo de mi*, y siempre que escribo al confesor, me susede lo
apuntado. Decldreme su reverensia cudl sea la voluntad de Dios y qué debo

haser’®.

17> Esta dimensién ha sido trabajada por Lucfa Invernizzi en “Préctica ascética y “arte diabélico™
concepciones de escritura en el “Epistolario” de Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo”, pp.13-34.
176 Epistolario, carta N°6, primera etapa, sin fecha.
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PARTE II
SOR JOSEFA DE LOS DOLORES EN LA ENCRUCIJADA: IMAGINARIOS
DEL CUERPO, SOCIEDAD COLONIAL Y SUBJETIVIDAD

La cristianizacion de América forma parte de una politica imperial que,
en sus efectos sociales y culturales, es un proceso de colonizacion del
imaginario que, en palabras de Serge Gruzinski, puede entenderse como
“occidentalizacion”. Un imaginario es una red de formas de representacion y
categorias organizadoras de la realidad. La occidentalizacion es la colonizacion
de los imaginarios indigenas y la configuracion de nuevos que involucra los
modos de representacion de la persona y las relaciones entre ellas, la
transformacion de los cddigos figurativos y gréficos, los medios de expresion y
transmisién del saber, la mutacién de la temporalidad y de las creencias'”’. Es
por ello que considero que la categoria cuerpo, en tanto eje organizador de
representaciones, es central en ese proceso puesto que permite relacionar
distintos niveles de un imaginario, como las relaciones de poder y las relaciones
con uno mismo, asi como, al interior de esos sistemas, generar otras redes de
discursos e imdgenes como las del sistema judicial y penal o de saberes como
la medicina. De este modo, las pricticas espirituales (confesion, meditacion,
disciplinas, ejercicios) permitieron transmitir y modificar un imaginario en
tanto “conjunto de imdgenes y relaciones de imdgenes que constituyen el
capital pensante del homo sapiens”'”.

Ambas ideas me permiten sostener que los conventos son lugares de
occidentalizacion porque los religiosos cumplen la funcién de modelos de
conducta social, ese es el fundamento de haberles delegado una funcidn
educativa. A esto debe agregarse que, las practicas en ellos cultivadas en torno
al conocimiento de si desde una concepcion occidental del cuerpo, son
esenciales para sustentar la nocion de culpa, penitencia y reconciliacion

centrales en el éxito de la cristianizacion. Este sistema, a su vez, requiere la

77 Serge Gruzisnki, La colonizacién de lo imaginario. Sociedades indigenas y occidentalizacion en el
Meéxico espafiol. Siglos XVI-XVIII, p.279.
178 Gilbert Durand, Las estructuras antropolégicas del imaginario, p.21.
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generacion de un nuevo tipo de sujeto que se piensa en una linea temporal,
teniendo como meta la salvacion eterna y en este punto es necesario que
interiorice una nocién de cuerpo como si mismo, aunque éste sélo sea una parte
de su naturaleza concebida como dual. Los religiosos y religiosas, ya en el siglo
XVIII, cumplen menos una labor de cristianizacion que de bastiones de esos
modelos culturales, por lo tanto, son agentes mds bien de su reproduccion social
ya consolidados como exigencias de conducta moral y civil.

El Epistolario de Sor Josefa, al ser una escritura privada e intima da
cuenta de la interiorizacion, y los usos del discurso cristiano occidental, por una
mujer monja en la sociedad de Santiago de Chile. ;Son sus cartas testimonio de
un proceso de aculturacién profundo del cual las monjas fueron pilares
centrales? ;De qué modo las mujeres monjas fueron necesarias para los
procesos de evangelizacidn y la colonizacion del imaginario en América? ;Qué
lugar tienen las mujeres en el imaginario de occidente, que sirva para
comprender las funciones, adecuaciones y apropiaciones de las mujeres en el
espacio colonial?

Las concepciones del cuerpo que se encuentran en las cartas de Sor
Josefa remiten a diversas tradiciones cristianas y occidentales, como también a
diversas interpretaciones de las mismas las que se refieren principalmente a los
campos de la mistica y la ascética. Sus cartas muestran los lugares comunes en
que se habian transformado las afirmaciones sobre las mujeres respecto a que se
dejaban llevar por las fantasias, especialmente de las que se lefan en las vidas
de los santos, no distinguiendo entre lo que se podia imitar de lo que sdlo era
para imitar. Las monjas debian sujetarse estrictamente a sus superiores en estos
puntos, sobre todo porque aunque monjas, eran mujeres y el peligro de las
ilusiones, falsedades, fingimientos o engafios rondaba los conventos.
Confesores, directores espirituales y prioras contarian con una amplia literatura
que les ensefaria a distinguir sefiales, a aconsejar y conducir a las religiosas por
las sendas de la verdadera perfeccion espiritual. Menos vidas de santos y mds

trabajo, parece ser la premisa del siglo en estos puntos.
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La Priora de Sor Josefa, Sor Maria Antonia del Espiritu Santo (en su
cargo desde diciembre de 1754 hasta 1766), conocia bien la influencia de las
lecturas, temia que las monjas se sugestionasen, por ello hacia leer en

comunidad textos que les advirtiesen sobre estos peligros, como el primer tomo

179
[

de Combate Espiritual’’””, que Sor Josefa de los Dolores ya conocia por

recomendacion de un confesor:

“... por este fin sé que no quiere se lean libros en comunidad que traten
de* revelasiones, etc.*, dise que lo teme porque luego las mujeres*, a tal
cual fervorsillo* que tienen o consuelo sensible en la orasion, dan por
echa la cosa, aunque en realidad no lo es, y asf, a cualquier movimiento
que sienten, les parese que estdn arrebatadas al terser cielo, como otro
san Pablo, sin el menor ejercicio en las virtudes; antes si, llenas* de
pasiones nunca vencidas. Hasta aqui lo que presume la madre y yo le he
oido varias veses, y a otras religiosas también; conque, viendo este
retrato en lo que por mi pasa, vea su reverensia si tiene la madre
sobradisimas rasones para precausar+ lo que puede sobrevenir de no
andar con tiento sobre tales puntos; sé también que no lo dise ni teme por
otras religiosas, sino es solo por mi; y, para este fin, hiso ler sierto
capitulo que estd al prinsipio de el primer tomo de Combate espiritual,
que trata de desimpresionar a las almas que van por tan peligrosos
caminos, y fue por el fin de que yo le oyese, y también un confesor de los
que anteriormente me han gobernado, me hiso ler dichos libritos, yo les
doy la rasén, porque mis caminos son temibles y dignos de toda
sospecha, pues no se compadese bien tales luses de Dios cuando estoy
metida en un mar inmenso de suma maldad y soberbia, y, siendo esto
verdad, que esto va libre de humildad...”"™.

Es importante anotar que los textos que menciona Sor Josefa son
lecturas que circulaban contempordneamente en espacios europeos. Los de
Alonso Rodriguez, por ejemplo, formaron parte de la “invasion devota” que,

desde la segunda mitad del siglo XVII, protagonizaron los libros sobre

17 No he encontrado copias de este libro. En un estudio sobre el Padre Ignacio Garcfa, patrono fundador
del monasterio de Sor Josefa y reconocido autor ascético, se menciona como influencia de Garcfa un texto
con dicho titulo. El autor serfa Scupoli, no he encontrado referencias, se trata de un autor espiritual no-
jesuita, pero bajo la influencia directa de San Ignacio que tiene en comun con Garcia el recomendar el
ejercicio frecuente de la comunion espiritual y el control del “apetito sensitivo”. Ver: Charles Hallet
(edicidén y estudio), “El Congregante Perfecto” del padre Ignacio Garcfa Gdmez, S.J., manuscrito chileno
del siglo XVIII, p.142. También podria tratarse, dado los temas a que hace mencion Sor Josefa en la cita
sefialada, del libro llamado Combate espiritual entre el demonio y el alma, editado en Barcelona en 1694
cuyo autor es José Estampa. Ver: Andrés Melquiades, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espaiia
y América, p.195.

18 Epistolario, carta 31, primera etapa, sin fecha

115



cuestiones espirituales, desplazando a los que versaban sobre patristica y la
Biblia'®'. Entre esta literatura también se encuentran los libros de Horas, de
Ejercicios Espirituales y Breviarios incluidos en las lecturas de las monjas,
las que estaban muy informadas respecto a las prohibiciones y advertencias

que sobre ellos hacia la Inquisicidn:

“El ofisio parvo+ de nuestra Sefiora tiempos ha que no lo reso, porque of
desir que venia quitado, que todo ofisio en latin no se resase, menos que
fuese por el breviario, y, como yo no tengo breviario, sino que lo resaba
en unas Horitas impresas en Amberes, que esa[s] son las que vinieron
mandadas recoger por la santa Inquisisién, aunque lo tengo de memoria,
no lo reso por el temor que tengo de incurrir en alguna falta, por ser
aprendido de ese librito, aunque todo el ofisio estd conforme como estd
en los breviarios dominicanos, ni mds ni menos, que ya yo lo tengo
revisto; digame qué debo haser, que estoy suspensa hasta saber la
voluntad de su reverensia™'®*.

El acceso a textos que trataban de religion, asi como la difusién de ellos
en lenguas vulgares, especialmente la traduccion de las Sagradas Escrituras, fue
uno de los temas mds problematicos y debatidos luego del Concilio de Trento,
si bien la historia del libro muestra que aumenta la impresion de ellos, bajan sus
costos y se integran a las prdcticas devotas. Es importante sefialar que el
término ‘“vulgar” aplicado para referirse a los profanos e indignos de conocer
los misterios y las Sagradas Escrituras, se aplicaba también a los artesanos y a
las mujeres. Aun los que podian derribar estas barreras iniciales por medio de
su dedicacion a la vida devota, no debian leer sin maestro ni intérprete. Esto
reforzé aun mds la figura del confesor, asimildndolo incluso a un clérigo en las
funciones sacerdotales al predicar por medio de los consejos en la confesién
auricular individual'®. Los espacios conventuales coloniales, por tanto, fueron
lugares en que se desarrollaron usos individuales y colectivos de los textos en

tanto comunidades de “devotos”, es decir, de personas no comunes, dedicadas a

181 Ver: Dominique Julia, “Lecturas y contrarreforma”, pp.417-467.
'82Epistolario, carta 21, primera etapa, domingo 28 de julio, 1765.
'8 Ver Dominique Julia, op.cit.
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la religion y la perfeccion espiritual, al igual que los miembros de las

congregaciones y cofradias.

Las cartas de Sor Josefa muestran que dentro en el convento las monjas
tenfan acceso a una amplia gama de textos, incluso las de velo blanco, pudiendo
todas opinar sobre ellos y comentarlos. Estas mujeres, junto a clérigos, frailes,
médicos, abogados, escribanos y comerciantes, formaban parte de la elite
intelectual accediendo a los libros y sirviendo como difusores de los discursos,
imdgenes y representaciones que por medio de ellos circulaban y que iban

articulando los nuevos imaginarios'®.

En el periodo sefialado, las obras religiosas y morales ocupaban el
segundo lugar en las bibliotecas chilenas siguiendo a las de derecho.
Catecismos, sermones, sumas de doctrina cristiana, breviarios y vidas de santos
como las de San Francisco de Asis y Santo Domingo de Guzmadn, a las que se
sumaron las de San Francisco Javier, San Ignacio de Loyola, San Francisco de
Borja y Santa Teresa de Jesus, se lefan con mucho interés, al igual que en
Europa las vidas de beatos y beatas y vidas ejemplares de todo tipo siendo las
mads célebres y presentes en las bibliotecas chilenas la Vida de la Madre Maria
de la Antigua'™ y Vida de la Madre Marfa de Jesds de Agreda (1602-1665,
Maria Coronel y Arana en el siglo), religiosa franciscana espafiola abadesa del
convento de Agreda (Soria) su villa natal. Fue consejera y confidente del rey
Felipe IV. La Inquisicidn espafola condend su obra Mistica ciudad de Dios en
1672, también lo hizo la romana en 1696 y la de la Sorbona en el mismo afio,

aparecio en el Indice romano en 1713 aunque es una autora ampliamente citada

'8 BEs muy poco lo que se sabe sobre las bibliotecas conventuales de nuestro pais, los escasos estudios
sobre el libro han sido realizados con inventarios de bibliotecas particulares. Sobre las bibliotecas de los
conventos masculinos se tienen algunas referencias, por ejemplo, de las de mercedarios, franciscanos y
agustinos, para los femeninos se cuenta con informacidn sobre el primer convento de Carmelitas descalzas
o Carmen de San

José que recibieron, antes de su instalacion en 1687, la donacién de una biblioteca particular que contenfa
el Flos Sanctorum y las Obras de Santa Teresa, entre otros. Ver Isabel Cruz de Amendbar, “La cultura
escrita en Chile 1650-1820. Libros y bibliotecas”, pp.107-213.

18 Religiosa clarisa de velo blanco del convento de Marchena en Andalucfa que vivié a fines del siglo
XVI y principios del XVII. Sus experiencias misticas quedaron en numerosos cuadernos autobiograficos
publicados en Sevilla y Madrid. Ver: Isabel Cruz de Amendbar, op.cit. pp. 119. Bajo el titulo de Obras, se
reunieron muchos de sus escritos en 1890, en Sevilla. Ver: Andrés Melquiades, op.cit., p.195.
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en los libros de instruccién para monjas del siglo XVIII***.La edicién de 1677
inspiré la obra de la ya mencionada Ursula Sudrez y también fue lectura de
nuestra Sor Josefa.

Las imdgenes transmitidas por las lecturas de vidas de santos y santas
asi como por su iconografia, la mistica dominica y la direccion del confesor
jesuita son relevantes en las concepciones del cuerpo en Sor Josefa de los
Dolores. En conjunto, dichas fuentes asocian a las mujeres a los males de la
carne. En ellas se escucha la predominante huella de San Pablo para el cual la
carne era ante todo materia corporal con todo lo que ella tiene de caduco y débil
delante de Dios. La carne era la sede de las pasiones y del pecado, incluso una
fuerza del mal, condicién que redimié Cristo encarnado y de la cual nos
liberarfa por el bautismo:

“Pues bien sé yo que nada bueno habita en mi, es decir, en mi carne; en
efecto, querer el bien lo tengo a mi alcance, mas no el realizarlo, puesto
que no hago el bien que quiero, sino que obro el mal que no quiero...
Descubro, pues, esta ley: aunque quiera hacer el bien, es el mal el que se
me presenta. Pues me complazco en la ley de Dios segtin el hombre
interior, pero advierto otra ley en mis miembros que lucha contra la ley
de mi razén y me esclaviza a la ley del pecado que estd en mis
miembros”'"’.

Dice Sor Josefa:

“... pero como yo soy la que soy, ha ido todo perdido, y, llegando esto a
estado de no entenderme el padre ni menos entenderle yo, porque en todo
su trato s6lo he esperimentado pruebas, de modo que parese queria
empesar*, en mi mala aplicasion, por donde otros confesores acaban*, con
otros espiritus sélo puesto[s] en Dios, no como el mio, que toda soy carne
y nada espiritu”'®.

18 EI titulo completo de la obra es Mistica ciudad de Dios, milagro de la omnipotencia y abismo de su
gracia. Historia divina y vida de la Virgen Madre de Dios, cuatro volimenes, Madrid. Conté con mds de
treinta ediciones en castellano y traducciones al francés, portugués, flamenco, italiano, griego, drabe y
polaco. De la misma autora se publicd, en 1686, Altisimos documentos y ejercicios para la buena muerte,
editado en Valencia. Ver: Andrés Melquiades, op.cit. p.190.

187 Epistolas de San Pablo. Epistola a los Romanos 7:18-23.

'8 Epistolario, carta 1, primera etapa, sin fecha.
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El Concilio de Trento reforzé algunos modelos de santidad femenina
que figuraban a las mujeres como heroinas que triunfaban sobre su propia
flaqueza —ser predominantemente carnales- por medio de la ascética y la
mistica en tanto caminos de sacrificio y superacion de pruebas. Durante los
siglo XVI y XVII, tanto en Europa como en América, las mujeres tuvieron
mucho protagonismo en los fendmenos misticos y en los excesos barrocos de
una piedad centrada en la carne: el cuerpo sangrante de Jesucristo, las llagas de
la pasién, los dolores de Maria (devocion particular de Sor Josefa de los
Dolores, por cierto)'.

Sor Josefa de los Dolores comparte con otras monjas americanas un
rasgo marcadamente ascético. A juicio de Margo Glantz, este predominio
“pudiera denominarse juna patologia mistica?... [ya que] dentro de lo corporal,

irrumpe una espiritualidad de signo violento...”"’

que sobrepasa los limites
temporales del barroco con que frecuentemente se asocia a estas formas de
piedad. Cabe preguntarse también si en las sociedades indigenas del periodo de
contacto, las mujeres tuvieron igual funcién simbdlica y si se les exigia igual
autosacrificio de modo que esto explique la mayor “violencia” que se observa
en las prdcticas de las mujeres “coloniales”.

La mistica y la ascética no se oponen necesariamente. La distincion
entre ambas forma parte de un proceso que tiende hacia el mayor de control
sobre la religiosidad individual. En el siglo X VI, padecer y mortificarse externa
o corporalmente, aun era para muchos signo de gracia sobrenatural por lo que la
diferencia entre las vias ascética y mistica no estaba muy clara, como tampoco
sus “peligros” ni los métodos aceptados para recorrer sus caminos. Hablaré de
una mistica ascética para las formas de religiosidad femenina. Esta solucion

viene principalmente de no encontrar en los escritos sobre espiritualidad y

teologia, un reconocimiento de la particularidad de las mujeres ya que, para un

18 José Sdnchez Lora, Mujeres, conventos y formas de la religiosidad barroca, p.84.
0 Margo Glantz, prélogo al libro de Manuel Ramos Medina, Misticas y descalzas. Fundaciones
femeninas carmelitas en la Nueva Espaiia, p. XIV.
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sector de tedlogos que podriamos calificar de tridentinos, la ascética y la
mistica son dos caminos diferentes para alcanzar la perfeccion.

Seglin estos escritos, en la ascética el alma avanzaria en la vida
espiritual a fuerza de trabajo con la ayuda de la gracia, las virtudes teologales
(fe, esperanza y caridad) y morales, y los dones, pudiendo alcanzarse la
santidad sin intervencion extraordinaria de Dios, sin “mistica”. Todos los
hombres estariamos llamados a cooperar en el crecimiento de la gracia por
medio de la ascética, siendo ésta una via ordinaria de perfeccién. La mistica,
por el contrario, serfa el desarrollo extraordinario de la gracia, es decir, el modo
sobrenatural. Las ilustraciones y toques de amor recibidos de Dios en los
éxtasis y arrobamientos misticos, serian prueba del progreso del alma en el
camino de perfeccion formando parte de la experiencia inmediata de Dios en el
alma. No obstante esta tajante division que se percibe en los textos, en ellos se
seflala que la mistica por lo comin aparece sélo después de emprender un
camino ascético. A diferencia de la ascética, la mistica serfa un camino que
Dios concede a quien quiere y cuando quiere. No existe un llamamiento

1 Pero estas diferenciaciones

universal a la mistica como si lo hay a la ascética
desde el punto de vista teoldgico y tedrico, se enmarcan dentro de un debate
lleno de tensiones, contradicciones y posiciones diversas respecto de la vida
contemplativa, el recogimiento y el lugar en las nuevas formas de devocion, de
las penitencias y mortificaciones externas en el que se inserta el propio Concilio
de Trento. La discusion también llevé a normar el camino de perfeccidén mistica
en tres grados, etapas o vias sucesivas: purgativa, iluminativa y unitiva.

La mistica se fue tornando una nueva ciencia, como Michel de Certeau
la denomina, en tanto las dudas y sospechas sobre la experiencia de la union
con Dios fue generando un conjunto de reglas y practicas, un saber de hombres

especializados, lo que puede rastrearse en la llamada nueva literatura de

espiritualidad'®>. En cierto modo, es una ciencia que responde a los celos de la

! Ver Guillermo Serés, La literatura espiritual en los Siglos de Oro, p.37 y ss.
192 Michel De Certeau, La fabula mistica.
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institucidn eclesidstica representados por los inquisidores, los que durante toda
la primera mitad del siglo XVI se dedicaron a “perseguir a los misticos”,
incluso poniendo algunos reparos a autores espirituales muy reconocidos como
fray Luis de Granada (1504-1588) y su exitoso libro Guia de Pecadores que fue
incluido en el indice de Fernando de Valdés (1559) y conocido por nuestra
monja. Anteriormente, las condenas a los “dejados” y los “iluminados” habian
puesto al descubierto casos de mujeres espirituales que habian llevado a la ruina
a sus directores espirituales al fingir sus experiencias misticas. Muchos
manuales de confesion frecuente fueron condenados, por lo cual tanto Luis de
Granada como Juan de Avila y la propia Santa Teresa, modificaron todo lo
tocante a la oracion y las préacticas externas, incluida la oracién vocal, los
éxtasis, profetizar y comentar la Biblia, todas ellas recurrentes en las formas de
piedad popular hasta fines del siglo XVIII'”. Los autores jesuitas, a su vez, se
centraron en los mds ortodoxos ejercicios de San Ignacio.

El peligro del fendmeno mistico es que los sabios abandonaban a las
“autoridades” textuales para convertirse en “glosa de voces salvajes”, como
eran vistas las pobres muchachas o iletrados que experimentaban estos sucesos
extraordinarios. Sus biografias, escritas por ellos mismos o por sus directores,
fueron conformando un nuevo corpus de literatura espiritual que efectivamente
podia transformarse en nueva fuente de autoridad. Muchos letrados se
convirtieron en “exégetas de los cuerpos femeninos, “cuerpos parlantes, Biblias
vivientes diseminadas en los campos o en los mercados, destellos efimeros del
Verbo antiguamente enunciado por un mundo”, al decir de De Certeau, que
frente a la sospecha de la institucionalidad de la iglesia y el celo inquisitorial se
convirtié en “una teologia humillada, después de haber ejercitado por mucho

tiempo su magistratura...”'™. Se trata de una lucha por normar de acuerdo a

193 Alejandra Araya Espinoza, “De espirituales a histéricas: las beatas del siglo XVIII en la Nueva
Espana”, pp.5-32.
19 Michel De Certeau, op.cit.,p.39-40.
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otros cdnones una larga tradicion de mujeres devotas medievales que hicieron
de su cuerpo el centro de su experiencia y de su ciencia'”.

Por otro lado, si bien la sospecha sobre la experiencia mistica va
trazando criterios de discriminacidon entre las verdaderas y falsas santas, la
preocupacion de los hombres por estas débiles mujeres proclives a las
experiencias sobrenaturales, también remite a una busqueda de Dios en aquellos
que encarnaban la humildad, la pobreza o la ignorancia. Recordemos, por
ejemplo, que las beatas solian ser mujeres pobres, de oficios humildes, solas y
desvalidas. Asi también Sor Josefa, como beata y luego como monja de velo
blanco o “conversa” por su calidad de pobre, serd objeto de burlas y
humillaciones entre sus compaieras, llamada boba, ilusa e ignorante.

La mistica moderna permitié que la teologia se profesionalizara, lo que
supuso una distancia de los medios populares, que constituyeron su
contrapunto. Eran iletrados ilustrados que sabian mds que los especialistas. En
este sentido, la mistica moderna al articularse en torno a un otro, al deseo del
Otro, se torna una busqueda de sus sefiales'*.

En el siglo XVIII, las monjas son una version enclaustrada y controlada
de esas misticas individuales de los siglos XVI y XVII, hacia ellas se dirigird
una literatura especializada que regulard sus caminos de perfeccion espiritual,
ensefiard a los confesores a tener un método para discriminar entre fingimiento,
verdad y enfermedad y serd cada vez mds fuerte y claro que no todas las
religiosas, por serlo, eran favorecidas con la gracia de Dios. Confesores y
directores espirituales debieron estudiar y saber distinguir entre tales etapas,

para lo cual contaron con una abundante literatura proporcionada por los

195 En esto sigo a Caroline Walker Bynum como ya lo he sefialado. Su propuesta se sustenta en una nutrida
investigacion que implicé discutir tedricamente lo que se sefiala constantemente respecto de la dicotomia
entre mistica y ascética, especialmente en los andlisis de Max Weber y Ernst Troeltsch que predominaban
entre los medievalistas en la década de los ochentas, y hasta ahora si se lee textos como los que yo misma
he seguido desde la historia de las religiones o de la espiritualidad. Ver especialmente de esta autora “The
mysticism and asceticism of medieval women: some comments on the typologies of Max Weber and Ernst
Troeltsch”, en Fragmentation and redemption. Essays on gender and the human body in Medieval
Religion, pp.53-78.

1% Sigo a Michel de Certeau, especialmente su ensayo “Misticos en los siglos XVI y XVII. El problema de
la palabra”, p.98
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autores reconocidos de la mistica como San Juan de la Cruz y Santa Teresa,
pero también por manuales escritos especialmente para tal labor denominados
directorios ascético-misticos. Método, disciplina, trabajos y rigor serdn
valorados como los caminos seguros para avanzar en el camino espiritual
formando parte de una creciente ‘“racionalizacion” de las experiencias vy,
efectivamente, la conformacion de la mistica como un campo de saber
especializado.

Las précticas ascéticas debian contribuir a la disciplina del cuerpo mds
que a hacer del cuerpo un terreno para dichas experiencias. La via purgativa se
caracteriza por la renuncia al mundo y sus criaturas, en este sentido, profesar en
si mismo era una sefial de ese llamado. La via purgativa consiste en purgar o
purificarse de la culpa moral y de los afectos que comporta, llevando los
principios ascéticos hasta sus ultimas consecuencias. Comienza con la
conversion, el despertar a una conciencia nueva de la realidad divina y de la
imperfeccion propia: “es una herida de amor” que “arrastra fuera de sf a quienes
afecta” (Dionisio, De los nombres divinos, IV, 13); el alma se vuelve a Dios
“con ansias en amores inflamada”, decidida a salir de la “casa” de los apetitos
para “ir a la unién del Amado” (San Juan de la Cruz, Subida del monte
Carmelo, 1,14)"". Este era un camino, por tanto, exigido a las religiosas por ser
religiosas. El punto es que, al igual que se exigia para la gente devota en el
siglo, la via iluminativa o propiamente mistica —como ya vimos- no era fruto de
una decision sino que de la voluntad de Dios. En ella, el alma, ya purificada, se
elevaba hasta llegar al conocimiento de la esencia divina y sus atributos.
Entonces, la “luz” sobrenatural deslumbraba y al mismo tiempo oscurecia la
vision limitdndose el alma a intuir misteriosamente la presencia de Dios en su
interior. En esta etapa se terminaban de extirpar las imperfecciones
involuntarias. Se le llamaba “purificacién pasiva” o “infusa” porque el sujeto
no podia adquirirla por si mismo. Se desarrolla la contemplacion o

conocimiento y amor infuso y se va de la meditacion a la unién extdtica del

17 Citado por Guillermo Serés, La literatura espiritual en los Siglos de Oro, p.25.
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desposorio. Sus grados fueron descritos por Santa Teresa en las Moradas, IV,3:
recogimiento, quietud, suefio de las potencias (cautiverio de la voluntad), unién
o suspension de las potencias, sentidos interiores e incluso exteriores y union
extdtica en el desposorio espiritual que consiste en la suspensién completa de
las facultades y sentidos originada por la intensidad de la contemplacién. De
alguna forma la santa de Avila fue tomada como autoridad de esta mistica
femenina enclaustrada.

En el siglo en que Sor Josefa escribia, los didlogos del espiritu con Dios
eran fuertemente vigilados y el miedo se habia instalado en la experiencia
religiosa de las mujeres, tejiéndose una relacion compleja entre ellas y sus
confesores puesto que de éstos dependia mantenerse dentro de los limites
permitidos. Ellas, incluso, podian ser responsables -por su débil naturaleza
propensa a embustes-, de la condenacién de estos hombres doctos, pero
hombres al fin y al cabo. Sor Josefa tenia muy presente estos peligros
nombrando incluso el caso de Fray Luis de Granada en el siglo XVI:

“Este quedarse sin declarar el afilo me ha dado sospecha, y asi sabe Dios
cudntos afos se pasardn, y si no serd el dia que se piensa ni en este afio ni
en muchos, y si no es mafiana como me lo ha hecho crer, santamente me
he de enojar con mi padre, que me ha hecho haser el dnimo, para que el
Enemigo se burle de mi y siga adelante con sus figsiones para engafiarme
y que yo lo engafie a su reverensia. Ve aqui cémo no me ha conosido su
reverensia; quiera* Dios no le suseda a su reverensia lo que le susedid al
venera[ble] padre fray Luis de Granada con la religiosa de Portugal, que
se dudd de su espiritu y santidad, y no se canonis6 porque no conosié los
engafios de dicha religiosa™'*.

Sor Josefa muestra que dentro del claustro convivian distintas
tradiciones de espiritualidad, ella era dominica pero el confesor jesuita. Asi

como meditaba en la pasion de Cristo al modo jesuita, también lo hacia como

198 Epistolario, carta 61, tercera etapa, sin fecha. Se refiere a Marfa de la Visitacién, monja profesa del
Convento de Nuestra Sefiora de la Anunziada de la orden de Santo Domingo en Lisboa (n.1550ca.-),
conocida como la monja estigmatizada de Lisboa a la que fray Luis defendi6 hasta que se descubrié que
los estigmas eran pintados. Fue procesada por la Inquisicién en 1588. Fue un caso realmente famoso por
las implicaciones politicas que revistid, asi como por los debates a que hemos referido respecto de la
mistica, los ilusos y alumbrados en la Espaiia del siglo XVI. Extractos de su vida escritos por Fray Luis de
Granada, del proceso inquisitorial y sermdn de retractacion de Granada, pueden verse en Jesds Imirizaldu,
Monjas y beatas embaucadoras, pp.127-263.
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Sor Maria de Agreda y su “Madre” Santa Rosa de Lima. El Epistolario muestra
claramente que el confesor se propuso hacer de la Pasion de Cristo el centro de
esas meditaciones segun lo sefialado por los ejercicios ignacianos, aunque los
modelos de Santa Catalina y Santa Rosa también eran cristocéntricos.

La experiencia de Sor Josefa no diferia mucho de la de su compafiera
Mercedes de la Purificacion, que dirigida por fray Sebastian Diaz, médico y
fisico dominico de gran renombre en el virreinato peruano en esta centuria, nos
sirve para dar cuenta del modelo de santidad que los “intelectuales”
consideraban mds adecuado para estas mujeres: “vida escondida en Jesucristo”.
Sebastidn Diaz decia que este modo de vida era el que debia valorarse a pesar
del “piadoso y general movimiento del pueblo” que hacia rodar muchas noticias
sobre ella principalmente sobre “los padecimientos horribles de extrafias
enfermedades que la atacaron mayor parte de su tiempo”, de las cuales obtenia
grandes favores de Dios, asi como de sus mortificaciones. Los fieles debian
aprender que los favores de Dios se obtenian sdlo luego de seguir un método o
camino, con trabajo ordenado y sin saltarse “estacion” alguna. Asi, antes de la
experiencia del fervor en forma de visiones y arrobos o de experiencias
maravillosas de combates con el cuerpo, se debian dar los “pasos del camino
ascético espiritual” y con sigilo en una mujer monja de este siglo, y conocidos
sélo de quien todo lo ve y todo lo gobierna'”.

Sus historias forman parte del largo proceso que hard de las penitencias
externas practicas privadas y, de las mujeres monjas, heroinas de un mundo
visible s6lo a Dios, ejercitantes de un modo de relacionarse con lo divino que
de lo publico deberia pasar al secreto intimo de la relacién con el director

espiritual’”. No obstante, las noticias de estas mujeres muertas en olor de

19 Fray Sebastidn Dfaz, Vida y virtudes de Sor Marfa Mercedes de la Purificacién religiosa profesa para el
coro en el Monasterio de Dominicas de Santa Rosa de Santiago de Chile, manuscrito inédito de fines del
siglo XVIII, p.2.

20 No puedo dejar de mencionar a la primera santa “chilena”, Sor Teresa de los Andes en el siglo Juana
Enriqueta Josefina de los Sagrados Corazones Ferndndez Solar (1900-1920), carmelita descalza
canonizada en 1993. Es una revitalizacion de dicho modelo de santidad padeciendo en silencio
enfermedades terribles, muriendo “escondida en Jesucristo” razén por la cual mucha gente se preguntaba
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santidad frecuentemente traspasaban los muros del claustros, puesto que la
religiosidad popular no eran tan factible de controlar como las de las monjas.
Ellas, en la intimidad de sus celdas, seguian siendo seres protectores en un
mundo de precarios equilibrios e hicieron de sus cuerpos una frontera entre
mundos y fuerzas. Asi se ofrecieron en “holocausto” para la salvacion de las
almas de los pecadores, para ayudar a la conversion de los indigenas y para
contribuir con sus sacrificios a la empresa de evangelizacién. Ante la
imposibilidad de misionar, predicar o administrar los sacramentos como los
hombres, siguieron a Santa Rosa de Lima que, segin sus bidgrafos, encontré
una particular férmula de suplir esas funciones en su condiciéon de mujer:
predicar penitencia.

Sor Josefa de los Dolores, por tanto, se encontraba en una encrucijada
importante en el siglo XVIII: sostener y encarnar los modelos de virtudes
portadores de un imaginario sobre el orden de la sociedad y el lugar de los
sujetos en ellas, las relaciones entre ellos y con Dios, pero enfrentdndose al
mismo tiempo a nuevas reglas sobre las pruebas de dicha santidad. Lo que no
cambiaba era la exigencia de autosacrificio a las mujeres, si en publico con
grandes demostraciones de penitencia, o en la privacia de la celda, la confesion
y la escritura, debian mortificarse para transformar su “naturaleza” -cuerpos de
mujeres- y renovar constantemente la promesa de salvacion.

Sor Josefa se encuentra en una encrucijada respecto del lugar de la
afliccion del cuerpo en la vida religiosa. El cuerpo sufriente de Cristo fue el
centro de la nueva piedad barroca, la meditacion en sus sufrimientos daba una
posibilidad al cuerpo corrupto, por ello desterrado entre brutos y animales, de
purificarse por el dolor. Esto hace mas compleja la discusion sobre el lugar de
las mortificaciones externas o afliccion del cuerpo, porque si bien ya no existia
consenso sobre ellas en tanto expresion de verdadero arrepentimiento o dolor

por los pecados cometidos, si podian tener lugar como parte de la imitacidn y

por qué la llevaban a los altares si no “habfa hecho nada”. Misma pregunta que, a inicios del siglo XX,
pesaba sobre la vida claustral en general ;qué hacen, de qué sirven?
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meditacion en la pasién de Cristo: flagelarse por los azotes que €l recibid,
utilizar objetos punzantes para rememorar y sentir las puntas de las lanzas en la
Cruz o la corona de espinas, ser abofeteados como el Cristo en la columna o
cargar la cruz camino al monte Calvario.

En el fondo de este debate, se encuentra la discusion teoldgica respecto
de las pasiones como atributos del cuerpo carnal y su “desorden” como causa, y
a su vez consecuencia, del pecado original. Tanto el jesuita Alonso de
Rodriguez, como el dominico Sebastidn Diaz coincidian en que el desorden de
las pasiones eran huellas del pecado original. La caida de los primeros padres
habia traido como consecuencia el destierro del Paraiso, por lo cual la condena
era pagar o satisfacer el pecado con trabajos o penitencias. Para Rodriguez,
siguiendo a los “tedlogos”, la relacién armonica entre la parte inferior (apetitos)
y superior (razén) del dnima que constituia el ser de los primeros padres, se
habia perdido con este primer pecado siendo entonces el origen del desorden
reinante en la naturaleza humana. Habia que volver a ese estado original,
armonico, por medio de la sujecién, dominio y subordinacion de lo inferior a lo
superior a lo que ayudaba la disciplina monastica de las reglas y constituciones,
pero que el religioso debia reforzar y conseguir por medio de las
mortificaciones internas y externas, puesto que su principal enemigo era el
propio cuerpo, cércel del alma:

“antes del pecado, en aquel dichoso estado de inocencia y justicia
original en que Dios cri6 al hombre, esta porcion inferior estaba
perfectamente sujeta a la superior, el apetito a la razén, como cosa menos
noble a la mds noble, y como natural siervo a su sefior...; no crié Dios al
hombre desordenado, como ahora estamos, entonces, sin ninguna
dificultad ni contradiccién, antes con mucha facilidad y suavidad
obedecia el apetito a la razén y se iba el hombre a amar a su Criador...
No fuéramos entonces tentados de ira, ni de envidia, ni de gula, ni de
lujuria, ni de otro mal deseo, si no es que nosotros por nuestra voluntad
le quisiéremos tener. Empero por el pecado, como la razén se rebeld
contra Dios, rebelose también el apetito sensitivo contra la razon...
Contra toda vuestra voluntad, aunque os pese, se levantan en vuestro
apetito sensitivo movimientos y aficiones contrarias.

Y mas, si el hombre no pecara, el cuerpo estuviera dispuesto para
cualquier obra que el alma quisiera ejercitar, que no sientiera en €l
ningin impedimento. Pero ahora (Sap.,9.15) [este cuerpo que se
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corrompe, apesta el dnima). Para muchas cosas para que el alma se
sienta hdbil y deseosa, le es estorbo el cuerpo. A la manera que cuando
caminamos en una bestia de mal paso, y nos lleva molidos, tropieza a
menudo, cdnsase, y a veces no la podemos menear, espantase de la
sombra, échase al mejor tiempo; tal es ahora nuestro cuerpo. Ese fue el
castigo y justo juicio de Dios, dice San Agustin, ésta es la pena y la
justicia que mand6 hacer la Majestad de Dios nuestro Sefior contra el
hombre desobediente, que pues €l no quiso obedecer a su Criador y
Sefior, que tampoco le obedezca a €l su carne y su apetito, sino que sienta
en si una continua guerra y rebelién”*".

Para el jesuita Alonso Rodriguez el cuerpo es un peso, una bestia de
mal paso, un obstdculo s6lo podia vencerse con trabajo. Esta posibilidad de
“salvacion” es importante en la teologia de las obras. Por otro lado, el
dominico Diaz, se referia a la persona humana como la unién de dos
naturalezas que hacifan al hombre ser lo que era. Aunque era la parte
racional y espiritual la que lo hacia propiamente persona. El cuerpo, en
tanto materia, permitia cumplir la condena y estar en este mundo. Por tanto,
en ambos casos, el cuerpo se planteaba como parte de la naturaleza humana.
Las disciplinas, normas y reglas, permitian su transformacion en camino o

medio para la salvacion:

“encarnd Dios, uniéndose a la naturaleza humana en el Vientre purisimo
de una Doncella de catorce afios, de este modo: por aquel tiempo envid
Dios desde el Cielo al Arcdngel San Gabriel, a anunciarle con aquellas
palabras con que ahora le saludamos...que desde la eternidad era elegida
para Madre de Dios humanado, y primer albergue del Redentor de los
Hombres, &c. y sin mas que dar su consentimiento, y humilde
aceptacion de la palabra Divina, formé Dios instantdneamente de su
purisima Sangre un Cuerpo de Hombre sin aquellas preparaciones,
maturaciones, y progreso, que diuturnan la perfecta formacién de
nuestros Cuerpos: en un instante fue configurado aquel, y perfectamente
organizado, en el mismo fue criada un Alma, y unida a aquel Cuerpo: y
a este cuerpo vivo, 0 a esta naturaleza de Hombre cumplida se unio en el
mismo instante la segunda Persona de la Santisima Trinidad, quedando
alli dos naturalezas, y una persona permaneciendo para siempre en la
misma realidad de una persona sola las dos naturalezas distintas, divina,
y humana.

21 Alonso Rodriguez, S.J., Ejercicio de perfeccién y virtudes cristianas, parte segunda, tratado primero de
la mortificacidn, p.614.
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“En nosotros mismos tenemos delineada la figura, con que puede
entenderse en algin modo este Mysterio. Nuestra alma y nuestro cuerpo
son dos naturalezas distintas, y muy distantes: la alma pudo haber sido un
supuesto, como lo es cada uno de los espiritus Angélicos, sin consorcio de
cosa material, y el cuerpo otro distinto, como lo son todos los Cuerpos,
que carecen de espiritu, o alma racional; y no lo fueron, porque Dios no
eché a cada uno al Mundo solo con propia suposicién, o ejercicio
separado del otro, desuerte que nuestra alma, y nuestro cuerpo no son dos
personas, porque no andan obrando separados, O porque estdn
acompafiados, obrando juntos con representacion de una cosa completa,
aunque ellas sean dos, y de clases material, y espiritual...”

La unién de estas dos naturalezas, llaman los tedlogos union ipostdtica,
esto es, “que hace personalidad de entrambas naturalezas”. Estamos
revestidos de la Personalidad del Verbo. Lo mds noble de nuestra persona
es la alma o racionalidad, lo mas noble, por eso se llama persona, si se
tomara sélo el cuerpo se llamara “supuesto”:

“Esta voz es comun a toda cosa, que tiene operaciones propias; y la de
Persona distingue en ellas a las racionales, y espirituales™”.

Estos debates también se daban respecto del cuerpo de Jesis o el
misterio de la encarnacién. En el siglo XVIII, ya han discutido sobre la
naturaleza de ese cuerpo y de alguna manera se ha impuesto la idea de que la
humanizacion de la divinidad no significaba que el cuerpo de Cristo fuese igual
al cuerpo de los hombres, aunque su padecimiento lo habia asimilado al de
ellos. El cuerpo de Cristo debia servir como modelo a los cuerpos humanos. El
demostraba que se podia tener cuerpo sin ser carne ya que el cuerpo humanado
de Dios no compartia con el de los humanos la concupiscencia. De cierto modo,
el castigo del cuerpo en si, como también la meditacion en el sufrimiento de ese
cuerpo, dignificaba la carnalidad haciendo de ella un objeto de sacrificio
experimentando sensaciones tristes y dolorosas, precisamente aquellas que el
cuerpo de Cristo compartia con los humanos. Es este cuerpo de dolor el que
tiene un lugar central en la teologia de la época moderna. A la tradicional
mortificacion entendida sélo como afliccion del cuerpo, o de €l en tanto reflejo

de la voluntad (cuerpo domado, voluntad sometida), o como castigo merecido

22 Sebastidn Diaz de la Sagrada Orden de Predicadores, Noticia general de las cosas del Mundo por el
orden de su colocacién. Para uso de la Casa de los Sefiores Marquezes de la Pica y para instruccién comiin
de la jubentud del Reyno de Chile. Primera Parte. Con Licencia en Lima: en la Imprenta Real, Calle de
Concha, 1783. Parte primera de los cielos, y cosas, que contienen, primer articulo de los siete postreros, o
de la umanidad, pp.75-78.
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por ser culpable, se sumard la meditacion de la pasién como via purgativa.
Producir en el propio cuerpo el sufrimiento de Cristo era un recurso pedagdgico
efectivo por medio de la experiencia ya que se compartia con la divinidad
humanada un cuerpo que sentia dolor, aunque no dolor en forma de enfermedad
puesto que ella indicaba “vicio de naturaleza” o corruptibilidad aunque los seres

humanos también podian “ofrecerla” dentro de la estructura penitencial:

“Tomd Dios en este caso una naturaleza verdaderamente criada con todas
las menguas de Criatura en lo fisico natural, pero no en lo moral, y sus
defectos. Tampoco la tomé manchada con la culpa de los primeros
Hombres; pero si sujeta a algunos defectos, que ocasioné aquel pecado,
como la muerte, la tristeza, el dolor, hambre, sed, &c. y exceptuada de
los que dejo el pecado en nuestra naturaleza, como yesca, en que pudiese
prender su malicia, tales son la ignorancia, la repugnancia a lo bueno, la
rebeldfa de las pasiones &c. De los defectos primeros, que son
compatibles con la ciencia, y la gracia, solo tomé los de la naturaleza
comun como la transpiracién &c. y de ningin modo los que se contraen
por vicio de las naturalezas particulares, como enfermedad, &c. porque
su complexién fue justamente cabal, y en sus acciones nunca hubo
exceso.

“Desde aquel primer instante, en que se concibid, fue bienaventurada la
humanidad, viendo a Dios, y gozdndole: pero suspensa la gloria del
cuerpo para que pudiese padecer, y morir: y con lugar en la parte inferior
del alma 4 las sensaciones tristes, y dolorosas™”.

Para los jesuitas las mortificaciones tenian como fin ejercitar la
humildad. El cuerpo permitia ordenar la meditacion poniendo en relacion temas
con experiencias fisicas concretas. La meditacion sobre los pecados ensefiaba
esa relacion y articulaba el sentido de la vida del ejercitante en torno al
arrepentimiento produciendo el deseo de ordenarse para disponer su alma a
Dios y salvarse, asi como liberarse de la cdrcel del cuerpo, origen de todo
pecado. La vida de Cristo constituia en si misma un tdpico que permitia
“componer” y “recomponer” las experiencias particulares hacia estos fines. En
los Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola, el cuerpo humano era un
tépico que servia para meditar en los tres pecados (el de los dngeles, el de Adan

y Eva y el pecado mortal particular del ejercitante); en los pecados en general y

203 Sebastidn Diaz, op.cit., pp.79-80.
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en el infierno. Todos elementos que se encuentran en las cartas de Sor Josefa.
En los Ejercicios se repasan estos topicos, tanto en la técnica de la composicion
de lugar, como en la demanda de gozo o pena a Dios. Lo que se demandaba,
estaba sujeto a la materia que se estaba meditando. Si el tema era la
resurreccion, entonces se pedia a Dios gozo, si era la pasion, se demandaba
pena, ldgrimas y tormento con “Christo atormentado” y si eran los pecados
“vergiienza y confusién de mi mismo”**.

El cuerpo, como recurso, permitia conducir la meditacion visible y la
invisible. La primera consistia en “ver con la vista de la imaginacion el lugar
corpéreo donde se halla la cosa que quiero contemplar...como un templo o
monte, donde se halla Jesu Christo o Nuestra Sefiora, segin lo que quiero
contemplar”. En la invisible, como la de los pecados, “la composicion serd ver
con la vista imaginativa y considerar mi dnima encarcelada en este cuerpo
corruptible y todo el compdsito en este valle, como desterrado entre brutos
animales, digo todo el compdsito de dnima y cuerpo”®.

Sor Josefa vive en carne propia los debates sobre la mortificacion del
cuerpo. Este tema, incluso, lo releva como uno de los argumentos que
fundamenta su necesidad de una direccion para ‘“gobernarse”. Su cuerpo
merecia ser castigado, pero no sabia si era suficiente sélo con las disciplinas de
“comunidad” o también debia realizar lo que se le daba como penitencias luego
de la confesidn. Su salvacién estaba en juego ya que ante esta duda y “tibieza”
el cuerpo se encontraba absolutamente insubordinado:

“Padre mio, estoy en todos los* ejercicios espirituales* sujeta s6lo a lo
que ordena nuestra regla y constitusiones, porque, como no tengo por
quien gobernarme, me parese ser esto lo mds asertado, hasta que nuestro
Seflor me depare aquel* ministro que fuere mds de su agrado; yo,
entretanto, he procurado pedir algunas lisensias a mi madre priora para
mortificar mi cuerpo y para tener mds orasion de la que se tiene en
comunidad, pidiendo que me permita acostarme a las 12 de la noche y
levantarme a las 3 de la mafana, y todo me lo ha negado; y deste modo,
estd el bruto muy sobre si, porque ni las disiplinas de comunidad me son

204 Bjercicios Espirituales de San Ignacio de de Loyola, primer semana, primer ejercicio de meditacién.
En: Obras completas de San Ignacio de Loyola, p.222. En adelante Ejercicios.
205 Bjercicios, primer semana, primer ejercicio de meditacién, p.221-222.
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permitidas, conque yo no tengo otra vida mds que osiosidad y dormir, y
estd tan engreida mi maldita naturalesa, que me cuesta triunfo el
levantarme a la hora acostumbrada, porque en mi todo es peresa, lo que
me tiene bien afligida, y no sé qué haserme ni qué medi[o] coger que sea
mds asertado, y lo peor es que en esta suma tibiesa se me va pasando el
tiempo sin medras ningunas en mi pobre alma; conque, digame, su
reverensia, qué haré que sea del agrado de Dios™*".

Las dudas sobre qué hacer respecto al castigo de su cuerpo, también le
producia temores respecto al cumplimiento de su deber como monja: ofrecerse
en sacrificio para pagar las culpas del género humano. Pero ante la obligacion
de obedecer en este punto a su confesor o a su prelada, el “bruto” cuerpo
parecia llevarla a la condenacion puesto que aunque no lo macerara con duros
castigos, la sola duda sobre qué hacer ya era argucia del Enemigo:

“...por cada ofensa* hecha* a un Dios tan bueno, sélo dignisimo de ser
amado y servido, el padeser millares de tormentos, y aun con todo no se
satisfasiera la menor ofensa, pues, que mucho fuera que a mi, que he
cometido delitos tan criminales, se me diera por penitensia, en mis
confesiones hechas a su reverensia o a otro cualquier ministro de
Jesucristo, el que mortificara y maserara este malhechor, bruto, con
dsperas penitensias, y, siendo esto debajo de confesion, ddndoseme en
penitensia de mis culpas, me parese que no se iba aqui en contra de la
obediensia; no sé si esto que se me alumbré serfa lus de Dios o astusia
del Enemigo para haserme ir en contra de la voluntad de mi
prelada...”®”.

El cuerpo estd en una encrucijada, castigarlo o compadecerse de él. Las
monjas estdn en una encrucijada ;su sacrificio tiene sentido sin padecimientos
fisicos? ;Serd que estos cuestionamientos refuerzan el sacrificio de si mismas
por medio del holocausto por medio de las enfermedades? Por otro lado, el
recelo sobre la mistica femenina, harfa mds seguro el camino de la
mortificacion como via de perfeccionamiento espiritual. En estas encrucijadas,
lo dnico cierto es que tanto las prdcticas espirituales como los modelos de

santidad se van retirando de la mirada. Los padecimientos fisicos, como la

2 Epistolario, carta 2, primera etapa 1763-sept. 1765, sin fecha.
207 Bpistolario, carta 31, primera etapa, sin fecha.
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intimidad, se refugiardn en el secreto, hasta quedar en el secreto del propio

cuerpo.

I. La pureza y la carne: el cuerpo de las mujeres en el imaginario de la sociedad
colonial

Poco sabemos, para nuestra sociedad, respecto de las concepciones
indigenas o africanas sobre el cuerpo y cudles podrian ser los puntos de
conexion con occidente. Por lo tanto, mds bien podemos rastrear las
concepciones que se impusieron desde la cultura cristiano occidental y que, Sor
Josefa de los Dolores, como monja, encarnd y transmiti6 como modelo de
conducta para las mujeres. Lo que podemos apreciar durante los siglos XVI al
XVII es la consolidacién de un campo seméntico del cuerpo en tanto carne, un
componente frente al cual se debia tener una posicion ética puesto que era
peligroso tanto por su corruptibilidad, como por la asociacién de lo carnal a lo
animal, es decir, a lo indomito, no racional y sensual.

Este discurso hace del cuerpo de una mujer una metdfora sobre el
peligro social y un emblema de la estabilidad del cosmos dentro de un contexto
de fronteras culturales fragiles, que exigid a los grupos minoritarios generar una
compleja red de discursos argumentativos respecto del lugar de los sujetos
dentro de un sistema. La lectura de las mujeres como “carne”, permite entender
las disposiciones y discursos sobre su peligrosidad como “normas de la
pureza”. Ellas se refieren al conjunto de prescripciones, en forma de reglas
explicitas y précticas sociales, que un grupo destina a otros o dentro del mismo
grupo para mantener el equilibrio interno haciendo de ellos los representantes
de los mayores temores, peligros y contaminaciones™”,

El grupo “espafiol” en Chile se sentia constantemente amenazado, fuese
por los indios, los negros o los mestizos, tanto por el enfrentamiento como por

el temor a “disolverse” en las mezclas. El cuerpo de las mujeres, cuerpos que

208 Mary Douglas, Pureza y peligro. Un andlisis de los conceptos de contaminacién y tabd, p.156.
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engendran, tuvieron una importancia simbdlica capital en el control las
fronteras de la pureza del grupo minoritario. El mestizaje se torné un fenémeno
particular entendiendo por ello que es la unica experiencia colonial que
reconoce a los “mixtos” como productos nuevos, aunque ambiguos, y los hace
objeto de legislacién especial funcionando la mezcla como mancha o mécula.

En Chile, a diferencia de la Nueva Espaia y la misma sociedad virreinal
de Lima, el estigma de la mezcla tendrd mucha importancia puesto que se
consolidé tempranamente un discurso social sobre el predominio de la sangre
“espafiola” por sobre la india y la negra. Esto se complementd con el discurso
sobre la limpieza de los oficios, que alejaba a los espafioles de los trabajos de la
tierra, los oficios mecdnicos y la servidumbre.

Durante todo el siglo XVII, como muestra el trabajo de Jean Paul
Zuiiga, a veces prevalecia el argumento de que la sangre espafiola podria

neutralizar la mezcla®®

. En el siglo XVIII se produce una suerte de reinvencion
de la identidad de lo espafiol €tnica y socialmente a partir del recrudecimiento
de la diferenciacion homogeneizando a los “mezclados” bajo los términos de
plebe y gente de las castas, estigmatizdndolos como elementos peligrosos de los
que habia que distanciarse y diferenciarse. Podria decirse que el término
“mestizo” cobré nueva fuerza a mediados del siglo XVIII, pero
peyorativamente y explicitamente, puesto que la elite minoritaria se reagrupd en
torno a su supuesta blancura. El término se usé para estigmatizar a esos otros

con los cuales podian ser facilmente confundidos si no fuese por sus ropas,

modales y lugares de sociabilidad®".

2% Maria Eugenia Albornoz Vdsquez, Violencias, género y representaciones: la injuria de palabra en
Santiago de Chile (1672-1822, tesis.

210 Ver: Alejandra Araya Espinoza, “Aproximacién hacia una historia del cuerpo. Los vinculos de
dependencia personal en la sociedad colonial: gestos, actitudes y simbolos entre elites y subordinados”,
pp-81-91, y “Gestos, actitudes e instrumentos de la dominacién. Elites y subordinados. Santiago de Chile
1750-1850”, tesis. Tanto la actitud de encubrimiento y disfraz de los origenes de las “elites”, como la
reproduccion del modelo nobiliario hispano como imitacién, permiten hacer una genealogfa del tan
caracteristico “arribismo” chileno, herencia de una sociedad que se mueve entre el ser y el parecer. Ver:
Jaime Valenzuela Mdrquez, “Afan de prestigio y movilidad social: los espejos de la apariencia”, pp.71-93.
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Cuerpo y mdcula: el mestizaje como mancha

El Diccionario de Autoridades, en la primera mitad del siglo X VIII, afirmaba la doble
composicion del hombre en una parte material y otra espiritual, la material era el cuerpo: “Por
excelencia se llama el compuesto material del hombre, u de otro cualquiera animal”. Lo
corpdreo, sin embargo, designaba a todo lo que tenfa cuerpo o pertenecia al cuerpo, pero en el
caso de los hombres permitia asentar la dualidad de la naturaleza humana y la superioridad del
alma respecto del cuerpo. En este punto el diccionario remite a Plotino (205-270 a.C.) filésofo
de gran influencia entre los tedlogos medievales a través de los cuales permanecid vigente en
los siglos posteriores, especialmente al plantear que el alma humana se encontraba atrapada en
la materia, orden inferior de la naturaleza, y del que se habia escrito —segtin el diccionario que
seguimos- que se “avergonzaba de tener cuerpo, por ser el alma de tan nobilisima esencia, y el
cuerpo de tan baja y tosca sustancia por lo que nunca decfa de qué linaje era, ni de qué Padres,
ni de qué Nacidn; por la misma causa no se dejo pintar, corriéndose de parecer corpdreo”.

Es importante insistir en la construccion de la sinonimia entre cuerpo y carne en la
tradicion catélica, puesto el mismo diccionario sefiala que “no todo cuerpo es carne, aunque
toda carne es cuerpo™®'!. Lo carnal refuerza la condicién material del cuerpo humano, por
cuanto “mira a las cosas del mundo y sus afecciones, apartindose de lo que es espiritual y del
Cielo”. El cuerpo debia subordinarse al alma porque era “cosa libidinosa, lujuriosa y dada al
vicio y deleites de la carne”. Todo cristiano debia reducir a su obediencia la parte “que tiene las
condiciones y flaquezas y carnalidades™'. Las autoridades a que apelan estas definiciones eran
predominantemente cristianas, escribieron vidas de santos como el jesuita Pedro de Ribadeneira
(1527-1611) o tratados espirituales. Otra referencia es a los escritos misticos de Maria de Jestis
Agreda (1602-1665) que decia que se alcanzaria una luz mds fuerte y efectos mds altos en la

vida espiritual mientras “mds intelectual y menos corpdreo” se fuese?".

Los enemigos del hombre, decian los textos religiosos de la época, eran
el mundo, el demonio y la carne. Por tanto, cada ser humano tenia en si mismo
un enemigo doméstico: su cuerpo. San Juan de la Cruz (1542-1591)
recomendaba gozar del santo recogimiento, silencio espiritual, desnudez y
pobreza que era paz y unidad con Dios, para defenderse de todas las astucias y
falacias del demonio recogidas en esos tres enemigos. El1 Mundo era el que
ofrecia menos dificultades, el Demonio era mds oscuro de comprender, pero la
Carne era el “mds tenaz que todos, y 4 la postre se acaba de vencer junto con el

hombre viejo™".

La capacidad del hombre para mantener los equilibrios
dependia de las batallas que debia librar para controlar a sus enemigos los que
se encontraban en si mismo y fuera de €l, pero estos tres podian reunirse en el

cuerpo haciéndolo mds peligroso.

2! Diccionario de Autoridades, Tomo Segundo, 1729, p.687.

212 Diccionario de Autoridades, Tomo Segundo, 1729, p.605.

213 Ibid.

214 San Juan de la Cruz, Cautelas espirituales contra el demonio, mundo y carne, p.2. Biblioteca Nacional
de Chile, Biblioteca Americana José Toribio Medina.
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La condicién carnal del cuerpo humano lo hacia corruptible, tenia
principio y final, condicién adquirida de su origen: engendrado. En el siglo
XVIII se recurre frecuentemente a la fisica y las teorias referidas a los cuerpos
celestes para mostrar y demostrar la diferencia entre los cuerpos terrestres de las
especies que poblaban la tierra y los cuerpos celestes o habitantes de los cielos.
Los primeros se corrompian, lo segundos no. Segin nos explica fray Sebastidn
Diaz (1741-1812c.), dominico chileno contempordneo de Sor Josefa,
considerado un sabio dentro del Virreinato del Pert, los cuerpos celestiales no
eran engendrados y por ello no se corrompian “como los Cielos e las estrellas”.
Un tercer tipo de cuerpos, eran los simples “que se engendra € se corrompe por
natura, como los elementos” (fuego, aire, tierra, agua)”. El hombre, al habitar
en la superficie de la tierra estaba sometido a las leyes de una materia distinta a
la de los cielos -que eran cobertores que encerraban dentro de si todos los
elementos y cosas del universo- compuestos de “una materia incorruptible,
diafana, prespicua... y destinados a observar exsactamente ciertos

movimientos, y correspondencias...”*"

. A las criaturas que habitaban esos
cielos nada les viciaba ni manchaba “a diferencia de nuestra materialidad, que
contrae las imperfecciones, 4 que se acerca. Suelen poner la explicacion en el
Alma, que no puede inquinarse con las corrupciones del cuerpo, donde reside, y
en el Sol, que nada participa de lo inmundo, por donde pasan sus rayos. A esta
residencia interminable llamamos inmensidad™".

Los cielos tenifan particulares habitantes: los dngeles, criaturas que los
hombres debian tratar de emular. Su existencia era innegable, definidas como
“criaturas espirituales, que no son ni estdn unida a cuerpo, ni sus operaciones
estdn sujetas a la fuerza, al trabajo, al instrumento, y al mecanismo conque
obran los Agentes sublunares, y aun nuestra alma mientras anda por el Mundo

envuelta en lo terreno del cuerpo. Por eso se llaman definitivamente sustancias

espirituales completas, es decir que todo lo tienen consigo, a diferencia de

13 Sebastidn Diaz, op.cit., p.34
21[dem, p.35-36.
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nuestras almas, que necesitan del cuerpo, y de sus facultades para las
operaciones propias de la ordinaria compaiifa. Son incorruptibles € inmortales,
y ofrecen tantas cosas en su noticia, que serd necesario acomodarlas con

variedad...”?".

Los hombres, en contraste, eran criaturas mixtas, por €so
imperfectos, lo que se demostraba porque mutaban y se corrompian.

El cuerpo mixto de los hombres era un borde poroso e inestable,
siempre en tension entre el bien y el mal, lleno de orificios por los cuales podia
entrar el mundo sensual viciando y manchando la parte espiritual con la parte
concupiscente. Por esta razdn, ser casto era no tener mancha o mdcula. La
sensualidad no se entiende sélo como sexualidad, sino como la fuerza de los
deseos que provocan aficiones y gustos, atrayendo y desviando las potencias
del alma hacia la tierra. La concupiscencia, o necesidades de la materia,
contaminaban el alma, apegdndola a la tierra desvidndola de su centro que era
Dios. La pérdida del paraiso, si bien apelaba a la desobediencia como primera
falta, cobra en la figura de Eva la dimension de la culpa como debilidad de la
carne. El cuerpo, entendido como carne, se entenderd como el portador de dicha
madcula y debilidad, por ello el principal enemigo doméstico. Monjes y monjas,
dentro de este sistema, eran seres intermedios cuyas pricticas ascéticas les
permitian superar lo carnal, mostrando con su ejemplo, que se podia ser dngeles
en la tierra. Como decia San Juan de la Cruz, eran personas en constante guerra
contra los enemigos del hombre especialmente la carne, teniendo por principal
objetivo “vencerse a si mismo, y a la sagacidad de la sensualidad”"®.

El alma debia ser defendida del cuerpo, para lo cual se construirian los
muros de la castidad transformando el cuerpo carne en fortaleza. La castidad
era una virtud que se traducia concretamente en normas que configuran
modelos de conducta. Estas normas eran mucho mds duras con quienes debian
ser el resguardo de los limites sobre todo porque eran consideradas carnales en

esencia: las mujeres. La castidad funcionard como dispositivo de control sexual

217 Idem. Capitulo II. De los dngeles. Naturaleza de los dngeles, p.91-92.
218 San Juan de la Cruz, op.cit, p.10.
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y social como definicién de su honra, a diferencia de la de los hombres que se
fundaba en su fama y condicion social.

Por otro lado, el discurso de la castidad podia ser para las propias
mujeres una forma de defensa y proteccion puesto que la honra de una mujer se
cifraba en su recato, entendido como gestos y conductas que reflejaban su
control sobre la sensualidad y su poder provocativo sobre los hombres. Las que
eran poco cuidadosas con las normas del recato, podian ser condenadas y
sancionadas judicialmente. Otras mujeres podian ser ejemplos de esta virtud
muriendo al mundo, encerrando su potencial reproductivo y, al hacer de sus
cuerpos, cuerpos sin capacidad de engendrar, poner en movimiento fuerzas
sobrenaturales que las usaban como vasos comunicantes entre el cielo y la
tierra. Las monjas transformaban su condicion de mujeres despojdndose de los
atributos que las hacian peligrosas por medio de la castidad y la clausura.

Las normas de pureza exigen objetos de sacrificio para proteccion del
grupo. Las obras de mortificacion de las monjas, eran una particular forma de
holocausto que contribuia a las obras mayores de la evangelizacién y la
salvacién de las almas del purgatorio, en particular de sus parientes, patrones y
deudos reforzando los lazos de proteccidn del grupo minoritario, como también
haciendo efectiva la pertenencia a un mismo grupo: “Déme su reverensia
lisensia* para ofreser mis pequefias obras por el alma del difunto marqués, por
espasio de 9 dias™*".

Las monjas, al morir al mundo y dejar de ser fértiles como mujeres,
fertilizaban la tierra haciendo de sus conventos un pedazo de cielo. Su castidad,
era al mismo tiempo, un modelo del deber ser de las mujeres espafiolas que,
frente al peligro de la disolucion del grupo por las mezclas, debian proteger y
controlar el flujo de la sangre de los “espafioles”.

La castidad, como discurso dirigido a las mujeres, se relaciona con el
temor a la corrupcidn. Al procrear, se decia que traspasaban a la especie el sino

de la podredumbre y la fatalidad de la corrupcion. Esto se conectaba con las

219 Bpistolario, carta 16, primera etapa, martes 20 de noviembre de 1764.
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concepciones sobre el cuerpo en la especie humana, como ya vimos, pero
también se agregard el topico particular de la sangre en las mujeres que, como
cualquier materia que brote de los orificios del cuerpo, en muchos sistemas
simbdlicos es considerado marginal y ambiguo en sus significados por atravesar
sus fronteras al igual que el esputo, la leche, la orina, los excrementos o las
ldgrimas®.

Secreciones, humores y perfumes son todos elementos particularmente
significativos en toda la imagineria sagrada asociada a las mujeres asi como los
poderes, negativos o positivos, atribuidos a estas sustancias, a las que también

deberfa agregarse el cabello™

. El antropdlogo Gilbert Durand sefiala que es
dificil dar cuenta de cédmo en occidente se produjo la feminizacion de la
cabellera, cuestion exclusiva de esta cultura, pero podria encontrarse algunas
convergencias entre la menstruacion y lo piloso por el simbolismo de la onda
que a su vez remite a un campo semidtico que relaciona a las mujeres con la
liquidez y el agua. Lo femenino, en su calidad de “acuoso”, seria peligroso por
débil porque los liquidos no se soportan a si mismos, necesitan recipientes,
canalizaciones y contenciones. De alli su debilidad, pero también su
impredecible fuerza como torrente o inundacion. La relacion entre agua y
feminidad, a decir de Durand, estaria dada por la liquidez de la menstruacion
elemento diferenciador por excelencia entre hombres y mujeres. Pero la
menstruacion ha tenido, y tiene atin en muchas culturas, un signo nefasto que
también ha reforzado la relacion entre la luna y las mujeres. Estos nos sittia en
el campo de los simbolos nictomorfos™>.

En la misoginia occidental, la relacion establecida entre mujeres y
fatalidad parece cerrarse en el circulo que hace de ellas nexos con el tiempo, la
muerte y los peligros de la sexualidad desde la perturbadora presencia de la

sangre menstrual. La fatalidad muchas veces coincide con el mal representado

220 Lo mismo sucede con los restos corporales, los recortes de la piel, de las ufias, del pelo, y el sudor.
Mary Douglas, Pureza y peligro...op.cit, p.164.

22! Ver Catherine Climent y Julia Kristeva, Lo femenino y lo sagrado.

222 Gilbert Durand, Las estructuras antropoldgicas del imaginario, p.104-105.
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como materia. Como he sefialado, esto es también asi en el imaginario catdlico
que perpetua el sistema etimoldgico entre mater-matriz-materia. Los menstruos
como “aguas madres” colocan, en los campos simbdlicos regidos por el
isomorfismo, a las mujeres en el lado de la animalidad™.

Ahora bien, la sangre es frecuentemente tabu y especialmente la
menstrual y aunque estd asociada en varias culturas a la impureza, los gestos
que alejan a las mujeres que estdn “indispuestas” de ciertos ritos o lugares, asi
como de las relaciones sexuales, son mds bien normas ginecoldogicas mds que
sanciones a faltas sexuales. La relacion entre prohibicién sexual y sangre
menstrual es posible sdlo si se la asociar al esquema de la caida y la carne como
en el imaginario cristiano®*. La sangre menstrual, como agua sombria e
inexorabilidad del tiempo, encamina a la imaginacion hacia el concepto de
mancha o mdcula, es decir la matriz moral de la falta que en cristianismo es la
macha del pecado original, origen de la caida y la pérdida de la comunién con
Dios. Los planteamientos cristianos acerca de la naturaleza carnal de los
hombres es un campo de metdforas referidas al Mundo o las cosas de la tierra,
perecederas, sujetas al tiempo. Un conjunto de temores que encarnaban en las
mujeres™.

El lugar simbdlico de la sangre, y en especial la sangre menstrual, se
relaciona también con el alejamiento, por parte de los hombres, de las mujeres y

lo sagrado. Segin Mary Douglas “todas las secreciones fisicas son profanadoras

22 Idem, p.109.

24 Idem, p.113.

225 Bl miedo a las mujeres evidentemente no es sélo cristiano u occidental, en este caso sélo he querido
mostrar las conexiones entre nociones del cuerpo, las mujeres y el peligro de las mezclas y el lugar que
puede tener todo esto en el proceso de occidentalizacién de América. Es por esto que no he sacado a
colacidn la extensa e inagotable lista de referencias a textos miséginos y otros simplemente difusores de
una amplia tradicién patriarcal y devaluadora de las mujeres que se puede encontrar en muchos textos
dedicados a este tema, pero que, sin embargo, no sefialan las posibilidades de cruces y argumentaciones
diversas segtin los objetivos de los discursos y momentos de dichas afirmaciones as{ como las relecturas y
actualizaciones de los mismos. Mi énfasis aqui, lo recuerdo, es la corrupcién. Una interesante muestra de
estos discursos en el mundo occidental, en sus vertientes teoldgicas, literarias y médicas, asi como la
importancia en los siglos XVI y XVII de los sermones y los confesores en la difusion de estas ideas, se
encuentra en el libro de Jean Delumeau sobre el miedo. Por ejemplo, los malos olores y el afdn de las
mujeres por perfumarse para ocultar el hedor, en textos escritos por hombres, también tenfa relacién con
las asociaciones que se establecen entre sangre, vientre femenino y corrupcion. Jean Delumeau, El miedo
en Occidente, cap. III: Los agentes de Satdn III: la mujer, pp. 486 y 497.
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7226 Recordemos el

y hacen imposible cualquier acercamiento al templo
incidente del Beaterio de Santa Rosa, en que se criticaba la “indecencia” de las
beatas de acercarse tanto al pulpito y limpiar ellas los objetos dedicados al
culto. En este sentido, las mujeres debian borrar todo rasgo de estas
caracteristicas que las hacian tan terrenales, renunciando a la procreacion,
borrando las huellas menstruales y sus perturbaciones, haciendo del tema
efectivamente un tabu.

La menstruacion es un tabu en los textos religiosos y médicos revisados
para este trabajo, desplazdndose hacia el contenedor de los menstruos: la matriz
y el vientre. La sangre menstrual era entendida como sangre corrompida, por
tanto, el vientre de las mujeres terrenales, desde donde parecia provenir, era un
lugar poco honorable para ser concebido. Un texto médico del siglo XVI,
explica “la lastimosa vida del hombre” por provenir de la corrupcién y la
infeccion del vientre de las mujeres: “;cudl es su lugar de nacimiento, si no una
sucia y sordida prision? ;Cudnto tiempo estd dentro del vientre de su madre sin

7z
1

parecer otra cosa que una masa de carne insensible?” alli “estd impregnado de
la sangre menstrual de su madre, la cual es tan detestable e inmunda que no
puedo referir sin horror lo que describen los fildsofos y médicos que han tratado
los secretos de la naturaleza...”, el infante durante un largo periodo se nutre de
“este veneno” ya que en el embarazo “abundan los humores corrompidos y
alterados”. En el cuerpo femenino “somos concebidos con la inmundicia y el
hedor, paridos con tristeza y dolor, criados y educados con angustia y esfuerzo”
227

Las disquisiciones sobre la virginidad de Maria proporcionan
interesantes argumentos respecto a como explicar que procrear no diese paso a
la corrupcién. El misterio de la encarnacion de Dios hace de la mujer virgen y

madre un poderoso simbolo explicativo. Ella era doncella, tenfa 14 afios al

momento de la anunciacidn, obedecid y acepté humildemente su misidn. Segun

226 Mary Douglas, Pureza y peligro...op.cit,, p.74.
27 P, Boaistuau, Le Théatre du Monde 1558. Citado por Robert Muchembled, en Historia del diablo.
Siglos XII-XX, p.143.
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el texto de fray Sebastidn Diaz, ya citado, el cuerpo de Jesdis habia sido
formado de wuna vez, perfectamente organizado y desprovisto de las
imperfecciones del de los hombres. Maria fue un recipiente perfecto para un
cuerpo que no compartia con el de los hombres la naturaleza carnal de los
cuerpos humanos. En su vientre, el cuerpo de Jesus permanecié incontaminado
porque ninguno fue afectado por contacto con el otro ya que el nacimiento no
acabd con la virginidad de ella. El vientre de Maria fue una fortaleza, que como
los muros de la clausura religiosa, protegian de la contaminacion al hijo de
Dios, con lo cual el texto que seguimos cierra simbdlicamente la relacion entre
ella y la castidad:

“En el Vientre de aquella Madre dichosisima no fueron necesarias las
secundinas, o telas, con que los demds Cuerpos pasan envueltos hasta salir
del claustro maternal a la independencia, y soltura de nacidos: guardoé si la
ordinaria clausura de los nueves meses, al cabo de los cuales salié a la luz
a veinte y cinco de Diciembre ahora mil setecientos ochenta y tres afios en
el pobre tugurio de un Portal, quedando Maria Virgen, como era antes de
concebirlo. Toman el ejemplo de la luz, que se transmite por el cristal sin
romperlo, para que se entienda, como pudo el Cuerpo de Jesu-Cristo salir
del de la Madre sin romper la testura de su integridad; pero parece mas
propio para esta explicacién el de el sonido, que en creencia de todos
consta de cuerpo, y sabemos que pasa por las Murallas mds dobles™*,

El alma se contaminaba por el simple contacto con el cuerpo, por esto era
importante explicar por qué Jesus, estando en vientre de mujer, no habia
perdido su pureza. La idea de que la propia Maria habia sido concebida sin el
pecado de la culpa, permitia despejar toda duda sobre la posibilidad de que la
concepcion de Cristo se asemejase a la de un ser humano: “El alma, al unirse
con el cuerpo se inficiona por comunicar con él en la materia, no de que se
hace, porque no se educe, sino en que se hace, y con que se conforma”, decia un

3229

sermon dedicado a la purisima concepcidn de la Virgen Maria en 1783°”. En un

28 Idem, p. 80-81.

22 Fr. Francisco de San Cyrilo, carmelita descalzo. Un singular favor justamente correspondido. Sermén
de la Purifssima Concepcion de Nuestra Sefiora la Virgen Marfa que en la fiesta que le hizo su Ilustre
Cofradfa en la Iglesia Parroquial de la Ciudad de Zelaya el dia 18 de diciembre de 1783. Impreso en
México, por don Felipe Zifiga y Ontiveros. Calle del Espiritu Santo, afio de 1784, fojas 7-8. Biblioteca
Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.
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catecismo para “gente ruda”, se explicaba la continuidad de la doncellez de
Maria después del parto, porque el nacimiento de Cristo no habia sido cruzando
las fronteras del cuerpo rompiendo las telas, como decia un texto anterior,
produciéndose efusién de sangre y contacto con ella, como tampoco entre los

cuerpos, sino que traspasando el vientre como un haz de luz:

“P. ;Pues porqué queddé Doncella después que parid a Jesuchristo?

R. Porque Jesuchristo nacié penetrando el vientre de Marfa Santisima.

P. ;Qué quiere decir que nacié penetrando el vientre, y qué es penetrar?

R. Que pasé el vientre de Marfa Santisima sin hacerle dafio alguno, como
el Sol cuando pasa por una vidriera que no quiebra, ni le hace dafio; eso

quiere decir penetrar, y por esto quedé Marfa Santisima Doncella aunque
299230

parid

La castidad, como ausencia de la “rebeldia” de la concupiscencia,
también se expresaba entonces en la moderacidn, la calma, la tranquilidad y la
actitud sumisa como sefial de perfecto control. Asi, en Maria se reflejaba la
castidad “ddndole quietud a su potencias. Tranquilidad inalterable. En ella estdn
muertos los dexos de la culpa”. Nada la ataba al “cuerpo de muerte” y nada,

entonces, la alteraba®'

. Esto es relevante para la idea que sostengo sobre la
relacion simbdlica de las monjas con la estabilidad del mundo, la castidad
retornaba al estado original de quietud, paz y orden en que nada se movia. La
caida representa el origen del movimiento, de la agitacion que lleva a la
confusién y a la corrupcion. Por lo tanto, una caracteristica de lo “mundano”,
incluyendo a los hombres, era “la inestabilidad de las cosas y la mudanza
dellas, y de los estados, y cuando alguno se queja desto les respondemos es
mundo y ya es otro mundo”. Su contrario, era entrar en religion o “dejar el

99232

mundo Al hacerlo, los hombres y mujeres religiosos, emprendian un

20 Tgnacio Gonzdlez Castafieda y Median, Breve catecismo para instruccién de la gente ruda. Dispuesto
por el Dr. D..., colegial antiguo y rector insigne mayor y viejo de Santa Marfa de Todos Santos,
Comisario de Santo oficio, cura propio y Juez Eclesidstico del Pueblo de Amecameca. Con las licencias
necesarias. En la oficina de D. Mariano Joseph de Zuiiga y Ontiveros, calle del Espiritu Santo, afio de
1805, folios 11-12. Biblioteca Nacional de Chile, Biblioteca Americana José Toribio Medina.

3! Fr. Francisco de San Cyrilo, carmelita descalzo. Un singular favor justamente correspondido... op.cit.,
fojas 7-8. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.

#2Sebastidn de Covarrubias Orozco, Tesoro de la lengua castellana o espafiola, Madrid Editorial Castalia,
edicion de Felipe C.R. Maldonado, 1995 [1611], p.768. Mundo, acepcién 3. En adelante, Covarrubias.
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camino de regreso al paraiso especialmente monjes y monjas de estricta
clausura que, en perfecta castidad, conjuraban los peligros de la mutacion cuya
prueba visible era la corrupcion. Corrupta era la doncella que dejaba de serlo

»23  Perder las

“al quitarle la flor virginal” y la corrupcién “pudrimiento
caracteristicas ideales o que hacfan de las cosas lo que eran, asi como alterar
algo en cualquier modo, era corrupcion. Asi, también se corrompian las buenas
costumbres, los jueces, los licores y las letras al falsearlas. En este sentido, la
corrupcién remite a la fealdad en tanto figuracion de lo malo, asi como la
pureza a la belleza.

Otro campo en que estos discursos operan, es en el imaginario politico.
El cuerpo del rey al ser investido de Majestad y Dignidad, por derecho divino,
adquiria virtudes excepcionales como la belleza, la perfecciéon y hasta poderes
curativos virtudes del cuerpo de Cristo y los santos™. El rey, posefa dos
cuerpos, el de él como ser humano, y el cuerpo mistico de la monarquia que no
perecia. El principio de los “dos cuerpos del rey” se consolidé en el siglo XVI.
Este tema ha sido mejor trabajado para Francia e Inglaterra y se entiende del
siguiente modo: “El Rey tiene dos capacidades, puesto que tiene dos Cuerpos,
uno de los cuales es un cuerpo natural compuesto de miembros naturales como
el de cualquier otro Hombre, y por el cual estd sujeto a las Pasiones y a la
Muerte como cualquier otro Hombre; el otro es un Cuerpo politico, cuyos
miembros son sus Subditos, y la reuniéon de estos y de €l forman la
Corporacion... de forma que €l se halla incorporado con ellos, y ellos con é€l,
siendo €l la Cabeza y ellos los miembros, y €l tiene la absoluto facultad de
Gobierno sobre ellos; y este cuerpo no estd expuesto a las Pasiones como el
otro, ni a la Muerte, pues en lo que se refiere a este Cuerpo el Rey nunca
muere...”, cuando el rey moria en realidad se producia la sucesion, por

separacién de los dos cuerpos, a otro>”.

33 Covarrubias, p.359.

24 Ver: Georges Vigarello, “El cuerpo del rey”, pp.373-394.

23 Edmund Plowden, Informes, 1550ca. Citado por Ernst H. Kantorowicz, Los dos cuerpos del rey. Un
estudio de teologia politica medieval, p.24-25.
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El cuerpo de la monarquia no era un cuerpo como el de los hombres,
puesto que no se corrompia. En el caso de la monarquia hispdnica, se sumaba
como exigencia que la sangre de los reyes estuviese libre de impurezas. Aqui se
cierra un circulo de convergencias simbdlicas entre pureza, corrupcion y
mixtura o mezcla. La definicion de corrupcion del Diccionario de Autoridades,
apunta al final: “Han querido siempre los Reyes de Espafia carecer de su
lustrosa numerosidad, antes que consentir en el cuerpo mistico de su Monarchia
los malos humores, que con su contagio podian corromper la buena sangre”>*.
La sangre es un tipo de humor, de acuerdo a las concepciones hipocrdtico-
galénicas, que transmite por ello contagia. La mezcla es una mancha
contagiosa, igual que la mdcula del pecado.

De igual forma, la sociedad concebida como cuerpo, debia ser purgada
de los elementos contaminantes. De las prostitutas, ladrones y vagamundos se
dird: “no deben permanecer en el gremio de la sociedad, por ser el pésimo

fermento que la inficiona...”*’

0 “son un miembro corrompido de la sociedad
humana: si éste no se corta y separa del todo, con su pestilencial ejemplo
infectard a otros incautos precipitados de sus pasiones, por tanto a fin de que la
vindicta publica quede satisfecha y libre de este contagio el agente lo acusa al
exilio...”?®.

Las normas sobre la pureza también permitian tener cierto control sobre
la mutacion al menos desde la dureza del discurso. Desde este punto de vista,
las cuestion de las “castas”, y la castidad, tienen interesantes correlatos y
convergencias simbdlicas. Casta, puede aplicarse a lo que concierne al linaje y
la generacion identificindose con los padres. Por ello, metaféricamente, el

término casta se refiere a todo lo que desciende o “procede de algtin principio”.

La expresion “castas” remitia a “mezclar diversas familias de animales para

¢ Diccionario de Autoridades, Tomo Segundo, 1729, p.621.

27 “Causa criminal contra Francisco Borja Marchdn por ocioso vagamundo y atrevido. Colchagua, 1787-
1791”. Acusacioén del fiscal, Santiago 9-9-1791, foja 52. Archivo Nacional de Chile, Fondo de la Real
Audiencia [en adelante ANRA], vol.2.786, pieza 9.

238 “Causa criminal contra Tomds Espinoza por ladrén vagamundo y mal ocupado. Partido de Maule 1808-
1809”. Vista del fiscal, Santiago 17-7-1809, foja 12.ANRA, vol 2.616, pieza 1.
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mejorar o variar las castas”>”

. “Hacer casta” se aplicaba a tener y procrear
hijos, pero se referia principalmente a los animales “jocosamente se usa
también hablando de los racionales”*. Alrededor de 1500, el término ya tenia
la connotacion de clase, calidad y condicién y se la reconocia como voz
“oriunda” de la peninsula ibérica™'.

De este modo, el término casta pertenece al campo de la reproduccion
de las especies animales, pero cuando se aplica a los humanos, refuerza la
importancia de tener o no mezcla con otras “especies”, transferida dicha
presencia a la “sangre” como portadora de esas caracteristicas. En el mundo
hispédnico ser casto o castizo serd distinto a ser de “casta”. Casto y castizo,
como la castidad, remiten “a las cosas que estdn puras y no corrompidas ni
mezcladas con otras ruines, como latin casto, el que carece de barbarismos y
dureza en el corriente de la oracién”**. Ser de casta podia entenderse como en
la India, es decir, con el significado de clase social privada de mezcla y
contacto con las demds, solo si iba acompafiado del apellido: ser de la casta de
los... En América, ser de castas, designard fundamentalmente a los grupos
negros y su mezclas, y en Chile, también se aplicard a los mestizos en general.

La mezcla, al entenderse como “la incorporacién de una cosa liquida
con otra o la contextura de diversos colores en los pafios”, también permitia
referirse a los cruces entre linajes, aunque este hecho designa un peligro: la
confusidon, “mezclarse los linajes, cuando se confunden unos con otros, que no
son de una misma calidad; y decimos estar una cosa sin mezcla cuando estd
pura”**, En este sentido, la cuestién de los mestizos en América se debate en un

primero momento entre su reconocimiento como derivados de castas puras, y su

239 Julio Casares, Diccionario ideoldgico de la lengua espafiola, p.167.

20 Diccionario de Autoridades, Tomo Primero, 1729, p.219-220. Por ejemplo, en €l género pictérico de
los “cuadros de castas” -ilustrado y zoolégico- se utiliza el término “produce” para aludir al resultado de la
mezcla entre las diversas “especies”, los cuadros ademds identifican los “principios” de cada casta y
aunque retratan a los sujetos en situaciones cotidianas, intimas y hasta carifiosas, el énfasis en la especie
animal que resulta es evidente. No es menor que el destino de dichos cuadros fuese los museos de las
cosas curiosas de América.

! Joan Corominas, Breve diccionario etimoldgico de la lengua castellana, p.134.

2 Covarrubias, p.283.

3 Covarrubias, p.752.
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calidad “confusa” en tanto mezclado. La defensa del mestizo en Garcilazo de la
Vega, Comentarios reales (1609), muestra que estas disquisiciones
efectivamente eran un problema importante socialmente, puesto que provenir de
una mezcla impedia ser castizo, o puro, pero para este autor ello no era
impedimento para hacer de ella un nuevo principio original, es decir, una casta:
“Mestizo: del bajo latin mixticius, mezclado (viene a su vez de mixtus,
participio pasado del verbo miscere, mezclar)” y “A los hijos de espafiol e de
india... nos llaman mestizos, por decir que somos mezclados de ambas
naciones: fue impuesto por los primeros espafioles que tuvieron hijos en Indias;
y por ser nombre impuesto por nuestros padres y por su significacion me lo
llamo yo a boca llena, y me honro con él...”**. La defensa de Gracilazo se
funda también en hacer prevalecer lo espafiol en la mezcla, ya que si este
nombre era recibido de esta nacion entonces debia ser tan honroso como ella.
Esta interpretacion también la encontraremos en algunos autores que se refieren
al tema en Chile, si el mestizo se asimila al espafiol, entonces, adquiria las
virtudes de é€l.

Cuando hablamos del mestizaje como problema de las mezclas de
fluidos es para hacer énfasis en la relacion simbdlica que esto tiene con la
pureza de los elementos y que por tanto esa mezcla puede ser entendida como
corrupcidn, contaminaciéon y confusion. Esto refuerza el temor frente a esta
poblacién mezclada, ya no sélo como mestizos estrictos, es decir, descendientes
de espafioles e indios, sino que como “variedades de mixtos” o castas sobre las
cuales era dificil -por su “oscuridad”- definir sus naturalezas e inclinaciones.
Discursivamente se sitda a los mestizos en el lugar de la servidumbre, de ahi su

13

asimilacion al concepto de plebe: “... La plebe estd compuesta de negros,
mestizos e indios ...y asi viene a cifrarse todo el orden plebeyo a las clases
mencionadas, en que se incluye variedad de mixtos, cuyos nombres definen sus

grados y naturalezas, cuyo numero llega en solo Méjico a doscientas mil almas,

24 Citado en Juan Carlos Garavaglia/Juan Marchena, América Latina de los origenes a la Independencia.
Vol II, cap. 8: Mestizos y mulatos en la sociedad colonial, p.353.
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cuyos pasos y designios merecen atenciéon por su muchedumbre, por su
oscuridad, por sus necesidades, por sus vicios y por la absoluta negacion de
toda esperanza de ascender a empleos honorificos, habiéndolo notado la
naturaleza con e cardcter de servidumbre, pues como sintieron los politicos mds
cuerdos fdcilmente se acomoda a ser feo el que se reconoce mal opinado,
porque el menosprecio de las virtudes sigue con inmediacion al de la fama, y
asi se ha verificado la experiencia en las republicas y reinos que son tantos los
enemigos como los esclavos’™*.

La traduccion politica de la cuestion de los mestizos, es bien clara en el
texto citado. El sesgo alquimico del lenguaje utilizado para referirse a las
mezclas, es interesante como lenguaje politico. Su precipitacion y confusion
situaba a los mestizos en una escala e inferior que debia mantenerse
subordinada para aminorar su peligro. Segin las instrucciones del virrey

13

Antonio de Toledo a su sucesor, en 1673, en la Nueva Espaiia: . se fue
aumentando la plebe, cuya variedad de colores y crecido nimero habra
reparado ya V.E. La imperfeccion de su naturaleza, la sobra de mantenimientos,
el ocio, la libertad y la embriaguez, la precipita a toda suerte de relajacion y
vicio, de tal vez ha resultado confusién y turbacion, y puedo creer que sucediera
con mas frecuencia si estos matices tan diversos no produjeran también
diversidad de inclinaciones...”**.

La ilegitimidad, el paganismo de los indios u otra fuente, los oficios y el
servicio, contribuia a la bajeza del status del mestizo y su exclusidon de todo
puesto honorifico puesto que en la tradicidn ibérica, limpieza de sangre y

247

limpieza de oficios hacian correlato™’. En Chile también se hizo énfasis en el

tépico de los indios osados, alzados, soberbios, contumaces, paganos y bestiales

23 “Instruccién que de 6rden del Rey dio el Virey de Méjico (D. Antonio Sebastidn de Toledo, marqués de

Mancera) a su sucesor (el Excmo. Sefior D. Pedro Nufio Colon, duque de Veraguas) en 22 de octubre de
1673”. En: Miguel Salvd y Pedro Sainz de Baranda, Coleccion de documentos inéditos para la historia de
Espaia, tomo XXI, p.444-446.

#9Tbid.

7 Carmen Bernand, “Mestizos, mulatos y ladinos en Hispanoamérica: un enfoque antropolégico de un
proceso histérico”, p.108 y ss. Para una revision de la legislacion sobre los mestizos especialmente las
prohibiciones o permisos para ejercer oficios y cargos ver: Magnus Mdrner, La mezcla de razas en la
historia de América Latina y Richard Konetzke, Los mestizos en la legislacién colonial.
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lo que rapidamente fue asociado a la ausencia de vida en policia y, por tanto, la
necesidad de reducirlos a obediencia. Un elemento recurrente de la inicial
politica hacia ellos fue la estrategia de fundacion de ciudades para
“contagiarlos”, ddndoles ejemplo de la vida civil, calmando con ello la
“bestialidad” que los caracterizaba. Este punto hace que, a diferencia de otros
lugares de América, los indios de Chile del valle central -que efectivamente no
habian sido reducidos por los incas- no se les reconociese nobleza, ni razén , ni
vida civilizada. Esto es importante para entender la invencién de la identidad de
los “espafioles” en Chile, que se relaciond desde los primeros afios de la
conquista con el tépico de los “primeros habitadores”, elemento que dard honor
e hidalguia de igual forma que la guerra. Esto proviene del hecho traumatico de
la destruccion de Santiago por el cacique Michimalongo en septiembre de 1541,
a solo seis meses de la fundacion la ciudad por la hueste del gobernador Pedro
de Valdivia. A raiz de esto, los espafioles debieron dedicarse a labrar la tierra y
a los oficios, acciones que fueron esgrimidas como “servicios” al rey para
ayudar a la vida “politica y civil” de los indios. Estos elementos serdn
argumentos reiterados en los informes de servicios, en las peticiones de
beneficios, en las disputas judiciales por injurias y en las disputas por derechos
de propiedad y herencia en los siglos XVII y XVII***. Dos pdrrafos del cronista
Jeronimo de Bibar ilustran bien los tdpicos fundadores del indio indomito y
barbaro, y el espafiol civilizador:

“Habiendo los indios, gente indémita y sin razdén, bdrbara, faltos de todo
conocimiento y de toda virtud, hecho aquel mal recaudo, acordaron
levantarse no solamente apuestos, mas hicieron a todos los demds se
alterasen. Como son amigos de novedades, acordaron hacerse a uno todos
y hacer de nuevo la guerra. Como su entendimiento es seguir su apetito y
ciega sensualidad pues, siguiéndola como la siguen, viene a ser parte de
perder las vidas no mirando lo que emprenden como muchos la
perdieron... Como es gente sin orden y sin razén carecian de
experiencias™®.

28 Ver Jean-Paul, Zufiga, Espagnols d’outre mer. Emigration, métissage et reproduction sociale a
Santiago du Chili, au 17 siecle, cap. VII: L’idéologie nobiliaire dans le contexte colonial chilien,
especialmente pp. 168 a 161.

¥ Gerénimo de Bibar, Crénica de los Reinos de Chile [1558], Cap. XXXVI, p.49.
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“Excelentes varones, para contrastar a fortuna tan contraria y para tan
gran necesidad sacad fuerzas de flaqueza porque este es merecer para con
Dios, pues véis claramente que nos tiene y sostiene y defiende con su
mano... Su majestad tendrd noticia y gratificarnosla ha, y con mds
liberalidad nos hard mercedes tan bien merecidas. Por tanto, sefores y
hermanos mios, me parece que se entienda reedificar la ciudad y estar
recatados. Démonos a sembrar y criar, y no esperemos que los naturales
nos lo den, ni nos lo dardn, ni de ellos lo habemos de haber. Tomemos
ejemplo de los romanos que, por esta via y camino contrastando a fortuna,
haciéndose a los trabajos, sojuzgaron y sefiorearon al mundo. Mads justa y
mads cierta es nuestra razén pues lo hacemos con celo de cristiandad,
ensalzando nuestra Santa Fe Catdlica y ensanchando nuestra religion
cristiana, pues en ello gana mds gloria para el dnimo y descanso y quietud
para el cuerpo, pues haciendo esto hacemos como varones...”*®.

Una caracteristica de las elites chilenas es su capacidad para reconstruir
permanentemente los fundamentos de su hidalguia para mantenerse como grupo
cerrado, no obstante, se cuenta entre sus estrategias la admisién entre sus
miembros de nuevos elementos capaces de seguir otorgando dicha distincién™'.
Los indios no se encontrardn entre esas posibilidades. Al tépico de los
“primeros habitadores”, se sumard el de los servicios de la guerra, del
poblamiento, de la nobleza propiamente tal -especialmente desde la instalacion
de la Real Audiencia en Santiago en 1609*- la riqueza y la “civilizacién” o
conjunto de modos de conducirse civil y politicamente, las letras y la
educacion. Todos estos elementos hicieron de las apariencias un elemento vital
en las relaciones sociales, haciendo mds complejo el tema de los mestizos
puesto que la posibilidad de “trasvertirse” en “espafiol” eran muchas; los
resquicios del sistema hizo que las normativas sobre el traje, el protocolo y los
oficios se endureciesen lo que en cierto modo explica la busqueda constante de

nuevos elementos diferenciadores por parte de los “espafioles”™”. Por lo tanto,

20 Idem, Cap.XXXIX, p.57

3! Un interesante trabajo que muestra las estrategias de mantencién del prestigio de la elites chilenas, en
larga duracidn, es el de Marfa Rosario Stabili, El sentimiento aristocrdtico. Elites chilenas frente al espejo
(1860-1960).

22 Qriginariamente se habfa instalado en Concepcidn, zona de frontera con los Mapuche indémitos, en
1567, pero l6gicamente debid salir de allf ante los ataques permanentes. Ver mapa al final de la primera
parte y cuadro sobre la guerra y la paz en el mismo lugar.

23 Ver: Jaime Valenzuela Mdrquez “Afédn de prestigio y movilidad social: los espejos de la apariencia”,
pp.71-93.
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de igual forma que en otras parte de América, los “nobles” de esta zona
marginal del imperio se forjaron sus propias reglas de hidalguia que
evidentemente tomaban ldgicas ibéricas como la limpieza de sangre y la
limpieza de oficios serviles, pero que asociaban a dichas categorias elementos
propios de la experiencia de la conquista y sus caracteristicas por la
particularidad de los indios.

Lo que si fue constante en estos criterios de diferenciacion en Chile, fue
borrar los rastros de la presencia “india”. Como sefiala la investigacion de Jean-
Paul Zufiga sobre el siglo XVII, el término mestizo casi desaparece en esa
centuria por la rapidez de las mezclas y la inoperancia que ello produjo en el
uso de las categorias hispdnicas. Asfi, la realidad “evidente” de los mestizos en
el siglo XVI, como mezclas de indios y espafioles, yano lo eraen el XVII y la
nocidén se hizo “etérea” bioldgicamente lo que tendrd complejas connotaciones
sociales, culturales y fenotipicas porque se hizo complejo aislar un elemento
como el primordial en esas consideraciones. Pero lo que también incidi6 en la
desaparicion del término, fue el silencio de la poblaciéon mezclada sobre su
calidad por las consecuencias negativas de admitir tener sangre india. La
investigacion de Zufiiga muestra que, de los 440 testamentos por €l estudiados
entre 1615 y 1691, el término mulato es mucho mds frecuente como
autodenominacion. Los registros parroquiales, en un periodo similar, consignan
la palabra “mestizo” sélo para el 1,9% de los nifios registrados en el libro de las
“castas”, presentando igual situacién el libro de los “espafioles”**. También hay
que sefialar que el silencio remite al silencio sobre las madres, puesto que el
trabajo que seguimos también muestra que el indice de ilegitimidad oscilaba
entre el 60 y 78%. Efectivamente “mestizo” era reconocer tener sangre
indigena, el término era usado para insultar como “perra mestiza”. En este

sentido, se preferia pasar a los hijos como espafioles lo que no significaba

24 Jean-Paul, Zdfiga, op.cit., 171-173.
25 Idem, p.175.
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igualdad de trato puesto que dentro de las casas, de la familia de sus padres,
ocuparian lugares subordinados.

