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Presentacion
TABLA DE CONTENIDO

La mujer durante el periodo colonial fue siempre vista como un ser inferior, lo
que justifico la idea de mantenerla bajo permanente supervision masculina, aunque
algunas vidas de mujeres coloniales evidencien actualmente todo lo contrario. Esa
vigilancia usualmente se dio a través de la figura del matrimonio o de la vida conventual.
Uno de los propositos fundamentales de la vida en clausura era evitar que las mujeres se
desviaran de los caminos considerados virtuosos involucrandose con hombres de linajes
diferentes al espafol.

Desentranar el mundo conventual del periodo colonial implica conocer la
mentalidad de quienes habitaron la clausura. Son varias las fuentes que nos permiten
aproximarnos a esa vida de encierro. Entre ellas estan los escritos conventuales
(documentos de confesiones de monjas, autobiografias, notas autobiograficas, cartas),
las imagenes conventuales y los libros de cuentas que nos permiten dilucidar como se
administraba la “economia espiritual”.

Para adentrarnos en ese mundo conventual, que a simple vista da cuenta de la
muerte en vida, pero que mirado con detenimiento revela la activa participacion de las
monjas en la vida cultural y econémica de la sociedad colonial, hemos dividido las VII
Jornadas Internacionales de Arte, Historia y Cultura Colonial en tres ejes
tematicos orientativos:

- Religiosidad, cultura y poder en los conventos femeninos de clausura
- Representaciones: imagenes y discursos religiosos de monjas

- Estéticas de lo sagrado (literatura, musica, imagenes y escenarios de lo religioso)

A través de estos ejes orientativos, los conferencistas nacionales e internacionales
daran cuenta de la mentalidad barroca que impregné la vida conventual. Analizando las
autobiografias y demas textos del periodo, los invitados presentaran las principales
caracteristicas de la vida en clausura, develando los conflictos sociales y culturales que
traspasaban el encierro y muestran el pensamiento religioso y moral que caracteriz6 al
periodo colonial.

Vida y cultura conventual
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Introduccion

Como respuesta a la reforma religiosa iniciada por el protestantismo en Europa, a
lo largo de los siglos XVI y XVII fue perceptible la emergencia de una renovada oleada
devocional, misma que forma parte de toda una corriente intelectual. En el tema que
ahora abordamos este proceso se asocia con la produccion textual del libro religioso y las
transformaciones que experimenta en sus contenidos. Una de estas transformaciones
tiene que ver con el desarrollo de sus métodos de aprendizaje, difusién y transmision a

partir de una actualizacion teoldgica y escolastica.!

En el estudio de la retérica de lo sagrado se ha privilegiado a la predicacion,

prestando menor atencién al conjunto de transformaciones operadas en el campo de la

t En la segunda mitad del siglo XVI tanto la escolastica como la teologia ofrecen una notable contribucion
al estudio de la Biblia y de la tradicién introduciendo nuevos criterios. Conciliar la fe y la razén en un
discurso teologico mas simple, claro y cercano a la vida; estudiar el método de la prueba teologica y
confrontar el problema levantado por la crisis protestante; prestar atencién al problema ético del derecho
que resulta del descubrimiento del Nuevo Mundo; y estudiar el modo e instruccion religiosa del pueblo y el
modo de predicacion son algunas de las probleméticas que permiten la actualizaciéon de ambas disciplinas.
Antonio Gentili y Mauro Regazzoni, La Spiritualita della Riforma Cattolica: la Spiritualita italiana dal
1500 al 1650 (Bologna: Dehoniane, 1999), 47-49.


mailto:rloreto13@yahoo.com.mx

oracion y la meditacion y su importancia en la historia de la espiritualidad y de la
religiosidad.2 Un estudio mas detallado de la generacion de textos devocionales
permitira avanzar en el conocimiento de estas practicas religiosas privadas y su lugar en

la historia de la lectura en las sociedades del Antiguo Régimen.

El objetivo de este articulo es mostrar la importancia de las meditaciones como
parte del andamiaje intelectual de la espiritualidad contrarreformista hispanoamericana.
Su esquema de desarrollo surgié bajo el influjo de una nueva logica racionalista que,
cargada de simbolismos y significados, defini6 rutas a seguir en el camino de la salvacion
individual. De manera més particular, su configuraciéon coincidié con una nueva forma
de acercarse a Dios y se expresé en un discurso en el que Dios us6 un nuevo lenguaje y
los fieles se dirigieron a El de distinta manera. Para inicios del siglo XVII las reglas del

coloquio divino habian cambiado en la cristiandad.3

Para abordar esta problematica nos basamos en el estudio especifico de la
bibliografia impresa en los siglos XVII y XVIII que, en la medida en que lleg6 a América,
fue comun en la formacion religiosa femenina. Aun cuando fue preponderante el envio
de libros sobre practicas devocionales y de formacién monastica mas especifica de cada
orden, también llegaron textos de teologia ascética y es sobre este tema que centraremos
nuestra atencion. Los mas frecuentes en las bibliotecas conventuales hispanoamericanas
fueron Contemptus mundis o menos precio del mundo de Tomas de Kempis, O.S.A,,
(1380-1471) y las obras de fray Luis de Granada, las cuales encaminaban a sus lectoras
hacia el perfecto estado espiritual a través de la oracién y los ejercicios espirituales. Es

sobre este tema que se centrara parte de nuestro anélisis a partir del estudio de un texto