Evidentemente hubo excepciones, pero lo que predomind fue el estigma
del indio que por indémito e infiel, s6lo era merecedor de la guerra y ser
derrotado, ser considerado servil, servidor y tributario. Por oposicion, el
“espaifol”, mds que blancura, era sinénimo de cristiandad e hidalguia. Dado lo
aqui planteado, queda todavia mucho por precisar respecto al funcionamiento
de las categorias de distincion y diferenciacion en lo cotidiano, puesto que los
elementos muchas veces sefialados como explicaciones en si misma, como la
limpieza de sangre -como muestra el trabajo de Zifiiga-, se llena de diversos
contenidos en el espacio americano actualizando la cuestién de los cristianos
nuevos y viejos en la infidelidad de los indios, la que se combina con el tema de
la limpieza de oficios, como ausencia de nobleza en los oficios mecdnicos y
serviles. Estos elementos, sumados al estigma del color o de las “costumbres”,
reforzard el anhelo de los “espafioles” de ser sefiores y caballeros reflejado en
las vagas calificaciones de “bien nacidos” o “gente de bien”, o como en Chile,
la “gente de alta y baja esfera”.

La segunda lectura sobre el peligro de la mezcla es la de la
contaminacion y contagio no sélo por la mezcla de sangre, sino también por
contacto como se sefialaba, para el caso de la contaminacién del alma por el
cuerpo en la especie humana, por cercania con los elementos viciados,
desordenados o poco “calmos”. La contaminacién de las costumbres era una
forma de mestizaje. Como deciamos anteriormente, un cierto mimetismo hacia
dificil aislar los elementos puros, lo que se podia dar tanto en el caso de los
espafioles entre indios, como de éstos entre ellos. Las potencias benéficas o
maléficas de espafioles e indios, y viceversa, también fue tema de largos y

contradictorios debates, por ejemplo, en la llamada teoria de las dos republicas

26 Un completo e interesante trabajo sobre la diferencia entre limpieza de sangre y limpieza de oficios en
los ideales “nobiliarios” americanos, asi como su complementariedad, es el de Marta Canessa de
Sanguinetti, El bien nacer. Limpieza de oficios y limpieza de sangre: raices ibéricas de un mal
latinoamericano. Del siglo XIII al dltimo tercio del siglo XIX.
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que tenia por objetivo proteger a los indios de las malas costumbres espafiolas
para lo cual se dictaron las ordenanzas sobre fordneos y vagabundos en los
pueblos de indios™’.

En un documento de 1585, frente a las cédulas expedidas sobre que los
mestizos, fordneos y vagabundos saliesen de entre los indios por “dafiosos y
perjudiciales”, Martin Ruiz de Gamboa —gobernador de Chile entre 1580 y
1583- abogé por ellos defendiendo su condicion de “hijos de los conquistadores
que han servido a V.M. Y los hijos mestizos tan bien como sus padres...puedo
decir a Vuestra Majestad con verdad que éstos han servido...como muy buenos
soldados y muchos de ellos con cargos de capitanes y otros oficios por sus
buenas partes que han tenido y tienen, que como han sido nacidos y criados en
esta milicia hanse dado a la virtud y la tienen acudiendo siempre a lo que vieran

7238 Qu defensa

hacer a sus padres, muy honestos y virtuosos y de honra...
continuaba sefialando que los mestizos podian ser mds virtuosos que los
espafioles, que éstos incluso podrian imitarlos y que, si el problema era de los
que se quedaban entre los indios, habia que considerar que esto ocurria por
haber sido “desamparados por el propio rey” cuando acudian a su justicia
pidiendo recompensas por sus servicios, y alli “queden perdidos” entre los
indios, a lo que se agregaba el descuido de los sacerdotes en su remedio. Los
mestizos podian mutar en indios si no se encontraban entre espafioles, lo que
también era un descuido de la corona y un inminente peligro si se sumaba en un
mismo sujeto el descontento como “hijo de espafiol”, y el de la rebeldia, como
“hijo de indios”. Por otro lado, los indios también engafiaban a los espaifioles
pasando por mestizos para escapar del tributo o para asimilarse a los espafioles

13

o incluso a la poblacion negra: “...arreglados entre el comun de la gente, y
reputados por mestizos... por ser cuasi indiferentes en color y contextura, todos

vestidos de una suerte que no se distinguen con los bozales que tienen al trabajo

27 Ver: Magnus Mérner, La corona espafiola y los fordneos en los pueblos de indios de América.

28 Carta de Martin de Gamboa a Su Majestad sobre los buenos servicios que prestan los mestizos en la
guerra y la residencia que le ha tomado Sotomayor, 1° de diciembre de 1585, en José Toribio Medina,
Coleccion de documentos inéditos para la Historia de Chile, segunda serie, tomo III: 1577-1589 , p.268.
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de la tierra de los infieles... y muchos desfigurados gozan de indulto rebozados
con lo mestizo”*”.

En Chile, como ya he insistido, la belicosidad de los indios hizo de su
subordinacién un tema mds imperioso que el de conocer sus costumbres, de
otro lado, tal como sefialaba la cita de Bibar proveerse de mano de obra fue un
factor que atizaba permanentemente la guerra y los espafioles abusaron del
derecho a esclavizarlos como enemigos de guerra e incluso esto generé una
actitud permanente de resquicios “legales”- por motivo de evangelizacién o
insubordinacidn- para reducirlos a servidumbre como el llamado “depdsito” de
mujeres y nifios, asi como la transformacion de la encomienda en vinculaciones

200 "El discurso sobre la ociosidad de

de pueblos de indios de manera perpetua
los indios fue un argumento poderoso para avalar las medidas compulsivas para
obligarlos al trabajo fuera de la encomienda. Ya en el siglo XVIII, en Chile se
acrecienta el temor hacia los mestizos por las mismas razones que explicaba el
virrey Toledo a fines del siglo XVII en la Nueva Espafia: su crecido numero y
oscuridad de “naturalezas”. De igual forma, los términos de “castas” y el de
“plebe” discursivamente permitirdn controlar ese temor reforzando su
inferioridad y la necesidad de reducirlos a servidumbre o dependencia
asimildndolos a los indios y a los negros esclavos continuando con la tendencia
del siglo XVII de borrar a los “mestizos” por la peligrosa asociacién con lo
indigena. Efectivamente, el discurso predominante sobre la llamada plebe era la
ociosidad, y vicios asociados a ella, que en el siglo XVIII se dird que es
herencia indigena™'.

En este lugar marginal respecto del imperio, de poblacion reducida y
concentrada en Santiago y Concepcidn, la preocupacion por el color y la pureza
del linaje fue una obsesion permanente ya fuese por el reducido nimero de

“blancos” como por los asedios de la guerra, de la destruccion y la mezcla
y

2 José Ferndndez Campino, Relacién del obispado de Santiago, 1744. Citado por Jaime Valenzuela,
“Afdn de prestigio y movilidad social: los espejos de la apariencia”, p.89.

20 Ver: Alvaro Jara Haentke, “Los asientos de trabajo y la provision de mano de obra para los no
encomenderos en la ciudad de Santiago, 1586-1600", pp.21-81.

6! Ver: Alejandra Araya Espinoza, Ociosos, vagabundos y malentretenidos en Chile colonial.
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inevitable. Como sefiala Juan José de Santa Cruz, miembro de la expedicion
Malaspina que llegé en 1789 a nuestro territorio, estando en Santiago le 1lamé
mucho la atencion la ostentacion de los “espafioles” respecto de su pureza:

“Hay en esta ciudad y sus arrabales seis parroquias que son la Matriz, San
Isidro, San Borja, Santa Ana, Renca y el Rosario y en ellas se regulan mas
de 320 habitantes, de los cuales no llega a su décima parte a las castas
producidas de gentes no espafiolas y mezclas de éstas como son los
descendientes de los indios y de los negros traidos de la costa de Africa
para reemplazar la falta de aquellos en el servicio de los espaifioles y otros
fines a que son destinados. El resto es toda de gente espaiiola, no
encontrdndose en la ciudad un solo indio en su traje nacional, ni
habldndose en ella otra lengua que la castellana aun por la gente de la
infima plebe. Con esta jamds se ha mezclado la descendencia de aquellos
primeros conquistadores y pobladores espafioles, nobles que o vinieron de
los reinos de Espafia (donde ya lo eran) a la conquista del reino o con sus
familias a poblarle, o del Perd después de la muerte de su conquistador y
primer gobernador Pedro de Valdivia, acaecida por los afios de 1552; con
do Garcia Hurtado de Mendoza, hijo primogénito del Marqués de Caiiete,
virrey que era entonces de Lima... y de los cuales permanecen ilustres
descendencias de que hacen ostentacién, colocando sobre hermosas
portadas de sus casas las mds de piedra de silleria, los correspondientes
escudos de armas que lo manifiestan**.

Otro miembro de la expedicion, pero esta vez refiriéndose al obispado
de Concepcidn, informandose por “gente distinguida” muy minoritaria respecto
de las gentes de las castas, esta vez asignando dicho término a las
descendencias de poblacidn negra: “El vecindario de la ciudad se compone de
unas seis mil personas de todas clases, edades y sexos, entre las cuales se
cuentan 136 vecinos distinguidos, y muy pocos mulatos y negros”>®.

Siendo tan pocos los “distinguidos”, ser buen cristiano -sinénimo de
hombre civil y politico- se reforzard como elemento diferenciador del modo de
vida que llevaban los indios. Como ya sefalaba el Tercer Concilio Limense

vivir politicamente era vivir “cristiana y celestialmente”, procurando eliminar

todo aquello que fuese “contrario a la razén natural e indigno de hombres”

%2 Juan José de Santa Cruz, Noticia de Santiago. 1790. En: Rafael Sagredo Baeza y José Ignacio Gonzdlez
(edicion a cargo), La expedicion Malaspina en la frontera austral del Imperio Espaiiol, p.461.

263 José Espinoza y Felipe Bauzd. Estado politico, militar y comercial de la ciudad de Concepcién, 1790.
En: Rafael Sagredo Baeza y José Ignacio Gonzdlez (edicidn a cargo), La expedicién Malaspina en la
frontera austral del Imperio Espatfiol, p.397.
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partiendo de la premisa de que, en la evangelizacion, “primero es lo corporal y
animal que lo espiritual e interior”. Los curas y personas a cargo de los indios
debian hacer diligencias para que estos “dejadas sus costumbres bdrbaras y
salvajes, se hagan vivir con orden y costumbres politicas, como es, que a las
iglesias no vayan sucios y descompuestos sino lavados y aderezados y limpios;
que las mujeres cubran con algiin tocados sus cabezas (como el apdstol San
Pablo lo ensefia); que en sus casas tengan mesas para comer y camas para
dormir, que las mismas casas o moradas suyas no parezcan corrales de ovejas
sino moradas de hombres en el concierto y limpieza y aderezo y las demads
cosas que fueren semejantes a estas” >,

Todo cristiano debia ser ejemplo de civilizacién, pero sobre todo los
religiosos, mujeres y hombres, que debian contribuir con su ejemplo a la obra
evangelizadora siendo “celestiales”, controlando sus cuerpos. La polivalencia
semdntica del cuerpo aqui es muy clara, primero reformemos sus costumbres
exteriores que también los hard cristianos, luego, colonicemos su interior
aunque esta relacion con el cuerpo ya supone hacer de él el origen de
sensualidad, el descontrol y la irracionalidad. Indios y cuerpo deben ser
domesticados. De este modo, la obediencia era un valor y una actitud que
deberia permitir mantener el orden y la armonia en el cuerpo social, asi como
con el propio cuerpo en la construccion de la identidad individual. Es
interesante en este sentido que se utilice la palabra ‘bozal’ para calificar a las
personas que desobedecian o que no aceptaban su lugar en el cuerpo social
asumiendo funciones que no les correspondian o dindose mds importancia de la
que debian tener. Bozal remite a la falta de comunicacién por medio de una
lengua comun y se asociaba preferentemente a los negros: “Bozal, bogal. El
negro que no sabe otra lengua que la suya; y la lengua o lenguaje se llama labio,
y los labios bezos, de boca, boza, y de alli bozal”**. En algunos casos judiciales

que involucran a esclavos por desobediencia, se trataba de bozales a los negros

264 Tercer Concilio Limense 1582-1583, Quinta accién, cap. 4, Que los indios sean instruidos en vivir
politicamente, p.127.
265 Covarrubias, p.436.
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esclavos que no entendian lo que se les decia. Sor Josefa, por ejemplo, tenia
problemas dentro del convento especialmente por desear tener otra condicidn
dentro de €l. Las otras monjas no estaban dispuestas a aceptarlo como tampoco
a aceptar de buenas a primeras su calidad de “elegida” o monja mistica. Le
quitaban el saludo, se corrian de su camino cuando la encontraban en los
corredores. La trataban de embustera, de bozal y desobediente. Al hacerlo le
lanzaban una ofensa que la situaba dentro del mundo de las llamadas castas y
efectivamente de la desobediencia que en el discurso politico social se asociaba

a ellas. Se sentia incomprendida, sola y perpleja:

“Pasado esto, se ha seguido y persevera hasta ahora, el que tres
religiosas que estaban a mi favor y les he debido muchas espresiones
de buen afecto, y hasian gran confiansa de mi, con tal estremo que
hasta lo que pasaban en su interior, lo que trataban con el confesor y
todo lo que hasfan, lo trataban conmigo, lo que ofya con harta
mortificacién, pues yo no soy capds de dar pareser en [n]ada, antes s{
deseo tomarlo de todas. Estas, pues, la una porque le advertf una cosa
que no estaba buena y que de ello se le pudiera haber ocasionado qué
sentir, se lo dije con deseo de su bien, y por esto, sélo darme de palos
le falté, que, a no estar en el coro, creo que lo hase, segtin lo que se
indigno, y después me quitd la habla, y ha dicho en orden a lo que
por mi pasa todo lo que yo meresco, sin omitir cosa sensible por
desir. La segunda, por lo que he dicho que pas6 en la semana de
campanas, me traté dsperamente, en palabras y modo, en acto publico
de comunidad; lo menos que me dijo fue que yo no tenfa operasiones
sino de bosal, que no obedesia a lo que la madre mandaba, que todo
lo hasia al revés, que tenia intensiones dobladas y otras tantas cosas,
también me quito la habla, y no hay cosa mia que no le asiente mal:
con justa rason, que no sé como la tierra sufre tal veneno. La tersera,
no sé qué motivos le he dado para que ande disiendo que soy una
embustera, ardilosa, que con mis enredos y me[n]tiras las traigo a
todas inquietas, monjas y criadas, y asi que no me crean nada, que no
hablo palabra de verdad, que quien no calla lo suyo, mal puede callar
lo ajeno, y les encarga que no tenga[n] trato ni hagan confiansa de mi{
para nada, y otras tantas cosas que omito por no cansar a su
reverensia; y por ultimo ésta, de que llega ocasion de que nos
podamos encontrar, estravia caminos, y cuando no se puede esto, se
echa el velo a la cara y hase otras muestras de que toda yo le
fastidio...”®.

266 Bpistolario, carta 35, primera etapa, sin fecha.
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En este caso es un doble insulto el que se le profiere a Sor Josefa, a su
calidad racial por decirlo de algin modo, pero también a su condicién de
religiosa que debia ser ejemplo de obediencia, recato, control y claridad de
intenciones. Todo lo contrario era ser un miembro de las castas. El temor a esta
diversidad de gentes y colores, por parte de las elites, generaba discursos
politicos agresivos hacia esos Otros, pero también reforzé el discurso de la
pureza hacia las mujeres “espafiolas”. Ellas tenfan la responsabilidad de
mantener los equilibrios sociales cerrando las puertas a la contaminacion y

diferencidndose, por su recato, de las de la infima plebe, de oscuro origen.
Mugjeres castas y recatadas: remedios ante el peligro de corrupcion

Para los espafioles, la presencia de las monjas permitia de algun modo,
en las agitadas tierras de la guerra constante y de lo desconocido en la frontera
del reino de Chile, la proteccion de las mujeres espafiolas —en un primer
momento- y la reproduccion, por medio de ellas, de la cultura occidental siendo
bastiones de la misma y protectoras simbdlicas de su comunidad. En el siglo
XVIII, las monjas representan y cumplen cabalmente con una funciéon modélica
para otras las mujeres encarnando el discurso normativo de la castidad y la
clausura, simbolos de la identidad cristiana en tierras americanas. Las mujeres,
en la tradicion occidental, especificamente en el imaginario del cristianismo
catdlico permiten ejemplificar variados temas relativos a la virtud y sus
enemigos. Es una tradicién que los cristianos tenian arraigada desde la
antigiiedad: “Pues los hombres de la antigiiedad tendian a considerar a las
mujeres como criaturas menos nitidamente definidas y menos firmemente
ligadas a las estructuras que mantenian a los hombres en su sitio dentro de la
sociedad. La mujer era un ‘acceso’. Era al mismo tiempo un eslabén débil y una
cabeza de puente”’. Estas consideraciones ya les he ilustrado en los apartados

anteriores respecto del cuerpo femenino y la carne. Atendiendo a estos temores

7 Peter Brown, El cuerpo y la sociedad. Los hombres, las mujeres y la renuncia sexual en el cristianismo
primitivo, p.215.
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hacia las mujeres, es que las monjas permiten conjurar el peligro al sellar
efectivamente la posibilidad de ser “accesos” por medio de sus votos de
castidad y clausura, esto las purificaba y hacia diferentes a las mujeres comunes
y corrientes, cerrando su cuerpo a la procreacién y con ello a la corrupcion. La
castidad, en clausura, junto a los “buenos olores de la santidad”, eran una suerte
de remedio y proteccidn contra la corrupcion: “aunque ninguna virtud la ha de
faltar; pero la castidad es la que mas la proporciona, y asimila a su Celestial
Esposo, porque la espiritualiza, y alexa de la corrupcidn terrena, y la levanta al
ser Angélico, y aun a cierta participacion del mismo ser de Dios”. Esta virtud
hermosea a todas las demds y “levanta al cuerpo a superior estado, ilustra el
entendimiento, y conserva a las almas en su nobleza superior a todo lo
corruptible...”®.

La castidad permite, en tanto valor, cuidar a un grupo amenazado y
minoritario desde sus mujeres. La ilustracion del término castidad en el
diccionario, remite a ejemplos guerreros. Soltar cautivos y no corromper a las
virgenes podian ser errores fatales en una conquista, aunque también podia ser
riesgoso, pues a veces, los “vencedores se pierden en los regalos y vicios de los
vencidos”, es decir, en sus mujeres”. La agresién al cuerpo de la mujer es una
agresion al grupo al que pertenece: “en los libros de la Ciudad de Dios afirma
(San Agustin), que si el Sefior permitié corrompiessen las virgenes de Roma los
barbaros Godos, que fue por humillarlas de la altivez que tenfan” *°. La
violacidn es un gesto de dominio absoluto, quita la voluntad, quita la propiedad

271

y humilla™’. La pureza femenina se guarda celosamente, la pureza sexual
masculina, sin embargo, no implica esta responsabilidad. La potencia

generadora del vientre femenino era peligrosa, por tanto su falta de clausura y

28 Arbiol, Libro I, Cap.XXX: Excelencias del voto solemne de la castidad religiosa, y los grados que tiene
su perfeccion, p.234. Biblioteca del convento de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago.

2 Diccionario de Autoridades, Tomo Segundo, 1729, p.622.

7 Tbid.

21! He encontrado, para la zona central de Chile, la violacién asociada al corte de una trenza como simbolo
de posesion. En nuestro pais es significativo el simbolismo de las trenzas para dar cuenta de la sujecion, la
obediencia y la sumision femenina. Cuando no se cumple con ese deber se lanza la expresion “se le
soltaron las trenzas”. Ver: Alejandra Araya, “Cuerpos aprisionados y gestos cautivos: el problema de la
identidad femenina en una sociedad tradicional chile 1700-1850”, pp. 71-84.
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resguardo posibilitaba la corrupcion de todo el cuerpo social, asi como, bien
administrado, era la unico via para perpetuar al grupo: “estaban esparcidas por
Roma gran nimero de rameras en los mds nobles barrios: la corrupcion de la
Republica; pero con fausto de sefioras de ella... Los hijos de este siglo
reconociéndose corruptibles y mortales, celebran Matrimonios, para perpetuarse
d”272.

por este medio en la posterida

Asfi, para las espafiolas y dofias ser recatadas era una maxima de honor, y
la propia honra, por cuanto debian resguardar la pureza del grupo dominante y,
asi, diferenciarse de los Otros:

“El hombre adquiere la honra por muchos titulos, unos las armas,
otros por las letras, otros por las riquecas y finalmente la adquieren
muchos por la nobleza de sus pasados, pero la mujer sélo la adquiere
por solo titulo que es ser casta, honesta y virtuosa y comparacion de
esta verdad experimentamos cada dia en una mujer que aunque sea de
humilde nacimiento siendo virtuosa se le da titulo de honrada y los
principes y sefiores la respetan y veneran”?".,

“Asimismo declara que por publica voz y fama de esta villa sabe el
declarante que el referido don Lorenzo Mison tiene en continuo
movimiento al barrio donde vive sin saberse el motivo que tenga para
ello y afiade este declarante que por el contrario es comun voz que la
mujer y su hija, por juicio y virtud son la edificacién del barrio™*™.

Se establecerd un conjunto de normas hacia las mujeres con el objetivo de
proteger al cuerpo social de las contaminaciones o mezclas, por ello serdn
fuertemente sancionadas si las violan en la forma de desacatos, pérdida de su
honra o vida disoluta como se refiere en alguna documentacion. La nocién de
recato permite comprender el doble control que deben ejercer las mujeres sobre
si mismas controlando sus cuerpos y su propia voluntad, y “acatando” a los

hombres.

22 Diccionario de Autoridades, Tomo Segundo, 1729, p.623.

23 Dofia Juana de los Remedios, religiosa del convento de Nuestra Sefiora de los Remedios, contra dofia
Mencia de San Bernardo, 1644. Citado por Marfa Emma Mannarelli, Huérfanas, beatas y expositas.
Mujeres y poder inquisitorial en Lima, p.207.

21 “Causa criminal seguida de oficio por la Real Justicia contra el reo Lorenzo Misén, afio 1801”.
Declaracion de Carlos Olivares vecino de la Villa de Santa Ana de Briviescas, Petorca, 19-2-1801.
Archivo Nacional de Chile, Archivo Judicial de Petorca, leg.12. p.4.
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El desacato era insubordinacion en la sociedad colonial, porque
perturbaba y generaba caos: “desacatar: descomedirse. De acato, miramiento y

5 Acatar: vale honrar

respeto. Desacomodar. Hacer perder el comodo y asiento
y tratar con reverencia y respeto a alguna persona, 2. y porque la miramos con
recato y cuidado de no ofenderla, ni aun con la vista. Se dijo acatar de catus,
cata, catum, por cosa recatada. 3. Acatamiento, reverencia, mesura. 4.
Desacatar, desacato, vale lo contrario”’®. De catar viene acatar, que es
reverenciar y mirar a uno con mucha modestia, los ojos bajos”*’. Las 16gicas de
dominio patriarcal y colonial tenfan en el modelo mariano y las monjas
vehiculos de transmision de las virtudes politicas y el orden social tradicional.
Decia a fines del siglo XVII el Obispo de Lima: “...no hay duda sino que
cualquiera Religiosa tiene mucho mayor obligaciéon de vivir con recato, y
recogimiento, que ninguna mujer casada”’®. Asi como la “Santa Obediencia”
debia ser la mdxima de las monjas, escuchar a otra voz reconocida como
superior era el tinico resguardo contra el pecado y la debilidad””.

Las mujeres religiosas funcionaron como modelos de conducta social
que conjuraba el peligro de esas otras mujeres, los conventos también serdn
especies de casas de correccion y custodia de mujeres descarriadas, asi como la
disciplina de las casas religiosas se considerard un método eficaz para corregir a
las mujeres. En el siglo XVIII, el modelo de mujer religiosa —monja, beata o
devota- permitia corregir y “purificar” a las mujeres sin recato que perturbaban
el orden social Su carnalidad sin control era fermento de corrupcién y caos, su
ejemplo, podia contaminar a otras mujeres asi como difamar la honra de los

“espafoles”. Los conventos de monjas cumplian muchas veces la labor del

5 Covarrubias, p.407.

216 Covarrubias, p.9.

#17 Covarrubias, p.285.

2 Melchor Lineal y Cisneros, arzobispo de Lima, A las religiosas, esposas de Jesu Christo de los
Monasterios de esta ciudad, sin lugar de edicién y fecha, circa 1690. foja 239.

2" Ver también el articulo de Luz del Carmen Vallarta, “Voces sin sonido: José Eugenio Ponce de Ledn y
su modelo de mujer religiosa”, pp.33-61. Ella estudia el corpus de libros del convento de Santa Catalina de
Siena en Michoacdn en el siglo XVIII, se mantienen las premisas ya sefialadas para la relacién entre
mujeres y mistica, y la necesidad de que las monjas se ajustasen a la direccién de un confesor o director
espiritual.
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recogimiento para mujeres divorciadas o en peligro por mal trato, o en
problemas por fugas o amancebamiento, claramente esto era visto como peligro
para la castidad del recinto claustral, pero en Chile no existieron otras
instituciones que cumpliesen dicha funcion —como los recogimientos para
mujeres- y el valor modélico de las monjas -asi como la tradicion de refugio
para las mujeres de los conventos- fue mds fuerte.

Para poder hacerse cargo de este tipo de problemas, la Real Audiencia
de Santiago pedia en 1672 que se levantara la Casa de Recogidas de Santiago
para “remedio de tantos pecados publicos, como fatigan a los que gobiernan
esta ciudad en lo espiritual y temporal por no tener ya donde poner con
seguridad las mujeres que deben ser depositadas, con que esta miserable
Republica se infesta mds 1 mds, provocando con ello la ira de Dios i su fatal
desolacion”*®. Esta casa no tenfa cardcter de acogida, como los recogimientos,
sino de correccional. S6lo en 1704 pudo iniciarse su construccion, aunque no
fue terminada hasta 1723 con diferentes dormitorios, refectorio, cocinas, salas
de labor. Sin embargo, las rentas no fueron suficientes para que pudiesen
ingresar a ella todas las mujeres que lo requerian debiendo seguir en su labor de
resguardo los conventos, situacion que lamentaba mucho el obispo puesto que

13

la construccién de la casa pretendia evitar este inconveniente: “...con harto
sentimiento de la ciudad, por lo que de ella se necesita, y mayor dolor mio
viendo puestas en los conventos, (que son todos seminarios de virtudes) unas
mugeres tan escandalosas, por cuyas depravadas vidas es necesario contenerlas,
mezcladas con las esposas de Jesucristo, con riesgo de su perdicion, por lo mds
facil, que es que el enfermo contagia a muchos sanos, que no que muchos sanos
comuniquen la salud a un solo enfermo...”*"".

La Casa de Recogidas entré6 en funcionamiento en 1735. Bajo la

advocacién de San Saturnino y la jurisdiccién de la vice-parroquia de Nufioa, la

80 Carta del Obispo de Santiago, Humanzoro, al Rey, sobre la Casa de Recogidas. En: Manuscritos de
Medina. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile, vols. 180-181,
documento 3991, folios 189-193.

21 Ibid.
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custodia de las mujeres “incorregibles” estuvo a cargo de las beatas del
“Colegio de Esclavas de Jesus” “mujeres de conocida virtud y de vida
ejemplar” que podian “recoger y reeducar a las mugeres inquietas y de mal
vivir’ y “remover del Comercio de la Republica las mugeres escandalosas de

»22 Una rectora, una

este Reyno y reducirlas a un decente recogimiento...
ministra, una portera y su ayudante, una escucha de locutorio (igual que en un
convento) y una sacristana se encargaban de guardar y reformar a las mujeres
en falta por medio de un estricto régimen interior que, junto al trabajo y la
oracion, permitirian purificar sus almas. Esta disciplina, junto a los rudimentos
de la doctrina cristiana, por medio del rezo de la cartilla, serfan los medios para
corregir sin “pena y castigo” sino que con “medicina y remedio en que no se
tira a afligir el cuerpo con prisiones e incomodidades y penurias, sino a libertar
el espiritu del cautiverio del pecado con temporales alivios que no conseguirdn
en sus casas, sino a costa de mayor pérdida...”**.

La portera y la escucha eran importantisimas para controlar los
contactos de las recogidas con el mundo exterior y cada beata (cinco o seis) se
hacia cargo de un dormitorio en el cual tenfa su cama y supervisaba la conducta
de las mujeres, especialmente durante la noche para que guardasen
“moderacion, honestidad y silencio” (item 17). Al igual que beaterios y
monasterios, un capelldn debia decir misa diariamente y un sindico proveer lo
necesario para la manutencion de las beatas, recogidas y sirvientas. Los
horarios de trabajo y la distribucién del tiempo diario debfan ayudar a
domesticar a estas mujeres, asi como la oracion ayudarlas tener control sobre s{
mismas. En la hora de la comida y en todas sus labores, como toda mujer

devota, debfan guardar silencio, limpieza y moderacion (item 21). Las

recogidas “blancas” también debian realizar labores de manos para procurarse

%2 Constituciones que han de observar las beatas y colegialas, esclavas de Jesds y mujeres recogidas y
amparadas de su Santisimo nombre que residieran de ella por el ilustrisimo sefior don Juan de Sarricolea y
Olea obispo de esta Santa Iglesia de Santiago de Chile del Consejo de su Majestad afio de 1735. En:
Manuscritos de Medina. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile, vol.
183, documento 4076, folio 134.

283 Idem, item 32.
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el vestido, mientras que las indias, mulatas y negras se encargaban del servicio
doméstico atendiendo la cocina, el aseo y el servicio de la comunidad blanca.
También se aprendia alli el lugar que a cada cual le correspondia segun su
condicién (item 23). Sus movimientos también eran vigilados al interior del
recinto, asi como la correspondencia interceptada y revisada®™.

La Casa de Recogidas era una especie de cdrcel en un sentido mds
moderno, inexistente para los hombres que cumplian sus penas en presidios,
obras publicas o eran desterrados. El modelo carcelario moderno, de clausura,
con horarios y ejercicios espirituales, que pretendia la reforma de la
“conciencia”, por sobre el castigo del cuerpos, en Chile se aplicé primero a las
mujeres que a los hombres. A mi juicio, por ser ellas las que cargaban con el
deber de ser las depositarias de la moral y el orden.

La importancia que reviste el control de las mujeres, se deja ver también
en que cualquier justicia, eclesidstica o civil, podia recoger y recluir sin
audiencia y sin juicio previo a “cualquier mujer de mal vivir que por publicidad
y notoriedad o por cualquier otro modo con lo que justificasen hallasen ser
dignas de recogimiento y reclusion”, a lo que se sumaba que no sabrian el
tiempo que duraria el encierro porque de saberlo “le tendrian menor temor al
entrar en ella” ( item 32). Una la lista mandada recoger en 1789 muestra que
cincuenta y un de las mujeres recluidas habian sido remitidas allf por oidores de
la Real Audiencia, los subdelegados, alcaldes y el cura de Nufioa y sélo dos por
la sentencia de un proceso judicial por casos de tratos ilicitos y
amancebamiento. Una esclava “insujetable” habia sido dejada en ella por su
propio amo mientras la vendia, aunque esto no era recomendable segtin las
constituciones de 1735°%,

El mismo afio en que se asentaba la Casa y su reglamento, ocurrié una
fuga, situacion que nos muestra la relacidn entre modelo de conducta femenino

y orden social asi como la funcién de las mujeres devotas en la transmision de

4 Todos los articulos mencionados provienen de las Constituciones que han de observar las beatas y
colegialas ... op.cit.
25 ANRA, vol. 492, pieza 2.
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las virtudes de la obediencia y el recato. Maria Manuela Moya salté las paredes
de la Casa “y no contenta con la libertad que estd gosando sin recato” 0sé ir
hasta la puerta a burlarse y mofarse de las que estaban dentro, actitud que podia
provocar la fuga de las otras. Si era atrapada recibiria 50 azotes “en presencia
de las demds y ocho dias de sepo y se le ejecute sin embargo de suplica, nulidad
ni otro recurso alguno”, esto en caso de comprobarse el exceso, es decir, el
desacato a la autoridad. Igual pena que para un hombre**.

Otra cara de esta moneda nos la muestra Ignacia Roman la que, segtin su
padre, habia sido raptada por Don Francisco Brisefio, Pedro y Jacinto Leiba, en
marzo de 1758 desde la doctrina de Navidad en el partido de Colchagua. La
carta de Pedro y Jacinto al Presidente y Gobernador, explica que ella queria
“libertarse de opresion tan intolerable introduciéndole el de ser religiosa”. El
genio “dspero del padre” la habia puesto a los “confines de la desesperacion.
Don Francisco Brisefio no pudo convencerla -habia hecho el intento- “a
continuar pacientemente en la compaifiia del dicho su padre”, pero al no lograrlo
decidié “facilitarle la salida de su casa, y transporte de su persona a esta
ciudad”. Ignacia se valid de ellos y fue puesta en el monasterio de Santa Clara
de Antigua Fundacion. Pocas veces pocas veces se tomaba declaracion a las
mujeres, pero a ella si le dio derecho a exponer su caso y lo hizo en el
mencionado monasterio, habiendo transcurrido dos meses y 15 a 20 dias desde
su fuga: “se salio voluntariamente de su casa a deshoras de la noche, sacando
unicamente sus trastes, en tiempo que su madre dormia y que su padre andaba
ausente, y que la condujo Don Francisco Brisefio y un compadre suyo llamado
Jacinto Leyba, hasta cerca de la villa de Logrofio, en casa de Ignacio Brisefio
donde la deposité don Francisco, y tuvo algun tiempo, y de allf la trajo a esta
ciudad, y puso en casa de unas mujeres, que no sabe como se llama hacia el
barrio de la Merced, y de alli en este monasterio, principal fin de su salida,

porque halldandose maltratada de su madre sin merecerle un buen semblante,

28 “Causa criminal contra M* Manuela Moya por fuga de la Casa de Recogidas”. ANRA, vol. 2912, pieza
1%, afio 1735.
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dispuso salirse de su casa”. Ella, segiin Leyba, se avergonzaba de la mala vida
del padre, en ilicita amistad con una mujer, que estaba en tierra de la misma
estancia. El hermano también vivia en ilicita amistad con una hija de la
“manceba de su padre” y que “compungida la dicha Ignacia de tanto tropel de
confusiones y deseosa del servicio de Dios habia rogado con ldgrimas ... que la
sacase de aquella afliccién, porque miserablemente perdia su alma, o que
desesperada tomaria por resolucién salir a perderse por aquellas

27 Quiso salir de tanta confusion entrando a un convento. En 10

montafias. ..
de abril, el padre se obligé a dar 200 pesos a Ignacia cuando se casase “tomase
Estado” y a “mantenerla en el monasterio mientras durase en €17, desistio de las
acciones criminales contra los Leyba y se mandé “poner perpetuo silencio en la
materia”.

El cuidado por el recato femenino también se relacioné con una mayor
preocupacion, en el siglo X VIII, por el matrimonio como forma de controlar las
relaciones entre hombres y mujeres asi como los hijos ilegitimos, pero por
sobre todo el aumento de las mezclas sin identificacion de linajes conocidos. La
necesidad de resguardar las fronteras entre unos y otros, dentro del proceso de
mestizaje, hizo que dichos discursos fuesen mds férreos no durante los siglos
XVI y XVII, sino que justamente cuando las fronteras se desdibujaban por la
homogeneidad de la poblacion y su aumentos en nimero de mixtos, es
desmedro de los llamados a si mismos “espafioles”. La preocupacién por llevar
registros de bautismos y matrimonios estaba asociada a la necesidad de tener
antecedentes para probar la limpieza del linaje y regular las mezclas entre
iguales como lo fue la Real Pragmadtica de Matrimonios de 1776 que reforzaba
la autoridad de los padres sobre los “hijos de familia”. La investigacion sobre la
calidad de los contrayente recafa en particular sobre las mujeres™. Asi también

lo vemos en Chile cuando se ordend hacer el primer levantamiento de

poblacién en el Obispado, entre 1777-1778, heredero de las matriculas de

87 “Autos por abandono de hogar de su hija Ignacia” o Causa contra don Francisco Brisefio por rapto,
impuesta por el alferez Eusebio Romdn el padre, afio 1758. ANRA, vol. 2418, p.4*.
88 Asuncién Lavrin, “La mujer en la sociedad colonial hispanoamericana”, p.112.
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confesion y por tanto un documento de cardcter eclesidstico. Pero este registro
tiene innovaciones que apelan a las mismas inquietudes del periodo respecto de
las mezclas puesto que las principales preguntas refieren al estado “civil” y la
“raza” o “calidad” de las personas, aunque no sabemos cudl fue el objetivo
particular de este empadronamiento. No obstante, el censo refuerza los datos
sobre el “blanqueamiento” la poblacion; los que se califican de espafioles llegan
al 68.1% sobre un total de 177.177 personas, los mestizos a 9,1%, los indios a
10,3%, los negros al 1,7% y los mulatos a 10,8%. También es llamativo que
predomine la poblacién que se autodenomina blanca en los corregimiento del
sur como Colchagua y Maule, muy cercanos a la frontera y la notoria
concentracion de la poblacion negra y mulata en Santiago. El aumento de la
poblacién fue notorio desde 1760, de una tasa de crecimiento del 1,1% entre
1700 y 1760, se pasa a un 2,3% entre 1760 y 1785, rangos nuevamente
alcanzados por la poblacion de Chile s6lo después de 1930. La agudizacion de
los temores hacia las mezclas y las mujeres, a mi juicio, se relaciona con este
aumento. Este mismo censo muestra que el aumento de poblacion, por ejemplo
en el corregimiento de Santiago, correspondié a las mujeres mestizas-blancas
que representaba el 55% del total de la poblacién®®. Las medidas de control
hacia ellas, y su sexualidad, que aqui he mostrado s6lo como parte de una serie
de discursos sustentados en el imaginario sobre el cuerpo, coinciden con este
aumento, asi como las causas judiciales contra ellas mds alld de las que eran
recluidas sin proceso en la Casa de Recogidas. El 29% de los expedientes de la
Real Audiencia, entre 1780 y 1810, corresponden a delitos que protagonizan
mujeres, particularmente el adulterio, el matrimonio clandestino,

290

amancebamiento, trato ilicito, bigamia y divorcio™ . Otros trabajos sobre el

%9 Los resultados de este “censo” se conocen por la sistematizacién que de €l hicieron Marcello
Carmagnani y Herbert S. Klein, puesto que el original estd en el Archivo General de Indias. Ver Marcello
Carmagnani y Herbert S. Klein, “Demografia histdrica: la poblacién del Obispado de Santiago, 1777-
17787, p.65.

2 Loreto Arismendi, “Mujeres y orden social. El honor en la construccién de la identidad y de las
précticas sociales femeninas. Chile 1750-1810”, en: Sujetos, textos y discursos: una reflexion sobre la
construccién de identidad histdrica en perspectiva cultural, siglos XVIII-XX, tesis, pp.113-114.
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tema en Chile, a los cuales remito para asi volver a nuestro objeto, corroboran
estas afirmaciones™".

El control sobre las plebeyas era publico y férreo, a diferencia del de las
“espafiolas” cuyos casos podian pasar a “perpetuo silencio”. El corregidor de
Santiago, Luis Manuel de Zafartu, coherentemente con su proyecto de
disciplinamiento y control de la plebe inicié en 1789 un expediente en contra de
las pulperias manejadas por mujeres por los inconvenientes que en ellas se
sucedian -pleitos, heridas, “escdndalos y pecados publicos”- que atribuia a la
“fragilidad y ninguna vergiienza por ser estas de baja esfera y regularmente
bebedoras”. Los informantes verbales reforzaron esta opinién diciendo que los
males se sucedian porque las mujeres a cargo de los negocios eran de baja
esfera: mulatas, zambas e indias. Esta condicién baja, corrupta -como ya he
seflalado sobre la cuestion de la mezcla- las hacia desvergonzadas a lo que se
sumaba su “desnudez y miseria”. Alli, los “ociosos borrachos y vagamundos”,
encontraban su lugar ideal cerrdndose el ciclo, peligroso e imparable, de la
mezcla de lo bajo con lo bajo. Las pulperas, en este escrito, extendian la
corrupcién al permitir que en sus locales las mujeres durmiesen con sus
“conocidos”.

La “baja esfera” de estas mujeres, su uso de la sexualidad y la violencia
de sangre de mujeres a otras mujeres y a hombres (incluso un testigo sefiala que
ellas mandan a matar por venganza, otro dijo que a una incluso le dejaron “el
cuchillo metido en la frente”), permitian argumentar en el texto que la falta de
sujecion desataba todos estos peligros. El propio gobernador, no comprendia —
sino por su naturaleza “viciosa’- que estas mujeres quisieran estar alli sin ganar
nada, en vez de servir en las casas de honra. Este era un ejemplo que no debia

masificarse: “siendo este mal tan perjudicial que muchas mujeres atin de balde,

#! Eduardo Cavieres/René Salinas, Amor, sexo y matrimonio en el Chile tradicional; Cecilia Salinas, Las
chilenas de la colonia: virtud sumisa, amor rebelde; Leyla Flores Morales, “Mujeres del bajo pueblo y la
construccién de una sociabilidad propia: la experiencia de las pulperfas en Santiago, Valparaiso y el Norte
Chico (1750-1830)”, pp.13-32; Margarita Iglesias, “Funcionamiento de la estructura matrimonial y el
comportamiento de algunas mujeres en el siglo XVIII”, pp.41-49; Igor Goicovic, “Es tan corto el amor y
es tan largo el olvido... seduccién y abandono en Chile tradicional, 1750-1880”, pp.69-125.
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o por muy corto salario sirven dichas pulperias, solo por lograr el fin de esta
iniquidad, y asi se verd que no se encuentra una mujer libre que en casas de
honra quiera servir a puertas adentro aunque sea con mayor salario y mds alivio
que el que reporta de dichas pulperias por mantenerse en esta libertad de
vida*”. El manejo de las pulperias por hombres, a su juicio, evitaria estos
problemas. Pero casi veinte aflos mds tarde, a propdsito de la regulacién de los
pesos y medidas, se mandd a hacer una inspeccion a bodegones y pulperias en
Santiago y encontramos que de 151 locales inspeccionados, 44 eran propiedad

de mujeres (29,13%) y 14 estaban a cargo de ellas (9,27%)>”.

II. Clausura y castidad: el cuerpo femenino como proteccidn simbdlica

El cuerpo femenino podia salvar al mundo si moria a €él. Las monjas
eran mujeres respetadas y admiradas por su vocacién y virtudes, eran mujeres
que renunciaban a los peligros de esa condicion con un gesto ritual importante:
la profesion religiosa en clausura. La monja debia hacer de si misma su propio
censor, desdobldndose para convertirse en otra, una mujer no mujer, es decir, no
cuerpo. La castidad en clausura parece ser una forma extrema de concretar las
“normas de pureza” como un trabajo de ocultamiento y control del cuerpo al ser
entendido éste como el origen de toda corrupcién y contaminacién®*. La
“mortificacién de todos los sentidos”, permitia conservar la castidad puesto que
era una forma de clausura, pero debia ser ayudada —por la carnalidad intrinseca
de las mujeres y su débil voluntad- con la clausura arquitecténica. Tanto la
castidad como la clausura eran entendidos como sacrificio y martirio.

Las religiosas cumplian la funcion de estabilizar el Mundo tanto por su

sacrificio, como por su obra evangelizadora ya que de algin modo

292 “Expediente sobre inconvenientes de pulperfas manejadas por mujeres”, fojas 270-276. Todas las citas
de Archivo Nacional de Chile, Fondo Capitania General [en adelante ANCG], vol.690, afio 1763.

23 “Informe de reconocimiento de pesos y medidas de las tiendas, bodegones y pulperfas y demds lugares
en que se mide y pesa mandada a hacer por el gobernador Ambrosio O’Higgins”. Informes de los
comisionados Mariano Tapia y Francisco Jardin ANCG, vol 928, fojas 151-162 y 164-195, agosto-
septiembre de 1789.

»Mary Douglas, Sfmbolos naturales. Exploraciones en cosmologfa, p.96.
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representaban el triunfo sobre el Demonio que reinaba entre los “paganos”. Para
Antonio Ifiguez, por ejemplo, autor de uno de los escasos trabajos referidos a
los monasterios de monjas en la historiografia chilena de principios del siglo
XX, éstos debian tener un lugar en la Historia Nacional porque fueron
elementos de “civilizacién, de orden y de ensefianza”. Al acoger a multitud de
nifias “indiecitas de las riberas del Mapocho” —las que encontraron de muy
buena “indole, inteligencia, sumision y voluntad para aprender cuanto les
ensefiaran sus superioras”- colaboraron efectivamente con la colonizacién y
conquista sobre el mundo bdrbaro y pagano americano. Estas “indiecitas”,
dedicadas a los telares, alfareria y cuidados domésticos eran “iddlatras”, pero
observaban una vida mds religiosa que las “araucanas”, es decir, las indias de la
frontera mapuche al sur del rio Maule.

A juicio de Ifiguez, que escribe en 1904, esto habia sido posible porque
el valle del Mapocho iba un “paso mds en la senda del progreso” al haber sido
conquistado por los incas. Si se sigue al autor, los primeros conventos no
tuvieron muchas monjas profesas “espafiolas” porque algunas venian casadas y
otras contraian matrimonio acd. Posteriormente, los conventos pasaron a tener
una funcion mds vocacional y de diferenciacion para las mujeres de elite. De
este modo, tuvieron por misiéon “hacer florecer los prados y madurar
abundantes y dulces frutos” con grandes sacrificios y martirios, luchando contra
las “inveteradas creencias, supersticiones y costumbres de un pueblo que
adoraba al Sol, a la Luna, su esposa”. Las monjas asumieron la ardua tarea de
convertir al cristianismo a las indias jovenes que asilaban siendo sus ejemplos y
ellas, a su vez, lo serian para sus pares al salir de los monasterios. Estas
“indiecitas” no eran admitidas para ser monjas, las religiosas preparaban en
“Santiago la falange de buenas, utilisimas y leales mujeres, que constituyeron
por largo tiempo la servidumbre de las familias europeas que se establecieron

en Chile””.

3 Antonio Ifiiguez Vicufia, “Resefia histérica sobre la fundacién de los Monasterios de monjas en
Santiago durante la época colonial”, p. 677.
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La virgen consagrada en clausura representaba la continuidad de un
estado mds puro. Su vida “abrigada” y sin interrupciones era muy valorada en
los primeros tiempos de la Iglesia -principalmente por el clero urbano en
continuos conflictos- porque eran mujeres no parceladas por las
discontinuidades del matrimonio y la maternidad. En ellas encontraban
certidumbre, calma, consejo y consuelo porque era los tnicos seres humanos
que se habfan mantenido tal como habfan sido creados en el principio™®. En
América, mientras los hombres religiosos, especialmente los frailes, eran
inducidos a abandonar las ciudades para misionar, las religiosas representaban
lo inamovible y sagrado dentro de una ciudad. Si retomamos el planteamiento
respecto al desafio de la conquista desde los imaginarios que se centran en el
movimiento (caida, precipitacion, mezcla) como peligro, las mujeres virgenes y
consagradas, simbdlicamente, remiten a la estabilidad. De este modo, cumplen
el rol de marcas que sefialan una frontera entre unos y otros, entre cristianos y
no cristianos, dando seguridad a los primeros respecto de su espacio cultural y
del triunfo frente a la poblacion “bdrbara”. Esto puede explicar que, la primera
noticia que se tiene de mujeres piadosas en Chile, sea de la frontera sur, en
Osorno. Estas miticas mujeres, a las que ya referi largamente en la primera
parte, quedaron en las historias orales dando paso a leyendas referidas en mil
formas especialmente en la figura de las monjas raptadas por los indios que
habrian dado paso al “mestizaje al revés”. La novela de fines del siglo XVII,
Aventuras y galanteos de Carilab y Rocamila, escrita por el mercedario criollo
fray Juan de Barrenechea y Albis (ca.1638-1707)* nacido en la frontera, en
Concepcion, cuenta la historia de amor entre el guerrero Carilab y la mestiza
Rocamila, hija de una mujer espafiola de las capturadas durante el alzamiento

de 1598 que pudo ser una de las nifias educandas de las monjas claras instaladas

2% Peter Brown, op.cit., p.368.

#7 Fue provincial mercedario entre 1678 y 1681 y calificador de la Inquisicién en 1684, muri6 en Lima en
donde redact6 gran parte de su obra. La novela que comentamos estd inserta en su cronica La restauracién
de La Imperial y conversion de las almas infieles, que refiere el estado de la ciudad y la frontera a partir
del alzamiento general de los indios de 1598, incluye catecismos, sermones y lecciones de teologia asf
como el texto que indicamos. José Anadon, estudio preliminar “La novela colonial de Barrenechea y Albis
(siglo XVII), en Aventuras y galanteos de Carilab y Rocamila, pp.13-56.
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alli o una de las mismas monjas. Esta ascendencia le daba a Rocamila virtudes
excepcionales especialmente la del recogimiento y la castidad. Asf lo relata la
crénica de mediados del siglo XVII, contempordnea de la novela, de Francisco
J. Ramirez, refiriéndose al amor de Carilab por ella y la lucha que emprendid
para ganarla. Al pedirla en matrimonio, el padre de ella le dice:

“El padre le respondi6 que podia un imposible, pues ademds de tener
muchos pretendientes de los caciques principales de la comarca, ella no
queria casar con nadie, ni tampoco gustaba su madre, y por lo mismo la
tenfa siempre retirada, y en su recogimiento, y si por casualidad la vefa
algtin hombre, corria como una Atalanta [sic] a esconderse en los rincones
de su casa: que su padre Millanti la amaba tiernamente por su rara
hermosura, honestidad y recogimiento, y no queria disgustarla, ni tratarle
de casamiento, porque sabia su aversion y su repugnancia al estado del
matrimonio: que todos los que tenfan hijas mujeres, o esclavas de las que
cautivaron los araucanos y purenes en la Imperial (niflas educandas)
cuando mataron a las Cari-Deas (Monjas de Santa Clara) no se podia
averiguar con ellas en tratindoles de casamiento, y solo por la fuerza y
rigor amenazandoles de muerte se habfan dado algunas, pero sus hijas
eran peores que las madres, y la celebrada Rucamilla le venia de casta y
hufa de los hombres como del diablo**.

Ya en el siglo XVIII, en el mismo espacio fronterizo, se consiguen las
licencias para fundar un convento de Trinitarias puesto que, desde este fallido
intento de fines del siglo XVI y los avatares de la guerra, habia sido imposible.
Efectivamente, el apaciguamiento del conflicto a inicios del siglo XVIII,
argumento dado por la Real Audiencia, convencié al Rey: “que aunque no
puede dejar de darse por entendida de los peligros que amenazan a las religiosas
con las invasiones de los yndios enemigos, considera que este no es tan
inminente que embarace dicha fundacidn, pues de esta forma en ningtin puerto
de mar se fundarian monasterios de Religiosas, y la experiencia califica lo
contrario, ademds de que los acontecimientos de los yndios, no son tan
violentos como los de los enemigos maritimos, y por esto serd fécil el

transporte de las Religiosas a parte segura, donde no peligren sus vidas y sus

% Francisco J. Ramirez, Cronicén Sacro-Imperial, Leyenda de Leopardo y cuerpo de oro, capitulo doce:
El gran toqui Caripan hace las paces Imperiales con los espafioles: sucesos peregrinos, aventuras y
galanteos de este gentil y de la bella imperiala Rucamilla, en Aventuras y galanteos de Carilab y
Rocamila, apéndice B, p.62.
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purezas...”””. Este convento tenfa como precedente al beaterio de la Santisima
Trinidad operando desde 1714, con voto simple de castidad y en clausura
ayudaban con sus oraciones y penitencias a mediar por las culpas de sus
habitantes, pero ya en 1729 el Cabildo de la Ciudad apoyaban la peticion del
Obispo para transformarlo en monasterio porque en el territorio del obispado,
de mds de 300 leguas, no existia alguno en que se

“profese castidad perpetua, virtud tan afecta y tan [afecta] a los ojos de
Dios; y de cuio ejemplo necesita tanto este nuevo mundo, donde tiene
tanta licencia la sensualidad, que es el vicio comun y predominante por lo
general estando en toda esta dilatada didcesis imposibilitando a las
mugeres el estado mds perfecto de la religion catdlica, por no haber un
Monasterio en que profesar la castidad y la clausura con un general
desconsuelo de los Padres de familia de no tener forma de poder dar este
estado a una hija quando Dios la llama a vida tan perfecta...”®

En el espacio fronterizo, la posibilidad de tener un convento permitiria
cultivar la castidad como virtud predilecta de Dios por la cual era favorecida la
comunidad estableciéndose una suerte de canal entre la tierra y el cielo. La
pureza era prodigiosa en frutos.

Las monjas eran tales por cumplir con cuatro votos solemnes o
perpetuos: pobreza, castidad, obediencia y clausura. Estos eran considerados
“ligaduras, con que se obliga a ser toda su vida Esposa fiel de su Divino
Esposo, y Sefor”. Eran “amorosas ligaduras, yugos suaves que apartarian del
Egypto confuso del Mundo”, “prisiones, y ligaduras de purissimo amor, que
perficionan la libertad criada, y la unen estrechamente con su Criador, para que
ni en vida ni en muerte se aparte la Religiosa de su Divina Magestad”*'. Los
votos eran un “sacrificio voluntario”, por ello, aunque la religiosa pudiese
repugnar de alguna de estas obligaciones con posterioridad a su profesion, no

debia ser atendida ni complacida, sino compelida a cumplirlos. En este sentido,

# Carta del Consejo de Indias al Rey, Madrid 21 de agosto de 1730. En: Manuscritos de Medina,
Biblioteca Nacional de Chile, vol. 183, doc. 4055, fojas 13-17.

300 E] Cabildo, jurisdiccién y regimiento de la ciudad de Concepcién del Reyno de Chile representa a su
S.M. el Rey con fecha 10 de febrero de 1729. En: Manuscritos de Medina, Biblioteca Nacional de Chile,
vol.182, doc.4049, fojas 338-341.

301 Arbiol, Libro I, cap. XXII, pp.181-182.
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la clausura efectivamente era una forma de prision, pero voluntaria, por ello, es
un ritual de sacrificio y como tal, de una posible prisidn, se transforma en un
rito de purificacion.

Los animales que se ofrecen al sacrificio deben estar sin mancha, la
muerte al mundo permitia a las mujeres entrar en un estado de pureza ayudadas
por la clausura. Al sellarse, el cuerpo de la monja se transformaba en un puente
entre el mundo terreno y el sagrado. En tanto objetos del sacrificio, su muerte
les permitia redimir faltas, mantener el orden del cosmos y restablecer el
equilibrio perdido con los primeros padres —Adan y Eva- en el pequefio paraiso
del claustro femenino. Por ello la monja también puede ser entendida como un
exvoto, un medio de comunicacién con el mds alld, perteneciente a los
sacrificios cumpliendo todas las funciones de ellos: propiciatorio, rogatorio,
expiatorio y de accion de gracias. Las monjas eran poderosas simbdlicamente
porque tenian como misién revertir su condicion carnal propiamente mujeril
que las asociaba con la caida del hombre y la pérdida del paraiso, pudiendo por
tanto revertir esa condicidn.

La calidad de voto de la clausura-en estricto rigor- es un artefacto
discursivo de tipo normativo y pedagogico referido al género femenino. Asi lo
muestran los argumentos que se esgrimen en la literatura dedicada a las
mujeres religiosas. Un texto que presenta muy bien los ejercicios de la razon
para dar cuenta de tal exigencia social es La religiosa ilustrada con
instrucciones prdcticas para renovar su espirtu [sic] en ocho dias de
Exercicios, de un andnimo autor jesuita dirigido especialmente para las
“Seforas religiosas”. En €l habla de las virtudes que significan los votos de la
“religiosa claustral”, derivados todos del ejemplo de Cristo. Pero al llegar a la
Clausura, nos encontramos con un forzado argumento no carente de hermosura

y seguramente delicia de los psicoanalistas: "Practicé la Clausura, quando, con
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perfectissimo uso de razén, quiso estar nueve meses encerrado en el seno
materno"*",

En otros textos, la clausura es ley de la Iglesia y punto. Por ejemplo, en
un manual en forma de didlogo entre la novicia que va a profesar (Ignorancia) y
la instruccidn religiosa, se plantea asi: “Ignoranc. Ultimamente adverti, que la
profesa dijo: Un solo lazo, para mi deseo, no bastaba. Instruc. Dijo bien.
Deseaba ser Religiosa, y para lograrlo, no basta un solo lazo, 6 solo voto; son
necesarios tres, y se afiade para mujeres el de Clausura, por determinacion de la
Iglesia”, cita a Santo Tomds, pero no se especifica la obra™. Otros argumentos
se refieren mds bien a la tradicional necesidad de mantener el peligro de las
mujeres bajo control. Diego Pérez de Valdivia, decia en 1585 “el pez en el agua
y la mujer encerrada se conservan bien y viven en seguridad y en paz”*.

Siguiendo a fray Antonio Arbiol, franciscano, muy usado en los
conventos de religiosas segin la bibliografia consultada para otros sitios de
América -y de lo cual es también testimonio el ejemplar del convento de Sor
Josefa al que pude acceder- este “discurso” era comun para religiosos y
religiosas, pero especialmente para ellas las “Religiosas felices, que no solo
hacen los tres Votos esenciales de Religion, como todos los Religiosos, sino
que también afiaden el quarto voto de perpetua clausura, y encerramiento. Y si
de la ligadura misteriosa de tres dobles dijo el Sabio, que con mucha dificultad
se romperia, con mds dificultad se romperd la ligadura de quatro dobles, que
son los quatro Votos de las Religiosas. El Sefior las conforte™*".
Los hombres no tenian obligacién de clausura, excepto si eran recoletos

o monjes que en Chile no los hubo, sino hasta el siglo XIX. Para un regular o

un eclesidstico, la clausura era incluso una “pena”. Un extenso vademecum para

%02 Anénimo, La religiosa ilustrada con instrucciones practicas para renovar su espiritu [sic] en ocho dias
de Exercicios, Barcelona, 1750, folio 7. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional
de Chile.

303 Fray Jaime Baron (O.P), La religiosa ensefiada y entretenida en las obligaciones de su noble y espiritual
estado de esposa del Rey del Cielo, Madrid, 1740. Biblioteca del convento de Dominicas de Santa Rosa de
Lima de Santiago. Capitulo V: Hace la profesion religiosa, p.15. En adelante Baron.

34 Diego Pérez de Valdivia, Aviso de gente recogida, p.134.

305 Arbiol, Libro I, cap.XXII, p.187.
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confesores de 1641, la menciona entre las sanciones que le seguian a la
violacion del sigilo confesional, junto a la deposicion de las funciones y
peregrinacion de por vida “ignominiosamente” la que se podia conmutar por
“perpetuo encerramiento i clausura en un estrecho monasterio™”. La clausura
de las monjas pertenecia al derecho “comun”. Segun este texto, fue el Concilio
de Trento el que innové en las penas contra su violacién disponiendo
“expresamente, que ninguna después de haber profesado se atreviese a salir de
su convento, sino fuese causa justa, y licencia del Obispo. Después Pio V
(1504-1572), por una Constitucion especial [Circa Pastolis, 1566], mandé que
todas las Religiosas de qualquiera condicion que fuesen; aunque hasta entonces
no huviesen guardado clausura, por privilegios, 0 costumbre; de ahi en adelante
la guardasen rigurosamente: y las que fuesen incorregibles, el Obispo las
pudiese castigar, y obligar a la observancia de la dicha clausura por todo rigor

de Derecho™"’

. Mds tarde, pero sélo en 1569, el mismo Pio V, prohibié
“rigurosamente la salida de las Monjas de sus Conventos, y les puso pena de
descomunion mayor reservada a la Sede Apostdlica, no solo contra ellas sino
también contra todas las personas que les diesen ayuda, 0 favor para ello,
aunque fuesen parientes suyos™*.

Efectivamente, la sesion XXV del afio 1563 del Concilio de Trento, tratd
de los regulares y monjas, dedicandose el capitulo V a las “Providencias acerca
de la clausura, y custodia de las monjas” que renovaba la Bula Constitue on
Periculoso (1298) de Bonifacio VIII (c.1235-1303) que mandaba restablecer la
clausura de las monjas donde ella estuviere violada y conservarla donde se
observara. Luego de la profesidn, la monja no podia salir ni por breve tiempo
asi como no podia entrar persona alguna sin licencia del obispo o superior.

También se ordenaba trasladar los monasterios fundados fuera de poblado a

ciudades o lugares mds habitados para defenderlas de robos e insultos de los

306 Juan Machado de Chaves, Perfecto confesor i cura de almas,1641, Tomo II, p. 791. Biblioteca Nacional
de Chile, Biblioteca Americana José Toribio Medina.

07 Baron, Capitulo V: Hace la profesion religiosa, p.291.

3%8 En el papado desde el 7 de enero de 1566 al 1° de mayo de 1572.
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hombres “facinerosos”. Es importante este texto, no sélo por ser el codigo que
regula la clausura, sino porque daba a las autoridades masculinas el deber de
guardarla y custodiar a las mujeres dentro de los monasterios.

En la Orden Dominica, el proceso de fondo es el general: mayor control
sobre la vida religiosa femenina por parte de las autoridades eclesidsticas. El
primer monasterio de la orden fue femenino, fundado por el propio Santo
Domingo en 1206 en Prulla. Esta institucion nos muestra claramente que los
monasterios de mujeres surgieron de otras agrupaciones femeninas ya
existentes siendo usadas para ejemplo y modelo a seguir para los fieles. La
“ejemplaridad” del modelo conventual, para los dominicos, era parte de la
“mision” de la institucion en el contexto de las luchas contra la herejia en el
siglo XIII. Este primer convento albergd a mujeres convertidas de la herejia de
los cdtaros, las que, a causa de su misma conversion, podian verse necesitadas
de pedir limosna por el rechazo de los suyos. Junto a ellas, se encontraban
mujeres que buscaban un mayor recogimiento y dedicacion a obras de piedad.
Dentro de la Orden Dominicana acoger a las mujeres fue una estrategia politica,
puesto que dentro de la secta de los cdtaros ellas tenian un rol predominante “y
no debian ver mermada su atencion e importancia las que se convertian a la fe
catdlica”. Asi, Prulla se transformé prontamente, por obra de Domingo, “en un
punto de partida para la 'Predicacidon de Jesucristo'. Refugio para convertidas,
lugar de acogida para las mds devotas, y albergue para predicadores. Era pues,
un centro misionero, un lugar de oracidn y trabajo, y una fuente indiscutible de

ejemplaridad™®.

39 1 orenzo Galves y Vito Gémez, editores, Santo Domingo de Guzmén. Fuentes para su conocimiento, p.
26. Esta primera etapa de la vida monacal femenina, dentro de la Orden Dominica, se desarrolla dentro de
un proyecto mds amplio de predicacién contra la herejia en el cual -en un proceso homdélogo al de la
Contrarreforma en el siglo XVI- se promovieron medidas para perfeccionar el modelo catdlico. El Papa
Inocencio III concibid el plan de reunir los siete monasterios femeninos de Roma, en el de San Sixto, para
recibir en €l a 60 mujeres en “estricta clausura” a imitacién de las monjas cistercienses. En 1218 le
encarg6 la mision a los regulares de Sempringham, pero el pontifice falleci6 sin ver la obra cumplida. En
el afio 1219 Domingo de Guzmdn visita Roma, all{ se le encargé emprender la mision para la cual solicité
ayuda de sus hermanos y hermanas en Prulla, Fanjeaux y Limoux. El patriarca de la Orden ya habifa
impuesto la clausura a sus monjas de Prulla en diciembre de 1219. Pero las monjas de Roma no aceptaron
facilmente esta nueva condicién. Antes de que se hiciese efectiva la clausura en San Sixto (28 de febrero
de 1221), las monjas profesaron tres veces: la primera, una promesa de incorporacién al proyecto de
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Las reglas que siguieron estas primeras monjas dominicanas -y que
siguen hasta hoy con las modificaciones pertinentes en sus constituciones- fue
la de San Agustin, la que siguen en su mayoria todos los religiosos. En ella no
hay mencidn de la clausura, es mds, en el capitulo VI “Del hdbito i compostura
esterior de las religiosas” se menciona la circunstancia de la salida del
monasterio y se habla claramente de la relacién de ese contacto con el Mundo
con la “impureza” que entra por la vista, razon por la cual luego se insiste en el
encierro y el ocultamiento. Dice:

“No sea notable ni fuera de lo ordinario vuestro habito o vestido, ni
pongais cuidado en agradar con el esterior adorno del cuerpo, sino
con el buen ejemplo de las virtudes. Cuando saliereis del
Monasterio, llegdreis a donde vais i os regresareis, no se aparte la
una compafiera de la otra.

En el andar, en el hablar, en el vestir i en todas vuestras acciones
nada intervenga que pueda ofender la vista de los que os miran;
sino que todo ha de ser mui conforme a la perfeccion de vuestro
estado. Si acaso por necesidad pusiereis los ojos en hombre alguno;
sea de paso i sin deteneros: ni por esto se os prohibe el mirarlos, si
solo el desear ser de ellos apetecidas, o el apetecerlos, porque eso
siempre es pecaminoso. Que esto tiene la aficién deshonesta a los
hombres, que no solo se fomenta con inclinacion, palabras i tactos,
sino con los ojos i vista. Ni se puede decir que tienen los corazones
honestos i puros, las que tienen los ojos impuros, libres i sueltos;
porque son los ojos los mas seguros indicios de los corazones. I
cuando sucede mirar a un hombre, i desear ser de €l correspondida,
aunque no intervengan palabras con que se comunique esta aficion
reprensible, con los ojos se explica la impureza de los corazones, se
enciende el afecto, i quedando los cuerpos intactos, la interior
castidad se ausenta i perece”"’.

En las Constituciones de las Monjas de San Sixto (1206-1207), Santo

Domingo recogi6 la Regla de San Agustin y las disposiciones de las primeras

Domingo; una reafirmacién de la primera frente a las “dudas que suscitaron en las monjas las presiones
familiares™; y la tercera, cuando se fund6 oficialmente el convento y entraron para no volver a salir. Ver:
Lorenzo Galves y Vito Gémez, editores, op.cit., Introduccién a la “Relacién de los milagros obrados por
Santo Domingo en Roma” de la Beata Cecilia Romana, una de las primeras monjas de San Sixto,
beatificada en 1891. La narracién habria sido compuesta entre 1272 y 1288, p. 660 y ss.

310 Regla de San Agustin, Obispo, Capitulo VI. En: La regla i constituciones de las Monjas de la Orden de
Santo Domingo, Traducidas de nuevo al castellano e ilustradas respectivamente con notas i comentarios; a
los cuales se han adjuntado el Directorio de las Oficialas de la misma Orden i un apéndice importante por
el P. Mtro. Fr. Domingo Aracena de la Recoleccién Dominicana, 1863, pp.10-11.
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monjas de Prulla. En ellas se habla explicitamente de la clausura, exigida como

voto®!!

. En el capitulo 15, de la clausura, ya se observa el rasgo que hemos
anotado para los siglos XVI a XVIII: una clausura que remite a un espacio
libre de impurezas por el control de las entradas y salidas de agentes
contaminantes con el mundo exterior, pero en particular, en el siglo XIII,
referidas al contacto con los hombres. Ningun fraile podia entrar sin estar
acompafiado de un Cardenal u Obispo, las monjas no podian dirigirles la
palabra a no ser que contaran con licencia para ello. Las excepciones eran la
visita anual del Provincial, dar confesion a una enferma y recibir la Uncién “sin
poder hablar otra cosa”. Ya dentro, debian ir con “dos acompafiantes de buena
reputacion, a los que seguirdn tres monjas de las mds religiosas, que les estardn
viendo siempre hasta que salgan de la clausura de las monjas”. Se habla de un
“encargado de la reja” y “encargadas de la reja” que se preocupaban de la
comunicacion con el exterior en las “cosas utiles para la casa”. Por lo que
estarfamos en presencia de una especie de guardidn del claustro, que -si
hiciéramos la historia de la arquitectura conventual- podriamos ver
reemplazado mds tarde por un torno. A las monjas les estaba permitido salir en
caso de incendio o ladrones (motivos que mantendrdn en los siglos posteriores).
Y podrian hablar brevemente con algunos trabajadores, como el hortelano, “de
tal condicién que no pueda engendrar la mds leve sospecha’™',

Sin clausura no se podia conservar propiamente la castidad, virtud que
permitia a las monjas transformarse en objetos de sacrificio, nueva promesa de
salvacién y proteccion contra la corrupcion. Un texto del siglo XVII lo expresa
con mucha claridad: “...Esta virtud de la castidad, es, el ornamento, y
hermosura principal, que han de tener las esposas de Christo: y en esto se han

de esmerar mucho, en guardar con gran perfeccion la pureza y castidad del

alma, y cuerpo y huir como de fuego, de cualquiera cosa que les pueda ser

311 “Constituciones de las monjas de San Sixto de Roma”, Capitulo 15: De la clausura. En: Lorenzo Galves
y Vito Gémez, op.cit., p.769.

312 “Constituciones de las monjas de San Sixto de Roma”, Capitulo 2: De los votos en general y de la
clausura. En: Lorenzo Galves y Vito Gémez, op.cit., pp.776-777.
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ocasion de mancharla. Para la guarda de este voto, se ordenan las clausuras de
los Monasterios, y el encerramiento, y recogimiento y las demds
observancias™". Por esto el punto de los “edificios”, es punto de constitucion.
La edicién de1863 de las constituciones de las monjas dominicas, recoge sobre
este punto una tradicion proveniente del afio 1600 y reiterada en 1677, 1765 y
1783:

“Los edificios de las Relijiosas no tengan superfluidades, ni sean
curiosos, sino llano i bajos. Pongase gran cuidado en que las oficinas
estén de la mejor manera dispuestas para practicar la observancia; i
sobretodo debe procurarse que las paredes de la clausura sean tan altas i
seguras que no se pueda entrar ni salir por ellas.

No haya en la clausura de las Relijiosas mas de una puerta fuerte i
conveniente, la cual se cerrard con dos o mas llaves, diferentes en forma

i tamafio; con la una, por adentro, i con la otra, por afuera...

Péngase en algin lugar conveniente de la clausura una rueda o torno
colocado en el espesor de la muralla e inseparablemente unido con ella,
por el cual pueda darse o recibirse lo que se necesitare, en tal forma que
de ninguna manera pueda ver al que recibe. En la Iglesia se establecerd en
algun lugar intermedio entre las Relijiosas y los seglares, una ventana de
dimensiones competentes con su reja de fierro, para las confesiones.
Podra hacerse ademds un Locutorio para hablar con los de afuera, el cual
se establecerd en lugar conveniente, i se le acomodard una ventana con
reja de fierro en la manera que se ha dicho de la ventana mayor de la
Iglesia... Todas las predichas ventanas i ventanillas ferreteadas deben
hacerse de tal manera que tengan o doble reja, o por lo menos agudos
clavos en tal forma que no pueda haber el menor contacto entre las de
adentro i los de afuera. Las referidas ventanas i ventanillas como también
los tornos deben tener por la parte de adentro fuertes puertas de madera,
que se cierren dilijentemente con llaves™ .

La “clausura religiosa material”, ya en el siglo XVIII y siguiendo las
disposiciones del siglo XVI, se entendia como todo aquel espacio, y dmbito,
que se contenia dentro desde la puerta del Convento “a la cual pueden llegar las
Religiosas para abrirla, y cerrarla, y los Seglares no pueden pasar de la misma
puerta. Asi lo explicaba el Sumo Pontifice Gregorio Trece [1572],

excomulgando a las Religiosas si salen de aquella puerta a fuera; y a los

313 Melchor Lineal y Cisneros, arzobispo de Lima, A las religiosas, esposas de Jesu Christo de los
Monasterios de esta ciudad, sin lugar de edicion y fecha, circa 1690, foja 238v.

34 La regla i constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, Capitulo XXIX: De los
edificios, pp.75-76.
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Seculares, si entran de la misma puerta a dentro sin urgente motivo"”. Romper
el voto de clausura era pecado mortal doble: inobediencia contra el precepto de
la Iglesia y sacrilegio contra el voto solemne. En América, Felipe II, por real
Cédula de 19 de noviembre de 1578 dada en Madrid, ratificada por Felipe IV en
San Lorenzo en 27 de octubre de 1626, mandaba se cumpliesen las
disposiciones del Concilio de Trento tanto en la regulacion del nimero de que
pudiesen sustentar, las normas de profesién y renuncia a las legitimas’'®. A
principios del siglo XVIII por clausura se entendia los ‘“cuartos, claustros,
porteria anterior y demds oficinas que cercan los Monasterios”. También era
clausura el que los seglares no entrasen al Monasterio sino en los lugares
destinados para eso. Sin embargo, subir al techo o azoteas no quebraba la
clausura porque se reputaba como “interior del Monasterio”. Asi, no se
quebrantaba la clausura si quedaba medio cuerpo afuera de una almena, aunque
se debia cuidar de caer en una azotea vecina, pero tampoco se contravenia si la
monja conversaba de una azotea a otra con un vecino’'’.

En cada Virreynato y jurisdiccion episcopal estas disposiciones se
ratificaban en los respectivos concilios, como en el de 1688 convocado por el
arzobispo de Santiago de Chile, el dominico Fray Bernardo Carrasco y
Saavedra. Las monjas tuvieron un capitulo especial que repetia las
disposiciones de Trento enfatizando que la clausura religiosa era sagrada,
perteneciente al decoro con que debian vivir las monjas como “Esposas de
Christo en mayor retiro, como consagradas al trato familiar de su Esposo, y por
eso abstraidas de las comunicaciones exteriores”. Apelando al Concilio

Limense y a una Real Cédula de 29 de enero de 1682 dirigida al Obispo de

315 Arbiol, Libro I, Cap.XXXIII: Excelencia del voto solemne de la clausura Religiosa, y como se ha de
guardar con toda perfeccion, p.252.

316 Recopilacién de Leyes de los Reinos de las Indias, Tomo I, Libro I, tit.ITI, ley X VI, p.14

37 R.P.M..F. Andrés de Borda, Practica de confesores de monjas, en que se explican los cuatro votos de
obediencia, pobreza, castidad, y clausura, por modo de dialogo dispuesta por el..., de la regular
obervancia de N.P. San Francisco, doctor en Teologfa, lector dos veces jubilado por su religid, padre de la
Provincia del S. Evangelio Catedrdtico de Scoto en esta Real Universidad, Dedicada a Cristo crucificado,
sale a la luz a solicitud de un discipulo del autor, México, Francisco Ribera Calderén, 1708. Examen
séptimo de la clausura (preguntas. 164 a 194), folio 48. Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado,
Fondo de Origen. En adelante, Borda.
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Santiago, se encargaba a las Abadesas “no sean faciles en las Licencias, para
hablar con Seglares, aunque sean Padres, Hermanos o Parientes; y aun el Rey
Nuestro Sefior, en especial Cédula. Y assi ordenamos a las Madres Abadessas,
zelen mucho, el que pierdan el tiempo las Religiosas en las rejas en visitas
frequentes, aunque sean mugeres...””'®. Se reitera esta observacién en el Sinodo
del afio 1753°".

Luego del Concilio de Trento, el cuarto voto para las mujeres, se
transformé en una cruzada por despojar a los conventos femeninos de su
impronta original de refugio para mujeres, puesto que no bastaba con controlar
las entradas del mundo al convento, si no también de sacarlo de dentro: viudas,
criadas, nifios y nifias, huérfanas, mujeres arrepentidas, esclavas y sirvientes de
todo tipo. La bullente vida de los conventos femeninos, no es un tema en la vida
religiosa masculina. Por ejemplo, la prohibicién de las comedias autos y
representaciones constantemente prohibidas aunque fuesen para celebrar
misterios sagrados o vidas de santos (1688) consideradas cosas de seglares, del
Mundo y contrarias al voto de castidad. De igual modo nos encontramos con
prohibiciones sobre perros falderos o “finos”, asi como la lectura de libros
profanos, de fdbulas amatorias, novelas y poesias de “amores indecentes y
torpes”, considerados la ruina de las verdaderas esposas de Cristo y que no se
debian permitir en los Conventos Sagradosm. Précticas que se daban, si no, no
se explicaria su prohibicion.

La clausura en los siglos coloniales fue mds fuerte en el sonido de la
propia palabra, que en la practica. Las mujeres no se desconectaban del Mundo,
lo ingresaban al convento apropidndose de un espacio en el que reprodujeron
los modos de vida de fuera: las jerarquias sociales, lo “justo” de ser servidas, el
adorno, las visitas, las amigas, etc. De acuerdo al Sinodo diocesano de Santiago

de 1688, las monjas solian ser madrinas de bautismo y confirmacion, tenian

318 Stnodo diocesano que celebrd el ilustrisimo i reverendisimo sefior doctor maestro don Frai Bernardo
Carrasco i Saavedra Obispo de Santiago de Chile, Capitulo VI, Constitucién I, p. 47.

319 1dem, 218.

320 Arbiol, Libro I, Cap.XXXII: Especiales cuidados de la religiosa, para conservarse en la pureza, y
castidad, que a su Dios tiene prometida, p.247.
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dias de recreacion en que mujeres seglares entraban o participaban de los
festejos mirando por las puertas comunes y locutorios. Incluso se representaban
comedias y coloquios en trajes profanos, cuestion que estaba absolutamente
prohibida. Se tocaba guitarra para los visitantes y se bailaba, si no ellas, al
menos las “Nifias de educacion” con lo que se faltaba a la modestia religiosa y
recogimiento interior. No obstante, se permiti6 que dichos “agasajos de
musica” se hiciesen en los Locutorios, pero sin baile. Se les pedia guardar la
pobreza religiosa, sobre todo si siempre habia dificultad para cobrar las rentas,
asf debfan moderar el gasto en luces y fuegos, comidas y regalos™'.

El punto mads discutido, y especifico de la vida conventual femenina, era
que siempre habia seglares dentro del recinto: mujeres que permanecian en
ellos con diversas figuras. Era “doctrina comun de los Doctores” que se
“contraviene a la Clausura de los Conventos de Monjas en admitir que en ellos
vivan mujeres seculares”. El manual para confesores de donde saco esta cita es
de 1641 y el autor, Antonio Machado natural de la ciudad de Quito en las
Indias, arcediano de la Catedral de Trujillo. Aclara que en este punto “ni el
Derecho, ni constitucion alguna de Pontifice, ni el Concilio Tridentino
habiendo tratado cosas tan particulares de Religiosos i Religiosas, ninguna
especial determinan de lo que se debe hacer en esto; i lo que pueden en esta

99322

razén los Obispos, y demds Prelados de Monjas Basandose en una

declaracion de los Cardenales de 1575, la cuestion seria que el Concilio
Tridentino permitiria vivir en los conventos a mujeres seglares siempre que
cumplieran con las siguientes condiciones:

“La primera, i principal, que sean nifias para educarlas, i enseflarlas en la
Religién, con tal que el Convento no tenga estatutos en contrario que lo
prohiban; i que preceda licencia in scriptis del Obispo, o del Superior del
Convento, i expreso consentimiento de la Abadesa, i demds Monjas del.
La segunda, que habiendo la persona entrado en las calidades dichas, se
obligue a guardar clausura como las demds Religiosas; i que si una vez
saliere del Convento, no pueda volver a €l, sino fuese habiendo salido

32! Sfnodo diocesano... op.cit. Capitulo VI, Constitucién V-VI-VIII-X-XI y XII, pp.49-52.
322 Juan Machado de Chaves, Perfecto confesor i cura de almas,1641, Tomo II, p. 791. Biblioteca Nacional
de Chile, Biblioteca Americana José Toribio Medina, p.290.
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con alguna causa justa, i con licencia de la Abadesa, i Superior. La
tercera, que ande vestida en el Convento con habito decente, i honesto,
cual conviene a la modestia virginal. La cuarta, que no pueda ser
admitida antes de los siete afios, ni después de los veinte i cinco, hasta
los cuales permite la dicha declaracién que esté en el Convento™*.

Pero junto a estas nifias, que era lo mds aceptado, habia mujeres casadas
las que, segtin la declaracidn de los Cardenales referida, no debian ser admitidas
en los conventos y menos atn las que tenian pleitos con sus maridos, excepto
algin caso especial como sospecha de adulterio y se temiese el marido la
matase, con que en cesando la “ocasion del temor”, debia salir. Otro caso: “las
viudas, i demds personas virtuosas que desean recogerse a morir en un
Convento, 1 no tienen dote, 0 salud para profesar, no ay cosa determinada
acerca de si el Obispo, 0 Superior les pueda dar licencia”. Algunos Obispos,
enterdndose de la virtud “i buenas partes de la persona, no lo escrupulean,
principalmente cuando al Convento se le recrece conocido provecho de su
asistencia, i en el no ay constitucién en contrario, ¢ interviene consentimiento
de la Abadesa, i demds Monjas del. Otros llevan esto con mas vigor; i Barbosa
afirma haber visto declaracion de los Cardenales, para que semejantes personas
no sean admitidas, sino es que entren para ser Monjas™***.

Segtin las declaraciones de las constituciones tridentinas sobre la
clausura que comentaban la bula de Pio V -bula que de alglin modo instaura
este principio como exigencia de la Iglesia reformada ya que incluso lo exige a
las llamadas “terceras”, “beatas” y “recogidas”-, se habia permitido siempre que
las viudas y las mujeres nobles que quisiesen vivir perpetuamente en los
monasterios con traje seglar, lo hiciesen. Podian quedarse alli con permiso de
las monjas, vistiendo modestamente y guardando clausura y si salfan, no podian
volver al monasterio del cual habian salido. Incluso se recordaba que alguna

vez se habia permitido el ingreso de mujeres cuyos maridos estaban ausentes

32 Idem.
324 Idem.
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para estar protegidas. Las doncellas para educacién se permitian por costumbre,
pero no se mandaba recibirlas®”.

Fray Andrés de Borda, en Prdctica de Confesores de Monjas de 1708,
seflalaba que era precepto eclesidstico la prohibicidn de entrar seglares en los
conventos, pero no sabia desde cudndo operaba como “obligaciéon”. Lo unico
que podia decir, es que “ha sido muy poco a poco que la Iglesia ha ido
estrechando este precepto. En tiempos de San Cesdreo, solo se prohibia la
entrada a los hombres, luego, Bonifacio VIII [1298] lo prohibié a hombres y
mugeres, eclesidsticos 1 seculares. El Concilio de Trento lo estrech6 mds,
prohibiendo la entrada a gente de todo género de edad o dignidad”. Menciona
las Constituciones de Pio V ya citadas por Machado, de 1566 y 1569, que la
“estrechan” mds, otra de Gregorio XIII de 1572 y otra de Urbano VIII de 1624;
todas ellas expresaban que nadie puede entrar en la clausura: nifio o nifa,
hombre o mujer, noble o no noble, eclesidstico o secular, duque o duquesa, sin
licencia ni necesidad legitima®®. En las “Indias”, sin embargo, las “Sefioras
Virreinas” entraban sin necesidad de licencias, simplemente porque cuando
Gregorio XIII revocé en 1572 los permisos para que entraran duquesas,
condesas, marquesas y baronesas, no expreso a las Reinas y Sefioras Infantas;
entonces, tdcitamente se les concedio a las Virreinas “con que estando en las
Indias las Sefioras Virreynas en lugar de las Reynas, es probable pueden

entrar...””’,

325 Concilio de Trento, declaraciones y comentarios a la bula Clausuram sanctimonialium, Pio V (29 de
mayo de 1566), p.412.

326 Borda, folio 55-56.

327 Idem. La Recopilacién de Leyes de Indias, ley 90, tit.10.Libro II, prohibfa a los presidentes, oidores, y
demds ministros de las Reales Audiencias, como también a sus mujeres, entrar a la clausura de los
conventos de monjas. También mandaba respetar los horarios de visitas de seglares y hacerlas sdlo en los
locutorios destinados a ellas. Informado el Rey, a mediados del siglo XVIII, de que esto no era respetado
en algunas ocasiones, e incluso se daban ciertas diversiones a los visitantes una vez dentro, es que expidié
una Real Cédula 7-11-1764 en la que mandaba observar puntualmente la mencionada ley, en cuya
consecuencia los presidentes y Audiencias de sus dominios en las Indias -as{ como que los Obispos y
Arzobispos los vigilaran- no rompieran la clausura de los conventos de monjas, con excepcién de la
primera visita que “suelen hacer los residentes en los Monasterios de Monjas al principio de Gobierno”.
ANCG, vol. 724, pieza 97, fojas 299-300. Esta costumbre, en el caso de Chile, pasé luego a los
presidentes republicanos y sus gabinetes. Las monjas los recibian con deliciosos platillos y cantos.
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Respecto a los nifios, se repiten las condiciones tridentinas, pero el
manual que seguimos aporta un argumento interesante para sustentar la
prohibicion de la entrada de ellos: “el fin mas principal de prohibir la Iglesia la
entrada en la clausura de las Religiosas, es quitarles la oracion que pueda
incitarlas a pecar: Y como los Nifios, y Nifias antes del uso de razén son
incapaces de mover a pecar, pueden estos entrar, y no los insensatos, simples, o

10005”328

. Respecto a las nifias que se criaban en los conventos, se podrian
permitir siempre y cuando fuese para su “mejor educaciéon” y no como opcién
de reformatorio para los padres que no “pueden sujetar sus solturas” sirviendo
sOlo para “registrar las pobrezas y flaquezas de las religiosas, o de pegarles a las
Nifas [las otras, las buenas] sus depravadas costumbres”. Las nifias recibidas
debian serlo para criarse como monjas, a los 25 afios tomarian hdbito y si no
querian, debian ser expulsadas. En atencion a esta nueva mision de semillero de
vocaciones a futuro, las nifias debian vestir decentemente: “Porque, que cosa
mas perniciosa para una Nifla que se cria para Religiosa, que brandizes,
chamberlucos, telas, olandas, toledos, afeites y galas profanas; que ojald no las
viéramos en la Casa de Dios. Ni pueden alegar costumbre, o ignorancia, a lo
menos las Claras, pues no ha muchos afios, que en sus Conventos andaban las
Nifias con Hdbitos de bendicién; y aun cuando esto escribo lo he visto en el
Convento de Santa Isabel desta Ciudad de México"**’. Debian vivir en un lugar
apartado y dormir separadamente de las religiosas “pues no ignora Vmd. los
irreparables dafios que se siguen de la mixtura [destacado mio] de Nifas, y
Religiosas™*.

Tampoco podian entrar las nifias para luego ser criadas y servir a las
religiosas. Al entrar, ya no podrian salir sino para tomar estado o por
enfermedad y no mds. No era legitimo darles permiso para pasearse por

Carnestolendas y pagar una mensualidad al convento para su sustento. Las

viudas podian ser recibidas sélo si querian ser monjas, y las que ya estaban

328 Borda, folio 55-56.
329 Borda, folio 58-59.
330 [dem.
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podian permanecer alli. El texto de Borda es interesante porque agrega ciertos
juicios que permiten ver la clausura cada vez mds como un freno a la
contaminacion del mundo y a los peligros para la castidad de las virgenes, asi
como también para cortar algunas practicas antiguas que ahora corrompian el
nuevo sello de la vida conventual: pureza, incontaminacion del Mundo.
Siguiendo con la “limpieza” conventual, el tema de las divorciadas era otro
asunto espinoso. Unos decian que no podian ser recibidas, otros s6lo en caso de
que su vida o reputacién corriese peligro, pero debian ir sin criadas. Trento
seflalaba que las viudas, u otras recibidas “de otra manera corrompida”, no
podian ser elegidas abadesas por esa razén™'. Recordemos sobre este tema el
objetivo que tenia la fundacion de la Casa de Recogidas en Santiago.

En cuanto a los hombres, los capellanes, escribanos y sepultureros
podian entrar con licencia. Los jueces podian entrar sin permiso para sacar a un
delincuente. Y otros podian hacerlo para dejar una imagen, sélo si las religiosas
no podian cargarla. Los exorcistas, no. La monja energiimena debia ser sacada a
la Iglesia y ser exorcizada a puerta cerrada. Por necesidad del comun:
cargadores de basura, a pesar y entregar la carne, el pan, pero “no pueden entrar
los Indios con una carga de carbon, ni con dos, o cuatro pesos de velas, y otras
cosas que pueden cargar las sirvientas...”. Tampoco se consideraba introducir
harina o azucar para dulces, porque no era de derecho “ocuparse en esas cosas”.
Los Padres no podian entrar a ver a sus hijas. Tampoco los maestros de oficio,
todo trabajo debia traerse hecho. Tampoco un hortelano o las molenderas de
chocolate, actividad que se hacia en las Rejas, para el caso de las “Indias”.
Podian entrar los Cirujanos, Médicos, Barberos por necesidad de una monja
particular. E interesante, las parteras para hacer “medicamentos” que las
Monjas no sabian hacer : “Pues Padre, demos caso (lo cual Dios no permita)

que estuviera en cinta una Monja, podrian entrar la Partera? Si Sefiora, porque

3! Concilio de Trento, Discurso para la sesién 25, capitulo 6 y 7, p.416.
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habia dos necesidades, de la Religiosa una, y del feto no muriera la otra...”***.

Indudablemente un espacio de mujeres.

Las sanciones para los hombres que se allegasen con frecuencia a los
Monasterios -tanto los seculares como los eclesidsticos, aunque tuviesen “fines
honestos”-, eran moralmente mayores puesto que se suponia siempre mala
intencion, dado que el convento era espacio cerrado para ellos. Pecaba
gravemente el que lo hacia en razén de “una amistad, con titulo de Devocion,
frecuentando la Porteria, Sacristia, Torno, y Rejas”, el eclesidstico debia ser
suspendido y el secular excomulgado. Entonces, la monja virtual a quien Borda
instruye, le pregunta: “Y si un sujeto por la ventana, o azotea de su casa estd
hablando todos los dias con una Monja, que tiene enfrente su celda, o que se
sube al campanario , o azotea a hablar: se dird que este frecuenta el Convento?
No Sefiora, porque aunque ventana, y azotea, son partes del Monasterio, no son
partes dedicadas a hablar por ellas las Religiosas, y el acceso prohibido es a
estos lugares do se puede hablar a las Religiosas™.

Las criadas eran otro tema complicado en la vida conventual femenina,
porque no s6lo atentaban contra la clausura, sino también contra el voto de
pobreza:

“Padre, y qué siente Vmd. de tener las monjas criadas que las sirvan
dentro de los Conventos? Respondo Sefiora, que han sido muchos los
Pontifices, que han prohibido tener las Religiosas criadas que las
sirvan... el seflor Paulo V por gran favor, concedié a las Claras cierto
numero de criadas que las sirviesen, no a las Monjas en particular, sino a
la Comunidad: Después viendo el Sefior Pio V que de esto se seguian
muchos inconvenientes, concedié a las Urbanistas, cinco criadas para las
Religiosas: Después el Sefior Sixto V concedidé una criada a cada diez
Monjas; pero esto no obstante: Digo: que en los conventos de las Indias,
que no estan sujetos a los Religiosos Franciscos, es muy probable que
pueda tener cada Religiosa una Moca que la sirva, y no mds. Fundo la
probabilidad en que parece hay costumbre legitimamente prescripta;
pues ha muchisimos afios que asi se acostumbra, con permiso de los
Sefiores Obispos, quienes dan licencia a las criadas para entrar en los
Monasterios, fundados en la autoridad de Navarro comm.4. de Reg. y
Zeroal in praxi Episc. que dicen pueden tenerlas: Mas por las monjas

332 Borda, folio 64-65.
333 Borda, folio 73.
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sujetas al gobierno de los Frailes Menores de esta Provincia de el Santo
Evangelio.

Digo: que hoy es innegable, pueden tener Mogas que las sirvan, cada
Religiosa una criada, porque asi se lo concedi6é novisimamente el sefior
Clemente XI como consta de una Patente del Rmo. P Fray Alonso de
Biezma, hoy general de toda la Religion Serdphica que para en el
Archivo de esta Provincia del Santo Evangelio de México: Pero con
ciertas condiciones, cuales son: la primera, que la Moca que una vez
saliere, no pueda volver a entrar: La segunda, que no haya Mogas que
sirvan la Comunidad, sino que la sirvan las Mocas de las Monjas: la
tercera que no tenga cada Monja mas de una moga: De donde conocerd
Vmd. que la Religiosa que en nombre de su Nifia tiene otra Moca, peca
gravemente: lo primero, porque la Bulla manda no tener mds de una
Moca: lo segundo, porque la Nifia no puede tener Moga. Conocerd Vmd.
también, como pecan las Abadesas, que permitia salgan cuatro, o seis
criadas a acompaiar a una Novicia que dicen salir a su libertad”***.

Un tipo especial de criadas eran las Mandaderas, que podian entrar, y
salir. Este, a juicio de Borda, era uno de los mayores abusos de las Religiosas,
porque no habia necesidad de ese movimiento. Estas cometian grave culpa
cuando “envian con recaudos, y a mercar a la tienda a las criadas del
Monasterio”™*. La clausura, por tanto, frente a la fuerza de la costumbre, tenia
muchas excepciones, incluyendo la notable de regir estrictamente, al parecer,
sO0lo para las monjas profesas. Las novicias salian a gozar de su “libertad”,
como dice la cita anterior. Esto quizds se refiera a otro gesto de despedida de la
vida del mundo, antes de la muerte ritual de la profesiéon, conocida como el
“paseo pre-claustral” en la que la joven y sus familiares visitaban todos los
lugares publicos destinados a la diversion y a las fiestas™. Esta costumbre no la
he encontrado mencionada para los conventos chilenos.

Ser casto era una virtud y una proeza que requeria de todos los
resguardos y ayudas imaginables, debia ser guardada como un tesoro dentro de
una fortaleza representada por la arquitectura del convento: “El voto de castidad

contiene la pureza de alma, y cuerpo: es fdcil de perderla, dificil, y aun

334 Borda, folio 66-67.

33 Borda,, folio 70.

336 Amaya Ferndndez y otros, La mujer en la conquista y la evangelizacién en el Perd (Lima 1550-1650),
p.158.
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imposible repararla, seglin como se pierde. Este gran tesoro esta depositado en
castillo de muchas puertas, y ventanas, que si no estdn bien defendidas, y
guarnecidas, no tiene seguridad, como se dice en la Divina Historia de la
Mystica ciudad de Dios” .

La clausura permite controlar las contaminaciones y contagios con el
mundo de afuera, haciendo efectiva la castidad. Pero como hemos visto, no fue
desde siempre condicion de la vida religiosa femenina. Los argumentos a su
favor cobraron fuerza como un medio para resguardar la castidad en momentos
y lugares en que la cristiandad y los cristianos se veian amenazados. El encierro
era dificil, los temores que provocaba su sola idea, eran insistentemente
desechados por los directorios espirituales para monjas en aras de un fin mayor:
la salvacion eterna. San Alfonso Marfa de Ligorio les dice:

“¢Qué temor pues teneis? estad animosa. Dios os ha arrancado de en
medio del mundo, os ha librado de sus lazos, os ha llamado a su amor, y
ya os prepara mil gracias con que ayudaros, si vos le sois fiel. Vos
habeis dejado el siglo, y con ellos habeis hecho ya lo mds, os diré como
Santa Teresa a sus hijas; solo os falta practicar ahora lo que es menos
para haceros santa. Resolveos pues luego a despreciar del todo el
mundo. ;Y qué ? tal vez después de haber dejado el siglo, después de
haber renunciado los bienes que él os ofrecia, después de haberos
privado de vuestra libertad, después de haberos encerrado para siempre
entre cuatro paredes, después de tantos sacrificios ;querréis ahora por
unas miserables satisfacciones ¢ caprichos poneros a peligro de perderlo
todo? de perder el alma, el paraiso, al mismo Dios? y de Esposa de Rey
celestial 4 veros convertida en una infeliz esclava de Lucifer, que os hard
desgraciada en esta vida, y aun mas en la otra?"**,

Los conventos de mujeres como el jardin del paraiso. Las monjas y los frutos
de la evangelizacion

Uno de los rasgos diferenciadores que la Iglesia Catdlica fue definiendo
como parte de su identidad respecto de lo “pagano” fue la renuncia sexual como
practica de algunos de sus miembros. A esto se sumo que las llamadas virgenes

de la Iglesia —surgidas en los siglos II y III- fueron aceptadas y animadas

337 Arbiol, Libro I, cap.XXII, pp.181-182.
338 San Alfonso Marfa de Liborio , La monja santa 6 sea la verdadera esposa de Jesu-Christo, pp.69-70.
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porque su virginidad representaba el estado originario de la especie, deseable
tanto para hombres como para mujeres™’. El modelo de monja de clausura que
refuerza el Concilio Tridentino puede ser interpretado como una forma de
reforzar la diferencia del catolicismo, y fortalecerlo, frente a las criticas
protestantes y el éxito de las nuevas formas de religiosidad que, la vida de
claustro, también podia hacer suyas como la devotio moderna y el misticismo
del recogimiento. En los reinos espafioles, los hombres y mujeres dedicados a la
vida devoto por medio de votos solemnes y en clausura marcaba una diferencia
con musulmanes y judios. En el espacio americano, monjas y beatas fueron
marcas de identidad del mundo cristiano frente a los nuevos “paganos”, mujeres
que cumplieron el rol de predicar y adoctrinar por medio de su ejemplo siendo
esta una forma de evangelizar. Sirvieron de iconos y bastiones del mundo de la
civilizacién frente a la “barbarie” no s6lo expandiendo la fe sino también una
forma de vida politica.

Las monjas y las mujeres castas ayudaban a fertilizar la tierra para la
obra evangelizadora. Cultivaban un nuevo jardin, como sefiala Margo Glantz a
proposito de la obra de Carlos de Sigiienza y Gongora, de 1684, dedicado al
convento de monjas concepcionistas de Jesis Maria para el cual el convento era
un poblado de virgenes semejantes a flores indianas, homenaje a la “patria”

criolla*?

. La castidad cerraba la posibilidad de la procreacion carnal, pero era la
promesa de la fertilidad de la vida eterna asi como un sacrificio que permitia,
junto a las oraciones y penitencias, regar la tierra y fertilizarla para la nueva
palabra. La figura de las “virgenes o flores indianas” como signo del triunfo de
la evangelizacién tiene un momento especial con la canonizacion de Santa Rosa
de Lima. La historia de su vida, que conserva el convento de dominicas de

Santiago, quizds la que ofa y lefa Sor Josefa, comienza con una descripcion de

la ciudad de Lima y recomendaciones a los habitantes del Nuevo Mundo para

339 Peter Brown, op.cit., pp.25-26.

30 Margo Glantz, “Las monjas como flor: un parafso occidental”. En: Manuel Ramos Medina, Memoria
del II Congreso Internacional 'El Monacato femenino en el Imperio Espafiol. Monasterios, beaterios y
colegios', pp.93-101.
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que “reengendrasen” hijos para Dios por medio del bautismo en estas tierras.
Esto, segtin explica el autor a principios del siglo XVIII, como retribucién “por
lo mucho que le han costado las Indias a Espafia”. Este habria sido reconocido
por medio de la primera flor de América, es decir, con Santa Rosa:

“...pero aunque las pérdidas sean para los Espafioles (si bien lo niegan los
estranjeros, siendo ellos los aprovechados) con todo ha resarcido Dios las
quiebras; no tanto con el provecho que han dado a Espafia, ni con su oro,
plata, y perlas han enriquecido los Espafoles, tanto, como con esta Rosa;
que siendo nacida, y criada en el Perd, estiende su fragancia por toda la
redondez del Orbe; causando nuevos gozos a Dios, por tener tal hija de su
gracia; a los Angeles, por tal compaifiera en su Pureza; a las Indias, el
tener tal mina: y a los espafoles el tener tal Hermana. Dando el Sefior a
conocer en ella la omnipotencia de su brazo; y que se vea, que cria
prodigios de Santidad: y tiene hijos tan de su carifio, donde el Demonio
por tantos tiempos tuvo puesta la silla de su engafio™*'.

La relacién entre castidad y fertilidad de las virtudes, en muchos textos
sobre monjas se fundamenta en la figura de la Virgen Maria. Las monjas, como
sus imitadoras, eran terreno fértil en el cual Dios habia sembrado su palabra.
Segiin un sermén de 1683, en la Nueva Espaiia, éste habia sembrado en cuatro
partes de tierra: la primera, la Angélica Naturaleza, a la que pertenecen los
alados serafines o “plumadas aves”; la segunda, entre las piedras, o humana
naturaleza de los primero padres quienes por falta de entendimiento la
perdieron con el consentimiento a la culpa; la tercera entre espinas, o entre los
nifios por medio del bautismo, pero que no fructificaba por los vicios y, la
tercera, en “tierra buena”: “es la gracia que Dios puso en Marfa, tierra desde su

concepcidn, de mano de Dios bendita™***. Cada una de estos lugares tenia sus

! Fr. Antonio de Lorea, R.P. Santa Rosa, religiosa de la Tercera Orden de Santo Domingo, patrona
universal del Nuevo-Mundo, milagro de la naturaleza, y portentoso efecto de la gracia. Historia de su
admirable vida, y virtudes, Madrid, por la viuda de Juan Garcia Infanzon, 1726. Perteneciente al Archivo
del Monasterio de Nuestra Madre Santa Rosa, actualmente en Coleccion Latcham, Biblioteca de la
Facultad de Filosoffa y Humanidades, Universidad de Chile, Fondo General, foj.2. En adelante: Lorea.

342 Fr. Juan de Avila, Sagrado Paradigma hallado, en la virgen mds perfecta Marfa concebida sin mancha.
Sermén que leyd, glossd, y entendid, el Purissimo Mystico, y de los intereses de sus celebridades, y
defensores en el Sermon, que a la annual fiesta dixo en la Real Universidad de México, 21 de febrero
Dominica de la Sexagesima de 1683 el padre... Predicador General del Orden de NPS Francisco, y
Guardidn al presente del Convento de Chalco. Con licencia de nuestros superiores. Por Francisco
Rodriguez Lupercio, afio de 1683, sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca
Nacional de Chile.
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propios enemigos, en el primero Lucifer; en el segundo la “infernal culebra”
portadora de los “vicios”; a la Iglesia (nave) la amenazaban los huracanes de
vanidad y las tentaciones de tormentas, finalmente, en Maria, el peligro fue “el
viaje de el verbo en carne, en el vientre” misterio dificil de entender, por el cual
ella podia ser la mediadora entre la divinidad y los pecadores: “Quien mejor
que Maria sabrd los misterios de este Reino de el Cielo penetrar”, era la reina
elegida y “doctora soberana de esta ciencia, santa desde su concepcién”**.

Las monjas estaban bajo su virginal proteccion, porque era la Reina de
las Virgenes. Otro franciscano —guerreros defensores de la figura de Marfa- en
el siglo XVIII lo enuncia de esta manera: “Virgen en el Cuerpo, y Virgen en el
Espiritu, pues este no tuvo quebranto alguno de culpa, 0 pecado. Virgen de las
Virgenes sois, y con tal exceso a toda, que no parece tal su pureza, si con
vuestra castidad, mas que Angélica se compara....””*. La Virgen Maria se
convertia en el referente histérico de todas las tradiciones mondsticas
femeninas. Ella era la “que estaba en Jardin ameno de la Catholica Iglesia,
como Azucena entre espinas’. Azucena cdndida simbolo de la virginal pureza.
También era la Rosa, “reina de las flores”. Maria también fue la primera en
hacer el voto de castidad, que a su imagen seguian las monjas: “Asi lo entiendo,
0 celestial Sefiora! Pues era conveniente, que atendiendo a vuestro exemplo,
siguieran innumerables Virgenes al Cordero sin mancilla a Christo, vuestro
Divino Hijo”.

De igual modo, Maria habia honrado a los tres estados de la Iglesia:
virgen, casada, continente o viuda. Tanta era su perfeccion, que también habia
profesado el de religiosa al observar los Evangelios: “que constituyen el estado
Monachal, o Religioso. Quien mds pobre, mds obediente, mds casta, mds

retirada en Clausura, que vos?... En celda retirada viviais, solitaria en estrecha

3 Idem.
34 Baron, “A la Aurora de la gracia Virgen, Reyna de las Virgenes, a la primera Prelada, Abadesa, 0
Priora de la Catholica Iglesia. A Marfa Santissima, Madre de Dios, y de los Pecadores”, dedicatoria, sin
foliar en La religiosa ensefiada y entretenida en las obligaciones de su noble y espiritual estado de esposa
del Rey del Cielo, Madrid, 1740. Biblioteca del convento de Dominicas de Santa Rosa de Lima de
Santiago.
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clausura, como Religiosa, que fuera de todo lo mundano vivia...Qué os faltd,
pues, (0 Celestial Sefiora!) para ser Monja [sic], y de profesion Religiosa [sic]?
Nada por cierto”*. Incluso, habria sido Priora y Abadesa de un convento de
ciento cincuenta religiosas en el Monte Sion y entre sus subditas se contarfan
Maria Magdalena, Marta y Marcela su criada. La clausura también habria sido
recomendada por la Virgen Maria, siendo una forma de conservar los buenos
olores de las virtudes:

“La Virgen Santissima le dijo a su discipula la Venerable de Agreda, es el
muro de la castidad, y de todas las virtudes; el engaste donde se
conservan, y resplandecen. Voto especial de las Religiosas [destacado
mio], de quienes parece dice Job: stellas claudit quasi subsignaculo. Son
Estrellas por la pureza las Esposas de Christo, a las quales Estrellas
inocentes las encierra como debajo de sello, y el sello es el mismo
Christo, de donde dice a su Esposa: Pone me ut signaculum super cor
tuum. Estas estas ungidas con balsamo delante de Dios: Sicut odor
balsami erunts ante te. Pues para que el bdlsamo mantenga la fragancia, y
no se evapore, debe tenerse bien cerrado. A la verdad, son jardines
plantados de flores de virtudes. Jardines cerrados, y bien defendidos:
Hortus conclusus, soror mea sponsa, hortus conclusus. En este jardin
conbido la Religiosa a su Amado... De aqui se saca la injuria grande, que
hace 4 su amado Esposo aquella Religiosa, la qual, puesta en Clausura con
el cuerpo, no lo esta en el Alma, de donde pasa el tiempo en los
Locutorios...”**.

La clausura permitia sacralizar, al purificar, el espacio que ocupaban las
religiosas. De este modo, la clausura debia realizarse en tres niveles: los muros
de la clausura; la clausura del cuerpo por medio del control de los sentidos o
“accesos” y la clausura interior o el vuelco hacia el aposento del corazén, donde
la esposa recibia al esposo y s6lo comunicaba con él. Las dos tultimas debian ser
ayudadas por la clausura arquitectdnica para asi crear en la tierra un pedazo de
cielo, clausurando asf la inexorable corrupcion, instalando una nueva esperanza
de regreso al paraiso donde nada muere, porque todo es eterno. Asi, los
conventos, al decir de muchos autores, eran pedazos del paraiso, jardines del

edén, que los buenos olores de sus virtudes ayudaban a combatir el hedor del

3 Ibid.
H6Thid.
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mundo. Una carta de Domingo de Guzman a las monjas dominicas de Madrid,
en 1220, lo dice claramente. En ella agradece a Dios la existencia de las monjas
y su perfeccionamiento diario porque “por el fervor de vuestra santa vida y
porque Dios os libré del hedor de este mundo [destacado mio]. Combatid con
vehemencia, hijas, con vuestro antiguo adversario por medio de ayunos... Si
hasta ahora no tuvisteis lugar en el que pudieseis observar vuestra religion, ya
no podréis excusaros de no tener, por la gracia de Dios, edificios
suficientemente idéneos para guardar la religién™?.

El claustro femenino también era asociado con el huerto del Cantar de
los Cantares, las monjas eran un jardin de flores sélo para deleite de Cristo y
debian dedicarse con fidelidad de esposas sdlo a él: “Eres huerto cerrado /
hermana y novia mia,/ huerto cerrado, /fuente sellada™*. La imagen del jardin
y el huerto también permite incorporar una serie de alegorias relacionadas con
la mistica puesto que el jardin representaba una gozosa visién. También
permitia organizar la meditacidn en torno a los emblemas de las flores y de la
propia arquitectura conventual como muestra un texto muy interesante, que
trabajaré mds adelante, escrito por una capuchina, religiosa lega, reeditado en
Chile en 1813, llamado Convento Espiritual. En €l, los votos y la arquitectura

servian para guiar la meditacion de las religiosas™®.

7 Carta a las monjas de Madrid 1220. En: Lorenzo Galves y Vito Gémez, op.cit., pp.784-785.

348 Cantar de los Cantares, 4:12.

3 Ursula de San Diego, Convento Espiritual, por una religiosa capuchina lega en la ciudad de Granada.
Con las licencias necesarias, reimpreso en Santiago por D.J.C. Gallardo, afio de 1813. Biblioteca
Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile. Este tema es muy interesante, pero como
tantos otro en esta investigacion, permiten establecer lineas de trabajo que no me encuentro en condiciones
de abordar. Quiero agregar, que como he sefialado en otros lugares, existen ciertos temas que han sido
desarrollados con particularidad sobre las mujeres y también por las mujeres como los del jardin y las
flores. En el siglo XII, mujeres como Herrad de Lanksberg (1195+), superiora del convento de Hohenberg,
escribié para sus hijas de religion El jardin de las delicias (Hortus deliciarum) en el que redne también
estas dos tendencias que podrian parecer opuestas entre castidad y fertilidad. Para ella, el convento era un
lugar del amor y nacimiento de la vida espiritual en torno a Cristo y, por otro, un lugar de recogimiento y
reflejo de virtudes de orden espiritual. En el mismo siglo, Hildegarda de Bingen (1098-1179), sefiala en su
libro Sci vias que la via mistica era como una participacién en el florecimiento de la planta espiritual. Ver:
J. Garcia Font, Historia y mistica del jardin, pp.77 y 79.
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Las monjas en clausura® son tanto un vergel, un espacio paradisiaco,
ese lugar originario donde el hombre imagina recuperar la vida beata, como una
visién beatifica, lugar que sélo puede mostrarse luego de una superior
contemplacion. La relacion del convento femenino con la imagen del paraiso no
cuenta con estudios especificos, sin embargo, los trabajos referidos al paraiso y
el cielo en el mundo catdlico, permiten de alguna manera insistir en la relacion
entre las mujeres y los cambios cruciales que se hacen patentes en el siglo XVI
respecto a Dios, la devocion y el lugar de la vida mondstica en la esperanza de
la salvacion. La recurrente imagen del “destierro” en Sor Josefa, por ejemplo,
seflala que la vida religiosa es un camino de regreso a la vida eterna, una
sensacion de nostalgia por el paraiso que también serd parte de la melancolia
tan presente en la vida espiritual y de honda importancia en la subjetividad
moderna, como mostraré en la tercera parte:

“...No le di parte desto a su reverensia cuando esto pasd, porque la
obediensia me tuvo embarasada en haser flores para la fiesta de mi santa
Madre, y s6lo ahora pude escribir. Después ha, acd han habido algunas
comunicasiones de varias perfecsiones divinas con lus sobrenatural, y se
ha seguido grandes creses en el amar, que todo se ha redusido a fuego; la
voluntad ya [ha] resultado desto, cuando asi ha pasado sentirme con
agsidentes de muerte, que a veses, segin me siento, presumo ser la hora
llegada en que finalise mi destierro; joh, si muri€semos todos deste tan
felis agsidente!”*'

El interés por normar la vida claustral para efectivamente hacerla un
espacio de seres angélicos, también forma parte de las sensaciones de nostalgia
y la necesidad de utopia del mundo moderno que se proyecta en distintas
imagenes del paraiso en la tierra y que, a juicio de Jean Delumeau, muestra la
angustia que produce la pérdida de certezas entre los siglos XVI al XVIII. Se
creerd cada vez menos en un paraiso localizado geogrdficamente como en el
mundo medieval y se abocard cada vez mads al cultivo de las virtudes para

volver a un estado original de inocencia o felicidad desde la tierra, funddndolo

330 Cuando escribfa esta frase puse primero, en un lapsus, “monjas en conserva”. Pero de ello trata
efectivamente la clausura al resguardar la castidad y frenar la corrupcidn. Las frutas en conserva han sido
protegidas del proceso de putrefaccion.

351 Bpistolario, carta 24, 20 de septiembre de 1765.
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en cada persona y cada lugar. América misma fue vista como un jardin del
edén, asf como la posibilidad de un nuevo comienzo cristiano®”.

En la oracion fiinebre de la Priora fundadora del convento de dominicas
de Santa Rosa de Santiago, predicada en el convento el 19 de octubre de 1807 y
que Sor Josefa debid escuchar, reproduce estos discursos cuando inicia: “oidme
divinos frutos y fructificad como la Rosa que estd plantada a las corrientes de
las aguas... Solo el buen olor, o la fragancia que deja la virtud triunfa de los
siglos, se rie de los tiempos, pasa mds alld de la muerte™>. La primera Rosa
virginal americana, a cuya figura se dedicaron muchos libros en forma de
emblemas referidos a su nombre, imitdndola se multiplicaban los frutos. La
misma Santa Rosa fue representada como la Virgen lo que refuerza las
relaciones entre virginidad y la esperanza, con la apocaliptica. Santa Rosa de
Lima, para algunos autores, permitié que las alegorias religiosas tradujesen
mensajes y objetivos politicos: “el Edén naciente americano combinaba la
glorificacién medieval de un pasado paradisiaco al cual se debia retornar con la
expectativa humanistica en una futura edad de oro utdpica... la vida y culto a
Santa Rosa de Lima se desarrollan y crecen dentro de los renuevos hispanos
tardio medievales, renacentistas y barrocos de estas persistentes tradiciones
proféticas™*.

Las hagiografias de la Santa limefia lo sefialan explicitamente:
“Gloriosissima Virgen Americana Santa Rosa de Santa Maria, que fuiste

escogida de la amorossima Mano de Dios para ostentosas primicias de la Fe de

352 Jean Delumeau, Une histoire du paradis, tomo I: Le jardin de las delices, pp.153-202. Recordemos que
estos siglos son también los grandes siglos de la mistica y, a decir de Michel de Certeau, se encuentra con
frecuencia en regiones y en categorias de personas que sufren depresiones socioecondmicas, marginadas
por el progreso o arruinadas por la guerras. Agregdndose que dicho “empobrecimiento desarrolla la
memoria de un pasado perdido” que priva a los modelos de su efectividad y los pone a disposicion de
“otros mundos”, los orienta as{ a los espacios de la utopia, de la ilusién o de la escritura de las aspiraciones
ante las cuales se cierran las “puertas de las responsabilidades sociales”, Michel de Certau, La fdbula
mistica, p.35y ss.

353 “Oracidn fuinebre predicada en las exequias que este Monasterio de Sta Rosa de Santiago de Chile hizo
en memoria de su finada Madre Fundadora, la R.M. Marfa Antonia del Espiritu Santo, que falleci6 en el
Monasterio de Santa Rosa de la Ciudad de Lima. Predicada el 19 de octubre de 18077, f0j.9. En: Libro en
que se apuntan las partidas de fallecimientos de religiosas de este Monasterio de Nuestra Madre Santa
Rosa, fojas 8-17.

34 Ramén Mujica Pinilla, Rosa Limensis. Mistica, politica e iconografia en torno a la patrona de América,
p-367.
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este nuevo Mundo, que por tantos siglos estuvo sepultada en las funestas
sombras de la muerte, y prevenida con copiosos rocios de la gracia, fuiste desde
tus mas tiernos afios perfecto exemplar de la esperanza solida, y encendida
charidad...”*”. Las mujeres en el claustro cumplian igual misién escatoldgica
como muros de defensa de la cristiandad.

El jardin del claustro fructificaba en mistica “enclaustrada”. Los
religiosos que buscaban en las monjas sefiales de la posible conexion entre ellas
y Dios no sélo por la preciada virtud de la castidad, sino también por la figura
de la Esposa de Cristo ya que sdlo ellas tenfan la recompensa de la unién
mistica entendida como un desposorio. No es rechazada ni impugnada
teoldgicamente, sélo que mds vigilada y controlada en su pruebas y, de cierto
modo, retirada del campo de saber exclusivo de las mujeres como habia sido
desde la edad media®™®. Pero como he ido mostrando, estos temas siguieron
estando presentes recurrentes en la vida religiosa femenina y las autoras
misticas: “Entre en este convento sin miedo, y con dnimo varonil, que dentro
hallard, si lo sabe conocer, un deleitoso jardin de flores de suavisimo olor,
gozard de una acordada suavidad de musica, y juntamente le dard una cadena de
oro, con que podrd tener asido siempre a su Esposo. Y al fin tendrd dentro de
este convento todo los bienes juntos, y estard libre de todos los males, y
alcanzard con eso el fin dichoso para que fue criado, el que nos concederd a
todos, Amen”™’.

La castidad permite preparar un espacio y un lugar adecuado para recibir

los dones divinos, puesto que las flores en muchas culturas son simbolos de

355 Novena a la gloriosa virgen americana Santa Rosa de Santa Marfa, utilissima para plantar en la tierra
esteril de nuestros corazones las mas olorosas flores de las Virtudes. Reimpresa en México en la Imprenta
de D. Phelipe de Zuiiiga, y Ontiveros, calle de la Palma. Sin fecha, sin foliar. Oracién del primer dfa.
Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.

%6 Mectilde, religiosa alemana medieval, (ca. 1207-1282) ya asentaba —en su obra La luz que fluye de la
divinidad-que las mujeres mds puras de entre las virgenes eran las dnicas que tenfan el privilegio de la
unidn beatifica con Dios. Los mdrtires y apdstoles podian estar mds cerca del trono divino, pero sélo las
mujeres santas se unfan con Dios en una “unidn insuperable, mientras que el resto de los santos ‘lo ven en
dulce manera’, disfrutando de su presencia en la vision beatifica. La virginidad femenina, segtin el punto
de vista de Mectilde, recibe la mds elevada y mds intima de las recompensas celestiales”, en Colleen
McDannell y Bernhard Lang, Historia del Cielo. De los autores biblicos hasta nuestros dfas, p.225.

357 Ursula de San Diego, op.cit., p.3.
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fecundidad. Al igual que Maria como receptdculo adecuado para recibir la
semilla de Dios, las flores también son asociadas al cdliz, en tanto recipientes,
pero no pasivas. Las flores funden en si aspectos contradictorios, quizds por eso
son asociadas a las mujeres en el mundo occidental, son activas puesto que
crecen y por otra son 6rganos generadores que aguardan™. La simbologia de
las flores no sélo acompaifia a la literatura sobre monjas, sino también su
iconografifa. En el momento de la profesion las novicias vestian —hasta hace no
poco tiempo también en el convento de Sor Josefa- como novias, con coronas
de flores. La simbologia nupcial también se nutre de las imdgenes de las flores
y la pureza antes del desposorio y, en el caso del convento de dominicas de
Santiago, también se apelaba a la figura de Santa Rosa de Lima cominmente
representada con una corona de rosas, flor que se relaciona con la mortificacion.

Pero también habria que estudiar esto con mayor detenimiento para los
caso americanos, puesto que en México, por ejemplo, existen retratos conocidos
como de “monjas coronadas” modo en que se retrataba a la novicia al profesar y
a la profesa al morir, también tomados de dos momentos de la vida de la virgen
Marfa: la Anunciacién y la Dormicidn, transito o muerte de la virgen’”. En
ambos momentos se moria al mundo. Las flores coronan porque representan la
culminacién de un proceso, el €xito del cuidado en su cultivo y, al mismo,
tiempo se asocian a la calma y a la paz. Para Chile no se conocen retratos de
estas caracteristicas. El que corresponde a la priora fundadora del convento de
Dominicas, Sor Maria Antonia del Espiritu Santo, es mds bien un homenaje al
buen cumplimiento de sus funciones. Los retratos post morten de carmelitas
descalzas podrian tener mds familiaridad con el de las monjas coronadas, pero
en este caso la austeridad y simpleza de las obras sorprende tanto como la

exuberancia mexicana®®. En ellos, la grandeza de la corona de flores, se retrae a

358 J. Garcfa Font, op.cit., pp.21-22.

359 Nuria Salazar Simarro, “El lenguaje de las flores en la clausura femenina”, p. 136.

3% Como ya dije, creo que es importante continuar las investigaciones en torno a las monjas en tanto
figuras que permitieron generar puentes entre distintos simbolos y précticas cristianas e indigenas. En el
trabajo de Sigiienza y Géngora es importante que este inicie con una referencia a la existencia de virgenes
consagradas a los templos en las tradiciones mexicas. Traslada gran parte de los pasos de la profesion
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la simpleza de los adornos de las almohadas que sostienen sus cabezas,

decoradas con encajes de flores.

religiosa a los que supuestamente realizaban las “vestales” del templo de Huitzilopochtli asi como la
clausura, la vida de ayunos y sacrificios. La descripcion que hace del dia en que la doncella era conducida
al templo, a la edad de ocho afios, nos hace pensar en esos ritos con la particularidad de las monjas
coronadas mexicanas: “...y habiéndose determinado el dia de esta funcién y congregdndose los parientes,
la conducian al templo, coronada de flores y vestida a su usanza galanamente, donde era recibida del sumo
sacerdote...”. Carlos de Siglienza y Gdngora, Parafso occidental, p.53. Para Ramén Mujica Pinilla, esta
tradicion es mds bien una influencia de Santa Rosa de Lima como figura ejemplar que “procurardn imitar
las mexicanas del siglo XVIIL. No serfa de extrafiar, aunque es un tema abierto a la investigacion, que los
retratos moralizadores novohispanos de monjas coronadas de rosas y flores, simbdlicos de sus esponsales
con Cristo, estén vinculados con la ascética nupcial popularizada por la santa limefia exaltada en los
panegiricos criollistas rosarianos. Algunas monjas coronadas profesas, como la dominica mexicana Maria
Engracia Josefa del Santisimo Rosario, no vacilan en hacerse pintar como santarrosas [sic] apropidndose
de su sfmbolo caracteristicos del Nifio Jestis rodeado por una guirnalda de flores, olivas y palmas
floridas...”, Ramén Mujica Pinilla, op.cit., p.83. Efectivamente esto amerita una investigacion mads
acuciosa, las monjas dominicas americanas en el siglo XVIII recibfan en su profesion solemne la corona
de rosas y el anillo del desposorio mistico, sin embargo, es curioso que siendo ella limeiia la tradicion de
los retratos de las monjas coronadas no fructificase en el virreinato peruano. En el hermoso libro Monjas
coronadas..., se reproducen imdgenes de monjas coronadas post-morten en el Virreinato de Nueva
Granada y en Madrid, estas son coronas sencillas que rodean la cabeza similares efectivamente a la de
Santa Rosa, pero en nada semejantes a las de las monjas mexicanas como coronas reales, exuberantes y
acompaifadas de cetros. Ver: Miguel Ferndndez Féliz (coordinacion), Monjas coronadas. Vida conventual
femenina en Hispanoamérica.
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Retrato de Sor Gertrudis Teresa de Santa Inés.
Anénimo, oJleo sobre tela (60x47cm).
Monasterio de Santa Inés de Monte Policiano,
Colombia. En: Miguel Ferndndez Féliz
(coordinacion), Monjas coronadas. Vida
conventual femenina en Hispanoameérica, p.93.

Retrato de Marfa Francisca Josefa de San Felipe
Neri. Andnimo, 6leo sobre tela, siglo XVIII
(181x121 cm). Coleccion Museo Nacional de
Historia, México. En: Miguel Ferndndez Féliz
(coordinacidn), Monjas coronadas. Vida
conventual femenina en Hispanoameérica, p.85.
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Retrato posmortem de la hermana Catalina de San Miguel, siglo
XVIII. Anénimo, escuela local, dleo sobre tela (49x63cm).
Convento del Carmen San José o Carmen Alto, Chile. En: Mebold
K., Luis, Catdlogo de Pintura Colonial en Chile. Obras en
monasterios y conventos de religiosas de antigua fundacion, p.178.

Junto a la corona, es el ramo o cetro de flores como se ve en estas
imdgenes, un complemento necesario de los simbolos que sefialan el triunfo
sobre la muerte. Sin embargo, aparece mds bien en retratos de profesion que
propiamente los alusivos a la muerte misma. Posiblemente la profesion como
muerte al mundo sefiale un primer momento de ese triunfo. Si bien en el
convento de Sor Josefa no se encuentran retratos de este tipo, ella describe
figuras similares en una visién relacionada con la temdtica del fin del destierro
—metdfora de la muerte- muy recurrente en la segunda etapa del Epistolario que
comienza con la partida del confesor a Concepcidn y se acentua por la fecha de
su cumpleafios tiempo en que tiene suefios en que se le muestra una palma y el
nimero cinco La palma, como el ramo o la rama de arbol, es casi siempre un
simbolo de victoria tanto militar como sobre el mal, lo perverso y la muerte.
Por ello, también es simbolo de resurreccion y de eternidad. La palma de
Cristo, llevada el domingo de Ramos, prefigura su Resurreccion. La iconografia

paleocristiana atribuye la palma a los mdrtires, significando la resurreccién de
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los justos y la inmortalidad del alma™'. En la carta 3 de la segunda etapa, del
afio 1766, Sor Josefa relata una vision ocurrida estando “traspuesta” como en
un “letargo”, en que una persona de semblante “alagiiefio, pero “majestuoso” le
mostraba una palma de mds de tres varas, verde, ajada de oro que parecia “drbol
de palmas”, rematando en flores mds grandes que una mano. Estas flores eran
de oro como forma de tulipanes y azucenas (simbolo de pureza), se le ordenaba
imperiosamente la tomara. En la otra mano le mostraba el nimero 4, en el otro
suefio cambia a 5. La simbologia de la palma era entendida perfectamente por
Josefa y por el padre Manuel, formando parte de la anunciacién de la muerte
como victoria, muy importante para nuestra monja cuyas angustias estriban en
si se salvard, si triunfard por sobre su condicién pecadora. En el otro suefio, en
carta de cinco de agosto de 1766, la palma es una, sin forma de drbol, y de cada

hoja salian rayos de luz.

Religiosa concepcionista. Anénimo, 6leo sobre tela (104x73cm).
Coleccion Museo Nacional del Virreinato, México. En: Miguel
Ferndndez Féliz (coordinacién), Monjas coronadas. Vida conventual
femenina en Hispanoamérica, p.67

%! Ver: Gaston Duchet-Suchaux/Michel Pastoureau, La biblia y los santos. Gufa iconogréfica, p.303.
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Para Arbiol, en el siglo XVIII la “relajacion del tiempo en que se vivia”,
exigia a las monjas que resguardaran y encarnaran la esperanza de salvacion
desde su parafso claustral de “pocas flores privilegiadas”, que no habian sido
pisadas por la “mala bestia de la torpeza”. Por ello, si la relajacién de la vida
también reinaba en algunos conventos, nada bueno se podia augurar. Su libro
pretendia ser un llamado a las religiosas a ejercer su mision en tanto “almas
perfectas y puras”, que con sus “tiernos y amorosos lamentos” podian restaurar
los “antiguos esplendores de sus monasterios”. “La perdicion espiritual, y
temporal de los Conventos de religiosas”, siguiendo a Santa Teresa, procedia de
ocho motivos principales: la mala crianza de novicias y jévenes, la falta de
retiro y trato interior de Dios, de la mucha comunicacién con los seglares, la
multitud de religiosas en un mismo convento (pasar de cuarenta entre legas y
coristas, era confusion); el quinto, las malas preladas que consideran lo grave
como leve sin seguir las Regla y Constitucidn de su religion de lo cual resultan
“los trafagos, y grangerias indignas, con que van atormentadas y mareadas las
buenas Religiosas”; el séptimo, los “cumplimientos con el Mundo, presentes,
agasajos, gastos excesivos, y pleytos”; el octavo, la falta de piedad y perfecta
caridad con las enfermas y necesitadas “que padecen sin alivio, ni humano
consuelo, y sus lamentos, y gemidos llegan a la Divina presencia”. Su libro lo
divide en ocho capitulos dedicado a cada uno de estos aspectos, para que se
sepa como remediar la relajacion y para ayudarlas a ser perfectas y santas dado
que fueron escogidas para esposas de Dios.

La insistencia en las enfermas es relevante puesto que nos permite volver
a nuestra monja en un siglo en que el celo sobre la mistica es mayor y, al
parecer, proporcionalmente mayor la exigencia de sacrificio y padecimiento en
la monjas. La via del sacrificio, por medio de mortificaciones entre las cuales se
encuentran las enfermedades, era mds valorada que la via fécil y peligrosa de
los arrobos y visiones: “de las accidentadas y enfermas, como han de sacar

espirituales provechos de sus trabajos, y disponerse bien para una preciosa
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muerte, que sea principio de su vida eterna”™". Es necesario, previamente,

entender el sentido del sacrificio en el cuerpo femenino.

III. La transformacion del cuerpo femenino por el sacrificio: Sor Josefa de los
Dolores entre dominicos y jesuitas

Los discursos normativos sobre la castidad y la clausura, reforzaban la
exigencia de autosacrificio de las monjas al ser interpretados como sacrificios
en si mismos. Segtin nuestro conocido Arbiol, la castidad hacia martir: “y que

no es tanto laudable porque se halla en los Martyres, sino porque ella hace

99363

Martyres a las criaturas que la profesan””. La castidad, para los cuerpos

humanos, implicaban una batalla que debia finalizar con la muerte de la carne,
de ahi también la asociacién con el martirio. La maligna carne y perverso
cuerpo eran rebeldes que el bautismo no habia logrado aplacar del todo, eran
resabios del vicio contraido por la naturaleza de los seres humanos. Por ello,
resistir la concupiscencia era un combate insoportable que se libraba en el
propio cuerpo, dejando en el dolor corporal las marcas de la batalla:

“Avisole a su reverensia cdmo me veo muy combatida de tentasiones
contra puresa, tan fuertemente perseguida, que no parese sino que todo el
infierno se ha armado en mi contra, por lo que me veo muy* a peligro de
manchar* esta presiosa virtud de la castidad*, pero, mientras mads esmero
y cuidado pongo en rebatir estas tentasiones y ocurrir a nuestro Sefior y a
la santisima Virgen, mi Seflora, parese que mds se aumenta mi
persecusion, y esta maligna carne y perverso cuerpo parese que* se
deleitan en las representasiones feisimas que se me ponen, no sélo en
visiones de gentes rasionales, sino es también en figuras de todos los
animales, de modo que ni aun en sueflos sesa esta tormenta, y con tanta
vivesa es durmiendo como despierta, y de todas estas sugestiones estoy
con sumo temor, porque me parese que todas me vensen a mi y me
arrastra al consentimiento en mi voluntad, porque, aunque las abomino y
destesto+, y quisiera primero padeser todos los tormentos del infierno y
los que han padesido los madrtires primero que incurrir en la mds leve falta
advertidamente, pero esto es cuando estoy libre destas imaginasiones feas,
pero, en representdandoseme, me veo perdida, y asi, aunque procure pelear
contra ellas, de modo que me queda el cuerpo, después que esto pasa, tan

362 Arbiol, “Al discreto y piadoso lector”, sin foliar.
363 Arbiol, Libro I, cap.XXX, Excelencias del voto solemne de la castidad religiosa y los grados que tiene
la perfeccion, p.235.
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adolorido y hecho pedasos, como si trabajara materialmente con €l en
cosas de mucho peso, y* me queda tan rendido y postrado, que para nada
estoy buena, si no es para estar postrada*® en tierra como un bruto, sin
movimiento alguno’™*.

El gobierno de la carne se lograba por medio del disciplinamiento del
cuerpo en la forma de mortificaciones fisicas y ejercicios de meditacion. Los
apetitos sensuales “nos hace semejantes a las bestias y compafiero de ellas”,
decia Alonso Rodriguez, autor jesuita leido por Sor Josefa, por lo tanto la
domesticacion del cuerpo para ser castos suponia también altos grados de

: 365 : : .
masoquismo™”. Despreciar el cuerpo era reconocer la nada de uno mismo:

Ejercicios: Atenderé en aqueste dia al profundo conocimiento de la
vanidad de las cosas mundanas, y de la verdad de mi nada.

“l. Todas las cosas que viere, y mucho mas las mas hermosas, las mas
aparentes, las estimadas por mas preciosas; buscaré con interiores actos
de desapego, y de poco cuidado conocer que todas han de perecer, y que
el mundo todo ha de ser consumido de el fuego universal del dia de el
juicio; y quanto veo, todo se hard ceniza.

2. Me ejercitaré en el conocimiento de mi cuerpo, y miraré su hedionda
putrefaccion, y mortalidad. Cuantos animales, gusanos, y sabandijas
saldrdn de €l. O! y de cuantos catarros, y coleras sera fuente! Cuantos
riesgos lo atemorizan! Cuantas penas lo atormentan! Y por fin a de
morir. Cuidaré por esto de no acariciarlo, y de hacerle gustar algiin
desprecio en el vestir, y algtin rigor de penitencia, 6 en el comer, 6 en el
silicio, o en la disciplina, 6 en otra cualquiera incomodidad en el dormir;
segtin tuviere licencia de aquel que gobierna mi Alma”>%,

Un texto sobre la veneracion de las reliquias de los santos, sefialaba que
los madrtires compartian con Cristo su sangre. Este pasaje proporciona otro
referente a la cuestion de las monjas y la fertilidad, en este caso, por el

3

derramamiento de sangre: “..uno de los mds sefialados efectos de esta sangre

divina, fue hacer amistades entre Dios y los hombres, pacificdindolos. Y no fue

364 Epistolario, Carta 30, primera etapa, sin fecha.

365 Alonso Rodriguez, S.J., Ejercicio de perfeccién y virtudes cristianas, dividido en tres partes, dirigido a
los religiosos de la misma Compaififa. Parte segunda, tratado primero de la mortificacidn, p.644-645.
¥%Meditaciones y exercicios practicos de varias Virtudes, y extirpacion de vicios. Para prevenir el
Santissimo Nacimiento de Christo Jesus nuestro amoroso Redemptor, en los nueve dias antes de su
sagrada temporal natividad. Sacala a luz un Sacerdote secular de esta ciudad de México. Con licencia. En
Meéxico por Joseph Bernardo de Hogal, calle de la Monterilla. Afio de 1725. Ejercicios dia 4, p.15
Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.
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menos excelente el que hizo fertilizando la tierra, y haciéndola producir santos,
que tuviesen fuerza para derramar por este sefior la suya. Todos ellos fueron, y

serdn propios frutos de la virtud desta sangre...”"

. A juicio de un autor
espafiol, las monjas pusieron de “moda” la mortificacion como imitadoras de
Cristo en la tierra, un Dios terreno y sufriente que buscaba el amor de sus
esposas, que exigia de ellas el mdximo sacrificio para salvar a la humanidad®®.
La Contrarreforma gestd una rigida normativa religiosa que buscaba
perfeccionar los caminos del hombre a lo divino aunque, paralelamente, la
piedad popular fue objeto tanto de criticas como de fomento por medio de
impactantes representaciones, procesiones, imdgenes, cantos y modelos de
religiosidad que las mujeres llevaron a los extremos.

La penitencia de antiguo cufio centrada en las obras externas de
penitencia -ayuno, oracion, signos externos de vestiduras, gemido, llanto y
sacrificio de todos tipos- continuaron siendo para ellas una opcién de
participacion activa en la estructura de la Iglesia fuese por la caridad hacia otros
o como posibilidad de reconciliacién con Dios, por ello, la piedad mortificante
podia transformarse en holocausto personal. Esta estructura  continud
sustentando la posibilidad de las mujeres para acceder a la reconciliacion y la
conversion religiosa no obstante los otros discursos y debates que al interior de
la Iglesia se gestaban.

Los hombres se flagelaban, si; se mortificaban, pero como se decia del
conocido confesor Pablo Sefieri en un esbozo de su vida: “Su penitencia fue
rara y sumamente ingeniosa en buscar nuevas maneras de atormentarse,
aumentdndolas siempre hasta lo dltimo de su vida...con nuevas, y estrafias artes
de afligirse, y maltratarse. Pero yo ruego a vuestra reverencia haga reflexion, en
que se acompafiaba esta vida con las fatigas de un estudio incansable, que no

pienso hallardn muchos iguales al padre Pablo en dos cosas; pues aun, entre los

367 Sancho D4vila, obispo de Jaén, De la veneracién que se debe a los cuerpos de los santos y a sus
reliquias y de la singular con que se ha de adorar el cuerpo de Jesucristo en el Santisimo Sacramento,
Madrid, por Luis Sdnchez, afio 1611, folio 5. Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado.

368 José Sénchez Lora, Mujeres, conventos y formas de la religiosidad barroca, p. 84.

207



Santos, raro ha sido el que (como San Geronimo) aya tenido continuamente en
una mano la pluma para escrivir, y en otra la piedra para herirse”®. Las
mortificaciones en los hombres eran nada mds que un complemento de la
pluma, o si se quiere, una prueba mayor de su perfeccion puesto que si que se
les exigiera, lo hacfan. Las mujeres, por el contrario, recibian muchas veces el
“don” o “gracia” del saber como prueba de haber sido elegidas por Dios luego
de sus ofrecimientos fisicos. Las mujeres debian castigarse y sacrificarse
primero que todo. El bidgrafo de nuestra conocida Sor Mercedes de la
Purificacidn, termina el relato de su vida advirtiendo a los padres de familia
sobre la educacidn de hijos e hijas con estas palabras del Eclesidstico [7 y 25]:
“Por ventura tienes hijos? Pues enséfialos, instriyelos eruditamente, esto es, con
inteligencia profunda y varia de su obligacion: ddblales sus inclinaciones desde
muy pequefos. ;Tienes hijas? Cuidado con su cuerpo, gudrdalo, ocultalo y no
les muestres a ellas semblante muy alegre™".

Santa Rosa de Lima serd un puente de transmision y renovacion de las
formas medievales de santidad femenina por medio de su modelo, Santa
Catalina de Siena. Asi, la relacion autodestructiva con el propio cuerpo,
caracteristica de esa religiosidad femenina, se potenciard con la piedad
cristocéntrica del siglo XVI’”'. Pero la convivencia de estas dos tradiciones en
Sor Josefa serd conflictiva para su confesor, por ello se avoca, en la primera
etapa de la relacién epistolar, a hacer de la imitacion de Cristo el objetivo
primero de su perfeccion espiritual. Ser como Cristo, o hacerse Cristo debia ser
mds importante que las proezas personales o la busqueda del encuentro con é€l,

tan peligrosamente carnal en las visiones femeninas.

369 Carta del Padre Juan Pedro Pinamonte, compafiero de Misiones de Pablo Sefieri, dirigida al P. Rector
del Colegio de Florencia "acerca de las virtudes de dicho Padre", por razén de su muerte (Roma, 8 de
dicembre de 1694), sin foliar. Incluida como prefacio a la obra de P. Pablo Sefieri, (S.J.), El penitente
instruido.Para confesarse bien, México, por Juan José Guillena Carrascoso, 1695. Biblioteca Americana
José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.

370 Sebastidn Diaz, Vida y virtudes de Sor Marfa Mercedes de la ...op.cit., p.89.

1 Remito nuevamente a los trabajos de Caroline Bynum. También ver, para mayores ejemplos y casos en
Espafia Marfa Milagros Rivera, Textos y espacios de mujeres. Europa, siglo IV-XV.
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El caso de Sor Josefa de los Dolores no es particular en este sentido,
pero es importante mostrar los elementos que constituyen los modelos y
referentes de su experiencia para dejar al descubierto su diferencia con otros
escritos de monjas y su lugar dentro de procesos de constitucion de
subjetividades mds modernas dentro de un repertorio cultural que es tradicional.
Queda por tanto entender la relevancia del modelo de santidad de Santa Rosa de
Lima y el lugar del confesor jesuita en su escritura, para al mismo tiempo,
comprender su distanciamiento y originalidad en torno a la relacion con el
cuerpo y los usos que hace de estos topicos para construirse a s misma y decir

otras cosas.

La mortificacion femenina como holocausto: penitencia, antiguos modelos
femeninos de santidad y la tradicion dominica en el Nuevo Mundo

Si bien el voto de castidad en clausura propiciaba la preparacion para el
sacrificio, siempre se insistia en la mayor dificultad de las mujeres para salir
victoriosas en la lucha con la carne, por ser consideradas predominantemente
carnales. Esto es lo que a mi juicio refuerza la relacion ascética con la divinidad
en las mujeres, porque para poder ser los canales adecuados para la
fructificacion de la gracia, las mujeres primero debian vencer sobre si mismas.
Esto le da a las mortificaciones, en el cuerpo de las mujeres, el cardcter de
holocausto dentro de una concepcion de las penitencias como sacrificio del
chivo expiatorio. Esto nos lleva a presentar de mejor modo la tradicion de las
mortificaciones en la estructura penitencial y su relacién con los modelos
mortificantes de Santa Catalina y Santa Rosa como otra tradiciéon dentro de la
orden dominica. En ellas, predomina mds bien ser mujeres que dominicas.

La penitencia puede ser candnica o confesional, la primera privilegia la
conversién publica o demostrar ante la comunidad la transformacion y la
voluntad de cambio por sobre una reconciliacion privada con Dios, cosa que

privilegia la confesion. La segunda busca “limpiar” y “pagar”, pero a un nivel

209



mads intimo, tomando conciencia de las culpas para arrepentirse para volver al
seno del Padre y recuperar con ello su justicia. La penitencia candnica, o de
conversion penitencial, buscaba purgar al pecador de sus impurezas, accion
agradable a una divinidad que impartia justicia por medio del castigo.

La penitencia candnica, llamada as{ por instituirse por los cdnones de los
concilios de Elvira, Nicea y Arlés en el siglo IV, y con autoridades como San
Agustin y San Ambrosio (autor ampliamente citado en la literatura especial
para monjas), ponia acento en las obras externas penitenciales como el mejor
medio para expresar la conversion. La penitencia era un proceso duro y largo,
cuyo primer paso era el reconocimiento del pecado por parte del pecador y el
conocimiento del mismo por parte del sacerdote por medio de la propia
confesion, publicidad o denuncia. Este reconocimiento mutuo permitia imponer
y aceptar la penitencia correspondiente. Aceptdndola, se ingresaba en el ordo
poenitentium o grupo de penitentes, y se recibian los signos del penitente
(vestido y articulos identificatorios especiales) para cumplir con la actio
poenitentiae, o satisfaccion de las obras penitenciales, cuya duracién dependia
de la gravedad del pecado: afios o toda la vida. Implicaba tres tipos de
obligaciones. Primero: ayunos, abstinencias, privaciones y mortificacion.
Segundo: privacién de la relacion normal con la comunidad, dedicarse a tareas
desagradables o ser expulsado. Tercero: prohibiciones que aniquilaban
socialmente como no poder alistarse en las milicias, ejercer cargos publicos o
casarse, entre otros. Cumplido el tiempo de penitencia, venia la reconciliacién
que se hacia coincidir con el final de la cuaresma en una celebracion que
involucraba a toda la comunidad. Las caracteristicas fundamentales de esta
penitencia era la de ser concedida una sola vez en la vida, el rigor en las obras y
la excepcionalidad, porque se concedia s6lo en el caso de los pecados muy
graves. Esta estructura rigié con exclusividad hasta el siglo VII en que aparecio
la “penitencia tarifada”.

En la penitencia candnica, las obras o satisfacciones eran centrales y

secundario entrar al orden de los penitentes y la reconciliacion. Tanto
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Tertuliano como Isidoro de Sevilla definieron el sistema penitencial de esta
forma: “Asi, pues, exomologesis es la disciplina por la que el hombre
manifiesta su humillacion, lleva una vida en hédbito penitente y en desprecio de
si mismo, se cubre de saco y ceniza, oscurece su cuerpo con el abandono,
entrega su alma a la tristeza e intenta corregir lo que hizo pecando,
procurdndose un trato humillante””>. Uno de los nombres que recibieron las
terceras ordenes en los siglos XIII y XIV fue el de drdenes de penitencia o de
conversos, instituciones y movimientos que nos vuelve a conectar con la
tradicion de las beatas -en su denominacion social, no en el apelativo que se
recibe en el proceso de canonizacidn- por lo cual la relacion entre mujeres y
orden penitencial se hace cada vez mds evidente. Por ejemplo, Santa Catalina
de Siena primero recibi6 el hdbito de “soror de penitencia”, como
compensacion frente a la imposibilidad de llevar una vida de asceta como los
padres del Yermo a los que admiraba y de los cuales habia tenido conocimiento
por via del Espiritu Santo:

“[...] Siendo ya de edad nuestra Santa virgen para casarse, trataron sus
Padres de darle marido, no sabiendo el voto de virginidad que ella habia
hecho, mds la Santa virgen mostr6 mucho sentimiento que se tratase
dello, y disimulaba. [...]Apretdbanla mucho sus padres en su casamiento,
ya con regalos, y blanduras ya con amenazas, y malos tratamientos; y
ella viéndose muy congojada, inspirada del Sefior, se cortd el cabello,
que le tenfa lindo en extremo, para que por este hecho se entendiese
cuan determinada estaba de no casarse. Sintieron mucho sus Padres, y
comenzaron a perseguirla de palabra, y de obra, y para traerla a su
voluntad la mandaron ser cocinera en lugar de criada, y servir en los mas
viles, y bajos oficios de casa. Todo lo hacfa la Santa doncella, con
maravillosa paz , y alegria de su alma, labrando en su corazén una celda,
y secreto retraimiento, en el cual moraba siempre, y conversaba con su
dulcisimo Esposo, sin mostrar sefial alguna de su turbacién y amargura.
Pudo tanto su perseverancia, que todos conocieron que ese negocio era
de Dios, especialmente su Padre, y se confirmé mucho en que su hija
segufa la inspiracion, e impulso del Espiritu Santo; porque un dia vio
sobre ella, estando orando en el rincén de su aposento, una paloma
blanca, la cual luego desaparecid, y asi ordend que dejasen a su hija, y
que ninguno la fuese a la mano, para que no siguiese la voluntad de Dios
que la llamaba, con lo cual ella quedé muy consolada, y mucho mds con

32 Citado por Dionisio Borobio, Reconciliacién penitencial. Tratado actual del Sacramento de la
Penitencia, p. 49. En todas las definiciones anteriores se ha seguido este texto.
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haberle aparecido Santo Domingo, y ofrecidole el hdbito de las Sorores
de penitencia, y prometiéndole, que sin duda gozaria del. Por lo cual
hizo muchas gracias, y habiendo ya desengafiado a sus hermanos,
comenzd a hacer una vida mds que humana. Buscé un pequeiio aposento
apartado para recogerse, y hacer sus penitencias, dejé de comer carne,
aunque pocas veces siendo nifia habfa comido, bebia agua, y apenas
gustaba de cosa cocida, solamente comfa un poco de pan, y algunas
veces yerbas crudas: y atin siendo ya de veinte afios dejé de comer pan,
no tomando para su sustento sino yerbas’*”.

Desde el siglo VII se venia discutiendo sobre la dureza de la penitencia
candnica y las pocas opciones que ofrecia para la reconciliacion. Fueron
apareciendo nuevas formas como la de los “devotos” y “conversos” a la que he
hecho referencia con las llamadas terceras O&rdenes, las que también
incorporaban como penitencia la correccion fraterna y la penitencia cotidiana
que permitia repetir cuantas veces fuera necesario el proceso y aplicar una pena
particular para cada pecado, de lo cual deriva su apelativo de “penitencia
tarifada”. Luego de una confesién detallada ante el sacerdote, se hacia una
tasacion precisa de las penitencias de acuerdo a catdlogos especiales. Los
manuales de confesores que hemos revisado para los siglos XVII y XVIII,
mantienen la casuistica de los pecados para mejor discernimiento de la pena por
parte del confesor. Otros cambios que introdujo la penitencia tarifada, fue
extender el ministerio a los sacerdotes, puesto que antes era solo exclusividad
del obispo, asi como la privacia del proceso, las penas no permanecian después
de la reconciliacion y desaparecid el orden de los penitentes. La confesion,
relativamente secundaria como condicidn para iniciar el proceso, comenzoé a ser
un elemento importante’*. La penitencia canénica permanece en cierta forma

para los pecados graves publicos (interesante historia del castigo ejemplar) y la

373 Pedro de Rivadeneyra, Flos Sanctorum de la vida de los Santos, escrito por el padre..., de la Compania
de Jesus, natural de Toledo, 1705, vol. 1, 530 pp. Suplemento de 63 pp: “Vida de Santa Catalina de Siena,
virgen, religiosa de la orden de Santo Domingo”, pp. 523-530 a 30 de abril. Biblioteca Nacional de
Meéxico, Fondo Reservado, coleccidn fondo de origen, p.524.

™ La confesién en s llegé a transformarse en penitencia, cuando la palabra -el acto de decir- ocupé el
lugar central en la estructura penitencial. El P. Seiieri, decfa que la justicia divina podfa satisfacerse de tres
maneras: "con la contricién del coracon, con la confession de la lengua, y con la con las obras", en: P.
Pablo Seferi (S.J.), El penitente instruido. Para confesarse bien, 1695, p.15. Biblioteca Americana José
Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.
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penitencia privada para los graves ocultos. Aunque claramente una nueva
sensibilidad va privilegiando el consuelo por sobre el tormento.

Una novena publicada en 1721 dedicada a Santa Rosa, la “virgen
dolorosa”, la asocia al acto de contricion penitencial. La mortificacién, segun el
texto, habia sido para Rosa el unico camino para un “vil gusanillo”, le permitia
clamar justicia recibiendo todos los “golpes” para pagar por todas las culpas del
mundo:

“aguantando humildemente, que descarguéis sobre este vilfssimo
gusanillo los golpes de todos con que quisiereis satisfacer vuestra
Justicia tantas veces irritada de mi ingratitud... Por esta preciosisima
Sangre, y por los acerbissimos dolores, y lagrimas de MARIA.
Santissima os suplico me perdonéis todas mis culpas de que me pesa
sobre todo pesar, solamente porque con ellas ofendi a un Dios tan
amable, y moriré mil veces antes que volverlas a cometer: este
entrafiable dolor con el valor de vuestra Sangre serd, Dios mio, una
satisfaccion, de que se dard por contenta vuestra Justicia...””.

Ofrecer la propia sangre, o la propia vida a la que ella remite tiene -
como el sacrificio de Jesus- la dimension del martirio. El fuego que consume a
la victima, que hace del sacrificio un holocausto, figurativamente es el acto de
abnegacion total que se lleva a cabo por amor. Holocausto y martirio hacen de
las mortificaciones corporales un medio de salvacién y también de lucha por la
fe que se observa muy claramente en lo que rescatan los bidgrafos de Santa
Rosa de Lima. La penitencia “se ofrecia” como un gesto de amor, probando el
temple de una mujer. La mortificacion buscada voluntariamente abria un
camino para la “conversién” del cuerpo, era un recurso efectivo para destruir su
“naturaleza”: de impuras a puras, de “flacas” a “heroinas varoniles en sus
proezas”. Las mortificaciones eran ejercicios que hacian de la debilidad
femenina robustez. Lo femenino era entendido como falta de “dnimo” y

“flaqueza”, se decia “mujeril” para sefalar al vencido, al que flaqueaba. La

flaqueza espiritual era fragilidad y facilidad de caer en algin vicio,

35 Novena a la gloriosa virgen americana Santa Rosa de Santa Marfa, utilissima para plantar en la tierra
esteril de nuestros corazones las mas olorosas flores de las Virtudes. Reimpresa en Mexico en la Imprenta
de D. Phelipe de Zuiiiga, y Ontiveros, calle de la Palma. Sin fecha, sin foliar. Biblioteca Americana José
Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.

213



especialmente contra la castidad. Por lo tanto, la mortificacién también era el
principal recurso con que contaban las religiosas resistir al demonio carnal.
Oponerse a las tentaciones con robustez varonil, incluso podia debilitar al
demonio hasta hacerlo como una mujer invirtiendo los roles de género, asi lo
sefialan los ejercicios jesuitas:

“el enemigo se hace como muger en ser flaco por fuerza y fuerte de
grado; porque asi como es propio de la muger, quando rifie con algin
vardn, perder dnimo, dando huida quando el hombre le muestra mucho
rostro ,y, por el contrario, si el varén comienza a huir perdiendo dnimo,
la ira, venganza y ferocidad de la muger es muy crescida y tan sin
mesura, de la misma manera es proprio del enemigo enflaquecerse y
perder dnimo, dando huida sus tentaciones, quando la persona que se
exercita en las cosas espirituales pone mucho rostro contra las tenciones
del enemigo haciendo el oppdsito didmetrum; y por el contrario, si la
persona que se exercita comienza a tener temor y perder dnimo en sufrir
las tentaciones, no hay bestia tan fiera sobre la haz de la tierra como el
enemigo de natura humana, en prosecusion de su dafiada intencién con
tan crecida malicia™™.

La busqueda de la mortificaciéon como prueba de amor es una forma de
holocausto en vida que se suma al primer gesto de sacrificio que es despreciarse
a s misma con dnimo varonil:

“Ensaydse, antes que en ellas amaneciese, el uso de la razén, el uso de
las mortificaciones, con que habia de lacerar su cuerpo, siendo grande y
sucedid, que teniendo puesta la manesita derecha al labio de una arca
abierta, cay6é de golpe la tapa, y cogiéndole el dedo [poliz] se le hizo
pedazos, y no habiendo llorado, ni dado un grito retir6 la mano, y
escondidla de su Madre, la cual asustada llegé a verle la mano, y
hallandole el dedo tan lastimado, llamé a un Cirujano llamado Juan
Pérez, al cual, para mejor curacidn, le fue necesario arrancarle de cuajo la
ufia del dedo, y ni a este tormento, como ni al primero (no teniendo
cumplidos tres meses de su edad) ni hizo, ni dio sefial de sufrimiento
alguno: Cosa, que admiré al Cirujano, que en menores achaques, a
hombres robustos habia experimentado impacientes.

No paré aqui la admiracion del Cirujano, que poco tiempo después dio la
nifia tierna mayores muestras de su tolerancia en otra enfermedad grave
de un corrimiento a la mitad del rostro, que cauterizada la parte del oido
y sacdndole después de cuarenta y dos dfas de tormentos, un huesesito de
lo intimo de la nariz, no se le oyé un solo quejido, ni accién, que

376 Bjercicios, primera semana, Discrecién de espiritus, regla 12%, p.281.
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mostrase en ella, dolor, ni sentimiento alguno. Muestras fueron todas
estas, que daba siendo nifia, de lo que habia de ser siendo grande.

“A esto le siguid otro achaque de empeines en la cabeza, que le bafiaban
en sangre las cicatrices, y ella aumentaba las llagas con rascarse lo mds
fuerte, que podia, para que creciese el dolor, y para que mds abundosa se
creciese aquesta Rosa, mds pungentes le abrazaban el tronco las espinas,
y abrojos, o fuese la causa, porque ya esta Corderita del Cielo de la
Iglesia se consagraba a Dios en holocausto vivo [subrayado mio]
colocada entre espinas, y abrojos de afanes simbolo de los de su Esposo
Jests, a quien ya segufa las huellas como Maestro, reverenciaba Duefio,
y amado Esposo, para cuyo fin trataba, no sélo de padecer sufrida, sino
despreciar animosa todos los bienes temporales, por buscar los eternos, y
tratarse tan a lo de Esposa de Cristo, que todo lo que era, o podia ser
impeditivo al fin, que deseaba, con dnimo varonil [subrayado mio] lo
desechaba, y a desprecios de si misma le grangeaba méritos al
desposorio, que pretendia”™”’.

Las penitencias y mortificaciones fortalecian a la propia causa de la

(13

evangelizacion: es tan robusto el brasso de Rosa (bien lo dice sus
penitencias, y mortificaciones) que ha reservado Dios a ella el que labre la
dureza de los mdarmoles, y porfidos de las Indias, para que el edificio de la
Iglesia se perficiones, y para que essa Fe permanezca en essa nueva Iglesia con
eterna duracién incontrastable” *’,

Su principal bidgrafo, Leonardo Hansen (Vida admirable de Santa Rosa
de Lima: 1664) destaca su preocupacion por los “indios occidentales, que
estaban mds vecinos a Lima, y decia que pronunciaba estas palabras con

“energia santa” : “Que si no fuera mujer [subrayado mio], habia de ser su

primer cuidado , en acabando de cursar en los estudios, darse toda a las
misiones y predicacién del Evangelio, deseando ir a las provincias mds feroces,
bestiales y que se sustentan de carne humana; sélo para acudir con salud y
remedio a los indios, a costa de su sangre y sudores, y a la fuerza de la

predicacion y del catecismo”. Ante esta imposibilidad dada por su condicion de

377 Fr. Pedro del Castillo, La estrella del occidente, la Rosa de Lima. Que de los regio del lugar se erigié
princesa de las flores. Vida y milagros de la Santa Rosa de Santa Marfa del sagrado instituto de la tercera
orden, y abito de nuestro gran padre y Patriarca Santo Domingo de Guzmadn, por... hijo del convento de
Santo Domingo de la Ciudad de Oaxaca, vicario de Ocotlan y notario apostdlico. México, Bartholome de
Gama, 1670, pp. 2-3.

378 Fray Gonzalo Tenorio, 1670. Citado por Ramén Mujica Pinilla, Rosa Limensis...op.cit., p.229.
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mujer, ella tomé para si el camino del heroismo que la misma Iglesia habia
aceptado para las mujeres, ofrecerse a si misma, como el Sefior, para Salvacion
de los hombres: “deseaba que la hiciesen pedazos y que como red extendiesen
sus entrafias por el anchuroso camino por donde tantas almas miserables se
precipitan en las penas eternas, para impedir asi de algun modo tanta perdicion.
Este mismo fue el espiritu serdfico de su maestra santa Catalina de Siena, que
también deseaba que su cuerpo sirviese de puerta al infierno, para que de alli
en adelante no pudiese entrar en sus mazmorras oscuras tan numerosas catervas
de almas, frustrando el remedio y precio de su redencidn, tan a costa de la
sangre de Cristo”*".

De este modo, los cuerpos femeninos se convertian en umbrales
poderosos, en guardianas de las puertas del infierno tanto para impedir el paso
de los demonios como para rescatar a las almas perdidas. Este anhelo puede
explicar el gusto de las mujeres por las 6rdenes mendicantes que justamente
tienen por misidn rescatar almas ya sea por la predicacion, el ejemplo, o la
mision como mercedarios, franciscanos y dominicos. Asi como Santa Rosa
tomaba tal ejemplo de Catalina, esta a su vez lo hacfa del mismo Cristo y de los
dominicos a quienes admiraba por su empresa de predicacion. Asi, queria
lanzarse al “mundo” a salvar almas, pero era mujer:

“[...] declar6 después a Raymundo de Capua, su confesor; en este tiempo
supo por divina revelacion las vidas de los Santos Padres del Yermo, y
de otros muchos Santos, y especialmente la de Santo Domingo, y le vino
grande voluntad de imitarlas todo lo que fuese posible. Ddbase mucho a
la oracion, era callada por extremo, quitaba parte de su comida ordinaria,
y algunas niflas de otra edad se le juntaban, con deseo de oir sus dulces
palabras, e imitar sus santas costumbres, y ella las enseflaba, y se
encerraba con ellas, y hacia que se disciplinasen en su compaiifa. Crecia
en ella el deseo de imitar a los Padres del Yermo, y para esto un dia,
tomando solamente un pan consigo, se fue a la Ciudad, y se entré en una
cueva, que estaba en un despoblado. Pusose en oracion, y fue consolada
del Divino Espiritu, que interiormente le mand6 volver a casa de sus
Padres, y asf lo hizo. Siendo de siete afios se encendid tanto en el amor
de su Esposo Jesu-Christo, y de el deseo de consagrarle su alma pura, y
limpia que hizo voto de perpetua virginidad, suplicando humildemente a

" Juan Alfonso Esponsera y Juan Bautista Lassegue-Moleres, El corte en la roca...op.cit., documento
79bis; 233.
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la Santisima Virgen nuestra Sefiora, que pues habia sido la primera entre
todas las mujeres, que con voto consagrd su virginidad a Dios, que se
dignase a darle a su hijo por Esposo, porque ella le prometia de no
admitir en todo el discurso de su vida. Hecho este voto, comenzd a
inclinarse a ser Religiosa, y si vefa pasar por su casa algiin Religioso,
especialmente de la orden de Santo Domingo, era grande la alegria que
recibfa su alma, y como luego salia fuera, y besaba con mucha humildad
la tierra donde €l habfa puesto sus pies, creciendo en ella siempre el
deseo de abrazar aquél instituto. Porque aunque era muy devota de todos
los santos, amaba con mds ternura a los que se habian empleado en ganar
almas para Dios, como lo profesa aquella Santa Religion: y tuvo varios
pensamientos de buscar modos de vivir entre aquellos Religiosos. siendo
mujer [destacado mio], disimuladamente, s6lo para ayudar a las almas:
tanto era el fuego del amor divino que desta nifia abrasaba su pecho: mas
el Sefor la divirtié6 de aquél propdsito, y la adorné de tantas, y tan
excelentes virtudes, que sus hermanos se maravillaron, sus Padres
estaban atonitos, y todos los que la consideraban suspensos

[...] y después las acrecenté mds cuando tomd el habito de Santo
Domingo, y pareciéndole que el nuevo hdbito la obligaba a nueva
perfeccién, y mayor fervor, ella misma hablaba consigo, y decia:
Acuérdate que este hdbito negro, y blanco te predica que seas muerta al
mundo, y procures con grande estudio la pureza de tu alma. Para
alcanzarla mejor, tres afios estuvo sin hablar a nadie, sino cuando
contestaba. Estdbase en su celda sin salir della, sino era para la Iglesia.
Las noches cuando reposaban los frailes de Santo Domingo (a los que les
llamaba sus hermanos) ella velaba en oracion, y en alabanzas del Sefior:
y cuando entraban en el Coro a cantar Maytines, se ponfa a reposar un
poco sobre sus tablas, teniendo a su cabecera un madero, porque, con
esto le parecia que dejaba quien en su lugar loase al Sefior: el cual una
vez le aparecio, y le ensefié todo lo que para el bien, y direccion de su
alma habfa menester, y ella mesma confes6 que Christo habfa sido su
maestro, o inspirdndole, o apareciéndole, y ensefidndole lo que habia de
hacer**.

Santa Rosa de Lima, a juicio de uno de sus bidgrafos, ofrecia los golpes
que todas las noches se daba con una dspera cadena, cuando acontecid la
sublevacion indigena de 1598 en Chile:

“Consideraba tantos millones de almas, como en aquellas Indias perecen
en sus Idolatrias, debaxo del engafio del demonio. Lloraba
amarguissimamente la perdicion del Reyno de Chile, que aviendose
revelado a Dios, y a su Rey, al mesmo tiempo que levantaron vanderas
contra Espafia, y apellidaron voz de libertad, se bolvieron al bomito de
sus idolatrias, supersticiones, y torpezas. Quisiera, si le fuera posible,
ponerse a la boca del infierno, para estorbar en €l la entrada de tanto

380 Pedro de Rivadeneyra, op.cit., p.523-4.

217



Gentil, e Infiel que alli perece, sin querer entrar por la puerta del
Bautismo... Quisiera hallarse hombre, para poder gastar su vida,
enseflando, predicando, y bautizando a aquellos Indios. Para esto, ya que
por si no podia, quisiera criar personas que suplieran sus vezes; y
sabiendo que uno de sus Confesores se iba a convertir a aquellos
barbaros, viendo que no tenfa cosa que poder ayudarle, le ofrecié hazer el
gasto en este ministerio Apostdlico, con dale la mitad del fruto de sus
penitencias, ayunos, dolores, y mortificaciones™*".

Santa Rosa no es conocida por su escritura o su voz autorizada, sino que
por su vida ofrecida en sacrificio no obstante haber escrito. Su escritura fue
conocida sdlo por sus directores espirituales, muchas veces reemplazada por los
“bordados misticos” y, mds aun, por sus acciones heroicas concretas de repudio
y horror a si misma, es decir, de horror a su cuerpo. Como sefalan sus
biografos, ella hizo del cuerpo que padece una forma de predicacion, de
“palabra” autorizada, un “cuerpo parlante”: predicar penitencia. Santa Rosa, en
el siglo Isabel Flores de Oliva fue beata “tercera” de la Orden Dominica, una
religiosa seglar que no obstante esta calidad ha sido representada como monja
en la iconografia y tenida como tal popularmente. Santa Rosa no estuvo exenta
de las sospechas de la Inquisicién, pero no tuvo mayor problema porque

respondié como “un gran teélogo™*

, suerte que no corrieron otras mujeres de
tanta fama de santidad como ella, y que vivieron durante los mismos afios como
la beata Angela Carranza o dofia Luisa Melgarejo®®*.

Santa Rosa de Lima también es importante dentro de la historia de la
santidad como fruto de la teologizacion de la experiencia religiosa en el siglo
XVI. En 1626 Urbano VIII prohibié que se diese culto religioso a personas no
beatificadas, principalmente por la proliferacién y devocién popular a mujeres

santas clarividentes, puesto que se produjo una discusion sobre los

3! Lorea, op.cit,, cap.XX, p.204. Aunque se consultaron otras biografias de la santa, se utiliza
preferentemente esta edicion, por ser la que con mayor probabilidad lefa y ofa leer nuestra monja.

2 Juan Alfonso Esponsera y Juan Bautista Lassegue-Moleres, El corte en la roca. Memorias de los
Dominicos en América (siglos XVI-XX), p.40.

383 Ver: Marfa Emma Mannarelli, Hechiceras, beatas y expésitas. Mujeres y poder inquisitorial en Lima;
Luis Miguel Glave, De Rosa y espinas. Economia, sociedad y mentalidades andinas, siglo XVII; Fernando
Iwasaki Cauti, “Luisa Melgarejo de Soto y la alegria de ser tu testigo, Sefior”, pp. 219-250.
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procedimiento para la canonizacion comenzando a distinguirse entre vidas
ejemplares, beatos y santos y se exigird un proceso para “probar’ tales
calidades. La santidad por aclamacion popular fue quedando en el registro de la
ignorancia y la supersticion. Esto también implicé una fuerte discusion sobre el
culto a las reliquias que formaba parte del reconocimiento popular a los
hombres y mujeres santas. Desde ahora, este culto sélo se podria dar una vez
probadas todas las exigencias del proceso de beatificacién y canonizacién™. A
partir de esta bula, los textos que tratan de vidas ejemplares debian llevar la
protesta correspondiente que daba cuenta de que todo lo que se relataba estaba
sOlidamente fundamentado. Se llamard santos consagrados sélo a aquellos que
habian pasado por todas las probaciones que exigia la Iglesia®. El de Rosa de
Lima fue uno de los primeros procesos de este tipo™.

Santa Rosa fue un modelo directo de espiritualidad para Sor Josefa de
los Dolores por estar en un beaterio y luego en un convento dedicado a ella,
institucion que se enorgullece de tener entre las madres fundadoras -traidas
desde Monasterio de Santa Rosa de Lima en Perd- a Laura Rosa de San
Joaquin, en el siglo Flores de la Oliva, “deuda de Santa Rosa de Lima” y, como

primer capelldn, al padre Diego Flores de la Oliva, mercedario “deudo de la

4 Ramén Mujica Pinilla, Rosa Limensis...op.cit., p.46-47. También es interesante la aparicién de libros
que defendian la veneracidon de las reliquias aludiendo a argumentos teoldgicos, sirviendo al mismo
tiempo como manuales para saber distinguir las verdaderas de las falsas reliquias. Por ejemplo, el de
Sancho Dadvila, obispo de Jaén, De la veneracion que se debe a los cuerpos de los santos y a sus reliquias y
de la singular con que se ha de adorar el cuerpo de Jesucristo en el Santisimo Sacramento, Madrid, por
Luis Sanchez, afio 1611. Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado.

35 Por ejemplo, Fray Sebastidn Diaz al escribir la vida de Sor Mercedes de la Purificacién, contempordnea
de Sor Josefa, sefiala: “Es de advertir que en nada de lo que va referido hay mérito para que se crea
aprobado por la Silla Apostdlica, ni otra verdad que la falible de una historia puramente humana, y esto
por relacién simple sin alguna autenticidad. No por lo que se ha escrito podrd alguno darle a esta religiosa
culto o veneracidn, ni acreditarla u opinarla de santa, ni pensar tampoco que esta mi historia adelante algo
o haga paso para que alguna vez se trate en la Iglesia de canonizarla o beatificarla. Todo lo que he referido
de virtudes, apariciones, visiones, predicciones, etc., queda en el propio estado que estuviera si no se
hubiese escrito, aunque permanezca asi por muy largo tiempo...”, Fray Sebastidn Dfaz, Vida y virtudes de
Sor Marfa Mercedes...op.cit., p.89.

386 La publicidad de dichas devociones fue sometida a control, as{ como la circulacién de imdgenes de
mujeres y hombres devotos con fama de santidad. Dentro de los conventos corresponden a dichas
devociones los retratos mortuorios de los religiosos, beatos y beatas cuya vida se pierde en la leyenda o
simplemente en el olvido como el retrato de una “beatita Imelda” del siglo XVIII existente en el
Monasterio actual de Santa Rosa, y de la que ya nadie sabe con certeza quién fue. Sobre este tema ver
Antonio Rubial Garcfa, La santidad controvertida. Hagiograffa y conciencia criolla alrededor de los
venerables no canonizados de Nueva Espaiia, especialmente paginas 165 y ss.
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Madre Priora Fundadora [Sor Marfa Antonia del Espiritu Santo, Vaudin en el
siglo] y de la gran Santa Rosa de Lima”**’. Al mismo tiempo que Sor Josefa de
los Dolores Pefia y Lillo hacia su vida de religiosa de velo blanco y escribia a
su confesor, otra de las monjas del convento, Sor Mercedes de la Purificacion
(Valdés y Carrera en el siglo), hija de un rico comerciante que pudo pagar su
dote como monja de velo negro, experimentaba las gracias del Sefior, quien le
dijo que “Si nuestra Madre Santa Rosa habia sido Rosa de penitencia, a ella la
hacia Rosa de paciencia, y que le daria fuego y un continuo padecer” como le
contaba la Priora del convento, Madre Mercedes de Santa Rosa, a la fundadora
del mismo que ya se encontraba en Lima™®,

Mercedes fallecié en 1793 a causa de sus miltiples enfermedades
entregadas al Sefior en sacrificio, luego que decidid entrar al Monasterio de las
Rosas al escuchar -el dia de la festividad de Santa Rosa de Lima- el sermoén que
se predicaba sobre las grandes penitencias, humillaciones y suma paciencia de

la virgen limefia®™

. Mercedes y Dolores vivieron juntas en el convento entre
1762 y 1793, ambas fueron famosas por su Santidad aunque la primera fue
dirigida —a diferencia de Sor Josefa- por el fraile dominico, Sebastidn Diaz,
famoso filésofo, médico y tedlogo de la época que ya hemos citado, que
escribid la vida de Mercedes a fines del siglo XVIII, publicada sélo en 1919.
Ambas fueron ejemplos de mortificacion extraordinaria, modelos de lo que
debia ser una monja dominica del convento de Santa Rosa de Lima: “eran
notables por este género de perfeccion, pues ninguna de sus religiosas se
conformaba con menos de tres disciplinas semanales, con cilicios diarios,

ayunos y demds asperezas comunes; las camas no solian tener mds que la

apariencia de tales, pues ocultaban escombros, ladrillos, troncos y otros pedazos

37 Julia Rosa Meza Barahona, Recuerdos histéricos del Monasterios de las religiosas dominicas de Santa
Rosa de Lima de Santiago de Chile, p.117.

388 Carta reproducida en Julia Rosa Meza, op.cit., p. 91.

39 Sor Imelda Cano Roldédn, La mujer en el Reyno de Chile, cap. VII: La mujer en la vida religiosa, p.543;
Fray Sebastidn Diaz, Vida y virtudes de Sor Marfa Mercedes.
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duros que en lugar de hacer descansar el cuerpo lo quebrantaban como en un
potro”™*”,

La “pastora del Perd, de América y de Filipinas” ocupa el primer lugar
dentro de la documentacion dominica referente a santos superando a San
Alberto Magno, Santo Tomds de Aquino, Santa Catalina de Siena Doctora de la
Iglesia (y modelo de la santa limefia) y San Luis Beltrdn canonizado el mismo
dia®'. Sor Josefa también tuvo conocimiento del dominico Fray Luis de
Granada. Contempordneo de Santa Teresa y elogiado por ella, es un buen
ejemplo -seguin la bibliografia sobre espiritualidad- de la “tendencia espafiola a
la ascética” dentro de la cual se le puede considerar “maestro del ascetismo
cristiano” aunque, se indica en ellos, no deja de lado la mistica siendo una de
sus influencias la de San Buenventura®?. Su modo de discernir doctrinalmente
fue por medio del ejemplo de la vida de los santos, que debian ser guia para los
pecadores. Si bien sus obras tratan de los grados de la oracion, la concibia como
ejercicios practicos de meditacidn y ascetismo. Por eso, se dice de él que no
“tiene demasiado en cuenta la tradicional divisién entre mistica y ascética”,
todo era una sola y misma cosa™”. Le daba mucha importancia a la penitencia
corporal y es considerado autoridad respecto del lugar del cuerpo y la carne
dado que es el autor mds citado cuando nos remitimos a los diccionarios de los

siglos XVI'y XVII sobre esas voces.

3% Sor Imelda Cano, op.cit, p.543. El ejemplo de Santa Rosa guid a otras monjas en otros conventos, como
la carmelita descalza Sor Rosa de Santa Marfa de “mortificacién admirable”” muerta en olor de santidad en
1729, su “aroma” atrajo al pueblo a las rejas del coro de la misma forma en que sucedié con Sor Josefa de
los Dolores y con Mercedes de la Purificacién al momento de sus muertes. Las mujeres del siglo también
la imitaron. Antes de que sus beatas e imitadoras se constituyen en beaterio y posteriormente en
monasterio (los “talleres de perfeccion”), Santiago tuvo a fines del siglo XVII a su “Santa del Mapocho”,
sobrina nieta de la Quintrala: Catalina Iturgoyen y Lisperguer nacida en 1685. Catalina se casé por
obedecer a su madre en 1701 a los 16 afios de edad, terminando sus dias en la Ciudad de los Reyes donde
vivia dedicada al cuidado de sus cuatros hijos “practicando en todo momento y en cada acto las mds
severas reglas de austeridad”, severidad que aumentd al final de su vida, muriendo en 1732 con fama de
santa. La misma que le gand su apodo en Santiago por su comida de garbanzos frios, cocidos de un dia
para otro y sazonados con ceniza, la mortificaciéon permanente con todo lo que daba asco y le causaba
incomodidad, cilicios y tormentos, y despojo de todo atractivo que pudiesen encontrarle: se cortd las
pestafias cuando alguien se las elogié y lavé sus manos en lejia caliente para hacerlas menos hermosas,
rapdndose el rizado cabello a “imitacion de la herofna de Lima”. Ver: Sor Imelda Cano, op.cit, p.532

3! Tomds Polvorosa Lopez, “La canonizacién de Santa Rosa de Lima a través del Bullarium Ordinis FF.
Praedicatorum”, p.607.

2 Guillermo Serés, La literatura espiritual en los Siglos de Oro, cap. 7: mistica dominicana, p.117.

3% Ibid., p.118.
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Santa Rosa de Lima y Santa Catalina se hacen una. La “inspiracién” que
tenfa en sus penitencias remediaria lo torcido en el mundo tomando con ello
también la tradicién del hdbito que vestia, aunque estas afirmaciones siendo de
hagiografias escritas por los confesores tienen por fin, como he dicho, dar una
“correcta” interpretacion de estas practicas:

“Que el azotarse cruelmente con cordeles que, y disciplinas; el poner sobre
sus ombros una carga pesada de ladrillos, adobes, durante la Oracion; el
visitar las Estaciones de la Via Sacra con un grandisissimo madero a sus
ombros, y arrodillar con ¢l muchas vezs, siguiendo los pasos de Jesu-
Christo, y otros muchos rigores, le parecio que eran suaves y cosa de nifios,
y principiantes, que aora avian de ser mayores, pues eran mucho mas
grandes las obligaciones.

Avia oido, que Santa Catalina de Siena, imitando al Glorioso Padre Santo
Domingo, azotaba su cuerpo con dos cadenas, y le parecio a Rosa le tocaban
las mismas obligaciones, pues vestia el mismo Habito. Con dos cadenas, 0
una de dos ramos, todas las noches despedazaba aquel delicado cuerpo;
castigabase cruelisimamente por sus culpas, y como su Sagrado Esposo, y
nuestro Dios vefa que tenia pocas porque padecer, la inspiraba a que
aquellas penitencias las aplicasse por el remedio de que muchas cosas
necessitaban”*,

Vida de Santa Rosa de Lima, lienzo 6: Penitencias para vencer el suefio
(124x162cm). Oleo sobre tela, autor Lauréano Ddvila, segunda mitad del
siglo XVIII, escuela quitefia. En: Monasterio de Santa Rosa de Lima.

¥*Lorea, p. 111.
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Esta cadena de relaciones llega a Sor Josefa de los Dolores. Ella dice lo
mismo que sus modelos: envidia a los padres jesuitas que daban su vida en la
frontera de guerra para salvar las almas de los infieles, como no podia ir alli
entonces se ofrecia en sacrificio. El afio en que se escribe la carta a la que
referiré hubo varios alzamientos, inicidndose en 1767 una rebelion indigena que
destruy6 varias misiones™”:

“Mi padre muy amado en nuestro Sefior:

...Siento en mi corason la notisia que me da de el alsamiento de indios;
si pudiera con mi sangre vertida y aun con mi vida remediar los
despechos y asurdos desos pobres ciegos sin conosimiento de Dios, la
sacrificara gososa. Asf les tengo de envidia a esos santos padres jesuitas*
por lo que han padesido por la gloria de Dios, de quien tienen seguro y
realsado premio; yo, insesante, pido a su Majestad los colme de su
espirito* y fortalesa a todo[s], para que vaya en aumento la mayor gloria
de Dios y se consiga el fin dicho que deseo en todas las almas, y que esos
infelises le conoscan, le teman y amen, y esto mesmo he suplicado a
todas y a cada una de por ci”.*

Las penitencias corporales son un tema importante dentro del
Epistolario de Sor Josefa en tanto eran parte las practicas comunes dentro del
convento, aprendidas de la tradicion de la vida religiosa y especialmente de sus
santas “admirables” las cuales parecen cobrar nueva vida en el relato de sus

modos de mortificacion:

% La calma se restableci6 hasta 1771 teniendo como hito el llamado Parlamento de Negrete. Ver: Sergio
Villalobos, Vida fronteriza en la Araucanfa. El mito de la guerra de Arauco, p.178. En 1766 existian
diesiciete misiones jesuitas en todo el territorio, incluyendo la isla de Chiloé y Valdivia fuertes militares y
la zona de los Pehuenches, grupo de la familia Mapuche situado en la zona cordillerana de los Andes, al
sur del rio Bio-Bio.

3% Bpistolario, carta 49, segunda etapa, febrero 4 de 1767.
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Mortificaciones regulares de Sor Josefa de los Dolores, antes de la direccién del confesor Manuel

Alvarez*’

Tipo Duracién Ocasién

Corona de hierro o acero Tres cuartos de hora Visperas de las festividades

de tres corridas de puas de Jesds y de la Virgen. A

(225 en total) veces a otros santos.

Cruz al pecho con 72 Visperas y novenarios Festividades de Jestus y la

puas de acero Virgen, santos de la orden,
otros santos de devocion
particular sin especificar

Silicios 'y cordeles con a.Visperas y novenarios -Festividades de Jesds y la

nudos (7 juntos) para Virgen, santos de la orden,

fajar el cuerpo de pies a otros santos de devocion

cabeza particular sin especificar
-cotidiano

b.Tres por la mafiana, tarde y noche

Plantillas de silicios en Tres horas Cotidiano

los pies

Disciplinas Cinco veces al dfa por espacio de Cotidiano

“tres misereres”

Tomar yerbas amargas De tres a siete veces al dia Cotidiano

Tomar mate sin azicar cotidiano

Disciplina de sangre con Ocasionalmente, autorizada No se especifica

fierros de puntas afiladas

Reposo en cama en 12 Cinco cuartos de hora, autorizacién Cuando lo pedia y no estaba

palos de tres puntas, con especial muy enferma. No se le

clavos atravesados permitia hacerlo sin poner
una colcha o frazada debajo
del cuerpo. Luego se la
mandaba a descansar en
cama cOmoda, esto la
atormentaba mds que la
cama de clavos (ver tercera
parte)

Cruz de hombros Tres cuartos de oracién Cotidiano

Oracién puesta en cruz Tres cuartos de hora Autorizada en raras

en tierra ocasiones

Serotes de lacre en No se especifica Autorizada sélo una vez

partes ocultas del cuerpo

Sacarse sangre del lado Autorizada sélo una vez Para hacer una carta de

del corazén esclavitud para sacrificarse
entera a Jesucristo

Azotada de mano ajena, Autorizada sélo una vez Para humillar su soberbia

postrada en tierra, le

pusiesen un pie en la

boca y maltratasen su

cuerpo

Publicas penitencias Un mes (ella queria un afio) Especial

Pasar ortigas y cardos

por el cuerpo

Andar  descalza  por

ortigas y suelo dspero

Pellizcos en el cuerpo 300

Bofetadas en la cara 33

Hacer oficios bajos cotidiano

*7 Epistolario, carta 4, primera etapa, martes 15 de marzo de 1763.
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Su mortificacion era cotidiana, pero se intensificaba y cobraba un cariz
mds dramadtico cuando la realizaba imitando la Pasién de Cristo en Semana
Santa o en las fiestas de la Virgen. Los dias viernes, en particular, acentuaba los
castigos y se agudizaban los dolores y enfermedades. A Sor Josefa se le
requisaron sus instrumentos de mortificacion -cilicios, disciplinas, plantillas de
pies, corona con puntas de fierro, cruz grande de hombros, cruz de pecho,
disciplina de yerro- por excesos, puesto que estando siempre enferma,
atormentarse mds era peligroso. Los distribuyé como sus “joyas” entre sus
hermanas de religion y las “de padre y madre”, asi como a una hermana, y
prima hermana, que tenia en las Agustinas, lo que habia entregado sélo porque

8 En la escritura de Sor Josefa, el tema muchas veces se

presumia estar hética
torna en una pldtica mondtona respecto de cudntas y cudles serian las
mortificaciones mds adecuadas para pagar las culpas, cudles equivalian a otras

en caso de estar impedida de hacerlas.

Bartolomé Esteban Murillo, La Magdalena penitente, ca.
1650. Oleo obre tela (166x121cm). En: Maria
Magdalena. Extasis y arrepentimiento, p128.

Penitencias de Santa Rosa. Anénimo, siglo XVIIL. Piedra
de Huamanga (27x21cm). Convento de Santa Rosa de
Ocopa, Junin, Perd. En: Santa Rosa de Lima. El tesoro
americano. Pintura y escultura del periodo colonial, p.12.

38 Bpistolario, carta 61, tercera etapa, sin fecha.
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Emprender las proezas de la mortificacion era varonil, esto podria tener
relacion con la representacidn que las santas penitentes, como Maria Magdalena
y Santa Rosa de Lima, en las que desnudas de la cintura para arriba, las mamas
y otros signos asociados a lo femenino son borrosos e informes. Eran mujeres
“varoniles”, fortaleza que se lograba con la mortificaciones como ejercicios
propiamente fisicos los que alegdricamente tienen correspondencia con esas
frases sobre la fuerza del brazo de Rosa o en las imdgenes por medio de brazos
abultados y musculosos. Asi se decia de Santa Rosa de Lima: “que
desmintiendo la delicadeza y melindres de su sexo frdgil, emprenda varoniles
operaciones [...]. Tan briosa, tan constante, y tan fuerte, que pueda ser
Exemplar en las virtudes, Norte en la Santidad, y la primera, que en los tltimos
términos del mundo se atreba a dar asalto a los Cielos™”. Esto la hizo digna de
Cristo: “Jesu-Christo Hijo de Dios vivo amante Esposo de las almas castas, que
os dignasteis afiadir a los Thesoros de vuestra Santa Iglesia el grande precio de
aquella Muger fuerte Santa Rosa de Santa Maria, a quien escogisteis en los
tltimos tiempos, y Paises del mundo, para vuestra regaladissima Esposa,...”*”.
Las mujeres religiosas pedian fortaleza para resistir las pruebas, la misma
resistencia a esas pruebas demostraba a su vez que realmente habian sido
“escogidas” y que por medio de ellas el plan de dios podia concretarse.

Los dominicos, segun la literatura actual, no destacaban por ser autores
misticos o ascéticos, sino que tedlogos, en cierta forma su espiritualidad es mds
intelectiva porque como predicadores son gente de estudio, conocimiento y
predicacion. Esta ultima afirmacion quizds corresponda a la propia lectura que
la orden quiere que se haga de si misma, puesto que la figura de fray Luis de
Granada, en su propio tiempo, fue una figura polémica que de cierto modo

refleja las apasionantes divisiones que en el siglo XVI marcan al mundo

3% Jacinto de la Parra, 1670. Citado por Ramén Mujica Pinilla, Rosa Limensis....op.cit., p.229.

40 Novena a la gloriosa virgen americana Santa Rosa de Santa Marfa, utilissima para plantar en la tierra
esteril de nuestros corazones las mas olorosas flores de las Virtudes. Reimpresa en Mexico en la Imprenta
de D. Phelipe de Zuiiiga, y Ontiveros, calle de la Palma. Sin fecha, sin foliar. Biblioteca Americana José
Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.
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cristiano. Para los dominicos, la tension se produjo en torno a cudl era el mejor
modo de realizar el ideal de la Orden: contemplata aliis tradere. Unos insistian
en un linea tradicional ascética y cristoldgica, censurando como locuras las
cosas “nuevas” como la oracién mental metddica y afectiva por considerarla
como proveniente de alumbrados o camino a la herejia. En la década de 1550 y
1560 también la Orden se vio afectada por los debates y disputas entre
claustrales y observantes respecto de la oracion afectiva, la contemplacion
quieta, el amor sin previo conocimiento, el lenguaje experiencial y se inclinaron
por la precisidn ideoldgica y lingiifstica de la escoldstica, por el estudio y la
regla®".

Fray Luis de Granada intenté dar una solucion a estos caminos siendo
asceta y mistico, pero sus libros no son considerados propiamente misticos sino
que de ‘“vulgarizacion tedrico-practica” de los debates del momento. Su libro
Guia de Pecadores (1556-7) fue puesto en el Indice de libros prohibidos de
1559 lo que lo obligd a cuidar mds sus planteamientos y reeditarlo en 1567. Se
convirtié en un cldsico, con mas de cuatro mil ediciones a su haber. En la
biblioteca del convento de Sor Josefa se encuentran tres ediciones, una de ellas
anterior a la censura (1530) y otras dos reformadas correspondientes a los afios
1730 y 1845*?, Su objetivo era formar al “cristiano perfecto”, fuera y dentro de
los conventos. Esta suerte de anhelo de “democratizacion” de los caminos de
perfeccidn fue lo que lo hizo sospechoso ante miembros de su propia orden que
mads bien se adscribian a la linea de la teologizacidn de la experiencia religiosa
y de los especialistas sobre temas de espiritualidad. El camino de perfeccion no
era para todos los “estados”, ni para los que no hacian votos de castidad,
pobreza y obediencia*”. Estas criticas le sirvieron para corregir el libro,

convirtiéndose este autor en el divulgador de la teologia espafiola del siglo XVI.

! Andrés Melquiades, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espafia y América, p.270 y ss.

2 En la biblioteca del convento de Santa Rosa de Santiago, se cuenta con 14 ejemplares de diferentes
libros de este autor, tiene el primer lugar entre los autores cldsicos segtin la clasificacion del catdlogo.
Junto a la Guia de pecadores, también se encuentran Oracién y meditacién (1530), Vida cristiana, vida de
Cristo (1530 y otra edicion de 1730), Sfmbolo de la fe (1530 y 1730), Trece sermones (1530), Meditacion
(1730), Doctrina Cristiana (1730) y Escala espiritual (1730).

403 Andrés Melquiades, op.cit., p.303.
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Su acierto, a juicio de Andrés Melquiades, fue incorporar a la espiritualidad
toda la cultura de la época en el mayor esfuerzo de “teologizacion popular
contempordnea, seguido solamente en parte por Eusebio Nieremberg en el siglo
XVII”, acertando en superar sin enfrentamientos las corrientes intelectualistas,
voluntaristas, alumbradas, erasmistas y luteranas, llevando su “sintesis hasta la

mistica mds subida, sin escribir directamente sobre ella”**,

IV. Una monja dominica y un confesor jesuita en el Reino de Chile: la afliccion
del propio cuerpo en debate

Santa Rosa, si bien representa una tradicion de religiosidad femenina, es
también parte de la respuesta de la Iglesia Catdlica al iluminismo fomentando el
ascetismo penitencial y la orientacion jesuita -que ella también recibid- que
hacia de la gracia una recompensa al trabajo bien hecho: “tras las travajos viene

»405 En cierta forma esta es una

la gragia, y que sin travajos no hay gracia
tension entre la idea de la penitencia como un trabajo o ejercicio, y la penitencia
como una actitud resignada o pasiva. Dice Sor Josefa:

“... no ostante, con gana o sin ella, por amor de quien tanto padesié por
mi, me conformé a padeser todo lo que su Majestad me quisiese fiar,
pidiéndole su grasia y fortalesa, y luego empesd a descargar su peso
sobre este mal barro tan quebradiso, que siertamente es ldstima que se
malogre el tesoro de padeser en mi inatitud* para todo lo bueno...”**.

Lo complejo del tema sobre la mortificacién, es que se requiere
mantener la estructura penitencial y el sacrificio como caracteristicas de las
mujeres religiosas, pero, al mismo tiempo reformular ese camino en tanto
camino “fdcil” y custodiar los excesos en la afliccion del cuerpo, por sobre
todo, el auto-castigo. En este punto, las enfermedades permiten cumplir de
cierto modo con todas exigencias. Como veré especificamente en la tercera

parte, el convento serd por ello un lugar privilegiado para el contacto entre

404 Andrés Melquiades, op.cit., p.304-5.

5 Proceso Ordinario 1617-1618, fol.17. Citado por Ramén Mujica Pinilla, Rosa Limensis.
Mistica...op.cit.,. p.366.

406 Epistolario, carta 45, segunda etapa, martes 5 de agosto de 1766.
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saber médico y religioso, como también un espacio de “achaques” propios de
las mujeres siendo ellos una “diferencia” que los propios autores de los
manuales para religiosas sefialan, finalmente, padecer por una enfermedad
ponia en menos peligros de soberbia o suicidio a las monjas. Estar enfermas
debia también ser entendido como “trabajos”, aunque no por ello dejaban de
ser una forma de “inmolacién’:

“Seflor, yo estoy contenta en esta cama en que me hallo, sea un altar, en
que me avia yo de sacrificar a vuestra amabilissima voluntad. Aceptad
este holocausto. Mirad, que yo abrazo en sefial de amor esta muerte, que
me embiais de dolores, y afanes, ansias, y agonias, y todos los otros
males, que la acompafian, y no rehuso nada de todo lo que me venga de
vuestras Santissimas manos...”*"”.

Padecer permite reunir el sacrificio con el castigo que se piensa
merecido para las mujeres. Sor Josefa sefialaba que aunque ella quedase
sepultada en los “abismos” por sus pecados, ofreceria sus “tormentos” por los
que allf padecian:

“... que Dios proverd de fuersas, a proporsién de los deseos que infunde a
mi alma de haser y pade[s]er mds y mds*, por su amor y por su mayor
gloria con esto; si por mis enormes delitos, me priva de su vista y me
soterra justamente a los abismos, aqui y alld tendré el consuelo que le he
deseado servir y amar sin sederme ni rendirme a todos los santos y santas
en mis ansias y* voluntad, porque mis deseos es no parar un instante ni
contentarme con poco, y ojald que a costa de mi sangre y aun de mi
mesma vida, y millares que tuviera las diera gustosa, a fin de poder
redusir a todo el mundo de las almas que en €l han* vivido, hay y habrdn,
y aun a los presitos y demds enemigos, que* se estendiera en todos estas
ansias y deseos junto con muchas obras heroicas, todo a fin de su mayor
gloria; s6lo asi quedara satisfecha, y, aunque yo fuera a padeser por todos
a los profundos abismos, que sabiendo que Dios, mi Sefior, era amado y
servido de todas sus criaturas, sin eseptuar ninguna, fueran gloria para mi
los tormentos...” ",

7 P, Pedro Ivan Pimonti, Preparacién para la muerte, muy util, y efficaz para mover al fervor 4 las Almas
que tratan de virtud. Y & los pecadores a verdadera penitencia de sus pecados. Sacada del libro intitulado:
Religiosa en soledad, que para exercicios de las Religiosas sacé & la luz el... de la Cia. de Jesus,
Misionero Apostolico por toda Italia. Nuevamente impresso por un devoto bienhechor, desseoso de que le
estienda esta devocion para gloria de Dios, y bien de las Almas. Con licencia. En Mexico, por Joseph
Bernardo de Hogal, Calle de la Monterilla. Afio de 1726. Sin foliar

408 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha.
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Nuestra monja utiliza bastante las metdforas de la cércel, los presidios, los
“presitos” y de la justicia criminal para dar cuenta de ese lugar comun de ser “la
peor de todas” como sefialé la novohispana Sor Juana Inés de la Cruz. Asi,
también se siente culpable de la gran catdstrofe de la expulsion de la Compafifa
de Jesus, a la cual pertenecia su padre Manuel, tanto por ser “rea y culpada”
como por no haberse ofrecido lo suficiente:

“Y s6lo digo que son mis pecados la causa de tantos males: cuando aqufi

llega mi considerasion, se pasma el discurso, agota el entendimiento y se
aniquila mi alma hasta lo sumo; en la divina presensia, hago ofertas de
mi a su Majestad, todas las que allf en tal caso y conosimiento ocurren,
sin reservar ni la misma vida, mds con ldgrimas que con palabras; y este
ha sido mi empleo y orasién en todo este tiempo pasado; mas, como es la
que suplica la mds rea y culpada, y por tal estd la justisia divina tan
indignada, qué pueden recabar mis suplicas que sean de pleno consuelo,
sino lo que queda apuntado...”*”

La profesionalizacién de las monjas, en el siglo XVIII, incluye hacer de
estos registros y experiencias lugares comunes en sus vidas como tales. Dice
una “cartilla” para nifias que se “criaban” para monjas en 1766:

Preg. Y que entenderémos por ser Monjas? O que es serlo?

Resp. Es, consagrase 4 Dios total, y voluntariamente, con todas sus
cosas, en perfecto holocausto, sin reservar nada de si para si.

Preg. Y qué nos ensefia essa total oblacion, y consumpcion del
holocausto en la entrada, y Profession Religiosa?

Resp. Que es un sacrificarse a Dios toda entera una Virgen, con todo su
cuerpo, Alma, Potencias, Sentidos, haveres, y quereres, sin reservar cosa
alguna de si para si, ni para el mundo, ni carne, ni sangre; sino que todas
las sacrifica 4 Dios en el fuego sagrado de su charidad*".

Los diferentes discursos y posiciones frente a las mortificaciones que
nuestra monja expone, son sefial de cambios frente a la relacién con el propio
cuerpo lo que en ella se da angustiosamente puesto que queria ser una perfecta
religiosa, pero claramente operan en ella también ciertas dudas sobre el sentido de

ese padecimiento. Sor Josefa a veces pensaba que no tenia salvacion por lo que lo

49 Epistolario, carta 52, segunda etapa, noviembre 14.

419 P Antonio Nufiez (S.J.), Cartilla de la doctrina religiosa. Para las nifias, que se crian para Monjas, y
desean serlo de toda perfeccion, Mexico, reimpresion, 1766, pp.3-4. Biblioteca Americana José Toribio
Medina. Biblioteca Nacional de Chile.
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ya sufrido en la tierra era “adelantado” y se le descontaria de lo que deberd sufrir
en el purgatorio. La ldgica jesuita de la mortificacién como trabajo, en Sor Josefa
llega a ser puro cédlculo econémico:

“Quién sabe, padre mio, ci fue de cuarenta afios el plaso que restaba de
vida, aunque yo no le vi sero al nimero; pero, si es asi, Dios, nuestro
[Sefior], me fortaleserd y me proverd de pasiensia, y por cada instante de
vida me desminuird mucho purgatorio o infierno, porque martirio mas
cruel no habrdn pasado* todos los mdrtires juntos, que el que yo espero si
se me alarga la vida, pues vivo* impasiente con la que poseo, y sélo la
llevo en dolor y pena para satisfacer en algo lo mucho que a mi Dios
debo, y sélo porque es su voluntad, me he resignado a veses con la vida
que hasta aqui llevo, pero, no obstante, no pierdo las esperansas de que
este mes sea mi deseada libertad cumplida, fiada en lo que su reverensia
me ha dicho, que tiempos ha que estoy uniendo mis deseos y ansias con
las que mi Sefiora, la santisima Virgen, tuvo en esta vida antes de su
transito felicisimo, para que mi Sefior se apiade de mi porque es quien es,
aunque yo sea lo que soy”*'".

Una biografia de la propia Santa Rosa de Lima escrita por un jesuita a
fines del siglo XVII y ampliamente divulgada en el XVIII, también da muestras
de esta nueva sensibilidad:

“De esta tribulacidn, y persecusion, también la libré N. Sefior porque sus
mismos Confesores conocieron, que la Santa virgen era guiada de Dios,
y le mandaron que no se diese aquella violencia en el comer, y todos los
que conocian su santidad quedaron maravillados, y alabaron al Sefior por
los modos tan raros, y extraordinarios que usa con sus santos. Mas el
demonio con haber sido tantas veces vencido, no dejo de volver a nuevas
batallas, antes permitiéndolo su dulce Esposo, convirtié contra ella su
safia, y furor, y atormentar el cuerpo flaco, y debilitado de la virgen, con
tantas, y tan crueles enfermedades y dolores, que apenas se pueden
creer, sino de los que las vieron. No tenfa sino la piel, y los huesos, y no
parecia sino un retrato vivo de la muerte. Aparecian en su cuerpo los
cardenales, y las sefiales de los azotes, y golpes, que el demonio le daba.
Echdbala algunas veces en el fuego, y ella sonriéndose salfa de €l sin
lesién alguna: De suerte, que nunca la pudo rendir, antes con las penas
crecia su fervor, como con el viento la llama; y cobrando fuerzas de la
flaqueza, oraba mds, y trabajaba mds, con grande admiracion de todos
los que la veian: tanta era la fortaleza, y virtud de su espiritu, y aquella
paciencia invencible, y perseverancia, de que su Esposo la habia armado.
Pues que diré de su perpetua mortificacidn, y de los actos heroicos, que
hizo para vencerse, mds admirables que imitables?*'*,

411 Epistolario, carta 61, tercera etapa, sin fecha.
#12 Pedro de Rivadeneyra, op.cit., p.526-7.
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En la siguiente cita de Sor Josefa se reconocen dos dimensiones del
proceso de cambio de sensibilidad hacia el propio cuerpo. Primero, que las
penitencias corporales debian respetar la salud del cuerpo, por lo que estaban
sujetas a las prescripciones de los superiores, y segundo, que se retiraran de la
mirada de los demds quedando en el secreto personal. Incluso dentro del

convento se requeria de lugares secretos para ejecutarlas:

“He puesto por obra lo que su reverensia me mandd, y al mesmo tiempo
que he resado la novena a mi santa Madre, he visto su vida con atensidn,
cuyos exesos de su estrafia penitensia, me parese que en mi tibiesa e
inconstansia no tendrd durasion, y por estar cada dia mds alcansada* de
salud, *y también se me ofrese que puede en algin acontesimiento
descubrirse al fin tal cual cosa que no se pueda por menos, por haber poca
comodidad de lugares secretos para tales empresas, y cuando no se sepa el
todo, puede traslusirse algo: aénde vamos a dar con esto; por otra parte,
me reselo de la falta de obediensia en que puedo incurrir, porque sé* la
oposision que tiene la madre a las penitensias que se hasen sin su lisensia,
aun en cosas leves; al fin conosco que sélo para el espiritu todo amor de
mi santa Madre, fortalesida del mismo Dios, puede caber tal estremo, que
harto me he corrido, en la presencia de nuestro Sefior, de tener y proponer
tales locuras de mi vana presuncidn, nasido de mi no conosida soberbia y
solapada humildad™*".

Otro elemento significativo de este cambio de sensibilidad es
precisamente la de una nueva relacién con el cuerpo. Es decir, aquella
dimension que he llamado la compasién por el propio cuerpo que en Sor Josefa
también no sélo se expresa en el didlogo que establece con el “bruto” o
(13 29 . ., . .
jumento” de su cuerpo, sino también en justificar el recurso —aunque de modo
conflictivo para ella- del maltrato por mano ajena como modo de evitar la
autocompasion:

“deseaba mucho el ser asotada de mano ajena, como también el que,
postrada yo en tierra*, humillasen mi soberbia, suplicando con sigilo que
me pusiesen los pies en la boca y maltratasen mi cuerpo, para que, siendo
todo lo dicho por mano ajena, no fuese con piedad, sino's con el rigor
debido a mi suma maldad, y no me lo permitieron mds que una ves sola;

#13 Epistolario, carta 27, primera etapa, 1765.
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y, porque tenia y tengo repucnansia+ [a] haser cosas de mortificasién en
publico, pedi lisensia para ir al refectorio y [a] algunos otros actos de
comunidad, [a] haser publicas penitensias, en lo que no me mortificaba
poco, por mi no conosida soberbia™*'"*,

El debate sobre el sentido de las mortificaciones externas, o de afliccidon
del cuerpo, serd permanente durante los siglos XVI, XVII y XVIII. Junto a su
privatizacion, retiradas al dmbito del secreto de la relacién con lo divino o en
cuanto via de purificacion para un mejor conocimiento de Dios, las
mortificaciones deberdn transformarse para Sor Josefa, bajo la direccidon del
confesor jesuita, en un camino para su transformacion, complementos de su
oracién y método para el disciplinamiento de sus pasiones cultivando la
humildad por medio de la humillacién de si misma. En este punto puede
seguirse claramente la relacion entre sus lecturas y la conduccién de su confesor
jesuita, haciendo también del aborrecimiento a si misma un tépico mds bien
retorico. La enfermedad, por tanto, sigue siendo su universo particular de
expresion y un modo de continuar con la tradicién de sacrificio pasivo de las
mujeres, sin contravenir la direccién de su confesor y, al mismo tiempo, no
maltratarse a si misma por propia mano.

La orden de Ignacio de Loyola (1491-1556) fue mads ascética que
mistica, este rasgo, en el ambiente de sospecha respecto de la segunda en el
siglo XVI, hizo de ellos un gran apoyo misionero y doctrinal a la reforma
catdlica. Realizaron una gran labor misional centrada en la confesion
haciéndose grandes autores de manuales de conocimiento del “penitente”, que
hemos usado profusamente en esta investigacion. Estos textos tuvieron como
base los Ejercicios Espirituales legados por el fundador de la orden. La versién
autografa de ellos dataria de 1540-1541, afios que corresponden con la
fundacién de la orden. Paulo III aprobé los Ejercicios en 1548. Por mucho
tiempo su divulgacion sélo fue por medio de copias manuscritas que circulaban

de mano en mano o en adaptaciones de confesores y directores espirituales,

#14 Epistolario, carta 4, primera etapa, martes 15 de marzo de 1763.
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especialmente pensadas para sus dirigidos. Esto les exigia desarrollar métodos
de conocimiento y didlogos considerados por algunos sicélogos como una
“clinica del espiritu” y la primera entre todas las “iniciativas para la tutela y
formacidén de las almas™*"°.

Los Ejercicios nos recuerdan el sentido primitivo de la ascética
propiamente como ‘“ejercicios” y “disciplinas” aunque su modernidad supera
esta tradicion en tanto constituyen un método para servir activamente a Dios
cumpliendo su voluntad. Hicieron de la disciplina una forma perfecta de
obediencia. Esto no quiere decir que hayan sido ajenos o contrarios a la
vivencia mistica y a la oracion de quietud, de hecho, ésta es la etapa final de los
Ejercicios. Pero mds que un método para alcanzar la unién mistica, son un
manual de meditacién que, a través de la introspeccion, busca el conocimiento
de si mismo por medio de distintas practicas para examinar la conciencia que
los directores considerasen pertinentes segiin se derivase del estudio de sus
dirigidos*".

El método, no la especulacidn, sitia la herencia de San Ignacio en el
centro de las transformaciones hacia nuevos modos de conocer en el siglo XVI
—y de conocerse- relaciondndose con el humanismo del siglo. La “mistica”
jesuita seria, entonces, una “mistica practica” puesto que los Ejercicios sirven
tanto para escudrifiar el alma como para aumentar su devocién*'’. Esto fue el
resultado, principalmente, de la carencia de normas respecto de la manera de
dictar los Ejercicios. San Ignacio no dejé indicaciones sobre ello, como
tampoco sobre como interpretar su postura dentro de los debates de su época
sobre todo en el punto de la oracidn si €sta, dentro de la Compaiiia, debia ser o
no contemplativa. Esta puerta abierta a la interpretacion es lo que hace de los

Ejercicios y la espiritualidad ignaciana una mezcla, una bisagra o un puente,

413 Ver el interesante estudio introductorio de Ignacio Iparraguirre S.J y otros a los Ejercicios Espirituales
en: Obras completas de San Ignacio de Loyola, p.174.

#16 René Millar, Misticismo e inquisicién en el Virreinato Peruano. Los procesos a los alumbrados de
Santiago de Chile 1710-1736, p.94. El autor sigue en este tema a Andrés Melquiades, Historia de la
Mistica, p.360.

47 Guillermo Serés, op.cit., p.130.
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entre la ascética y la mistica, dependiendo de cada director jesuita el modo de
interpretarlos y aplicarlos.

Esto también permitié que dicha espiritualidad tuviese matices distintos
segin los lugares y los confesores. Por ejemplo, segun René Millar, la
espiritualidad de los jesuitas en el Peru durante el siglo XVII, tuvo un cardcter
fuertemente mistico, cuando en Europa se definfa mayoritariamente como
antimistica y se prohibian los autores de la orden que desarrollaran esa doctrina.
Esto no significa que la espiritualidad centrada en la meditacién y el ascetismo
haya sido dejada de lado, pero predominaba lo otro*'®.

Comprometidos con la labor apostdlica y la evangelizacidn, los jesuitas
intentaron armonizar las mortificaciones con la contemplacién aunque en las
biografias de sus miembros se resaltara por igual los dones de predicacion con

la mortificacion*"’

. Un ejemplo de ello, en el siglo XVIII, lo representa el
propio patrén y fundador del convento de dominicas al que pertenecia Sor
Josefa, el padre Ignacio Garcia (1694-1754) reconocido como un fecundo
“autor ascético”*. En la biblioteca del monasterio de dominicas de Santa Rosa
se encuentra su libro Cultivo de las virtudes en el paraiso del alma publicado
péstumamente en Barcelona en 1759. El confesor de nuestra monja escribié una
biografia de ¢él. En ella destacan los pasajes en que se describen las
mortificaciones y penitencias de Garcia, no s6lo como parte de sus devociones
particulares sino también dentro de los métodos de predicacion evangélica:

“Prevenido con tan eficaces medios para lograr el fin de sus deseos en la
salvacién de las almas, subfa al pulpito este varén apostdlico, i con
aquella sabidurfa mds que humana, con aquella elocuencia natural
animada de su fervoroso espiritu, con aquella encendida caridad i amor
de Dios i de sus préjimos, comenzaba a predicar contra los vicios, con
tanto peso de razones, autorizadas con la escritura sagrada i santos padres
de la Iglesia; con tan claros similes comparaciones tan adecuadas, casos i
ejemplos tan raros, que no habia corazén tan obstinado en su maldad, que
no se le rindiese, no habia voluntad por mds rebelde, que no se

418 René Millar, Misticismo e inquisicién... op.cit., p.116.

#19 René Millar se refiere en este punto a una serie de biograffas inéditas de jesuitas escritas por Diego de
Rosales S.J. René Millar, Misticismo e inquisicién... op.cit. p.122. Otros ejemplos en Jorge Pinto,
Misticismo y violencia en la temprana evangelizacién de Chile.

#20 Walter Hanisch Espindola, Historia de la Compafifa de Jesuds en Chile (1593-1955), p.91.
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ablandase, ni pecho mds duro que no se enterneciese, segin el fervor i
espiritu con que hablaba. Variaba con destreza los afectos; ya ligubres i
tiernos para la compasion, ya graves i vehementes, para el horror, ya
suaves i afectuosos para la devocién: cuando predicaba de la eternidad
joh nunca ! oh para siempre! Al hablar de las penas del infierno, jqué
horror tan estrafio no infundia en los dnimos, de caer en aquel abismo! Si
ponderaba los sustos, amarguras i congojas que se experimentan al morir;
jqué desengafios no imprimia en los corazones de todos! jcudntos i
cudntas se movieron a pisar las vanidades del mundo, i dedicarse de
veras a Dios con oir al Padre Ignacio! Si exhortaba a la enmienda de la
vida i reformacion de las costumbres, por ser corto el numero de los
predestinados para el cielo, jqué estragos no harfan en los vicios las
razones que proponia i los ejemplos que contaba! jcudntos se resolvieron
a mejorar la vida! jcudntas a huir de su tropiezo! qué sentimientos en el
corazon de los pasado! qué resoluciones de encerrarse en los claustros
relijiosos, para asegurar asi su salvacion eterna! i finalmente cuando
exhortaba a la penitencia con un crucifijo en las manos, qué clamores!
qué ayes! qué ldgrimas! qué sollozos! todo el auditorio postrado a los
pies de aquel divino Sefior, pedia a gritos misericordia! aqui eran los
propésitos de la enmienda! aqui los esfuerzos para la penitencia, i el
apuro: aqui las bofetadas en sus rostros: aqui el llenar el aire de suspiros:
aqui se convertian en hdbitos de penitencia muchas galas i en silicios
muchas joyas. Aqui eran los efectos encendidos de amor de Dios,
acompaifiando los del padre Ignacio, para que los confesase, i gobernase
sus conciencias. En este santo tribunal de la confesidn era donde recojia
con abundancia el fruto de sus sermones...”**'

Los religiosos de la provincia jesuita de Chile, a diferencia de la del
Perd, tuvieron una espiritualidad centrada en las pautas que entregaba la
superioridad romana de la orden, asi, se comprometieron con las formas
ascéticas y desconfiaron de la mistica, el recogimiento y las posturas
quietistas*?>. El propio confesor de Sor Josefa, Manuel José Alvarez fue
reconocido como autor ascético por su obra Método de bien obrar publicado en
Madrid en 1766*”. Un texto que se encontraba junto a las cartas de Sor Josefa

podria ser parte de él: Método prdctico compendioso de alcanzar la verdadera

21 Manuel José Alvarez, Compendio de la vida del apost6lico varén P. Ignacio Garcia de la Compaiifa de
Jesus [enero de 1692-1754]. Escrito por el padre... de la misma Compaiifa, Santiago de Chile, Libreria del
P. Yuste i C* calle de Huérfanos, Imprenta de “El Independiente”, 1864. Biblioteca de la Recoleta
Dominica, Santiago de Chile y en Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de
Chile, pp.40-41. Confesaba y predicaba en su aposento del Colegio Mdximo de San Miguel. Recibia a
todo género de gentes, sin distincién de personas.

#2 René Millar, Misticismo e inquisicién... op.cit., p.124.

423 Walter Hanisch, Historia de la Compafifa...op.cit., p.91. No he visto copia de €l hasta ahora, aunque
podria encontrarse el manuscrito en el Archivo Jesuita de Santiago.
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humildad. Ambos autores, Garcia y Alvarez, al parecer viajaron juntos hacia
América en el afio 1723.

La autobiografia de la clarisa sor Ursula Sudrez, el otro escrito de monja
publicado hasta ahora para Chile, también permite dar cuenta de la incidencia
de los confesores jesuitas en la espiritualidad de las monjas. Su confesor jesuita,
Antonio Alemadn, le mandaba hacer los ejercicios espirituales y leer al padre
Tomds Villacastin autor del Manual de consideraciones Yy ejercicios
espirituales para tener oracion mental, en que se explicaban el método propio

de la oracién de la Compaiifa con énfasis en la via purgativa**

. Los escritos de
esta monja, mds que los de Josefa, conviven con el temor a la Inquisicion. La
propia Ursula se pregunta “Sefior mio, ;por qué cuando usas de tus
misericordias con las mujeres anda la Inquisicién conociendo de ellas?***, Su
confesor le pedia escribir porque temia “por lo que le sucedié a fray Luis de
Granada, y en estos tiempos a la Carranza™**°.

Las cartas de Sor Josefa son parte del método del confesor que,
pedagdgicamente, tal como indican los escritos de San Ignacio, debe llevar a

esta “alma ciega” a la luz*”’

. Parte de estas lecciones se van dando por medio de
lecturas especificas y comentarios sobre las mismas, esos textos van modelando
la vida espiritual. La mencién a las lecturas es mds abundante en la primera
etapa del Epistolario cuando el confesor estd evaluando las practicas de su
dirigida. Es decir, cuando estd revisando sus modelos de espiritualidad y sus
practicas devocionales para preparar el camino que debia encauzarla hacia la
espiritualidad jesuita. En la segunda etapa, se nota que €l le sugiere otros textos

de autores jesuitas y sus propios escritos que, al parecer, ya en la tercera etapa,

son la unica lectura de Josefa. Antes de la llegada de su “padre Manuel” ella ya

424 Referencia en René Millar, op.cit, p.122.

3] as citas del texto de Ursula corresponden ambas a la Relacién Autobiogrifica, p.253.

42 Se refiere a la beata limefia Angela Carranza cuyo caso ha sido ampliamente estudiado. Ver: Nancy E.
van Deusen, “Manifestaciones de la religiosidad femenina en el siglo XVII: las beatas de Lima”, pp. 47-
77; Fernando Iwasaki Cauti, “Mujeres al borde de la perfeccion: Rosa de Santa Marfa y las alumbradas de
Lima”, pp.581-613; Marfa Emma Mannarelli, “Beatas e inquisicion. El caso de Angela de Carranza”, pp.
43-74.

427 Ver la primera parte, en que he dado cuenta del lugar de las cartas de confesién en la tradicién de la
confesion y la direccién de espiritus.
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habia tenido contacto con algunos autores jesuitas, como Alonso Rodriguez
(1537-1616ca.)**:

“Y asf todo ha sido ir aguas arriba, porque a mi me paresia estar ilusa,
aunque no pretendia engafio ni figsiones; y, proponiendo esto mesmo que
sentia, me desfan que para evitar esto, que lo manifestase a mi confesor; esto
me costaba repugnansia, pero para evitar peligros lo hasfa. El primer
confesor que tuve, desde que era yo seglar, me desfa que no sacase de libros
esto; s6lo temia lo que podia suseder en mi suma maldad. El que se siguid,
después de ser ya religiosa, me lo daba por hecho, disiéndome que presumia,
que de las vidas de los santos sacaba esas invensiones, y me quitd el que
leyese vidas de santos, y me mandd ler en los tomos que escribi6 el padre
Alonzo Rodrigues. Vea su reverensia qué no padeseria de temores, porque,
aunque con la grasia de Dios no lo hasia, sino's que procuraba manifestar mi
consiensa segun lo que le pasaba a mi alma, pero estas cosas me intimidaban
lo que no es desible; yo pedia a nuestro Sefior que, si era espiritu suyo
aquello que me pasaba, se lo partisipase a tantas almas fieles en su servisio,
que, en mi ingratitud e inconstansia iba todo perdido, que me comutase esto
en padeser hasta morir, que esto iba libre de ofenderle y era camino seguro;
y, que si era engafio del Enemigo, que lo diese a entender a sus ministros
para que no errasen caminos y no me hisiesen escribir ni tratar de ello y me
llevasen por camino llano, porque sentia mucho el tiempo que en esto perdia
y las ofensas que se le podian seguir de aqui, etcétera™*.

La primera etapa del Epistolario es de reconocimiento mutuo entre
director y dirigida, y los roles o imdgenes que se derivan de dos siglos de
debates sobre la espiritualidad y las practicas religiosas son muy claros en ella:
Sor Josefa es mujer impresionable, débil y facil de engaiar; el padre Manuel
posee la ciencia y el saber para conducirla:

“Hame susedido lo que diré, luego que su reverensia me dijo que por
escrito le comunicase las cosas de mi alma y el camino y orasiéon que
tenfa, y, estando yo temerosa de dar parte del modo de orasion, porque

8 De Alonso Rodriguez primero se consultd el Tratado de la conformidad con la voluntad de Dios, por el
V.P ... de la Compaiiia de Jesus Sacado de sus obras impressas en Sevilla, afio de 1721 Y por su original
En México [con las licencias necessarias] por la viuda de Joseph Bernardo de Hogal: calle de las
Capuchinas. Afio de 1744. Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile. En la biblioteca del
convento se encuentra la obra completa que quizds a futuro pueda consultarse. La obra Ejercicios de
perfeccion y virtudes cristianas se consultd en la biblioteca jesuita de Santiago, se editd por primera vez en
1609 en Sevilla, en tres volimenes. Ha tenido mds de cincuenta ediciones en castellano, se tradujo al
alemdn, tuvo siete traducciones al francés contando cincuenta y una ediciones en ese idioma y siete
restimenes, cuarenta y dos ediciones en italiano, asi como traducciones al holandés, annamita, drabe,
armenio, vasco, croata, checo, chino, griego, moderno, hingaro, latin, portugués, ruso y tamil. Ver:
Andrés Melquiades, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espafia y América, p.270. En la biblioteca
del convento de Sor Josefa se encuentra una edicién impresa entre 1606 y 1754, y otra del afio 1834.

429 Epistolario, carta 5, primera etapa, domingo 27 de marzo de 1763.
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siempre estoy reselosa de mi, y siendo ésta sin modo ni término lo que yo
esperimentaba, por cuya rasén me faltaban palabras y temia que, por mi
mala esplicasiéon y mucho amor propio, no fuese yo a escribir de modo
que aprendiese o comprendies[e] su reverensia otra cosa a esta ruin
criatura. Me dejé estar, pidiendo a nuestro Sefior me declarase su
voluntad, y no sé si su reverensia repararfa la demora que hubo en esto,
y, viendo lo que su reverensia me apuraba sobre lo dicho, tem{ no viniese
algun peligro de engafio sobre mi, por mi tenasidad y duresa, me resolvi
a empesar a escribir sobre el asunto no sin pocas ldgrimas, que vertia
como ahora, y siempre que le escribo me susede que varias veses paro,
por no estar en mi mano lo contrario, y asi me susedié entonses, que,
fatigada de ellas, suspendi a pocos renglones que tenia escritos, y me
qued€ suspensa hasta que sesase esta corriente; este fue mi dnimo, pero
Dios, nuestro Sefior, serend mi tormenta, sacdndome de si para
significarme su voluntad, segliin me paresid; y, porque no sea ésta alguna
trasa de el Enemigo para que yo me persuada a que fue de Dios esto, se
lo digo para que conosca su reverensia qué hubo en esto que me paso, y
me advierta lo* conveniente a tal caso...” **.

Cuando Sor Josefa alude a la forma de hacer los “ejercicios” no se
referfa particularmente a los jesuitas, aunque la direccion de su confesor
atenderd a hacer de los de su orden la forma predominante. Sus cartas nos
hablan de un proceso de adecuacion a ellos, coexistiendo con los modos
sugeridos por los escritos de Marfa de Jests de Agreda y de Marfa la Antigua,
que ya tenian como tdpico la Pasién de Cristo, tanto en la Cruz como en el
momento de la muerte:

“Le pido lisensia a su reverensia para haser cada dia de la semana un
ejersicio espiritual de la pasion de mi Sefor, repartido toda la santisima
pasion, en cada ejercicio algunos pasos, para asf, al fin de la sema[na], no
dejar paso alguno de adorar, reverensiar y contemplar, esebtuando el
domingo, que este dfa lo dedico todo a traer a la memoria de los
benefisios divinos que he resibido, de cuya memoria me veo corrida en la
presensia de Dios, por mis ingratitudes y mala correspondensia, que
quisiera no haber nasido, si tan infiel y desleal habfa de ser a mi
Benefagtor; y asi, a esebsién deste dia, los ejercicios que quiero
pragticar, los demds que restan de la semana son estos: lunes, haser el
ejersisio de la muerte, seguin lo hasfa la venerable madre* Maria de Jesus
de* Agreda. Martes, subir la escala santa, que la he compuesto de
veintiocho* considerasiones y otros tantos afectos de la pasién de mi
adorable Jests, a imitasién de la que subi6 su Majestad en el balcén de
Pilatos, para ser mostrado al pueblo, y en cada grada hago una

#0 Epistolario, carta 18, primera etapa, jueves 2 de junio de 1765.
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considerasion, afecto, padrenuestro, avemaria, gloria y acto de adorasion,
y alabansa a su Majestad, contempldndole alli todo herido,
acardefialado+ y lleno de prisiones, por sacarme a mi de las prisiones y
cautiverio del pecado, y muriendo por mi para darme eterna vida.
Miércoles, haré dos ejercicios: el primero, de los siete derramamientos de
sangre, empesando desde la sircunsisidn, atrayendo a la memoria toda la
que derramd en su santisima vida, pasién y muerte, para lavar mis
manchas feas y abominables con tantas culpas hechas contra la infinita
bondad, etc.; el segundo ejercicio deste dfa, serd sobre las 7 caidas que
dio su Majestad en su santisima pasion. El jueves haré el ejercicio de la
santisima crus, segtin y conforme lo pragticaba la venerable madre Maria
de Jests de Agreda, y daré prinsip[i]o, a 1a* noche, a las Estasiones que
compuso, con lus divina, Marfa la Antigua, segin y conforme *la
venerable madre las hasfa*. Viernes, finalisaré dichas Estasiones, y haré
el ejercicio de las tres horas, que mi Redebtor Jesis estuvo pendiente de
3 clavos en la santa crus, y este dia desearé pasarle todo en el calvario,
crusificada con mi Seflor y sumo Bien mio. Sdbado, este dia serd estarme
junta el sepulcro, adorando y reverensiando a la humanidad santisima de
mi Sefior, trayendo a la memoria su dolorosisima vida, pasién y muerte
afrentosa; y, de rato* en rato, acompafiaré a su dolorosisima Madre y mi
Sefiora, ddndole el pésame de haber perdido de su vista a la lumbre de
sus ojos y vida de su alma, deseando en estos ejercicios, y en todo lo
demds que hago, que fuese mi corason, y se convirtiesen los efectos,
afectos y respirasiones de mi alma en Egnas ensendidisimas de purisimo
amor, y que sus llamas se egsalasen y prendiesen* en todos los corasones
de las criaturas que han habido, hay y habrdn, hasta la fin del mundo,
para que todas le fuésemos reconosidas y agradesidas a tanto egseso de
amor. Ojald asf sea, Amado* de mi alma, y el mundo todo se convirtiese
en senisas de purisimo amor vuestro, y que no te sean las criaturas
desleales y mal correspondidas, como yo, infame*.

Le advierto a su reverensia que, de lo que va aqui apuntado, s6lo
el ejercicio de la muerte y el de la crus no he puesto por obra, porque
tiene algunas penitensias, y como esto lo tengo prohibido, que no haga
mortificasién penal, seglin queda apuntado; por esto le pido lisensia,
prefiriendo en todo punto su voluntad, y neg[alndo la mia a la
disposisién de su reverensia; pero, lo demds que va apuntado los demads
dias de la semana, esebtuando estas dos cosas, lo pragtico afios ha, y
como esto no tiene mortificasion penal, y me tenia dicho su reverensia, y
asimesmo los confesores anteriores a su reverensia, que en la orasion no
tuviese limite ni medida, por esto lo [he] hecho hasta lo presente sin
lisensia, pues era cosa que no me atrafa enfermedad; antes ci, era y es
cosa muy suave y deleitosa que atrae gran consuelo, goso en el Sefior y
dulsura a mi alma, sin que esto me prive de haser todo lo que se me
manda por la santa obediensia, pues en este caso se recoge todo a lo
interior de mi alma, formando en mi corasén un delisioso giierto de flores
presiosas destas considerasiones que van apuntadas...”*".

#1 Epistolario, carta 43, segunda etapa, sin fecha
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La vida y pasion de Cristo formaban parte de las meditaciones y formas
de orar de las monjas, por lo cual la direccion jesuita no hace sino reforzar estas
practicas. Tener el cuerpo de Cristo como tépico para los ejercicios espirituales,
centrando en su sufrimiento la meditacién y la contemplacidn, también forma
parte del proceso de teologizacién de las “misticas personales”* . El celo que se
puso en el método y el seguimiento estricto de los Ejercicios para hacer de la
meditacidn propiamente una practica disciplinada, asi el s6lo hecho de evocar a
Jesus no debia conducir a arrobos, las mujeres debian seguir los pasos de la
contemplacion. La unién con Dios no era gratuita, era una “recompensa’” al
trabajo bien hecho. En las primeras cartas de Sor Josefa aparece el modo
“tradicional” de espiritualidad femenina, experiencia que el confesor trata de
“disciplinar’:

“Paso a obedeser lo que su reverensia me manda, atropellando los
inconvenientes que después sabrd, pues todo no se puede remitir a la
pluma; y digo que, asistiendo una mafiana en sala de labor y leyendo en
ella, como es constumbre, la lecsion de el infinito amor que nuestro
adorable Redentor nos tuvo, que no sélo dio su sangre presiosa, sino’s
hasta la mesma vida por salvarnos, fue tal la impresion que hisieron* en
mi alma estas palabras, que toda yo me hubiera querido convertir en
abrasadisimas voluntades, y asi mesmo a todas las criaturas, para que
todas alabdsemos la inagotable bondad de mi Dios...”*"

“Después, cuando oigo ler o leo yo sobre el punto referido de el infinito
amor de Dios para con sus criaturas y demds atributos, me pasa lo*
mesmo casi, pero no es con tanto arrebatamiento de los sentidos” **.

Junto a los textos religiosos publicados, también circulaban textos
manuscritos, pero esta caracteristica hace dificil encontrarlos ya que al parecer,
por lo que relata nuestra monja, eran parte de la vida espiritual intima
resguardada por el sigilo. Sobre ellos recaia con mads fuerza el celo inquisitorial,
porque era evidente peligro leer libros que no habian pasado por las censuras
eclesidsticas correspondientes:

“En lo que su reverensia me dise de la obri[t]a, de que la madre me ird
dando los cuadernos conforme los vaya leyendo, no le he dicho nada,

#2 Guillermo Serés, La literatura espiritual en los Siglos de Oro, p.51.
433 Epistolario, carta 19, primera etapa, domingo 7 de julio de 1765.
#4 Epistolario, carta 19, primera etapa, domingo 7 de julio de 1765.
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hasta que su reverensia me diga si los he de pedir, *si su reverensia se
lo ha de desir a la madre priora o no; y, por no errar, me he dejado
estar, por no haserme sabedora antes de tiempo, si no los tiene la
madre todavia; y, si los tiene, digale que no se dilate en ddrmelos,
aunque yo creo que poco tiempo o ninguno tiene la sierva de Dios para
ler, porque con el trabajo [...]* destas religiosas enfermas no le dan
treguas ni para lo presiso de las obligasiones de su empleo; fuera desto,
le advierto a su reverensia que, si quiere que se le guarde todo sigilo,
no sé como esto se consiga leyéndolo la madre, porque dichas
religiosas no se apartan de I[a] madre priora un punto, que no tiene
libertad para nada la pobre madre; esto quédese en su pecho de su
reverensia, que esto lo digo porque veo que su reverensia pide sigilo, y
asi, deste modo no lo podrd ler la madre, y si esto espera su reverensia
para que yo lo lea, creo que no llegard a mis manos dicha obra, porque
se eternisard en el poder d[e] mi madre priora, porque ni tie[n]e
respirasion para estas cosas ya dichas”*.

“He leido los tratados que su reverensia me envid sefialado; después le
escribiré sobre el asunto, y sélo digo por ahora que parese tenia su
reverensia estampadas las cosas que han pasado a mi alma, segtin
entiendo y la lus que voy teniendo en lo que en €l he leido; infinito me
goso de que ese prelado, que su reverensia me apunta, quiera darlo a la
imprenta”**°.

Las lecturas también fueron siendo reemplazadas, y Sor Josefa
comienza a recelar de sus lecturas anteriores, especialmente de las vidas de
santos:

“Digame, su reverensia, por qué libros me gobernaré en todo el tiempo
que me faltare su reverensia; a mi me tira y alienta mucho el ler vidas de
santos, pero, porque las mujeres somos aprensivas, y no se me vaya a
ofreser que lo mesmo que a ellos pas6 me susede a mi, por esto rehuso
lerlo, y mds cuando han tenido muchos arrobamientos, éxtasis, etc., y asf,
desde que esperimento lo que ya sabe su reverensia, que va para qui[n]se
afios, he dado de mano en ler vidas de santos, porque no me arme alguna
trampa el Enemigo, que yo soy muy boba y no le costard a él ningtin
trabajo; si esto es tentasion, aviseme, y qué debo haser.

Mais ha de un afio que me siento con grandes ansias de imitar la
vida de mi santa Madre, y, conosiendo que es mds para admirada que
para imitada, he depuesto mis deseos; pero con todo, no se menoscaban
en mi voluntad y sélo me ha contenido lo dicho y ver mi inactitud+ para
empresas tales, y por estas rasones no lo he propuesto a su reverensia,
paresiéndome resabio de presunsién y soberbia aun el pensarlo y
proponerlo; para no quedar con esta espina en mi corasén de que no se lo

433 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha.
36 Epistolario, carta 10, primera etapa, sin fecha.
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comuniqué, se lo digo ahora, para que vea qué hay en esto: si es del
Enemigo estos deseos o de Dios, y qué haré, y si no lo halla conveniente
el que yo ponga por obra lo propuesto™’.

Los libros que en adelante le son recomendados, tienen funciones
practicas como reemplazar al director cuando éste estaba ausente y para repasar
sus lecciones con la lectura:

“Resebi su papel y, ante todas cosas, respondo a los dos encargos que me
hase su reverensia en su contenido: que el sumo sigilo del libro seguro
estd de mi parte, porque una palabra no he proferido ni hablaré dél, con
la grasia de Dios, y tengo sumo cuidado de ponerlo en parte aonde no sea
visto de alma viviente, el mesmo cuidado he tenido y tengo en tratarlo
con mucho aseo: de que lo resebi, lo aforré en papel, y ademds desto lo
tengo envuelto en un pafio limpio, y con el mesmo cuidado y limpiesa de
manos lo abro para ler; y asi, creo que, por lo que a mi toca, no llevard
lesién alguna. Y le advierto que, luego que lo resebi, noté que trafya*
rosado y puerco+, como que lo habfan hojeado con manos poco aseadas,
y luego lo registré en* qué capitulos caiya esto, para avisarle a su
reverensia*: y es desde la prdgtica quinta, sobre la variedad de caminos
por donde van las almas, hasta aonde trata de el memorial para el
examen” ***,

El triunfo del método del confesor radica en su transformacion de
simple escucha y examinador de lo relatado por Sor Josefa, en un planificador
de su vida cotidiana mediante un plan metddico regido por la disciplina.

Sor Josefa, bajo la direccion del confesor, continué poniendo en primer
lugar sus penitencias y mortificaciones, aunque ya dentro de un plan de trabajo
que tiene por principal objetivo la obediencia. No obstante, este punto
primordial para ella no lo serd tanto para el confesor, que entiende la ascética

mads que mortificacion, como disciplinamiento:

“Déjeme instruida en las penitensias y mortificasiones, y el tiempo que he
de dormir y a la hora que me he de levantar a la orasién, y cudntas horas
he de tener al dia de orasién y cudntas a la noche, y cudntas horas
reservaré de mis ejercicios espirituales para trabajar; hablo en suposision
de que me dé lugar las ocupasiones de obediensia y comunidad: para todo
esto, le suplico me deje reglas siertas para proseder con asierto; esto es, si

437 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha.
38 Epistolario, carta 10, primera etapa, sin fecha.
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puede escribirme, que yo no tengo dnimo de tratar con ningun padre, por
esto lo molesto; perdéneme™**’.

La mortificacion en el método de un confesor jesuita: de cuerpo de sacrificio a
cuerpo disciplinado

La Compaifiia de Jesus tenia en los siglos XVII y XVIII una relacion
ambigua con la vida ascética entendida fundamentalmente como ejercicios de
mortificacién corporal, porque no era una orden mondstica propiamente tal**.
Marcel Bataillon sefiala que es la propia novedad de la Compaiiia la que explica
las contradicciones intimas tanto en su relacién con la mistica como con la
tradicion mondstica asi como y el lugar de las maceraciones corporales en la
vida religiosa. Esto permitia multiples interpretaciones de las caracteristicas de

“! No obstante, se puede decir que la tendencia

su espiritualidad y sus précticas
de la orden frente a la mortificacion fue hacer de ellas un medio para cultivar
las virtudes de la obediencia y la humildad, al mismo tiempo que un método
para disciplinar las pasiones.

La tradicion jesuita no desterrd las penitencias externas de la vida
espiritual, pero su “modernidad” se advierte cuando previene que ellas deben
quitar lo conveniente, y cuanto mds mejor, por ejemplo en el comer o el dormir,
para que no “corrompa el subjeto ni se siga enfermedad notable”. Lo mismo se
recomendaba para el castigo de la carne como se acostumbraba darle “dolor
sensible, el cual se da trayendo cilicios o sogas o barras de hierro sobre las
carnes, flageldndose o llagandose, y otras maneras de asperezas”. A juicio de la
orden, en este punto, era “lo que parece mds cdmodo y mds seguro de la

penitencia, es que el dolor sea sensible en las carnes y que no entre dentro de

9 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha.

40 Tgnacio querfa fundar algo distinto, por eso en los inicios de la orden no llevaban un hdbito particular,
siendo su objetivo despertar la simpatia de la gente por medio del prestigio por lo que muchas veces
adoptaron los hdbitos de los personajes que en el lugar de su apostolado eran prestigiosos, como letrados
en la China o mercaderes de la India.

441 Marcel Bataillon, “De Erasmo a la Compaiifa de Jesus. Protesta e integracién en la Reforma Catdlica
del siglo XVI”, p.237-238 y 243-244.
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los huesos, de manera que dé dolor y no enfermedad; por lo cual parece que es
mads conveniente lastimarse con cuerdas delgadas, que dan dolor de fuera, que
no de otra manera que cause dentro enfermedad que sea notable™***.

La mortificacion externa se entendia como afliccién del cuerpo y la
interna como el disciplinamiento de €l por medio de la propia voluntad Ambas
tenian igual objetivo: vencer los sentidos y movimientos de la naturaleza carnal.
En general, los jesuitas se inclinaron por la mortificacion interna, que domaba
el espiritu y conseguia la honra y estimacién, antes que afligir la carne, tomar
disciplinas y silicios, porque la primera era mds “costosa” y por ello mds
“excelente y preciosa”**. Sin embargo, en el mismo libro Alonso Rodriguez
también se inclinaba por la mortificacién como todo género de penitencias y
mortificaciones del cuerpo que hacia posible que hombres y mujeres religiosos
rompiesen con “el muro de la carne y de sus pasiones y apetitos”, lo que les
permitiria “subir” y “entrar” con “violencia y esfuerzo al Reino de los Cielos;
esos son los esforzados y valientes que arrebatan el Cielo”. Al hacerse mds
espirituales, para Rodriguez los religiosos cumplian con ser diferentes a los
hombres comunes, haciéndose otros de lo que antes eran : “el que antes no era
honesto, y se hace casto y honesto; que antes no era templado, y se hace muy
abstinente; antes era timido y flaco, y se hace fuerte y constante. Eso es negarse
a si mismo, hacerse otro del que antes era”**. En este punto, coincide con los
modelos de santidad femenina.

El libro de Rodriguez libro inicia con un tratado sobre la mortificacion a
la que consideraba compafiera inseparable de la oracion. El templo del religioso
decia, siguiendo a San Agustin, se compone de dos altares uno dentro del
corazon donde se ofrece el incienso de la oracidn y otro fuera, en el cuerpo, que
es la mortificacion. Siguiendo a los Santos y maestros de la vida espiritual,

concluia “que siempre han de andar juntas y hermanadas estas dos cosas, y la

42 Ejercicios, primera semana, quinto ejercicio: meditacién del infierno, adicciones para mejor hacer los
ejercicios, adiccion décima, p.229.

#3 Alonso Rodriguez, S.J., Ejercicio de perfeccion y virtudes cristianas, parte segunda, tratado primero de
la mortificacion, p.631.

44 Idem, p.617.
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una ha de ayudar a la otra porque la mortificacion es disposicidén necesaria para
la oracidn, y la oracién es medio para alcanzar la perfecta mortificacién™**.

Para Rodriguez, la mortificacion contribuia a conseguir el sosiego
necesario para que el alma pudiese conocer por medio de la oracion, lo que no
era posible cuando las pasiones y los apetitos sensuales no estaban
mortificados. Asi, la mortificacion era un camino para hacerse mds espirituales,
ya que sélo en esa condicién Dios conversaria con nosotros: “en quitar el
verdor de nuestras pasiones, en mortificar nuestros apetitos desordenados, en
desarraigarnos y desficionarnos de las cosas de la tierra..y asi el hombre
mortificado, como ya se ha espiritualizado y hecho semejante a Dios con la
mortificacién, gusta de conversar y tratar con Dios”**°. Como en cada hombre
habia un enemigo inseparable que era contrario a lo espiritual, sobre €l debian
recaer las penitencias: “nuestro cuerpo es el mayor contrario y enemigo que
tenemos...Enemigo mortal, el mayor traidor que nunca se vio, que anda
buscando la muerte y muerte eterna, a quien le da de comer y todo lo que ha
menester; que por haber €l un poco de placer, no tiene en nada dar en ojos a
Dios y echar el dénima en el infierno para siempre jamds”*".

Sor Josefa parece escribir para dar ejemplo de la verdad de lo dicho por
Rodriguez. La mortificaba la esclavitud a la que la sometian sus desordenadas
pasiones (tentaciones de la carne, ira, aborrecimiento de gentes, resistencia a las
obligaciones de comunidad) quitdndole su libertad para alzar su corazon a Dios,

teniéndole efectivamente en un constante combate espiritual para no ser “toda

cuerpo’:

“Sobre las tentasiones de impuresa, también me acometen sin sesar a
todas horas, de modo que no es sélo cuando estoy despierta, sino en
suefios y en todos tiempos del dia y noche, as{ en lo espiritual como en lo
temporal, y es con tanta vemensia, que en su resistensia a dicha tentasion,
después de combatir y luchar contra ella, me queda todo mi cuerpo, de
pile]s a cabesa, tan adolorido y quebrantado como si hubiera pasado por
aserbisimos martirios; después se me sigue otra penalidad mayor, en

435 Idem, pp.605-606.
446 Tdem, p.609.
47 Idem, p.621.
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pareserme que no he combatido como debia, y me parese que con
sensualidad y complasensia desta maldita carne me he detenido en lo
dicho, y dentro de poco tiempo se me representan alli en la mente
visiones fefsimas y nunca vistas, que bastan ellas para llenar de malisia:
no me esplico mds porque no es conveniente.

Otros tiempos me veo combatida a pensar mal de todas las gentes,

desde la prelada hasta la mds infima desta santa casa, y estos
ofresimientos me ponen en estado de aborreserlas a todas, no teniendo
para qué, porque siertamente, mirdndolo sin pasién, me conosco
indig[n]i[s]ima de estar entre tan felis compaiifa, porque todas son unos
angeles y les debo mucha ca[r]idad, pero me llego a poner en un estado
tal, que les tengo aborresimiento asérrimo a todas, y en cada persona me
parese que no encuentro religiosidad, sino's dragones y tigres bravisimos
que, como impias y crueles fieras, me parese me quisieran haser pedasos,
seglin el aborresimiento que consibo me tienen todas, y me pone el
Enemigo unas apariensias y rasones tan fuertes en sus palabras, miradas
y movimientos, que no tiene cabida el deponerlo, y asi ando reselosa de
todas y nada satisfecha, porque todas parese que se vuelven en mi contra,
y que si pudieran me quitaran la vida, segin el aborresimiento que les
€onosco para mi.
“Después de todo lo dicho, me susede de tener displisensia a todo lo que
pertenese a distribusion religiosa y demds observansias en los ejercicios
espirituales, asi obligatorios como voluntarios, de modo que sélo por
Dios y el mal ejemplo que se puede seguir de lo contrario, por esto me
hago indesible violensia, de modo que llevo mi bruto cuerpo como
arrastrandolo; y, puesta en la presensia de Dios, estoy embargada y
sorprendida, que paresco cuerpo sin alma ni potensias, porque ni la
voluntad ama, ni el entendimiento discurre, ni la memoria trae cosas que
puedan servir de insentivo para mover mi voluntad, y asi, ni en lo interior
ni esterior me queda libertad para clama[r] a Dios, sino s6lo como bruto
desleal™**®.

El discurso que ponia reparo a las mortificaciones externas, tenia por
objetivo proteger al cuerpo en tanto portador de ese ser espiritual y también
advertir sobre la verdadera humildad porque el exceso de mortificacion era
seflal de soberbia: creerse mds espiritual que otros, creer que se podia soportar
el dolor al infinito y desafiar con ello la voluntad de Dios. Pero, por el
contrario, dejar de hacer penitencia podia ser signo de amor sensual. En ambos

casos, la presencia de una enfermedad podia ser interpretada como advertencia

#8 Epistolario, carta 1, primera etapa 1763-sept. 1765, sin fecha.
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o castigo por el pecado de la soberbia. Para evitar estos males, era necesario que
la propia voluntad estuviese siempre sometida a un superior:

“...; hase atribuido mi enfermedad, y me ha dicho mi prelada, delante
de varias religiosas, que yo estoy enferma porque presumo que mds
soy espiritu que de naturalesa humana; que asi, enferma, me he
violentado a las penitensias, y que, por continuar en ellas, he
disimulado mis enfermedades hasta que he llegado a términos de no
tener remedio, y que entendiese que, asi como tenfa parte superior,
también tenfa parte animal, y que si vivia, escarmentase de lo
pasado”™*¥.

“... Y advierto, para su consuelo, que anduvo liberal la madre, sin
haser yo la mds leve instansia, sino's proponer con indiferensia lo que
fuese su voluntad que yo hisiere; y le dije que se lo preguntaba no para
que hisiese mi voluntad en el asunto, sino's para responderle a su
reverensia la resulta del punto propuesto, y me respondié que hisiese lo
que su reverensia me mandase en el particular, pues sabia mi interior y
dispondria con asierto lo que conosiese conveniente delante de Dios.
No es desible, padre mio, el gusto y complasensia que mi alma sintid,
aunque la carne flaca y rebelde escaesié de animo, pero ya le he dicho
al bruto que se consuele y me aguante, que también ha de tener su
premio; y, pues me ha ayudado al mal, que asf esté pronta a ejecutalr]
el bien, que a ambos nos resultard que lo lleve en pasiensia,
etcétera”.

Los directores espirituales de Sor Josefa optaron por integrar los rigores
de la carne en la mortificacion como negacion y quebrantamiento de la propia
voluntad, un ejercicio que permitia practicar la obediencia de lo inferior a lo
superior. Como el cuerpo era un enemigo que nos permitia al propio tiempo
existir, los jesuitas proponian una estrategia de lucha que hacfa de €l un aliado
en el combate por la propia salvacion al permitir disciplinar la voluntad. El
“odio santo de si mismo”, segun los Ejercicios ignacianos, debia ser el
principio que animaba el espiritu de mortificacion y penitencia. La lucha
permanente con nuestra parte sensitiva, era la posibilidad de triunfo sobre la
auto-traicién que el cuerpo portaba el pecado, origen de la muerte eterna:

1°, qudnto soy yo en comparacion con todos los hombres; 2°qué cosa son
los hombres en comparacién con todos los dngeles y sanctos del
paraiso;3° mirar qué cosa es todo lo criado en comparacion de Dios: pues

449 Epistolario carta 37, segunda etapa, miércoles ocho de enero de 1766.
0 Epistolario, carta 53, segunda etapa, lunes 30 de noviembre.
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yo solo ;qué puedo ser?; 4° mirar toda mi corrupcion y fealdad corpdrea;
5° mirarme como una llaga y postema de donde han salido tantos pecados
y tantas maldades y ponzofia tan turpissima”™*".

Para poder cumplir con estos objetivos, los Ejercicios proponen un método
autoconocimiento para dominar las pasiones, en una secuencia que debia
llevarse a cabo en el transcurso de cuatro semanas las que comenzaban por
aprender examinar la conciencia, meditar, contemplar, orar vocal Yy
mentalmente y “otras operaciones espirituales”. Estas “operaciones”, segun se
dice en las anotaciones introductorias, son “modos de preparar y disponer el
dnima”, al igual que “pasear, caminar y correr son exercicios corporales” que
permitian acondicionar y preparar el cuerpo para otras tareas o mantener lo sano
de él. Estas operaciones permitian “quitar de si las afecciones desordenadas”,
para luego poder “hallar la voluntad divina en la disposicién de la vida para la
salud del 4nima”*. Este método se sustentaba en la teoria de que los afectos o
pasiones del alma se traslucian en comportamientos externos o particulares
movimientos del cuerpo que representaban, por ejemplo, la misericordia, la
venganza, la tristeza o la alegria*”. El escenario publico en que los afectos se
manifestaban en tanto pruebas del arrepentimiento ante la comunidad de los
fieles, se privatiza paulatinamente para ser fundamento de la relacion intima del
individuo con la divinidad proceso del que también forman parte los Ejercicios

Espirituales y, sobre todo, su éxito y masificacion.

Como director espiritual, Manuel Alvarez se centré en dos objetivos de los
ejercicios espirituales de San Ignacio para examinar y dirigir a Sor Josefa. El
primero, remover los obstdculos o “desérdenes” que impedian avanzar en la
perfeccidn espiritual dirigiendo “los resortes mds intimos de la voluntad y del
corazén para producir un hondo y radical aborrecimiento a todo lo que le desvie

del fin, una especie de instinto de repugnancia para que el alma se aparte de

! Ejercicios, primera semana, segundo ejercicio, 2°predmbulo, 1,2 y 3 punto, p.224.

#2 Ejercicios, 1° anotacién, p.207.

43 Afecto: “propiamente es pasién del 4nima, que redundando en la voz, la altera y causa en el cuerpo un
particular movimiento, con que movemos a compasion y misericordia, a ira y a venganza, a tristeza y
alegria; cosa importante y necesaria en el orador”. Covarrubias, p.22.
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modo casi automdtico de todo desorden”. Este trabajo preliminar, que llena la
primera etapa del Epistolario, da paso a un segundo procedimiento que tenia
por objetivo llenar el “vacio que ha producido el arranque de lo desordenado y
de encauzar las energias que han brotado al contacto de tan fecundas verdades”,
quien llenard el corazon del ejercitante —dirigida en este caso- serd Jesucristo
profundamente conocido y amado, fundamento de toda norma, ejemplo de

perfeccién y camino que la llevaria a Dios**.

Los Ejercicios bien hechos permitian el conocimiento vivo de uno
mismo, expresado en desolaciones y angustias. El director espiritual debia estar
atento a esas “mociones espirituales en su dnima” [del ejercitante o del dirigido]
o “consolaciones o desolaciones”, ya que si el que ejercitaba no las sentia ni era
“agitado de varios espiritus” debia interrogarlo sobre el modo, lugar y tiempo
en que los estaba haciendo™. Si estas desolaciones se presentaban
acompanadas de tentaciones del Enemigo, ellas debian utilizarse para preparar
el dnima para la consolacion futura. Si esas tentaciones eran bajo “especie de
bien”, es decir como consuelos en la vida iluminativa*®, correspondia aplicar
las reglas de la segunda semana que consistian en dar orden y modo al meditar
y contemplar por medio de la narracion fiel de ellas ajustdndolas al método de
la composicion de lugar seguin los tépicos de la vida de Cristo, primero en la
vida terrena (segunda semana: “el llamamiento del Rey temporal ayuda a
contemplar la vida del Rey eternal”) para en las siguientes seguir sus pasos
hasta su muerte.

El método del padre Manuel, efectivamente mantiene a nuestra monja en
un recelo constante de si misma, desconfiando de todo lo que sentia y pensaba.
Se hace presente asi, como ha sefialado Jean Delumeau, la llamada enfermedad
del escripulo: “la duda permanente respecto al cardcter de nuestros actos y

pensamientos, la inseguridad enfermiza que provoca el miedo a verse

#4% Ignacio Iparraguirre, S.J y otros, introduccién a los Ejercicios Espirituales en: Obras completas de San
Ignacio de Loyola, p.176.

3 Fjercicios, anotacién 6°, p.208.

#6 Ejercicios, anotacién 10%, p.209.
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condenado para siempre, prueba de la importancia de la confesion en la

constitucién del individuo™.

Por medio de la duda permanente se iba
“ordenando” el alma. Los escripulos de Sor Josefa sobre diversos temas de la
vida espiritual y religiosa son permanentes y recurrentes, pero no preocupan
demasiado al confesor ya que, en las monjas del siglo XVIII, era una especie de
enfermedad controlada, provocada y aprovechada en la direccién espiritual*®.
La humildad era una virtud que debia entrenarse primero que cualquier
otra virtud, puesto que ella permitia disponer el espiritu a la obediencia por
medio del aborrecimiento de s mismo. Ser humilde se conseguia por medio de
la humillacién. Junto a las cartas de Sor Josefa se encontraba el manuscrito el
Meétodo prdctico compendioso de alcanzar la verdadera humildad, cuyo autor
pudo ser el propio Manuel Alvarez. En él, se aconsejaba a las religiosas
humillar el interior del alma y el corazon, juzgando al alma como indigna,
teniéndose a si mismas por la “afrenta de Dios”, sentirse indignas de la
comunicacion con los demads, ser el centro de la nada, aborrecerse a si mismas
mds que al demonio, no creer en si mismas teniéndose por sospechosas,
olvidarse de si mismas y no atender a si en cosa alguna: “el conosimiento
propio es muy vivo, que no da lugar mds que para aniquilarse en mi miseria,
conosiéndose indigna aun de ser ultrajada y pisoteada de los demonios”, escribe
Sor Josefa®. La religiosa, dice el texto, en las palabras se humillard
llamédndose a si misma con nombres de mucho desprecio, y deberd acusarse de

si, observar silencio, hablar en voz baja, no quejarse de nadie ni contradecirle:

“no seso de dar repetidas grasias a nuestro Sefior, que no miré mis deméritos

47 Jean Delumeau, La confesion y el perdén.

4% 1 a constitucién de Benedicto XIV, Bula Pastoralis Curae de 1748, sobre confesores de monjas, recoge
estos consejos mostrando que ya en el siglo XVIII la vida en clausura y las angustias de la profesion
monjil eran un fendmeno particular, especial: “por ser mujeres cuya debilidad es el resultado de un
organismo vital especial, por la fuerza de su actividad imaginativa que desarrolla su sistema nervioso, por
ser Esposas de Jesucristo, y mujeres en fin, estdn en circunstancias verdaderamente excepcionales, pero
circunstancias basadas en las exigencias de su vocacién y principalmente de su vida contemplativa”,
“cualquier cosa basta para perturbar la conciencia de una pobre mujer encerrada entre cuatro paredes,
basta un leve escriipulo para que el enemigo la ciegue y arrastre hasta el ltimo suplicio de su condenacién
eterna”. Ver: Apéndice documental de Leén Carbonero y Sol, Tratado de los confesores de monjas,
pp-191-217.

9 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha.
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para traerme mds corrida y aniquilada en su presensia, por este benefisio de
haber movido el piadoso corasén de su reverensia con tanta caridad para mi, tan
vilisima™*®. La humillacién por las obras se traducia en tomar los oficios
humildes, tenerse como jumento, ser apacible, tratable, salir rara vez de la
celda, desear ocultarse, no dar qué hacer de ningin modo a las superioras: “...ni
omito haser en servisio de todas las esposas de mi sumo bien, Jesus, lo que
puedo, aunque con sumo trabajo, por ser una sola mano la que puedo gobernar,

grasias al Sefior, que asf se quiere servir deste jumento tan ruin”*".

Los resultados se ven en la escritura de Sor Josefa y nos muestran el
conocido sabor de los escritos monjiles plagados de autodescalificaciones,
clausulas de humildad, metdforas relativas a la ruindad, bajeza y vileza de estos
seres semejantes a los brutos y jumentos en su ignorancia, debilidad e
incapacidad para conducirse. Sor Josefa debia comprender que sélo a los
humildes Dios se manifestaba. No debia sentirse especial y tampoco dar
muestras de mayor sapiencia que el confesor como solia hacerlo
constantemente dando pruebas de un manejo de conceptos y términos que
refieren a la vida contemplativa: “Veo lo que me dise su reverensia en el suyo,
y digo a las preguntas que me hase de que si lo que veo o conosco es intelectual
o interior, o s6lo imaginaria la visién; respondo que todo es representado al
entendimiento, y que, en todo lo que llevo escrito, asi en lo pasado como en lo
presente, no he visto nada con los ojos del cuerpo: todo ha pasado en el interior,
sin que haya tenido parte la imaginasion, antes si es cuando menos trabaja, y
asimesmo no tienen parte los discursos y menos entrada los pensamientos y
todo estd como en calma; sélo la voluntad es la que se desplaya, asi para con
Dios como para con los prdjimos, con grandes ecsesos de amor y unién de
caridad, sin que cosa alguna me pueda apartar de Dios, de modo que puedo

asegurar con verdad: o que su Majestad estd del todo en m{* ...,

460 Epistolario, carta 18, primera etapa, jueves 2 de junio de 1765.
46! Epistolario, carta 11, primera etapa, miércoles 4 de julio de 1764
462 Epistolario carta 23, primera etapa, sin fecha.
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El bruto y el jumento: reconocimiento del cuerpo, domesticacion y compasion

Muchas de las figuras que utiliza Sor Josefa para referirse al cuerpo
coinciden con las que se encuentran en los Ejercicios, especialmente las
metéaforas del “bruto” y el “jumento”. Ambos términos remiten a un imaginario
del cuerpo en torno a su domesticacion y el deber de subordinarlo a lo superior.
El cuerpo, como el Otro de nuestra mixta composicion, era ‘“engreida
naturaleza”, el principal obstdculo para conseguir la humildad perfecta por tanto
debia ser domado. Sélo el triunfo del alma sobre el cuerpo serfa el triunfo de la
voluntad porque ésta debia ser una sola ya que nadie podia servir a dos amos:

“...hacer suya la voluntad de la obediencia los trae alegres, y
contentos... En esto esta el punto de la facilidad, ¢ la dificultad de la
Religion, y de esto pende la alegria, y contento del Religioso... si teneis
otra voluntad diferente de la del Superior, no podreis vivir en la
Religion: dos voluntades en uno no se pueden compadecer: aun con no
tener nosotros sino una voluntad sola, por tener un apetito sensitivo,
que contradice a la voluntad, y a la razon, no nos podemos averiguar
con ¢l, con ser esse apetito inferior, y subordinado a nuestra voluntad;
que sera con dos voluntades, que cada una pretende ser la sefiora.
Ninguno puede servir a dos Sefiores. Que no esta la dificultad de la
Religion tanto en las cosas, y trabajos, que ay en ella, quanto en la
repugnancia de nuestra voluntad, y en la aprehension de nuestra
imaginacion: essa es la que nos hace las cosas pesadas, y dificultosas.
Entenderse ha esto bien por la diferencia, que experimentamos en
nosotros, quando tenemos tentaciones, y quando no las tenemos,
porque quando estamos sin tentaciones, vémos, que se nos hacen las
cosas faciles, y ligeras: pero vendraos una tentacion, y cargaro sobre
voz una tristeza, y melancolia; y entonces lo que se os solia hacer facil,
se os hace muy dificultoso,.. 463,

El que vivia bajo los apetitos de la carne no tenia vida espiritual y ni aun
vida “racional de hombre, sino una vida animal de bestias”. Esto debia bastar,
segin el jesuita Alonso Rodriguez, para inclinarnos a la mortificacion como
sometimiento de los apetitos al gobierno de la razon, de la voluntad porque

“;qué cosa hay mds indigna de la generosidad y nobleza del hombre, que fue

43 Alonso Rodriguez, Tratado de la conformidad con la voluntad de Dios, pp.65-68. Biblioteca Americana
José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.
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criado a imagen y semejanza de Dios y para gozar de €l para siempre, que venir
a ser semejante a las bestias, haciéndose siervo y esclavo de una cosa tan bestial
como la carne y sensualidad, sujetdindose y rigiéndose por ella, y dejandose
llevar del impetu furioso de su apetito bestial?’***. No obstante, esa asociacién
con lo animal parece llevar inevitablemente a usar de la fuerza para doblegar al
cuerpo como a una bestia. El “suplicio del cuerpo”, o las penitencias externas,
permitian tanto satisfacer por los pecados pasados, como ejercitarse en “vencer
a si mesmo, es a saber, para que la sensualidad obedezca a la razon, y todas
partes inferiores estén mds subiectas a las superiores™*®.

Sor Josefa, por ejemplo, consideraba que su cuerpo debia recibir
castigos para humillar su soberbia y lo llamaba bruto. Este término, se hace
sinénimo de irracionalidad e indisciplina y metaféricamente significa fealdad y
maldad: “Bruto. Cominmente se toma por el animal irracional, cuadripedo,
tardo, grosero, cruel, indisciplinable. Plinio, lib.Il, cap.37, Bruta existimantur
animalia quibus cor durum riget. Y el texto dice asi: “Caeteris corruptis,
vitalitas in corde durat. Bruta existimantur animalia quibus durum riget”, etc.
2. De do vino llamar brutos a los hombres de poco discurso y groseros, cual se
fingié Junio Bruto, de donde tuvo el nombre... En lengua toscana bruto vale
sucio, feo, malo”.*® Para reforzar ain mds la relacién entre la falta de
humildad y la culpa, Sor Josefa sefiala que su cuerpo se resiste al castigo como
animal salvaje que da de coces, es desobediente por lo que merecia mayor
castigo:

“... no estd en mi mano el pasarlo con tanta serenidad como debia; ya
yO conosco que esto nase en mi de mi gran soberbia; yo me reprendo a
mi misma poniendo por ejemplar a mi considerasién lo que tolero,
sufrié y padesié mi Sefor, siendo *inculpable la mesma inosiensia+ y
santidad, y que siendo la que soy, no s6lo no debo huir de la penalidad,
sino's que debo solisitar aonde soy humillada, pues eso ha menester mi
gran soberbia; y asf, aliento a este bruto que vaya a resebir la rasién

44 Alonso Rodriguez, Ejercicio de perfeccién y virtudes cristianas, parte segunda, tratado primero de la
mortificacion, p.617.

45 Ejercicios, primera semana, quinto ejercicio: meditacién del infierno, adiciones para mejor hacer los
ejercicios, adiccién décima, primera nota, p.229.

46 Covarrubias, p.209.
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que le compete, pues este padre me conose mas que todos, y sabe que
mi soberbia exsede a la de Lusifer; asi mis castigos y tormentos en el
padeser ha de ser mds doblados que los tormentos del mismo infierno,
y asf lo encamino al suplisio, aunque vaya el bruto dando coses”™*"’.

De otro lado, la metdfora del bruto permite a la religiosa sefialar su
fracaso como tal cuando se siente desolada, especialmente en ausencia del
confesor. Sin direccidn, ella es un “bruto”, deja de ser un ejemplo edificante

para dar paso a un torbellino de sinrazones, locura y crimen:

“... Meses ha que me siento peor que bruto e irrasional, sin deseos ni
agsiones ni operasiones de gente rasional, pues hay dias y semanas que
no sé lo que es tener un buen pensamiento de que despierto, ni resar ni
aun persinarme; empesando asi el dia, continia deste modo en
comunion, misa, y asi va todo lo demads, sin saber entre dfa qué es tener
un buen pensamiento, deseo bueno, ni levantar el corasén a Dios con
agtos de conformidad, ni clamar a su Majestar+ para que me saque de
tan miserable estado; antes ci, parese se halla bien mi suma tibiesa con
este modo de vida tan opuesto a religién y al buen ejemplo que debo
dar; estando el interior deste modo, el esterior cdmo estard: ajeno de
todo espiritu de religién que edifique a los prdjimos, antes si todos son
escdndalos y haserme insufrible a todas, pues ni aun a mi misma me
puedo tolerar, un género de ira e [i]ndignasién con todas, que si me
dejara llevar de lo que mi apetito se inclina y pasién desordenada, lo de
menos fuera para mi quitar la vida a mis préjimos y beber su sangre
como el licor mds sasonado al gusto, pues éste fuera a veses el mayor
recreo para mi, y desear y haserles todos los males posibles que el
demonio puede indusir a una alma dejada de las manos de Dios; y si
reprimo esto para que no salga a lo esterior, me causa un temblor
estrafio en todo mi cuerpo, que parese me desunen los gliesos y
miembros de su lugar y me corta sobremanera...”*®,

La batalla permanente por controlarlo producia angustias, por lo que el
cuerpo se figura como una carga. Dominar el cuerpo es un modo de producir
autoconocimiento. Se inicia por indicarlo como culpable una “carga” que era su
propio “soporte”, la contenia y la transportaba, por ello era un “animal de
carga” del cual también puede compadecerse. En los siglos XVII y XVIII se

nota la tension entre la necesidad de castigo del cuerpo y la compasién por €l

47 Epistolario, carta 43, segunda etapa, sin fecha.
48 Bpistolario, carta 63, tercera etapa, sin fecha.
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que deviene en cierta comprension de sus defectos por naturaleza, porque el que
peca es ignorante. Por eso a los pecadores también se les denominaba jumentos:
“Nombre genérico que comprehende toda bestia que lleva carga sobre si, que
llamamos comunmente bestia de albarda... y cualquiera bestia que ayuda al
hombre, no sélo a llevar la carga, pero también a labrar la tierra, a tirar el carro
y otros ministerios, se llama jumento. Pero en nuestro castellano tan soélo se
toma por el asno o la borrica; y para decir a uno que sabe poco, usamos deste
término: Es como un jumento; y porque cualquiera que peca es ignorante, con
razon se llama el pecador jumento™®. Sor Josefa resume ambos sentidos en la
siguiente cita:

“... pero aunque me faltan alientos para todo, porque aun el ler, hablar,
andar y demds movibientos+ de mi cuerpo me atormentan y rinden a mi
flaca naturalesa, pero, con la grasia de Dios, procuro alentar a este
miserable jumento, y estoy siguiendo la comunidad y* hasiendo lo que
puedo en lo que la obediensia me ocupa, con particular consuelo y
alegria de mi alma; aun el* bruto a veses quiere retroseder, porque todo
le es pesado y molesto: asi le reprendo y lo hago caminar aguas arriba,
porque quien ha ofendido a Dios y tiene meresido el infierno, ha de pagar
su deuda hasta morir en la demanda”*”.

Sor Josefa siempre experimenta la sensacién de estar a merced de
fuerzas externas a ella, superiores a ella o ingobernables. Oscila entre las
interpretaciones teoldgicas sobre sus experiencias como la posesion demoniaca,
la ilusion o el arrobo mistico y la percepcion de que su naturaleza corpdrea es
una maquina de pecados, de produccion incontrolable. Esta metdfora es muy
sugerente respecto de otras imdgenes del cuerpo que ella usa y que no
provienen de la tradicidn espiritual propiamente tal, al menos no he leido figura
similar en los textos revisados. Aunque ella quiere obedecer, al comulgar
frecuentemente, su cuerpo se resiste, actia con voluntad propia o bajo fuerzas y
designios que ella no comprende: “...estos acasos y otras cosas semejantes me
obligan, me perturban, me aumentan el temor; le lloro a su Majestad, le clamo a

que me dé a conoser* qué maquinas de pecados tengo, que le mueven a usar

4% Covarrubias, p.691.
470 Bpistolario, carta 56, tercera etapa, sin fecha.
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mads de su justisia que de su misericordia; que si yo me atrevo a resibirle es
movida de la obediensia que a su reverensia debo, segtin me lo mandé™*’".

En el siglo XVIII los artilugios mecdnicos son cada vez mds numerosos,
asi como las imdgenes del cuerpo que refieren a €l como una maquinaria. Estas
referencias sitian a nuestra monja en una encrucijada, transicién lenta y
fascinante, sobre las concepciones del cuerpo y lo que ello implica para las
discusiones sobre la nocién de persona y de individuo desde las relaciones que
los propios sujetos establecen con el cuerpo para decirse a si mismos. El
cuerpo, entendido como compafiero molesto o como representacion de la propia
persona, es un espejo que permite reflejarse y reflexionar produciendo un
conocimiento de lo interior. Como el convento, las celdas o el corazén, el
propio cuerpo serd para Sor Josefa su mundo interior, un universo que expande
de la mano de nuevas representaciones sobre el cuerpo que le proporcionan
variados recursos expresivos para decirse a si misma. Desde una crisis personal
da cuenta de los modos en que una mujer comun y corriente vive en carne

propia, por ser parte de ellas, las transformaciones de una época.

1 Epistolario, carta 25, primera etapa, lunes 7 de octubre de 1765.
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III. PARTE
EL CUERPO ENFERMO, EL TIEMPO Y LA INTIMIDAD : SOR JOSEFA DE LOS
DOLORES COMO INDIVIDUO DEL SIGLO XVIII

“Imposible considerar veleidoso a quien durante mucho tiempo arrastra una dolencia; en
cierto modo se ha realizado. Toda enfermedad es un titulo”*”.

La dicotomia cuerpo-alma/carne-espiritu es un modelo que construye

saber. Los quebrantos fisicos y espirituales de Sor Josefa insertan su relato y
experiencia en la historia de las relaciones con nuestro propio cuerpo que, en la
cultura occidental, hace de €l un Otro, una grieta dolorosa, una contradiccion
vital: la cdrcel, el bruto, el enemigo. La conciencia construida que tenemos de
nosotros mismos tiene en los imaginarios del cuerpo un soporte esencial*”. Sor
Josefa forma parte de la difusion y construccion de ese modelo en América asi
como de sus apropiaciones y usos para particulares modos de construccién del
sf mismo. “; A través de qué “juegos de verdad” se da el hombre a pensar su
propio ser cuando se percibe como loco, cuando se contempla como enfermo,
cuando se reflexiona como ser vivo, como ser hablante y como ser de trabajo,
cuando se juzga y se castiga en calidad de criminal?”*"*. Todos esos “juegos de
verdad se entrecruzan para converger en su concepcion, en sus propias palabras,
como “madquina de pecados”, como “la enferma” y una “mujer intrépida”. En
ese intenso periodo de escritura al confesor entre 1763 y 1769, Sor Josefa va
dando cuenta de la compleja experiencia de pensar sobre uno mismo, asi como
de los modos en que ello es posible siendo una mujer religiosa. En la segunda
parte hemos revisado y situado los referentes simbdlicos que operan en Sor
Josefa y en cuyo juego se constituye como sujeto, pero no es solamente en el
juego de esos simbolos que ello es posible sino en las précticas concretas en las

que ellos son utilizados.

472 E.M. Cioran, Ese maldito yo, p.131.

#73 Jacques Revel y Jean Pierre Peter, “El cuerpo. El hombre enfermo y su historia”, p.191.

44 En este punto sigo la propuesta de Michel Foucault, sobre el modo de trabajar la historia de la
sexualidad en tres niveles de correlacion que constituyen la experiencia. Michel Foucault, Historia de la
Sexualidad: El uso de los placeres, p.10
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Sor Josefa nos muestra con conmovedora claridad las angustias de una
interioridad que sufre. A mi juicio, encuentra un modo de expresion particular
en el cuerpo que sufre. La irrupcion de su cuerpo en el texto como protagonista
de su historia, como un objeto a descifrar, como algo que la perturba, le estorba
o le produce conmiseracion, instala un procedimiento de construccién de un
individuo, propiamente moderno, que se ‘“encuentra” (choca casi) consigo
mismo al contemplarse como enfermo. Sor Josefa sufre en cuerpo y alma, se
siente enferma y quiere descifrar sus padecimientos dirigiendo todo el
repertorio de interpretaciones de que dispone para hacerlo. Se vuelca
completamente hacia s misma haciendo de su cuerpo un otro Yo, que le dard la
clave de quién ella realmente es. Ser “la enferma” le permite tener control sobre
sus experiencias porque nadie mds que ella puede hacer “hablar” a ese cuerpo
sufriente al que introduce con fuerza en sus relatos, desde un repertorio que es
espiritual, mistico y claustral, pero por sobre todo, incorporando términos
especializados de la medicina, explorando su lenguaje para describir las
sensaciones fisicas y haciendo del conflicto con ella misma una enfermedad
inexplicable, dificil de verbalizar, total e invasora igual que la presencia de lo
sobrenatural. Es el espectdculo barroco de un cuerpo de marioneta, tembloroso
y envuelto en sudor, que predomina por sobre las imdgenes mds cldsicas de las
levitaciones y las visiones de amor.

En el claustro, las formas de construccion del Yo son
predominantemente ascéticas. Las monjas se relacionan con un Otro que exige
pureza y que hace de ella una condicién moral necesaria para conocer la verdad.
Siendo las mujeres y el cuerpo considerados impuros por naturaleza, la relacion
de las monjas consigo mismas es mortificante y -aunque hoy la pudiésemos
considerar patoldgica- es la negacién de si mismas lo que permite el
autoconocimiento y la constitucidon de la individualidad. En este sentido, los
repertorios que refieren al cuerpo como el culpable de la impureza y un
obstdculo para el conocimiento, se transforman en espejos que permiten la

reflexion. La condicion carnal es una compafifa molesta, pero se acepta en ella:

259



soy la que soy, dice Sor Josefa de los Dolores. No obstante, la relacion
mortificante no llega a ser completamente destructiva cuando se asume como
“enferma habitual del cuerpo”, que aunque penitente y sacrificial, sefiala un
gesto de compasion consigo misma. De igual forma, al preguntarse por el
sentido de ese sufrimiento, Sor Josefa hizo del dolor un lenguaje que le
permitio traducir la inconformidad que sentia con su condicidén social, su
naturaleza imperfecta y su calidad de mujer. ;Por qué siendo monja de velo
blanco no podia ser igualmente escogida por compaiera predilecta de Dios?
(Por qué debia ser tratada de ilusa o boba por sus aspiraciones?

Al ser reconocida como “la enferma”, se le permitia a So Josefa
explorarse desde su cuerpo enfermo, espacio para si misma fuera del
cuestionamiento de los demds, territorio de su creatividad. Es un cuerpo de
mujer que se viste de monja por propia eleccidn, pero que se escapa del hdbito
por el constante disgusto que siente consigo misma y su lugar dentro del
convento. El relato del cuerpo doliente hace particular y diferente la escritura de
Sor Josefa, no sus padecimientos. Asi como el discurso mistico genera
metdforas que permiten decir sobre el conocimiento de lo absoluto, el discurso
del cuerpo sufriente como tdépico de su escritura le permite hacer de €l una
metéafora de si misma, compleja e igualmente indecible como lo absoluto. El
fracaso en su perfeccionamiento espiritual la desespera; nos expresa el dolor de
esta experiencia desde un cuerpo que enferma y la enferma construyendo un
lenguaje particular del quebranto. Las dudas que tiene sobre como interpretar
las experiencias del cuerpo la sitdan en una crisis epistemoldgica: ;tienen
sentido los padecimientos del cuerpo para la salvacién? La nocién de crisis en
distintos niveles hace de esta mujer un indicio de un sujeto distinto. Se llama a
s misma individuo aunque sea en el secreto de unas cartas que piensa serdn
quemadas. El secreto de una monja inaugura, en el repertorio conocido para

Chile, una literatura de la intimidad ensimismada paralelamente a la que se
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registra en el siglo XVIII Europeo*””. También serd parte de ella el tSpico del
cuerpo, asi como la proteccidon del mismo de manera cada vez mds manifiesta y
el resguardo de algunas prdcticas de mortificacién de la mirada de los demds,
las que también deberdn ser secretas, privadas e intimas.

Esta nueva relacion con el cuerpo, en la pricticas y en la retdrica
cristianas, también puede rastrearse en otro tipo de registros. La preocupacion
por el alivio del dolor y la salud del cuerpo va apareciendo en cierta literatura,
no sélo como ruego de sanacién sino que como suplica sentida respecto de ser
liberado de dolores que ya se consideran insoportables, inhumanos, y a los que
no se estd tan dispuesto a sufrir pasivamente. En la revision de algunas novenas
es significativo que, junto a conocidos santos, santas, mdrtires y dngeles de la
guarda —que acompafian a los principales personajes del género que son Jesus y
Maria- se considere a Santa Apolonia, la “abogada de los males de muelas” por
lo “general de esas dolencias engrosa cada dia a la Santa el partido de sus
devotos”.

Al hacer la novena, el devoto ofrecia su dolor imitando a la martir y
suplicaba a Dios por él. Hasta aqui, nos es conocida la interpretacion del dolor
como sacrificio y el discurso penitencial de la enfermedad como castigo:
“Benignisimo Dios que justamente nos castigas con las enfermedades
castigandonos te apiadas de nosotros”, pero termina suplicando por la
liberacion de ese dolor: “me libres de males y dolores, si es a ti agrado tuyo, y
si no me des gracia para sufrirlos”. La novena tenfa por objeto promover la
devocidn de la santa apelando a un dolor tan humano y tan insoportable como
el de muelas, siendo la novena un “remedio especial tan especifico” para los
“que padecen de las muelas, aun en la vehemencia actual de su dolor™*”°. Es

decir, el sufrimiento corporal ya no era aceptado con tanta resignacion y se

473 Ver la primera parte de esta tesis en que se expone la cuestién de la modernidad de la intimidad.

46 Novena a Santa Apolonia Virgen, y martir, abogada de los males de muelas. Compuesta por un
sacerdote de la Compaiifa de Jesus, su devoto. Reimpresa en México, en la imprenta de la calle de San
Bernardo, Afio de 1773, 7 hojas sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca
Nacional de Chile.
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“traspasa” a alguien que ya lo sufrid. Ya no se quiere sufrir en carne propia el
tormento ni presenciarlo en otro o leerlo en sus detalles.

Un sermon finebre de 1794 pronunciado para una monja novohispana,
decia que ella era un ejemplo para que “todos aprendieran a sufrir”, pero que
“individualizar todas las enfermedades que en el largo tiempo de ochenta y siete
afios suffrid... serfa una relacién desagradable™’”. Sélo se extrae la leccién de la
experiencia: la paciencia en el sufrir. Narrar de nuevo ese “desagradable” relato
del cuerpo que sufre, no era aceptable para los confesores. Ellos procedian —al
redactar la historia oficial- al “sofoco de los sentimientos” o la censura de la
interpretacion personal de la experiencia. Hagiografias, vidas ejemplares,
oraciones flinebres y sermones transformaban el relato de la experiencia del
sufrimiento en un tépico o lugar comin mds impersonal. Las cartas de Sor
Josefa sirvieron de materia prima para un extracto de su vida y virtudes cuya
estructura lo muestra claramente: nacimiento, oracion mental, oracién vocal,
enfermedades que padecia, tentaciones, penitencias, otras virtudes y consuelos
extraordinarios*’®.

Como sefialdbamos en la primera parte, y siguiendo a Madeleine
Foisil*”®, cuando la escucha del cuerpo y el relato de los males que lo aquejan
irrumpen en el relato se da un giro hacia el diario intimo, aunque sin el
narcisismo de los autores de aquellos. Se trata de una relacién mortificante; por
esta razon, el giro se expresa desde la compasion. A esto se suman las dudas de
nuestra monja respecto a estar en buen o mal camino de su perfeccion espiritual
y la incertidumbre sobre su salvacidn, conjunto de angustias que se traducen en
una crisis de muerte. El topico de la enfermedad permite verbalizar y canalizar
la “crisis”, expresada por Sor Josefa como “perplejidad” de sus indecibles

padecimientos:

477 Fr. Francisco de San Cirilo, La sefiora de s{ misma. Sermén por el alma de la M.R.M Sebastiana
Mariana del Espiritu Santo religiosa del convento de Carmelitas Descalzas en la Nueva Espafia, 1794,
p.20. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.

“En Julia Rosa Meza Barahona, (Sor Maria de Jests), Recuerdos histéricos del Monasterio de las
religiosas dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago de Chile, pp.169 a 177.

#1 Madeleine Foisil, “La escritura del 4mbito privado”, p. 359.
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“Varias cosas de las que pasan a mi alma tenfa que escribirle, pero
empieso por lo que mds me atribula; y, para deponer mis temores y salir
de tanta perplejidad, *quiero haser patente las enfermedades que*
padesco, para que, imponiéndose su reverensia en ellas, resuelva qué
debo haser en la mortificasion de mi cuerpo, porque, aunque me ha
dicho que suspenda toda penitensia cuando esté enferma, pero como
todo lo que adolesco es diario en mi, temo, por un lado, suspender la
mano en las penitensias, por delicadés y poco sufrimiento mio, y que tal
ves me puede tiranisar mi amor propio, hasiéndome crer que es sierta
enfermedad, y puede ser que no lo sea, sino aprehencién y quejumbres,
que bien conforme es esto a mi suma tibiesa e inconstancia™*.

Préxima a cumplir 27 afios, en una sociedad cuya expectativa de vida al

nacer era sélo de 25, Sor Josefa se sentia vieja y cansada®'

. La mencién que
hace de este dato es significativa, puesto que en el siglo XVIII, llevar una
cuenta de los afios vividos es una muestra de que ese registro va moldeando la
existencia del individuo en forma consciente. Rolando Mellafe sefialé que este
es un rasgo especifico del siglo puesto que implica que el tiempo métrico
decimal comenzaba a tener valor en si mismo, “cargado de un efecto de
causalidad que producia conflictos y angustias”, un tiempo terreno y cotidiano
que daba otra dimensién a la existencia mds alld de nacer y morir**. Pero este
fenédmeno no es masivo en la sociedad colonial del XVIII, por ello los espacios
religiosos son lugares de ‘“vanguardia” en la construccién del individuo
moderno dado que el sistema pecado-castigo de la religion catdlica -en torno a
un fin de condena o salvacion-, produce en las prdcticas conventuales una
obsesion por ese tiempo de partida, como dice Josefa “... el ver que no se acaba
de cumplir el plaso de mi destierro, me tiene como impasiente, de modo que,
por momentos, es menester pedir conformidad para resignarse toda en la divina
voluntad; por fin, en este punto, padre mio, vivo, mdrtir de deseos esperando el

fin deseado, que ojald fuese en este instante”™**’,

0 Epistolario, carta 15, primera etapa, viernes 5 de octubre de 1764.

! Ver: Rolando Mellafe, “Demografia histérica de América Latina. Fuentes y métodos”, p.185
82 Rolando Mellafe, “El tiempo, la edad y la vejez”, pp.34-35.

3 Epistolario, carta 41, segunda etapa, de 4 de abril de 1766.
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La tematica del fin del destierro, como momento de la muerte, se hace
recurrente en la segunda etapa del Epistolario. Comienza con la partida del
confesor a Concepcion y se acentia con la fecha de su cumpleafios, cuando
tiene suefios en que se le muestra una palma y el nimero cinco. Tanto ella
como el confesor los interpretan como “lo que resta del tiempo que padeser por
acd”, sumado en “sentir de los médicos disen que no viviré”. Josefa, sin
embargo, se angustia porque cinco quizds puedan ser 50 afios y entonces
exclama “ y aénde vamos a dar con esta vejés, cansada con 27, que ajusté el dia
25 de marso”**'. No obstante, las monjas tenian mayores expectativas de vida
que las demds mujeres no monjas. La vida religiosa propiciaba hdbitos de
higiene y alimentacién que de algiin modo incidian en una vida mds larga.
También contribuia el control frecuente sobre las enfermedades y, sobre todo,
no parir, principal causa de muerte de las mujeres en el periodo colonial®. La
larga vida de las monjas es un tépico en los relatos sobre ellas, se consideraba
como uno de los favores extraordinarios de Dios como premio a su virtud. Sor
Josefa vivié hasta los 83 afios a pesar de todas sus “enfermedades”. Seria
interesante, por tanto, mediante otros estudios, constatar en qué periodo de la
vida de las monjas se producia la “crisis de muerte”, una suerte de rito de pasaje
que anunciaba la victoria en su carrera de salvacion.

El confesor, como docto y suspicaz conocedor de la vida espiritual, le
sugirié a Josefa -ante esta euforia por partir animada por estos anuncios- que
tuviese cuidado con que sus ansias de morir fuesen para “librarse” de padecer.
Josefa replica: “Catd’qui, padre mio, en lo que estriban mis ansias y deseos, que
si yo lo hisiese por librarme de padeser o por otros fines, tuviera gravisimo

99486

escripulo”™™®. Sor Josefa se extiende en el tema de las mortificaciones y

48 Epistolario, carta 41, segunda etapa, de 4 de abril de 1766. Todas las citas de la misma carta.

85 Para Chile se cuenta con el pionero y no continuado trabajo en demografia histérica de Rolando
Mellafe, Carmen Arretx y Jorge L. Somoza, Estimaciones de mortalidad: religiosos de Chile en los siglos
XVIII y XIX. También el articulo de Paulina Zamorano y Ariadna Biotti, “Parirds con dolor. Las parteras
y el discurso médico a fines de la Colonia”, pp.37-50.

86 Epistolario, Carta 46, segunda etapa, 20 de octubre [1766].
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padecimientos como una forma de mostrar que no los evita, haciendo un uso
mads bien retdrico del tema.

Los padecimientos del cuerpo como “enfermedad” o “males habituales
del cuerpo” en Sor Josefa, tienen la misma funcién que plantea Roger Bartra
sobre la melancolia como “enfermedad del alma”: “un sistema altamente
complejo de signos y simbolos capaz de articular muy diversos problemas” por
su alto grado de multifuncionalidad y de plasticidad semantica, al igual que los
mitos*™’. En la forma de la llamada enfermedad del escripulo, en la practica de
la confesidon, o en las “sequedades” del alma en la experiencia mistica, la
melancolia es una experiencia tan enigmdtica como el propio cuerpo enfermo.
Me ha parecido significativo entre estas “enfermedades” el lugar del llamado
“mal de corazon”. El corazén es un drgano que funciona como un recipiente de
metéaforas de distintos lenguajes permitiendo la convivencia del registro mistico
con la del registro médico del cuerpo. Esto tendrd un lugar especial en esta
tercera parte. La enfermedad es un lenguaje arcano que va acogiendo nuevos
sufrimientos, especialmente uno tan moderno como el de sufrir por el cuerpo,
por nuestro cuerpo.

De las propuestas actuales sobre como entender la enfermedad y que
refuerza la idea de ésta como lenguaje, encuentro interesante la del argentino
José Luis Chiozza, fundador de la terapia de la patobiografia o historia
individual del enfermo. En ella sostiene que la enfermedad “vista desde cierto
dngulo, aparece como una amenaza del destino. Dicha amenaza puede ser la
muerte, la pardlisis, la invalidez, la mutilacion, o, simplemente un permanente
sufrimiento indtil. Cuando esta amenaza se disuelve, solemos decir que el

enfermo se ha ‘salvado’*®.

En esta perspectiva se recupera el sentido
tradicional y profundo de la enfermedad como experiencia ya que la idea de
“combatir la enfermedad”, que es central en la medicina moderna, pasé por alto

la “funcion que cumple la enfermedad en relacion con los sistemas en los cuales

7 Roger Bartra, Cultura y melancolfa. Las enfermedades del alma en la Espafia del Siglo de Oro, p.213-
214.
8 Luis Chiozza, Enfermedades y afectos, p.37

265



se integra. No se trata solamente de considerar la integracion del estémago en el
sistema digestivo, o del sistema digestivo en el hombre entero: se trata, ademas,
de considerar la integracién del hombre mismo en el sistema familiar, o en el
consenso social. Es necesario tener en cuenta que la enfermedad es la ‘solucion’
que le enfermo ha encontrado, y que su desaparicidn, por si sola, restablece un
problema™’. De algiin modo, para los hombres y mujeres del siglo XVIII, la
enfermedad era entendida predominantemente como destino, pero ya se
vislumbraba el camino que sefiala Chiozza. Podria decirse que la historia que
nos cuenta nuestra monja es precisamente la de ese transito. En ambos casos, la
enfermedad canaliza un tipo de sufrimiento que altera la red que permite dar
sentido a la existencia, o al menos la interpela.

La instalacion del cuerpo enfermo en el centro de esta historia muestra
que la multiplicidad de discursos que convergen en el tema son signo de un
transito, una crisis y una transformacién lenta, pero muy visible desde
mediados del siglo XVIII, hacia una mayor especializacion, o division de
competencias, entre la religion, la medicina y la ley. Las fronteras no se
distinguen claramente; el cuerpo enfermo fue (y sigue siendo) un traductor de
cosmovisiones que se complementan o se confrontan. Todas confluyen en
intentar descifrar el enigma del sujeto que sufre.

Lo que propongo, entonces, es que en el siglo XVIII la enfermedad
como dolor fisico -asi como la melancolia otrora- permitié paulatinamente ir
expresando la tristeza, la desolacidn, la angustia, la desesperacion y el
sufrimiento por medio de metaforas del cuerpo humano, material, apropidndose
de un cuerpo como “lugar” y no sélo como el soporte de un habitar. La
enfermedad situada en el cuerpo habla de lo finito. Volverse hacia el cuerpo es
dar otro sentido a lo humano. Implica una valoracién del cuerpo como un
“sujeto” que debe ser aliviado de dolor. Este giro se resume, dentro de la

tradicién que puedo rastrear en Sor Josefa, en el gesto de compadecerse del

9 Tdem, p.49. Las patobiografias, como psicoterapia, han sido trabajadas con éxito en un cuerpo
especifico de enfermedades: cardiopatias isquémicas, lupus erimatoso sistémico, sindrome gripal y
enfermedad de Parkinson.
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“bruto”. Esto permite entender la importancia de los médicos en los espacios
conventuales y el retroceso de las penitencias exteriores de sensibilidad barroca
y hasta supersticiosa para los también ilustrados hombres de fe.

Contrariamente a lo que podria pensarse, son los lenguajes tradicionales
los que le permiten a Sor Josefa dar cuenta de su interioridad, de un
“intracuerpo” (en palabras de Ortega y Gasset), quizds en un modo que en el
siglo XX serd considerado patoldgico. Me refiero a la hipocondria. Nuestra
monja llega a firmar como “La Dolores”, advocacioén a la cual se habia acogido
y que la interpretaba de forma especial, hasta ser ella misma. Dichos
malestares, decantan en un mal considerado propiamente femenino desde la
lectura médica masculina: la histeria. En el siglo XVIII, las mujeres que
presentaban signos asociados a la vida mistica, fueron siendo consideradas
enfermas por la propia Inquisicion: de espirituales a histéricas. Las mujeres y
hombres melancdlicos, histéricas o hipocondriacos, sefialardn nuevas formas de
habitar en el mundo ddndole mds importancia al modo individual, intimo y
personal de la experiencia y también a la necesidad cada vez mds imperiosa de
verbalizarla, sacandola de si para servir de espejo a si mismo ya sea por medio
de un confidente o una escritura confidencial.

De alguna forma, las enfermedades se convirtieron en un dominio de
saber menos riesgoso que el de la teologia. Pero como religiosa Sor Josefa
debia someterse a los dictdimenes de los expertos y obedecer. La priora, Luisa
del Corazon de Jesus, sucesora de la mentora de la correspondencia con
Alvarez, Sor Marfa del Espiritu Santo, la puso en aprietos en el punto de
obediencia cuando le dijo que era “cabesuda y voluntariosa, que por qué no me
hab[ia dejar curar, que si no me huieran pasado tantos meses sin curarme ya
estuviera buena”. Sor Josefa considerd que esto era lo que ella necesitaba por su
gran soberbia: “que me humillen y conoscan quién soy”. Se apresté a obedecer
aunque sin dejar de comentar que “lo que desia yo era por la esperiencia que
tenia en todas mis enfermedades, pues, mientras mds me curaba, peor me

ponia”.
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Sor Josefa da cuenta de un imaginario en transicién y en tensidn al
resistirse al protagonismo terrenal del cuerpo. Por su condicion de monja,
desprecia el dictamen de los médicos aunque se vincula mucho con ellos; s6lo
valora al médico de almas. Dice en reiteradas ocasiones:

“Yo, en sentir de los médicos, estoy mejor, porque disen que la
calentura ha mudado espesie, pues ya no tiene malos indicantes y que
s6lo es de sumo ardor y hervor de sangre, para este fin me han
sangrado de los pies y de los brasos y de las dos manos; y, aunque he
sentido mejoria, pero la calentura estd en un ser, sin declinar, yo me
siento con mds agilidad, aunque todos mis dolores estdn como siempre,
y en espesial el de la cabesa, espaldas, sintura y pies; pero con todo, he
suplicado a 1[a] madre me deje seguir la comunidad y servir en ella lo
que pueda; no ha querido, y he significado los alientos con que me
hallo y que tengo mds agtividad en el cuerpo, pues no estoy tan
desfallesida como antes, habiendo representado esto con el fin dicho, y
también* porque conosco que, aunque mds me curen, no se han de
desminuir mis dolores ni jamds tendré salud cumplida, por ser males
habituales, y parese en vano la curasién cuando hasta lo presente no
siento alivio con la curasion; en fin, consegui que no me viesen los
médicos ni se gast[a]se medesina en vano...”*".

La enfermedad también le permite encontrar espacios de soledad, en su
cama en la celda o en la enfermeria, y tener control sobre el orden del relato;
ella primero y luego Dios, sin parecer soberbia. La experiencia del dolor
habitual de su cuerpo la autoriza a debatir de igual a igual con confesores y
médicos, en un dmbito que considera de su competencia permitiendo la
construccién de un Yo mds autonomo: “En otra carta diré lo que su reverensia
me pregunta en orden a la orasion, que por ahora apenas se ha podido dar
cumplimiento a lo demds que me pregunta, que es lo que va escrito; porque,
sobre todas mis dolamas, me ha dado esta peste o* catarro, que me tiene bien
quebrantada la cabesa, perdida de dolores continuos, de modo que me han
hecho recoger de la comunidad, y asi*, hecha un jumento inhabil, estoy en la

Selda”491

40 Epistolario, carta 48, segunda etapa, lunes 19 de enero [1767].
#1 Epistolario, carta 23, segunda etapa, sin fecha.
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En su propio proceso de escritura, la enfermedad va transformdndose
para Sor Josefa en una propiedad, en un campo de saber que manejaba tanto o
mads que los expertos, llamdndola “mis enfermedades”, “mis dolamas”. He aqui
la conexidn que creo existe entre la vivencia de Sor Josefa como mujer monja
del siglo XVIII y nosotros: hacer del cuerpo algo propio.

Los “quebrantos”, término que nuestra monja utiliza recurrentemente
para dar cuenta de sus estados “andmalos”, dan cuenta de un proceso total de
construccién de identidad, histdrico, particular de una mujer en el siglo XVIII
que quedd en cartas privadas, secretas y en el propio cuerpo de Sor Josefa al
morir. Ella misma sabia ya, al final de las cartas al confesor Alvarez, que era un
“individuo”. Pero nadie podrd hablar ni decir nada de ella después de muerta,
vendria el silencio, se quemarian los “papeles” y todo se sepultaria con su
cuerpo:

“Diseme su reverensia que sus papeles, antes de morir, los queme: le
hago saber que s6lo los muy presisos tengo para mi gobierno, y su
reverensia hdgame la mesma diligensia, si acaso hay alguno en su*
poder, que le estoy pidiendo a nuestro Sefior que, si hay esto, en ser
los sepulte, deme el consuelo que le pido; y le suplico que ni en vida
ni después de muerta ha de hablar palabra en orden a mi individuo,
sino s6lo me ha de nombrar en el santo sacrifisio de la misa, para
pedir a Dios por mi pobre alma, y a lo demds: silensio, que bien es
que se sepulten con mi cuerpo todas mis cosas, pues solo en la tierra
estdn bien premiadas y holladas, como ellas y yo meresemos por
nuestros desaciertos en todo, y asi, no hay lisensia para nada sino
para lo dicho, a bien que yo alld lo he de ver y saber todo™***

El cuerpo sufriente era sofocado quizds por rebelde, porque las cosas
que “contaba” no permitirian comprender —para el cristiano comun- cémo la
rabia, la ira, las tentaciones, los dolores terribles, las ganas de suicidarse, de
desaparecer, podian permitir que una mujer monja llegase a ser el icono de la

virtud. Esta censura permite valorar el relato quejoso que invade las cartas

2 Bpistolario, carta 59, tercera etapa, sin fecha.
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como expresion libre del Yo en lo intimo*”

.Sor Josefa, en una intensa bisqueda
de si, llega a conclusiones que es mejor nadie sepa. Da muestras de raciocinio
autonomo, poca resignacion y hasta tiene aspiraciones de tedloga. La
enfermedad como estado normal para las monjas, o anormal segun sus
caracteristicas, le permitia pensar en si misma y construir la propia identidad
desde la quejumbre, la escucha del cuerpo que le era permitida como monja y
que ella amplia como modo de expresion. El dolor le permite a Sor Josefa
hablar desde un lugar opuesto al de la resignacion ya que “es el sentimiento de
todo lo que nos da desplacer y desgusto™*. El padecer para ella deja de ser
resignacion y se transforma en “queja” permanente. Esto revela un cierto nivel
de toma de conciencia personal sobre la propia condicion ya sea social, como
monja de velo blanco dentro del convento —cuerpo de servicio-, 0 como

“despreciada” o “sospechosa” en tanto monja que experimentaba arrobamientos

y extrafos dolores en forma permanente.

I. Un cuerpo de trabajo y que da trabajos: Sor Josefa, monja de velo blanco y
mujer

Santa Teresa de Avila, en su plan de reformas de las carmelitas en
1567, planteaba que el convento debia ser un lugar distinto al del mundo,
que las mujeres debian renunciar a los privilegios de las “dofias” y hacer de
la vida en comunidad una vida efectivamente comunitaria y valorar la
vocacion religiosa al punto de hacerla merecedora de la exencidn del pago
de la dote. Esto no tuvo mayor recepcién*”. Posiblemente los problemas de
discriminacion que sufrian los cristianos nuevos hayan incidido en el dnimo
igualitario de la santa de Avila, pero lo cierto es el que el requisito de la

limpieza de sangre siguié siendo importante en la vida religiosa. Una cosa

43 He desarrollado el tema de la relacion entre secreto privacidad, rebeldia y censura en la cartas entre
confesores y monjas en Alejandra Araya E, “El discurso sofocado: el Epistolario confesional de una monja
del siglo XVIII”, pp. 161-192.

4% Covarrubias, p.436.

#5 Amaya Ferndndez Ferndndez y otros, La mujer en la conquista y la evangelizacién... op.cit., p.73.
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era ser admitido en la “Ley Cristiana” donde no habia restricciones a nacion
alguna, otra, era ser religiosa. Nuestro conocido tratadista Antonio de Arbiol,
daba dos razones importantes para mantener ciertas restricciones a las que
optaban por ser esposas de Dios. Reconociendo que Dios ponia sus ojos en
el alma por sobre el cuerpo, admitia con San Ambrosio que “la buena
disposicion natural del cuerpo es algunas veces indicio persuasivo de la
hermosura del alma”, cuestion que se relacionaba con el segundo argumento
referido a que las costumbres se comunicaban con “su misma sangre... por
lo cual es justo se atienda al buen linaje de las que han de ser admitidas,
porque la buena sangre regularmente despierta generosos deseos para los
ejercicios santos, y honestos de las Esposas del Rey Celestial”. El argumento
de fondo era que quien ofrecia sacrificios y se ofrecia en sacrificio debia ser
puro:

“No sin causa dijo el Espiritu Santo en el sagrado libro de la

Sabiduria, que le parecia muy hermosa la generacidn castiza, y de

buen linaje, con la claridad de las virtudes; por lo que con mucha

razén atienden las Religiones a este punto decoroso de la limpieza
del linaje para la recepcién de las Novicias...”

“Conviene, pues, las que han de ser admitidas para Novicias en la
Casa del Sefior, y para Esposas suyas, no tengan mdcula de
fealdad alguna muy notable...”**.

Para Arbiol, tales requisitos aseguraban que se entregaba “lo mejor” al

servicio de Dios y que, por lo tanto, tampoco debian entrar a monjas las

“despreciadas de sus casas” como las cojas, feas, mancas, baldadas o ciegas. La

pureza era belleza, la mdcula fealdad. Por tanto, es importante pensar en la

situacion de las mestizas dentro de los conventos americanos. El Concilio

Limense de 1583, incluyé un decreto expreso advirtiendo sobre la “nota de

simonia” que se percibia en pedir, algunos conventos de monjas, mds dote a las

que eran mestizas. Tampoco debian ser excluidas de las monjas de coro “por la

sola falta de su nacimiento, pues delante del Sefior la virtud es la que tiene

#6 Arbiol, Libro I, cap. VI, p.45 y 46.
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estima y no el linaje”*’. Pero las mestizas al parecer sélo podian aspirar al velo
blanco*®. Dentro del convento la limpieza de sangre y los oficios
inevitablemente hizo una diferencia entre las monjas, y si bien las que se
dedicaban al servicio no debian ser necesariamente indias o mestizas, es dudoso
pensar en las excepciones*”.

Esta situacion es para Sor Josefa muy relevante. Le incomodaba que
imperasen estos criterios terrenales en el mundo espiritual, aunque nunca dice
expresamente que le parecia injusto no poder ser propiamente una monja de
coro y que no primase la vocacidn y sus “caminos poco trillados”.

En el monasterio de Santa Rosa también se suplia la dote por parentesco con los
fundadores y el conocimiento de ciertos oficios, como las “musicas”, caso de
Sor Josefa, a lo que se sumaba su pobreza. En la documentacion para Chile, las
monjas de velo blanco también recibieron el nombre de donadas, conversas,
sores, frailas y legas®®. Segiin Walter Hanisch, “las legas no pagaban, a no ser
que fueran rescatadas. Bajo este nombre estaban las que no quedaban obligadas
a determinado oficio, aun cuando podian desempeiarlo, pero no por obligacion
contraida al entrar”. Es significativo que utilice el término “rescatada” porque

enfatiza la relacién de las beatas y seglares con la prestacion de servicios

#7 Tercer Concilio Limense 1582-1583, Tercera accién, cap.36: Que no reciban mds dote por dar el hdbito
las mesticas, pp.102-103.

48 Para el caso del Perd vedse: Amaya Ferndndez Ferndndez y otros, La mujer en la conquista y la
evangelizacion... op.cit., p.155.

4 Si bien la piedad laica contrarreformista concibié las artes manuales, a la usanza medieval, como una
forma de liturgia y oracion puede decirse que en América colonial la dedicacién a los oficios del cuerpo
situaban inmediatamente al sujeto en posiciones subordinadas que la vida religiosa no borraba e incluso
reforzaba. En este sentido, también es importante que Santa Rosa haya sido valorada por su dedicacién al
trabajo manual, costura y bordado, como forma de ejercitar la oracién mental. Esto también puede leerse
como una propuesta que subvierte y dignifica el lugar del trabajo manual dentro de la sociedad espafiola asf
como los oficios propiamente femeninos, una tendencia que serd mucho mds notoria en el siglo XIX si se
siguen las hagiografias de la santa. En ellas, la mortificacion del cuerpo va quedando cada vez mds relegada
destacando entonces estas formas de piedad laica, propia de la vida activa como recoge una de sus
biograffas, la que también la destaca, por esas labores, como santa de “interior”. Ver: A. Mortier, R.P.D.-
O. P., Sainte Rose de Lima, du Ties-Ordre de St. Dominique Patrone du Pérou.

90 Para agregar mds nombres a este variado repertorio, tenemos que en el convento de las Agustinas de la
Limpia Concepcion existian en 1592, 30 religiosas que aumentaron a ochenta en 1610 de las cuales 38
eran “sargentas”, es decir, intermedias entre las de velo negro y velo blanco, las que incluso podian ser
abadesas.
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personales a cambio de un beneficio™'. Este puede ser el caso de Sor Josefa,
puesto que en sus cartas el oficio de musica carece de protagonismo. Tocaba las
campanas, cuidaba a las enfermas, encendia las velas, amasaba el pan, pero
nunca se refiere a tocar instrumento o a canto alguno. Quizd esperaba que algun
alma caritativa la rescatase pagdndole la dote y pasar asi a ser monja de velo

negro.

En las constituciones de las dominicas de Santa Rosa a las monjas de velo
blanco se les llama “religiosas legas”, dedicadas al servicio de las otras monjas
a cambio de lo cual eran sostenidas por el convento. Ellas laboraban, mientras

las otras oraban:

“por ser recibidas para oficios corporales, y para que con sudor de su
rostro coman el pan, no estdn obligadas al Oficio Divino, sino que les
basta oir Missa rezada, y en lugar de las Horas Canoénicas decir las
Oraciones de el Padre Nuestro, y Ave Maria, que acostumbran. Ni
deben por particulares devociones dejar los oficios corporales en que
la obediencia las debe siempre exercitar. Pero a Completas, y Salve
deben assistir, si no las escusa alguna grave necessidad. Como
también les obliga la Missa de renovacidn los Jueves, y los Sdbados la
de la Santissima Virgen Maria. Assimismo, cuando no estdn ocupadas
en algun oficio corporal de obediencia puede la Prelada mandar que
vayan al Choro...” >,

Como sirvientes no tenfan derecho a voto en la admision de las
postulantes. Y mientras las monjas de coro debian obtener la mitad mds uno de
votacidn para ser aceptadas, las legas necesitaban dos tercios de las que “hacen
comunidad”. En el Monasterio de Santa Rosa debian ser veintiuna religiosas y
cuatro legas. El aumento de dicho nimero debia ser consultado con el Obispo.
A las legas no se les exigia saber escribir. Tampoco tenian derecho a votar para

Priora, salvo por causa “que ha de ser muy justa”.

! También sefiala que en algunos casos las criadas eran verdaderas religiosas, cuando excedido el nimero
no tenian otra forma de entrar, como consta de algunas beatas de Peumo. Muchas de estas beatas se
agregaban como criadas a las religiosas de los monasterios de Santiago, llegando incluso a tomar el hdbito
religioso. Véase: Walter Hanisch, Las vocaciones en Chile, 1536-1850, p.55.

%92 Regla, y constituciones de las religiosas de Santa Rosa Marfa. Expedida por el Papa Clemente XII el 22
de Mayo de 1739 e impresa en México en 1746. México, Imprenta Real del Superior Gobierno y del
Nuevo Rezado de dofia Marfa de Rivera, 1746, foja 6. Biblioteca Americana José Toribio Medina.
Biblioteca Nacional de Chile.
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Las monjas de velo negro, al hacer el voto de pobreza, cedian su
dominio sobre las cosas para lo cual realizaban un documento notarial llamado
renuncia. Una vez dentro de la comunidad la monja tenia asegurada su
subsistencia, precisamente por la dote. Esto no las igualaba a las aceptadas de
gracia, porque aunque sus dotes pasaban a los bienes de comunidad del
convento, podian pedir permiso para usarlas. La vida en comun fue una de las
disposiciones mds dificiles de hacer cumplir en los conventos de monjas. Por lo
tanto, las que no habian entregado dote no tenian la subsistencia asegurada.
Esto explica que Sor Josefa deba procurarse algunos recursos para subsistir,
como las limosnas.

Seglin un texto para religiosas en forma de didlogo, se menciona la
posibilidad de pedir limosna para socorrer sus necesidades. Hablando del voto
de pobreza, pregunta la virtual novicia Agna: “Segin esto, no podrd la
Religiosa necesitada pedir, aun por modo de limosna, lo que ha menester?
Instruccion. Puede pedirlo, y con licencia de la Prelada puede usar de lo que le
dieren, para socorrer sus necesidades. Sus necesidades digo, no sus antojos, no
para fomentar sus vanidades, usando de lo que no es decente a su estado de
pobre, y esto aunque se lo den...”. Si de todos modos era necesario pedir esta
ayuda, debia provenir con preferencia de padres y parientes, nunca de hombres
aunque fuesen eclesidsticos. La situacion debia ser evitada, pero se daba. Se
recomendaba -en las religiones en que esto se permitia- que las monjas “con la
labor, o trabajo de manos, socorran las necesidades que la Comunidad no
remedia...y no reciban cosa aunque se la den de limosna. Si asi lo hacen,
cumplirdn la penitencia impuesta a todos, que es, con el trabajo de manos
comer su pan; esto es, tener lo necesario para el sustento de la vida...”™.

El caso de Sor Josefa, muestra que en su convento se autorizaba la
recepcion de limosnas, y como conocedora al dedillo de las normas, comentaba
con pudor la ayuda que recibia de algunos religiosos. En la primera etapa del

Epistolario menciona al fraile Josef Sayler, jesuita. En la segunda etapa, al

%93 Baron, segunda parte, cap. VII: Medios con que debe guardar la pobreza religiosa, p.48.
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fraile, se sumod el “sefior” Pedro del Campo y se deja ver que su confesor
también la ayudaba. La pobreza de su familia y su propio distanciamiento de
ella, pudo agudizar esta necesidad.

A riesgo de ser repetitiva respecto al peso que tiene la tradicion de las
beatas dentro del convento, encuentro en el tema de las limosnas otro indicio de
como esto es crucial en la experiencia de Sor Josefa. En el libro de Arbiol, al
poner en conocimiento de las novicias los privilegios apostdlicos de los que
gozaban las monjas, se menciona que entre ellos se contaba recibir las limosnas
debidas a los pobres a las “terciarias regulares pobres”. Esto habia sido
autorizado por el decreto apostdlico de Gregorio XIII de 30 de enero de 1572,
mismo que consigné la dote, dando como argumento que era justo que a una
mujer que tomaba estado religioso se le diese la dote que se le reservaba para el
matrimonio con hombre™*,

Para Sor Josefa su situacion precaria era problemdtica, no tanto porque
fuese permitido o no recibir limosnas, sino porque la obligaba a preocuparse de
su cuerpo en demasia. La ponia en tension con sus propositos de dejar todo lo
“mundano” para dedicarse a Dios:

“Tiempos ha que punsa en mi consiencia lo que diré: es, a saber, que
habiendo sido mi entrada a esta santa casa a disgusto de mis padres,
tanto que estuve en términos de huirme, porque supe que querian
disponer otra cosa de mf; se enojaron de modo que totalmente no me
socorrian con lo menor, entonses, por su displisensia que tenfan por
mi desobediensia y tenasidad, y ahora, por la suma pobresa a que los
tiene sujetos nuestro Sefior; viendo esto, me di y persevero, hasta lo
presente, en adquirir lo sumamente presiso, por mi corto trabajo:
esto, conosco que me aparta del trato mds frecuente con Dios, me
pulsa mi consiencia el que yo deje padres, mundo y patria por buscar
a Dios en la religion, y que, después de consedido este benefisio, me
empeiie en el cuidado de este inmundo sieno de mi cuerpo; esto me
da deseos de dejarme toda yo en manos de la Providensia; de aqui se
me ofrese que esto serd tentar a Dios, queriendo que haga milagros
sin nesesidad, y que aqui puede enserrarse pecados de osiosidad y
peresa; por otra parte, me siento interiormente reprendida, y parese
que a cada paso o movimiento oigo en lo interno de mi alma las
mesmas palabras que nuestro Sefior le dijo a Marta, y que se afiade a
ellas: que me entregue del todo a su Majestad y me deje en sus

394 Arbiol, Libro I, cap. XXXVIII, p.275.
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manos; conque yo lo dejo esto a disposision de su reverensia y
conforme fuese su voluntad; sefidleme el tiempo y horas que tendré
de labor de manos, fuera de la que sefiala la comunidad, que es una
hora por la mafia[na], para coser lo que pertenese a la Iglesia; y si
quiere su reverensia que esto sélo haga, y lo que me fuere mandado
entre dfa de mis superioras™”.

Pero Sor Josefa también temia que su deseo de ser religiosa a tiempo
completo pudiese ser interpretado como pereza. Por esto le pidié a su confesor
que le dijese cudnto tiempo era necesario dedicar a la labor para poder cumplir
con ambas cosas: sobrevivir corporal y espiritualmente. La menciéon que ella
hace de Santa Marta grafica muy bien la tensién entre lo que era y lo que
deseaba ser. Marta es la santa de las criadas y cocineras, habia dejado todo por
seguir a Cristo “sirviéndole” como tal. Segun la tradicidn, durante la visita de
Cristo a la casa de las hermanas de Betania, Marta se ocupaba de sus
quehaceres, mientras que Maria escuchaba al visitante (Lc 10,38-42). Marta
asistié a la resurreccion de su hermano Lazaro (Jn 11, 1-44). Maria ungia los
pies de Jesus mientras ella servia (Jn 12, 1-8). Marta encarna la vida activa y
Marfa la contemplativa®.

En la primera etapa del Epistolario tiene un lugar importante la
insatisfaccion que a Sor Josefa le produce su condicién social dentro del
convento. Sor Josefa encendia las velas del coro por la mafiana y despertaba a
las religiosas, situacion que seguramente agudizaba sus conflictos entre la vida
que deseaba -de coro- y la que le correspondia. Algunas veces trabajaba
haciendo costuras para otras religiosas. Su calidad de monja de servicio, no
hacia de ella una sirvienta propiamente tal, ya que ellas se distinguian por hacer

los oficios de “puertas adentro”’. Las labores de servicio corporal le quitaban

93 Epistolario, carta 6, primera etapa 1763-sept. 1765, sin fecha.

3 Su fiesta se celebra el 29 de Julio, muerta hacia el afio 80. Sus atributos iconogréficos son el cucharén,
dragon, hisopo y un manojo de llaves en la cintura. Ver: Duchet-Suchaux, Gaston / Pastoureau, Michel, La
Biblia y los santos. Guia Iconogrifica, pp. 266-267.

%7 Esta expresion me llamé la atencidn, por cuanto en Chile atin se suele denominar a las personas de
servicio doméstico que viven dentro de la casa, “de puertas adentro”. En otra carta, Sor Josefa da mds
detalles sobre las tareas que no le correspondian, pero que de todos modos realizaba como prueba de su
humildad. A pesar de sus enfermedades, su anhelo era “... suplir cuantas casualidades hallo ocurrentes en
los otros ofisios de que no me tocan, esto es, de puertas adentro; también, si veo esta mesma nesesidad en
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tiempo para orar y su perfeccionamiento espiritual que, como vimos en las
constituciones, no era la ocupacién principal de las legas a las que se les
conmutaba el oficio divino por otros rezos. A proposito de un accidente en la
mano, refiere en la carta nimero once los obstdculos que su condicion suponian

para la vida de oracién y contemplacion:

113

. entre los mios he solisitado algo* para pagar, pero ha sido en
vano, por lo que me vi presisada a emplear mds tiempo en labor de
manos, con harto temor y pena de mi alma, porque este tiempo me
hasfa falta para lo espiritual.

Por fin, en este combate de si me resuelvo o no, si es del agrado de
Dios o no, perseveré suspensa algunos dias, hasta que por ultimo
admit{ algunas costuras de las religiosas a quienes debia, que, aunque
no me cobraban, mi genio solo me atribulaba; de aqui resulté que el
dfa que di prinsipio a la costura, con el temor de no saber* la
voluntad de Dios ni la de su reverensia, al irme a sentar a la labor,
susedié que una puerta me cogié una mano...“...ni omito haser en
servisio de todas las esposas de mi sumo bien, Jests, lo que puedo,
aunque con sumo trabajo, por ser una sola mano la que puedo
gobernar, grasias al Sefior, que asi se quiere servir deste jumento tan
ruin”%,

Sor Josefa vivia su condicién de velo blanco como una prueba mads,
hacia de ello una ofrenda y una muestra de obediencia y humildad. Sus
enfermedades - que la podrian “librar” de sus obligaciones- no le impedian
hacer mds de lo que le correspondia; por ejemplo, ayudaba a las sirvientas en el
lavado de platos y amasado del pan®. Estas acciones, a ojos de las otras
monjas, eran exageradas. La intencion de Sor Josefa era cumplir estrictamente
su deber como monja a pesar de sus enfermedades, su pobreza y su genio:

“Diseme su reverensia que le dé cuenta en orden a mis
enfermedalde]s, las que ya le tengo espresadas, si éstas me privan de
servir la comunidad y de seguir la distribusion religiosa; y respondo
que, aunque todo lo que le tengo escrito sobre mis habituales
quebrantos me ponen en tal estremo de no poder estar hincada ni

las sirvientes, procuro dar la mano, como es lavarles los platos de la comunidad y ayudarles [a] amasar®”,
Epistolario, carta 3, primera etapa, sin fecha.

8 Epistolario, carta 11, primera etapa, miércoles 4 de julio de 1764

% Las labores que realizaba, en todo caso, correspondian con lo que se recomendaba para las “mujeres
delicadas”: labores de manos, hacer costuras, ramos de flores artificiales para adorno de los altares, coser
albas, amitos, purificadores, corporales y ornamentos sagrados. Todas ellas se ejecutaban en tranquilidad,
sin agitacién fisica. De este modo se entiende que lavar platos o amasar pan fuesen tareas que, como
enferma, no debfa ejecutar. Ver: Arbiol, Libro VII, cap.XXII, p.785.
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sinco minutos, por la violensia de dolores que siento de pies a cabesa,
y cuando me hago fuersa, se me adormese el cuerpo y me dan tantos
temblores que me ponen en estremo de dar en tierra, pero aun con
todo, no dejo de seguir comunidad ni servir, no sélo en los ofisios de
obediensia, sino es en suplir cuantas casualidades hallo ocurrentes en
los otros ofisios de que no me tocan, esto es, de puertas adentro;
también, si veo esta mesma nesesidad en las sirvientes, procuro dar la
mano, como es lavarles los platos de la comunidad y ayudarles [a]
amasar*. Las preladas y religiosas se rien con rasén de mis arrojos, y
me disen que cémo me pongo a esto, que qué fuersas tengo, pues mis
enfermedades no me dan lugar a esto, y les respondo que me atrevo
confiada en Dios, porque veo la nesesidad; s6lo dos cosas no me
dejan observar de la regla y constitusiones, que es vestir de lana y
comer de viernes+, porque ningin médico conviene en ello, y aunque
le suplico a la madre me lo permita, no lo he podido conseguir’".

Como monja de velo blanco no podia despreocuparse del cuerpo porque
era lo tnico que poseia para cumplir con sus deberes. Pensaba si ello seria
faltar al voto de pobreza y a la humildad. En algunas ocasiones le hacia saber
al confesor que tenfa mas de lo necesario y pedia licencia para compartir con
las “pobres”. Asi, si bien necesitaba de socorros para poder subsistir,
sefialando que le bastaban solo tres reales y medio al mes para cubrir sus
gastos minimos (el salario nominal de un pedn era de dos reales diarios),
insistia en dejar constancia de que ello no era para “agradar” al cuerpo y que,
si requeria de algo mds, era s6lo para obtener los elementos necesarios a su
oficio -como las velas- y a su profesiéon espiritual como el papel que le

permitia continuar bajo la direccion epistolar de su confesor:

“Lo segundo que pregunto, parese que se opone a mi primera
propuesta, porque me parese que de algin modo se relaja en mi el
voto de la santa pobresa: es de advertir que, estando yo mantenida y
vestida a espensas de la providensia, resibo y uso con lisensia los
desechos que me dan, y asi, sin que yo lo solisite, les mueve Dios a
suplir mis nesesidades, de modo que me suele servir de contrapeso y
temor verme tan demasiadamente rica de pobres menesteres. Yo he
pedido lisensia varias veses para dar y partir con otras pobres, y no se
me consede, aun disiendo que tengo de sobra, pues, de verdad,
aseguro* a su reverensia que el dia que yo quedase con lo que sélo
tengo en el cuerpo, no tendria dia de mayor gusto, y ojald que mi

510 Epistolario, carta 2, primera etapa 1763-sept. 1765, sin fecha.
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cama fuera el suelo, que hartas ldgrimas lloro al verme tan poco
nesesitada y llena de comodidades, sin tener mérito en nada: todos
son alivios para este mal correspondido bruto; cudntos que sirven a
mi Seiior con fidelidad lo pasardn peor que yo, y, deste modo, lo paso
llena de temores; yo no tengo mds que un cuerpo ingrato y mal
agradesido que cubrir, y a mi me sobran hdbitos y demds ropa, y asf,
o déme su reverensia lisensia para deshaserme de todo, o alcdnseme+
de nuestro Sefior que no me den nada, porque cada instante se
aumentan los deseos y ansias de seguir lo mds perfecto en la santa
pobresa de espiritu, y vivir y morir acompafiando a Jesus, pobre,
abatido y menospresiado* en el calvario, y, pues nos dejo tan
heroicos ejemplos para que le siguiésemos, luego, si yo no* lo imito,
ni de nombre soy su esposa; y, si para conseguir lo dicho, me manda
su reverensia que signifique los deseos que tengo a la madre, aunque
me sea muy fuerte cosa, por ver si asi lo alcanso, me venseré, porque
aun tengo tentasiones de quemar la cama y demds trapos; sélo asi
quedara como deseo, ya que no se me permite dar nada, y, deste
modo, no incurriera yo en falta ni fuera en contra de la voluntad de la
madre, y asf le digo a mi Sefior que, si es su gusto, lo permita: que se
me queme todo...””".

Sor Josefa descargaba esta tension expresando su deseo de quedarse con
sOlo lo preciso para el alivio del cuerpo. Ante la insistencia del confesor
respecto de aceptar algunas limosnas, ella le replicaba diciendo que era la
voluntad de Dios que ella viviese en suma pobreza. Asi lo explica en la carta
veintiuno en que cuenta como Dios se lo confirmd por medio de un suceso

extraordinario:

“Otro susezo me pas6 meses ha, en que me dio a entender mi Sefior
el desapropiamiento y suma pobresa que de mi quiere y yo deseo,
pues sélo quisiera lo muy presiso para cubrir mi cuerpo y que mi
cama fuese el zuelo, para cuyo fin he pedido a nuestro Sefior que, sin
que yo falte a la obediencia, permita El que se me fustre o queme
todo lo superfluo y aun lo presiso para el alivio del cuerpo; y asi, mi
Dios y Sefior, como* tan deseoso del bien de mi alma, cooperé a mis
suplicas, y con arte propio de sus divinas manos, no sé a qué horas de
la noche, a mi me parese serfa esto entre 2 y 5 de la mafiana, y fue
que, habiendo dejado un traste de madera junto a nuestra cama, le
hallé por la mafiana quemado, y, estando junto a la cama y otros
trastes que se pudieran haber prendido y peligrado, no sélo la selda*,
sino's parte del convento, por estar todo el edifisio unido, no pasé a

5! Epistolario, carta 21, primera etapa, domingo 28 de julio de 1765
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mds el fuego, sino en aquel traste, para darme a entender el
significado de la obra...”",

La forma que encontrd para conciliar sus deseos con los limites que la
sociedad dibujaba para ella, fue desdoblarse: exteriormente era Marta e
interiormente Marfa. Una monja de coro por dentro y una de velo blanco por
fuera. En su interior era quien deseaba ser, para ella lo que

“verdaderamente” era:

“... goso en el Seflor y dulsura a mi alma, sin que esto me prive de
haser todo lo que se me manda por la santa obediensia, pues en este
caso se recoge todo a lo interior de mi alma, formando en mi corason
un delisioso giierto de flores presiosas destas considerasiones que van
apuntadas; a lo que se siguen c[o]piosos afectos, que no se oponen ni
me estorban nada para los ofisios de Marta, siendo en mi interio[r]
toda Marfa...”",

Aunque aceptase esta doble vida, podia ser sefial de no resignacion y
por eso siempre temia que dicha actitud fuese pecado de soberbia. En dos de
sus visiones esto queda muy claro. En su narracién aclara que, si bien la
religiosa que ve se parece mucho a ella, puede que no lo sea porque es

hermosa, “apacible” y portaba ricos atuendos:

“Continué en mis ejercicios espirituales sin mutasién alguna. El dfa
siguiente, puesta yo en orasion a la mesma hora que el dia
antesedente, vi la mesma religiosa en profunda reverensia, adorando
a nuestro Seflor sacramentado, hincada y puestas las manos juntas,
hasia’l pecho, con la cabesa inclinada a la tierra, pero ya venia con
las espaldas cubiertas y sin disiplina, vestida de una tinica muy alba
y seflida la sintura, tenfa el rostro muy apasible y agrasiado; y,
aunque nada desto hay en mf, reparé que también se paresia a mi”>".

“Estando yo a la tarde puesta en orasion, vi con los ojos de el alma,
con mayor claridad y sertidumbre que con los ojos del cuerpo, una
religiosa de mi orden estaba sélo con hdbitos, pero le falta el tocado y
velo, y tenfa las espaldas descubiertas, y en la mano derecha una
disiplina, hincada junto a la reja, con grande atension y reverensia a
mi Seflor sacra[me]ntado, y reparé que se paresia a mi, aunque no en

512 Bpistolario, carta 11, primera etapa, miércoles 4 de julio de 1764.
313 Epistolario, carta 43, segunda etapa, sin fecha.
514 Epistolario, carta 32, primera etapa, sin fecha.
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la grasia y hermosura* que consigo tenia, ni en la rica tela de los
hdbitos que trafa puestos...”".

Aunque dentro del convento las diferencias sociales persistian, la opcién
del monjio le permitié a Sor Josefa modificar en algo su situacién. Se sintié
especial y elegida por Dios apelando a la predileccion que este expresaba por
los mds desposeidos, los que sufrian, los humildes y los que eran humillados.
En la experiencia espiritual que ella defendi6 como derecho no sujeto al
color de su velo, en esa vida de las visiones, Sor Josefa era una religiosa

como las otras, ricamente vestida, agraciada, obediente y orante.

En la segunda etapa de las cartas, esta dimension de si misma
desaparece. La mujer pobre y de servicio da paso a la mujer en s{ misma, que en
tanto mujer tenia dificultades para asumir lo que sobre ellas decian los
religiosos. Sor Josefa lucha consigo misma para no dar muestras de saber y
conocimiento frente a su confesor y a otras monjas. En este proceso de
autoconocimiento ella se ve a s misma como “monja” y como “mujer” ddndole
a ambas categorias una cualidad heroica: la intrepidez. Intrépido: el que no tiene
miedo, el constante, el que no tiembla, aunque vea presentes los tormentos y
peligros’'’. Sor Josefa se transforma en una mujer fuerte en su flaqueza, constante
y sin miedo:

“...Ya los tengo bien desengafiados, y asi mesmo a la madre y a las
demds, que todas y cada una de por si todavia me importunan: yo me
mantengo sin variacion en lo que dije desde el prinsipio. No sé hasta

cudndo les dura este quebradero de cabesa en cuidados ajenos;
dejdramos de ser monjas y mujeres si nos faltara la intrepidés;...”""".

El énfasis que ella pone en sus deseos de mortificacion y la eleccion que
hace de padecer por las enfermedades también le ayudan a construirse desde la

heroicidad. Como monja no podia ser cobarde, conducta inadmisible en esta

315 Epistolario, carta 32, primera etapa, sin fecha.
316 Covarrubias, p.671.
57 Epistolario, carta 44, segunda etapa, julio 17.
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profesion puesto que suponia no entregarse por completo a la voluntad de Dios
y a no reconocer en €l la fuente de toda salud:

“muchos accidentes leves se componen bien las moderadas penitencias;
porque una corta disciplina, que mal puede hacer para un dolor de
muelas? Antes aprovechara que dafara, como lo ensefia la experiencia.
Lo mismo digo de otros accidentes, que no excitan fiebre; y aun nuestro
Serafico Doctor San Buenaventura llegé a decir, que la curacion perfecta
de muchos males en las criaturas consagradas a Dios, se hacen mejor
con abstinencias, y disciplinas, que con sangrias y purgas... Bueno es el
ayunar, el llevar silicios, el hacer disciplina, y mortificar el cuerpo, que
es nuestro enemigo casero; pero sin prudencia verdadera todo sale
imperfecto, y la propia voluntad inutiliza los ayunos, que por ella se

hacen... Importa muchas veces excitar el animo, y despreciar el cuerpo,

para que no descaezca el espiritu’*®.

Dentro de los conventos femeninos la enfermedad era algo cotidiano. Se
dedicaban capitulos de las constituciones a las enfermas. Las enfermas
posibilitaban que la comunidad de religiosas practicara la Caridad, fundamento
de la vida cristiana. Esta era una obligacion principal que debia cumplirse con
alegria santa. La buena disposicion en su cuidado también tenia un objetivos
terapéutico porque “si el aspecto de la Enfermera es horroroso, y desabrido, por
mucho que haga, todo serd nada para el consuelo de las enferma. La muestra del

corazén es la cara, dice el sabio™".

Una enfermera lega debia guisarles la comida. A Sor Josefa le
correspondia esta labor. El contacto permanente con ellas posiblemente la
acercé al mundo de las dolientes, sus modos de queja, su lenguaje, pero
también a los privilegios que se podian obtener. Esta obligacién le quitaba
tiempo para leer lo que le mandaba el confesor: “...aunque yo creo que poco
tiempo o ninguno tiene la sierva de Dios para ler, porque con el trabajo [...]*
destas religiosas enfermas no le dan treguas ni para lo presiso de las

obligasiones de su empleo...””.

318 Arbiol, Libro VIII, Cap.VII, pp.821-822.
319 Arbiol, Libro VI, cap.X: Del oficio de enfermera, y de sus principales obligaciones, p.695.
520 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha [1765].
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Servir a las enfermas era fuente de bendiciones incluso, segtin Arbiol,
quien lo hacia ya en vida se comenzaba a tener algunos “privilegios de
Bienaventurada”. Lo que se daba cuidando enfermas, se recibia cuando se
estaba enfermo. Los beneficios recibidos espirituales debian ser los mds
importantes. Asi, sufrir con paciencia la enfermedad de otros, recibiria como
recompensa que el propio Sefior le “ablandase su cama”, y si era el resultado la
muerte, él mismo le acomodaria los colchones para que descansase™".

Los cuidados prodigados al cuerpo enfermo podian ser fuente de placeres
y motivo de descanso, por ello los religiosos debian tener mucho cuidado
cuando se sentian enfermos sobre todo cuando se habia profesado para “padecer
trabajos”. He aqui un tema moderno: el temor al ocio. Estar enfermo podia ser
un lujo, y ocio, si solo se tenia tiempo para estar enfermo. Una monja enferma
podia estar huyendo de la mortificacion (pereza) cometiendo pecado grave,
como una forma de suicidio, al no cuidarse y dejarse morir.

Estar enferma era un llamado de atencién en un amplio sentido, por esto
debia ser custodiado por las prioras. En nuestra monja efectivamente fue una
forma de llamar la atencion —no digo con ello que fue una farsa- sino que un
modo de cumplir con el deseo de ser completamente Maria: tener tiempo para
dedicarse a la oracién y las obras de mortificacion y disponer de un director
espiritual en su camino de perfeccion. Como monja de velo blanco, Sor Josefa
debia aprender a tener “oracion mental en su mismo trabajo, pues no es
incompatible el empleo exterior material con la consideracion del alma
espiritual; que de otra manera no hallardn consuelo en la Religién, porque no
son admitidas para Magdalenas, sino para Martas, ni se han de pasar todo el
tiempo en el Coro, sino en la Cocina del Convento: que tal vez no se les dard
todo el tiempo que quieran para dar gracias al Sefior después de la Comunion
Sagrada, pero que si llevan al Sefior en su corazdn, ninguna cosa les hara falta,

como decia el insigne contemplativo Pedro de Alcdntara™*,

321 Arbiol, Libro VI, cap.X: Del oficio de enfermera, y de sus principales obligaciones, p.695.
522 Arbiol, Libro I, capitulo XVIIL, p.118.
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Las dolencias de Sor Josefa corresponden a particulares enfermedades, de
cierto modo, “normales” en el claustro y en las mujeres. Segun los textos
dedicados a la instruccion religiosa, en los conventos femeninos la melancolia,
la histeria y la hipocondria eran frecuentes. Como decia Santa Teresa, autora y
doctora especialista en estos temas, las melancdlicas eran “religiosas

indomitas”. La Dolores también la sufrio.

IL. El cuerpo enfermo en el espacio conventual femenino: una puerta abierta a la
diferencia

El cuerpo enfermo, en la segunda mitad del siglo XVIII, era interpretado desde diversos
discursos dentro del pensamiento religioso, muchos de ellos ya en didlogo con el saber
cientifico. No obstante, en ambos registros estar enfermo es un anuncio de muerte. En el
catolicismo de este periodo la enfermedad se interpreta desde de tres tipos de relaciones:
enfermedad-castigo, enfermedad-gracia de Dios (prueba a la paciencia) y enfermedad-prueba de
la presencia de Dios (desafio a la vida en forma natural). Si se era pecador, la enfermedad era
un castigo y su presencia, por tanto, prueba del pecado. Soportar la enfermedad era, a su vez, un
gesto de la humildad con que se aceptaban los designios divinos y, sobrevivir, una prueba del
favor de Dios, un milagro:

“... mi alma le pedia a su Majestad me diese el consuelo de saber de su
reverensia y ver letra suya antes de mi partida, que ha estado muy a la
puerta en tres arrebatos que he tenido de muerte, en *ocho meses que
llevo de enfermedd, del modo que le espliqué en la antesedente, con
variedad de dolores y achaques complicado, que los médicos disen no
hallan qué medio tomar, pues disen que mi enfermedad es muy grave y
que estoy sumamente delicada y débil, y que es menester ir con mucha
contemplasion en mi curasidn, y ésta no se puede apurar porque no hay
sujeto en lo natural que resista, y han hallado por mds* conveniente irse
poco a poco con la medisina, por no abreviarme mds la vida; y as{, padre
mio, parese que de milagro vivo; segin me siento, es sin comparasién lo
que padesco interior y esteriormente de dolores y acabamiento en la
naturalesa, y cuando se junta lo que acaese a la alma con lo que padese
el cuerpo, una operasion y otra, cada una sola bastarfa a quitarme la
vida, si el todopoderoso Sefior no me fortalesiera milagr{o]samente” **.

52 Epistolario, carta 57, tercera etapa, martes 7 de marzo de 1769.
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Los dolores fisicos, que no fuesen disciplinas, eran admitidos como
penitencias al ser considerados obras externas. Los pecados se podian satisfacer
con ayunos, oraciones, limosnas y obras de piedad, pero Dios también permitia
al “hombre satisfacer con las enfermedades, y trabajos que el Sefior envia,
llevandolos con paciencia”524. Dice Sor Josefa: “Vea, su reverensia, cuanto
tiene de visio o estremo, o si hay algo que moderar en* lo que va escrito en esta
plana; yo presumo no haya alguna falta de conformidad con la voluntad de Dios
y que el no conseguirlo me chuse+ estas enfermedades que apunto al fin, cuyos
quebrantos me dejan inhdbil para la penitensia y mortificasion, por lo que temo
no haya alguna tentasion, por esto se lo espreso todo, para que se entere bien su
reverensia” *. Y en otra, con toda claridad: “Casi me persuado y asf lo creo,
que como yo no me he dado a la mortificasién y penitensia como debia, por

esto nuestro Sefior me la comuta en enfermedades...”>*°.

El cardcter expiatorio del dolor es la primera interpretacion que rige la
experiencia de Sor Josefa. Salvacion espiritual y cura corporal parecen ser una
sola y misma cosa, y el confesor, y la escritura al confesor, el tinico modo de
aliviarse: “La salud, ya yo le he dicho que no, porque de no ser con su
reverensia, no espero consuelo alguno, que soélo faltindome su reverensia
elegiré otro; pero mientras esté su reverensia vivo, jno, no!, no lo hallo
conveniente; a esta respuesta me dijo la madre que si se agravaba mds mi
enfermedad, que como se habia de tratar por escrito, que, aunque tenia gran
consuelo de que estuvies[e] tan sujeta a las dOrdenes y digtdmenes de su
reverensia, pero que le afligia* verme padeser tanto y sin arrimo alguno, que si
queria consultar con el padre prior de la orden, que, en cuanto le fuese
facultativo, dispensarfa...”.

La obediencia y sujecion de la voluntad a la prudencia de un superior era

una forma de “cura”. En el convento las preladas debian encargar a todas las

524 P F. Enrique de Villalobos, Manual de Confesores, 1653, p.98.
525 Epistolario, carta 23, primera etapa, si fecha.

326 Epistolario, carta 15, primera etapa, viernes 5 de octubre de 1764.
527 Epistolario, carta 26, segunda etapa, 10 de diciembre de1765.
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religiosas que cuidasen su salud y que no se gobernasen por si mismas “sino
por Consejo sano de sus Directores espirituales, que atiendan a todo, y no sean
indiscretos, ni atropellados. Conviene que no sean cobardes; pero también
importa, que tengan discrecion, y prudencia, y que comprehendan bien, que las
mugeres sean dificiles de conocer’*.

Las enfermedades, a mi juicio, se tornan en el siglo XVIII una forma
privilegiada de seguir cumpliendo con la penitencia y el sacrificio de un modo
menos cuestionado que las mortificaciones por propia mano. Esto inicia
primero como un proceso de privatizacidn del castigo y su expresiones, como
también de la violencia. Sor Josefa habla de ese giro: el cuerpo es atormentado
interiormente por enfermedades y ya no, en primer lugar, por la propia mano
aunque como ya he dicho este tpico aparece recurrentemente, aunque ya como
lugar comun. Las enfermedades se ofrecen para salvar al mundo, pero son
padecimientos “privados” o, un padecimiento secreto, sin publicidad. También
tendrdn como escenario un lugar intimo y particular, la cama de la religiosa, un
altar de sacrificio: “la mortificasién que paso en la cama es grande™* dice
Josefa en una carta del afio 1766. Un sermodn fiinebre de 1794 en la Nueva
Espafa es mds explicito: “Mas que mucho se ocupaba toda en Dios, explicaba
con una santa ingenuidad los tiernos sentimientos de su corazén: Esta cama,
decia, esta cama es el ara, yo el sacrificio, y mi Sefior el que lo ha de recibir...
asf se humillaba en la presencia de Dios lo que ella juzgaba merecido castigo, lo
que solo era egercicio de su virtud, le daba gracias por su misericordia, con que
asi la purgaba de sus pecados, y se le ofrecia en holocausto agradable en el

doloroso altar de aquella cama; ;O cama! ;O cama!...””.

En la vida religiosa la meditacion sobre las enfermedades también era un
entrenamiento para disponerse a bien morir; podian ser anuncio del fin del triste

destierro, la triunfante coronacion a sus méritos y el anhelado encuentro con el

328 Arbiol, Libro VII, Cap.XVIII: Advertencias a la buena prelada, en orden a la puntual, y caritativa
asistencia de las accidentadas, y enfermas de su convento, p.769.

32 Epistolario, carta 47, segunda etapa, sin fecha [1766].

530 Fr, Francisco de San Cirilo, La sefiora de s{ misma... op.cit, p. 25.
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Amado. Partir a la enfermeria era el inicio del viaje a la eternidad, no se podia ir
con “vanas confianzas”. La religiosa debia disponer todas sus cosas -“con tan
buen orden como si huviese de morir”- del siguiente modo: pedir la bendicion a
la prelada para comunicar al médico “el quebranto de su salud que estd
padeciendo”; luego, hablar con el médico y si éste le mandaba pasar a la
enfermeria se dispondria para ello confesdndose para darle “noticia cumplida de
toda su vida, por lo que pudiere suceder en su enfermedad; y también porque la
purificacién de la conciencia conduce mucho para el remedio eficaz de algunas
enfermedades...”. Luego debia avisar a las enfermeras para que le preparasen y
dispusiesen la cama “donde ha de pasar su enfermedad; y en el entretanto
compondrd también las alhajas, y ropa de su Celda, para que si el Sefior dispone
de su vida, hallen las Religiosas todo lo que ella manejaba con religiosa
decencia”. También se le sugeria quemar los papeles que no fuesen de provecho
y, desocupada de cuidados, tomase bendicién de Maria Santisima: “Puesta ya la
Religiosa enferma en la cama de su dolor, se ha de dejar gobernar de los
Médicos, y Enfermeras de tal modo, que en todo les obedezca, y se arme de
christiana paciencia, porque alli no ha de tener voluntad propia, sino que debe
pasar todo lo que los Médicos dispongan, y por su discreciéon, y mandato
ejecuten las Enfermeras™'.

En este pdrrafo es notoria la tension entre el médico de almas y el de los
cuerpos. El sentido profundo de ella, sin embargo, sigue siendo religioso:
sacrificial y penitencial. Pero quizds, en la misma linea de hacer mas
“cientifica” la interpretacion de las sefiales de la enfermedad en una religiosa,
se quiere distinguir mejor entre una dolencia simple de una con peligro de
descenlace fatal, dar alivio a lo aliviable y desterrar engafios por medio de una
especie de salvoconducto dado por el dictamen del médico.

Las enfermedades eran entendidas como “trabajos” particulares de las
monjas, sobre los cuales se debia tener particular conocimiento. Se las

calificaba en cuatro “clases”. La primera, las que se llevaban en pie y “no

331 Arbiol, Libro VIII, Cap.VII, pp.824-826.
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embarazan de todo el séquito de las Comunidades, porque aunque se padece
mucho, no hay fiebre notable en ellas...”. Un segundo tipo eran las que venian
con fiebre “mas no tan maligna, que pongan en peligro manifiesto de muerte.
Estas no se pueden llevar en pie, ni seguir los actos de Comunidad con ellas,
porque la calentura turba la cabeza, y es preciso ponerse en cama la enferma, y
dejarse medicinar, y curar...”. En la tercera clase se encontraban las que si bien
no daban lugar a convalecer y no ponian en riesgo la vida, no dejaban salir a la
religiosa porque la “tienen impedida, y baldada; pero libres las potencias
racionales, para sentir, y ejercitarse con sus accidentes, y dolores...”. En la
cuarta se computaban las que ponian “fin a la vida mortal”. Todas ellas debfan
ser recibidas como “avisos” misericordiosos y enfrentarlas la conciencia segura,
la Sagrada Comunidn y la Paciencia, remedios que permitian fortalecer a la

Religiosa™

. Cristo y la Virgen eran los modelos de paciencia que la religiosa
debia seguir, el primero para soportar los dolores, la segunda como abogada.
Junto a ellos, los arcdngeles San Miguel y San Rafael; especialmente el
segundo, “abogado de los enfermos™.

Las enfermedades también eran entendidas como sefiales de amor. La
falta de salud era un saludo del Amado Esposo o “amorosos recuerdos” (asi lo
expresa Josefa), para que “vea como anda y corrija sus afectos, y perficione
todas sus operaciones, antes que le quite la vida”. La ausencia de salud era un
modo carifioso de ayudar a las elegidas a ofender menos a Dios porque en la
salud se incidia mds a menudo en faltas. Los perfectos religiosos se hacian mas

fuertes en el alma “cuanto mas enfermizos, y debilitados en el cuerpo”. Por

ello, “no se turbe la buena Religiosa, cuando se vea quebrantada, y falta de

32 Arbiol, Libro VII, Cap.XVIII: Advertencias a la buena prelada, en orden a la puntual, y caritativa
asistencia de las accidentadas, y enfermas de su convento, pp.801-803.

333 El texto de Arbiol sefiala que “de ambos Arcdngeles andan corrientes unos Quadernillos muy devotos,
con el titulo de Espirituales Novenarios, que convendrdn tengan las sefioras Religiosas, para recurrir a
ellos en sus enfermedades, y trabajos”. Ver: Arbiol, Libro VIII, Cap.VI, p.817.
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salud corporal, porque ese es uno de los mas vehementes indicios de que el
Sefior la quiere toda para si” >,

Hacer de las enfermedades y dolores una forma de sacrificio a imitacion
de Cristo también era un modo intimo y privado de padecer. El punto de partida
de estos ejercicios eran la experiencia del dolor en el propio cuerpo, en la
soledad de la celda y la propia cama. Asi, la dureza de cama “y que parece la
quieren mal todos sus huesos”, era la analogia de la Cruz o “cama del amado”
en la que estuvo tres horas vivo y “tan descoyuntado, que se le pudieron contar
todos los huesos de su Santisimo Cuerpo...”””. La sed intensa le recordarian las
incomodidades de Cristo en la Cruz. Sor Josefa, en este sentido, padecia lo
“regularmente padecen las enfermas”, esto es, “dolores grandes de cabeza,
flaqueza de fuerzas, desvio de criaturas, grande sed, dureza de cama, falta de
suefio, desprecios de criaturas, y otras calamidades semejantes” al igual que
Cristo™.

Siendo las “enfermedades” un tépico central de la vida de las monjas, en
el convento debia haber un lugar especialmente destinado a la enfermeria. All{
era mas comoda la administracion de los medicamentos y se incluia un altar
para poder decir misa. Las prioras en esto debia ser madres amorosas. La
enfermeria debia estar a cargo de una Enfermera mayor, elegida de entre las
mds caritativas. Le correspondia también diligenciar cosas practicas como la
ropa blanca. La enfermeria debia estar provista de objetos necesarios para el
restablecimiento de la salud como las camas, colchones, sdbanas y camisas’.
Esto también nos indica la presencia de ciertas practicas de higiene centradas en
el cambio de ropa blanca, como las camisas y sdbanas.

En las constituciones de las dominicas de Santa Rosa, capitulo “De las

enfermas”, se las define como aquellas que sentian algun tipo de dolor aunque

no tuviesen calentura. Sin embargo, este sintoma que comenzard a ser el mds

3% Arbiol, Libro VII, Cap.XVIIL: Advertencias a la buena prelada, en orden a la puntual, y caritativa
asistencia de las accidentadas, y enfermas de su convento, p.805.

335 Tdem, pp.808-809.

3% Idem, p.807.

337 Arbiol, Libro VI, cap.X: Del oficio de enfermera, y de sus principales obligaciones, p.693
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buscado como prueba de “verdadera” enfermedad o descomposicion del cuerpo.
(Serd por ello que Sor Josefa insiste en mencionar que la calentura jamads
desaparece, porque ya no eran tan creibles simplemente con decir que tenian
dolor? Lo que estd en retirada en la segunda mitad del XVIII es la premisa del
dolor oculto. La calentura se puede constatar y examinar por un médico:

“Sea creida la que dijere, que tiene algiin dolor oculto, pero si
no ay certidumbre que le hard provecho la medicina que pide,
constltese Medico. Aya una Enfermera, que cuide de las
enfermas, y pida lo que fuere menester para ella y para las
convalecientes, aunque estén sin calentura”.

(194

Las enfermas “6 sangradas” (el remedio mds frecuente para las
calenturas) tenian ciertos privilegios dentro del convento precisamente para
cuidar la salud del cuerpo, lo que era a su vez muy peligroso. Podian recibir
porciones especiales de comida y también dejar de comer carne o comer mds de
ella si era necesario (se recomendaba comerla todos los dias). Las Preladas
debian preocuparse de ellas, pero sélo “con justas causas de enfermedad”
podian suspender completamente las obligaciones que constituian su profesion
como asistir al coro, al refectorio y la sala de labor”>.

Estar enferma permitia acceder a una celda particular -que las de velo
blanco no tenian- en la enfermeria. Alli, colchones de pluma, sdbanas de lienzo
y demds ropa eran el complemento a una enfermera “cuidadosa, caritativa y
discreta, que atienda a las dolientes y necesitadas™*. Los cuidados también
debian vigilar que la enfermedad no fuese excusa de pereza -como a veces
temia Sor Josefa- o una forma de dejar de seguir la comunidad y los ayunos, o
sefial de acostumbramiento a los placeres de una mejor comida o de un colchdn
de pluma. Una vez que el confesor le preguntd a Sor Josefa sobre la
mortificacion en la cama, ella le advirtié que ni ain el colchén de plumas y la
almohada la aliviaban; teniendo muy claro que podia pensarse que se

acostumbraba a los placeres de la enfermeria, enfatiza que estar enferma es una

338 Regla, y constituciones de las religiosas de Santa Rosa Maria, foja 17-18.
3% Idem, Capitulo V: De la comida, fojas 34-35 y 38.
340 Jdem, Capitulo VII: De las enfermas, fojas 42 a 45.
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(13

penitencia, que estar en “cama’” es grande mortificacion: “... respecto de los
grandes dolores que padese mi cuerpo, de modo que, aunque fuera de plumas el
colchén y almuhadas, es como dura* piedra para mis giiesos, que parese se me
desunen de su sentro...” "

Si bien las enfermedades y “dolencias corporales” se podian explicar por
muchas y variadas razones dependientes de la Divina Providencia, en el siglo
XVIII los textos dirigidos a las monjas adviertan que €stas no debian producirse
por descuido de la propia religiosa. En este caso no se trata sélo del peligro de
soberbia o pereza, sino de tener cuidado con la naturaleza corporal. Por
ejemplo, se debia cuidar que el suefio fuese bastante para no quitarle al cuerpo
“lo que precisamente ha menester para vivir, y trabajar; porque los humores
naturales se alteran, y se destemplan en faltdndoles lo que necesitan para su
perfecta consistencia”. Respecto de la aplicacion de silicios se debia atender a
la complexion de cada religiosa “porque unas son para tolerar mucho, otras
poco, y otras nada”. Las monjas debian tener confianza en su Prelada
manifestandole a tiempo sus “accidentes, y enfermedades que padecen” porque
habia cosas que tenfan remedio al inicio, pero no una vez que ya habian
arraigado®.

Arbiol decia que la salud era “la prenda natural mds estimable de esta
vida transitoria” sin ella nada se disfrutaba, pero si se perdia se debia llevar sin
amargura porque si no, la vida mortal se hacia peor que la muerte. Por eso una
religiosa no debia cometer “indiscretos excesos, porque no es duefia de ella, ni
puede en buena conciencia ser homicida de si misma”. No obstante, una
religiosa debia apreciar la salud de modo discreto y prudente, “pero si se estima
en mas la salud del cuerpo, que el provecho espiritual del alma, se comete un

grande yerro; porque nuestro sefior Jesu-Christo dijo, que quien ama demasiado

su vida mortal, perderd la vida eterna. Al cuerpo se le ha de tener un santo

54! Epistolario, carta 47, segunda etapa, sin fecha [1766].
32 Arbiol, Libro VII, Cap.XVIIL: Advertencias a la buena prelada, en orden a la puntual, y caritativa
asistencia de las accidentadas, y enfermas de su convento, p.769.
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aborrecimiento, y conservarlo sujeto, para que no se revele contra el espiritu”™*.

Por tanto, la “discreta mortificacion a nadie quita la vida”. Esta situacion
ambigua, en tension permanente, es precisamente la que experimenta Sor Josefa
como religiosa muy bien instruida.

En cuestién de “enfermedades” el convento femenino era un espacio de
negociaciones y tensiones de saberes entre confesores, médicos y las propias
religiosas. Ellos y los cirujanos podian entrar al convento, pero sus visitas eran
celosamente resguardadas. Las religiosas debian hablarles sélo para informar
del estado de salud de las enfermas. El contacto fisico era entre las mujeres, las
que comunicaban su parecer a los médicos manteniendo entonces las premisas
de la “autoridad” para los sabios y las pricticas para las ignorantes mujeres.

Las religiosas intervenian en la confeccion de pdcimas, ungiientos,
infusiones, pafios y otros, como se deduce de la literatura destinada a ellas y por
el legado farmacéutico y terapéutico que hasta hoy se conserva. En los
conventos bien ordenados una “religiosa inteligente” se encargaba en la
primavera de sacar con “artificio todas aquellas aguas medicinales, y remedios
faciles, que todo el afio se conservan, como son de rosas, violas, escorzonera, y
otras semejantes, y con esto se ahorran en el Convento muchos intereses, y se
alivian las Religiosas pacientes, no necesitando de recurrir a la Botica del
Pueblo, sino para remedios mayores, y extraordinarios. Una mujer asi laboriosa
no tiene precio™*. Pero dicho saber no se relacionaba con el saber autorizado y
cientifico de médicos y confesores los que finalmente daban su veredicto sobre
la salvacidn, en un sentido total, de la enferma.

En otro entretenido pasaje del libro de Arbiol, se aconsejaba a las
monjas dejar tranquila a la enferma si ya se la habia dado el vidtico,
refiriéndose las préacticas como tocarla y comentar sobre su estado perturbando

con ello la tranquilidad que debia tener la religiosa en el transito final:

3 Arbiol, Libro VIII: La religiosa instruida en sus enfermedades, y en la disposicién importante para bien
morir, Cap.I: Verdadero consuelo de la buena religiosa, que vive accidentada, y con falta de salud, p.798-
799.

3% Arbiol, Libro VIIL, Cap.VI, p.818.
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“No pulsen todas, porque esto molesta demasiado a la pobre paciente, y
en algunas Comunidades parece plaga esta inconsideracion. Un discreto
gracioso explicé esta imprudencia, diciendo: Y tantos amigos me
pulsaron, que los ultimos con calentura me hallaron. A esto se llega que
si todas pulsan, todas hablan; y no todas son prudentes, pues en la
misteriosa pardbola del Evangelio estaban tantas a tantas... Por esta
razén las que son prudentes andan consideradas, y detenidas en otra
comtun indiscrecion, que suele ocurrir; y es de ir todas a mirar la sangre,
que sacaron a la enferma; y haciendo diversos visajes, dan mucho que
pensar a la paciente, que muchas veces lo nota todo, y no le hace
provecho. El Espiritu Santo dice, que gime el enfermo, donde no ay
mujer. Habla en singular, porque también gime la enferma, cuando le
atormentan muchas juntas™>*.

Debia evitarse el medicinarse dia a dia, superfluamente y con costosos
remedios que eran mayor gravamen para la comunidad. Muchos conventos,
decia Arbiol, se “perdian” por los altos gastos de “botica” (menciona una
bebida compuesta de perlas, por ejemplo, muy costosa). El autor, apoyado en
algunos casos en que se solicitd su opinidn, veia que también esto era culpa del
médico que “recetaba sin tiento” no distinguiendo entre enfermas de peligro y
“accidentadas” que podian socorrerse con “agua clara, y aziicar rosado”>*.

Sor Josefa, al asumirse como “la enferma” y apropiarse de sus
“dolamas”, se posicionaba como otro saber frente a la opinion de los médicos,
no por desconfianza o desautorizarlos, sino por creer que sabia tanto o mds que
ellos sobre sus enfermedades. Es interesante que entre las pocas personas que
menciona en sus cartas se encuentre un ‘“boticario” hermano lego jesuita, el
padre José Zeitler, quien le proporcionaba limosnas y muchas veces también
llevaba sus cartas al confesor’”’. Entre 1765 y 1767 le entregaba a Sor Josefa
algunas monedas para su sustento y seguramente consejos para sus males. Creo
que por estos contactos es que Sor Josefa utiliza tantos términos especializados
del saber médico: peste o catarro, mal de orina, mal de corazén, reuma, pasmo.
El padre Zeitler llegd junto a otros “legos alemanes”, entre 1748 y 1753, muy

importantes para los desarrollos de la farmacéutica y la medicina en especial

%5 Arbiol, Libro VIII, Cap.XI: p.845.
346 Arbiol, Libro VIII, Cap.VI:, pp.817-818.
547 En sus cartas aparece como el padre Josef Sayler, en otras ocasiones como Seisler.
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contra la epidemia de viruela que, justamente entre 1761 y 1766, hizo estragos
en la capitania general de Chile™*,

Los confesores también se hacian cargo de la salud de las monjas, pero
debian abordar una empresa mayor: las mujeres. Dificiles de comprender,
agregaban a sus rarezas los “achaques del sexo”. Las mujeres, decia un manual,
por “debilidad del sexo, la flaqueza del sujeto, la peregrinidad ignorada de la
lengua latina, la dificultad, y embarazo de las lecciones, y rubricas; con lo
menos constante de su obligacion y parece abren puerta a la diferencia, y
facilitan la excusa en las religiosas de esta obligacion con menor causa, que en
los Varones, cuyo titulo, y precepto es indubitable: la fuerza mayor...”. El autor
se referia a que las monjas recurrian a las enfermedades como excusa para no
seguir con rigor las obligaciones de su estado: “causa bastante, en una Sefiora
Religiosa, para mudar de Oficio largo, y dificil, en otro mds breve y fécil, algin
achaque, o dolor, en especial de cabeza, o de ojos, que lo dificultan: mas
inmediatamente, lasitud, pesadez, o quebrantamiento de cuerpo. Cualquiera
calentura o jaqueca, u otros semejantes achaques, que notablemente lo

dificultan’*

. Nétese la similitud del registro del dolor fisico con lo que
describe Sor Josefa: “Ademds de lo dicho, estoy bastantemente enferma: los
dolores de cabesa son estrafios, los dolores y quebranto del cuerpo y sonido en
los giiesos me traen bien indispuesta; pensar en ponerme a orasion mental o
vocal es en vano, porque el bruto se pone inhdbil para nada, a tantito que le
apuran los quebrantos”. En la segunda mitad del siglo XVIII, los hombres
sospechaban de los achaques mujeriles -la puerta abierta a la diferencia quizas

por ser un espacio de control al que no podian acceder por completo.

38 Egta informacion la encontré en el interesante texto referido a un jesuita muy importante para la historia
colonial de Chile -por lo demds contempordneo de Sor Josefa, nacido en 1740 y fallecido en 1829- autor
de numerosas obras histéricas, médicas y espirituales, el abate Juan Ignacio Molina autor de unas elegias a
la viruela en el afio 1761. Ver, para los datos reseflados en el texto, Rodolfo Jaramillo Barriga, La mds
importante obra poética juvenil del Abate Juan Ignacio Molina. Elegfas latinas de la viruela, 1761, p.45.

3 P, Antonio Nufiez (S.J.), Cartilla de la doctrina religiosa. Para las nifias, que se crian para Monjas, y
desean serlo de toda perfeccion, pp. 91 y 81 respectivamente. Americana José Toribio Medina. Biblioteca
Nacional de Chile. Biblioteca.

350 Epistolario, carta 30, primera etapa, sin fecha.
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El padecimiento era una puerta abierta hacia la escucha del cuerpo.
Permitia construir un espacio de expresion desde la quejumbre, reforzado y
avalado en el convento por el discurso de la debilidad fisica natural y la
flaqueza moral de las mujeres. La situacion de padecimiento total y cotidiano
llevé a Sor Josefa a construir su identidad desde la enfermedad. Sus dolores son
sus amantes compaieros, al punto de que cuando se sentia bien era “otra”, “mi

otra’:

“Partisipole como hoy 2 de febrero, dia en que selebra la Iglecia la
purificacion de nuestra Sefiora, me ha consedido la madre seguir la
comunidad, y, fiada en el poder infinito de mi Dios, creo que no sélo la
seguiré como enferma, sino's que serviré a esta santa comunidad como
buena, pues me siento con haber salido mi otra, y con agtividad y alientos
de buena salud, aunque en la realidad estoy bien colmada de dolores de
pies a cabesa, pero estos cudndo han de faltar, pues son mis amantes
compaiieros desde mi tierna edad”".

La enfermedad, no obstante ser un lenguaje traductor, es un lenguaje que
remite en primer lugar al cuerpo. Aun si ella se atribuye al alma, la sefial que
permite detectarla es fisica: cansancio, pesadez, contracciones, etc. Esto
refuerza el discurso demoniaco sobre el cuerpo, estas sensaciones podian ser
tentaciones de la carne en busca de comodidades y descanso. El “regalo” del
cuerpo era una puerta también para debilitar el resguardo de la castidad, por eso
debia soportarse como una mortificacion mds: “También conviene mucho para
la perfecta guarda de este voto de Castidad el ejercicio de las penitencias, y
asperezas, y mortificaciones corporales , huir de todo género de regalo, y
blandura, asi en la comida, como en el vestido y cama, y todas las demds cosas.
Considerad, que el cuerpo en un enemigo capital de la castidad, y asi es razén
tratarle como enemigo declarado, que siempre anda ordenando traiciones contra

99552

esta virtud Angélica Decia Sor Josefa: “El prinsipio que tuvo mi

enfermedad, se me hase presiso avisarle para saber como me he de portar en lo

551 Epistolario, carta 49, segunda etapa, 4 de febrero de 1767.
32 Melchor Lineal y Cisneros, arzobispo de Lima, A las religiosas, esposas de Jesu Christo de los
Monasterios de esta ciudad, sin lugar de edicién y fecha, circa 1690. Foja 240v.
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futuro, aunque yo no he hecho hincapié ni apresio de ello, por tal lo he callado
y por no darle logro al Enemigo...””.

El cuerpo como carne era mutable y se corrompia. Médicamente se
entendia a las enfermedades como un signo de corrupcidén: “natural
descomposicidn, y desorden de los humores de su cuerpo terreno, que como es
mortal, nunca persevera en un mismo estado... sino que dia a dia se llena de
muchas miserias; y como flor inconstante, se desvanece su hermosura, y se
desaparece como la sombra”. La destemplanza era causa de enfermedades y
enfermedad en si misma. La salud se perdia por los excesos “inconsiderados,
que hacen en comer, y beber sin orden, ni concierto, y a todas horas”.
Finalmente, el demonio mismo, con permiso de Dios, alteraba los humores
naturales “y les quita la salud del cuerpo, sin tocar el alma” >,

La angustia que producia no saber cudl era el sentido de las
enfermedades que se padecian, de quién provenian y si eran sefial de
condenacion o salvacion, producia en las religiosas -aunque no sélo en ellas- un
mal que a veces era considerado peor: la “perniciosa melancolia”. Igual que las
enfermedades del cuerpo, la tristeza y melancolia debian ser aprovechadas para
“entrafiarse mas, y mas con su Divino Esposo Crucificado”. Aunque el cuerpo
fuese el principal peligro del alma, se servia uno y otro para comunicarse. Decia
Santa Teresa de Avila que “comtnmente el espiritu participa de las dolencias
del cuerpo, y este de los fervores del espiritu”™>>. Las exigencias de soledad,
obligacion de examinarse uno mismo y perfeccion, producian particulares

malestares vinculados a modos de relacion del sujeto consigo mismo, nuevos y

desconocidos, tan temibles como el mismo demonio. Instalaban asi un

333 Epistolario, carta 29, segunda etapa, 20 de diciembre, sin afio.

3% Arbiol, Libro VII, Cap.XVIII: Advertencias a la buena prelada, en orden a la puntual, y caritativa
asistencia de las accidentadas, y enfermas de su convento, p.799-801.

33 Arbiol, Libro IV, Cap.II: De las melancdlicas, y tristes: como se han de haver consigo mismas, y las
otras Religiosas con ellas, p. 769-770.
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repertorio de particular de enfermedades dentro del convento: hipocondria,

melancolia, flaquezas capitales, “zaratdn” (cdncer o cancro) y “opilaciones™°,

III. Melancolia, hipocondria e histeria: del convento a las enfermedades del
individuo moderno

Llamaré enfermedades del individuo moderno a la melancolia, la
histeria y la hipocondria precisamente por relacionarse -y ser “sintomas”- de
una experiencia particular de sufrimiento: la angustia que produce pensar en
uno mismo Yy la tristeza que dicha experiencia puede desatar. Las experiencias
religiosas, especialmente el misticismo y la vida del claustro, fueron espacios
de vanguardia de prdcticas que posibilitaban el conocimiento de si mismo,
produciendo fendmenos dificiles de controlar, lo que a su vez son pasos
necesarios para la constitucion de una subjetividad moderna: intima, individual

y privada.

La confesidn, la autobiografia, la escritura confesional, la meditacion y
otras prdcticas piadosas en espacios particulares y a solas, como “tecnologias
del yo” o “précticas del si mismo”, tendian a lograr la “dominacion individual”
seflalando, al mismo tiempo, modos para que un individuo actuase sobre si

mismo>’

. Estas précticas son mecanismos de construccién de subjetividad que
pueden generar procesos de individuacién. Dichos procedimientos producian
anomalias en las conductas expresadas muchas veces en alteraciones del
cuerpo, razon por la cual se va constituyendo un campo de enfermedades a
veces denominadas del “alma” que permiten constituir una cierta “hermenéutica
del sujeto”,

Los textos especializados, para monjas y sus directores, dedican capitulos

especiales a las enfermas que daban mayores trabajos dentro del convento:

% Opilacién. Enfermedad ordinaria y particular de doncellas y de gente que hace poco ejercicio.
Covarrubias, p.788.

7 Michel Foucault, Tecnologias del yo, p.41.

358 Michel Foucault, Hermenéutica del sujeto. Curso del Collége de France (1981-1982).
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hipocondriacas y melancdlicas. Esto nos permite trazar el cambio que se estd
produciendo respecto a las imdgenes del cuerpo, la relacién con €l y las
concepciones sobre su organizacidn y las funciones que permiten apropiarse del
mismo.

Revisando la literatura dedicada a los directores espirituales, asi como los
escritos de los religiosos y misticos puede constatarse que la melancolia, la
histeria y la hipocondria pasardn de un sistema de interpretacion religioso a uno
“terreno”, que supone entregar las enfermedades del alma a los médicos del
cuerpo. Esta forma de mirar el problema de la modernidad, también nos releva
el lugar del cuerpo en tanto espacio privado o propiedad del individuo, la tnica
posesion sobre la cual se puede actuar. La nocién del cuerpo como propiedad
del individuo supone primero apropiarse de €l de algin modo; pensar en su
sufrimiento es una forma de hacerlo.

En el mundo religioso catdlico, la relacion con Dios se establece desde la
pérdida del s{ mismo. La ausencia y el distanciamiento permite recoger y hacer
suyas distintas tradiciones respecto de la privacion; la lejania de las cosas, una
separacion que hace al sujeto extranjero en el mundo, pero en busca del goce de
ver lo que no tiene. Por ello la melancolia tiene en el claustro un escenario
predilecto, ella es la primera experiencia fundamental, literaria, filosofica y
médica de la primera modernidad. La complejidad de esta relacién con uno
mismo como cuerpo, también se expresard en la melancolia por cuanto se siente
ajeno o, en otros casos, deberd fabricarse esa distancia precisamente para
acercarse a Dios. Este “mal” permite mostrar claramente las tensiones entre
diversos campos de saber, la pluralidad de interpretaciones que transitan en el
claustro como espacio entre el cielo y la tierra, la diversidad de “cristianismos”
que alli circulan (como en la cuestion de las mortificaciones) y las corrientes de
espiritualidad o la misma tradicion femenina en ellas. Las “enfermedades”
funcionan como sistemas traductores del sufrimiento, porque son un tipo de

lenguaje que permite expresar el dolor.
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La tristeza profunda como enfermedad del alma: la melancolia y los escripulos
en el campo espiritual

El Concilio de Trento (1545-1563) supuso para la Iglesia Catdlica un
profundo debate sobre las practicas de comunicacion con Dios, motivado por
las criticas de la Reforma Protestante. Uno de los resultados fue la confesion
individual como un nuevo camino para la reconciliacion con Dios -otra forma
del sacramento de la penitencia- en la forma de una comunicacion mds personal
con Dios, aunque con intermediario: el confesor, asociado a las figuras del juez,
el médico y el confidente o “archivo de secretos”. En medio de la crisis, las
formas de comunicacién interior, personal y privada con Dios fueron
incentivadas como también celosamente custodiadas por la Inquisicion. Es el
siglo de los misticos que, a decir de Michel de Certeau, dan cuenta de una
bisqueda en medio de un cambio total de paradigmas y crisis. Ellos “exploran
todos los modos posibles (tedricos y practicos) de la comunicacidn... los
misticos abandonan el universo medieval, pasan a la modernidad...”. Son los
fundadores de una “ciencia experimental” que introduce una serie de problemas
nuevos que por ‘“haber sido elaborados todavia dentro del dmbito que estdn
cambiando, no dejan de estar muy ligados entre ellos: la cuestion del sujeto, las
estrategias de interlocucion, una ‘patologia’ nueva de los cuerpos y de las
sociedades, una concepcion de la historicidad apoyada en el instante presente,
las teorias de la ausencia, del deseo o del amor, etc, forman al entrelazarse, un
conjunto coherente”. Muchos “motivos misticos” se volverdn a encontrar,
aunque trastocados, en otras disciplinas como la psicologia, la filosofia, la
psiquiatria y la novelesca®.

Los misticos tuvieron una estrecha relacién con la melancolia porque
ella proporcioné -como sefiala Roger Bartra- un medio para comunicar los
sentimientos de soledad y expresar la incomunicacion, asi como un sistema

coherente capaz de dar sentido al sufrimiento: “... el cédigo de la melancolia

3% Michel de Certeau, La fdbula mistica. Siglos X VII-XVIL
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fue capaz de albergar e impulsar las nuevas expresiones del individualismo
moderno que acompafiaban el aislamiento personal ante las condiciones
aleatorias tantas veces impuestas por el desorden social. La melancolia fue un
modelo general y abstracto que explicaba el sufrimiento mental; empero,
paraddjicamente, abri6 paso a las formas personales e individuales de
padecimiento. La tristeza y la desolacion se sentian en forma individual e
intima, aunque eran transferencias de un sistema global de interpretacion que
daba sentido al sufrimiento y conectaba el mal tanto con el microcosmos como
con el macrocosmos. Asi, una manera antigua de insertar al individuo en la
sociedad, se convirtio en una forma moderna: la singularidad irreductible de la
experiencia personal”>®.

La melancolia, sin ser un malestar original del siglo XVI, lo identifica
por ser un topico recurrente en los textos y autores del periodo. Parafraseando a
Freud, seria un signo del malestar de una cultura que estd transformédndose y
ello, en algin modo, es un viaje sin rumbo fijo ni puerto seguro. Andrés
Melquiades sefiala que “la melancolia es la dolencia de los que emprenden viaje
hacia una meta que no pueden plenamente alcanzar aqui, hacia un lugar que no
aciertan a localizar satisfactoriamente. Caminan en pos de un deseo, de una
esperanza fundada en fe oscura. No son del todo viadores ni del todo
comprensores, viven en nostalgia de lo esencial, en utopia del lugar hacia el que
caminan. /Serd en parte una enfermedad de ausencia, de falta de presencia, de
dolencia de amor?...” >

Para este autor la melancolia seria una caracteristica muy marcada de la
mistica espafiola o mds bien, de la espiritualidad de los espafioles. Lo sostiene
al observar lo generalizado de la melancolia en los conventos espafioles en la
segunda mitad del siglo XVI y al interés de Santa Teresa en dedicar un capitulo

importante al tratamiento que debian tener las preladas con las religiosas que

sufrian de ese mal. Jeronimo Gracidn, en 1582, escribié las irdnicas

% Roger Bartra, Cultura y melancolfa. Las enfermedades del alma en la Espafia del Siglo de Oro, p.213-
214.
! Andrés Melquiades, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espafia y América, p.107.
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Constituciones del Cerro cuya convocatoria rezaba asi: “Nos fray Melanco
Cerrufio, provincial de todos los melancdlicos, tristes y amargos de corazon,
airados, inquietos, escrupulosos, coléricos, insufribles y desasosegados...””*. El
capitulo provincial trataba de las “imperfecciones y faltas que nacen de la
tristeza, ira, amargura de corazon, desobediencia, desabrimiento y dafiado
espiritu”. Fray Luis de Leon, también médico, decia: “Y como la melancolia
sea de muchas diferencias, pero en todas es comun el hacer tristeza y temor;
que todos los melancdlicos se demuestran cefiudos, resentidos y tristes, y no
pueden muchas veces dar de su tristeza razon, y casi todos los mismos temen y
se recelan de lo que no merece ser recelado™®. El mismo habfa padecido la
afeccion. Nada mds entrar en la cdrcel habia pedido que una monja de Madrigal
de las Altas Torres le enviase “una caja de polvos para mis melancolias y
pasiones de corazon, que ella sola sabia hacer” (Escritos desde la cdrcel.

Autografos del primer proceso inquisitorial)™®.

%2 Citado por Andrés Melquiades, op.cit., p.107.

33 Fray Luis de Ledn, Exposicién del Libro de Job. Citado por Andrés Melquiades, op.cit., p.890.

%% De la melancolia también trataron Alonso de Ledesma (Conceptos espirituales y morales, Madrid,
1600), Jer6nimo de Segorbe (Navegacion segura para el cielo, Valencia 1611), y Maria de San José (Obras
completas), discipula de Santa Teresa, y otros varios médicos como Pedro Mercado y Alonso de Santa
Cruz (Didlogos de philosophia natural y moral, Granada 1558 y Opuscula Medica et Philosophica, Madrid
1624, respectivamente).
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Rosa melancdlica. Lienzo de Carlo Maratta,
escuela italiana, s.XVII. Coleccién privada,
Lima. En: Ramé6n Mujica Pinilla, Rosa
Limensis... op.cit., p.137.

La melancolia parecia inseparable de la vida espiritual, pero era peligrosa
porque con distintos grados y por diferentes causas. Los melancélicos podian
perder el juicio y hablar “desatinos”, como creer que tenian revelaciones, por lo
que las “flacas de cabeza” -a decir de Santa Teresa- por débiles eran mads
proclives a caer en ellas. Para la mistica doctora, esta era una sefial de debilidad
porque “no todas las criaturas son para contemplativas”, camino que requeria de
fortaleza. La melancolia, si no se tomaba como una prueba mds en el camino de
perfeccion, era peligro de muerte. Muerte del alma que no podia ascender y
muerte del cuerpo por ausencia de vitalidad. Era una muerte lenta, con riesgosas
cercanfas al suicidio en tanto deseo de quedarse en la pena como decia Santa
Teresa. La melancolia afectaba partes del cuerpo que permitian sostener la vida

como el corazon, por ello se decia que las tristezas del corazén humano “es
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todas las plagas juntas... porque en estando el corazoén triste, no ay cosa en el
Mundo que contente”. Mds atin, debilitaba el soporte fundamental del cuerpo:
los huesos. Las personas melancdlicas “se van secando, y consumiendo de tal
manera, que parece se les pega la piel con los huesos; y espantan y afligen con
solo mirarlas”. La tristeza podia matar a las religiosas porque “les va
contaminando poco a poco, y les roe las entrafias, como hace la polilla en el
madero y les penetra como el aceyte, hasta lo interior de los huesos...”®,

La observacion de dicho fendmeno dentro de los conventos, asi como la
importancia que estos tenfan para la convivencia y el bienestar espiritual, derivo
en un trabajo de clasificacion de la melancolia segun su diversos grados y
principios. Asi, algunas enfermaban por “amor propio refinado, porque no les
suceden las cosas como ellas quisieran”, otras porque repugnaban los que les
mandaban sus Preladas siendo su propia voluntad y la soberbia interior de su
corazon el motivo del mal. En otras, derivaba de considerar las “obediencias
exteriores” como obstdculos a su perfeccion espiritual puesto que las “ocupan
mucho, y que por esto no pueden aprovechar, ni tener oracidn, ni hacer sus
ejercicios espirituales; y el demonio les dice, que mejor estaban en el siglo, y
que mejor hubieran estado en otro Convento. ...

La melancolia permitia expresar una conjuncién de ‘“dolores”, unidos

todos por una profunda sensacidon de abandono e incomprension. Dice nuestra

Josefa:

“... porque soy acreedora a muchos mds doblados tormentos por mi
suma ingratitud*, que no sé como la tierra me sufre*; fuera de lo dicho,
me proviene después, cuando estd ofuscada la rasén con el conjunto de
lo espresado, gran desconfiansa y sentimiento de nuestro Seiior, de que
asi me deja de sus manos en poder de los enemigos, y en mi mesma, que
soy peor que todos ellos, y asi, mds llena de pasion y sentida de su
Majestad, le digo con enfado y despecho, mds fuera de mi juisio que en*
mi, que haga lo que quisiere, que bien sabe que yo no puedo nada, y
otras cosas mds disparatadas que no las tengo presentes, que, después

%5 Citado por Arbiol, Libro IV, Cap.Il: De las melancdlicas, y tristes: como se han de haver consigo
mismas, y las otras Religiosas con ellas, p.564.

36 Arbiol, Libro IV, Cap.II: De las melancdlicas, y tristes: como se han de haver consigo mismas, y las
otras Religiosas con ellas, p.568.
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que vuelvo en mi, me llenan de temores; y asi, deste modo, padre mio,

no veo en mi otra cosa que un agregado de ofensas y delitos tales que, ni

en los que no conosen a Dios, habrd alma que tanto le desagrade a su

Majestad como yo.

Después desto, me es muy sensible tratar con las gentes*, porque todas
parese estdn en mi contra, en todas hallo materia de sentimiento y dolor,
paresiéndome que estoy no entre religiosas y dngeles, que por tal las
tengo asi que* estoy en mi rasén, sino entre enemigos que aumentan m4s
mi martirio, porque oigo y veo modos, que todo me hase haser juis[i]os
contrar[iJos de esposas de mi Sefior: les cojo un odio tal, que ni verlas,
ni* oirlas, ni su trato ni compaifia quiero; antes si, quisiera estar muy
distante de todas; esto me duele mucho cuando hay alguna claridad en el*
entendimiento, para conoser lo errada que voy en mi juisio, pues no son
como yo,...”.

Todo ello cobra relieves insospechados para Sor Josefa cuando la
posibilidad de su cura, es decir el confesor, se marché a la frontera del reino.
Alli, su mayor dolor -la ausencia y el desamparo- se torna tristeza infinita no
encontrando mejor término para referirla que el de melancolfa:

“Conosco éstas y muchas mds rasones que me hasen caer de
dnimo a pasar as{; veo también que en ninglin sujeto me prometo
hallar consuelo, conque, de todos modos, no hay mds que padeser
y mds padeser: Dios dé fuersas, porque ya me rinden las penas de
mi alma y me hasen flaquear el 4nimo de verme sola y tan sitiada
de enemigos; y lo que mds me duele es tener en todo* a mi
amabilisimo Sefior ofendido y negarme sus ausilios para conoser
mis yerros: éste es mi mayor dolor, y estas cosas me tienen tan
contristada y melancdélica, que todo mi cuerpo lo contemplo lleno
de manchas, por las que noto en los brasos y manos y en el pecho,
y asimesmo con variedad de dolores, que apenas puedo con mis
giiesos...” >,

Los religiosos debian pasar por la experiencia del abandono de Dios, por
ello la literatura de perfeccién espiritual dedicaba capitulos a este mal porque
frecuentemente se presentaba. Incluso en algunos directorios espirituales se la
seflala como un estado necesario, una suerte de transicion antes de recibir la
Gracia. Muchas veces se le denomina “sequedades del alma”, expresion que

intenta dar cuenta de la sensacién de abandono y soledad, una tristeza

7 Epistolario carta 16, primera etapa, martes 20 d noviembre de 1764.
%8 Epistolario, carta 25, segunda etapa, lunes 7 de octubre de 1765.
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inexpresable. Santa Teresa de Avila, la autora mds citada en los textos
religiosos que tratan de melancolia, advertia que los afectos generados por la
tristeza eran perniciosos y tirdnicos porque se tornaban en una fuerza capaz de
alejar la voluntad del unico bien deseado, que debia ser Dios. La melancolia
provenia del cuerpo, donde se originaban estas bajas sensaciones de pena y
tristeza, como una estrategia de no dejar al espiritu apartarse de él. Un cuerpo
que ademds, se hacia notar visualmente con esas manchas que hacen a Sor
Josefa explorarse de modo inusitado debajo de su hdbito. De alli también la
asociacion de la melancolia con lo demoniaco en tanto fuerza que impedia ir

hacia lo alto:

“También la atormenta, que esta pena es tan crecida, que no querria
soledad como otras, ni compaiifa, sino con quien se pueda quejar. Es
como uno que tiene la soga larga a la garganta y se estd ahogando,
que procura tomar huelgo: ansi me parece, que este deseo de
compafifa es de nuestra flaqueza; que como nos pone la pena en
peligro de muerte (que esto si cierto hace, yo me he visto en este
peligro algunas veces con grandes enfermedades y ocasiones, como
he dicho, y creo que podria decir, es este tan grande como todos),
ansi el deseo que el cuerpo y alma tienen de no se apartar, es el que
pide socorro para tomar huelgo, y con decirlo y quejarse y divertirse,
busca remedio para vivir muy contra voluntad del espiritu, u de lo
superior del alma, que no querria salir de esta pena”>%.

Santa Teresa decia que la melancolia era una grave enfermedad del
demonio si no era cautelada por un confesor y no se salia de ella para
transformarla en experiencia de amor. El demonio y el mal melancdlico
actuaban sobre, al parecer, el lugar mds débil del espiritu: la imaginacion. La
tristeza profunda era invasora, eso la asemejaba a la posesion, puesto que el
sujeto perdia el control sobre si mismo:

“entrando en la imaginacién, mueve los fantasmas, los ofusca con sus
tinieblas, y forma aprensiones vanas de pecados, tétricas y aptas a
causar inquietos temores: despierta también el apetito sensitivo
humores proporcionados para producir pusilanimidades, angustias,

%% Santa Teresa de Jesus, Libro de su vida, Capitulo XX: En que trata la diferencia que hay de unién a
arrobamiento; declara qué cosa es arrobamiento, y dice algo del bien que tiene el alma, que el sefior por su
bondad llega a €l: dice los efectos que hace, p.194-195.
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amarguras y agitaciones; de manera que la pobre alma se halla como
una navecilla en medio de un mar tempestuoso. Ve oscurecido el
cielo de su mente; se siente agitada por todas partes de una tempestad
de efectos turbulentos; siente todas sus potencias puestas en
confusidén, y todas indispuestas para obedecer a la razén, que es el
piloto de esta miserable navecilla. El fin que tiene el demonio en
angustiar de esta manera las conciencias, es hacer enfadosa la
oracién, odioso el uso de los sacramentos e insoportable el camino
del Sefior, para que el alma fastidiada caiga en desconfianza, y si es
posible en desesperacidn, deje el camino bueno, cometa pecados
verdaderos, se entregue a la libertad y a la perdicién” ™.

La tristeza profunda debia ser superada. Si esto sucedia, era sefial de
estar en buen camino. Tanto en los textos religiosos como en los médicos la
tristeza era asociada a la debilidad que remitia a lo imperfecto. En la segunda
parte hemos visto que era un punto de controversia teoldgica en las
caracteristica del cuerpo de Cristo, se concluia que éste sélo compartia con el
cuerpo de los humanos la capacidad de experimentar las “sensaciones bajas”
como la tristeza y el dolor, pero el principio que la producia: la naturaleza
corruptible de la carne. Todas estas aclaraciones se debian hacer en razén de no
confundir la afirmacion de “el Verbo se hizo carne” con Dios se hizo igual a los
hombres al tener un cuerpo como el de ellos, puesto que la naturaleza
“compuesta” o “mixta” era imperfeccion de calidad, atributo ausente en lo
divino por perfecto. Este mismo razonamiento, por ejemplo, era compartido por
René Descartes para quien las tristezas eran propias de los seres imperfectos:
“Estaba seguro de que las que argiifan una imperfeccién no se daban en El; la
duda, la inconstancia, la tristeza y todas las otras cosas, propias del ser

imperfecto, no se encontraban en &1,

570 P, Juan Bautista Scaramelli, S.J., Directorio ascético en que se ensefia el modo de conducir las almas
por el camino ordinario de la gracia y perfeccion cristiana dirigido a los directores de las almas, Tomo II,
Articulo XI: del impedimento que ponen los escripulos a la perfeccién cristiana, pp.323.

7! Descartes, René, Discurso del método. Cuarta parte: pruebas de la existencia de Dios y del alma.
Fundamentos de la metafisica, p.22. En su razonamiento, es importante probar que si el hombre es ser
inteligente, esa inteligencia estd dada por Dios y por tanto todo lo que se logra por ella es por su voluntad.
La inteligencia es nuestra parte mds cercana en naturaleza a la de Dios: “Habfa comprendido muy
claramente que la esencia o naturaleza inteligente es distinta de la corporal, que toda composicion
atestigua dependencia y, por consiguiente, que la composicién es un defecto. Juzgué que en Dios no podia
ser una perfeccion al estar compuesto de dos naturalezas, la inteligente y la corporal y, por lo tanto, que no
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Por lo tanto, si la tristeza no se superaba era sefial de debilidad y
obstdculo para la mayor perfeccion espiritual puesto que podia transformarse en
un mal peor: los escripulos. Vulgarmente se decia de ellos que eran una
“delicadeza de conciencia en huir el pecado”, propia de quien se sentia
desorientado, de alli su similitud con la melancolia. Pero en los siglos XVII y
XVIII algunos especialistas sefialaban que esto era un error. Los escripulos no
eran una virtud o signo de mucha espiritualidad sino que defecto peligroso,
signo de voluntad propia, por tanto, para un religioso o persona con inquietudes
espirituales, eran signo grave de desobediencia y falta de humildad:

“aprension vana, fundada en motivos ligeros, y llena de un temor
ansioso de que sea pecado lo que no lo es...asf, el escrupuloso, por
aprensiones mal fundadas, por sospechas vanas de que haya pecado
grave en esta y aquella accion de suyo licita y honesta, se llena de
ansias, de angustias y de turbaciones, y vencido de la interior
agitacion, no obedece mas al confesor que le gobierna, ni 4 las
personas doctas que le aconsejan, ni a los amigos que le reprenden; y
asi por le miedo de un pecado aparente, se mete en peligro de incurrir
en pecados verdaderos, y aun asf si su mal se adelanta mucho, de caer
en un precipicio” ",

Los escripulos resultaban de dos principios esenciales, primero la
naturaleza o “complexién humeda, fria y melancdlica” y, segundo, los
demonios. En este sentido, los escrupulos no formarian parte de la melancolia
ni serian sinénimo de ella, pero los melancélicos eran terreno fértil para que en
ellos se manifestasen y desarrollase la enfermedad:

“...terreno muy a propdsito para producir estas espinas porque los
naturales melancélicos son también timidos y pusildnimes; y por eso a
cualquiera aprension de pecado, aunque sea insubsustante [sic],
facilmente entran en temor... Y porque esto naturales tétricos son
también tenaces en sus especies, llegan a arraigarse tanto en ellos estas
mal fundadas aprensiones, que es menester la mano de Dios de para
arrancarlas. Y tal vez estas sombras se dilatan tanto por su turbada

era un ser compuesto porque nada hay en El de imperfecto. Si en el mundo existian cuerpos o naturalezas
espirituales que no fuesen perfectas, dependerian del poder de Dios, de tal modo que no subsistirian sin El
un solo momento”, igual pagina.

572 P, Juan Bautista Scaramelli, S.J., Directorio ascético en que se ensefia el modo de conducir las almas. ..
op.cit.,Tomo II, Articulo XI: del impedimento que ponen los escriipulos a la perfeccién cristiana, pp.320-
321.
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fantasia, que llegan a hacerles parecer que todo es pecado, hasta
quitarles totalmente la paz, y reducirlos a vivir en un continuo tormento
y angustia” ",

El escripulo, a diferencia de la duda, no era racional. Se nutria de
apariencias, sombras y motivos frivolos, llenaba el dnimo de temores, de ansias,
de inquietudes, penas y tribulaciones. Por ello, los naturalmente temerosos y
tenfan mds disposicidn a ellos. El director espiritual debia saber distinguir la
melancolia, una enfermedad propia del camino espiritual -0 un estado
transitorio para los fuertes-, del rasgo melancélico propio de los “naturales
tétricos”, de suyo incapaces de soportar las pruebas de los elegidos.

Los escripulos, a diferencia de la melancolia, tenfan origen diabdlico
porque ofuscaban especialmente el entendimiento, con particular “inquietud y
amargura de corazon”, enfriaban el espiritu, lo debilitaban con desconfianza
“representando al alma que estd abandonada de Dios, que no hay paz para ella,
que no hay remedio para sus males, instigdndola a entregarse a la relajacion”.
No eran siempre del mismo tenor: “ahora aprietan; ahora aflojan y ahora cesan,
seglin que Dios alarga o acorta la cadena del demonio tentador”™. Los que
provenian de la naturaleza del sujeto, casi siempre eran los mds dificiles de
curar porque eran parte del temperamento de la persona; siempre tendria
consigo “la fuente de sus especies desconcertadas, de sus temores, de sus
cavilaciones y de sus extravagancias™”.

La transformacidn del escripulo en enfermedad parece ser una seiial del
racionalismo. Cuando se habla de escripulos el acento se pone en la capacidad
de discernimiento de la persona. A diferencia de la melancolia, no daba paso al
fervor, sino que a la dudas indiscriminadas por temor exacerbado o incapacidad
para escuchar, por la sensacion de abandono y desconcierto. Otra sefial de los

escruipulos era que las mortificaciones indiscretas (ayunos, vigilias, disciplinas

7 Idem, p.322.

574 P, Juan Bautista Scaramelli, S.J., op.cit., p.322.
4 Idem, p.323.

575 Idem, pp.322.

308



y cilicios) los agravaban, por tanto indicaba que la persona no tenia la fortaleza
que exigia Dios. Ellas debilitaban el cuerpo, especialmente el cerebro y la
facultad de discernir: por “falta de espiritu tan debilitada en el cuerpo y en el
cerebro, que no serd jamds de discernir con rectitud entre el bien y el mal, y
aprenderd pecados gravisimos donde no hay sombra de culpa” .

El t€rmino escripulos permitia diferenciar sutilmente el campo de los
especialistas. De la melancolia podian ocuparse médicos, cirujanos o las
mismas prioras, pero de los escripulos se encargaban, en primer lugar Dios, y
luego los “médicos espirituales de las almas™ o el director espiritual que como
diestro piloto conduce “al puerto tranquilo de la dulce paz” porque estaba en el
lugar de Dios. Era un mal que ponia a prueba las habilidades del guia espiritual:
“la cura de los escrupulosos es una de las mds molestas y mds dificiles que
pueden suceder a lo médicos espirituales de las almas. Es molesta, porque
volviendo siempre las pobres a inquietarse con los mismos escripulos, tornan
también siempre a inquietar al confesor con las mismas cosas”>"’. Probaban la
competencia de los directores espirituales y por ello, en el siglo XVIII, ya
cuentan con un repertorio de consejos muy precisos para enfrentarlos. Por
ejemplo, aplicar la franqueza dando respuestas seguras sin sefial de duda para
no agravar los temores; no dar razones sino que proceder con autoridad
indicando lo que se debia hacer; sinceridad y claridad; agrado y caridad para no
afadir afliccién a quien ya estaba angustiado, aunque a veces debian valerse de
alguna palabra dspera “para quebrantar la dureza de su mente, cuando se
reconozcan duros y resistentes a la obediencia, poco ddciles a los consejos, y
muy fijos en sus especies” >’*. Dentro de esta misma l16gica, los escriipulos eran
permitidos para humillar el alma “con un vil concepto de si misma, porque en la

realidad no hay cosa que abata tanto a una persona, mayormente si es dotada de

576 Idem, pp.322.
317 Idem, p.348.
578 1dem, p.349.

309



alguna capacidad, como el verse cada dia enredada como un nifio en cosas de
nada, y lo que es peor, sin saber desenredar por si misma...”””.

La discusidén sobre la melancolia en el mundo religioso da cuenta de que
los procesos de conocimiento interior atemorizan y ponen en alerta respecto de
la posible autonomia de los individuos; se enfatiza todo el tiempo que la
solucion a esas tristezas, angustias, dolores y dudas estd en escuchar y obedecer
a un superior. Los melancdlicos y tristes parecen tener una preocupacion
permanente por el presente y el futuro de la persona desde la propia persona
(Era eso también un peligro? Esta disposicion del sujeto es interpretada, en
estos registros, como soberbia y falta de humildad. Pero también es importante
seflalar que el autoconocimiento siempre requiere de intermediarios o de

practicas que permitan construir un espejo con el cual dialogar: Dios, el

confesor, el amigo, la escritura.

Melancolia e histeria: enigmas femeninos y representaciones del cuerpo

Entre los siglos XVI y XVIII también se presentan tensiones en las
representaciones del cuerpo, especificamente entre la llamada humoral
(sustentada tanto en los escritos hipocraticos -siglo V a.C- como en la obra de
Galeno, siglo II d.C) que concebia al cuerpo como un todo gobernado por
fluidos y correspondencias, y la del cuerpo como una mdquina. En el primer
modo de representacion, las enfermedades se relacionan con el funcionamiento
del cosmos y son vasos comunicantes entre lo natural y lo sobrenatural, en el
segundo, son males de funcionamiento solucionables con el conocimiento que
de ese funcionamiento se posea (sustentado en la diseccidn, la anatomia y la
fisiologia). Sin embargo, el modelo humoral serd el sustrato desde donde estas
nuevas representaciones del cuerpo comenzardn a fabricarse. Por ello es

importante repasar algunas de sus premisas, porque permite detectar las

7 Idem, pp.322.
7 Idem, pp.325.
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conexiones entre éste y el nuevo, para de este modo comprender cémo la
melancolia serd considerada mds un sintoma que una enfermedad.

Los humores conectaban el cuerpo humano con los ritmos de la
naturaleza que eran también a los que se sometia la salud y la enfermedad como
“contrarios” en tension. Los liquidos o fluidos eran los factores de la vitalidad:
sangre, bilis amarilla, flema y bilis negra o humor melancélico. El estado de los
fluidos indicaba el estado del cuerpo puesto que la interaccion entre ellos, hacia
tangible la existencia o presencia del dnima. Asi, temperatura, color y textura
eran los sintomas que daban cuenta del equilibrio o desequilibrio en la salud,
por tanto, de la enfermedad como un “estado”. De alli también la importancia
de las “calenturas” para reconocer los tipos de enfermos. Los “remedios”
aplicados, especialmente las sangrias y la alimentacion, permitian restablecer
los equilibrios de acuerdo a los principios humorales de humedad/sequedad y

de frio/calor.

Los humores eran especies de fluidos que conectaban con los elementos
que componian el universo: la sangre era como el fuego que calentaba y
animaba el movimiento (asociacion especialmente frecuente también en la
mistica en la forma del arrobo como ardores y el corazén encendido de amor
que palpitaba o se salia de su centro en busca del Amado); la bilis como el aire
que encendia, enfriaba y secaba; la flema como el agua fria y himeda; la bilis
negra o el melancélico como la tierra fria y seca. Estas analogias también
concordaban con las fuerzas astroldgicas y los cambios de estacion de la
naturaleza y los colores: la sangre y el rojo, la bilis y el amarillo, la flema y la
palidez y la melancolia con lo sombrio. En el modelo humoral cada fluido
permitia los juegos entre contrarios. La sangre daba al cuerpo el calor y la
humedad, la bilis calor y sequedad, la flema el frio y la humedad y la bilis negra
la sensacion de frio y sequedad al mismo tiempo. Asi, la melancolia era tanto
tristeza himeda (llantos), como también, especialmente en su version espiritual,

sequedades.
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El modelo humoral concebia al cuerpo humano como un microcosmos
que se organizaba en torno a un centro representado por el corazon, el que
contenfa la sangre o humor vital®. En el modelo del cuerpo mdquina, el
corazén es un Organo vital, pero como parte de un sistema mayor -el
circulatorio- que al mismo tiempo se relacionard con otro: los nervios. Asi, de
contenedor de humor vital, el corazén pasa a la figura de una bomba. Los
conocimientos pricticos sobre el cuerpo le dardn el estatuto de musculo, vital
por cierto, pero menos mistico que el recipiente de la sangre. Esto tendrd
relacién con el modo como se ird tratando a los melancdlicos.

Para trazar el transito de un modo de representacion al otro, me ha sido
muy util y fascinante el texto del doctor D. Josef Alsinet, traduccion y
comentario de una obra original de un médico francés apellidado Pomme:
Nuevo método para curar flatos, hipocondria, vapores, ataques histéricos de
las mugeres de todos estados y en todo estado: con el cual los enfermos podrdn
por st cuidar de su salud en falta de médico que les dirija. Su libro tenia por
objetivo mostrar que existian métodos para curar algunas enfermedades
“misteriosas” o de “causas ocultas” -entre Dios y el diablo, entre lo sombrio y
lo monstruoso- que los médicos trataban dejdndose llevar por modas y
supersticiones. Estas enfermedades tan perturbadoras eran comprendidas bajo la
clase de afecciones vaporosas: hipocondria, flatos, melancolia, vapores e
histerismo o “mal de Madre”. Lo interesante de su libro, es que si bien tenia por
objetivo declarado defender la teorfa humoral como modo de explicacion y cura
de las enfermedades, lo aplicaba sobre un conocimiento ya diferente sobre el

cuerpo entendido como red de nervios y vasos sanguineos.

%0 Bsto lo expresa y explica maravillosamente el texto de Oliva Sabuco de Nantes (entre otros, pero elijo
este), Coloquia de el conocimiento de s{ mismo, cap.62: Del microcosmo, que dice mundo pequefio, que
es el hombre. La idea central del coloquio es que el conocimiento de sf mismo permite al hombre evitar el
mal y las enfermedades. Lo primero que debia conocer era la teorfa de los contrarios efectos entendiendo
que el hombre era un microcosmos que replicaba el macrocosmos, asi, los pecados mortales eran siete
afectos del hombre que dafiaban el alma principalmente, pero también al cuerpo, haciendo el mismo dafio
en su proporcion. Estos pecados a su vez, se relacionaban con la combinacién de humores y el remedio
estaba en usar el contrario adecuado. En: Oliva Sabuco de Nantes y Barrera, Nueva filosofia de la
naturaleza del hombre, 1587, pp.75-250.
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En este tipo de afecciones, segtin Alsinet, habia una distincion esencial
relativa a los “sexos”. La “tiranfa” de los flatos, la hipocondria, vapores y
melancolia, asaltaba a los hombres y, el histerismo, a las “sefioras Mugeres de
todos estados, sin excluir la Clausura”. Las afecciones vaporosas recogerdn
variadas descripciones asociadas a las experiencias melancdlicas y misticas:
“suele ofenderse la cabeza en varios modos. En las Mujeres aparenta la
sensacion de un clavo hincado en ella. Algunas se quejan de batimientos de
arterias. Otras de frio en la mollera, silbidos de oidos, temores, dolores, estupor,
lasitudes [sic], delirios, sopores, supresion, ahogo, etc y la melancolia, tristeza,
flatos, y desconfianza, son siempre sus fieles e inseperables compafieros. En fin
son tanto y tan varios, que temo sea corta la expresion de Demdcrito que acusa

7381 Qe decfa “mal histérico” en las

al utero de ser Autor de 600 enfermedades
mujeres por ser desordenes del ttero. Se llamaba hipocondriaco o melancélico
en los hombres porque sus causas estaban en los hipocondrios y visceras del
vientre inferior.

Las causas de dichos males, para mujeres y hombres, se encontraban
alli, en el bajo vientre. El “mal” provenia de lo bajo, razén por la que muchos
médicos consideraban estos males como menores, o no vitales. En anatomia se
distinguia entre partes animales, espirituales y naturales del cuerpo situadas
respectivamente en una de las tres cavidades en que éste se dividia: vientre
superior, mediano e inferior. La diseccidén del cuerpo se hacia en orden de lo
superior a lo inferior (cabeza a pies) siguiendo una cierta “dignidad de las
partes”, aunque obviamente el orden fuera/dentro era el mismo para cada
cavidad: piel, cartilagos, musculos, venas y arterias .

Las afecciones vaporosas se daban con preferencia en ciertas

ocupaciones, por ello la obra de Alsinet estd dedicada a los literatos de todas las

8! Josef Alsinet, Nuevo método para curar flatos, hipocondria, vapores, ataques histéricos de las mugeres
de todos estados y en todo estado: con el qual los enfermos podrdn por si cuidar de su salud en falta de
médico que les dirija, 1776, p.9. Biblioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional de Chile.
En adelante: Alsinet.
%2 Ver: Rafael, Mandressi, “Dissections et anatomie”, pp.311-333. Especialmente cap.IIl: Lire et
disséquer, pp.32-325.
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clases, personas empleadas en oficios graves del Estado y a las “mugeres
Hystericas, sin excluir las Clausuras” de todos los estados. Lo que unia a todos
estos tipos de personas era, segtin lo “observado”, las causas mds recurrentes de
la enfermedad: vida sedentaria, estudios con aplicacion ardua, pasiones de
espiritu, abuso del té, café, tabaco y chocolate, abstinencia forzada, supresiones
y evacuaciones desmedidas, uso de alimentos piperinos, abuso de licores
espirituosos y remedios activos, haber nacido de padres enfermos que
transmitian sus males por herencia, la Erotomania o mania amatoria y la
nostalgia o enfermedad de la Patria. Todos ellos eran los principios de las
“enfermedades nervosas y de su conservacién”**’,

La histeria no era un mal desconocido, pero durante los siglos XVI y
XVII, en el mundo cristiano fue considerada mds como posesion diabdlica que
como enfermedad. El saber sobre la histeria provenia fundamentalmente de
autores no cristianos y su explicacion se basaba en la continencia sexual en
hombres y mujeres. Por lo tanto, en el mundo del claustro femenino, era algo
complicado hablar de histeria puesto que seria admitir que los seres angélicos
que lo habitaban seguian siendo cuerpos de mujeres. Por esto el texto de Alsinet
es interesante cuando enfatiza que el texto va dirigido, y se refiere, “incluso a
las clausuras”.

En el siglo XVIII se recupera la explicacion fisica del mal histérico.
Autoriza nuevamente a los autores cldsicos de la medicina, explicindose sus
causas por las particularidades del cuerpo femenino, reforzando la idea de que
era un mal exclusivo de las mujeres. Como era complicado decir que las monjas
eran histéricas, se las llamaba melancoélicas cuando sus afecciones eran del
alma, e hipocondriacas, cuando eran del cuerpo. Para Bardn, la hipocondria o
quejumbre, delataba la falta a la moderacion en el comer, era una especie de
castigo por quebrar el voto de pobreza regalando el cuerpo: “Cuantas pobres,
que por su profesién lo son, tendrian mds salud, o menos achaques, si como

pobres comieran. No se contentan con lo que a todas da el Convento, afiaden lo

8 Alsinet, op.cit, p.9.
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que llaman extraordinario, a la comida, y a la cena; y lo que mas es, almuerzan,
y meriendan; toman mafiana, y tarde chocolate, y con muletas: (que asi lo dijo
una de las que digo). Qué extrafian, que en poco tiempo les falte salud? Que las
aflijan los dolores de hipocondria? Quéjanse, lloran, suspiran, y gritan por los
flatos, que las atormentan...””*,

La mencion de esta enfermedad como verdadera explicacion de las
experiencias sobrenaturales de las que fingfan santidad en algunos procesos
inquisitoriales en la Nueva Espafia, corrobora este planteamiento. Junto a los
engafios del diablo, se sefialaba que las causas de la enfermedad se encontraban
en la propia debilidad fisica de las mujeres y la inestabilidad de su utero, lo que
les producia una serie de sensaciones y alteraciones que no debian ser
confundidas con los arrobos y éxtasis misticos. El texto de Alsinet también
intentaba explicar esta enfermedad desde el propio cuerpo y sacarla del terreno
del misterio y la confusién en que los propios médicos la habian relegado y
despreciado por incurable™.

Las “afecciones vaporosas”, de las que pasard a formar la melancolia, la
histeria y la hipocondria, eran descritas por Alsinet/Pomme como “un general o
particular encogimiento, resecacién o arrugamiento del género musculoso, y
nervoso, esto es, que de la sequedad de sus fibras en vasos, membranas, etc., se
origina la arrugacién, de la que depende la irritabilidad, y la contraccion”.
Utilizando la imagen del pergamino, sefialaba que uno himedo era liso, suave y
flexible, debiendo ser ese el estado natural de las fibras musculares y nervosas
de vasos y membranas. Fisioldgicamente, decia, se sabia que los “vasos
Excretorios variamente repartidos, separan de la sangre un licos, o jugo, que
riego el texido de los nervios, a fin de conservarles la blandura natural, y

flexibilidad necesaria para el libre exercicio de sus funciones”, por tanto, la cura

debia consistir en devolverles su estado natural con suficiente humectacion®®.

38 Baron (O.P), Segunda parte, cap. V: Visita Agna a la Santa Pobreza, pp.43-44. Biblioteca del convento
de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago.

35 Ver: Diane Chauvelot, Historia de la Histeria.

38 Alsinet, op.cit, p.9.
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Nervios, fibras, vasos y membranas conformaban una “red admirable” que
requerian de una buena circulacion de los liquidos. El origen de las
enfermedades vaporosas seria la obstruccion de las visceras del vientre inferior
producto del descuidado uso, accion y comercio, de los sdlidos sobre los
liquidos. La alteracidn en la lubricacion de esas fibras producia irritaciones de
todo tipo. La “irritabilidad” y las “contracciones” eran propiedades inherentes a
las fibras musculares. Esta teoria desplaza los problemas de la sensibilidad (o
del sentimiento) a los nervios™’.

El texto de Alsinet puede leerse como signo del proceso de
diferenciacion de los campos de saber médico y religioso en el siglo XVIII, en
que ambos se disputan la interpretacion de los sintomas del cuerpo. Pero hay un
tercero en la disputa: los propios enfermos, especialmente las mujeres. Ya
hemos visto que en muchos textos para mujeres religiosas se sefiala que en ellas
“abunda muchisimo el humor natural melancélico; estan llenas de

hyponcondria cerradissima” ***

. (Qué nos sefala esto sobre el lugar de las
mujeres en la comprension histérica de los procesos de construccion del Yo?
Culturalmente subordinadas, las mujeres permiten dar cuenta de la tension que
se produce cuando de tanto pensar en uno mismo, se puede llegar a cuestionar
el orden imperante. Obligadas a obedecer y acatar, enferman del alma con mds
frecuencia que los hombres; obligadas a callar, hacian de su cuerpo un medio y
un lenguaje para comunicar lo indecible. Se podria decir que utilizaban aquellos
que se les concedia como “natural”, el cuerpo. En su calidad de enfermedades
mujeriles, la melancolia y la histeria habian estado fuera del circulo de los
males relevantes o de enfermedades en si mismas dejando a las propias mujeres
su cuidados, sus remedios y sus tratamiento en lo que respecta a los sintomas

fisicos; de los espirituales se ocupaban los confesores. El propio Alsinet lo

sefiala:

37 E] texto de Alsinet forma parte de una tendencia del periodo, formalizada en otros textos, que remiten a
la explicacién de las dolencia por cuestiones fisioldgicas, especialmente, la de la red de fibras. Ver Roy
Porter y Georges Vigarello, 2005, “Corps, santé et maladies”, pp. 357 y ss.

388 Arbiol, Libro IV, Cap.II: De las melancdlicas, y tristes: como se han de haver consigo mismas, y las
otras Religiosas con ellas, p.566.
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“El paroxismo histérico suele presentarse regularmente antes del
periodo mensual, 6 el mismo, en que no pudiendo circular sangre con
libertad, asi por su espesura, con por la disminucién de sus vasos
contraidos, se para; y esta detencion aumenta el acortamiento de las
fibras del utero, que comunican al sistema nervoso, en todo, 6 en
parte, y produce temibles efectos del histerismo, sofocacidn,
cardialgia, espasmos, etc., insinuados. Semejantes parxismo son 4
veces tan terribles, que no solo asombran a los asistentes, sino
también a los Médicos. Como por lo regular las Mujeres son las que
manipulan estas enfermedades, debemos conceptuar el gran nimero
de remedios que habran puesto en obra, por el numero de Curanderas
que encontramos en los aposentos...”.

Las manifestaciones exteriores de estas “enfermedades” era lo que
permitia que distintos saberes opinaran sobre ellas y se apropiaran de ellas. El
objetivo de estos textos médicos era marcar los limites de los objetos. La
melancolia, la hipocondria y la histeria eran enfermedades como otras, con
explicaciones en el funcionamiento del propio cuerpo y por eso el médico podia
curarlas. Asi, las mujeres religiosas pasardn de la mistica a la histeria y del
confesor al médico. En el claustro, las mujeres estardn en tensidén entre ambos

mundos.

El mal de corazon: la destemplanza del alma y las convulsiones del cuerpo

La concepcion del cuerpo como una mdquina conformard otro
paradigma de interpretacion de las enfermedades, ya no como desequilibrios,
sino que como desperfectos. Existe un “mal” que permite trazar las tensiones y
pasos de un modo de interpretacidn al otro. Estd presente en las descripciones
de la melancolia, de la histeria y de la hipocondria: el mal de corazon. Este
permite entender la importancia de las representaciones sobre el cuerpo en las
explicaciones de las enfermedades y en la relacién de esas representaciones con

la forma de asumirse a uno mismo.

8 Alsinet, op.cit, p 15-16.
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Los males que nos ocupan comparten como signo general la
descomposicion del cuerpo, sefial de desarmonia, descontrol y desobediencia
del mismo a los elementos superiores a los cuales debia someterse. La
melancolia se advertia por los signos exteriores de la tristeza, la languidez, los
cambios en los estados animicos y la descomposicion del estado general del
cuerpo. De la enfermedad del escripulo se decia que se podia llegar a perder el

juicio, y aunque no sucediera, se perdia la salud “el cuerpo fragil ha de caer a
y

99590

tantas agitaciones y molestias interiores Estas “sefiales”, recordemos,

rodeaban de misterio a estas enfermedades, llevaban a confusiéon y a cierto
abandono de su cura racionalmente. Las transcribiré tal como las describe
Alsinet:

“...las siguientes son las mas regulares: ahogo en la garganta,
dificultad de tragar, privacion de loqiiella [sic], sofocacidn, suefio
profundo, a veces repentinamente se privan, y pede equivocarse con
una ataque apopléctico sino se atiende al estado de las mandibulas
que quedan convulsas en el histerismo. El pulso en muchas estd
eclipsado. La respiracion a veces es tal, que no bambolea la luz de la
vela, ni empaiia el espejo. La frialdad del cuerpo suele a veces
presentarse de tal modo, que algunas con plaza de muertas, han sido
enterradas. Sin embargo hay algunas que oyen, y entienden cuando se
habla, y maniobra... Sobre estos principios establece el doctor
Pomme por causa inmediata, el espasmo, eretismo, arrugacién, o
acortamiento general, 6 particular en los genero musculoso, y
nervoso: cuya causa es la que se debe combatir, porque las demds
que se suelen acusar, mds bien deben reputarse por efectos. Asi, el
utero en las Mujeres, no tendrd mas derecho, que los vasos
espermdticos en los Hombres. Es verdad que alguna vez el ttero, por
razén de su estructura, y uso de sus liquidos, serd mas incomodado.
La obstruccién de cada viscera del vientre inferior serd producto y
efecto de ese espasmo, acortamiento, ¢ arrugacién: y el curso
irregular de los espiritus, serd efecto de la irritabilidad, y excesiva
sensibilidad del genero nervoso...por lo que el estomago, y visceras
de las histéricas, y hipocondriacos, son los que primeramente
padecen, como nos lo manifiesta las cardialgias, flatos, regueldos,
borgorigmos cdélicos, vomitos, etc. Las meninges también padecen
vértigos y desvanecimientos. El clavo histérico, y propensién al
suefio no conocen otra causa que la extraordinaria tensidn, 0
acortamiento. El diafragma afecto lo presenta la sofocacion; y el
toque del corazén, y pericardio, se manifiesta por palpitacion. La
vegija afecta, 6 retocada conoce por la retenciéon de orina: los

0 P, Juan Bautista Scaramelli, op.cit., p.332.
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cordones espermdticos en su retraccion, el genero nervoso y
musculoso en los movimientos convulsivos, y convulsiones generales
de toda la mdquina: y en fin todas las partes, que serdn sometidas 4 la
potencia de los nervios, serdn por consiguiente sometidas al mismo
bamboleo, al espasmo, al eretismo, y al arrugamiento. As{ mismo se
hallaran los espiritus alborotados, y desordenado su movimiento;
porque los nervios que les conducen, y conservan, se hallaran
irritados, y eretizados”*".

De entre todas las sefiales de descomposicién del cuerpo, son las del corazén
las que sirven de puentes y traductores de los distintos discursos explicativos
y las transiciones en las representaciones del cuerpo y de la persona. Sea
como centro vital, o como dird Harvey, el mds irritable de los musculos, el
corazon es central en esta historia porque es un d6rgano de gran poder
metafdrico tanto por su localizacion, en el centro y vientre superior, como
por su relacién con la sangre. Es una concepcion que plantea un doble
circuito que habita el cuerpo humano: uno de nervios que emana desde la
cabeza y un circuito de venas y arterias que se ramifica a partir del corazon.
La pregunta que se impone en los modos en que se representa el cuerpo, es
cudl es su principio rector y el drgano superior dentro de una concepcion
jerdrquica. Por tanto, lo que suceda en el plano de las representaciones
fisicas del cuerpo estard en didlogo con las representaciones del poder, por
tanto de la autoridad. Este debate también estd en el centro de las llamadas
enfermedades del alma o de los nervios ;a quién le corresponde explicar sus

causas, al cerebro o al corazon?

Como ha mostrado Jacques Le Goff, dentro del sistema cristiano, la

pareja cabeza/corazén permite desplegar, por ejemplo, multiples metdforas de

uso politico. La cabeza, segun la fisiologia antigua, ejercia un principio de

cohesidn y crecimiento que se expreso politicamente -entre los romanos- como

sede del cerebro, 6rgano que albergaba el alma, el hdlito vital de la persona y

que ejercia en el cuerpo de la persona la funcién dirigente. El pecho y el

1 Alsinet, op.cit, p.10 a 12.
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corazdn, en tanto sedes del pensamiento y el sentimiento, se prestaban también
a usos metafdricos politicos. En el cristianismo el refuerzo metaférico del
corazén también es mayor porque en el Nuevo Testamento designa la vida
afectiva y la interioridad, el centro de las elecciones decisivas y la conciencia
moral. El pecho y el corazén, en tanto sedes del pensamiento y el sentimiento,
se prestaban también a usos metaféricos politicos™”.

Segtin Le Goff, en el siglo XVI y durante todo el XVII, la metdfora del
corazén va imponiéndose por sobre la de la cabeza en tanto la devocion es parte
significativa de las ideologias politicas que sustentaron a las monarquias. En el
siglo XVII el Sagrado Corazdn de Jestus es un tdpico central de la mistica
barroca con antecedentes en el dulcisimo corazén de Jesus de San Bernardo en
el siglo XII y por le traslado de la llaga de Cristo crucificado del costado
derecho al izquierdo, lado del corazén. En la misma época, siglo XV, el
corazén de la Virgen es traspasado por la espada de los siete dolores®”. Esta es

la advocacién de nuestra monja.

%2 Jacques Le Goff, “;La cabeza o el corazén? El uso politico de las metdforas corporales durante la Edad
Media, pp.13 y 14.
33 Idem, p.20
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La Virgen de los Dolores.

En: Monasterio de Dominicas de
Santa Rosa, Santiago, Chile. Sin
datos. Fotograffa: Enrique Stindt.
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Vida de Santa Rosa de Lima, lienzo 12: Jesis ofrece la llaga del costado a la Santa
(127x166¢cm). Oleo sobre tela, autor Lauréano Ddvila, segunda mitad del siglo XVIII, escuela
quitefia. En: Monasterio de Santa Rosa de Lima.

El debate sobre el predominio de la cabeza o el corazén continuard durante los
siglos siguientes. Oliva Sabuco de Nantes, en un texto publicado en 1587,
titulado Cologuia del conocimiento de si mismo, pone en boca de los
dialogantes la pregunta sobre por qué el hombre es el tnico que trae la cabeza
en alto. La respuesta es “porque como el origen, y nacimiento del dnima del
hombre fue del cielo, queddse asi, y casi colgado de él, y tomd su principal
asiento y silla en la cabeza, y cerebro del hombre (como la raiz de las plantas
quedd asida al revés en la tierra) y allf en el alcdzar real, donde habia de estar el
dnima, le fabricé el hacedor de la Naturaleza tres salas [voluntad, memoria y
entendimiento]... junto a ellas se les fabrico cinco érganos, o puertas, para los
cinco sentidos [...] Cifidle el cuello, y alzdle de los hombros, para que estuviese
el dnima apartada de las inmundicias de la cocina, y para que mejor se hiciese la
resistencia del frio del cerebro, con el calor del corazén...”*. Es un texto

fascinante. Las raices en el cerebro se alimentaban de un jugo vital llamado

%% En Oliva Sabuco de Nantes y Barrera, Nueva filosoffa de la naturaleza del hombre, pp.228-229.
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“chilo” cuya temperatura o grados de “coccién” determinaban las causas de las

enfermedades.

William Harvey, Exercitatio anatomica
de motu cordis et sanguis in animalibus,
1628. Demostracion de la circulacién de
la sangre: las presiones muestran que
ciertos vasos sanguineos llevan sangre al
corazén y que otros la alejan. En: Alain
Corbin et. all, Historia del Cuerpo, vol. 1,
ldminas correspondientes al capitulo 7,
sin nimeros de pdgina.

René Descartes, por otro lado, animado por los nuevos conocimientos
sobre la circulacion de la sangre de William Harvey (1578-1657) apoyaba su
tesis sobre la superioridad de los hombres por sobre las bestias, porque en su
cuerpo habitaba un alma racional que organizaba con toda perfeccion el
funcionamiento del cuerpo. De ello era ejemplo el corazén y las arterias que se
encargaban de llevar los “espiritus que animan el cuerpo” por medio de la
sangre. El corazon humano era superior porque, a diferencia de las otras
especies animales, tenia dos concavidades en vez de una. Esto también permitia
explicar la funcién de los pulmones. La respiracion tenia por mision llevar aire
fresco a los pulmones para hacer que la sangre, que venia de la concavidad
derecha se “espesase”, puesto que en ella se “ha rarificado y casi convertido en
vapor”, para hacerla nuevamente sangre y pasar al izquierdo. El corazén licuaba

la sangre permanentemente para que asi, por su liviandad, animase o calentase
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el resto del cuerpo. Aqui coincidian las teorias humorales con las mecdnicas,
porque ambas dan a la sangre el poder de alimentacién permitiendo la coccién
de los alimentos en el estdmago. Pero las segundas le daban también la funcion
de destilacion porque producia los “espiritus animados”, que por su sutileza

subian a la cabeza y alimentaba el cerebro:

“;Como seria posible la coccion de los alimentos en el estomago, si
el corazon no enviase calor por las arterias y la sangre no ayudase a
disolver las viandas que ingerimos para la nutricién? ;No se explica
facilmente la accién que convierte el jugo de los alimentos en sangre
si consideramos que ésta se destila al pasar y repasar por el corazén
mds de doscientas veces cada dfa? ;No nos explicamos también la
nutricién y la produccion de diversos humores en el cuerpo por la
fuerza con que la sangre rarificase pasa del corazén a las
extremidades de las arterias, hace que algunas partes de esa sangre se
pare entre las de los miembros en que se encuentran, y ocupen el
lugar de que arrojan a otras, y que, segun la situacion o la figura de la
pequeiiez de los poros, unas llegan a ciertos lugares antes que otras, a
la manera de cribas diversas, que agujereadas de distinto modo,
sirven para separar unos granos de otros?

“Lo mds notable que hay en todo esto es la generacion de los
espiritus animados, que son como viento muy sutil, 0 mds bien como
una llama muy pura y muy viva, que subiendo de continuo en gran
abundancia al corazon al cerebro se comunica a los musculos por los
nervios y da movimiento a todos los miembros, sin que tengamos que
imaginar otra causa que haga que las partes de sangre mds apropiadas
para formar esos espiritus, puesto que son las mds inquietas y
penetrantes, se dirijan mds al cerebro que a cualquiera otra parte del
cuerpo porque las arterias que llevan esa sangre son las que vienen
del corazén mds en linea recta y seguin las reglas del mecdnica, que
son las mismas que las de la naturaleza, cuando varias cosas tienden
a moverse en el mismo sentido, y no hay espacio suficiente para
todas, las mds débiles son desviadas por las mds fuertes que ocupan
el lugar que para todas seria insuficiente —segun esas reglas, las
partes de la sangre que salen de la concavidad izquierda, tienden al
cerebro” %,

Entre la cabeza y el corazén también se debaten los sintomas de la
modernidad y de los individuos modernos: melancoélicos, tristes, angustiados,

furiosos, utdpicos, desesperanzados, histéricos e hipocondriacos comparten la

%5 René Descartes, Discurso del método, Quinta parte: orden de cuestiones fisicas, p.30.
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preocupacion por las posibilidades de conocer. Y esa pregunta radica, como
seflalaba con claridad Descartes, en la relacién con eso que llamamos cuerpo.
Tanto para los misticos como para los racionalistas, el cuerpo nos hacia
imperfecto. Lo que también fundamentaba que el conocimiento provenia de los

sentidos no era fiable.

Volvamos al “mal de corazén”. Este se caracterizaba por alteraciones en
las pasiones del danimo y desorden de espiritu. Santa Teresa lo describia como
parte de las muchas enfermedades que “su majestad la comenzé a dar” para
ayudarla a forzarse a si misma a tomar el hdbito. En los inicios de su vida
religiosa su salud se habia dafiado a su juicio por la “la mudanza de la vida y de
los manjares” aunque, al entrar a un convento, los padecimientos no acabaron:
“Comenzdronme a crecer los desmayos, y diome un mal de corazon tan
grandisimo, que ponia espanto a lo que via, y otros muchos males juntos; y ansi
pasé el primer afio con harto mala salud, aunque no me parece ofendi a Dios en
él mucho. Y como era el mal tan grave, que casi me privaba el sentido siempre,

y algunas veces, del todo quedaba sin él...” **°.

Los desmayos, la rigidez del cuerpo y el descoyuntamiento son
descripciones de los padecimientos del cuerpo que nuestra monja comparte con
las de la santa de Avila. La experiencia de un cuerpo alterado tiene en el
corazon la sefial del inicio de dicha alteracion; palpita aceleradamente o deja de

hacerlo, se sale de su centro, se enfria y enfria al cuerpo:

“mas parece que estd ansi el alma, que ni del cielo le viene consuelo,
ni estd en él, ni de la tierra le quiere, ni estd en ella, sino como
crucificada entre el cielo y la tierra, padeciendo, sin venirle socorro
de ningun cabo. Porque el que viene del cielo (que es como he dicho
una noticia de Dios tan admirable, muy sobre todo lo que podemos
desear) es para mds tormento; porque acrecienta el deseo de manera
que, a mi parecer, la gran pena a veces quita el sentido, sino que dura
poco sin €l. Parecen unos trdnsitos de la muerte, salvo que trae
consigo un tan gran contento este padecer, que no sé€ yo a qué lo
comparar. Ello es un recio martirio sabroso... jOh Jesis! Quien

3¢ Santa Teresa de Jests, Libro de su vida, Capitulo IV: Dice c6mo la ayudd el sefior para forzarse a si
mesma para tomar hdbito, y de las muchas enfermedades que su majestad la comenzd a dar, p.125.
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pudiera dar a entender bien a vuesa merced esto, aun para que me
dijera lo que es, porque es lo que ahora anda siempre mi alma: lo mds
ordinario enviéndose desocupada es puesta en estas ansias de muerte,
y teme cuando ve que comienzan, porque no se ha de morir; mds
llegada a estar en ello, lo que hubiese de vivir, querria en este
padecer. Aunque es tan ecesivo [sic], que el sujeto le puede mal
llevar; y ansf algunas veces, se me quitan todos los pulsos casi, segtin
dicen las que algunas veces llegan a mi de las hermanas, que ya mds
lo entienden, y las canillas muy abiertas y las manos tan yertas, que
ya no las puedo algunas veces juntar; y ansi me queda dolor hasta
otro dia en los pulsos y en el cuerpo, que parece me han
descoyuntado... Toda la ansia es morirme entonces, ni me acuerdo
de purgatorio, ni de los grandes pecados que he hecho, por donde
merecia el infierno; todo se me olvida con aquella ansia de ver a
Dios; y aquel desierto y soledad le parece mejor que toda la
compania del mundo...””” Santa Teresa.

“...Todo lo espresado es continuo de todos los dia[s], pero cuando
me apura mds, junto con un sofero+ dolor de cabesa, sienes y selebro
y todo el casco, es todos los jueves y viernes de todas las semanas;
este conjunto me causa una descomposision tan estremada, con
desmayo y escaesimiento en todo mi cuerpo, de pies a cabesa, que
me parese que ya se me desune la alma del cuerpo, porque creo que,
cuando llegue este transe, no habrd diferensia la menor en lo que me
pasa; siento también mucho dolor en el corasén y opresion, que
parese me le tienen entre prensa de modo que, cuando me apura esto,
parese le tengo muerto dentro del cuerpo, porque, aunque me toque
por ensima, no le siento palpitar como antes de darme esto, y es tan
sofero este dolor, que me coge toda la tabla del pecho y la espalda,
que me hase su violensia sonar los giiesos del pecho y faltarme a
veses la respirasidn, y suelo pasar asi, como ahogdndome, mds de 7
dias seguidos. Todo sea por amor de Dios, quien me guarde a su
reverensia muchos afios en su santo amor.

Su pobre ruin, que en el Sefior lo estima. La Dolores.”™"

Las alteraciones del corazén, expresadas en sus palpitaciones,
anunciaban cosas igualmente vitales: la muerte o el contacto con Dios, o la vida
eterna. A mi juicio, cuando en el siglo XVIII se habla de mal de corazén ya se

ha aceptado que existen dos tipos. Por un lado, el que funciona como prueba de

%7 Tbid., Capitulo IV: Dice cémo la ayudé el seér para forzarse a si mesma para tomar hdbito, y de las
muchas enfermedades que su majestad la comenz6 a dar, p.193-194.
%8 Epistolario, carta 4, primera etapa, martes 15 de mazo de 1763.
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la experiencia mistica en arrobamientos y experiencias de union. Por otro, el
que indicaba en cierto modo una falla en el sujeto, una propensiéon a la
anormalidad ante la cual debian tomarse precauciones porque indica debilidad,
poca sinceridad o tendencia al engafio y fingimiento, o peligrosidad si ello se
asociaba a la melancolia, las enfermedades nerviosas o la locura. Incluso se
puede hacer una relacion entre la tristeza, como una experiencia propiamente
humana e imperfecta, con el mal de corazén como experiencia de lo frio,
quedar como muertos, angustiados u “oprimidos”. Sin embargo, cuando el
corazén se alteraba por presencia de Dios o contacto con é€l, era alegria,
suspenso y lagrimas de amor lo que acompafiaba a la experiencia. También se
puede hacer una distincién desde la relacién entre humores y mistica: el
corazon caliente, que arde en llamas y asciende atraido por el fuego de Dios, o
el corazon que se humedece y se apena atraido por la tierra. Recordemos que la
tristeza era considerada una experiencia propiamente humana e imperfecta. Por
lo tanto, luego del llamado de atencion del mal de corazén, habia que poner
atencion al estado en que se quedaba después de la crisis si como muertos,
angustiados u “oprimidos” en palabras de Josefa, o alegres, suspensos y con

lagrimas de amor.

Esto es relevante en el texto de nuestra monja. Ella estd consciente de
estas diferencias porque sabe que son sefiales que serdn examinadas como
pruebas de una tendencia a las ilusiones, fingimientos o como verdaderas

pruebas de la unién mistica:

“Supongo, padre, que esto seria bufonada, que no me persuado a lo
contrario; aun afios ha que lo piensa[n] las mds, aun desde que estaba
de novisia, que empesaron las enfermedades; y, con el mal de
corasén que entonses me daba, lo verificaban, pero no habia llegado
esto a los términos que ahora, que si la religiosa lo dijo por espesie+,
el padre lo creyo y estd con esa creensia, afirmando lo que antes
pensaba, que no pocas veses me ha dicho que algin Enemigo
arrimado tengo, que me tienta por la vergliensa; y est[e]* tema es
porque no le trato todas mis cosas, porque, de puntos de confesién no
paso ni pasaré, con la grasia de Dios, aunque mds preguntas y
repreguntas me ha hecho, que hartas ldgrimas me ha hecho vertir, con
las claridades que ese punto me ha dicho, y en otros de confesion,
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que me ha apurado hasta lo sumo. Ya se ve nasido de santo selo, pero
todo redunda en mi mayor martirio, con palabras en el sujeto bien
sensibles;...””.

En la primera etapa del Epistolario, al describir estas experiencias
fisicas, Sor Josefa le decia a su confesor que existian dos tipos de sensaciones
en el corazon, las que lo conmovian y entibiaban y las que lo enfriaban y
acongojaban. En ambos casos, el corazén palpitaba aceleradamente. En los
arrobos y éxtasis, el corazon ademads debia ser consumido por el fuego de amor,
por medio del cual se purificaba y aniquilaba completamente como sede de la
propia voluntad para transformarse en el recinto privilegiado de Dios. Las
heridas de amor, palpitantes y emocionadas fueron para Sor Josefa una sefial
clara de haber sido escogida por su Amado, de modo muy semejante a lo que le

habia ocurrido a la santa de Avila:

“Estando, pues, en estas stplicas y ofertas en el octavario del corpus,
entre 4 y 5 de la tarde, me enajené de los sentidos y quedé como en un
letargo: vi con los ojos de el alma, con mds sertidumbre y claridad que si
lo persibiera los ojos del cuerpo, que salfa del sagrario mi Sefior, en la
forma de un pequeiito nifio, como de un afio, que, remontdndose a lo
alto, se penetr6 por las rejas del coro y se me puso junto a mi: la bellesa
y hermosura no tenfa simil, sus colores y perfecsion no sé a qué lo
compare*, porque no le hallo semejansa alguna, parese que, hablandome
a lo interior, me desia con sus dulsisimos* labios, con apasible
semblante y risuefias palabras: “vesme aqui, amada esposa mia, que
vengo impelido de tus deseos a sasiar tus ansias, y, porque me son tan
agradables, no pudo resistir mi amor sin venirte a colmar dél, por lo que
ya, desde hoy en adelante, no sélo continuards en tus deseos, sino que,
mientras mds en abundansia yo te los comunicare, mds sobre abundante
me lo has de pedir y desear para ti y todas las almas redimidas con* mi
sangre, la que vert{ sélo a impulsos del infinito amor que les he tenido
desde mi eternidad; yo haré que con mds fervor lo solisites, porque, de
hoy en adelante, quiero que toda seas mia, y yo seré fino esposo de tu
alma, y te purificaré con el fuego de mi inseparable amor, para ser yo
solo el posedor della, hasiendo mi asiento y morada en tu corasoén”. Los
afectos y jubilo que causaron a mi alma tales palabras y favores, hechos
a esta criatura tan ruin, no fueron mds que confundirme en mi miseria y
aniquilarme toda en sus misericordias; no los espreso ni distingo en
particular, por no afladir mds bulto afadiendo mds papel, que pueden

3 Epistolario, carta 60, tercera etapa, sin fecha.
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salir algunas resultas que me mortifiquen en lo mds sensible, como lo
tengo esperime[n]tado; y prosigo: después que dijo mi Sefior estas tan
regaladas palabras a mi alma, con las que dej6 a mi alma anegada en un
mar de dulsura, desaparesi[6]* su Majestad, mas no sé ni vi aonde,
dejdndome muy otra de lo que antes era, parese que mi alm[a] se renové
toda, el espiritu que dominaba en mi mds era divino que humano, por las
operasiones tan divinas que redundaron, el corasén paresia estar
tra[s]pasado* de agudisimas flechas que, penetrdndole por todas partes,
lo sentfa como herido, y, aunque esto era con egsesivo dolor y
palpitasion, pero era sin congoja ni opresion, como suelen causar otros
dolores, antes si gosaba de dulsura, pas y goso en el Sefior, que asi lo
herfa” ",

Las palpitaciones y punzadas al corazon se relacionan con un imaginario
mayor sobre la alteracion: los temblores. Asi como los temblores de la tierra
eran entendidos como sefiales de la ira de Dios -un castigo de igual naturaleza
que las enfermedades y plagas de todo tipo-, los temblores del cuerpo
anunciaban quizds, iguales males. Aunque también marcaban el inicio de
nuevos caminos, de nuevas vidas. El corazon agitado podia funcionar como el
epicentro de un gran sismo corporal o de movimientos incontrolables de todo el
cuerpo. En el siglo XVIII son asociados a una alteracion de la voluntad puesto
que era seflal de debilidad para resistir, o una sefial de incapacidad para el
autocontrol, y con ello, de racionalidad en tanto sujeto auténomo. Dicha
debilidad incapacitaba, esto es lo que sitia en un mismo orden discursivo a la
melancolia y a la histeria, siendo posible la relacion por medio del llamado mal
de corazon o “latidos”, también llamado alferecia. La alferecia era una
enfermedad que solia dar a los nifios y que se caracterizaba por temblores
corporales®', por tanto, la “infantilizacién” o ausencia de racionalidad de nifios,
melancdlicos y mujeres se probaria por su incapacidad para controlar el cuerpo

0, mds bien, por estar gobernados por el cuerpo. Los “débiles” también serdn

0 Epistolario, carta 15, primera etapa, 15 de octubre de 1764.
%! Covarrubias, p.59.
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“extrafios” y “locos” puesto que no controlan sus ademanes, sus gestos, y sus
palabras®”,

La asociacion entre debilidad e incapacidad de discernir, que el mal de
corazén ya anunciaba, triunfard en la histeria a fines del siglo XVIII*”. El mal
de corazdn, o “latidos”, sera llamado mal histérico. En 1772, el doctor José
Ignacio Bartolache publicaba en su obra Mercurio Volante, el 25 de noviembre
de ese afo, un articulo que se titulaba “Avisos acerca del mal histérico, que

llaman latido”, mal preocupante por cuanto afectaba a las mujeres “siendo el

99604

bello sexo la una mitad de los individuos de nuestra especie...””". Sexo

melindroso y sensible, tenia la exclusividad del mal histérico o histerismo,
descrito del siguiente modo:

“Siente la mujer en su estdmago una molestisima debilidad o sensacién
de hambre y desfallecimiento, insuperable por medio de alimentos
blandos liquidos pero si por otros acres o espirituosos, frio en las
extremidades del cuerpo, zumbido de oidos, aturdida la cabeza, anudada
la garganta, ningin vigor ni aptitud para las acciones, propensién al
suefio, perturbacién de ideas, aprensiones de gravisimas enfermedades
(cuantas se oyen escuchar de otros) y de muerte; en fin otras manias...
En el progreso y gravedad del histerismo se observan tremores
convulsivos, dificultad de respirar, ansias, suspiros, lloros, dolor de
cabeza agudo, que llaman clavo, deliquios de dnimo, contorsiones de
miembros, saltos, gestos que parecen obra de encantamiento. Las
histéricas, sin dejar de estar habitualmente indispuestas, padecen todavia
fuertes accesiones de su mal en ciertas ocasiones mds que en otras e
indefectiblemente siempre que hubiere alguna vehemente pasion de
4nimo como ira, tristeza, etcétera...” .

A esto se sumaban los frecuentes ayunos que solian hacer
principalmente los dias precedentes al flujo menstrual. Médicamente, el origen

se seguia explicando por el utero, pero incorporado en otra representacion del

%02 Marfa Cristina Sacristdn, en su estudio sobre la locura en el México Ilustrado, anota una cuestion
interesante respecto a las mujeres, estas protagonizan lo que ella llama “locura popular” que se
caracterizaria por una intensa preocupacion religiosa, siendo principalmente mujeres solteras y monjas.
Marfa Cristina Sacristdn, Locura y disidencia en el México ilustrado, 1760-1810, p. 123-124.

€3 He desarrollado este tema a partir de las opiniones de los médicos, en casos de “fingimientos
espirituales”, en el Tribunal de la Inquisicién en el siglo XVIII. Ver: Alejandra Araya Espinoza, “De
espirituales a histéricas: las beatas del siglo XVIII en la Nueva Espaiia”, pp.5-32.

0% José Ignacio Bartolache, Mercurio Volante (1772-1773), articulo N°6, pp. 55-64.

5 Idem, p.57.
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cuerpo. En opinién de Bartolache, el utero se irritaba e infectaba el cerebro,
nervios y musculos. Al igual que texto de Alsinet, contemporaneo a éste, es el
sistema nervioso -cuerdas y nervios encargados de los movimientos- el que se
ve afectado. El udtero, como el corazon, serd cada vez mas un musculo.

Las venas, cuerdas y nervios atrapardn de igual forma al corazon y la
cabeza. Incluso podria verse en ello un nuevo desplazamiento hacia la cabeza
como sede de la voluntad o del alma racional, pero no por su ubicacion en lo
alto, sino porque seria la sede del control del sistema nervioso. Asi como la
mistica en el siglo XVI y la melancolia relacionada con ella, habia sido
sefialada como sintoma y expresion de una crisis o marca del inicio de la
modernidad, la histeria recogié la imposibilidad de comprender los nuevos
cambios sociales en el siglo XVIII. La histeria, como la melancolia, estard
asociadas a los sujetos que quedaban al margen del canon de interpretacién
dominante: excéntricos y locos, mujeres y nifios. Fuera del centro estaba
también América. El propio Bartolache decia que el mal histérico era una
epidemia en América, o al menos sus “aparatosos sintomas”, que se expandia
como otrora los que se “fingian espirituales”:

“aqui en América se ha hecho mds comun esta plaga, especialmente
entre personas de alta y mediana categoria, nacidas y educadas en el
regalo: de modo que va ganando terreno e inficionando casi a toda la
mads noble porcion del sexo. Sin exageracidn, se puede dar por hecha la
cuenta de que de diez personas seglares las cuatro, y de otras tantas
religiosas apenas dos, se hallaran libres de mal histérico. En Puebla de
los Angeles y aqui en México merece llamarse mal endémico y lo es, al
menos en cuanto al gran aparato de sintomas que le acompafian” *°.

La relacién entre cuerpo y sociedad, y cuerpo e individuo, parece
expresarse en los temblores del cuerpo, sus palpitaciones y los latidos del
corazén. En la soledad, el corazén muchas veces es lo tinico que escuchamos.
Misticos, mujeres y locos parecen hablar desde alli y contaminar con su
inquietud a todo el cuerpo que exigird poco a poco ser escuchado y también

respetado en su privacidad y autonomia. Desde el centro del cuerpo como

¢ Jdem, p.58.
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depositario del humor vital o como centro del mecanismo neumdtico del
cuerpo, el corazon grita y hace escuchar aquello que esta misma representacion
mecdnica pone una y otra vez en discusion: ese Otro de nuestra composicion, lo
no material o lo no corpéreo. Ya no hablamos de alma o de espiritu, decimos
psiquis o mente, y aunque hemos desplazado el corazén por la cabeza siguen
siendo incomprensibles esas relaciones entre lo que deseamos y los temblores
del cuerpo ;de donde provienen, qué nos quieren decir sobre los cambios
profundos de una sociedad? ;Qué hay hoy de similar entre la melancolia y la
depresion? ;Qué podriamos decir hoy sobre las cada vez mds comunes crisis
de pdnico y la “opresion del corazén o del pecho” o la “palpitacion en las

sienes” como otrora se hiciera de los latidos y palpitaciones del corazén?

Corazon e intimidad: recogimiento, soledad y trato interior

El camino de perfeccion que las monjas habfan emprendido, les hacia
centrar su atencién en el corazon. En el claustro debian aprender a discernir
entre palpitaciones que anunciaban lo sobrenatural, de las que sefialaban un
desequilibrio del cuerpo y, por tanto, del propio sujeto. En el corazén se sentian
los efectos y afectos del alma, era el centro de las devociones cristocéntricas y
de los dolores de la virgen. En el corazon, el alma se encontraba con Dios en la
unién final y alli se retiraria, segin algunas concepciones, antes de salir del

cuerpo en la hora de la muerte.

El corazén debia replicar la celda de la religiosa dentro de un cuerpo
hecho convento; serd un cuarto retirado y secreto donde la unién intima con el
Amado serd posible y el propio interior encontrado. Para lograrlo habia que
aficionarse a la soledad y la meditacién para luego aprender a recogerse en el
propio corazén, no obstante las labores que se estuviesen realizando o los
lugares por los que se transitase. Estos también eran ejercicios religiosos. Una
semana antes de profesar, la novicia entraba diez dias en Ejercicios Santos de

Retiro que incluian todos aquellos que serfan ordinarios durante su vida de
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religiosa: comunion, oracién mental, confesion frecuente “muy a propdsito
como si fuera a morir al Mundo, y comenzar nueva vida para Dios”. Se les
recomendaba leer a una autora ya mencionada en este trabajo, leida por Sor
Josefa también: Marfa de Jestds de Agreda, especialmente su libro Ejercicios de
soledad®. Una de las posibles causas de la melancolfa, como nos indica Sor
Josefa, era carecer de tiempos de soledad y de un lugar de retiro haciéndose
tormentosa la vida con el resto de las religiosas. La celda, en este sentido, se

transforma en un espacio mucho mds querido y aforado.

Como las novicias debian acostumbrarse a vivir como si fueran monjas,
también se aconsejaba que tuviese cada cual una celdilla, aunque sin cerradura,
que era cosa decente y honesta. Ello permitia que la novicia “aprendiese a estar
sola, vacando a la Oracion, o leccion espiritual, o labor de manos en virtuoso
trabajo” durante los tiempos libres que dejaban los actos de comunidad. En ella

descansaba por la noche y era lugar propicio para buscar a Dios:

“donde también puede buscar el alma santa a su Esposo Celestial, como
dice en sus misteriosos Cdnticos el Sabio Salomon... en la soledad habla
Dios al corazén de sus Esposas, dice un Santo Profeta, por lo cual, si la
Maestra no da tiempo conveniente a la Novicia para que esté un rato
solo, y retirada en su Celdilla, se seguirdin dos males graves, y
perniciosos: el primero, que la Novicia no se aficionara al santo retiro, y
la soledad de su celda, para cuando sea profesa: el segundo que se le
introducird alguna perniciosa melancolia, de no tener un rato para estarse
sola, donde nadie la vea...”®%.

Ya siendo religiosa profesa, en la celda se debia estar siempre ocupada
“leyendo, meditando, trabajando, y al mismo tiempo considerando las
misericordias Divinas”®”’. Teniendo ya el hdbito del retiro, debia ser capaz de
ejercitarlo estando fuera de su celda haciendo de su propio cuerpo un lugar de
calma y tranquilidad como si fuese aquella. Al momento de rezar el Oficio

Divino, la religiosa debia “tener mds cuidado de recoger sus potencias, y

%7 Arbiol, Libro I, capitulo XLI: Disposicién de la novicia para el dfa solemne de su profesién religiosa,
p.292.

8 Arbiol, Libro I, capitulo II, pp.12-13.

9 Arbiol, Libro II, capitulo IV, p.321..
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sentidos”, especialmente si lo hacfa fuera del coro®’. No debia tener “trato
interior” paseando “porque el movimiento del cuerpo causa distracciones en el
espiritu regularmente... busque para su rezo lugar quieto y solitario, donde
tenga con sosiego su corazon, y en €l perciba las voces amorosas de su Dios, y
sefior”®'".

Sin embargo, orar mientras se trabajaba “era elevada contemplacion” y
tampoco embarazaba la compafifa “porque si la religiosa es interior, sabe hacer
perfecta mistica soledad en compaiiia de otras criaturas, a imitacién del Santo
Rey David, el cual dice, que entre muchos estaba solo consigo mismo... ",
Esto era muy importante porque, a pesar de acceder a una celda, gran parte del
tiempo la religiosa se veia obligada a vivir con las demads religiosas. Otra norma
que debia ser respetada, aunque antes instaurada, era el respeto al espacio
privado de la celda de otras, se aconsejaba no entrar en ellas ““si no estd presente
la que vive en ella™®",

Del claustro se iba a la celda y de la celda al claustro del corazon. Los
Ejercicios de Santo Retiro cumplian la funcién, como la clausura al mundo
exterior, de proteger de la contaminacion y ayudar a la purificacion de la
religiosa. Retiro, soledad y oracion purificaban el corazon: “porque su Divino
Esposo es amicisimo de la pureza del alma, y quiere, que todo cuanto se le
ofrece sea sin mdcula...y no es aceptable lo que estd manchado con la fealdad
de la culpa...”",

No obstante los peligros que los autores de los libros destinados a las
religiosas advertian sobre la relacion entre mujeres y mistica, reconocian que

esta era una disposicion frecuente en ellas: “porque suelen ser mds elevados los

espiritus de las Esposas Divinas, depositando el amante Sefior en sus corazones,

619 Arbiol, Libro II, cap.XIII, p.385.

11 Arbiol, 1Tbro II, capitlo XIII, p.385.

612 Arbiol, Libro II, capitulo X VI, p.399.

%13 Tbid.

1% Arbiol, Libro I, capitulo XLI: Disposicién de la novicia para el dia solemne de su profesion religiosa,
p.292.

334



lo que no cabe en otros menos abrasados, y prevenidos™". Estos corazones
pertenecian a dngeles en la pureza, a las cuales las paredes del claustro cefifan
sus pensamientos solo a su amado, de este modo ellas estaban “mds muertas al
mundo, que los hombres”*'®El corazén, al purificarse, también se hacia un
recinto para conservar la pureza del alma. De este modo, la “clausura material
del cuerpo”, o los muros del convento, correspondian al muro del control de los
sentidos. La clausura de los sentidos era la “clausura espiritual del corazén”.
Cuando Sor Josefa comenzé a tener experiencias misticas, o de vida
iluminativa -en 1763 hacfa ya cinco afios- narraba ese paso bajo la figura un
nuevo voto de clausura, esta vez en su corazén, que seria su convento

particular:

“ahora 5 afios, poco mds o menos, viéndome tan tibia, reselando los
atrasos que de aqui podian resultar a mi alma, pedi a su Majestad
lus para emprender vida nueva y afervorisarme en su santisimo
servisio; perseveré algunos dias en esta petision, hasta que al fin un
dia, después de comulgar, se me ofresid entrar desde* aquel* dia
como en nuevo novisiado y coger el hdbito espiritualmente y
agtuarme todo aquel afio en lo interior y esterior con el mayor rigor,
observansia y asperesa*, cumpliendo muy exatamente con la
obligasion de mi estado, procurando recoger mis potensias y
sentidos, poniéndolos como en estrecha clausura alld en lo fntimo
de mi corasén, imponiéndoles pena cuando se desmandasen a
quebrantar algin punto en algo, por leve que fuese; dispuesto esto,
suponiendo que quisds seria del agrado de Dios, pasé a ponerlo por
obra, hasiéndome presente a Dios, nuestro Sefior, y a mi Sefiora, la
Virgen, hasiéndoles este nuevo sacrifisio, y les pedi que me
desnudasen de los malos hdbitos de mis malas constumbres, y me
revistiesen mi alma con buenos hdbitos de heroicas virtudes,
asistiéndome con su santisima grasia para agtuarme en ellas en el
mds sublime grado que pueda darse a las criaturas, deseando en esto
la mayor gloria de Dios. Propuesto lo dicho, me quedé como
suspensa, ddndole en lo interior de mi alma grasias a su Majestad
por aquella lus que me* habia dado para consagrarme de nuevo a su
servisio, conosiendo mi indignidad;...”®"’

15 Arbiol, 1753. Censura del R.PM. fray Joseph Gaudioso Chia, calificador del Santo Oficio, Aragén
1717, foj2v.

816 Arbiol, 1753. Censura de Joseph Milldn, canénigo de la Iglesia Matriz de Zaragosa, examinador del
Arzobispado, 1716, foj.3.

817 Epistolario. carta 6, primera etapa 1763-sept. 1765, sin fecha.
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Una importante expresion de Sor Josefa, referida al corazén, permite
explorar la poderosa metdfora del interior y lo privado que éste érgano encarna.
Se trata tanto del “retrete del corazén de Dios” como del “retrete de mi
corazon”. Lucia Invernizzi ha rastreado esta imagen en la tradicion la mistica,
especialmente en San Juan de la Cruz y la expresion “la bodega del amor™, el
lugar de encuentro de los amantes. La embriaguez o borrachera mistica,
acontece en el “interior de la bodega”, o corazon, donde la experiencia de
conocimiento de amor se da en la pérdida total de la voluntad. La expresion
también enfatiza el cardcter intimo y privado en que ese proceso se da, “en que
el alma debe recogerse para conocerse y cobrar conciencia de si”'®,

El vocablo “retrete” (segin la RAE en desuso) lo asociamos hoy al
aposento destinado a las funciones de evacuacion del vientre y orinar. Esta
funcién pareciera estar en las antipodas del retrete del corazén de la mistica de
amor o de conocimiento, un lugar del espiritu y no de las funciones del cuerpo.
Sin embargo, dicha asociacién no es casual puesto que se inserta dentro de la
historia de los procesos de privatizacién al que el Epistolario y la experiencia
de Sor Josefa nos introducen. Siendo el retrete un cuarto pequefio de la casa o
una habitacién destinada al retiro, serd destinada tanto para el recogimiento
interior fuera de la mirada de los demds como para las funciones de evacuacion
que seran paulatinamente retiradas de los espacios publicos.

En el diccionario de Covarrubias destaca la relacién del retrete con el
secreto: el aposento pequefio y recogido en la parte mds secreta de la casa y mds
apartada®”’. Sor Josefa remite a esta figura en dos de sus cartas, en una de ellas
alude claramente a la tradicién mistica de la bodega del amor:

“Prosigue la variasion que en esto* esperimento, como le tengo
dicho: unos dias parese que Dios, nuestro Sefior, por su infinita
misericordia, mete el alma en el retrete de su corason, y, puesta
allf, le da a gustar de un suave y deleitoso vino que corrobora,
conforta y esfuersa al espiritu, y, aunque este licor embriaga y
saca de cf, no voltea ni la aparta un instante del objeto que ama;

%18 Lucfa Invernizzi Santa Cruz, “La ‘bodega del amor’ y la tradicién mistica en un texto chileno del siglo
XVIII”, p.29.
%1% Covarrubias, p.864.
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antes ci, parese es esta mutasion que siente para despegarla toda
de si y de todo lo que no es Dios, para unirse intimamente con el
alm[a] en quien parese tiene puestos sus divinos ojos, cuando
entra este tiempo favorabl[e], todo el dia es orasién, aunque el
cuerpo no esté recogido, ni duermo, ni hablo, ni hago, ni pienso,
ni ocupa mi corasén otra cosa que de Dios, en Dios y para Dios;
cada palabra, cada afecto es un rayo ensendido, que presuroso sale
del corasén a su sentro que es Dios; ocurren ldgrimas sin saber por
qué, pero tan dulses que no cansan ni fastidian; hay conosimiento
claro de las culpas, pero con tan gran confiansa en Dios, que me
exsita a engrandeser sus misericordias, pues, meresiendo millares
de infiernos, no me castiga como meresco; de aqui salen muchos
actos de humildad y de agradesimiento de la suma bondad y
caridad de Dios, que asf ama y ama a quien tan ingrata habfa de
ser”%,

En la segunda referencia, Sor Josefa muestra mds claramente su
experiencia mistica como proceso de autoconocimiento, que como
conocimiento del amor de Dios:

“1Ah, padre mio!, si en cada palabra apuntara todo lo que mi alma
conose y se le manifiesta con lus muy clara, no s€ que fueran
basta[n]tes mis palabras para esplicar lo que el alma siente y
conose, y mds cuando de cada reflecsion y atension amorosa se
lleva tras si y consigo lo superior del espiritu y la une consigo,
mads que la piedra imdn atrae para si lo que topa; en este lanse ya
todo es amar y mds amar y no hay cosa que interrumpa este amor,
ni puede la alma atender y comprender ni* aprender de lo que ya
tiene rumeado y ha conosido el entendimiento con lus
sobrenatural, sabe sélo que Dios es su Amado y que le tiene o
dentro de si, en el retrete de su corasén, o que Dios le tiene dentro
de su pecho amoroso, bafidndola toda de sustansial amor, hiriendo
el corasén por todas partes, respirando fuego por todos los
sentidos, bafiada en dulses ldgrimas, que parese traen su corriente
de lo intimo de el corasén y alma, el pecho brota fuego que me
abochorna la cara demasiado, se me aniquila la naturalesa, que
parese ya llega a los ultimos estremos de la vida; mas, joh, qué
gustosa muerte fuera ésta!, pues me parese que fuera pasar de un
sielo a otro cielo; mas, qué digo otro cielo, pues si la gloria de los
bienaventurados es la vista clara de Dios, sintiendo dentro de mi
lo que Dios es en cf, no tengo qué envidiar, qué apeteser ni qué
desear, porque toda me siento rodeada y colmada de su divinidad
santisima; deste conosimiento de mi entendimiento, ilustrado con
lus tan clara y sobrenatural, resulta egsesos de amor
incomparables, mucho mds de lo que llevé apuntado, que ni yo lo

20 Bpistolario, carta 48, segunda etapa, 19 de enero, sin afio.
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sé€ esplicar ni le hallo semejansa ni si me esplicara como ello pasa
en tale[s] casos, s6lo a quien le pasara lo mesmo que a mi, lo
pudiera entender, aunque no dudo que en mi padre acaese lo
mesmo’a621

La figura del retrete también se encuentra en los textos de instruccion
religiosa del convento, especialmente en el de Arbiol; es probable que el uso
que hace de €l nuestra monja provenga tanto de su conocimiento de los autores
misticos como de esos textos. En ellos el retrete, es tanto el lugar del propio
retiro como el espacio secreto de los encuentros mads privados. La arquitectura
del convento usada como emblema y recurso para la meditacién, segin el
escrito de Ursula de San Diego, replicaba cada parte del cuerpo de Cristo, su
corazon era el coro y su divinidad el retrete para la oracion: “El sitio, y cimiento
de este convento es, la humanidad de nuestro Redemptor; la puerta, la buena y
determinada voluntad; la torre, su coronada cabeza; las ventanas; las ventanas
de recreacion las cinco llagas; el Coro, el corazén de Dios humanado; el retrete
para la oracién retirada, y para la contemplacién es la Divinidad: las Monjas,
que le habitan, las virtudes, que ejercitd nuestro Redemptor Jesu-Christo
viviendo en carne mortal, pues solo en el vivieron de asiento, y contentas como
en su propio centro”**. Por otro lado, Arbiol le recuerda a las religiosas que el
mayor alivio a sus trabulaciones estaria siempre en el secreto de su pecho. No
es el corazon de Dios el retrete en que ellas se refugian, sino que es el corazén
de ellas el que servird de refugio para Dios: “Los alivios de las verdaderas
Esposas del Sefior no han de ser tan llenos de peligros, y de mortal veneno,
porque siempre han de buscar intento los consuelos que hallardn en el secreto
de su pecho, que ha de ser el retrete de su Divino Esposo, que es fiel en

consolar al triste y asistir al atribulado”®*.

62! Epistolario, carta 57, tercera etapa, 7 de marzo de 1769.
22 Ursula de San Diego, Convento espiritual, p.3-4
623 Arbiol, Libro I, capitulo XXXIII, excelencia del voto solemne de la clausura religiosa, p.251.
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Sagrado Corazon de Jesis. El corazén rodeado de
rayos y flechas es una imagen recurrente en las
visiones misticas de Sor Josefa, las que aluden
también a las llamas y el intercambio de corazones,
gesto que esta imagen parece anunciar. En:
Monasterio de Dominicas de Santa Rosa, Santiago,
Chile. Sin datos. Fotografia: Enrique Stindt.

Sagrado Corazén de Jesus. En esta versidn, la
figura del “retrete del corazén” cobra fuerza
aludiendo al descubrimiento del mismo en lugar
oculto y secreto, asi como a un corazén como un
lugar que acoge. En: En: Monasterio de Dominicas
de Santa Rosa, Santiago, Chile. Sin datos.
Fotograffa: Enrique Stindt.

Los ejercicios espirituales, en sus diversas tradiciones, tenfan por

objetivo descontaminar y preparar el corazén para recibir a Dios, al tener dichos

objetivos también se constituyeron en précticas de construccion de un mundo

interior de igual modo que la arquitectura conventual lo propiciaba por medio

de la celda y la cama particular. El corazén era un lugar secreto, invisible a los

ojos del cuerpo, en €l se escondia la verdad de cada persona, sélo visible a

Dios. Por ello era también un simbolo del pacto, la promesa, el compromiso y

la entrega. Sor Josefa, como otras santas entre ellas Santa Catalina de Siena, y

habia escrito una carta de esclavitud total a Jesus con sangre del lado del

corazon:

“... lo acostumbraba no dar paso ni poner por obra nada hasta manifestar
mis pensamientos y deseos en estas cosas, para sacarme sangre de mis
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venas en el lado del corasdn, para haser con dicha sangre o escribir una
carta de esclavitud para sacrificarme toda yo entera de nuevo a la
bondad de nuestro sumo bien, Jesucristo, Sefior Nuestro, y se me
permitié por una ves sola; y, aunque después quise haser lo mesmo, por
amor de mi Sefiora de los Dolores, a quien yo desde mis tiernos afios
siempre he deseado amar y servir, no quisieron que deste modo la
obsequiase, porque *so6lo le ofresi mis deseos, aunque tan
imperfectos;...” %,

Aunque lo que importaba era el interior de cada cual no debia
despreciarse la compostura externa que debia mostrar lo que era invisible
para los demds: “aunque lo principal es la composicion interior del alma,
porque del corazén humano proviene todo bien, o el mal de la criatura... no
obstante se ha de componer primero la Novicia en algunas cosas
pertenecientes a lo exterior, para que sin ofensas de las Religiosas, que la
atienden, comience a seguir con modestia Religiosa, las Comunidades. Las
criaturas humanas no ven el corazon, sino lo exterior, como nos lo dice el

mismo Dios...”%.

Una vez que se aprendia a establecer estricta correspondencia entre el
interior y el exterior, se debia ser cuidadoso con el tesoro interior. La
religiosa debia ser discreta con sus propias cosas y con lo que otros le
contasen, es decir, entender la ética del secreto en tanto resguardo de uno
mismo: “Con altisima providencia tiene dispuesto Dios nuestro Sefior, que
los pensamientos del corazén humano estén ocultos a todas las demds
criaturas terrenas; de tal manera que ninguna sepa, ni pueda naturalmente
saber lo que pasa en el corazon de la otra, si ella no lo quiere manifestar,
como lo escribe San Pablo... la religiosa que padece por manifestar su
secreto, ella misma se tiene la culpa...”*®. Por esta razén, si recordamos la

primera parte de este trabajo, el confesor es para Sor Josefa el archivo de sus

624 Epistolario, carta 4, primera etapa, 15 de marzo de 1763.

625 Arbiol, Libro I, capitulo XVII, p.107-108.

26 Arbiol, Libro IV, capitulo XI: como la prudente religiosa debe guardar su secreto y el que otras le ffan,
p-604.
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secretos, es decir de ella misma. Su escritura envia lo mds secreto de si
misma, por ello constantemente teme por el destino de sus cartas. Los textos
para religiosas recomendaban decir lo que hubiese que decir sélo en la
confesion, y al confesor, porque los “secretos de religiosas se derraman
muchas veces como el agua, que cayendo en un tejado vertiente, va pasando
de teja en teja, y no cesa de correr de una en otra, hasta que para en la calle

99 627

publica

La relacion epistolar de Sor Josefa con su confesor se funda en el
secreto. Toda la primera parte del Epistolario trata sobre la instauracion de la
confianza, el sigilo y resguardo fisico de lo que se ha confiado en las letras. Sor
Josefa se preguntaba si algo tan preciado como lo que sucedia a su alma estaria
seguro siendo visto por la Priora, la que a su vez siempre estaba rodeada de
otras religiosas:

“[...]*... le advierto a su reverensia que, si quiere que se le guarde todo
sigilo, no sé cdmo esto se consiga leyéndolo la madre, porque dichas
religiosas no se apartan de 1[a] madre priora un punto, que no tiene
libertad para nada la pobre madre; esto quédese en su pecho de su
reverensia, que esto lo digo porque veo que su reverensia pide sigilo, y
asi, deste modo no lo podrd ler la madre, y si esto espera su reverensia
para que yo lo lea, creo que no llegard a mis manos dicha obra, porque
se eternisard en el poder d[e] mi madre priora, porque ni tie[n]e
respirasion para estas cosas ya dichas... EI sobre escrito de la respuesta
suya serd como ya sabe su reverensia a la madre priora”®®,

Sor Josefa defendid el derecho a la privacia de su correspondencia, no
obstante las reglas y constituciones eran claras respecto a la vigilancia sobre
las cartas personales, y entre confesor y confesada, precisamente por
implicar intercambios demasiado intimos. Cuando la relacion epistolar se
hace confesional el envio de los secretos serd una especie de intercambio de

corazones, al ponerse uno en las manos del otro. Al inicio, el confesor

%27 Arbiol, Libro IV, capitulo XI: como la prudente religiosa debe guardar su secreto y el que otras le ffan,
p.606.
628 Epistolario, carta 23, primera etapa, sin fecha.
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también debia asegurarse del sigilo de Sor Josefa e indaga sobre ello, la pone

a prueba, cuestion que a ella la exaspera:

“Dijome también la hermana Bernarda que desia su reverensia no
tuviese confiansa con ninguna: ni ahora ni nunca la he tenido ni tengo, y
solo para el confesor la deseo y pido a nuestro Sefior, por ser tan presisa
para el trato interior, y en la presente ocasion me ha servido de mucho el
tener mi genio poco acomodado a meterme a tratos* ni confiansas con
ninguna, porque varias me han dicho que han oido a muchas los deseos
que tienen de saber por qué he dejado confesor y que aénde voy a dar
para elegir a otros; para no dar entrada ni a una curiosidad ni a otra, as{
en el porqué lo dejé ni qué confesor elijo, no me han sacado mds
palabras que éstas: el Sefior, que me quitd al que tenia, tendrd particular
providensia para depararme al que sea su voluntad, y me han respuesto
a esto que si no* me inclino a su reverensia, por sonsac[aJrme algo,
segtin el modo con que me lo han dicho, y hasta me han llegado a
proponer lo que su reverensia me dise en el suyo de la hermana
Bernarda, a esto he respuesto que Dios la guarde muchos afios y que yo
no le sefialo a nuestro Sefor sujete*, sino’s que me conseda aquel
confesor que sea para su mayor gloria y proveclho d]e mi alma, y esto
mesmo he dicho a las demds que me han preguntado, por no mentir y
ocultar mis deseos, conque no sé con qué verdad disen lo que disen, y si
no, que digan las personas que han dicho tales cosas, que digan si yo lo
he dicho a alguna, o si por arte o parte han sabido que a sélo una lo haya
yo dicho, que aun asi es mentira, porque de mi no ha salido para nadie, y
asi puede su reverensia estar sierto y seguro de que lo que su reverensia
me ha escrito estd enserrado en mi pecho ni saldrd con la grasia de Dios
de mi boca, sino's que todas son inferensias y sisafias del Enemigo, por
ver si saca el fruto que solisita, y asi por todas partes me estd tentando a
que no prosiga con su reverensia, poniéndome unas rasones tan fuertes
como suyas”®%.

La fianza de lo mds preciado no podia caer en malas manos. Sor Josefa
produce y reproduce gestos de resguardo: la caja, las llaves, una bolsita para

llevar consigo, las ropas cerca del cuerpo, las cartas cerca del corazén

“Por lo que toca al encargo que me hase del cuidado con los papeles que
tengo de su reverensia, le aviso que no tengo otro contrapeso que mas
me duela, que es no poder tener nuestra caja o cajuela con llave, para
que estuvieran mds seguros, pero los traigo consigo, dentro de una
bolsita que hise sélo para ese fin de guardar sus papeles, conque
deponga su reverensia esos cuidados, que estdn seguros en mi poder de
que pasen a otras manos, aunque mds le paresca a su reverensia que soy

%29 Epistolario, carta 9, primera etapa, sin fecha.
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descuidada, que esto lo infiero porque en varios papeles me encarga esto
mesmo; pero, padre mio, en puntos tales cuales son los que estamos
tratando, no era capds el que me descuidase con ellos, por lo que podia
redundar, que si en ellos no viniera tanta advertensia y lus selestial para
caminar segura, porque su reverensia quedara mds satisfecho, con dolor
de mi corasén los quemara, pero no lo verd mi padre Manuel que tal
locura yo haga, porque después de clamar a nuestro Sefior, no tengo otro
consuelo sino es ler sus papeles en mis mayores aprietos, ya que por mi
fatal estrella no lo puedo hablar ni tratar en el confesonario, que si yo sé
resignarme, y con espiritu generoso se lo ofresco a nuestro Sefior cada
ves que su reverensia viene, como lo deseo; pienso que le fuera a su
Majestad sacrifisio muy grato, porque el alma y corasén se me va por
tratarle con mds inmediasidn; pero no se hiso la miel para la boca del
asno, y asi me contento como vamos y no me harto de dar repetidas
grasias a nuestro Seflor, que da como quien e€s y no como Yyo
meresco” .

Los secretos son un tesoro interior. Requieren de espacios, de soportes
que los resguarden tanto como el propio corazon: un confidente, cajas y
cofres, la carta misma plegada sobre si misma y sellada con lacre. Si algo es
secreto estd oculto, no visible. Descifrar el secreto era también la
construccién de un nuevo Yo, de ser otra de la que hasta ahora se ha sido,
como decia Sor Josefa. En este sentido, la relacién confesional, como la
escritura que ella practica como un ejercicio ascético, un trabajo y una arte
diabdlico por lo que le revela sobre si misma, también debia quedar en
secreto como tantas veces insistia al decir que sus papeles debian quemarse.
La escritura la “descubre”, presenta a los demds su “falsedad” como
religiosa, es decir, sus incumplimientos respecto del ideal de conducta que
de ella se espera. Sor Josefa teme ser descubierta en este “engafio”, por ello
quiere continuar en el camino de descriframiento del enigma de si misma,

aunque cada letra sea una ldgrima:

“En tal caso quisiera que oyera a la madre, que libre de pasién hablara,
sin doblés, por el conosimiento* que tiene de mis malos prosederes:
sabrd haser mds individual informe, por la sobrada esperiensia que tiene
de mf; sobre este punto, es mi voluntad que su reverensia se desplaye,
pero, en lo demds, sélo quiero se quede sepultado en el pecho de mi

%30 Epistolario, carta 10, primera etapa, sin fecha.
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padre Manuel, y asi, ni de palabra ni por escrito, de ningin modo
consiento ni me puedo conformar que se hable de lo que yo le he tratado,
pues sélo ha sido mi fin comunicarlo para proseder con asierto y evitar
engafio, y aun siendo por el fin dicho, quisds en muchos tiempos no me
hubiera descubierto, si su reverensia tan repetidas veses y con tanta
instancia no me hubiera preguntado, en todos sus papeles, qué modo de
orasion tenfa y como era la vocasion a ella, y qué efectos y afectos
redundaban de ella, y por dar rasén de lo que su reverensia me
preguntaba, y que no se atribuyese a desconfiansa mi silensio; por estas
rasones vensi cuanta repugnasia+ y vergliensa* tengo de tratar de ningin
modo sobre tales puntos, sacrificindome a su Majestad toda en cada
letra que escribia*, no con pocas ldgrimas y lamentos a nuestro Sefior*
de que a una criatura tan vil como yo se presisase a tocar en cosas tales;
y asi, padre mio, no me doble su reverensia el insoportable peso que en
esta disimulada crus padesco por recaer en mi ruindad, aunque haga
juisios contrarios la madre y todas las deste monasterio, no se ponga su
reverensia a mi favor ni vuelva por mi, ni descubra la menor cosa,
aunque la madre le salga a ello, dejémonos en las manos de Dios; poco
importa que se jusgue lo contrario, mas que digan que soy falsaria,
engafiadora, judia, etc., qué importa, como no se siga ofensas de ello a
mi Sefior; esto si me doliera, lo demds estriba en pasiensia y sufrimiento,
que Dios, como Padre, lo dard y hard la costa, que yo no puedo nada sin

su grasia”®",

El conocimiento del secreto de si mismo era un trabajo delicado de
desciframiento al cual contribuian los ejercicios espirituales y las practicas
ascéticas, entendidas a su vez como ejercicios. En el siguiente pdarrafo nos
muestra en toda su belleza la relacion entre dichas précticas, la escritura y la
mistica, puesto que escribe sobre una visidén en que ve su propia escritura, se
reconoce e interpreta que ello debe ser un mandato a continuar haciéndolo

para poder descifrar su enigma:

“..y es que fui* sacada de mis sentidos, de modo que no s¢ si dormia,
ello* no sabia, si estaba en mi o qué me susedia; estando as{ vi, no con
los ojos del cuerpo, sino es con otra vista mds clara, que estaba en una
piesa esparsida y dilatada y que habia* en ella indesible claridad y lus
sobrenatural, y que sobre el has de la tierra habian infinitas letras, de
modo que todo aquel campo estaba escrito hasta* mds alld, aonde no
persebia a ver, de modo que no quedaba palmo vasio de aquel lugar que
no estuviese todo escrito de letra muy menuda, que, s6lo allegandose a
ella, se podian distinguir las letras. Reparé que todo lo que alli estaba
escrito era un remedo de mi letra, y, fijando la vista a ver su contenido,

%! Epistolario, carta 31, primera etapa, sin fecha.
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no pude comprender nada, porque estaba todo de prinsipio* a fin en
latin; didseme a entender a este tiempo que no me convenia entender lo
que allf estaba apuntado, y que por esto no se me ponia en castellano, y
que el ver escrito de mi letra t[o]da aquella redondés, que no tenia
prinsipio ni fin, era darme a entender que era voluntad de el A[l]t{simo
que escribiese lo que se me mandaba, porque se me esperaba que
escribir todo aquello que vefa* grabado en aquel lugar aonde estaba; yo
me quedé absorta sin saber lo que por mf pasaba, y asi perseveré algiin
tiempo, hasta después de mucho tiempo volvi en mi, pero muy diverso
mi dnimo de lo que antes estaba; porque, si antes dudaba y estaba
temerosa, ahora sentia pas, serenidad, goso, consuelo y conformidad en
mi alma, y dispuesta y prevenido el dnimo para obedeser con prontitud
todo lo que se me ordenase; y prosegui escribiendo lo que habia dejado
comensado, aunque no con poco pasmo y admirasion de ver las obras de
Dios sumergidas en este instrumento tan vil; este caso no era mi intento
callarlo a mi padre Manuel, pero si no queria tan apriesa desirlo, hasta
encomendarlo muy mucho a nuestro Sefior, pero no sé qué superior
impulso siento dias ha, que a todas horas no me deja de pulsar a que lo
avisase con instansia, hasta que lo puse por obra, sea lo que se fuese; y
quedo con el consuelo de que, si es de Dios o si es engafio del Enemigo,
estd en manos ya de quien me puede sacar de mis tinieblas y errores, en
que puedo estar sumergida por mi suma malisia”®*.

Los ejercicios, que permitian entrenarse en el trato interior o de lo
interior, también comprendian la composicion de versos. La escritura
epistolar y confesional de Sor Josefa incorpora algunas de estas
composiciones. Los versos, segun recomendaciones de Santa Teresa, servian
para entrenar la concentracion y controlar la distraccién, con lo que

“aumentaba el retiro”*,

En sus composiciones, Sor Josefa replica los
motivos de la mistica del corazon, los incendios de amor y el sacrificio
amoroso de sus sufrimientos. También eran formas de meditar, por ejemplo,
antes de comulgar o de realizar los ejercicios en forma de didlogo entre su

alma y Dios, posiblemente en el retiro de su celda:

2 Epistolario, carta 18, primera etapa, jueves 2 de junio de 1765.
33 Arbiol, libro IV, capitulo X, p.603.
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Glosas para antes de resebir a mi Sefior
Sacramentado

Glosas de el Alma a Dios, y respuestas
de Dios a el Alma

o si mi pecho inflamado,
de insendios que amor respira,
se egsalara en vivo fuego
y en llama la mds agtiva;

iOh!, pasmo de caridad,

imdn que asi me cautivas*:
qué exesos de amor son €stos,
con que asi me solisitas.

Con mi sangre te lavé,

que por tu amor fue vertida;
con mis llagas te sané,

con mi muerte te di vida.

Si amor con amor se paga,
y es la dddiva exsesiva,
s6lo tu amor serd el premio
a proporsion y medida.

Fuente: Epistolario, seleccién de las glosas incluidas en la carta 64, tercera etapa, sin fecha.

Frente a las restricciones que ya existian a la mortificacion penal o

aflictiva, Sor Josefa explora en la oracidn, pero curiosamente también la

transforma en un modo de padecimiento. La oracion la recoge en su corazén

como un convento interior y alli experimenta secretamente tanto el traspaso

de su corazon por las flechas de amor como las palpitaciones de la muerte:

“Le advierto a su reverensia que, de lo que va aqui apuntado, s6lo
el ejercicio de la muerte y el de la crus no he puesto por obra,
porque tiene algunas penitensias, y como esto lo tengo prohibido,
que no haga mortificasion penal, segin queda apuntado; por esto
le pido lisensia, prefiriendo en todo punto su voluntad, y
negla]ndo la mia a la disposision de su reverensia; pero, lo demads
que va apuntado los demds dias de la semana, esebtuando estas
dos cosas, lo pragtico afios ha, y como esto no tiene mortificasion
penal, y me tenia dicho su reverensia, y asimesmo los confesores
anteriores a su reverensia, que en la orasién no tuviese limite ni
medida, por esto lo [he] hecho hasta lo presente sin lisensia, pues
era cosa que no me atrafa enfermedad; antes cf, era y es cosa muy
suave y deleitosa que atrae gran consuelo, goso en el Sefior y
dulsura a mi alma, sin que esto me prive de haser todo lo que se
me manda por la santa obediensia, pues en este caso se recoge
todo a lo interior de mi alma, formando en mi corasén un
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delisioso giierto de flores presiosas destas considerasiones que van
apuntadas; a lo que se siguen c[o]piosos afectos, que no se oponen
ni me estorban nada para los ofisios de Marta, siendo en mi
interio[r] toda Marfa; esto que digo aqui de lo interior que pasa,
ocasiona a mi corasén gran dolor, de modo que su palpitasion y
punsadas oprimen y yeren la tabla del pecho as{, al lado isquierdo
s6lo, aunque el insendio en que me abraso lo persivo por todo, y
mucho mds en el resuello, que en estos lanses sale como flechas
de agtivo fuego*, que me ensiende toda, sin hallar medio que me
atempere, hasta que Dios, el medio y remedio en todo”**.

Como nuestra monja no podia hacer los ejercicios de preparacidén para la
muerte, reproducia la experiencia en su corazon, lugar donde se recogia el alma
antes de abandonar el cuerpo. Un texto dedicado a la meditacion sobre la
muerte para todo buen cristiano aconsejaba prepararse para ese momento
dialogando con uno mismo teniendo al cuerpo como espejo de la condenacién o
de la salvacion. Al referirse al momento de la agonia -coincidente en el
ejercicio con el dia jueves de la pasion de Cristo-, el dia mds espantoso y

terrible, la reunion de todo lo mds temido, esto era lo que sucedia:

“La agonia de la muerte es el extremo de todas las cosas espantables
y terribles desta vida. Mucho sintiera si me quitaran la hacienda, la
honra, 6 me desterraran a vivir peregrino entre extrafios, 6 si me
cortaran algin miembro de mi cuerpo; mas ahora todo junto de tropel
me ha sucedido, aunque con otro modo mds penoso, que es Sin
esperanza de volverlo mds a poseer en esta vida. Y como 4 un rio
grande que nace de lejos se juntan otros que le hacen crecer, asi se
han hecho sin vado mis dolores y casi han derribado el puente de la
esperanza.

Ya tengo la candela en la mano; ya el hdbito sobre la cama; ya
tiemblan y se estremecen todos mis miembros, asi como la candela
que se muere. Ya se apresura con desigualdad el aliento; los
presentes comienzan a decir: “Jesds sea contigo”. Ya con un dolor
inmenso se va descarnando y desarraigando mi dnima de cada
miembro, y, toda alborotada, se retira y recoge (en acabdndose el
himedo radical) al corazén, donde se hace fuerte, rehusando y
temiendo la salida, y desde alli, con sobresalto mortal, tiende los ojos
por la eternidad de los siglos, donde quiere entrar. No se ve por todos
lados sino Infierno y Cielo, dngeles y demonios que la aguardan,
esperando cada parte hacer en ella presa. Salir le es intolerable;

634 Epistolario, carta 43, segunda etapa, sin fecha.
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quedarse imposible. Todo el tiempo pasado se volvio en nada, y
hdllase 4 las puertas de lo infinito; al fin, con un dolor inefable, se
arranca del corazén, y de repente se halla en aquellas anchisimas
regiones sin camino”®”

El alma, antes de su salida del cuerpo, se recogia en €l como la monja en su
claustro al morir al mundo y prepararse para el momento final. El dnima
abandonaba asi cada miembro del cuerpo dejdndolos sin movimiento y
desprovistos de elasticidad. En este texto, el dnima es asimilada a lo que en el
saber tradicional se conocia como “humor radical”. El diccionario de
autoridades dice de él: “Entre los antiguos, humor linfdtico, dulce, sutil, y
balsdmico, que se suponia dar a las fibras del cuerpo flexibilidad y
elasticidad”*®. Es similar a lo que el texto de Oliva Sabuco denominaba “chilo”
y, por supuesto, también ilumina las asociaciones que se hacen entre cuerpo
incorrupto y vida eterna: tonicidad del cuerpo aun estando muerto y buenos

olores.

El corazén, refugio de la intimidad, resguardaba el secreto de uno mismo
hasta el dltimo momento de la vida. El claustro y su simbologia del retiro, el
trato interior, el huerto secreto de los encuentros intimos entre el alma y Dios,
permitian construir una metafora del interior que arranca del propio cuerpo y
que hace del cuerpo la caja que resguarda la verdad de uno mismo. Sor Josefa
fabrica un red de retretes o habitaciones retiradas en las cuales se produce el
encuentro consigo misma. Su interior no sélo es el corazén, sino que todo su
cuerpo. Sor Josefa le devuelve a su cuerpo su cardcter de significante primero
de la constitucidon de un sujeto que se tiene a si mismo como referente. Con
mucha intrepidez, como Sor Josefa valora en las mujeres, ella construye las
imdgenes de si misma desde los repertorios menos sospechosos dentro de las

normas de la vida espiritual del claustro.

3 Pedro Espinosa, Espejo de Cristal, 1625, pp.156-157.
% Diccionario de Autoridades, vol II, p.1132.

348



IV. Los dolores de la Dolores: cuerpo sufriente y subjetividad moderna

La salud es un estado de no-sensacion y hasta de no-realidad. En cuanto dejamos de sufrir,

dejamos de existir®’

“Consédeme” el padeser
en el grado superior,

y que esto sea sin mengua:
no haya limites, mi Dios.

Padeser y no morir,
éste es mi mayor plaser;
porque te siga gustosa,
consédeme el padeser.

No me niegues el penar,
ni el mds aserbo dolor:
viva y muera atormentada
en el grado superior.

Hambre y sed de padeser,
pretendo, mi Dios, sin treguas:
oye y cumple mis clamores,

y que esto sea sin mengua.

Vengan cruses y tormentos,
desconsuelos y dolor,
persecusiones y penas:

no haya Ilimites, mi Dios.

Por este camino quiero
seguiros en dulse union;
deja el goso y el consuelo
para la eterna mansion”.

Sor Josefa de los Dolores, sin titulo®®

La vivencia del dolor no es connatural al cuerpo. En tanto cuerpo,
aprendemos a expresar el dolor canalizdndolo en los modos particulares de una

comunidad dada incluyendo una cartografia corporal que nos permite

%7E.M. Ciorédn, Ese maldito yo, p.127.
** Estos versos no llevan titulo.
%38 Epistolario, glosa sin titulo incluida en la carta 64, tercera etapa, sin fecha.
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significarlo. El dolor es intimo, personal, pero el modo de dar cuenta de €l es

6% Cuando ella dice “sus

social, cultural, relacional, es el fruto de una educacion
males habituales”, nos permite pensar en su experiencia como “dolor crénico”,
es decir, el dolor adquiere el cardcter de lenguaje “o llamado a otros” sobre un
problema perturbador que puede estar relacionado o no con un dafio fisico. El
dolor es una manera de comunicar que se aprende socialmente y que estd en
constante relacion con en el entorno, por lo tanto, las conductas que son
reforzadas positivamente tienden a repetirse. De este modo, los discursos
religiosos cristianos sobre el sufrimiento, el sacrificio y la pasién de Cristo
condicionan la experiencia de las monjas respecto de sus padecimientos puesto
que se espera de ellas una disposicion a padecer. En este sentido, al situar las
enfermedades desde el dolor crénico no se trata de determinar si efectivamente
nuestra monja estaba enferma desde una mirada positivista y mecanicista sobre
las enfermedades, sino que el dolor si se percibe, es real, y quiere comunicar
una experiencia subjetiva, intima, percibida sélo por quien la sufre. Esta
experiencia se transforma en un “problema clinico” s6lo cuando el paciente lo
comunica. “No podemos ‘ver’ el dolor si no a través del comportamiento
verbal, emocional o motor de quien lo sufre”, en el dolor crénico soma y psique
estdn imbricados®®.

Sor Josefa comunica esta experiencia intima y subjetiva desde una
constelacion conocida de conductas ya trazadas, son las formas sociales de
expresar el dolor que pueden comprender la Priora y su confesor. Pero luego,
esa experiencia particular se tradujo en la busqueda de nuevos modos de
expresion recurriendo a repertorios que aludian a los conocimientos sobre el
cuerpo que ella pudo conocer circulando y operando dentro del convento por
los médicos que la visitaban, aumentado por sus preguntas sobre el tema, sus
indagaciones, los comentarios entre las monjas y quizds del propio confesor.

Sor Josefa usa la enfermedad como un lenguaje de la experiencia del dolor

¥ Ver: David Le Breton, Anthropologie de la douleur.
%40 Definicién tomada de Ana Luisa Mufioz y Patricia Tapia, Dolor agudo y dolor crénico, p.14
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haciendo del cuerpo su soporte. Esa es la novedad de su escritura y lo que nos
permite conectarla con la escritura de la intimidad mds moderna, asi como
trazar la importancia de las representaciones sobre el cuerpo en la generacion de
una nueva subjetividad. El relato del cuerpo que sufre como vimos, es
perturbador y es eliminado en los relatos reescritos por los confesores. Es
cansador y opera a la vez como un llamado de atencion efectivo.

El padre Manuel emprende la tarea de descifrar lo que para la propia Sor
Josefa era enigmatico y procede a introducir este relato en las formas candnicas
de su expresion desplazando su dolor desde lo personal, al padecimiento de la
Pasién de Cristo. En las cartas puede verse claramente cémo el padre Alvarez
transforma las mortificaciones que ejercitaba Josefa imitando a Santa Rosa, en
un plan de trabajo tendiente a un método de ejercicios espirituales donde su
cuerpo dolorido debia transformarse en el cuerpo de Cristo. La primera etapa de
las cartas tiene como protagonista a Santa Rosa, la segunda a Cristo en camino
ala Cruzy en la Cruz.

La narracién pormenorizada de las visiones, suefios y arrobamientos que
pobld las cartas iniciales de la primera etapa (1763- septiembre de 1765) cedid
lugar al relato de los padecimientos corporales, posteriores a los arrobos o como
prueba de lo sobrenatural. La enfermedad pasé a ser algo cotidiano, aceptada
como sacrificio natural. Fue la fiel compafiera de la nifiez de Sor Josefa, un
secreto que solo en esta etapa revela.

En ella Sor Josefa reemplaza la descripcion densa por “los afectos y
afectos que usted ya sabe”, para introducir novedades sélo cuando algo
excepcional sucede; por ejemplo los “accidentes de muerte” al ser desahuciada
por los médicos en 1766 cuando cumplia 27 afios. En la tercera etapa, que va de
marzo de 1767 a 1769, vuelve al detalle de los padecimientos pero ahora con un
énfasis inusitado: hacer del dolor una reflexién sobre la “otra vida”. La
enfermedad como lenguaje que remite a la muerte permitié que Sor Josefa
pasase de las interpretaciones simbdlicas del padecer a la constitucion de un

sujeto que dudaba de ciertos puntos teoldgicos y que se preguntaba por su
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futuro como individuo. Asi, le pedia al confesor le dijese “qué disparate es este
que se me ofrece”. El tal disparate era nada menos que preguntarse por la
validez de la teologia del padecer para la salvacion, puesto que si el espiritu era
sOlo espiritu como podia sentir dolor. ;Como puede el alma sentir dolor si no
era carne? En sus propias palabras:

“Otra espina me queda, que ahora se me ofrese, y es que, si el
espiritu es solo espiritu y no tiene carne ni miembro alguno que
pueda sentir dolor, ;como en el infierno y purgatorio siente pena y
dolor, y, en el Sielo, descanso y consuelo?; ya veo y conosco que si
la carne siente aqui, es porque estd viva, esto es, poseida de el alma
que le mantiene la vida, pero sabe* que cualquier dolor y maltrato
no le duele a la alma, sino al cuerpo y carne que lo resibe en vida.
Digame qué disparate es éste que se me ofrese”*'.

El dolor fisico la obligé a nombrar ese Otro que era su cuerpo, que
cuando se hacia presente, es la metdfora total de la caida puesto que era, de
acuerdo a su formacidn, el principal Enemigo:

“sobre mis habituales quebrantos me ponen en tal estremo de no poder
estar hincada ni sinco minutos, por la violensia de dolores que siento de
pies a cabesa, y cuando me hago fuersa, se me adormese el cuerpo y me
dan tantos temblores que me ponen en estremo de dar en tierra, pero aun
con todo, no dejo de seguir comunidad ni servir, no sélo en los ofisios de
obediensia,...”%.

El diccionario de Covarrubias sefiala que el dolor es una disconformidad
“de alguna cosa, que agora se hace, y en tiempos pasados no se hiciera ni la
consintieran”. Fisicamente, dentro del dolor “pudiéramos ensartar los dolores
de cabeza y de todos los miembros del cuerpo”. El dolor de este tipo es
asociado, con privilegio, a las mujeres: “Estar con dolores, se entiende estar la

3 En esta definicion

mujer de parto”. Finalmente, “adolecer” era caer enfermo
se toman los dos sentidos del dolor, por un lado, la pena por una accién y, por
otro, el dolor del cuerpo. En el primero, se remite a la pena como

arrepentimiento, o el dolor de la culpa; este dolor se merece y se asume con

6! Bpistolario, carta 60, tercera etapa, sin fecha.
2 Epistolario, carta 3, primera etapa, sin fecha.
3 Covarrubias, p.436.
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resignacion. En el segundo, el dolor se expresa como queja. Sor Josefa hace de
la queja un lenguaje; el lenguaje del quebranto. Por medio de “sus”
enfermedades y padecimientos se apropia de si misma incluso borrando su
nombre y ser sélo “la Dolores”, como firma algunas de sus cartas, resumiendo
en ella su incomodidad con la situacidn que vive y consigo misma: “... la pobre
Dolores siempre irdn en aumento sus dolores, porque sobre ella caerd la peor
parte...”**,

Lo novedoso, a mi juicio, es que remite a la enfermedad a un lenguaje
propio del cuerpo para desde €l hablar de si misma puesto que, en los
repertorios sociales de que dispone como religiosa, es justamente la negacion
de si misma lo que debe predominar. Sor Josefa utiliza los repertorios del
discurso religioso, mistico y ascético que refieren a una sensacién total de
pérdida de fuerzas (deliqueo, desfallecimiento, enfermedad), de pérdida de
normalidad (accidente, destemplanza, pasmo) y de amenaza (dolores,
enfermedad, padecimientos) para poder expresar de mejor modo la experiencia
del cuerpo enfermo. También utiliza los repertorios de las enfermedades del
alma para dar mds fuerza a los términos que le permiten describir las
sensaciones del cuerpo como la alteracion en la temperatura (calenturas,
catarros), la presencia de movimientos y sonidos extrafios, posturas y dolores
amenazantes (calambres, punzadas, encogimiento). Sor Josefa expresa sus
emociones en sintomas orgdnicos aunque no cuenta ain con la imagineria
fisioldgica y quirurgica que la medicina proporcionard mds tarde.

Para reforzar este argumento utilizaré las definiciones de enfermedad de
dos diccionarios referenciales, el de Covarrubias (1611) y el de Autoridades
(1726). En el primero, tanto enfermar como enfermedad debian “verse” en el
‘enfermo’ como carencia de salud y se aplicaba tanto a los hombres, como a los

“brutos” y los drboles. Enfermar era “caer malo” y enfermedad “indisposicion”.

El enfermizo era “el valetudinario que trae la salud muy quebrada y cae muchas

%44 Epistolario, carta 16, primera etapa, martes 20 de noviembre de 1764.
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veces en la cama, que por otro nombre llaman achaquiento”®”. La nocién de
caida es muy importante, eso permite seguir traduciendo religiosamente la
experiencia, si cae, es por pecador, quizds resumido en “caer malo”. Pero esta
caida a la cama es una violencia del cuerpo, una presencia que se impone por su
peso, no se puede continuar porque se estd indispuesto, la salud estd quebrada,
se padecen quebrantos.

La definicion de un siglo después reafirma el giro hacia el cuerpo como
centro de la enfermedad. El diccionario de Autoridades inscribe como término,
independiente del de enfermo, el de ‘enfermedad’ como una experiencia propia
del cuerpo. Esto es, que este no sufre por significacion de otra cosa (castigo-
prueba), sino que algo en él sucede, que a quien posee ese cuerpo lo indispone y
altera. Asi, de una descomposicion césmica, del alma, como la misma Josefa
expresa, se pasa a una descomposicion del interior del cuerpo, es decir, se le
reconoce una autonomia que lleva a tratar de entenderlo desde su propia
naturaleza. Enfermedad: “la indisposicion que uno padece y quiebra la salud,
causada de alteracion y descomposicion interior del cuerpo” y el enfermo al
“accidentado, doliente, falto de salud, molestado de enfermedad”,
metaféricamente “vale no sano ni seguro, corrompido o viciado”*°. De igual
modo, el diccionario del XVIII, a diferencia de Covarrubias, proporciona una
definicién de dolor que se centra en las molestias que sufre el cuerpo,
invirtiéndose la definicion del siglo anterior. Ahora el dolor se define desde lo
fisico o “sensitivo” y se remite a lo metaférico lo que corresponde a la
“angustia, congoja, sentimiento o pena”. El cuerpo toma el protagonismo en la
definicion del dolor, es el referente de todo dolor:

“Una accién viciada y triste sensacidén, causada en las partes
sensitivas por objetos que dafian, molestan el asiento U érgano de los
sentidos externos: y por esto los humores, el celebro y los huesos se
libran de dolores. Su causa es un material sensible dentro U fuera del
cuerpo, que en llegando a dafiar, molestar 0 alterar el 6rgano o
asiento del sentido, causa el dolor, que es lo que nos inquieta y
desplace. Hay ciertas enfermedades, que no teniendo nombres

5 Covarrubias, p.474.
%4 Diccionario de Autoridades, Tomo III, afio 1732, p.462-463.
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Castellanos con qué explicarse, se entienden con el de Dolor,
aplicado a la parte donde estd afecto: como dolor de rifiones, dolor de

tripas®™””.

Una primera constatacion interesante de los modos expresivos de

nuestra monja, es la introduccion de los lenguajes del cuerpo en los repertorios

conocidos de la experiencia espiritual. El lenguaje del cuerpo es mds abundante

y se articula en torno a las sensaciones de descomposicion y quebranto. Cuando

Sor Josefa se refiere a los “habituales quebrantos™ efectivamente sefiala con ello

los malestares del cuerpo. La expresion no proviene de campos disciplinares

como la medicina o la mistica, sino que del uso comun y de la vivencia

corporal. El quebranto se tornan una matriz de sentido que le permite graficar el

estado general de su salud: una frecuente y constante sensacion de cansancio,

una debilidad que potencialmente podia ser su muerte por cuanto siente que

pierde las fuerzas.

Descriptores de dolor en Sor Josefa de los Dolores

Lenguaje del alma que
sufre:

Accidente
Desfallecimiento
Flaqueza
Destemplanza
Deliqueo
Dolores
Enfermedad
Padecimientos
Pasmo

Descriptores
Accidente

Calambres
Calenturas
Catarro
Descoyuntar
Desfallecimiento
Destemplanza
Descompuesto
Dolamas
Dolores
Encogimiento
Enfermedad
Flaqueza
Padecimientos
Pasmo
Pestes
Punzadas (cabeza, pecho y
espaldas)
Quebrantos
Sudores

Lenguaje desde el cuerpo
que sufre:

Calenturas
Calambres
Catarro
Descoyuntar
Desfallecimiento
Descompuesto
Dolamas
Dolores
Encogimiento
Enfermedad
Padecimientos
Pestes
Punzadas
Quebrantos
Sudores

7 Diccionario de Autoridades, Tomo III, afio 1732, p.330.
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Estos descriptores permiten ver que la referencia a la enfermedad como
falta de fuerzas por debilidad de “espiritu” se encuentra en segundo plano
respecto de la enfermedad como una experiencia fisica total. El Diccionario de
Autoridades dice de quebrantamiento que ‘“Significa asimismo cansancio,
desasosiego y desabrimiento en el cuerpo, que parece que le quebranta por la
molestia que causa”, se toma también por “debilitar, disminuir las fuerzas 6
brio, suavizar o templar el exceso de alguna cosa”. Quebrantar es romper,
separar o dividir con “violencia las partes de un todo” **,

La enfermedad como descomposicién interior es pérdida de la armonia,
del “natural temperamento u disposicion que antes tenia: como descompenerse

el estémago”®’

, 0 la calentura, que es demasiado hervor de sangre. La
descompostura como desorden, falta de modo o regla, en este caso también se
asocia a la unién de partes que se privan de la “hechura y ser que tenia el
agregado de varias cosas, deshaciéndose U desordendndose”*®. El dolor del
cuerpo le causa a Sor Josefa descompostura total, interna y externa.

La expresion “quebranto”, también permite designar los dolores fisicos
desterrando las “ambigiliedades” de decir sélo dolor o enfermedad. Le dice Sor
Josefa al confesor: “siento no me entere de su salud en las mds suyas,
dejindome siempre con sospechas de que su reverencia me encubre sus

quebrantos”®!

. Sélo se quebranta lo que estd unido y cuya union podia peligrar.
El quebranto producia una imagen del cuerpo: un compuesto de partes.
Quebranto y descompuesto constituyen un campo semdntico que permite
relacionar distintos planos de la vivencia corporal dentro de la dualidad
fundamental entre cuerpo y alma.

La experiencia del quebranto comunica a ambas entidades y hace a una,

el espejo de la otra, si el alma desfallecia el cuerpo también y viceversa,

8 Diccionario de Autoridades, TomoV, afio 1737, p.458-459.

9 Diccionario de Autoridades, Tomo III, afio 1732, p.134.

0 Diccionario de Autoridades, Tomo III, afio 1732, p.134.

%! Bpistolario, carta 52, tercera etapa, lunes 30 de noviembre de 1767.
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mientras que ‘“descompuesto” remite a una representacion del cuerpo mds
plastica, como un conjunto de partes que se componen entre ellas.
Quebrantado-descompuesto articularian el esquema corporal de Sor Josefa
entendido como “nocidn-hipdtesis” necesaria e indispensable para “desplazarse
sobre y entre diversos planos: subjetivo-objetivo, consciente-inconsciente,
mental-corporal. En ella se inserta también la caracteristica de la dinamicidad y
de la plasticidad (estructuracién-desestructuracién-reestructuracién)...”*>. La
imagen corporal quebrantado-descompuesto se refuerza con los términos
deliquio, desfallecimiento y flaqueza; también funcionan como puentes entre
diversos registros o sistemas de interpretacion de las sefiales del cuerpo y el
vigor en el alma:

Desfallecimiento. Deliqueo, desmayo, disminucién de dnimo,
descaecimiento de vigor, fuerzas, virtud U otra cosa.

Desfallecer. Descaer 0 descaecer perdiendo el aliento, vigor,
fuerzas, etc.®?

Desde la diada quebranto-descompuesto se articulan otros elementos
que componen el esquema corporal, el que agrupa el conocimiento que se posee
del cuerpo como las representaciones mds 0 menos conscientes que tengamos
de nuestro cuerpo, inmdvil o en accidn, sobre su posicién en el espacio, la
postura respectiva de sus diferentes elementos o los elementos que asignamos
como comunicantes con el mundo como el revestimiento cutdneo o, en la
historia que contamos, el corazén. El esquema corporal permite dar cuenta de la
imagen corporal o representaciéon mental vaga del mismo que, actualmente, se
puede estudiar desde los siguientes factores, siguiendo a José Guimon: el input
sensorial respecto de la experiencia corporal, la variables bioldgicas, las

variables cognitivas y afectivas, la psicopatologia individual, la fluctuacion del

%2 Definicién de D. Cargnello, “Fenomenologia del corpo”, citada por Héctor Pérez-Rincén (compilador),
Imdgenes del cuerpo, p.10
%3 Diccionario de Autoridades, Tomo III, afio 1732, p.169.
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peso a lo largo de los afios, las actitudes individuales hacia el peso y la forma
corporales, las normas sociales y culturales respecto a la corporalidad®™.

Las cartas de Sor Josefa nos proporcionan los ultimos elementos,
normas sociales y culturales sobre la corporalidad, asi como lo que podriamos
asimilar al input sensorial proporcionado por las vivencias misticas y
melancoélicas. Las definiciones actuales parten del supuesto de que todos
podemos verbalizar e imaginar con los mismos recursos la experiencia de la
corporalidad teniendo como referente la cartografia médica. Sin embargo, como
he sostenido esas representaciones se van masificando lentamente. Ni siquiera
hoy es total (como tampoco la alfabetizacién) pero podriamos pensar en los
mismos efectos transformadores de la conciencia que producen la lectura y la
escritura, la cotidianidad y familiaridad con los lenguajes médicos y las
imdgenes del propio cuerpo.

El cuerpo puede ser objeto de ciertos “privilegios”, en la sociedad
cristiana, como otros que transitan entre el desvalimiento y la condena por su
debilidad como los “presitos”, los mendigos y los enfermos: la compasién. El
cuerpo también puede “escaecer de dnimo” lo que supone reconocer en €l a un
sujeto digno de conmiseracion:

“No es desible, padre mio, el gusto y complasensia que mi alma
sintid, aunque la carne flaca y rebelde escaesio de dnimo, pero ya le
he dicho al bruto que se consuele y me aguante, que también ha de
tener su premio; y, pues me ha ayudado al mal, que asf esté pronta a
ejecuta[r] el bien, que a ambos nos resultard que lo lleve en
pasiensia...”®”.

La “triste sensacién” que es el dolor fisico, llena las cartas de Sor Josefa
de detalles de ese sufrimiento tan propio del cuerpo, tan quejoso. Se compadece
de su cuerpo traspasado de dolor -hasta se enternece- aunque ve en ello falta de
resignacion con la voluntad de Dios. Entonces, siempre acaba esos pdrrafos con

las férmulas que le permiten reingresar el discurso en el cauce de la humildad y

% José Guimén, Los lugares del cuerpo. Neurobiologia y psicologia de la corporalidad, pp. 17-19.
%55 Bpistolario, carta 52, tercera etapa, lunes 30 de noviembre de 1767.
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el modelo de perfecta religiosa: “y asi carga su Majestad la mano, que hay
noches que no me dejan reposar mis quebrantos, ni estar de ningin modo en la
cama ni en parte alguna; mas*, es tal mi miseria, que por tan pequefias causas,
no pocas veses mi poco sufrimiento me enternese y hase derramar lagrimas por
la violensia y agudesa con que me penetran estos dolores, que hasta el tultimo
seno de las entrafias no se reserva de ser atravesadas de tormento: Dios sea
glorificado en todas sus obras”®°.

Josefa se apropia de si misma por medio de su didlogo con el cuerpo
alterado. Dicho movimiento parece expresar un giro mds colectivo de las
sociedades occidentales hacia hacer del cuerpo la representacion de la persona
al protegerlo del dolor.

La escritura en forma de cartas y la escritura de diarios que hace del
cuerpo un tdépico intimo, acercan el Epistolario de Sor Josefa al sino
existencialista propio del individuo contempordneo. En el siglo XVIII ya estaba
siendo considerado una patologia el lenguaje del cuerpo descontrolado,
alterado, ya se hablaba de hipocondria. En textos del siglo XX filoséficos y los
dedicados a la cuestién del Yo como el psicoandlisis, la psicologia social o la
neurobiologia, también sefialan a la hipocondria como patologia. No obstante,
creo que no se comprende el lugar que tiene la queja localizada en el cuerpo
como dolor (real o no) en el proceso de construccion de una nueva subjetividad
individual. Hemos visto la conexion existente entre melancolicos, histéricas e
hipocondriacos en la llamada modernidad. Los une ese vuelco hacia el cuerpo,
pensar en el dolor y en la muerte, topico que habria que rastrear desde cuando
comienza a ser estigmatizado como inadecuado en la vida “normal”. Dice José
Guimén que estas actitudes aparecen con frecuencia en personalidades
obsesivas, en sujetos que “antes se llamaban neurasténicos y a los que con tanto
acierto se refiri¢ Ortega y Gasset (1946):

“[...] La atencién comienza a retraerse del mundo externo y a fijarse
con frecuencia e insistencia anormales en la interioridad de nuestro

%% Epistolario, carta 15, primera etapa, viernes 5 de octubre de 1764.
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cuerpo. Esta inversidn hacia dentro de la atencion es caracteristica de
todo neurasténico. Empieza a ser problema para él lo que en el
hombre saludable no lo es nunca: su cuerpo interior. Y llega, con el
hdbito, a ser un virtuoso del escucharse a s{ mismo. [...] ;Cémo
puede parecer extravagante ni patoldgico que a tan insélitas
sensaciones reales, auténticas, reaccione el enfermo con pdnicos
terrores y lamentables angustias? [...] Que el hombre desatienda el
medio, en didlogo con el cual vive y, haciendo virar la atencién, se
vuelva de espaldas a aquél y se ponga a mirar su cuerpo, es
relativamente anomalo. Y, sin embargo, gracias a esta anomalia se ha
descubierto el hombre intimo y todos los valores anejo a €l son
considerados como los superiores [...] no es un azar que casi todos
los hombres de intensa y rica vida interior (el mistico, el poeta, el
filésofo) son un poco enfermos de su intracuerpo”®”’.

Quizds el triunfo de una idea de la sociedad como un conjunto de
individuos cuyas voluntades la constituyen y que se realizan en tanto individuos
reconocidos en lo publico como tales, nos haya hecho olvidar los procesos
interiores que permiten que esa voluntad auténoma se pueda liberar de las
coacciones de una sociedad de Antiguo Régimen. Pareciera andmalo prestar
tanta atencion al propio cuerpo, pero es esencial para tomar conciencia de uno
mismo y lo que nos oprime, aunque sea dificil determinar qué sensacion de
crisis es primero: si el cuerpo somatiza la crisis o la crisis del propio cuerpo,
por enfermedad o vejez, nos lleva al camino del balance y el pensamiento
critico. Sor Josefa inaugura su relato del cuerpo cuando siente su “pesadez” al
cumplir 27 afios: adonde iremos a llegar con esta vejez cansada, dice. Al igual
que Hugo von Hosmannsthal a inicios del siglo XX: “;Serdn ya los rebasados
cuarenta afios, y que algo en mi se ha vuelto mas pesado y sordo, igual que mi
cuerpo, al que nunca senti mientras estuve en los Distritos y al que ahora —salvo
que sea la hipocondria la que me invade- comienzo a sentir?”*®,

Si bien ella sufria por el destino de su “individuo” luego de la muerte,
ordenando modernamente su vida presente en torno a las angustias de una vida

medida y pesada en una linea temporal de afios que le encaminan a la otra, es

7 Citado por José Guimén, op.cit., p.179.
%¥Hugo von Hosmannsthal, Cartas del que regresa, p.12.
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parte de la misma angustia moderna cuando dice con Kafka: “es totalmente
cierto que escribo esto porque estoy desesperado a causa de mi cuerpo y del

763 Por eso Sor Josefa es un individuo moderno en

futuro con este cuerpo
construccién y representante de una subjetividad moderna posible por un
reconocimiento de si misma en ese Otro — el cuerpo-. El lenguaje que expresa
esa subjetividad es el de la queja, la ausencia de resignacion y el miedo al

futuro de su humanidad compuesta de extremos.

La enfermedad como artificio barroco: un mecanismo moderno de
construccion del Yo.

Las subjetividades construidas desde la relacion con lo divino, la posibilidad
de conocimiento de un otro total y absoluto y desde la culpa y la salvacion no
implican, necesariamente, la construccion de una individualidad afirmativa y
auténoma. Muy por el contrario, al menos en sus objetivos, muchas prdicticas
espirituales que el claustro acoge, pretenden la negacion de si mismo, la
sujecion absoluta a la voluntad de Dios asi como la obediencia a la autoridad.
La necesidad de renunciar al Yo de todos modos supone descifrar su verdad y
eso hace de los ejercicios espirituales, destinados al conocimiento de Dios y la
perfeccion espiritual, tecnologias del Yo cuando dichas practicas se concentran
en la escritura de si. Ya he dicho que, cuando el cuerpo irrumpe en la escritura
como tema particular, supone un tipo de subjetividad que hace del cuerpo su

residencia.

En la experiencia mistica el cuerpo tiene un particular protagonismo. Es un
escenario en el que se despliegan una serie de signos a descifrar, pero no es el
cuerpo en s{ mismo al enigma a resolver o el objeto en relacidn al cual el sujeto
se conoce a si mismo. Diferente es, cuando esa misma experiencia se

transforma en escritura y, en este caso, en cartas dirigidas al confesor. Esta es la

%% Franz Kafka, Diarios (1910-1923), 1995, p.8.
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particularidad de la escritura de Sor Josefa, ya que si bien puede rastrearse en
sus cartas la tradicion mistica ésta ya, a mi juicio, en la segunda mitad del siglo
XVIII, es uno mds de los lugares comunes de la vida religiosa. De igual forma,
no es novedoso el topico de la mortificacion del cuerpo ni siquiera el de la
enfermedad, pero si lo es el cuerpo enfermo como enigma a descifrar y, en tanto
cuerpo propio, un autodescriframiento que no tienen por objetivo ni la mistica

ni la ascética cristianas.

(Es condicion necesaria del surgimiento del individuo moderno que el
cuerpo ocupe un lugar en el lenguaje? La enfermedad y el dolor le permite a
Sor Josefa construir un espacio de expresion de si misma jugando con la
confusion y la imposibilidad de decir y comprender. El dolor del cuerpo “real”
se hace extravagante; el tépico desacostumbrado, peculiar y original en su
escritura. A ella le produce pdnico y terribles angustias. Sus modos expresivos
podrian catalogarse de barrocos asi como su relacidon con la sensacién de crisis,
sensacion que parece definir lo “moderno”. El relato de Sor Josefa es un modo
barroco de construccién del individuo en tanto reunién de los extremos: el

cuerpo y el alma.

El lenguaje del quebranto del cuerpo le permite a nuestra monja
expresar con claridad ese universo de “contrarios” que se “concierta de
desconciertos” al decir de Gracidn®®, el gran autor jesuita del barroco espafiol:
“En estos lanses revienta mi maldita naturalesa, y por otra parte, el demonio
que no duerme, atrayendo unas rasones tan fuertes, por donde casi me derriba y
convense a portarme de otro modo, pero con la grasia divina todo pasa en
cilencio sin mds queja ni mds palabra, aunque mds me punse mi naturalesa y
reviente mil veses que desir a menudo: hdgase la voluntad de mi Dios...”*". La
inseguridad respecto a lo que le pasaba, lo que era y cudl seria su descenlace,
hacia que los estados intimos de Sor Josefa fuesen ‘“andar cayendo vy

levantando”. La desarmonia entre estos opuestos del ser humano -cuerpo y

60 E] criticén, I, 111, citado por José Antonio Maravall, La cultura del barroco, p.326.
%! Epistolario, carta 49, tercera etapa, febrero 4 de 1767.
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alma- incluso podian llevarla a la ilusién; el cuerpo era fuente de engafios:
“metida e’mis miserias y borrascas bien penosas, que muchas veses €s 0s10S0
ponerme a orasién, porque con solo el cuerpo estoy recogida, pero mis
potensias suelen estar bien altaneras y llenas de disvarios y discantes+, [sic]”.
Estos estados la hacen concluir que estd compuesta de extremos:

“... y asi, padre mio, toda yo soy compuesta de estremos:
hay dfas que, cuando lo da el Sefior y lo hase todo de su
parte, aunque ande ocupada, parese que hallo a mi Sefior en
toda, *si prospero* como adverso; y otras veses y muchos
tiempos suelo estar tan distraida que, aunque ande entre
buenos ejemplos y procure estar recogida en la orasién, y
fuera de ella todo es en vano y perdido, conque, espliqueme
su reverensia, en qué estd este sebarse, para deponerlo si
acaso estd de mi parte...”%,

Los hombres de los siglos XVI y XVII insistieron en el topico del “teatro
del mundo” para denunciar la falsedad de éste, cuestion que incitaba a
abandonarlo como morada y “fugarse” a otras “realidades” y espacios: nuevos
mundos, monasterios, suefios, utopias, melancolia, enfermedad y el cuerpo
como terreno inexplorado y refugio de si. El descontento o disgusto,
engendrado por el sentimiento de crisis, nos remite nuevamente a la
“melancolia y también a la ‘hipocondria’, que se tienen como ‘“elegantes
enfermedades del tiempo” segin Maravall °”. La crisis de Sor Josefa a los 27
aflos, puede ser vista como el primer paso hacia una postura critica y
autorreflexiva que luego podria hacerse extensiva a otros campos de la vida
social, especialmente en lo que dice relacion con los criterios de autoridad

ligados a la necesidad de obedecer.

Esto corresponde al tipo del “hombre moderno” asociado a la cultura del
barroco; una actitud que se define por el desarrollo de una capacidad de
comprender que las cosas -en distintos dmbitos- no andan bien y -siguiendo a

Antonio Maravall- pensar en que podrian estar mejor. El individuo moderno

%2 Epistolario, carta 7, primera etapa, viernes 22 de julio de 1763. Los fragmentos anteriores pertenecen a
la misma carta.
%3 José Antonio Maravall, op.cit., p.408
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seria por tanto un sujeto con una conciencia “de malestar e de inquietud”
acentuado “en aquellos momentos en que comienzan a manifestarse trastornos
graves en el funcionamiento social, trastornos que, en su mayor parte
seguramente, son debidos a la intervencién, bajo nuevas formas de
comportamiento, de esos mismo individuos, a la presion que, con nuevas
aspiraciones, ideales, creencias, etc., instalados en nuevo complejo de
relaciones econdmicas, ejercen sobre el contorno social”. Finalmente, el propio
Maravall sefiala que la palabra “crisis” habia aparecido mucho antes en el
terreno de la medicina. Su derivaba “critico”, como adjetivo y sustantivo,
comenzd a emplearse a comienzos del siglo XVII . Aunque en ese siglo no se
utilizaba para significar los “estados sociales de perturbacion” ya figura en la
conciencia para advertir esos momentos en la vida social que se denominan
crisis: anormales, desfavorables y especialmente movidos®®. A mi juicio, esto
corrobora mi tesis sobre la relacion entre la experiencia de la enfermedad y la
conciencia individual y la reflexion que surge de esa experiencia como un modo
nuevo, moderno, de dar cuenta de la propia vida en momentos de crisis. Esta
experiencia individual permite constituir un lenguaje para nombrar las

convulsiones o crisis a nivel mds social y colectivo.

Sentirse enfermo tiene una hermosa relacion con el artificio barroco, tanto
si se le considera una especie de fuga -hacia si, dando la espalda a lo cotidiano-
como por los términos con que Sor Josefa se refiere a sus ‘“habituales
quebrantos” que denotan tensidn entre extremos o la inversion de lo normal:
quebranto, desfallecimiento y descoyuntamiento. Lo “real” del sufrimiento
corporal se describe tan profusamente que se hace extravagante por estar fuera
de lo normal y, asi, la hipocondria expresada en la escritura puede entenderse
como un artificio barroco. Al relatar sus padecimientos fisicos, Sor Josefa logra
impactar e impresionar con un despliegue literario que transforma el dolor en

una maravilla y un milagro.

4 Idem, p.57.
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El artificio barroco permitia hacer inteligible lo que era inexplicable
para el propio sujeto y hablar de aquello que no podia cobrar protagonismo en
el lenguaje, como el cuerpo o el ego. Un recurso barroco de expresion es el
enigma; se puede decir que Sor Josefa utilizaba dicho recurso para dar cuenta
de lo que es en si enigma: su cuerpo. Los enigmas debian ser descifrados. En la
cosmovision barroca descifrar es una fuerza “pedagdgica que ofrece el ‘desafio’
de lo dificil”*”. El desciframiento supone un juego entre la dificultad y la
oscuridad. Este juego lo encontramos en distintos lugares: en el método jesuita
de conduccidn de espiritus, en los ejercicios espirituales, en la relacién epistolar
entre Sor Josefa y su padre Manuel y en los tdpicos que arman su esquema
corporal: quebrantado y descompuesto.

Cuando la relacion epistolar se torné un método de conduccion
espiritual, el confesor jugd con el enigma en el tiempo que mediaba entre las
cartas, dejando “suspensa” a Sor Josefa en la espera de la respuesta. Segun
Maravall, la suspension es una técnica barroca que busca canalizar y dirigir la
busqueda de una respuesta —en un drama o enigma- por medio de crear
expectacion y ansiedad. Sor Josefa también quedaba suspensa y “pasmado el
discurso” cuando el cuerpo sufria acerbos dolores, es decir, en espera de
entender el mensaje que portaba la alteracion del cuerpo: “porque quedo mds
agravada de mis quebrantos y nuevamente desahusiada de los 3 médicos que
me asisten®; referirle lo que siento en todo el cuerpo casi me es imposible,
porque sdlo lo sé sentir y no esplicar...”*®.

La atencidn precisa que prestaba a los detalles del cuerpo que sufre le
permitia a Sor Josefa narrarlos con una viveza que conmueve. Sumado a la
combinacion de registros totales del dolor como enfermedad y la descripcion de

sintomas e incluso el manejo de un lenguaje médico especializado, hace del

5 Tdem, p.452
6% Epistolario, carta 39, segunda etapa, martes 4* de febrero, 1766.
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cuerpo un relato personal y subjetivo que destaca por excepcional, incluso

dentro de lo que se conoce de las escrituras monjiles®’:

“Padesco, pues, reuma, repartida por todo el cuerpo, con aserbos dolores;
dolor continuo en pecho y espaldas, espesialmente en los pulmones, que a
veses ni resollar puedo, porque cualquiera* respirasién y movimiento del
cuerpo me lastima el interior; también adolesco de sedtica, cuyo dolor aun
para andar me molesta y aun a veses me lo impide del todo, que no puedo dar
ni un paso sin tormento mayor; me atormenta también mal de orina, y éste ha
muchos afios que lo padesco, y son tan terribles los dolores que ocurren, que
me hasen estremeser y temblar todo mi cuerpo, tal que me dejan cortada por
buen espasio de tiempo, sin estar en mi mano lo contrario; ordinariamente,
padesco encogimiento de nervios, los que me han encogido el lado derecho,
que parese le tengo mds corto que el isquierdo*, y, dest[e] modo, ni puedo
estar hincada mucho tiempo ni parada tampoco, que no me rindo luego;
siento también calambres en las cuerdas, de modo que cada dolor destos fuera
capds haserme dar de gritos, a no poner de por medio en la considerasidn
aquellos miembros atormentados y sumamente adoloridos de mi Seifior,
padesidos con tanta pasiensia y sufrimiento; el dolor de sintura es continuo,
tal que ni sentada ni hincada y de modo ninguno me deja estar hasta que me
postra; los ojos también tienen buena rasion: a veses me duelen de tal modo,
que no soy capds de haser movimiento alguno con ellos, porque parese que se
desunen de el casco para saltarse, y asi, aun el mirar y mover los parparos+
me suele impedir este dolor; los oidos parese que me atraviesan un r[aJyo*
ensendido en ellos, y que este fuego se reparte para las muelas, dientes,
garganta, etc., que parese respiro insendios por todos los sentidos; esto me
causa inflamasion de garganta, hinchasones por afuera y por adentro, como si
estuviera toda acuchillada; asi son los dolores que siento, tal que parese se me
saltan las muelas y dientes; si para esto se me pone alguin reparo frio para
tempera[r]* este fuego y dolor*, luego viene una espesie de ramo de hora+ o
pasmo que se me tuerse la boca para el lado isquierdo*, no con pequefio*
tormento, y, en el modo que me coge, asi me quedo, de modo que ni* hablar,
ni pasar bocado, ni tomar agua, ni haser movimiento con los labios, hasta que
esto pasa por si con el favor de nuestro Sefior; las manos y pies también
suelen estar pasados de dolor, de modo que ni puedo dar paso con los pies ni
haser movimiento con los dedos de las manos...”%,

El agobio, el asombro y el tormento parecen traspasarnos y compadecernos
con “La Dolores”. El relato tiene por fin argumentar su condicion sufriente
necesitada de ayuda para legitimar la asistencia del confesor, pero se sale de lo
comun intensificando los efectos. La enfermedad manifiesta la creatividad

humana como un arte del individuo que sufre dado que si bien se parte de las

7 El Epistolario de Ana de Jesus, compafiera de Santa Teresa de Avila, es el escrito mas familiar al de
Josefa que conozco. Sobre €l dice Asuncion Torres: “Quizds sea la primera vez que nos encontramos, tras
la lectura de diferentes documentos escritos por religiosas, con la narracién de una enfermedad hecha con
tanto detalle y con semejante tono de queja y padecimiento”. Concepcion Torres, Ana de Jests. Cartas
(1590-1621) Religiosidad y vida cotidiana en la clausura femenina del Siglo de Oro, p.20-21.

%68 Epistolario, carta 15, segunda etapa, viernes 5 de octubre de 1764.

366



interpretaciones sociales e ideoldgicas de ella, el discurso del enfermo es

“altamente variable, creativo e idiosincratico”®®.

En el barroco lo oscuro, lo dificil, lo nuevo y lo desconocido, lo raro y
extravagante, lo exdtico, eran resortes que se proponian mover las voluntades
dejdndolas en suspenso, admirdndolas, apasiondndolas por lo que antes no

670

habian visto’”. Estas matrices permiten el paso de lo nuevo desde un lenguaje

arcaico; por ejemplo, las invenciones mecdnicas se vefan como un “trasunto del

»671 Sor Josefa se concibe a ella misma

mundo natural, recreado por el hombre
como un ser que estd lleno de “mdquinas de pecados”. Las procesiones y
algunos recursos pedagdgicos del XVII apelan a mecanismos complejos para
armar figuras que se mueven, ;habrd visto una mdquina de pecados? Por otro
lado, su obsesion por el tiempo que avanza y cuyo control le es necesario para
saber lo que le restaba de vida, la tenia siempre suspensa y afligida. La
novedosa asociacién entre el tiempo y mecanismos como el reloj permiten
figurar la idea de la cuenta, darle un nimero a la espera. Asi, Sor Josefa deseaba
tener control sobre este tiempo de esperas, el de su propia muerte y el que
mediaba entre carta y carta de su confesor: “No sé como sea posible lo que su
reverensia emprende de que yo pase escribiéndole, pues, aunque yo lo haga,
cudnto tiempo se demorardn mis cartas y cudntos tiempos se demorardn las
respuestas, en las cuales sélo espera mi afligida alma consuelo, y esto serd
cuando sus embarasos le den tiempo, y si lo hase, serd muy susinto, de modo

que no quede yo satisfecha...”*”,

Por ser sujeto en transicion, el lenguaje barroco le pertenece a Sor Josefa
por definicion y por medio de €l puede expresar sus estados de confusion total,
llena de extremos, y de opuestos, de dudas y temores. Crucificada ente el cielo
y la tierra, se volcaba sobre el objeto que encarna esa tension y que la define: el

cuerpo, pero no cualquier cuerpo, sino que su propio cuerpo.

% Bryan Turner, El cuerpo y la sociedad. Exploraciones en teorfa social, p.283.
670 José Antonio Maravall, op.cit., p.467

7! Idem, p.468-469.

%72 Epistolario, carta 25, segunda etapa, lunes 7 de octubre de 1765.
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V. Imdgenes del cuerpo y subjetividad en Sor Josefa de los Dolores: religiosa
de bulto y mujer marioneta

La imagen corporal se refiere a la vivencia del cuerpo por medio de una
representacion mental vaga proporcionada por las normas sociales y
culturales®”. Estos repertorios modelan las imdgenes del cuerpo que le permiten
dar cuenta de su interioridad. Primero, su cuerpo como un bulto, como las
figuras religiosas de bulto, pasiva; un cuerpo que no se resiste y se ofrece,
gustosamente, en sacrificio. Segundo, un cuerpo de miembros tensionados por
fuerzas internas y externas que circulan por las extremidades del cuerpo
(piernas, pies, brazos y cabeza), las cuerdas o nervios que lo atraviesan, las
partes del cuerpo que se unen a otras por coyunturas o puentes (cabeza, rodillas,
dedos) y los espacios liminales como la boca y la piel. Es una especie de
marioneta que tiene posibilidades de autonomia cuando, convulsionado por las
“enfermedades” y “padecimientos”, tiembla, cae y se contorsiona en busca de
una respuesta a tanto sufrimiento. Ambas imdgenes se construyen desde las
representaciones del cuerpo proporcionadas por el repertorio de términos que le
permiten a Sor Josefa nombrarlo y describir sus enfermedades y dolores, asi
como con el repertorio de partes del cuerpo que ella utiliza y que constituyen
una especie de cartografia corporal.

Ella no logra armonizar ambas imdgenes puesto que la imagen de bulto
estd permanentemente amenazada por la naturaleza del cuerpo. Esta tension es
la que he sefialado como la diferencia que tiene su experiencia con la de otras
monjas cuyos escritos conocemos, quizds no porque no lo hayan vivido sino
porque la censura sofocaba la ausencia de resignacion y el cuestionamiento,
ideas fuerzas de un mundo distinto al que le tocd vivir, aunque estaba viva

cuando las convulsiones del cuerpo social remecieron a todo el continente.

%73 Mismas que he trazado en la segunda parte de este trabajo para el caso de Sor Josefa.
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Imagenes del cuerpo en Sor Josefa

: exterior de bulto e interior de marioneta

Cartografia corporal Representaciones del cuerpo
Exterior: Conexion Interior Referencia total al cuerpo:
Brazo interior/exterior: Corazon Bruto
Cabeza Boca Costillas Cuerpo
Casco Dientes Cuerdas Jumento
Cintura Paladar Entrafias Miembros
Dedos Labios Garganta Rustico
Manos Oidos Huesos Bulto
Nariz Ojos Lengua
Pies Parpados Muelas
Uilas Pecho Nervios
espaldas Piel Paladar
Sienes Pulmones
Sangre

Primera imagen corporal: la figura de bulto o Sor Josefa como mujer monja.

En la cartografia corporal de Sor Josefa predominan las partes del
cuerpo que no son cubiertas por el hdbito: pies, manos y cabeza. Las
extremidades se dejan “ver” sdlo por sus movimientos o los movimientos que
dejan de hacerse por el dolor, como los de las genuflexiones o los de sus oficios
como monja de velo blanco. Cuando un dolor especifico estimulaba una zona
del cuerpo, ella aparece con mds distincién como el brazo, o las espaldas y la
cintura, partes que también se relacionan con las genuflexiones y el trabajo
fisico. de entre estas visibles, cuentan con mas

Las manos, partes

especificaciones: dedos y ufias.

La imagen del cuerpo como bulto, es la imagen “correcta” de un cuerpo
de religiosa. Delimitado y cubierto, el vestuario de la monja cubria lo que se
designaba como cuerpo, es decir el tronco, sin cabeza y sin las extremidades. Es
un bulto: “todo aquello que hace cuerpo, y abulta y no se distingue lo que es, 6
por estar cubierto con alguna cosa, 0 por estar muy distante”, en otra
significacion seria “solo el rostro, la cara, 0 el semblante del hombre”. Bulto es
la “Imagen, efigie, 0 figura hecha de madera, piedra u otra cosa” a diferencia

674

de las pinturas que son en plano”. El cuerpo posible para una mujer monja es

%74 Diccionario de Autoridades, Tomo I, afio 1726, p.714.
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el de una efigie. Este seria el resultado de todos los controles que permiten
borrar el cuerpo en tanto materia orgdnica, sensible, corruptible y sexuada.
Cuando se le reconoce en esa dimensidn, las figuras son negativas: bruto y

jumento.

Es interesante que la imagen de figura de bulto se desprenda de la
observacion que la propia Sor Josefa hace de su cuerpo visible, cubierto por el
habito, pero no le presta mayor atencidn, no hace un discurso especifico sobre
su calidad de monja, no es su identidad publica la que le interesa; posiblemente
porque ser monja de velo blanco no era ser monja. Recordemos, del capitulo
inicial, que Sor Josefa se percibia a si misma como una ilusién. Lo verdadero
no se vefa en su habito, exteriormente era Marta e interiormente era Maria.

Este es un contrapunto interesante respecto del otro escrito de monja
conocido para Chile, la autobiografia de Ursula Sudrez, monja de velo negro en
uno de los conventos mads ricos de Santiago en el siglo XVII. No me atrevo a
decir que en Ursula no se expresasen procesos de conocimiento interior y
construccién de subjetividad similares a los de Sor Josefa, pero la version
conocida de sus escritos fue sometida a multiples revisiones por parte de su
confesor y, si escribid cartas, no las conocemos por lo tanto, no nos muestra
dichos procesos siendo. Los estudios que de ella se han hecho, compardndolos
con otros escritos de monjas americanas de la colonia, la sefialan como una
mujer volcada hacia fuera, preocupada por el poder en un sentido amplio,
queria gobernar en su convento habiendo decidido ser monja para vengarse de
los hombres que hacfan sufrir a las mujeres.

Refiriéndose al tema del cuerpo en Sor Ursula, Adriana Valdés sefiala
que éste era principalmente un lugar de necesidades y desde donde se conocia
el mundo sensible, por ello su relato es una fuente riquisima para la vida
cotidiana del siglo XVII: profusa en descripciones de comidas, telas, lugares,

675

sabores, olores y colores””. Nuestra Josefa se incomoda por estas exigencias,

675 Adriana Valdés, “Sor Ursula Sudrez (1666-1749). En torno a su cuerpo”, pp.183-204.
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nada nos dice de lo que come, bebe, le gusta o admira del mundo terreno,
excepto cuando cose bolsas para proteger los libros o prepara unas peras en
almibar para su confesor u olia los aromas de las flores. Ademds, Sor Josefa
vivié en un claustro bien diferente al de Ursula, no era lujoso y ya se habian
restringido antiguas costumbres como la de los endevotados y las experiencias
misticas —repletas de vivencias sensuales aunque referidas a un cuerpo no
cuerpo terreno, como en la expresion los ojos del alma- estaban mads vigiladas.
Ursula escribia cosas como “Yo no tengo de haser frioneras de comer
tonteras ni muchas penitencias”, quiere ser “muy amadora de Dios y selosa de

%6 Queria, como Josefa,

mi Religion [...] y tengo que ser una santa muy alegre
ser santa pero de un modo muy diferente al de su triste figura. Sor Ursula
ejercia un poder hacia fuera desde su hdbito, por su condicion de monja de velo
negro. A Sor Josefa sus propias compaifieras la ridiculizaban y despreciaban,
por lo que su opcién era ser perfecta religiosa examinando al dedillo al mayor
enemigo, su cuerpo, y cortando toda relacién con lo que la sacara de su centro.
Sor Josefa queria ser reconocida por sus propias compafieras como una
religiosa y como perfecta religiosa, por su confesor.

Su historia nos muestra una defensa de la vocacion y las capacidades
por sobre la condicion social en el dmbito religioso. Las dificultades que Josefa
encontraba en su camino espiritual, la tornaban de cierto modo obsesiva y
ensimismada, puesto que el tinico modo en que el hdbito dejaba de ser para ella
un obstdculo, era siendo realmente perfecta. Esta exigencia lanza en un
torbellino de dudas enfermizas, enfermedades y padecimientos.

Por el contrario, Ursula jamds vio impugnada su calidad de monja ni sus
aspiraciones de santidad. Usaba el hdbito como una coraza frente al mundo de
fuera: era una armazon y una efigie. El hdbito la protegia de quienes, fuera del
convento, pretendian ejercer sobre ella un poder: los hombres. Ella hizo del
hdbito, efectivamente, un revestimiento, un personaje. El habito la transformd.

Una mujer, sin cuerpo de mujer una mujer, era mas fuerte:

%76 Ursula Sor Sudrez, Relacién autobiogréfica, p.246.
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“Piense vuesa merced que las monjas no sabemos querer; qué es
amor no lo entiendo yo; jusgan que salir a verlos es quererlos; viven
engafiados; que somos imdgines [sic] que no tenemos mds de rostro y
manos; ;jno ven las echuras de armason? Pues las monjas lo mismo
son; y los estdn engafiando, que los cuerpos que ven son de marmol,
y de bronce el pecho; ;cdmo puede haber amor en ellos? Y si salimos
a verlos, es porque son nuestros mayordomos que nos estdn
contribuyendo y vienen a saber lo que hemos menester. No sean
disparatados...”®".

Sor Josefa también parece tener s6lo manos, aunque rostro no tanto,
pero si cabeza. A diferencia de Ursula, Sor Josefa no podia dejar de ser
completamente mujer, y asimila las dos condiciones, monjas y mujeres, al
mismo sino: intrepidez para hacer lo que se queria ser. Tanto Ursula como
Josefa, construyeron representaciones virtuales del cuerpo, si con ello queremos
decir una imagen del cuerpo no fisioldgica (me pregunto si, aparte de los
médicos, alguien mds lo hace). A una le preocupaba la proteccidn de su cuerpo
de mujer, de un poder que se erigia a si mismo como absoluto y necesario el
amor de los hombres- y la otra, buscaba la transformacion total de ese cuerpo
para ser amada por el tnico ser que merecia ser amado: Dios. Al contrario de
Ursula, Josefa si querfa ser santa de penitencias y mortificaciones, puesto que
asi serfa digna del objeto de sus afectos. El tnico modo para ella, de tener
poder, era emprender caminos poco trillados, como ella misma dice, los que le
permitirdn acceder a un confesor particular y dialogar con él sobre lo que le
sucedia. Pero he alli que encuentra el mayor obstdculo a sus propdsitos de
perfeccidn: ella misma como un cuerpo rebelde.

Segin algunos estudios relativos a las imdgenes corporales y sus
diferencias entre hombres y mujeres actuales en sociedades occidentales, en las
mujeres el cuerpo es asociado totalmente al concepto de carne, lo que reforzaria
el discurso de la inferioridad y peligrosidad femenina®®. Desde mi

investigacion, dicha afirmacidn, si tiene sentido para nosotras, es por el éxito de

677 Ursula Sor Sudrez, Relacion autobiogrdfica, p.181.
%78 José Guimoén, op.cit, p.153.

372



la interiorizacion y difusion de las construcciones culturales cristianas sobre las
mujeres como parte de la colonizacion. En la autopercepcion habria partes del
cuerpo mds importantes para los hombres y otras para las mujeres. Las orejas,
espalda y codo serfan “masculinas” y los labios, la cara y la piel, “femeninos”.
Otra investigacion, de 1964, concluyé que los hombres asocian el self con la
cabeza y la mujer con el térax y con el cuerpo®”.

En la cartografia corporal de Sor Josefa la cabeza y el tdérax, entendido
como caja del cuerpo y propiamente el cuerpo rednen la mayoria de los
repertorios del interior del cuerpo. La cabeza tiene dos funciones, una, que
coincidirfa con la “feminizacion” de la autopercepcion en el que predominan las
zonas liminales que conectan el adentro con el afuera y, entre ellas, las que
llevan hacia adentro desde la piel y la boca: labios, paladar, oidos, 0jos,
parpados. La segunda, es una cabeza que recibe sefiales en forma de punzadas y
dolores sin especificar, esas ondas se expanden dentro de ella contenidas por el
casco y repercuten en el cerebro. Boca, nariz y labios configuran también su
rostro. Es interesante la importancia que tiene en la cartografia corporal de Sor
Josefa, la cabeza y la expresion “casco”. Sumadas a la mencidn de la espalda y
los oidos, podria decirse que en su experiencia de autoconocimiento se
construye a si misma tanto desde las imdgenes que la estigmatizan como mujer,
como desde su capacidad de raciocinio y autoafirmacion mds “propia” de lo
masculino.

En la cabeza y el rostro tiene particular protagonismo la boca, zona
erdgena que, en las representaciones que construye Sor Josefa, seria su cuerpo
erotico. En ella, el cuerpo erdtico no se sitia en el bajo vientre, puesto que ella
es un bulto sin sexo en tanto monja, sino que en la boca. Esta succiona, traga y,
proyectada en otro, muerde incluso remitiendo a las imdgenes asociadas a la
vagina dentada y la boca del infierno. Recordemos la vision del mancebo que le

muerde las manos:

67 José Guimon, op.cit., p.154.
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“Estando durmiendo, me susedié que, de repente, vi entre suefios un
joven de bella* compostura y condision; empesé entre suefios a
averiguar entre mi si aquel mansebo era espiritu del Sielo o de el
infierno, y como €l me hablaba con palabras dulses y me hasfa muchos
requiebros, inclindndose hasia mf; yo empesé a despresiarle, aunque no
daba indisios del veneno que trafya, y, como yo prosegui en resistir a sus
halagos, pasé a quererme tocar con las manos: al punto le detuve la
axién con las mias, conteniendo el que se llegase a mfi; no es desible el
mostro tan horrible en que se convirtid y la furiosa rabia con que se puso
en contra mia aquel espantoso demonio; €l paresia negro después, y con
muchas partes de animal, todo €l estaba leproso y con escama, tenia
horrible boca y muchas andanas de dientes; y, aunque me dio horror su
vista, con todo, no le dejé de mis manos, y indignado mds contra mi, me
queria reventar con los ojos, por los cuales, ensangrentados, vertian
llamas horribles; por dltimo, viendo fustrados+ sus intentos, que, con la
grasia de Dios, ni en mi interior ni en mi cuerpo pudo lograr sus
intentos; entonses, como yo perseveré siempre teniéndole sujeto con mis
manos, me las abarcé las dos con sus agudos dientes, y me meti6 las dos
en su formidable boca, y descargé sobre ellas todo su furor, que parese
me las hasfa mil pedasos, segiin los mordiscones y sonidos de giiesos
que sentfa, a este tiempo desaparesié aquella bestia infernal, y disperté
dando grasias al Sefior de verme libre de aquel dragén y porque me dio
su grasia para resistirle, y las manos me las sentia echas pedasos, seguin
el dolor tan vemente, pero, por lo esterior*, no habifa muestra alguna de
tal hecho, aunque por muchos dias perseveraron los dolores y quebrantos
de los giiesos, que paresia las tenfa descoyuntadas. Conque, desde este
hecho, no me ha vuelto [a] acometer mds en esta forma, pero no sesa de
traerme representasiones feisimas a la mente*, en las cuales pade[s]co
muchos temores:...” %

%80 Epistolario, carta 30, segunda etapa, sin fecha.
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Rosa atacada por el demonio. Lienzo de Cristébal de
Villalpando en el retablo de Santa Rosa de Lima,
1695/1697. Capilla de San Felipe de Jests, catedral
de México. Ciudad de México. En: Ramén Mujica
Pinilla, Rosa Limensis... op.cit., p.109.

El dolor de muelas y dientes era insoportable por eterno y relacionado
por ello con la tortura y la condena en el infierno, especialmente en la forma del
gusano de los dientes o neguijén que los carcomia lenta y dolorosamente®'.
Dientes y muelas también tendrian relacién con la lujuria y la gula®™. Los
dolores de dientes y muelas, para Sor Josefa, eran mortificaciones que Dios le

aplicaba por su propia mano. En un episodio en que sufrid un ataque de

! Una fascinante novela toma este tema siguiendo las huellas de un saca muelas del siglo XVI en el
virreinato peruano, apoyado en abundante investigacion sobre textos médicos y religiosos. Ver: Fernando
Iwasaki, Neguijon.

2 Un interesante trabajo sobre las circulaciones metaféricas del dolor de dientes, la extraccién de muelas
y los encargados de extraer las piezas es el de David Kunzle. En €l, hace hincapi€ en la dimensidn politica
de la extraccion de los dientes cuando ella estd asociada a la humillacién y la mutilacién. Ver: David
Kunzle, “El arte de sacar muelas en los siglos XVII y XIX: ;de martirio publico a pesadilla privada y
lucha politica”, pp.29-89.
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espasmos, la boca le quedo chueca y respiraba incendios, los dolores de dientes
y muelas no eran amorosos sino que de mortificacion. Atravesada de dolores de
muerte, su cuerpo se descomponia a tal punto que su dentadura parecia
desprenderse: “... los oidos parese que me atraviesan un r[a]Jyo* ensendido en
ellos, y que este fuego se reparte para las muelas, dientes, garganta, etc., que
parese respiro insendios por todos los sentidos; esto me causa inflamasion de
garganta, hinchasones por afuera y por adentro, como si estuviera toda
acuchillada; asi son los dolores que siento, tal que parese se me saltan las
muelas y dientes;...”%.

La boca era objeto de multiples torturas asociadas a la humillacién como
tener sed y no poder beber agua, la privacion de comida y de deleites (como
dice a veces Sor Josefa, “no estd hecha la miel para la boca del asno”). Sor
Josefa elimina, como la perfecta monja que deseaba ser, las referencias al
deleite. Se referia a la “dulzura” sélo en la facultad del alma sensitiva cuando
gustaba de Dios en la hostia o su alma gozaba con su presencia. Los sudores en
la boca también le permitian tener conciencia del paladar, las muelas y los
dientes. Los sudores también refuerzan la conexion entre boca y el placer.
Quizds, por esta razon, Sor Josefa resulta ser mds “ingeniosa” en las
mortificaciones del gusto, tomando algunos ejemplos de Santa Rosa, quitando
el dulzor de los alimentos comiendo cosas amargas o simplemente sin azucar
como el mate. SAlo una referencia a la boca como puerta al placer de degustar
sabores, y los conocimientos y habilidades culinarias de nuestra monja, es esa
mencion a las peras en almibar que prepara, no para su disfrute, sino que para el
de su confesor. Siguiendo con la organizacién simbdlica de los contrarios, los
labios perturbadoramente sensuales, se tornaban en signos de la union total con
Dios al beber de la llaga del costado en la unién mistica (ver imagen de Santa

Rosa en paginas anteriores).

%3 Epistolario, carta 15, primera etapa 15 de octubre de 1764.
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Para nuestra monja, los labios eran puertas que comunicaban el exterior
con su interior, guardaban secretos o los dejaban escapar, por lo cual también
podian ser objeto predilecto de la mortificacion-tortura. Sellados, eran simbolos
de discrecion, obediencia y humildad (como vemos en la imagen de la religiosa
mortificada, con un candado en su boca). La boca revelaba la voluntad
personal, decir o no decir, gustar o no gustar, callar o reclamar. Por esta razon,
era metonimia de la puerta del infierno. Cuando el mancebo demonio le mordié
las manos o los enemigos afilaban sus dientes para despedazarla, se trataba

justamente de la boca abierta del infierno.

1 Esa boca que te asecha,
horrible, fiera, voraz,

aunque trague mas y mas,

nunca se halla satisfecha.

i De su espanto te aprovecha,
f pues si pudiera su anhelo,

i con incansable desvelo,

en este vientre profundo

sumergiera a todo el Mundo.

! Abre el infierno su Boca,

y siempre la tiene abierta,

por si tan terrible puerta

a que temas te provoca:

Ya es tu corazon de roca,

si al ver el bosquexo esquivo

de este teatro tan nocivo,

no te amedrentas: y es cierto,
que no entra alld cuando muerto
quien lo teme cuando vivo.

08t 10RB0

e —— & —

An .

Grabado de Villavianco en Paolo Segneri, S.J., El infierno abierto al christiano, 1785, reimpresion.
Bilioteca Americana José Toribio Medina. Biblioteca Nacional, Chile.

La conexion de la boca con la voluntad, nos permite entender por qué
razén se mortifica con un gesto altamente humillante: recibir en ella los pies de

un “inferior” (ver parte II).
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IDEN DE UNA RELIGIOSA MORTIFICADA
wgpint e rppvienha enelcuadre gue haeen la Sala caprlnlar del lirt
vendo Jelas 5 Descalvae R de Maderd:ven ol de Gynckinas del
Dedierte ‘.’.‘/'.'/.'Jf'.w. i e Granada

Leyenda en la boca: poned sefior en guarda mi
boca, y puerta de circunstancia a mis labios.
Grabado de Santiago Maria Folch. Reproduccion
en: Ramén Mujica Pinilla, Rosa Limensis...
op.cit., pl117.

En el siglo XVIII la mortificacion ya estd celosamente vigilada para no
poner en riesgo la salud. Se permitian excepcionalmente aquellas que tenian por
objeto la humillacién, como ser azotada por mano ajena -como la pena de
azotes dada a los plebeyos-, o las bofetadas en el rostro. Estos gestos permitian
reforzar la humildad religiosa de Sor Josefa y castigar su soberbia, pero también
aludian y reproducian el orden social jerdrquico que debia prevalecer dentro y
fuera del convento.

Volvamos un momento a los dolores de dientes y muelas. Estos, en el

relato de Sor Josefa, se resienten como eslabon final de cadena de dolor que,
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desde los oidos, se expande en forma de fuego y cuchilladas que la atraviesan.
Las sensaciones de fuego y ardor se experimentan por igual en el corazon y los
pulmones, asi como las punzadas. Es recurrente en Sor Josefa experimentar el
dolor como heridas punzantes provenientes de flechas y espadas imagen
recurrente en sus advocaciones, como la Virgen de los Dolores, el corazén de
Jesus y la Pasion de Cristo (ver imdgenes segunda parte).

En el torax, o caja del pecho, se retinen 6rganos como pulmones y
corazén asociados a las experiencias misticas del arrobo. Las costillas
participaban de estas alteraciones al contener y rodear pulmones y corazon,
pero también como armas punzantes y opresivas que emulaban las lanzas en el
costado de Cristo o el momento de la agonia. Sor Josefa parecia estar
atravesada permanentemente, cruzada por dolores como rafagas violentas, que,
junto a la imagen de los temblores y vibraciones, la dejan en permanente
“suspension” de los sentidos y del discurso, lo mismo sucede con la respiracion
agitada y los cambios de ritmos de su corazon, pardlisis momentdneas que,
como las heridas producidas por los elementos corto punzantes, la paralizaban.
Las punzadas, no provocadas por ella misma, se centran en el pecho, la espalda
y la cabeza.

El “bulto” parece despertar s6lo con estos estimulos punzantes, que
incluso ella misma se propinaba con pellizcos que estimulaban toda su piel
como las ortigas en las plantas de sus pies, efectivamente terminales nerviosas
que podian “dormirse” y “despertar” con cosquilleos dolorosos o por efecto de
los pequeiios alfileres, rdpidos y certeros, de los que disponia sin problemas en
sus objetos de labor. Las bofetadas en su rostro también estimulaban la piel,
como cobertura total del cuerpo, sélo visible en esos extremos que el hdbito
dejaba ver.

Las sienes palpitaban y punzaban igual que el corazén. A veces, como
en las alteraciones del corazdn, esas palpitaciones iban acompafiadas de sudor o
“sudores”. Punzadas y sudores conforman la imagen de la piel como un

recubrimiento similar al del hdbito, una especie de tela que envuelve un interior
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muy fragmentado e incompleto en que parecen habitar sélo el corazén y los
pulmones. Es una piel que no toca ni es tocada si no que es atacada. Esto
también nos permite ver el procedimiento de control y transformacion total de
Sor Josefa en su personaje de monja perfecta, puesto que el tacto -un peligroso
sentido que no permite distancia de los objetos-, es aqui sélo recepcion de
estimulos dolorosos. Las manos, asociadas comunmente al tacto y altamente
peligrosas, s6lo son mencionadas al ser trituradas por el mancebo de su visidn y
como sirvientes del corazon al resguardar los secretos al estar las cartas en
“buenas 0 malas manos”.

El cuerpo de las monjas encarnaba la lucha entre el bien y el mal, el
peligro del caos y la posibilidad de restablecer el orden o ser canales para
lograrlo, con las tentaciones, posesiones y arrobos misticos de la vida
espiritual®™. Sor Josefa de los Dolores escribe en medio de estos asedios
multiples, especialmente los del demonio que se solazaba en ponerla en aprietos
especialmente en cuanto a la castidad. La castidad no se lograba ni mantenia
con el simple propésito de hacerlo, sino que debia ser una actitud compuesta de
un conjunto de practicas de autovigilancia y disciplina para mantener el
equilibrio y la estabilidad que las tentaciones trastocaban. Siendo la castidad
una “virtud que modera las pasiones de la carne concuspicible en orden a los

actos venéreos y deleites carnales”®

, €l control de los sentidos debia ser por
tanto celosamente controlados, puesto que eran puertas para la tentacién como
canales del deleite. “La guarda de los sentidos”, era también entendida como “la
clausura espiritual del corazon” o pureza del alma: “ A la clausura material del
cuerpo ha de afadir la buena Religiosa la clausura prudente, y virtuosa de sus

sentidos, para que guarnecidos de fortalezas, conserven la pureza interior del

®Margo Glantz, prélogo al libro de Manuel Ramos Medina, Misticas y descalzas. Fundaciones femeninas
carmelitas en la Nueva Espaiia...op.cit., p.XIV.

%5 E1 diablo, con sus ataques, ponfa a prueba y probaba la fortaleza de las monjas. La caida al suelo en sus
ataques, o la descomposicion del cuerpo, también era una gran metdfora de la condenacién. Ver. Rosalva
Loreto, “The devil, women, and the body in seventeenth-century Puebla convents”, pp.181-199.
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alma”®°. La clausura de los sentidos purificaba el cuerpo, haciéndo de €l templo

vivo de Dios:

“... porque ha de tener sus o0jos castos, no mirando cosa torpe, ni aun en
los irracionales. Ha de tener sus oidos castos, no atendiendo ni oyendo
palabras deshonestas, ni permitiendo se digan en su presencia. Ha de
tener castos sus labios, no profiriendo jamds palabra menos decente, ni
tocando con ellos, ni tocando con ellos aun a las criaturas inocentes, por
mas propias que sean. Ha de tener casto su olfato, evitando la
sensualidad de las flores, y ramos de que usan las criaturas mundanas.
Ha de tener casto el sentido del tacto, porque es el mds ocasionado para
torpezas...” .

Sor Josefa de los Dolores escribe en medio de estos asedios multiples,
especialmente los del demonio que se solazaba en ponerla en aprietos
especialmente en cuanto a la castidad. La castidad no se lograba ni mantenia
con el simple propésito de hacerlo, sino que debia ser una actitud compuesta de
un conjunto de practicas de autovigilancia y disciplina para mantener el
equilibrio y la estabilidad que las tentaciones trastocaban. Siendo la castidad
una “virtud que modera las pasiones de la carne concuspicible en orden a los

actos venéreos y deleites carnales”®®

, €l control de los sentidos debia ser por
tanto celosamente controlados, puesto que eran puertas para la tentacién como
canales del deleite. “La guarda de los sentidos”, era también entendida como “la
clausura espiritual del corazén” o pureza del alma: “ A la clausura material del
cuerpo ha de afadir la buena Religiosa la clausura prudente, y virtuosa de sus
sentidos, para que guarnecidos de fortalezas, conserven la pureza interior del

alma”®’. La clausura de los sentidos purificaba el cuerpo, haciéndo de €l templo

vivo de Dios:

“... porque ha de tener sus 0jos castos, no mirando cosa torpe, ni aun en
los irracionales. Ha de tener sus oidos castos, no atendiendo ni oyendo

% Diccionario de Autoridades, Tomo segundo, 1729, p.222.

7 Arbiol, Libro I, cap. XXXII, p.250.

%8 E1 diablo, con sus ataques, ponfa a prueba y probaba la fortaleza de las monjas. La caida al suelo en sus
ataques, o la descomposicién del cuerpo, también era una gran metdfora de la condenacién. Ver. Rosalva
Loreto, “The devil, women, and the body in seventeenth-century Puebla convents”, pp.181-199.

% Diccionario de Autoridades, Tomo segundo, 1729, p.222.
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palabras deshonestas, ni permitiendo se digan en su presencia. Ha de
tener castos sus labios, no profiriendo jamds palabra menos decente, ni
tocando con ellos, ni tocando con ellos aun a las criaturas inocentes, por
mas propias que sean. Ha de tener casto su olfato, evitando la
sensualidad de las flores, y ramos de que usan las criaturas mundanas.
Ha de tener casto el sentido del tacto, porque es el mds ocasionado para
torpezas...” .

En el método de los Ejercicios Espiriutales jesuitas los sentidos del
cuerpo, al ser altamente peligrosos, permitian ejercitar de mejor manera la
meditacion sobre el infierno. Por ejemplo, primero se podria ver con la
imaginacién la “longura, anchura y profundidad del infierno”, luego, sentir la
pena que padecian los “dafiados” para que el temor de ellos ayudase a no venir
en pecado. Luego, se podia traer a la imaginacion grandes fuegos y ver a las
dnimas como ‘“cuerpos igneos”. Segundo, se oirfa con las “orejas, llantos,
alaridos, voces, blasfemias contra Cristo nuestro Sefior y contra todos sus
santos”; tercero, oler con el “olfato humo, piedra azufre, sentina y cosas
putridas”; cuarto, con el gusto se gustard “cosas amargas, asi como lagrimas,

691

tristeza y el verme™ de la consciencia”; quinto, con el tacto saber “como los

fuegos tocan y abrasan las dnimas”®”.

Para producir mejor la representacion del lugar infernal, se recomendaba
simular que se estaba ante el juez como reo delincuente, hacer reverencias o
humillaciones, no pensar en cosas alegres, privarse de la claridad cerrando
puertas y ventanas y abriéndolas sélo para rezar, leer o comer; refrenar la vista
y, finalmente, penitencia interna (“dolerse de los pecados con firme propdsito
de no cometer aquellos ni otros algunos”) y externa (“fruto de la primera es

95693

castigo de los pecados cometidos™”). Control de cuerpo y orden social vuelven

a reunirse: “Como a esclavos licenciosos has de mandar y tener a la raya con

0 Arbiol, Libro I, cap. XXXII, p.250.

! gusano o lombriz. En la imagen de la religiosa mortificada aparece perforando el corazén.

92 Bjercicios, primera semana, quinto ejercicio: meditacién del infierno, 2°predmbulo, 1, 2, 3, 4 y 5 punto,
p-226.

3 Ejercicios, primera semana, quinto ejercicio: meditacién del infierno, adicciones para mejor hacer los
ejercicios, adiccion décima, p.229.
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imperio, el dnimo, la lengua, la gula, y la lujuria”®*. El modo permitido de
sentir, era el dolor, el castigo y la muerte.

El tacto, en Sor Josefa es un contacto agresivo. Las corrientes dolorosas
desatadas por las punzadas y apoyadas por los temblores corporales, sin
embargo, desarmardn la coraza del bulto, despertando a la marioneta articulada,

aunque confusa, que bajo el habito se agitaba.

Segunda imagen corporal: Sor Josefa como mujer marioneta

“Nosotros olvidamos al cuerpo, pero el cuerpo no nos olvida a nosotros. ;Maldita
memoria de los organos!”*”

El sufrimiento del cuerpo le daba una sensacién de realidad, de
existencia y totalidad, pero reconocerlo era hacer violencia sobre las imdgenes
del deber ser como mujer monja. Sor Josefa, tensionada entre el cielo y la tierra,
en un mundo de representaciones extremas, se sentia reventar, se
“descomponia”, perdiendo la armonfa en forma total: la tranquilidad de su alma
y el equilibrio de un cuerpo compuesto de partes. Estos limites del discurso,
respecto de la descripcion corporal, me han llevado a plantear un Yo
fragmentado en esta vida terrenal de Josefa, que se podria transformar en
totalidad s6lo con la muerte y la santidad. El término que permite figurar la
vivencia del cuerpo como marioneta es “miembros” asociado a la experiencia
de lo descompuesto y descoyuntado.

En la cartografia del interior del cuerpo de Sor Josefa, son
predominantes los drganos y los nervios, canales de los temblores como
experiencia recurrente y significativa de la vivencia del cuerpo. Esos temblores
se sentian predominantemente en los Organos que palpitaban, latian o se
distendian, y los elementos que transmitian las ondas como los nervios o

cuerdas, los huesos y la sangre. Si volvemos a la imagen del descoyuntamiento,

%% Arbiol, Libro III, cap.XXIII: sentencias de la misma venerable sierva de Dios, para gobernar perfecta y
prudentemente las acciones de la vida, sentencia 14, pp.531-532.
5 E.M. Ciordn, op.cit., p.170.
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la partes que mds resentian la presion que se ejercia sobre ellas en la sensacion
de desunion eran, en orden descendente, la garganta, la cintura, las manos, los
dedos, las rodillas y los pies. Es decir, los conectores entre los miembros que
conformaban el cuerpo. En este sentido, el esquema corporal de Sor Josefa se
asemeja a un instrumento musical con caja de resonancia y cuerdas, su cuerpo
recibe seflales y emite sefiales en forma de vibraciones. ;Serd en este universo

interior que ella alude a su experiencia como mujer que sabe de musica?*®

La figura de la marioneta refiere a la experiencia del cuerpo en
movimiento, de acuerdo a la imagen de un conjunto de miembros que tiene
puntos clave para la articulacion del mismo. Por ejemplo, la cintura, las rodillas
y los pies. Las genuflexiones de una religiosa y las labores de servicio que
realizaba Sor Josefa, como lavar o fregar los pisos, la hacen consciente de esas

zonas de articulacion e incluso sefiala tener ciatica.

Si bien las imdgenes del interior del cuerpo remiten a una fisiologia
sacra y mistica presidida por el corazén, son los huesos y los nervios lo que
remiten al cuerpo como totalidad. Ellos sostenian a la figura de bulto, dando la
impresion no de un soporte pasivo o una estructura recubierta, sino que de una
marioneta. Los huesos estaban a merced de los nervios o cuerdas que se
encogian o eran atacados por calambres que alteraban las posturas de Sor Josefa
rompiendo la armonia que el hdabito debia resguardar hacia el exterior,
desarmdndose en forma violenta y total. Los nervios o cuerdas daban unidad a
esta reunion de fragmentos o “miembros” que se desunian y descoyuntaban.
Covarrubias decia sobre las cuerdas: “llamamos los nervios que hacen trabazon
en el cuerpo, que los médicos llaman algunos de ellos tendones, a tendendo”™®”’.

La funcion de las cuerdas era mantener unido el cuerpo como un tejido que

atrapaba diversas partes inconexas entre si.

% Pensando en la perturbadora ausencia de referencias en ella a su oficio como musica, el predominio del
térax y la cabeza y las especificaciones de costillas, pulmones, garganta, paladar, muelas y dientes pueden
remitir a un cuerpo estimulado por la practica del canto en el que tanto el pecho como la cabeza hacen de
cajas de resonancia, y la garganta y dientes, canalizan las vibraciones de las notas.

%7 Covarrubias, p.375.
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El cuerpo es un todo de partes que se hacia visible s6lo en el modo
“descoyuntado”. La importancia que tiene la posibilidad expresiva del cuerpo
alterado, hace que nuestra monja utilice otros repertorios fisiosemdnticos,
diferentes al de la mistica-ascética (ardores, sudores, punzadas), mds ricos
respecto de su experiencia personal como los temblores, los estallidos y hacerse
pedazos. Todos ellos se relacionan con la imagen del descoyuntamiento como
experiencia del cuerpo que se desarma:

“Ademads de lo dicho, estoy bastantemente enferma: los dolores de
cabesa son estrafos, los dolores y quebranto del cuerpo y sonido
en los gliesos me traen bien indispuesta; pensar en ponerme a
orasion mental o vocal es en vano, porque el bruto se pone inhdbil
para nada, a tantito que le apuran los quebrantos”®”®,

“anoche me dio el mal de corasdn, resiamente, desde las ocho
hasta las onse de la noche, que ha quedado mi cuerpo hecho
pedasos*...”%".

“Volvi deste desmayo a la noche, no sé¢ qué hora fue, llena de
dolores en el cuerpo y los giiesos como descoyuntados y
empapada en sudor con bochorno, que parese que por el interior
estaban mis giiesos penetrados de fuego, aunque los pies y manos
estaban que paresfa estar muerta, asi estaba helada por ensima; los
demds efectos, afectos que después redundaron son como los que
ya tengo espresados a su reverensia en tras+ ocasiones”’™.

Es la experiencia del cuerpo sufriente lo que le permitié a Sor Josefa
enriquecer su lenguaje interior. Por ejemplo, los huesos en ella van cobrando
un protagonismo similar al del corazon, porque cuando peligraba la armonia
de este ser humano que se debatia entre fuerzas externas, y sentia que se
descoyuntaba, lo que siente fisicamente es una quebrazén del armazén que
sostiene a la carne y los organos, es decir de los huesos que forman las

coyunturas:

“Coyuntura. Latine iunctura, ae, CONIUNCTIO, NIS. Es
propiamente aquella ligadura con que se ata un hueso con otro,
como las coyunturas de los dedos, de las manos y pies, de codos,
ombros y muiiecas, rodillas y talones; porque todos estos miembros

8 Epistolario, carta 30, primera etapa, sin fecha.
9 Epistolario, carta 20, primera etapa, jueves 18 de julio de 1765.
79 Epistolario, carta 15, primera etapa, viernes 5 de octubre de 1764.
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meneamos. Suelen engendrarse en las coyunturas entre hueso y
hueso algunas enfermedades de mucho dolor y peligro, y en ellas
tiene gran dominio el mal francés, la gota, corrimientos y resfriados.
2. 'Y porque la coyuntura hace trabazén entre hueso y hueso, cuando
uno tiene con otro negocio y halla buena sazén, se dice haber
llegado a buena coyuntura.3. Descoyuntar, alargar y apartar un
hueso de otro; esto acontece en el tormento de garrucha y otros en
que se etienden los miembros™"".

Los huesos, fisioldgicamente, eran “insensibles”. Sor Josefa remite a
ellos para dar cuenta de la intensidad del sufrimiento y, al mismo tiempo, los
seflala como limite del cuerpo interior nombrado, el soporte del todo. También
refiere a ellos de modo especial cuando sefiala que tiene “reuma”. Los huesos
son materia sélida, el edificio de todo animal —el bruto cuerpo- y al mismo
tiempo son testimonios que resisten al tiempo que todo lo devora y del triunfo
sobre la corrupcidn porque no se corrompen, de alli la conexién también con las
reliquias de los santos:

“Glieso. La parte firme del cuerpo que naturaleza até con ligaduras
[sic] de los nervios, armadura del edificio animal que la cerca y
abriga la carne dispuesta por la naturaleza, segiin la calidad del
animal. En el hombre es un artificio el de sus huesos admirable, y
de grande especulacion; de €l han escrito los anatomistas. Lo
primero que pudre la tierra de los cuerpos humanos es la carne; y
los huesos, por ser materia sélida, se conservan mucho tiempo, de
modo que ahora en sepulcros de mil y dos mil afios se hallan los
huesos enteros,y algunos tan disformes que parecen de gigantes...
Los que tienen poca carne y mucho hueso, y juntamente nerviosos,
son valientes y para mucho, y exceden en fuerzas a los demds...”"%.

Ella sentia, magistralmente, que se le “descuadernaba el cuerpo”, le crujia
como las cuadernas del armazén de un barco cuando azotado por la tormenta
parece naufragar o como un libro que sélo lo es cuando sus cuadernos estan
unidos. Los nervios y cuerdas le permitian mantener una fragil union de
partes, por eso cuando se le encogian todo parecia caer y la marioneta ni un

paso podia dar:

! Covarrubias, p.364.
92 Covarrubias, p.652.
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“... 8 afios ha que siento dolores en medio lado del cuerpo, que,

aunque me han curado infinito y varios médicos, ninguno ha entendido

el mal ni han tenido asierto; otras veses me entra temblor que me

descoyunta el cuerpo; otras veses me dan estrallidos+ en los giiesos,

que pa[rlese* se me descuaderna+ el cuerpo; otras veses se me

encogen todos los nervios y cuerdas, que para dar un solo paso o haser

cualquier movimiento, me cuesta clamar a Dios y quejarme contra toda

mi volun[tad], por la fuersa de dolores que me causa la violensia que

me hago a haser lo que pueda en la comunidad, que, por la bondad de

Dios, ando en pie, aunque tan quebrantada™’®.

Entre los lenguajes especializados de la profesion religiosa, los referidos
al sufrimiento de Cristo, el martirio y las mortificaciones, tienen un lugar muy
especial ™. Los tormentos dentro del sistema penal y del martirio eran castigos
corporales o “aflictivos”. El mds terrible de ellos era la pena capital en la forma
de desmembramiento del cuerpo. Cuando se designa al cuerpo como
descoyuntado, suele ser en las descripciones de las experiencias misticas en lo
que ellas tienen de experiencia de muerte. Me interesa destacar la sensacion de
descoyuntamiento con la experiencia de la muerte. En €I, el alma quisiera
separarse del cuerpo, cuestion que sélo sucedia al expirar. La descomposicion
extrema que era el descoyuntamiento, era un anuncio o breve experiencia de la

separacion del cuerpo del alma, es decir, de la muerte:

“este conjunto me causa una descomposision tan estremada, con
desmayo y escaesimiento en todo mi cuerpo, de pies a cabesa, que me
parese que ya se me desune la alma del cuerpo, porque creo que,
cuando llegue este transe, no habrd diferensia la menor en lo que me
pasa...”™™.

El cuerpo también quedaba descoyuntado en el arrobamiento y en la
union del alma con Dios. Para Santa Teresa diferian en el tiempo que ellas
duraban y en la mayor o menor conciencia que se tenia del cuerpo. En el
éxtasis, solfa haber visiones o representaciones a la imaginacion, mientras en

el arrobamiento era el cuerpo el que protagonizaba la experiencia quedando

793 Epistolario, carta 4, primera etapa, martes 15 de marzo de 1763.

704 Ver: Jacques Gélis, “Le corps, I'Eglise et le sacré”, pp.17-107.
705 Epistolario, carta 4, primera etapa, martes 15 de marzo de 1763.
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luego de €l, a diferencia de la primera, mds que gozo, pena’”. También
podriamos decir que el arrobo es para el cuerpo una forma de participar en la
gloria del paraiso aunque por medio de su capacidad para sentir dolor:

“Yo quisiera harto dar a entender esta gran pena, y creo que no podré,
mds diré algo si supiere. Y hase de notar, que estas cosas son ahora
muy a la postre, después de todas las visiones y revelaciones que
escribiré y del tiempo que solia tener oracion, adonde el Sefior me
daba tan grandes gustos y regalos. Ahora ya que eso no cesa algunas
veces, las mds y lo mds ordinario es esta pena que ahora diré. Es
mayor y menor. De cuando es mayor quiero ahora decir, porque
aunque adelante diré de estos grandes impetus que me daban, cuando
me quiso el Seflor dar los arrobamientos, no tiene mds que ver, a mi
parecer, que una cosa muy corporal a una muy espiritual...Porque
aquella pena parece, aunque la siente el alma, es en compaiifa del
cuerpo; entrambos parecen participan de ella, y no es con el extremo
de desamparo que en ésta. Para la cual, como he dicho, somos parte,
sino muchas veces a deshora viene un deseo, que no sé como se
mueve; y de este deseo que penetra toda el alma en un punto se
comienza tanto a fatigar, que sube muy sobre si, y de todo lo criado,
ponela Dios tan desierta de todas las cosas, que por mucho que ella
trabaje, ninguna que la acompaiie, le parece hay en la tierra, ni en ella
la querria, sino morir en aquella soledad...Bien entiende, que no
quiere sino a su Dios; mds no ama cosa particular de él, sino todo
junto lo quiere y no sabe lo que quiere...

iOh Jesus! Quien pudiera dar a entender birn a vuesa merced esto,
aun para que me dijera lo que es, porque es lo que ahora anda
siempre en mi alma: lo mds ordinario, en viéndose desocupada, es
puesta en estas ansias de muerte, y teme cuando ve que comienzan,
porque no se ha de morir; mas llegada a estar en ello, lo que hubiese
de vivir, querria en este padecer. Aunque es tan ecesivo, que el sujeto
le puede mal llevar; y ansi algunas veces, se me quitan todos los
pulsos casi, segtin dicen las que se llegan a mf de las hermanas, que
ya mas lo entienden, y las canillas muy abiertas y las manos tan
yertas, que yo no las puedo a veces juntar: y ansi me queda dolor
hasta otro dia en los pulsos y en el cuerpo, que parece me han
descoyuntado...

Muchas veces queda sano el que estaba bien enfermo, y lleno de
grandes dolores, y con mds habilidad, porque es cosa tan grande lo

96 1a asociacién de la melancolia, enfermedades y dolores con las “penas del purgatorio” también es parte
de lo que hemos llamado el proceso de “teologizacién” de las experiencias individuales, puesto que las
penas del purgatorio es una doctrina de aparicion tardia divulgada mds bien por los jesuitas en el Tercer
Catecismo de 1585. La Santa de Avila, y otras santas y santos, aseguraban que liberaban mediante sus
oraciones a miles de almas del Purgatorio, una actividad milagrosa que en el siglo XVII estaba asociada a
las prerrogativas del sacramento de la Eucaristia, por ende, al sacerdocio masculino. El Purgatorio, para
esta Santa, no era sélo el lugar intermedio entre la muerte y la resurreccidn, los vivos podian hacer que el
fervor amoroso y las penitencias tuvieran el mismo efecto que el fuego de la purgacion. Ver: Ramén
Mujica Pinilla, Rosa Limensis. Mistica, politica e iconograffa en torno a la patrona de América, p.191.
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que alli se da; y quiere el sefior algunas veces, como digo, lo goce el
cuerpo; pues ya obedece a lo que quiere el alma. Después que torna
en si, si ha sido grande el arrobamiento, acaece andar un dia o dos y
aun tres, tan absortas las potencias, u como embobecidas, que no
parece andan en si.

Aqui es la pena de haber de tornar a vivir, aqui le nacieron las alas
para bien volar: ya se le ha caido el pelo malo””"".

El cuerpo tenia parte activa en el arrobamiento, cuestion que puede ser
coherente con esa pena que quedaba al acabarse, al saber que no se habia
muerto, puesto que es el cuerpo el que podia sentir pena. De este modo, una
recompensa a la naturaleza rea y culpada -el cuerpo- es que participe de las
experiencias misticas, pero solo en su calidad de penitente por ello queda

dolorido luego de la experiencia de la muerte:

“Dios Redentor, los hombres perdieron por desobediencia el orden
hacia el fin, la tragedia fue de “culpa, necesitaba reparo de
satisfaccion al ofendido. Ninguna pura Criatura podia satisfacer por
la malicia de la ofensa echa a una infinita Majestad; y el mismo Dios
ofendido dispuso entonces dar por sf la satisfaccion, y reponernos en
el camino, y orden para el fin de la bienaventuranza. No podia Dios
recibir pena, y determind tomar una Naturaleza capaz de padecer,
eligiendo entre todas la que era culpada, y rea del castigo, para
representar con traje de humano, y pecador el estado, y penitencia de
todos los hombres™®.

Para Sor Josefa de los Dolores, su propio cuerpo era un universo
enigmdtico. Fue una mujer ensimismada al punto de hacer del sonido, el
estimulo predominante de su exploracion interior. Cortando los nexos con el
exterior y los afectos terrenos, la bisqueda de su confesor fue también una

caja de resonancia para oirse a s misma.

Lo que ella queria comunicar debia decirse casi en silencio, en el secreto

de la carta, en el sigilo de la confesion con discresion ante sus companeras

7 Santa Teresa de Jesus, Libro de su vida, Capitulo XX: En que trata la diferencia que hay de unién a
arrobamiento, p.195-196.

"8 Sebastidn Diaz, O.P., Noticia general de las cosas del mundo por el orden de su colocacién... op.cit.,
pp. 74-75.
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religiosas. Al escribir, se concentrd en la emision de sus propias sefiales, en
lo que nadie queria escuchar: el cuerpo. Ella logré acallar el cuerpo sexuado
haciéndolo hdbito, pero no acallé al cuerpo que si debia hablar, el del dolor.
Al sentir compasion por €l se volvié hacia la escucha de su cuerpo. Esa
“escucha del cuerpo” no lo era sélo en la quejumbre, sino que también sobre
un cuerpo emisor de sonidos: tronanaban sus huesos, estallaban las partes,
retumba el corazén y las sienes, y cuando estaba en silencio, lo despertaba
con nuevos dolores para seguir escuchdndose infinitamente y, quizds,
explorando cada vez mds con la ayuda de los médicos su universo en
expansion aunque, al callar sus cartas, el mundo de afuera comenzaba a

resquebrajarse y temblar.
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“... ;basta, basta, basta!, ;sese la pluma!, ;baste de palabras!”

Las cartas de nuestra monja nos han introducido en un largo proceso
histérico en el mundo cristiano occidental —y en la occidentalizacion de
América- relativo a nuestra concepcion del cuerpo y a lo que ello implica
respecto de la nocién de persona. A Sor Josefa le preocupaba su cuerpo porque
era el principal escollo para sus propdsitos. Sor Josefa sufre en carne propia las
batallas que libra con la obediencia y la humildad y si bien son los aspectos
maravillosos de su relato los que el confesor examina con cuidado, ella se
detiene en el cuerpo que sufre o en sus “tesoros” para hacer penitencia. Esta
caracteristica, se puede explicar por la particular relacion de las mujeres con su
cuerpo en sociedades que les asignan un lugar de sacrificio y autosacrificio.
Ello genera un modo de relacidn consigo mismas: mortificante y castigadora.

El cuerpo humano era leido como “sacrificable” dentro del cristianismo,
tanto por su impureza como por remitir a lo efimero. En ambos sentidos se
entiende que como cuerpo no es permanente ni estable, solo era “sustancia” si se
acompanaba del alma. No obstante, la constante reflexion sobre el sufrimiento,
remite inevitablemente a la condicion del cuerpo como soporte, un peso o carga,
un objeto de compasién que, finalmente, hacia posible la existencia de la
persona y que por tanto podia permitir su salvacién aunque fuese sélo por medio
de su sacrificio.

El debate sobre la mortificacion también remitié a una lectura sobre el
sentido de los “trabajos™ o el valor del esfuerzo personal en las concepciones
sobre la mistica y la relacion con la divinidad. Asi, muchas acciones serdn
entendidas como esfuerzos que tienen recompensas: “Desde que nacid, parece
que empezé a poner a Rosa en ocassiones de merecimiento, quando no
teniendo edad mds que para regalos, y juguetes, se via puesta en trabajos. A los
nueve meses de nacida le falté a su madre leche para criarla...” prodigio, sus

deditos le servian para sustentarla, sustancia alimenticia “socorro natural...
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hasta que pudo obrar por si la naturaleza”. Las mujeres debian soportar sin
queja el dolor y transformarlo en prueba que las fortalece:

“...con la misma fortaleza que sufrié en otra ocasién, que le
cortasen la ternilla de una oreja, que se le habfa apostemado.
Llendndose la cabeza de empeynes, la hecho su madre
imprudentemente polvos de solimdn, para atajarle el mal.
Abrasdbale la cabeza y padecia extrafo dolor: de manera que sin
poderlo ella excusar, le templaba todo el cuerpo. Perdi6 el color
del rostro, y se desfigurd; y con todo esto, preguntaba su madre,
si tenia muchos dolores, respondia, que no era cosa de
consideracion, hasta que descubriendo la cabeza, la hallaron
llena de ampollas y postillos, y llagas, pareciendo cosa
milagrosa que una nifia de cuatro afios hubiese podido sufrir
tantos dolores, sin quejarse. No hizo después mas sentimiento en
la cura que duro 40 dias, ni en un tumor, que se le hizo teniendo
seis afios, en el nacimiento de la nariz siendo necesario entrar la
lancera, y sacar aquella parte entera, antes parece, que afligia
dios con dolores y enfermedades a la nifia Rosa para mostrar a
su flaqueza fortaleza, y sufrimiento, que puede dar su gracia™’"

Al intentar desenredar en parte la madeja de significados que contiene la
experiencia del cuerpo que sufre para una monja, nos lleva a muchos otros
lugares una vez que se despejan las interpretaciones posibles venidas del propio
lenguaje religioso mistico o ascético. El “sufrimiento” se conecta con el sentido
del sacrificio en una sociedad.

El lugar de las mortificaciones corporales en la vida religiosa y en la
vida mistica, son un campo de interpretaciones y de debates totales sobre la
relacion de lo humano con lo divino, pero estando en el terreno de las practicas
es riquisimo como terreno de particularidades. Sin dar un juicio sobre lo “real”
o no de las mortificaciones auto inflingidas o las “pruebas” con que estas
mujeres se fortalecian y se hacfan varoniles y con ello accedian a la santidad, si
es claro que el debate en torno a ellas las va relegando al “secreto” y van
perdiendo su “nicho” socioldgico y mental para rotularlas como patologias mds

que como signos de santidad. En el siglo XVIII, la mortificacion del cuerpo fue

" Lorea, p.23.

1 Vida de Santa Rosa de Santa Marfa, Virgen de la tercera orden de Santo Domingo, a 30 de agosto,
Pedro de Ribadeneira, S.J, Flos Sanctorum de la vida de los santos, Madrid, 1761, vol.2, p.641. Biblioteca
Nacionalde Santiago. Biblioteca Americana Jos€ Toribio Medina.

392



parte de un debate religioso y también de los procesos de privatizacion de las
précticas piadosas, o de encierro de ellas al mundo del claustro al espacio de la
celda, a la historia intima de cada religiosa- Tema del cual hoy no se habla,
pero que sigue siendo parte del secreto y sigilo de cada religiosa en su relacion
con Dios’"".

Las interpretaciones sobre el sentido de la mortificacion dependia de las
particulares tradiciones de las Ordenes religiosas. Esta misma acotacion debe
servir también para interpretar la expulsidn de los jesuitas del suelo americano
como un acontecimiento que sefiala una “crisis” significativa en los modos de
interpretacion de la experiencia, dado que su “doctrina” fue censurada. Tengo
la intuicién de que no es casual que Sor Josefa no haya sido considerada
meritoria para emprender un proceso de beatificacion por haber tenido un
confesor jesuita puesto que su contempordnea, Sor Mercedes de la
Purificacion, si avanzé en dicho proceso teniendo como confesor a un
connotado fraile dominico, fray Sebastidn Diaz. El famoso Flos Sanctorum fue
sospechoso por ser escrito por un jesuita. Un ejemplar de los consultados,
perteneciente al refectorio del Colegio de Santa Ana de Carmelitas Descalzas
en Coyoacdn, México, una nota manuscrita dice que estd prohibida su lectura
en el refectorio “para que no se cite en publico doctrina alguna de los
jesuitas”"".

El cuerpo que sufre es un enigma que debe “decir” sobre el sentido de
nuestra existencia. Sentir dolor remite a un miedo ancestral: la muerte. El dolor
desencadena una crisis de la existencia total que se presenta como enigma a
resolver. Es interesante que actualmente algunos médicos se acerquen al
psicoandlisis para volver a una medicina clinica que busca “resolver la

enfermedad” puesto que se concibe como “una historia que se oculta en el

"1 Esta respuesta me dio, al conversar sobre este tema, Sor Marfa Soledad Cordero, archivera del convento
de dominicas y tedloga.

712 Pedro de Ribadeneira, S.J, Flos Sanctorum de la vida de los santos, Madrid,, vol.1, 1705. Biblioteca
Nacional de México, Fondo Reservado, coleccion fondo de origen.
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cuerpo”, un enigma’”. La agresividad que acompafié a la melancolia y el
sufrimiento de Sor Josefa -hacia si en la tentacion del suicidio y hacia las
personas que la rodeaban, queriendo incluso beber su sangre- junto a la
enfermedad como hipocondria o incluso sadismo la remiten a la muerte
constantemente. Esto permite afirmar -como ha propuesto el psicoandlisis mds
reciente (Lacan-M.Klein)- que el Yo estd marcado desde el origen por la
agresividad en tanto pulsion de muerte. Esto ha sido planteado en estudios con
nifios que ven animales que se trituran, o que se ensucian con heces y orina y se
representan con un cuerpo “fragmentado™”'*. Aqui la fragmentacién no es lo
que se reprime y aparece en suefios, sino que una forma de representacion
explicita del cuerpo.

Quizds una forma de aproximarse al inconsciente de Sor Josefa sea por
medio de ese lenguaje crudo de la enfermedad y de un cuerpo teatral: ; qué tipo
de historia es la que oculta Sor Josefa? Lo interesante aqui es que ella estd
consciente de que aquello que ella “reprime” para que no salga al exterior -con
esas palabras- la enferma fisicamente. ;Serd entonces, que el resultado final de
este proceso de construccion del Yo que descubre el cuerpo, histdricamente
derivé en reprimir estas expresiones crudas, legibles para el propio sujeto y
hacerlas ininteligibles?:

“En fin, llovié una turbamulta de tentasiones por todos caminos: sumo
tedio a todo lo bueno; apetensia a todo lo malo; desbarato en las
potensias, que no podia recogerme un instante para levantar el corasén
a Dios; mucha soltura en los sentidos; gran desbarato en las pasiones,
que parese empesaba a revivir y ensefiorearse en mi el amor propio -
estaba tan sefior y sobre si, que de lo mds leve se me hasfa muy
sensible-; por fin, yo no veifa en mi mds que un demonio de* carne o
todo el infierno dentro de mi, por desirlo con mds verdad y asierto.
Todo este conjunto me puso mds enferma de lo que estaba, de modo
que ni al coro podia salir un instante, a puras penas salfa a misa, los dias
de fiesta clamaba al Sefor, a los santos, mas todos se convertian en
duro bronse para mi; lefa sus cartas una y otra ves, y no encontraba el
menor consuelo ni entendia muchas veses lo que lefya+, queria
alentarme a comulgar, me arresiaban mds los quebrantos, sudores,

13 Luis Chiozza, ;Por qué enfermamos? La historia que se oculta en el cuerpo, p.37.
714 José Guimén, op.cit, p.93.
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dolores, desfallesimiento en el cuerpo, que ni mover un dedo ni abrir ni
serra[r] los pdparos+, ni hablar una palabra podia, por fin.”""

“Meses ha que me siento peor que bruto e irrasional, sin deseos ni
agsiones ni operasiones de gente rasional, pues hay dias y semanas que
no sé lo que es tener un buen pensamiento de que despierto, ni resar ni
aun persinarme; empesando asi el dfa, continia deste modo en
comunidén, misa, y asi va todo lo demds, sin saber entre dia qué es tener
un buen pensamiento, deseo bueno, ni levantar el corasén a Dios con
agtos de conformidad, ni clamar a su Majestar+ para que me saque de
tan miserable estado; antes ci, parese se halla bien mi suma tibiesa con
este modo de vida tan opuesto a religion y al buen ejemplo que debo
dar; estando el interior deste modo, el esterior como estard: ajeno de
todo espiritu de religion que edifique a los préjimos, antes si todos son
escandalos y haserme insufrible a todas, pues ni aun a mi misma me
puedo tolerar, un género de ira e [i]ndignasion con todas, que si me
dejara llevar de lo que mi apetito se inclina y pasién desordenada, lo de
menos fuera para mi quitar la vida a mis prdjimos y beber su sangre
como el licor mds sasonado al gusto, pues éste fuera a veses el mayor
recreo para mi, y desear y haserles todos los males posibles que el
demonio puede indusir a una alma dejada de las manos de Dios; y si
reprimo esto para que no salga a lo esterior, me causa un temblor
estrafio en todo mi cuerpo, que parese me desunen los giiesos y
miembros de su lugar y me corta sobremanera; asi persevero a toda
hora hasta que llega la noche, en que me acuesto sin poderme persinar,
ni resar, ni tener un pensamiento bueno”’'®

Podria decirse que lo que muestra el sufrimiento de Sor Josefa es la
experiencia historica de los modos de control del cuerpo, expresado en
“tentaciones” o pulsiones dirfamos hoy, como camino para dar forma a la
“racionalidad” moderna. Es decir, que aquello que Freud devela como
componentes de la psiquis, no serian mds que el resultado de un proceso
histérico complejo por medio del cual los seres humanos de occidente fueron
constituyéndose como sujetos centrados en si mismos y con el deber de
controlar sus pasiones en publico para ir, lentamente, como sefiala Norbert

Elias, por mecanismo estables y rigurosos de autocontrol interiorizando dichas

713 Epistolario, carta 45, segunda etapa, martes cinco de agosto de 1766.
716 Epistolario, carta 63, tercera etapa, sin fecha [17697].
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coacciones, prohibiciones y censuras hasta hacerlas parte de un concepto de
civilizacién que hace de este tipo de racionalidad su centro.

El proceso de conocimiento que supone concepciones sobre lo humano
en Occidente tiene en el cuerpo su Otro que lo hace imposible, negdndolo o
reconociéndolo de diversos modos, pero es un desdoblamiento necesario. La
relacion entre cuerpo y conocimiento tiene en el llamado racionalismo
cartesiano un hito importante, poco sefialado puesto que se pone énfasis en el
método o conjunto de reglas que permite conocer racionalmente, pero no en el
principio primero que lo hard posible y que es radical: imaginar que se carece

de cuerpo,

“Examiné atentamente lo que era yo, y viendo que podia imaginar
que carecia de cuerpo y que no existia nada en que mi ser estuviera,
pero que no podia concebir mi no existencia, porque mi mismo
pensamiento de dudar de todo constitufa la prueba mds evidente de
que yo existia —comprendi que yo era una substancia cuya naturaleza
0 esencia a su vez el pensamiento, substancia que no necesita ningtin
lugar para ser ni depende de ninguna cosa material; de suerte que
este yo [sic]-o lo que es lo mismo, el alma- por el cual soy lo que

soy, es enteramente distinto del cuerpo y mds facil de conocer que
él”717

El conjunto de cartas de Sor Josefa de los Dolores muestra los conflictos
de una mujer que debia ser el icono y efigie de dichos controles, por medio de
la produccion de otro cuerpo: el hdbito. Ellas nos muestran las dificultades de
dicho proceso, las resistencias y también otras alternativas de
autoconocimiento, la posibilidad de la autoreflexién como resultados o caminos
que, sin embargo, no era conveniente que saliesen del claustro. Si bien creo que
estos procesos podian producirse efectivamente en virtud de los hdbitos como
conjunto de pricticas normadas y de los métodos de autoconocimiento de la
confesion, fue la escritura la que provocd otros modos de construccion del si

mismo en lo privado e intimo, en la produccién de una subjetividad moderna en

17 René Descartes, Tabla de los principios de filosoffa. Cuarta parte: pruebas de la existencia de Dios y del
alma. Fundamentos de la metafisica, p.21.
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géneros formales adecuados a ella como el epistolar. La complejidad de estas
historias se reune en un cuerpo que se escribe. Al contrario de Descartes que le
pide al cuerpo quede suspenso, el corazén se repliegue al sentimiento y los
procesos de raciocinio queden en la cabeza, Sor Josefa le pide al “discurso”
quede suspenso, la mano que escribe se detenga y vuelva a ser su corazén
mistico la fuente de todo saber y toda verdad. Pero es un camino sin retorno:

113

jbasta, basta, basta!, jsese la pluma!, ;baste de palabras!,
jaquiétese el discurso!, pero mi corasén no dejard de abrasarse en el
fuego que asf le vivifica y consume al mesmo tiempo...”"".

718 Bpistolario, carta 51, tercera etapa, 14 de noviembre [ca.1767].
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Traducidas de nuevo al castellano e ilustradas respectivamente con
notas i comentarios; a los cuales se han adjuntado el Directorio de las
Oficialas de la misma Orden i un apéndice importante por el P. Mtro.
Fr. Domingo Aracena de la Recoleccién Dominicana, con las licencias
necesarias, Santiago de Chile, Imprenta de la Opinién, 1863, 507 pp.
Biblioteca Facultad de Filosofia y Humanidades, Universidad de Chile.

Regla, y constituciones de las religiosas de Santa Rosa Maria, Expedida por el
Papa Clemente XII el 22 de Mayo de 1739 e impresa en México en
1746, México, Imprenta Real del Superior Gobierno y del Nuevo
Rezado de dofia Maria de Rivera, 1746 [36], 185p. [1] h. De lam. (8vo).
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Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Regla de la gloriosa Santa Clara con las constituciones de las monjas
capuchinas del Santisimo crucifijo de Roma, México, Imp. del Sagrado
Corazon de Jesus, 1897, 173pp.

Sinodos diocesanos del Arzobispado de Santiago de Chile celebrados por los
ilustrisimos sefiores doctor Frai Bernardo Carrasco Saavedra, doctor don
Manuel Aldai i Aspee, Nueva York, Eduardo Dunigan i Hermano, 1858,
424pp. Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional
de Chile.

Santelizes, R.P. Presentador Fr. Gregorio, O.P., Descripcion sumaria de la
ynclita milicia de Jesu-christo, V.O.T. de Penitencia del cherubin de la
iglesia Nro. Glorioso P. Y Patriarca Sto. Domingo de Guzman, ilustre
fundador del sagrado Orden de Predicadores. De su establecimiento en
la ciudad de Santiago de Chile: del pie en que hoy existe: de las
indulgencias, que con seguridad pueden ganar sus térceros, Lima,
Imprenta Real, 1783, 270 pp. Biblioteca Patrimonial de la Recoleta
Dominica, Santiago de Chile.

Tercer Concilio Limense 1582-1583, version castellana original de los decretos
con el sumario del Segundo Concilio Limense, introduccién del P.
Enrique T. Bartra, S.J., Lima, Publicaciones de la Facultad de Teologia
Pontifica y Civil, 1982.

Confesores y manuales de confesion

Alvarez, Manuel José, Compendio de la vida del apostdlico varén P. Ignacio
Garcia de la Compania de Jesus. [enero de 1692-1754]. Escrito por el
padre..., de la misma Compaiia, Santiago de Chile, Libreria del P.
Yuste i C* calle de Huérfanos, Imprenta de “El Independiente”, 1864,
192 pp. Biblioteca Patrimonial de la Recoleta Dominica, Santiago de
Chile y Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional
de Chile.

Calatayud, Pedro, Modo prdctico y fdcil de hacer una confesion general, asi
para alivio y expedicion de los confesores, como de los penitentes en
examinarse y hacerla: Compuesto por el P..., Misionero de la Compaiiia
de Jesus, Con los Actos de Fé, Esperanza y Caridad, varias oraciones
para el Examen antes y después de la Confesion y Comunion, con
licencia, Madrid, en la Imprenta de Cdmara de S.M, 1816, 128 pp.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Galindo, Pedro, Primera parte del directorio de penitentes y prdctica de una
buena y prudente confesion, Compuesto por el Maestro don..., Clérigo,
Presbytero. a expensas del sefior don Diego Pérez, capellin de Honor de
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su Magestad y Prior de Funes, con Privilegio, Madrid, 1682, 599 folios.
Biblioteca Patrimonial de la Recoleta Dominica, Santiago Chile.

Machado de Chaves, Juan, Perfecto confesor i cura de almas, por el doctor

don..., natural de la ciudad de Quito en las Indias, Arcediano de la Santa
Iglesia Cathedral de la ciudad de Truxillo en ellas, con licencia en
Barcelona, por Pedro Lacavalleria, 1641, dos tomos. Primer tomo, 816
pp, mas una tabla de cosas notables, sin foliar. Segundo Tomo, 863pp,
mas tabla de cosas notables. Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Scaramelli, Juan Bautista, S.J., Directorio ascético en que se enseria el modo de

conducir las almas por el camino ordinario de la gracia y perfeccion
cristiana dirigido a los directores de las almas, Madrid, Libreria de D.
Miguel Olamendi, 1876, nueva edicion, Tomo II, 368pp.

Seneri, Pablo El penitente instruido para confesarse bien, compuesto en lengua

Toscana por el Padre de la Compaififa de Jesus, traducida por un
religioso de la misma Compaiiia, dedicado al Ilmo. Sefior D. Francisco
de Aguiar, y Seixas, Arzobispo de México y del Consejo de su
Majestad. Se conceden 40 dias de Indulgencia al que leyere el libro o
parte de €l. Licencia de los superiores, México, por Juan José Guillena
Carrascoso, en el Empedradillo, 1695, 306pp. Biblioteca Americana
José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

Seneri, Pablo, El confesor instruido, compuesto en lengua Toscana por el

Padre... de la Compaiiia de Jesus, traducido al castellano por un padre
de la misma compaiifa, con licencia, México, Juan Joseph Guillena
Carrascoso a cuya costa imprime, afio 1695, 314 pp. Biblioteca
Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

Pérez, de Valdivia Diego, Confessionario practico en el qual se advierte d los

confessores como han de administrar el Sacramento de la Penitencia, 4
las Religiosas, y demas personas que frequentan los Sacramentos. Y
como estas lo han de recebirpara el mayor bien de sus almas, 'Sacado
del libro de Aviso de Gente Recogida. En Madrid: en la Imprenta del
Reyno. Ao M.D.C.LXXVIII', por su original en Puebla, viuda de
Miguel de Ortega, 1732, sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio
Medina, Biblioteca Nacional.

Villalobos, Enrique de, Manual de Confesores, P.F..., lector de prima teologia

jubilado, de S. Francisco el Real de Salamanca y Padre de la Provincia
de Santiago, natural de Zamora, Madrid, Diego Diaz de la Carrera
impresor del Reino, 1653, 498, mds tabla de materias. Biblioteca
Nacional de México, Fondo Reservado, Fondo de Origen.

Manuales para confesores de monjas

Ajofrin, Francisco, de Tratado theologico-mistico-moral en que se explica,

segiin los principios mds solidos, la Bula Pastoralis Curae de la
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Santidad de Benedicto XIV sobre el confesor extraordinario de las
monjas. Contiene Doctrina muy util para consuelo de las Religiosas,
Esposas amadas de Jesu-Christo: Direccion de los Prelados que las
gobiernan; € Instruccion de los Confesores que las dirigen, con un
Apéndice Eucharisitico. Su Autor El R.P.Fr..., Ex-Lector de Sagrada
Theologia, Cronusta de su Santa Provincia de Menores Capuchinos de la
Encarnaciéon de las dos Castillas, y antes Comisario por la Sagrada
Congregacion de Propaganda Fide, en la América Septentrional de las
Misiones del gran Thibet, Madrid, Imprenta de don Pedro Marin, afio de
1789, 267 pp. Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado, Fondo
de Origen.

Borda, Andrés de, Practica de confesores de monjas, en que se explican los
cuatro votos de obediencia, pobreza, castidad, y clausura, por modo de
dialogo dispuesta por el, R.P.M..F...de la regular observancia de N.P.
San Francisco, doctor en Teologia, lector dos veces jubilado por su
religion, padre de la Provincia del S. Evangelio Catedrdtico de Scoto en
esta Real Universidad, Dedicada a Cristo crucificado, sale a la luz a
solicitud de un discipulo del autor, México, Francisco Ribera Calderdn,
1708, 88 folios. Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado,
Fondo de Origen.

Carbonero y Sol, Ledn, Tratado de los confesores de monjas, por el doctor...
Con licencia y aprobacién eclesidsticas, Madrid, Estudio Tipografico
“Sucesores de Rivadeneyra”, Paseo de San Vicente, 20, 1887, 220pp.
Biblioteca de El Colegio de México, México.

Ferreres, P.J.B (S.J), Comentarios canonico-morales sobre religiosas segiin la
disciplina vigente, Madrid, Imp. de Gabril Lépez de Horno, 1905 (2*
edicion corregida), 196pp.

Perez de Valdivia, Diego, Confessionario prdctico en el qual se advierte a los
Confessores como han de administrar el Sacramento de la Penitencia, a
las Religiosas, y demds personas que frequentan los Sacramentos. Y
como estas lo han de recibir para el mayor bien de sus almas. Dispuesto
por el doctissmo, y benerable Dr..., cathedratico de Escriptura en la
Universidad de Barcelona. Sacado del libro de Aviso de Gente
Recogida, Madrid, en la Imprenta del Reyno, aio MCDLXXVIII, y por
su original en la Puebla por la Viuda de Miguel de Ortega, afio de 1732,
sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca
Nacional de Chile.

Literatura dirigida a las monjas:
Arbiol, Antonio de, La Religiosa Instruida con doctrina de la Sagrada
Escritura, y santos Padres de la Iglesia Catholica, para todas las

operaciones de su vida regular, desde que recibe el Habito Santo, hasta
la hora de su muerte por el R.P. Fr..., de la Regular Observancia de
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nuestro Serdfico Padre San Francisco, lector dos veces jubilado,
calificador del Santo Oficio, Examinador Synodal del Arzobispado de
Zaragoza, Padre de las Provincias de Canarias, Valencia, y Burgos, y Ex
Provincial de la de Aragén. Se dedica a la Reyna de los Angeles Marfa
Santissima, Protectora, y amorosa madre de las fieles Esposas de su
Santissimo Hijo, con privilegio, Madrid, en la Imprenta de la Causa de
la V.M. Maria de Jesus de Agreda, afio de 1753, 857pp mads indice.
Biblioteca del Monasterio de Dominicas de Santa Rosa de Lima de
Santiago.

Baron, Jaime, La Religiosa ensefiada y entretenida en las obligaciones de su
noble espiritual estado de esposa del rey del Cielo. En una gustosa
pardbola, y dialogo, que instruye, con aprovechamiento, y recreo, por
adornada de varios symbolos, y exemplares historias doctrina util para
religiosas, y también para personas seglares, que desean aprovechar, y
caminar por las sendas de la virtud. Escrito por el MRPM Fr...,
calificador del Santo Oficio, y Regente de Estudios, en el Convento de
San Ildephonso de Zaragosa, Orden de Predicadores. Sicale a la luz y
hace imprimir a su costa un amigo del autor, con licencia, Madrid, por
Gabriel Ramirez, Plazuela de la Aduan, afio 1740. Se hallara en la
libreria de Alphonso Vindel, Calle de la Cruz, 604pp mads tabla de cosas
notables. Biblioteca del Monasterio de Dominicas de Santa Rosa de
Lima de Santiago.

Bringas y Encinas, Diego de, Sobre la inmodestia de los vestidos, sermon
predicado por el R.P.Dr.Fr..., misionero apostdlico y cronista del
Colegio Apostdlico de Propaganda Fide de la Santa Cruz de Querétaro.
Mision hecha en la villa de San Miguel el Grande, iglesia de S. Felipe
Neri, tarde del 5 de mayo de 1802. Dedicado a la Virgen, patrona de las
misiones, México, por D. Mariano de Ziniga y Ontiveros, 1802, 43pp.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Espinoza, Manuel de, La religiosa mortificada, explicacion del cuadro que la
presenta con sus inscripciones tomadas de la sagrada escritura a que se
aflade el manual del alma religiosa, que es un compendio de sus mds
principales obligaciones, para aliento y estimulo de las almas que se
consagraron a Dios, y desean hacer felizmente su carrera, ... ,
franciscano de regular observancia, provincia de Aragén, Madrid,
Imprenta Real por don Pedro Pereira, impresor de camara, 1799, 291 pp.
Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado.

La religiosa ilustrada con instrucciones prdcticas para renovar su espirtu [sic]
en ocho dias de Exercicios. Utiles también para la perfeccién de todos
Estados por un sacerdote de la Compania de Jesds, Impreso en
Barcelona, por su original con licencia, México, por la viuda de Jospeh
Bernardo de Hogal, afio de 1750, 39 folios. Biblioteca Americana José
Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.
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Lineal y Cisneros, Melchor, arzobispo de Lima, A las religiosas, esposas de
Jesu Christo de los Monasterios de esta ciudad, sin lugar de edicién ni
fecha, circa 1690.

Ligorio, San Alfonso Maria de, La monja santa ¢ sea la verdadera esposa de
Jesu-Christo, por medio de las virtudes propias de una religiosa, Paris,
Libreria de Rosa Bouret y Cia., 1854, Tomo I, 426pp.

Nufiez, Antonio, Cartilla de la Doctrina Religiosa Para las nifias, que se crian
para monjas, y desean serlo con toda perfeccion. Dedicada a las mismas
nifias por el P... de la Compaiiia de Jesus, reimpresa en México, en la
Imprenta de la Biblioteca Mexicana, en el puente del Espiritu Santo, afio
1766, 171 folios. Biblioteca Americana José€ Toribio Medina, Biblioteca
Nacional de Chile.

Pimonti Pedro Ivan, Preparacion para la muerte, muy tiitil, y efficaz para mover
al fervor d las Almas que tratan de virtud. Y 4 los pecadores a
verdadera penitencia de sus pecados. Sacada del libro intitulado:
Religiosa en soledad, que para exercicios de las Religiosas sac6 4 la luz
el P..., de la Cia. De Jesus, Misionero Apostélico por toda Italia.
Nuevamente impresso por un devoto bienhechor, desseoso de que le
estienda esta devocion para gloria de Dios, y bien de las Almas, con
licencia, México, por Joseph Bernardo de Hogal, Calle de la Monterilla,
afno de 1726, sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Ponce de Ledn, Joseph Antonio Eugenio, La Abeja de Michoacdn, la venerable
Sefiora doria Josepha Antonia de N. Sefiora de la Salud. Breve Noticia
de su vida. Que dirige a su amada feligresia don..., Juez Eclesidstico,
comisario de la Inquisicidn, vicario del convento de Sefioras Religiosas
Dominicas de Ntra. Sefiora de la Salud de la ciudad de Patzcuaro,
Meéxico, en la Imprenta de el Nuevo Rezado, de dofia Maria de Rivera,
en el Empedradillo, afio de 1752, 140 folios. Biblioteca Americana José
Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

Ramirez del Castillo, Pedro, Cartilla y méthodo para examinar el Espiritu, y
dar racon a el Padre Espiritual, Que compuso el Dr. D..., cura proprio
de la Parrochia del Sr. S. Miguel de esta ciudad y antes de la de
Pachuca. Vicario in Capite, y Juez Eclesidstico de ella, y de sus anexos,
Cathedratico de Eloquencia, Latinidad, y Philosophia del Colegio Real
Seminario Y Vice Rector de el, Examinador Synodal de suficiencia, e
Idioma Mexicano, y Qualificador del Santo Oficio de la Inquisicién de
esta Nueva Espafa, con licencia, México, por los herederos de la viuda
de Francisco Rodriguez Lupercio, en la Puente de Palacio, afio de 1720,
38pp. Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional
de Chile.

San Cirilo, Francisco de, La sefiora de si misma, sermon predicado en la Iglesia
del Observantisimo Convento Antiguo de Sefioras Carmelitas Descalzas
de México. En las honras, que en ella se celebraron el dia 2 del mes de
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Junio de 1794 por el alma de la M.R.M Sebastiana Mariana del Espiritu
Santo religiosa del mismo convento por el mrpfr..., provincial de las
Carmelitas Descalzas de esta Nueva Espafia, México, Oficina de los
Herederos del Licenciado D. Joseph de Jauregui, calle de Santo
Domingo y esquina de Tacuba, afio de 1794, 28 folios. Biblioteca
Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

San Cirilo, Francisco de, Una virgen crucificada al mundo, y que se crucifica al
mundo, sermon en la profesion que hizo en el Obervantissimo Convento
Antiguo de Sefioras Carmelitas Descalzas de México la MRM Maria del
Carmen Del Espiritu Santo dixo el mrpfr..., exprovincial de los
Carmelitos Descalzos, prior de este Convento de México, Calificador
del Santo Oficio de la Inquisicién, y Examinador Sinodal de este
Arzobispado, el dia 14 de junio de 1795, México, por Don Mariano
Joseph de Zufiga, calle del Espiritu Santo, en el mismo afio, 23 folios.
Biblioteca Nacional de México, Fondo Reservado.

Catecismos y cartillas

Gonzdlez Castaiieda y Median, Ignacio, Breve catecismo para instruccion de la
gente ruda, dispuesto por el Dr. D..., colegial antiguo y rector insigne
mayor y viejo de Santa Marfa de Todos Santos, Comisario de Santo
oficio, cura propio y Juez Eclesidstico del Pueblo de Amecameca, con
las licencias necesarias, México, en la oficina de D. Mariano Joseph de
Zuiiga y Ontiveros, calle del Espiritu Santo, afio de 1805, 60 folios.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Ripalda, Jerénimo de, Cathecismo, y exposicion breve de la doctrina Christiana
por el PM... de la Compafiia de Jesus, con licencia y privilegio,
Meéxico, por los herederos de la viuda de Francisco Rodriguez Lupercio
en la Puente de Palacio, afio 1719, 125 pp. Biblioteca Americana José
Toribio Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

Otros textos religiosos:

Angélico presidio contra los diabdlicos asaltos en la Devocion al Angel Santo
de la Guarda. Para los siete dias de la semana, pero se puede reducir a
Novena, por un congregante de San Pedro, con licencia, Puebla,
reimpresion por su original en México, por los herederos de la viuda de
Miguel de Rivera Calderén, en el Empedradillo, 1719, sin foliar.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Avila, Juan de, Sagrado Paradigma hallado, en la virgen mds perfecta Maria
concebida sin mancha, sermén que leyd, glossé, y entendid, el
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Purissimo Mystico, y de llos intereses de sus celebridades, y defensores
en el Sermdn, que a la annual fiesta dixo en la Real Universidad de
Meéxico, 21 de febrero Dominica de la Sexagesima de 1683 el padre Fr...
Predicador General del Orden de NPS Francisco, y Guardidn al presente
del Convento de Chalco. Dedicado al NMRP fr Frnacisco de Avila
hermano suyo, lector jubilado, calificador del Santo Oficio y provincial
de la provincia del Santo Evangelio de México, con licencia de nuestros
superiores, por Francisco Rodriguez Lupercio, afio de 1683, 56 folios.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Cruz, San Juan de, la Cautelas espirituales contra el demonio, mundo y carne
compuestas por el mistico doctor..., primer carmelita descalzo, sin fecha
ni lugar de impresién, 20 pp. Biblioteca Americana José Toribio
Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

Diaz, Sebastidn, Noticia general de las cosas del mundo por el orden de su
colocacion. Para uso de la Casa de los Sefiores Marquezes de la Pica y
para instruccion comiin de la Jubentud del Reyno de Chile, escrita por
el R.P.Fr... de la Sagrada Orden de Predicadores, Maestro de
Estudiantes, y Lector principal de Artes, que fue en el Convento grande
de la Ciudad de Santiago del mismo Reyno; Doctor Tedlogo,
Examinador en su Real Universidad de San Felipe, y actual Prior de la
Casa de Observancia de Nuestra Sefnora de Belén, de la dicha Ciudad,
primera Parte, con Licencia en Lima, en la Imprenta Real, Calle de
Concha, 1783, 441pp Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Espinosa, Pedro, Espejo de Cristal, Impreso con licencia en Sanlucar de
Barrameda, por Fernando Rey, 1625, en Obras de Pedro Espinosa,
coleccionadas y anotadas por Francisco Rodriguez Marin, Madrid,
Tipografia de la Revista de Archivos, 1909, 437pp.

Granada, Luis de, Suma de lo que debe hacer el Cristiano para salvarse. Que
sea el pecado mortal: lo que se pierde por él: aborrecimiento que Dios
le tiene y quince remedios suyos, por el VPF... Tomo 7. Libr.6. Trat.3.
Cap.33, Impreso en la Antigua por Eulogio Garcia, 1837, sin foliar.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Loyola, San Ignacio de, Obras completas de San Ignacio de Loyola,
Transcripcion, introducciones y notas de Ignacio Iparraguirre,
S.J/Céndido de Dalmases, S.J y Manuel Ruiz Jurado, S.J, Madrid,
Biblioteca de Autores Cristianos, Editorial Catdlica, S.A., 3* edicion,
1977.

Medio fdcil y breve para sacar muchas almas del purgatorio, Santiago de
Chile, D.J.C, Gallardo, una hoja. Biblioteca Americana José Toribio
Medina, Biblioteca Nacional.
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Meditaciones y exercicios prdcticos de varias Virtudes, y extirpacion de vicios.

Pérez,

Para prevenir el Santissimo Nacimiento de Christo Jesus nuestro
amoroso Redemptor, en los nueve dias antes de su sagrada temporal
natividad. Sacala a luz un Sacerdote secular de esta ciudad de México,
con licencia, en México por Joseph Bernardo de Hogal, calle de la
Monterilla, afio de 1725, 35pp. Biblioteca Nacional de Chile, Biblioteca
Americana José Toribio Medina.

de Valdivia Diego, Aviso de gente recogida, Madrid, Universidad
Pontificia de Salamanca/Fundacion Universitaria Espafola, 1977
[1585]), 869pp.

Pimonti, P. Pedro Ivan, Preparacion para la muerte, muy ttil, y efficaz para

Nadal,

mover al fervor d las Almas que tratan de virtud. Y d los pecadores a
verdadera penitencia de sus pecados. Sacada del libro intitulado:
Religiosa en soledad, que para exercicios de las Religiosas sac6 4 la luz
el... de la Cia. de Jestus, Misionero Apostdlico por toda Italia.
Nuevamente impresso por un devoto bienhechor, desseoso de que le
estienda esta devocidn para gloria de Dios, y bien de las Almas, con
licencia, México, por Joseph Bernardo de Hogal, Calle de la Monterilla,
ano de 1726, sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Antonio, Glorias del sacerdocio reveladas a Santa Brigida juntamente
con sus obligaciones, y darios. Sacadas del libro authentico de las
Revelaciones de la Santa. Y ponderadas por el P... de la Cia. De Jesus,
con licencia, México, por los herederos de la viuda de Miguel Rivera,
ano 1716, 42 folios. Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Novena a Santa Apolonia virgen, y mdrtir, abogada en los males de muelas,

Palma,

compuesta por un sacerdote de la Cia. De Jesus, su devoto, reimpresa en
México, en la Imprenta de la calle de San Bernardo, afio de 1773, siete
hojas, sin foliar. Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca
Nacional de Chile.

Luis de la, Historia de la Sagrada Passion, sacada de los quatro
evangelios por el padre..., Provincial de la Compaiiia de Jesus, en la
Provincia de Toledo, y natural de la misma ciudad. Corregido y
enmendado en esta tercera impression, con licencia, en Madrid, en la
oficina de Diego Miguel de Peralta, afio de 1740, halldrase en casa de
Bartholme Torrano, Mercader de Libros, enfrente de San Phelipe el
Real, 312pp. Biblioteca del Monasterio de Dominicas de Santa Rosa de
Lima de Santiago.

Possadas, Francisco de, Vida del glorioso padre, y patriarca Santo Domingo de

Guzmdn, fundador de el Orden de Predicadores, escrita y afiadida por el
M.R.P presentado Fray..., hijo suyo indigno, y del Convento de Scala-
Coeli, extra-muros de Cérdova, dedicada a la soberana emperatriz del
Cielo, y Tierra, Maria Santissima, baxo el titulo del Santissimo Rosario,
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con licencia, Barcelona, en la Imprenta de Pedro Escuder [sic] en la
calle Condil, afio de 1749, 642 pp., mds tabla de contenidos e indices.
Pertenecié a la Madre Antonia del Espiritu Santo, priora fundadora del
convento de dominicas de Santiago. Biblioteca del Monasterio de
Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago.

Rodriguez, Alonso, Tratado de la conformidad con la voluntad de Dios Por el
V.P..., de la Compaiifa de Jesus, sacado de sus obras impressas en
Sevilla, afio de 1721 Y por su original, México [con las licencias
necessarias], por la viuda de Joseph Bernardo de Hogal, calle de las
Capuchinas, afio de 1744, 392 pp. Biblioteca Americana José Toribio
Medina, Biblioteca Nacional de Chile.

Alonso Rodriguez, S.J., Ejercicio de perfeccion y virtudes cristianas, dividido
en tres partes, dirigido a los religiosos de la misma Compaiifa, Madrid,
Editorial Apostolado de la Prensa, S.A., 1954,

Sénchez, de Bargas Malpica Joseph, Novena de la invicta virgen, y martyr
Santa Febronia dispuesta por un devoto de la Santa, clérigo Presbytero
de este Arzobispado, originario de la ciudad de Toluca, sdcala a la luz el
Bac. Don... a instancias de su ilustre Cofradia quien la da a la estampa,
y la dedica a la gloriossa Virgen, con licencia, México, por los herederos
de la viuda de [ *] de la Ribera Calderdn, afio de 1715, 11 folios.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Sancho, Ddvila, De la veneracion que se debe a los cuerpos de los santos y a
sus reliquias y de la singular con que se ha de adorar el cuerpo de
Jesuchristo en el santisimo sacramento por... don Obispo de Jaen,
cuatro libros al rey nuestro sefior Don Felipe III, Madrid, por Luis
Sénchez, afio 1611, 496 pp. Mds dos tablas. Biblioteca Nacional de
Mgéxico, Fondo Reservado.

Segneri, Paolo, El Infierno abierto al christiano para que no caiga en él, o
consideraciones de las penas que alld padecen, propuestas (con
estampas que en algin modo las expresan) en siete meditaciones para
los siete dias de la semana, compuestas por... de la extinguida
Compaiiia, Puebla de los Angeles, reimpreso en la oficina nueva de D.
Pedro de la Rosa, en el Portal de las Flores, grabador: Villavianco, afio
de 1785, 158 folios. Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Un singular favor justamente correspondido, sermén de la Purissima
Concepcion de Nuestra Sefiora la Virgen Maria que en la fiesta que le
hizo su Ilustre Cofradia en la Iglesia Parroquial de la Ciudad de Zelaya
el dia 18 de diciembre de 1783, impreso en México, por don Felipe
Zuiiga y Ontiveros, calle del Espiritu Santo, afio de 1784, 24 folios.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

411



Zamudio, Nicolds, El Raphael Médico de los ojos del cuerpo y del alma S. Luis
Gonzaga estudiante theologo de la Cia. De Jesus, patron singular de la
vista, por su angelical modestia. Con una novena breve, que se
consagra al Santo joven, para que todos soliciten su patrocinio, sdcala a
la luz la Congregacion de la Buena Muerte de la Casa Profesa de
México, escribelo el padre... de la misma sagrada Cia. de Jesus con
licencia, México, por Joseph Bernardo de Hogal, afio de 1731, sin foliar.
Biblioteca Americana José Toribio Medina, Biblioteca Nacional de
Chile.

Otros:

Alsinet, Josef, Nuevo método para curar flatos, hipocondria, vapores, ataques
histéricos de las mugeres de todos estados y en todo estado: con el qual
los enfermos podrdn por st cuidar de su salud en falta de médico que les
dirija. Extractado y dirigido por el Dr. D... Madrid, en la imprenta de
Miguel escribano, en la calle angosta de San Bernardo, 1776. Obra
Original de Mr. Pomme. Biblioteca Americana José Toribio Medina,
Biblioteca Nacional de Chile.

Barrenechea y Albis, fray Juan de, Aventuras y galanteos de Carilab y
Rocamila, Santiago, Editorial Universitaria, 1983.

Bartolache, José Ignacio, Mercurio Volante (1772-1773), Biblioteca del
Estudiante Universitario N°101, Meéxico, Universidad Nacional
Auténoma de México, 1983.

Bibar, Gerénimo de, Cronica de los Reinos de Chile [1558], Santiago de Chile,
edicion facsimilar y a plana del Fondo Histdrico y Bibliografico José
Toribio Medina y The Newberry Library, Chicago, Ill, USA, 1966.

Descartes, René, Discurso del método. Meditaciones metafisicas. Reglas para
la direccion del espiritu. Principios de filosofia, Estudio introductorio,
andlisis de las obras y notas al texto por Francisco Larroyo, México
D.F., Editorial Porrda, 2000 [1637], 166pp.

Medina, José Toribio, Coleccion de documentos inéditos para la Historia de
Chile, segunda serie, tomo III: 1577-1589, Santiago de Chile, Fondo
Histdrico y bibliografico J.T. Medina, 1959.

Molina, Juan Ignacio, Compendio de la historia civil del Reyno de Chile
[1795], segunda parte, Santiago, Pehuén editores, Biblioteca del
Bicentenario, 2% edicién, 2000.

Ovalle, fray Alonso de, Historica relacion del Reino de Chile [1646], Santiago
de Chile, Pehuén editores, Biblioteca del Bicentenario, 3% edicion, 2003.

Paré, Ambroise, Monstruos y prodigios. Introduccidn, traducciéon y notas de
Ignacio Malaxecheverria, Madrid, Ediciones Siruela, Coleccién La
Biblioteca Sumergida, 3% edicion, 2000 (1575).

412



Rafael Sagredo Baeza y José Ignacio Gonzdlez (edicion a cargo), La expedicion
Malaspina en la frontera austral del Imperio Espariol, Santiago, Centro
de Investigaciones Diego Barros Arana/Editorial Universitaria, 2004.

Recopilacion de Leyes de los Reinos de las Indias, Madrid, Ministerio de
Gracia y Justicia, Tomo I, 1841.

Sabuco de Nantes y Barrera, Oliva, Nueva filosofia de la naturaleza del hombre
y otros escritos, Biblioteca de visionarios, heterodoxos y marginados,
Madrid, Editorial Nacional, 1981 [1587], 297pp.

Salvd, Miguel/ Sainz de Baranda, Pedro, Coleccion de documentos inéditos
para la historia de Esparia, Madrid, Imprenta de la viuda de Calero,
tomo XXI, 1852.

Siglienza y Goéngora, Carlos de, Paraiso occidental, México, CONACULTA,
Cien de México, 1995 [1683].

C. BIBLIOGRAFIA
Articulos:

Alberro, Solange, “La licencia vestida de santidad: Teresa de Jesus, falsa beata
del siglo XVII”, en Sergio Ortega (editor), De la santidad a la
perversion o de porqué no se cumplia la ley de Dios en la sociedad
novohispana, México, Enlace/Grijalbo, 1986, pp.219-237.

Alberro, Solange, “Herejes, brujas y beatas: mujeres ante el Tribunal del Santo
Oficio de la Inquisicién en la Nueva Espafia”, en Carmen Ramos y
otros, Presencia y transparencia: la mujer en la historia de México,
México, El Colegio de México, 1987, pp.79-94.

Amelang, James S., “Los usos de la autobiografia: monjas y beatas en la
Catalufia Moderna”, en James S. Amelang, Historia y género: las
mujeres en la Europa Moderna y Contempordnea, Valencia, Alfons el
Magnanim, 1990, pp. 191-212.

Araya Espinoza, Alejandra, “Cuerpos aprisionados y gestos cautivos: el
problema de la identidad femenina en una sociedad tradicional (Chile
1700-1850)”, Santiago, Nomadias Serie Monogrdficas, Universidad de
Chile/Editorial Cuarto Propio, 1999, pp.71-84.

Araya Espinoza, Alejandra, “Petronila Zufiiga contra Julidn Santos por estupro,
rapto y extraccion de Antonia Valenzuela, su hija... El uso de los textos
judiciales en el problema de la identidad como problema de sujetos
histdricos”, Anuario de Postgrado N°3, Santiago, Facultad de Filosofia
y Humanidades, Universidad de Chile, 1999, pp. 219-241.

Araya Espinoza, Alejandra, “Aproximacion hacia una historia del cuerpo. los
vinculos de dependencia personal en la sociedad colonial: gestos,
actitudes y simbolos entre elites y subordinados”, Monografias de
Cuadernos de Historia N°I, Historia de las mentalidades, homenaje a

413



Georges Duby, Santiago, Departamento de Ciencias Historicas,
Universidad de Chile, 2000, pp. 81-91.

Araya Espinoza, Alejandra, “La pedagogia del cuerpo en la educacion Novo-
Hispana”, en Julio Retamal Avila coord., Estudios Coloniales II,
Santiago, Editorial Biblioteca Americana/Universidad Andrés Bello,
2002, pp. 115-157.

Araya Espinoza, Alejandra, “El discurso sofocado: El Epistolario confesional
de una monja del siglo XVIII”, Revista Mapocho, Santiago de Chile,
N°53, Primer Semestre 2003, pp.161-192.

Araya Espinoza, Alejandra, “De espirituales a histéricas: las beatas del siglo
XVIII en la Nueva Espafia”, Historia, Santiago, Pontificia Universidad
Catolica de Chile, N°37, vol.1, enero-junio 2004, pp.5-32.

Araya Espinoza, Alejandra, “Las beatas en Chile Colonial: en el corazén de lo
social y en el margen de la historiografia”, Dimension Historica de
Chile, N° 19: Historia social, Santiago Chile, Universidad Metropolitana
de Ciencias de la Educacién, 2004-2005, pp.13-46.

Araya Espinoza, Alejandra, “La pureza y la carne: el cuerpo de las mujeres en
el imaginario politico de la sociedad colonial”, en Revista de historia
social y de las mentalidades, Santiago, Universidad de Santiago de
Chile, afio VIII, vol.1/2, 2004, pp.67-90.

Araya Espinoza, Alejandra, “Sirvientes contra amos: las heridas en lo intimo
propio”, en Cristidn Gazmuri y Rafael Sagrado (direccion), Historia de
la vida privada en Chile, vol. I: el Chile tradicional de la conquista a
1840, Santiago de Chile, Taurus, 2005, pp.161-197.

Araya Espinoza, Alejandra, “El castigo fisico: el cuerpo como representacion
de la persona, un capitulo en la historia de la occidentalizacién de
América, siglos XVI-XVIII”, Historia, Santiago, Pontificia Universidad
Catolica de Chile, N°39, vol. II, julio-diciembre 2006, 349-367.

Araya Espinoza, Alejandra, “El monasterio de dominicas de Santa Rosa de
Lima en la historia social y cultural de chile colonial a doscientos
cincuenta afos de su fundacién”, en Monasterio de Santa rosa, monjas
dominicas de santiago de chile, a 250 anos de su fundacion. Desde la
contemplacion al servicio de la iglesia, Santiago, Edicién del
Monasterio de Dominicas de Santa Rosa de Lima de Santiago, 2006,
pp.18-67.

Alejandra Araya Espinoza, Ximena Azua Rios, Lucia Invernizzi, “El
epistolario de Sor Josefa de los Dolores Pefia y Lillo”. En: Didlogos
espirituales. Manuscritos Femeninos Hispanoamericanos, siglos XVI-
XIX, Asuncion Lavrin/Rosalva Loreto, editoras, Puebla, Instituto de
Ciencias sociales y Humanidades de la Benemérita Universidad
Auténoma de Puebla, Universidad de las Américas, 2006, pp.264-299.

Anénimo, “Las monjas Rosas”, El Mensajero del Rosario, Santiago de Chile,
sin datos de impresor, 1924, tomo 32-32, pp. 520-533.

414



Arenas Frutos, Isabel, “El Sinodo chileno del Obispo B. Carrasco, O.P.,
(1688)”, Actas del I Congreso Internacional sobre los dominicos y el
Nuevo Mundo, Sevilla 21-25 de abril de 1987, Madrid, DEIMOS, 1987,
pp. 809-822.

Avelld Chafer, Francisco, “Las beatas y beaterios en la ciudad y arzobispado de
Sevilla”, Archivo Hispaliense, N°198, Sevilla, 1983, pp.99-132.

Bataillon, Marcel, “De Erasmo a la Compaiiia de Jesus. Protesta e integracion
en la Reforma Catdlica del siglo XVI”, en Marcel Bataillon, Erasmo y el
erasmismo, Barcelona, Critica, 2000, pp. 203-244.

Bernand, Carmen, “Mestizos, mulatos y ladinos en Hispanoamérica: un
enfoque antropoldgico de un proceso histérico”, en Miguel Ledn Portilla
(coord.), Motivos de la antropologia americanista. Indagaciones en la
diferencia, México, Fondo de Cultura Econémica, 2001, pp.105-133.

Biotti, Ariadna y Zamorano, Paulina, “Parirds con dolor. Las parteras y el
discurso médico a fines de la Colonia”, Cuadernos de Historia N°23,
Santiago, Departamento de Ciencias Historicas, Universidad de Chile,
2003, pp.37-50.

Bynum, Caroline Walker, “El cuerpo femenino y la préctica religiosa en la Baja
Edad Media”, en Feher, Michel (editor), Fragmentos para una historia
del cuerpo humano, Madrid, Altea/Taurus/Alfaguara, 1990, Parte
Primera, pp. 163-225.

Céanovas, Rodrigo, “Ursula Sudrez (monja chilena, 1666-1749): la autobiografia
como penitencia”’, en Revista Chilena de Literatura N°35, Santiago,
1990, pp.97-118.

Cédnovas, Rodrigo, “Ursula Sudrez, la santa comedianta del Reino de Chile”, en
Manuel Ramos Medina, Memoria del Il Congreso Internacional 'El
Monacato femenino en el Imperio Espariol. Monasterios, beaterios y
colegios”™, México D.F, Centro de estudios de historia de México
CONDUMEX, 1995, pp. 407-414.

Carmagnani, Marcello / Klein, Herbert S., “Demografia histdrica: la poblacion
del Obispado de Santiago, 1777-1778”, Boletin de la Academia Chilena
de la Historia, N°72, Santiago, 1965, pp. 57-74.

Certeau Michel de, “Misticos en los siglos XVI y XVII. El problema de la
palabra”, en Relaciones. Estudios de Historia y Sociedad, vol 3, N°9,
Meéxico, El Colegio de Michoacdn, 1982, pp.97-111.

Cortez Gonzdlez, Ximena, “Un testamento de velo blanco y un testamento de
velo negro”, en Patricia Pena/Paulina Zamorano, Mujeres ausentes,
miradas presentes. IV Jornadas de investigacion en historia de la mujer,
Santiago de Chile, Facultad de Filosofia y Humanidades, Universidad de
Chile, 2000, pp.75-82.

Cortez Gonzdlez, Ximena, “Una dote para Dios: el patrimonio espiritual y
mundano de agustinas y clarisas (1650-1850), en Maria Eugenia Horvitz

415



V (direccion), Memoria del nombre y salvacion eterna. Los notables y
las capellanias de misas en Chile, 1557-1930, Santiago, Facultad de
Filosofia y Humanidades, Universidad de Chile, 2006, pp.303-353.

Courtine, Jean-Jacques, “Le miroir de 1’ame”, en Georges Vigarello (dirigé
par), Histoire du corps, Vol. 1: De la Renaissance aux Lumieres, Paris,
Editions du Seuil, 2005, pp.303-309.

Cruz de Amendbar, Isabel, “La cultura escrita en Chile 1650-1820. Libros y
bibliotecas”, Historia, vol.24, Santiago, Pontificia Universidad Catdlica
de Chile, 1989, pp. 107-213.

Deusen, Nancy E. van, “Manifestaciones de la religiosidad femenina en el siglo
XVII: las beatas de Lima”, en Historica, vol XXIII, N°1, Lima, 1999,
pp- 47-77.

Durdn, Norma, “La funcion del cuerpo en la constitucion de la subjetividad
cristiana”, EN Historia y Grafia, N°9, Meéxico, Universidad
Iberoamericana, 1997, pp.19-57.

Eich, Jennier L., “The mystic tradition and Mexico: Sor Maria Anna Agueda de
San Ignacio”, Letras Femeninas, vol. XXII, N° 1-2, primavera-otofio
1996, pp.19-31.

Jean Franco, “Escritoras a pesar suyo: las monjas misticas del siglo XVII en
Meéxico”, en Jean Franco, Las conspiradoras. La representacion de la
mujer en México (version actualizada), México, Fondo de Cultura
Econdémica/El Colegio de México, Coleccion Tierra Firme, 1994, pp.29-
51.

Jean Franco, “Sor Juana explora el espacio”, en Jean Franco, Las
conspiradoras. La representacion de la mujer en Meéxico (version
actualizada), México, Fondo de Cultura Econdémica/El Colegio de
Meéxico, Coleccion Tierra Firme, 1994, pp.52-88,

Flores Morales, Leyla, “Mujeres del bajo pueblo y la construccion de una
sociabilidad propia: la experiencia de las pulperias en Santiago,
Valparaiso y el Norte Chico (1750-1830), Dimension Historica de
Chile, N 14/15: Mujer, historia y sociedad, Santiago de Chile,
Universidad Metropolitana de Ciencias de la Educacién, 1997-1998,
pp-13-32.

Foisil, Madeleine, “La escritura del &mbito privado”, en Georges Duby/Philippe
Aries (direc.), Historia de la vida privada, vol 5, Madrid, Taurus, 1989,
pp-320-369.

Gélis, Jacques, “Le corps, I’Eglise et le sacré”, en: Georges Vigarello (dirigé
par), Histoire du corps, Vol. 1: De la Renaissance aux Lumieres, Paris,
Editions du Seuil, 2005, pp.17-107.

Glantz, Margo “Las monjas como flor: un paraiso occidental”, en Manuel
Ramos Medina, Memoria del Il Congreso Internacional 'El Monacato
femenino en el Imperio Espariol. Monasterios, beaterios y colegios',
marzo 1995, México D.F, Centro de estudios de historia de México
CONDUMEX, pp.93-101.

416



Goicovic, Igor, “Es tan corto el amor y es tan largo el olvido... seduccién y
abandono en Chile tradicional, 1750-1880, en Igor Goicovic, Sujetos,
mentalidades y movimientos sociales en Chile, Viia del Mar, Chile,
CIDPA Ediciones, 1998, pp.69-125.

Goulemont, Jean Marie, “Las prdcticas literarias o la publicidad de los
privado”, en Philippe Aries/ Georges Duby (direc.), Historia de la Vida
Privada, tomo 3: Del Renacimiento a la ilustracion, Madrid, Taurus,
1989, pp. 371-405.

Gruzinski, Serge, “Confesion, alianza y sexualidad entre los indios de Nueva
Espafia. Introduccion al estudio de los confesionarios en lenguas
indigenas”, en Seminario de Historia de las Mentalidades. El placer de
pecar y el afdn de normar, México, Instituto Nacional de Antropologia e
Historia, 1988, pp. 171-215.

Guilhem, Clarie, “La Inquisicion y la devaluacién del verbo femenino”, en
Bartolomé Bennassar, Inquisicion espaniola: poder y control social,
Barcelona, Editorial Critica, 1981, pp.171-207.

Iglesias Saldafia, Margarita, “El rol de las mujeres religiosas en la transmision
de la fe cristiana en la €poca colonial en Chile: una mirada a través de la
vida conventual”, en Actas del Coloquio Mujeres de la Edad Media.
Escritura, vision y ciencia. A novecientos anos del nacimiento de
Hildegard von Bingen, Santiago, Facultad de Filosofia y humanidades,
Universidad de Chile, 1999, pp.47-54.

Iglesias Saldafa, Margarita, “Funcionamiento de la estructura matrimonial y el
comportamiento de algunas mujeres en el siglo XVIII”, en Sergio
Vergara y otros, Descorriendo el velo, Il y Il jornadas de
investigaciones de historia de la mujer, Santiago, Facultad de Filosofia
y Humanidades, 1998, pp.41-49.

Invernizzi Santa Cruz, Lucia, “El discurso confesional en el Epistolario de Sor
Josefa de los Dolores Peiia y Lillo (siglo XVIII)”, en Historia, vol.36,
Santiago, Pontificia Universidad Catodlica de Chile, 2002, pp. 179-190.

Invernizzi Santa Cruz, Lucia, “Prictica ascética y ‘“arte diabdlico”:
concepciones de escritura en el “Epistolario” de Sor Josefa de los
Dolores Pefia y Lillo”, en Anales de Literatura Chilena, N°4, afio 4,
Santiago, Pontificia Universidad Catodlica de Chile, 2003, pp.13-34.

Invernizzi Santa Cruz, Lucia, “La ‘bodega del amor’ y la tradicion mistica en
un texto chileno del siglo XVIII”, en Revista Chilena de Literatura,
abril 2006, N° 68, Santiago, Departamento de Literatura, Universidad de
Chile, pp.5-32.

Ifiiguez Vicuia, Antonio, “Resefia historica sobre la fundacién de los
Monasterios de monjas en Santiago durante la época colonial”, en La
Revista Catolica, Tomo VI, afio 3, Santiago de Chile, 1904, pp. 674-682
y 739-752.

417



Iwasaki Cauti, Fernando, “Mujeres al borde de la perfeccion: Rosa de Santa
Maria y las alumbradas de Lima”, en Hispanic American Historical
Review, tomo 73, N°4, Duke University Press, 1993, pp.581-613.

Iwasaki Cauti, Fernando, “Vidas de santos y santas vidas: hagiografias reales e
imaginarias en Lima colonial”, en Anuario de Estudios Americanos,
Sevilla, Tomo LI, N°1, 1994, pp.47-64.

Iwasaki Cauti, Fernando, “Luisa Melgarejo de Soto y la alegria de ser tu
testigo, Sefior”, en Historica, Lima, vol. XIX, N°2, dic. 1995, 1995, pp.
219-250.

Jara Haentke, Alvaro, “Los asientos de trabajo y la provisién de mano de obra
para los no encomenderos en la ciudad de Santiago, 1586-1600, en
Alvaro Jara, Trabajo y salario indigena en el siglo XVI, Santiago,
Editorial Universitaria, 1987, pp.21-81.

Julia, Dominique, “Lecturas y contrarreforma”, en Guglielmo Cavallo y Roger
Chartier (direccion), Historia de la lectura en el mundo occidental,
Madrid, Taurus, 2001, pp.417-467.

Kunzle, David, “El arte de sacar muelas en los siglos XVII y XIX: ;de martirio
publico a pesadilla privada y lucha politica”, en Michel Feher/Nadia
Tazi (editores), Fragmentos para una historia del cuerpo humano,
Madrid, Taurus, Parte Tercera, 1992, pp.29-89.

Laval M., Enrique, “La Casa de Recogidas”, en Boletin de la Academia Chilena
de la Historia, N°6, 2° semestre 1935, pp. 353-363.

Lavrin, Asuncion, “Women in Convents. Their Economic and Social Role in
Colonial Mexico”, en Berenice Carroll (ed.), Liberating Women's
History, Champaing- I11., University of Illinois Press, 1976, pp. 76-177.

Lavrin, Asuncidn, “Female Religious”, en Louisa Schell Hoberman y Susan
Socolow, Cities and Society in Colonial Latin American, Alburqueque,
Alburquerque  University Press, pp. 165-195. Edicién en espafiol,
Buenos Aires, Fondo de Cultura Econdmica, 1992, “Religiosas”, 1986,
pp- 175-213.

Lavrin, Asuncién, “La mujer en la sociedad colonial americana”, en Leslie
Bethell ed., Historia de América Latina, vol 4: América Latina colonial:
poblacion, sociedad y cultura, Barcelona, Cambridge University
Press/Editorial Critica, Cap. 4: pp. 109-156, 1990.

Lavrin, Asuncién, “De su pufio y letra: epistolas conventuales”, en Manuel
Ramos Medina, Memoria del Il Congreso Internacional 'El Monacato
femenino en el Imperio Espariol. Monasterios, beaterios y colegios',
México D.F., CONDUMEX, 1993, pp. 43-62.

Lavrin, Asuncién, “La vida femenina como experiencia religiosa: biografia y
hagiografia en Hispanoamérica colonial”, en Colonial Latin American
Review, vol.2, N°1-2, 1995, pp.27-51.

Le Goff, Jacques, “;La cabeza o el corazén? El uso politico de las metdforas
corporales durante la Edad Media”, en Michel Feher (editor),

418



Fragmentos para wuna historia del cuerpo humano, Madrid,
Altea/Taurus/ Alfaguara, Parte Primera, 1990, pp.13-26.

Loreto, Rosalva, “La sensibilidad y el cuerpo en el imaginario de las monjas
poblanas del siglo XVII”, en Manuel Ramos Medina Coord., Memoria
del Il Congreso Internacional El Monacato Femenino en el Imperio
Espariol. Monasterios, beaterios, recogimientos y colegios, Centro de
Estudios de Historia de México Condumex, 1995, pp.541-556.

Loreto, Rosalva, “The devil, women, and the body in seventeenth-century
Puebla convents”, en The Americas, vol.59, Num.2, October, California,
2002, pp.181-199.

Luna, Lola, “Sor Valentina Pinelo, intérprete de las Sagradas Escrituras”, en
Cuadernos Hispanomericanos, enero 1898, N°469, Madrid, pp.91-103.

Maexie, E.R., “The totality of the mystical experience”, Spiritual life. A Catholi
Quarterly, March, Wisconsin, 1961, vol.7, N°1, Editorial Oficce
Discalced Carmelita Monastery, pp.51-65.

Mandressi, Rafael, “Dissections et anatomie”, en: Georges Vigarello (dirigé
par), Histoire du corps, Vol. 1: De la Renaissance aux Lumiéres, Paris,
Editions du Seuil, 2005, pp.311-333.

Mannarelli, Maria Emma, “Beatas e inquisicién. El caso de Angela de
Carranza”, en Maria Emma Mannarelli, Hechiceras, beatas y expdsitas.
Mugjeres y poder inquisitorial en Lima, Lima, Ediciones del Congreso
del Perd, 1998, pp. 43-74.

Mauss, Marcel, “Técnicas y movimientos corporales”, en Marcel Mauss,
Sociologia y Antropologia, Madrid, Editorial Tecnos, 1979 [1936], pp.
339-356.

McKendrick, Geraldine / MacKay, Angus, ‘“Visionaries and affective
spirituality during the first half of the sixteenth century”, en Mary
Elizabeth Perry/ Anne J. Cruz (editoras) Cultural encounters. The
impact of the Inquisition in Spain and the New World, Los Angeles,
University of California Press, 1991, pp.93-104.

Mellafe Rojas, Rolando, “El acontecer infausto en el cardcter chileno: una
proposicion de historia de las mentalidades”, en Rolando Mellafe Rojas,
Historia Social de Chile y América, Santiago, Editorial Universitaria,
1986, pp.279-288

Mellafe Rojas, Rolando, “Demografia histérica de América Latina. Fuentes y
métodos”, en Rolando Mellafe Rojas, Historia social de Chile y
Ameérica, Santiago, Editorial Universitaria, 1986, 146-215.

Mellafe Rojas, Rolando, “El tiempo, la edad y la vejez”, en Rolando
Mellafe/Lorena Loyola, La memoria de América colonial, Santiago,
Editorial Universitaria, 1994, 33-55.

Rolando Mellafe Rojas, “Historia de las mentalidades: una nueva alternativa”,
en Rolando Mellafe/Lorena Loyola, La memoria de América colonial,
Santiago, Editorial Universitaria, 1994, pp.13-32.

419



Millar, René y Carmen Duhart “La vida en los claustros. Monjas y frailes,
disciplinas y devociones”, en Rafael Sagredo y Cristidn Gazmuri
(direccion), Historia de la vida privada en Chile. El Chile tradicional,
de la conquista a 1840, Santiago, 2005, Taurus, 2005, pp.125-160.

Millones, Luis, “Los suefios de Santa Rosa de Lima”, Historia, vol.24,
Santiago, Instituto de Historia, Pontificia Universidad Catdlica de Chile,
1989, pp. 253-266.

Miura Andrades, José Maria, “Algunas notas sobre las beatas andaluzas”, en
Angela Mufioz Ferndndez (editora), Las mujeres en el cristianismo
medieval. Imdgenes y cauces de actuacion religiosa, Madrid, Al-
Mudayna, 1989, pp. 289-302.

Moreno, Jaime, “El fin de los tiempos: la apocaliptica”, en Actas de las Il
Jornadas interdisciplinarias de Religion y Cultura: tiempo y espacio, 6-
24 de Noviembre 2000, Santiago, Facultad de Filosofia y Humanidades,
Centro de Estudios Judaicos, 2001.

Otero-Torres, Ddmaris M., “Dones del espiritu y placeres de la carne: las beatas
como enigma apostdlico”, en Damaris Otero-Torres, Vientre, manos y
espiritu: hacia la construccion del sujeto femenino en el Siglo de Oro,
Xalapa, México, Universidad Veracruzana, 2000, pp. 49-124.

Palacios Alcalde, Maria, “Las beatas ante la Inquisicién”, en Hispania Sacra,
N°40, 1988, Madrid, Centro de Estudios Histdricos/Consejo Superior de
Investigaciones Cientificas, pp. 107-131.

Rogelio Paredes, “Ilustracion, individuo y libertad: esperanzas divergentes
entre Voltaire y Diderot”, en Rogelio Paredes, Pasaporte a la utopia.
Literatura, individuo y modernidad en Europa (1680-1780), Buenos
Aires/Madrid, Universidad de Buenos Aires/Mifio y Dadvila editores,
p.161-162.

Patlagean, Evelyne, “L’histoire de I’'imaginaire”, en Encyclopedie de la
nouvelle histoire, Gallimard, Paris, 1978, pp.249-269.

Polvorosa Lépez, Tomds, “La canonizacion de Santa Rosa de Lima a través del
Bullarium Ordinis FF. Praedicatorum”, en Actas del I Congreso
Internacional sobre los dominicos y el Nuevo Mundo, Sevilla 21-25 de
abril de 1987, Madrid, DEIMOS, 1987, pp. 603-639.

Pons Fuster, Francisco, “Mujeres y espiritualidad: las beatas valencianas del
siglo XVII”, en Revista de Historia Moderna, N°10, Anales de la
Universidad de Alicante, 1991, pp. 71-96.

Porter, Roy, “Historia del cuerpo”, en Peter Burke (editor), Formas de hacer
Historia, Madrid, Alianza Universidad Editorial, 1993, pp. 255-286.

Porter, Roy, “Corps, santé et maladies”, en Georges Vigarello (dirigé par),
Histoire du corps, Vol. 1: De la Renaissance aux Lumiéres, Parfs,
Editions du Seuil, 2005, pp.335-372.

Ramirez Ramoén (O.P), “El monasterio de Santa Rosa de Lima Monjas
Dominicas de Santiago”, Santiago de Chile, Cuaderno N°12 de su obra
como archivero, mecanografiado, octubre de 1989, 53 pp.

420



Ranum, Orest, “Los refugios de la intimidad”, en Philippe Ari¢s/ Georges Duby
(direc.), Historia de la Vida Privada, tomo 3: Del Renacimiento a la
[lustracion, Madrid 1989, Taurus, pp.211-265.

Régnier-Bohler, Danielle, “Voces literarias, voces misticas”, en Georges
Duby/Michelle Perrot, Historia de las mujeres, vol.2: La Edad Media,
Madrid, Taurus Minor, Madrid, 2000, pp.473-555.

Retamal Avila, Julio, “Mestizaje y cambio social: acerca de la insercién del
mestizo en Chile colonial”, Revista de Humanidades N°5, Santiago,
Facultad de Humanidades y Ciencias Sociales, Universidad Nacional
Andrés Bello, diciembre 1999, pp.31-50.

Robledo, Angela I., “La autobiografia de Jerénima Nava y Saavedra: amor y
escritura mistica en el dmbito conventual neogranadino”, en Manuel
Ramos Medina, Memoria del Il Congreso Internacional 'El Monacato
femenino en el Imperio Espariol. Monasterios, beaterios y colegios',
Meéxico D.F., Centro de estudios de historia de México, CONDUMEX,
1995, pp. 557-564.

Rodriguez Nufiez, Clara, “La mujer gallega y los conventos dominicos (siglos
XIV y XV). Aproximacién documental e iconogrifica", en Angela
Muioz Ferndndez, Las mujeres en el cristianismo medieval. Imdgenes y
cauces de actuacion religiosa, Madrid, Al-Mudayna, 1989, pp. 303-315.

Ruiz Aldea, Pedro, “Beatas de Santiago”, en Pedro Ruiz Aldea, Tipos y
costumbres de Chile, Santiago de Chile, Zig-Zag, 1947, pp. 123-129.

Salazar Simarro, Nuria, “El lenguaje de las flores en la clausura femenina”, en
Miguel Ferndndez Félix (coordinacién), Monjas coronadas. Vida
conventual femenina en Hispanoamérica, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia/Museo Nacional del Virreinato, 2003, pp.132-
151.

Salinas, René, “La trasgresion delictiva de la moral matrimonial y sexual y su
represion en el Chile tradicional”, en Revista contribuciones cientificas
y tecnologicas, ailo XXV, N° 114, Santiago, Universidad de Santiago de
Chile, noviembre de 1996, pp.1-19.

Sdnchez Herrero, José, “;Una religiosidad femenina en la Edad Media
Hispana?”, en Angela Mufioz Fernandez (edicién), Las mujeres en el
cristianismo medieval. Imdgenes y causes de actuacion religiosa,
Madrid, Al-Mudayna, 1989, pp.151-166.

Sdnchez Lora, José€ L., Mujeres, conventos y formas de la religiosidad barroca,
Madrid, Fundacién Universitaria Espafiola, 1988, 558 pp.

Schultz Van Kessel, Elisja, “Virgenes y madres entre el cielo y tierra. Las
cristianas en la primera Edad Moderna”, en Georges Duby/Michelle
Perrot, Historia de las mujeres, vol.3: Del Renacimiento a la Edad
Moderna, Madrid Taurus Minor, 2000, pp. 180-223.

Revel, Jacques/ Peter, Jean Pierre, “El cuerpo. El hombre enfermo y su
historia”, en Jacques Le Goff, Hacer la historia, vol.Ill, Barcelona,
Laia, 1974, pp.173-195.

421



Valdés, Adriana, “Espacio literario de la mujer en la colonia”, en Olga Grau
(editora), Ver desde la mujer, Santiago de Chile, Ediciones La Morada/
Editorial Cuarto Propio, 1990, pp.83-105.

Valdés, Adriana, “Escritura de mujeres: una pregunta desde Chile”, en Adriana
Valdés Composicion de lugar. Escritos sobre cultura, Santiago de
Chile, Editorial Universitaria, 1995, 187-214.

Valdés, Adriana, “Sor Ursula Sudrez (1666-1749). En torno a su cuerpo”, en
Revista Chilena de Literatura, N°62, abril 2003, pp.183-204.

Valenzuela Mdrquez, Jaime, “Afdn de prestigio y movilidad social: los espejos
de la apariencia”, en Rafael Sagredo y Cristidn Gazmuri (direccion),
Historia de la vida privada en Chile. El Chile tradicional, de la
conquista a 1840, Santiago, 2005, Taurus, 2005, pp.71-93.

Valenzuela Mdrquez, Jaime, “Sermones contra la autoridad: dos casos del siglo
XVII, en Julio Retamal Avila (coord.), Estudios Coloniales I,
Santiago, Editorial Biblioteca Americana/Universidad Andrés Bello,
2002, pp.281-316.

Vallarta, Luz del Carmen, “Voces sin sonido: José Eugenio Ponce de Ledn y su
modelo de mujer religiosa”, en Relaciones. Estudios de historia y
sociedad, N°45, El Colegio de Michoacdn, 1990, pp.33-61.

Vargaslugo, Elisa, “Santa Rosa de Lima: una bandera del criollismo”, en
Universidad de México, N°514, México, Revista de la Universidad
Auténoma de México, Nov. 1993, pp. 20-21.

Vigarello, Georges, “Historias de cuerpos. Entrevista con Michel de Certeau”,
en Historia y Grafia, N°9, México, Universidad Iberoamericana, 1997,
pp-11-18. (version original de 1982 aparecida en Esprit, N°2, feb.1982).

Georges Vigarello, “El cuerpo del rey”, en Alain Corbin/Jean-Jacques
Courtine/Georges Vigarello, Historia del Cuerpo, voll: Del
renacimiento a la ilustracién, Madrid, Taurus, 2005, pp.373-394.

Vuarnet, Jean-Noé€l, “Possession et spiritualité: deux modeles de savoir
féminin”, en Colette Nativel (¢tudes reunis par), Femmes savantes.
Savoirs des femmes. Actes du Colloque de Chantilly (22-24 ept. 1995),
Geneve, Libraire Droz S.A., 1999, pp.119-129.

Zarri, Gabriela, “Living Saints: a tipology of female sanctity in the early
sixteenth century”, en Daniel Bornsteen y Roberto Rusconi (editores),
Women and religion in medieval and rennaisence Italy, Chicago,
University Chicago Press, 1996, pp.219-303.

Zuleta, Pilar de, “La vida cotidiana en los conventos de mujeres”, en Beatriz
Castro Carvajal (editora), Historia de la vida cotidiana en Colombia,
Bogotd, Editorial Norma, 1996, pp. 421-445.

422



Libros:

Aguirre, Margarita, Monjas y conventos: la experiencia del claustro, Santiago,
Sernam, 1994, 44pp.

Alberro, Solange, El dguila y la cruz. Origenes religiosos de la conciencia
criolla. Meéxico, siglos XVI-XVII, México, Fondo de Cultura
Econémica/El Colegio de México/Fideicomiso Historia de las
Américas, 1999, 192pp.

Alberro, Solange, Inquisicion y sociedad en México, 1571-1700, México,
Fondo de Cultura Econémica, 2000.

Alvarez Viésquez, José Antonio, “Trabajos, dineros y negocios”. Teresa de
Jesus y la economia del siglo XVI (1562-1582), Madrid, Editorial Trotta,
2000.

Araya Espinoza, Alejandra, Ociosos, vagabundos y malentretenidos en Chile
colonial, Santiago, Lom ediciones/Centro de Investigaciones Diego
Barros Arana, Coleccion Sociedad y Cultura XIV, 1999.

Aravena, Fidel, Breve historia de la Iglesia en Chile, Santiago, Ediciones
Paulinas, 1968.

Arenal, Electa/Schlau Stacy, Untold sisters. Hispanic nuns in their own works,
Alburquerque, University of New Mexico Press, 1989, 450 pp.

Philippe Aries/Georges Duby, Historia de la Vida Privada, vol.5: El proceso de
cambio en la sociedad de los siglos XVI-XVIII, Madrid, Taurus
Ediciones, 1992, segunda reimpresion en espafol [1985].

Azpeitia, Marta y otros, Piel que habla. Viaje a través de los cuerpos
femeninos, Barcelona, Icaria, Mujeres y cultura, 2001.

Bataillon, Marcel, Erasmo y Esparia. Estudios sobre la historia espiritual del
siglo XVI, México, Fondo de Cultura Econémica, 1982.

Bartra, Roger, Cultura y melancolia. Las enfermedades del alma en la Esparia
del Siglo de Oro, Barcelona, Anagrama, 2001.

Bascuiidn, Pilar, A 400 arios de la llegada de los jesuitas a Chile, 1593-1993,
Santiago, Editorial Los Andes, 1993.

Beckwith, Sarah, Christ’s body. Identity, culture and society in late medieval
writings, London/New Cork, Routledge, 1993.

Bobio, Dionisio, Reconciliacion penitencial. Tratado actual del Sacramento de
la Penitencia, Bilbao, Desclée de Brounier, 1990.

Brown, Peter, The cult o the saints. Its rise and function in Latin Christianity,
Chicago, The University of Chicago Press, 1981.

Brown, Peter, El cuerpo y la sociedad. Los hombres, las mujeres y la renuncia
sexual en el cristianismo primitivo, Barcelona, Muchnik editores s.a.,
1993.

Buzzatti/Anna Salvo, El cuerpo-palabra de las mujeres. Los vinculos ocultos
entre el cuerpo y los afectos, Madrid, Feminarios/Ediciones
Catedra/Universidad de Valencia, 2001.

423



Bynum, Caroline Walker, Jesus as Mother. Studies in the spirituality of the
High Middle Ages, California, University of California Press, 1982.

Bynum, Caroline Walker, Holy feast and holy fast. The religious significance of
food to medieval women, Berkeley, University of California Press, 1987.

Bynum, Caroline Walker, Fragmentation and redemption. Essays on gender and
the human body in Medieval Religion, New York, Zone Books, 1992.

Canessa de Sanguinetti, Marta, El bien nacer. Limpieza de oficios y limpieza de
sangre: raices ibéricas de un mal latinoamericano. Del siglo XIII al
ultimo tercio del siglo XIX, Montevideo, Taurus-Santillana, 2000.

Cano Rolddn, Sor Imelda, La mujer en el Reyno de Chile, Municipalidad de
Santiago, Santiago de Chile, 1981.

Cardemil, Gaspar, Los monasterios coloniales de Chile, Santiago, Imprenta de
San José, 1910.

Cavieres, Eduardo/Salinas, René, Amor, sexo y matrimonio en el Chile
tradicional, Valparaiso, Instituto de Historia, Universidad Catdlica de
Valparaiso, 1991.

Certeau Michel de, La fdbula mistica. Siglos XVII-XVII, México DF,
Universidad Iberoamericana, 1993.

Cioréan, E.M., Ese maldito Yo, Barcelona, Tusquets editores, 2002.

Clément, Catherine y Julia Kristeva, Lo femenino y lo sagrado, Madrid,
Ediciones Cétedra-Universita de Valencia-Instituto de la mujer, 2000.

Chauvelot, Diane, Historia de la histeria, Madrid, Alianza editorial, 1* edicion
en espaiiol, 2001.

Chiozza, Luis, ;Por qué enfermamos? La historia que se oculta en el cuerpo,
Buenos Aires, Alianza Editorial, 1997.

De Certeau, Michel, La fdbula mistica, México, Universidad Ibero Americana,
1993.

Delumeau, Jean, La confesion y el perdon, Madrid, Alianza, Universidad, 1992.

Delumeau, Jean, Une histoire du paradis, tomo I: Le jardin de las delices, Parfs,
Fayard, 1992.

Delumeau, Jean, El miedo en Occidente. Siglos XIV-XVIII. Una ciudad sitiada,
Espaiia, Taurus, 2002.

Dio, Bleichmar Emilce, El feminismo espontdneo de la histeria. Estudio de
trastornos narcisistas de la feminidad, México, Fontamara, 1997.

Duby, Georges / Perrot, Michelle, Historia de las mujeres en Occidente,
Madrid, Taurus Minor, vol 2: La Edad Media y Vol. 3: Del
Renacimiento a la edad moderna, 2000.

Durand, Gilbert, Las estructuras antropologicas del imaginario, Fondo de
Cultura Econémica, México, 1* edicién en espaiiol, 2004.

Dominicos, Breve reseiia de la vida del queribico Patriarca Santo Domingo de
Guzmdn, Santiago de Chile, Imprenta de San José, 1934.

Douglas, Mary, Simbolos naturales. Exploraciones en cosmologia, Madrid,
Alianza Editorial, 1978 [1970]), 198pp.

424



Douglas, Mary, Pureza y peligro. Un andlisis de los conceptos de
contaminacion y tabu, Madrid, Siglo XXI de Espafia editores, 1*
edicién, 1973.

Duchet-Suchaux, Gaston / Pastoureau, Michel, La Biblia y los santos. Guia
Iconogrdfica, Madrid, Alianza Editorial, 2* edicién castellana, 1999.

Eimeric, Nicolau / Francisco Pefia, El manual de los Inquisidores, Barcelona,
Muchnik editores, 1983.

Elias, Norbert, El proceso de civilizacion. Investigaciones sociogenéticas y
psicogenéticas, México, Fondo de Cultura Econdmica, 2 edicion,
reimpresion de 1997.

Elias, Norbert, La sociedad cortesana, México D.F., Fondo de Cultura
Econdmica, 1? reimpresion de la 1* edicidn en espaiol, 1996.

Enrich, P. Francisco. Historia de la Comparia de Jesus en Chile, Barcelona,
Imprenta de Francisco Rosal, tomo I, 1891.

Epiney-Burgard, Georgette, Mujeres trovadoras de Dios. Una tradicion
silenciada de la Europa Medieval, Barcelona, Paidos, 1998.

Esponsera, Juan Alfonso / Lassegue-Moleres, Juan Bautista, El corte en la
roca. Memorias de los Dominicos en América (siglos XVI-XX), Cusco
Perd, Centro de Estudios regionales Andinos Bartolomé de las Casas,
1991.

Eyzaguirre, J. Victor, Historia politica, eclesidstica y literaria de Chile,
Valparaiso Editorial Valparaiso, tomo III, 1850.

Fernandez Ferndandez, Amaya y otros, La mujer en la conquista y la
evangelizacion en el Peri (Lima 1550-1650), Perd, Pontificia
Universidad Catdlica del Perui/Universidad Femenina del Sagrado
Corazoén, 1997.

Miguel Ferndndez Féliz (coordinacién), Monjas coronadas. Vida conventual
femenina en Hispanoamérica, México, Instituto Nacional de
Antropologia e Historia/Museo Nacional del Virreinato, 2003.

Few, Martha, Women who live evil lives. Gender, religion, & the politics of
power in colonial Guatemala, Austin, University of Texas Press, 2002.

Flores Araoz, José (y otros), Santa Rosa de Lima y su tiempo, Lima, Banco de
Crédito del Perd, 1999.

Foucault, Michel, Tecnologias del yo, Barcelona, Paid6s/I.C.E-U.A.B., 1996
[1990].

Foucault, Michel, El yo minimalista y otras conversaciones, seleccion de
Gregorio Kaminsky, Buenos Aires, Ediciones La Marca, Biblioteca de
la Mirada, 2003.

Franco, Jean, Las conspiradoras. La representacion de la mujer en México
(version actualizada), México, Fondo de Cultura Econémica/El Colegio
de México, Coleccion Tierra Firme, 1994.

Furet, Francois, La pasion revolucionaria, México D.F., Fondo de Cultura
Economica, 1998.

425



Galvez Lorenzo / Gémez, Vito T. (editores), Santo Domingo de Guzmdn.
Fuentes para su conocimiento, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos
N°490, 1987.

Garcia Font, J., Historia y mistica del jardin, Barcelona, mra creaciéon y
realizacion editorial, 1995.

Garavaglia, Juan Carlos/ Marchena, Juan, América Latina de los origenes a la
independencia, vol. 1I: La sociedad colonial ibérica en el siglo XVIII,
Barcelona, Critica, 2005.

Glantz, Margo, Sor Juana de la Cruz: ;hagiografia o autobiografia?, México
D.F., Grijalbo/UNAM, 1995.

Glave, Luis Miguel, De Rosa y espinas. Economia, sociedad y mentalidades
andinas, siglo XVII, Lima, IEP/Banco Central del Perd, 1998.

Gonzalbo Aizpuru, Pilar, Las mujeres de la Nueva Esparia. Educacion y vida
cotidiana, México, El Colegio de México, 1987.

Gonzalbo Aizpuru, Pilar, Familia y orden colonial, México, El Colegio de
México, México, 1998.

Gruzinski, Serge, La colonizacion de lo imaginario. Sociedades indigenas y
occidentalizacion en el México espanol. Siglos XVI-XVIII, México,
Fondo de Cultura Econémica, 2* reimpresion, 1995.

Guarda G., Gabriel (0.S.B), La implantacion del monacato en hispanoameérica
siglos XV-XIX, Santiago de Chile , Universidad Catdlica de Chile, 1973.

Guarda G., Gabriel (O.S.B), El Arquitecto de La Moneda. Joaquin Toesca,
1752-1799. Una imagen del imperio espaiiol en Ameérica, Santiago,
Ediciones de la Universidad Catodlica de Chile, 1997.

Guernica, Padre Juan de. O.M, Historia y evolucion del Monasterio de Clarisas
de Nuestra Seriora de la Victoria en sus cuatro periodos, Santiago de
Chile, Imprenta y editorial Sagrado Corazén de Jesus, 1944, 799 pp.

Guimon, José, Los lugares del cuerpo. Neurobiologia y psicosociologia de la
corporalidad, Paidés, Barcelona, 1999.

Hallet, Charles, “El Congregante Perfecto” del padre Ignacio Garcia Gomez,
S.J., manuscrito chileno del siglo XVIII, edicion y estudio de Charles
Hallet, cuaderno 1 de los Anales de la Facultad de Teologia, Santiago,
Universidad Catdlica de Chile, vol. XXXII, 1982.

Hanisch Espindola, Walter, Las vocaciones en Chile, 1536-1850, Sondeos
N°67, Cuernavaca-México, Centro Intercultural de documentacion,
1970.

Hanisch Espindola, Walter, Historia de la Compaiiia de Jesiis en Chile (1593-
1955), Buenos Aires/Santiago de Chile, Editorial Francisco de Aguirre,
1974.

Hillman, David/ Mazzio, Carla (editores), The body in parts. Fantasies of
Corporeality in early Modern Europe, London & New Cork, Routledge,
1997.

Hosmannsthal, Hugo von Cartas del que regresa, Traduccion y notas de Carlos
Ortega, Madrid, Plaza & Janés editores, 2001.

426



Huerga, Alvaro, Historia de los Alumbrados, Tomo V: Temas y personajes
(1570-1630), Madrid, Fundacién Universitaria Espafiola, 1944.

Ibsen, Kristine, Women’s spiritual autobiography in Colonial Spanish America,
Florida, University Press of Florida, 1999.

Imirizaldu, Jesus, Monjas y beatas embaucadoras, Madrid, Biblioteca de
visionarios, heterodoxos y marginales, Editora Nacional, 1977.

Iwasaki, Fernando, Neguijon, Madrid, Alfaguara, 2005.

Jaramillo Barriga, Rodolfo, La mds importante obra poética juvenil del Abate
Juan Ignacio Molina S.J. ‘Elegias latinas de la viruela, 1761°, Santiago,
Ediciones Nihil Mihil, 1976.

Kafka, Franz, Diarios (1910-1923), Tusquets editores, Barcelona, 1995.

Kantorowiccz, Ernst H., Los dos cuerpos del rey. Un estudio de teologia
politica medieval, Madrid, Alianza Universidad, 1985.

Konetzke, Richard, Los mestizos en la legislacion colonial, Madrid, Instituto de
Estudios Politicos, separata del N 112 de la Revista de Estudios
Politicos, 1960.

Knibiehler, Historia de las madres y de la maternidad en Occidente, Buenos
Aires, Nueva Vision, Coleccion Claves, 2001.

Lavrin, Asuncién y Rosalva Loreto (editoras), Didlogos espirituales.
Manuscritos Femeninos Hispanoamericanos, siglos XVI-XIX, Asuncion
Lavrin/Rosalva Loreto (editoras), Puebla, Instituto de Ciencias sociales
y Humanidades de la Benemérita Universidad Auténoma de Puebla,
Universidad de las Américas, 2006.

Lavrin, Asuncién y Rosalva Loreto (editoras), Monjas y beatas. La escritura
femenina en la espiritualidad barroca novohispana. Siglos XVII y XVIII,
Meéxico, Universidad de las Américas/Archivo General de la Nacion,
2002.

Le Breton, David, Anthropologie de la douleur, Paris, Editions Métailié, 1995.

Le Breton, David, Antropologia del cuerpo y modernidad, Buenos Aires,
Ediciones Nueva Vison, 2002.

Le Breton, David, La sociologia del cuerpo, Buenos Aires, Ediciones Nueva
Vision, 2002.

Loépez Austin, Alfredo, Cuerpo humano e ideologia. Las concepciones de los
antiguos nahuas, México, UNAM, 1984.

Lorenzo Pinar, Francisco Javier, Beatas y mancebas, Zamora, Editorial
Semeret, 1995.

Loreto Lépez, Rosalva, Los conventos femeninos y el mundo urbano de la
Puebla de los Angeles del siglo XVIII, México, El Colegio de México,
2000.

McDannell, Colleen y Lang, Bernhard, Historia del Cielo. De los autores
biblicos hasta nuestros dias, Madrid, Taurus, 2001.

Maria Magdalena. Extasis y arrepentimiento, México, Museo Nacional de San
Carlos/Instituto Nacional de Bellas Artes, 2001.

427



Maitre, Jacques, Una célebre desconocida. Madeleine Lebouc/Pauline Lair
Lamotte (1853-1918), México D.F, Editorial Psicoanalitica de la letra -
Epeele, 1998, 452pp.

Mannarelli, Emma, Huérfanas, beatas y expositas. Mujeres y poder
inquisitorial en Lima, Lima, Ediciones del Congreso del Pert, 1998.

Maravall, José Antonio, La cultura del barroco, Barcelona, Editorial Ariel, 9?
edicién, 2002.

Mebold K., Luis, Catdlogo de Pintura Colonial en Chile. Obras en monasterios
y conventos de religiosas de antigua fundacion, Santiago, Ediciones
Universidad Catdlica de Chile, 1985.

Medina, Miguel Angel (O.P.), Los dominicos en América. Presencia y
actuacion de los dominicos en la América colonial espariola de los
siglos XVI-XIX, Madrid, MAPFRE, 1992, 353 pp.

Melquiades, Andrés, Historia de la mistica de la Edad de Oro en Espaia y
América, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, vol.44, Pontificia
Universidad de Salamanca, Madrid, 1994.

Mellafe. Rolando, Carmen Arretx y Jorge L. Somoza, Estimaciones de
mortalidad: religiosos de Chile en los siglos XVIII y XIX, Santiago,
Centro Latinoamericano de demografia, Serie A, N°135, 1976.

Meza Barahona, Julia Rosa (Sor Maria de Jesus), Recuerdos historicos del
Monasterios de las religiosas dominicas de Santa Rosa de Lima de
Santiago de Chile, Santiago de Chile, Imprenta Lagunas & Cia., 1923.

Millé, Andrés, Itinerario de la Orden Dominicana en la conquista del Peru y el
Tucumdn y su convento del Antiguo Buenos Aires 1216-1807, Buenos
Aires, EMECE editores, 1964.

Millar, René, Misticismo e inquisicion en el Virreinato Peruano. Los procesos
a los alumbrados de Santiago de Chile 1710-1736, Santiago, Ediciones
de la Universidad Catolica de Chile, 2000.

Millones, Luis, Una partecita del cielo. La vida de Santa Rosa de Lima
narrada por Don Gonzalo de la Maza a quien ella llamaba padre,
Lima, Editorial Horizonte, Perd, 1993.

Montero, Catalina (y otros), Archivos Religiosos de Chile. Censos-guia,
Santiago de Chile, Instituto de Historia-Pontificia Universidad Catdlica
de Chile, 2000.

Morner, Magnus, La corona espariola y los fordneos en los pueblos de indios
de Ameérica, Estocolmo, Instituto de Estudios Iberoamericanos, 1970.

Moérner, Magnus, La mezcla de razas en la historia de América Latina, Buenos
Aires, Paidos, 1969.

Muchembled, Robert, Historia del diablo. Siglos XII-XX, México, Fondo de
Cultura Econémica, 2000.

Mujica Pinilla, Ramon, Rosa Limensis. Mistica, politica e iconografia en torno
a la patrona de América, Lima, IFEA/FCE/BCRP, 2001.

Muiioz Fernandez, Angela (editora), Las mujeres en el cristianismo medieval.
Imdgenes y cauces de actuacion religiosa, Madrid, Al-Mudayna, 1989.

428



Muiloz, Ana Luisa/Tapia, Patricia, Dolor agudo y dolor cronico, Santiago,
Editorial Universitaria, 1999.

Mufioz Olave, Reinaldo, Las monjas trinitarias de Concepcion, 1570-1822.
Relato Historico, Santiago de Chile, Imprenta San José, 1926.

Muriel, Josefina, Conventos de monjas en la Nueva Esparia, México, Editorial
Santiago, 1946.

Muriel, Josefina, Los recogimientos de mujeres: respuesta a una problemdtica
social novohispana, México, UNAM, 1972.

Muriel, Josefina, Cultura femenina Novohispana, México, UNAM, 2000.

Paredes, Rogelio C., Pasaporte a la utopia. Literatura, individuo y modernidad
en Europa (1680-1780), Buenos Aires/Madrid, Universidad de Buenos
Aires/Mifo y Ddvila editores, 2004.

Pefia Otaegui, Carlos, Santiago de siglo en siglo. Comentario historico e
iconogrdfico de su formacion y evolucion en los cuatro siglos de su
existencia, Santiago, Empresa editora Zig-Zag, 1944.

Pefla Otaegui, Carlos, Una cronica conventual. Las agustinas de Santiago
1574-1951, Santiago, Impreso en los Talleres de El Imparcial, 1951.

Pérez-Rincén, Héctor (compilador), Imdgenes del cuerpo, México, Fondo de
Cultura Economica, Cuadernos de la Gaceta N°79, 2% edicion, 1994.

Perry, Mary Elizabeth, Ni espada rota ni mujer que trota. Mujer y desorden
social en la Sevilla del siglo de oro, Barcelona, Critica-Drakontos, 1993.

Pinto, Jorge y otros, Misticismo y violencia en la temprana evangelizacion de
Chile, Temuco, Universidad de la Frontera, Universidad de la Frontera,
1997.

Radford, Rosemary / Skinner, Rosemary (comps.), Women and Religion in
America, 2 vols, California, San Francisco University Press, 1983.
Ramirez Torres, Juan Luis, Cuerpo y dolor. Semidtica de la anatomia y la
enfermedad en la experiencia humana, México, Universidad Auténoma
del Estado de México, Cuadernos de Investigacion, cuarta época 10,

2003.

Ramén, Armando de, Santiago de Chile (1541-1991). Historia de una sociedad

urbana, Santiago de Chile, Editorial Sudamericana, 2000.

Ramos Medina, Manuel, Memoria del Il Congreso Internacional 'El Monacato
femenino en el Imperio Espariol. Monasterios, beaterios y colegios',
marzo 1995, México D.F, Centro de estudios de historia de México,
CONDUMEX, 596 pp.

Ramos Medina, Manuel, Misticas y descalzas. Fundaciones femeninas
carmelitas en la Nueva Esparnia, México, Centro de estudios de historia
de México, CONDUMEX, 1997, 397pp.

Rivera Cruchaga Jorge, De asombros y nostalgias. Ensayos filosdficos,
Valparaiso-Chile, Editorial Puntdngeles/Universidad de Playa Ancha de
Ciencias de la Educacion, 1999.

Rivera Garretas, Maria Milagros, Textos y espacios de mujeres. Europa, siglo
1V-XV, Barcelona, Icaria, 1990.

429



Salinas, Cecilia, Las chilenas de la colonia: virtud sumisa, amor rebelde,
Santiago, LOM ediciones, 1994.

Maria Rosario Stabili, El sentimiento aristocrdtico. Elites chilenas frente al
espejo (1860-1960), Santiago, Centro de Investigaciones Diego Barros
Arana/Editorial Andrés Bello, 2003, 1? edicion en espaiiol.

Sacristdn, Maria Cristina, Locura y disidencia en el México ilustrado, 1760-
1810, México, El Colegio de Michoacén/Instituto Mora, 1994.

Santa Rosa de Lima. El tesoro americano. Pintura y escultura del periodo
colonial, Santiago, Corporacion Cultural de las Condes, 2000.

Serés, Guillermo, La literatura espiritual en los Siglos de Oro, Ediciones del
Laberinto, Madrid, 2003, 252pp.

Serrano, Sol (editora), Virgenes viajeras. Diarios de religiosas francesas en su
ruta a Chile 1837-1874, Santiago de Chile, Ediciones Universidad
Catolica de Chile, 2002, 352pp.

Ramirez O. P, P. Ramon, Los dominicos en Chile y la primera universidad,
Santiago, Talleres Gréaficos Universidad Técnica del Estado, 1979.

Rubial Garcia, Antonio, La santidad controvertida. Hagiografia y conciencia
criolla alrededor de los venerables no canonizados de Nueva Espaiia,
Meéxico, Universidad Nacional Autonoma de México/Fondo de Cultura
Econdmica, 1999, 323pp.

Thayer Ojeda, Tomads, Reseiia Historico-biogrdfica de los eclesidsticos en el
descubrimiento y conquista de Chile, Santiago, Imprenta Universitaria,
1921.

Torres, Concepcion, Ana de Jesiis. Cartas (1590-1621) Religiosidad y vida
cotidiana en la clausura femenina del Siglo de Oro, Salamanca,
Fundacién Universitaria Espafiola, 1995.

Turner, Bryan, El cuerpo y la sociedad. Exploraciones en teoria social,
México, Fondo de Cultura Econdmica, 1984.

Van Deusen, Nacy E., Between the sacred and the worldly. The institutional
and cultural practice of Recogimiento in colonial Lima, California,
Standford University Press, 2001.

Valenzuela Mdrquez, Jaime, Las liturgias del poder. Celebraciones publicas y
estrategias persuasivas en Chile colonial (1609-1709), Santiago, Centro
de Investigaciones Diego Barros Arana, serie Sociedad y Cultura, 2001.

Valenzuela, Fr. Pedro Armengol, Los regulares en la Iglesia y en Chile, Roma,
Imprenta Tiberina de Federico Setth, 1900.

Velasco, Sherry Marie, Demons, nausea, and resistance in the autobiography
of Isabel de Jesus, 1611-1682, Albuquerque N.M., University of New
Mexico, 1996.

Vera Lamperain, Lina, Presencia femenina en la literatura nacional. Una
trayectoria apasionante, 1750-1991, Santiago, Editorial Cuarto Propio,
1994.

Vigarello, Georges, Lo limpio y lo sucio. La higiene del cuerpo desde la Edad
Media, Madrid, Alianza Editorial, 1991.

430



Georges Vigarello, Alain Corbin, Jean-Jacques Courtine, Histoire du corps,
sous la direction de Vol. 1: De la Renaissance aux Lumiéres, dirigé para
Georges Vigarello, Parfs, Editions du Seuil, 2005.

Villalobos, Sergio, Vida fronteriza en la Araucania. El mito de la guerra de
Arauco, Santiago, Editorial Andrés Bello, 1995.

Villalobos, Sergio, Historia del pueblo chileno, tomo 1V, Santiago, Editorial
Universitaria, 1999.

Ziufiiga, Jean-Paul, Espagnols d’outre mer. Emigration, métissage et
reproduction sociale a Santiago du Chili, au 17 siecle, Paris, Editions d
I’Ecole des Hautes Etudes en Sciencies Sociales, 2002.

Tesis:

Albornoz Vdasquez, Maria Eugenia, Violencias, género y representaciones: la
injuria de palabra en Santiago de Chile (1672-1822), Tesis de maestria
en género y cultura, mencion humanidades, Facultad de Filosofia y
Humanidades, Universidad de Chile, 2003.

Araya Espinoza, Alejandra, Gestos, actitudes e instrumentos de la dominacion.
Elites y subordinados. Santiago de Chile 1750-1850, tesis para optar al
grado de Magister en Historia, Universidad de Chile, 1999.

Arismendi, Loreto, Mujeres y orden social. El honor en la construccion de la
identidad y de las prdcticas sociales femeninas. Chile 1750-1810, en:
Sujetos, textos y discursos: una reflexion sobre la construccién de
identidad histdrica en perspectiva cultural, siglos XVIII-XX, Santiago,
Informe de seminario de grado para optar al grado de Licenciada en
Historia, Universidad de Chile, 2006, pp.77-132.

Gonzdlez Becker, Marina Retorica y estilo en la Relacion Autobiogrdfica de
Ursula Sudrez (religiosa clarisa chilena, 1666-1749), Tesis para optar
al grado de Doctor en Filosofia con mencion en Lingiiistica Hispdnica,
Universidad de Chile, Santiago-Chile, 2002.

Krause, Bisquertt Marcela, Monasterios femeninos en el Reino de Chile,
Santiago, Tesis Licenciatura en Historia, Pontificia Universidad
Catdlica, 1995.

Urrejola, Bernarda, Una modernidad enclaustrada: posibilidades para el
rastreo de un incipiente sujeto moderno en tres textos conventuales de
monjas hispanoamericanas (Chile, Colombia, siglo XVIII), tesis para
optar al grado de Magister en Literatura, Universidad de Chile, 2006.

Zamorano, Paulina, Familia, tradicion y relaciones sociales. El marquesado de
la Pica 1728-1824. Permanencia y consolidacion de un grupo de la elite
colonial, tesis para optar al grado de Magister en Historia de América,
Universidad de Chile, Santiago, 1997.

431



DICCIONARIOS

Covarrubias, Sebastidn de Orozco, Tesoro de la lengua castellana o espariola,
Madrid Editorial Castalia, edicion de Felipe C.R. Maldonado, 1995
[1611].

Corominas, Joan, Breve diccionario etimologico de la lengua castellana,
Editorial Gredos, Madrid, 1961

Casares, Julio, Diccionario ideologico de la lengua espariola, Editorial Gustavo
Gili, Barcelona, 1994.

Diccionario de Autoridades, Real Academia de la Lengua Espafiola, Imprenta
de Francisco del Hierro, Madrid, seis tomos, 1726-1739.

Diccionario de Autoridades, Real Academia de la Lengua Espafiola, edicion
facsimilar, Biblioteca Romdnica Hispdnica, Madrid, Editorial Gredos,
1964, Tomo I, 1726.

Medina, José Toribio, Diccionario biogrdfico colonial de Chile, Santiago de
Chile, Imprenta Elzeviriana, 1906.

432



ANEXOS

433



Anexo 1

Mapa de Chile indicando los lugares mencionados en todo el texto
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Cuadro de las fechas de llegada y niimero de conventos de las ordenes religiosas en Chile, siglos XVI-XVIII.

Orden religiosa Fecha de llegada Niimero de conventos
Hombres [1] Mujeres
Orden de la 1541-1549: Llegada de | 1566: Fundacion candnica del Convento de la Merced en Santiago [3] Total Conventos: 0.
Merced algunos  sacerdotes, sin | 1560-1600: Fundaciéon de conventos en La Serena, Coquimbo,
(Mercedarios) edificio conventual ni | Concepcion, La Imperial, Villarrica, Valdivia y Osorno. Més adelante
licencias canoénicas [2]. y en diversos afios se fundaron los conventos de Angol, Castro,
Copiap6, Chillan, Chimbarongo, Curico, Talca, Valparaiso, Quillota y
san Felipe [4]. Total conventos: 18.

Orden de 1557: La orden se traslada | 1557: Fundacion del convento Recoleta Dominica en Santiago, en | 1754: El beaterio de Santa Rosa, fundado en 1680,
Predicadores desde Tucuman a Santiago. tierras donadas por Rodrigo de Quiroga, Inés Sudrez y otros vecinos. adquiere licencia monastica y pasa a ser el Monasterio
(Dominicos) 1560-1600: Fundacion de conventos en La Serena, Villarrica, | de Santa Rosa de Lima de la Orden de santo Domingo

Valdivia, Osorno, Angol, Chillan [5]. Total Conventos: 7. de Santiago. Total Conventos:1.
Orden de 1553: Se establecen en la | 1557: Fundacion del convento de Frailes menores en Santiago [6] 1571: Se instala el beaterio de las Isabelas o monjas de
Frailes menores | Eremita de N. S. del Socorro, | 1559-1563: Fundacion de conventos en Concepcion (1559), La | Santa Isabel en Osorno [8]. En 1578 tienen su
(Franciscanos) | antes custodiada por los | Imperial (1560), Angol, Valdivia, Osorno, Villarrica y Castro (1563). | aprobacioén candnica.
mercedarios. Mas tarde, los conventos de Chillan, Malloa, San Francisco del Monte, | 1608: Fundacion, del convento de Santa Clara en

Quillota, Valparaiso, La Serena y Copiapo [7].
Total Conventos: 15.

Santiago (refundacion de las Isabelas de Osorno).

1663: Fundacién, por donaciéon de don Alonso del
Campo Lantadilla, del Monasterio de Clarisas de
Nuestra Sefiora de la Victoria.

1723: Fundacion del convento de Capuchinas de
Santiago.

1736: Fundacion candnica del convento de Trinitarias
de Concepcion. Total Conventos: 4.

Compaiiia de
Jesus (Jesuitas)

1593: Desde Peru llegan a

Coquimbo, desde donde
viajan a Santiago para
establecerse.

1631: Se termina de construir la iglesia y convento de la Compailia, el
cual fue destruido por el terremoto de 1647 [9].
Total Conventos: 1.

Total Conventos: 0.

Orden se San

1595: Llegan a Valparaiso y

1595: Se funda el convento de los Agustinos en Santiago, en una casa

1574: Fundacion por orden del cabildo de Santiago del

Agustin se instalan en Santiago. del centro de la ciudad. convento de religiosas de Santiago o de la Concepcion.
(Agustinos) 1596-1600: Fundacion del convento de los Agustinos en La Serena, | En 1576 se refundan candnicamente y reciben el nombre
Aconcagua, Concepcion, Mellipoa (destruida en 1599). de el convento de las Agustinas.
1692 (afio referencial): Fundacion del convento de los Agustinos de | Total Conventos: 1.
Talca.. Siguieron a estos conventos los de Valparaiso, la Estrella
(Colchagua), Quillota, Melipilla y en La Imperial [10]. Total
Conventos: 11.
Orden del 1690: Fundacion del Monasterio del Carmen Alto de
Carmelo San José en Santiago.
(Carmelitas) 1770: Fundacion del Monasterio Carmen de San Rafael

en Santiago. Total Conventos: 2.




NOTAS:

[1] La informacién que ofrece la bibliografia de cada orden respecto a los conventos masculinos es variable. Por lo general, la atencion se pone en la fundacién
del primer convento (en Santiago), sefialando s6lo referencialmente las siguientes fundaciones. Se ha considerado en este cuadro la informacion ofrecida por el
Fr. Pedro Armengol Valenzuela, mas completa y detallada. A modo de comparacion se ofrece a continuacion un cuadro que muestra las fundaciones mencionadas
por Tomas Thayer Ojeda, que recoge o integra otras referencias fundacionales. Ver: Tomas Thayer Ojeda, Reseiia Historico-biogrdfica de los eclesidsticos en el
descubrimiento y conquista de Chile, Imprenta Universitaria, Santiago, 1921; Fr. Pedro Armengol Valenzuela, Los regulares en la Iglesia y en Chile, Imprenta
Tiberina de Federico Setth, Roma, 1900.

Mercedarios Franciscanos Dominicos
La Serena * *
Santiago: *
Concepcidn: *
Angol:
Imperial:
Villarrica:
Valdivia:
Osorno:
Castro:

¥ ¥ ¥ X ¥ ¥ ¥ ¥

[2] Sobre qué orden fue la primera en llegar a Chile hay distintos enfoques. Historiadores como Tomas Thayer Ojeda y Fidel Aravena constatan que los
mercedarios fueron los primeros sacerdotes regulares en llegar junto a Pedro de Valdivia, aunque sin las licencias candnicas correspondientes. Ramon Ramirez,
historiador y padre dominico, sefiala que la orden de Santo Domingo se establecié candnicamente en Tucuman en 1557 (perteneciente a la jurisdiccion de Chile),
trasladandose a Santiago donde les fueron donados algunos solares al otro lado del rio Mapocho (la Chimba) donde se encuentran hasta la actualidad. Desde un
punto de vista canodnico, la orden deberia ser considerada la primera en llegar y establecerse en territorio chileno. Ver: Tomas Thayer Ojeda, Op. Cit.; P. Ramon
Ramirez O. P, Los dominicos en Chile y la primera universidad, Talleres Graficos Universidad Técnica del Estado, Santiago, 1979; Fidel Aravena, Breve historia
de la Iglesia en Chile, ediciones Paulinas, Santiago, 1968.

[3] Los mercedarios se hospedaron en la ermita de Nuestra Sefiora del Socorro (donde posteriormente se asentaria el convento mayor de los franciscanos), pero no
fue hasta 1552 cuando obtienen las donaciones de terreno para establecerse definitivamente entre las actuales calles Merced, Miraflores y cerro Santa Lucia. En
1565 se pone la primera piedra del nuevo convento y en 1566 se obtienen las licencias canénicas. Fr. Pedro Armengol Valenzuela, Op. Cit., p. 247.

[4] Ademaés se fundaron conventos en localidades pertenecientes a la jurisdiccion de Chile en esos afios: Mendoza, san Juan de Dios y San Luis de la Punta,
segun datos de Fr. P. Armengol, Op. Cit, p. 248.

[5] Segun datos de P. Ramon Ramirez O. P. A los conventos mencionados se afiaden otros pertenecientes a la jurisdiccion de Chile en esos afios: Mendoza, San
Juan, Tucumén, Coérdova, Rioja, Santiago del Estero, Santa Fe, Buenos Aires y Paraguay, con lo que resultan doce conventos menores. En estos pequefios
conventos resultaba dificil mantener la vida monastica, por lo que se acomod6 en 1721 una finca que recibié el nombre de Santa Catalina de Peldehue para la
estricta observancia. Dicha casa no prosperd y no pasé de ser un simple hospicio. En 1750 se comenzé a construir la definitiva recoleta dominica en las faldas del
cerro Blanco. Ver: Fr. P. Armengol, Op. Cit, pp. 133-139.



[6] Los franciscanos se asentaron en la ermita de Nuestra Virgen del Socorro, a cuyo cuidado quedd después que los mercedarios, a quienes se les habia
encomendado dicha tarea, se dispersaran por los demas territorios de Chile. El Cabildo, por su parte, cedio a los frailes menores unos terrenos adjuntos a la
ermita. Tras esta donacion se produjeron violentos altercados con los mercedarios, quienes reclamaban los terrenos y la advocacion de la virgen. Una junta de
tedlogos resolvid dejar a los franciscanos en el lugar de la ermita y a los mercedarios en la actual calle Merced. Fr. P. Armengol, Op. Cit, pp. 173-174.

[7] Segtin datos de Fr. P. Armengol, Op. Cit, p. 174.

[8] El beaterio de las Isabelas fue sitiado después de la sublevacion indigena de 1598, tras lo cual las beatas se trasladan a Santiago. En 1604 toman la regla de
Santa Clara y se unen con las Clarisas de La Imperial, fundando el monasterio de Santa Clara de Santiago en 1608.

[9] Colegios, misiones y noviciados reemplazaron a los conventos entre los jesuitas. Entre los que éstos fundaron se encuentran: tres colegios (el de Santiago, el
de Concepcion y el de La Serena); dos colegios incoados (el de San Pablo en Santiago y el de La Serena); dos residencias con mision (Buena Esperanza y
Castro); cinco misiones (Santa Fe, Santa Juana, San Cristobal, Toltén Bajo y Boroa); el Convictorio de San Francisco Javier y el noviciado de San Francisco de
Borja, y el seminario de Bucalemu. Segtn datos de Fr. P. Armengol, Op. Cit, p. 378.

[10] Se suman los de Mendoza y de San Juan. Segtin datos de Fr. P. Armengol, Op. Cit, p. 432.