2 En la década de los ochentas el estudio del tema de la espiritualidad se enfoc6 desde la perspectiva de la
transmisién de la doctrina y su induccién y una de sus fuentes mas importantes fueron las bibliotecas
eclesiasticas. Un ejemplo es el propuesto por Carlos Alvarez Santalé: “Adoctrinamiento y devocién en las
bibliotecas sevillanas del siglo XVIII” en La religiosidad popular, Vol. II, coords. Carlos Alvarez Santald,
Maria Jestis Bux6 y Salvador Rodriguez Becerra (Barcelona: Anthropos, 1989), 21-45. Como continuidad
historiogréafica, pero atendiendo a los contenidos discursivos devocionales de los libros, la problemética ha
cobrado importancia en el ambito de la historia cultural como lo muestra Guy Lemeurnier, “El nuevo
coloquio divino: Investigaciones sobre la oracién mental metddica en la literatura del siglo de Oro,”
Revista Murciana de Antropologia, nam. 2 (1997): 41-63.

3 Guy Lemeurnier, “El nuevo coloquio divino,” 41.
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en el cual se muestra de manera concreta el “éxito” de las meditaciones en el camino de

la salvacion individual.4

Se pretende mostrar como, a través de la practica individual y colectiva de los
ejercicios espirituales y las meditaciones, se concret6 una de las rutas mas importantes a
seguir para alcanzar la comunicacion con el Creador. En un primer apartado se tratara
de establecer la génesis y los componentes metodolégicos de las Meditaciones. En una
segunda parte se describird su esquema de funcionamiento a partir de la logica del
orden, la medida del tiempo y la importancia de la narracion estructurada en torno a la
cristologia. En esta seccion trataremos de mostrar la importancia de la articulaciéon entre
el método intelectual, el ejemplo a partir de la figura de Cristo y la praxis del ejercicio
espiritual con el objeto de subrayar que el éxito de este esquema se tradujo en una

constelacion cultural de largo aliento en la historia del catolicismo postridentino.s

1. Génesis y componentes: oracion mental, meditaciones y

praxis

Las meditaciones constituyen una practica religiosa voluntaria y silente. Se
componen de una serie de procedimientos intelectuales que inician con la seleccién de
una lectura piadosa, asociada a la oracion mental, y contindan con una reflexion
especifica y una peticion. En términos generales, las meditaciones son una parte
medular de los ejercicios espirituales, aunque por si mismas constituyen un género
devocional. Su praxis requiri6 el seguimiento organizado de una secuencia ordenada de

actos cuya funcion era conmover emocionalmente al orante “con el fin de modificar la

4 El autor de este cuaderno es el jesuita Miguel Godinez. El cuaderno se localiza en la Biblioteca Nacional
de México, Fondo reservado, ms.573. Al parecer este es un borrador que en principio estaba destinado a
formar parte de su obra més conocida: Practica de la theologia mistica. En el desglose del indice de las
Meditaciones se observa que solamente dos apartados del cuaderno quedaron incluidos en el libro.

5 Una constelacion filoséfica se define como un ensamble denso de personas, ideas, teorias y problemas en
interacciones multiples. Su estudio hace posible la comprension de los efectos filos6ficos y del devenir
intelectual de una época. Asi puede comprenderse el anéilisis de los sistemas de pensamiento como la
interacci6on de multiples pensadores que participan en comin de la génesis de teorias e interpretaciones e
impulsos creativos. Este concepto propuesto por Dieter Henrich se plantea como un modelo de
pensamiento construido desde la historia de la filosofia que entra en diadlogo con los avances de la historia
cultural. Martin Mulso, “Qu’est-ce qu’une constellation philosophique? Propositions pour une analyse
des réseaux intellectuels,” Annales HSS, nim.1 (2009): 81-109.
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voluntad para alcanzar la virtud”.¢ Su concepto sintetiza el modelo de devocién universal
mas exitoso promocionado por la Iglesia Catoélica contrarreformista y uno de sus
principales aportes consistié en proporcionar a los creyentes el diseno de un esquema

asequible de salvacidon. Veamos sus componentes.
El método de la oraciéon mental

La oracion mental es heredera de practicas contemplativas tardo-medievales.”
Consiste en una lectura silenciosa de textos relacionados con algiin misterio de la fe, “es
conversar y tratar con Dios”.8 Se caracteriza en primer lugar por ser voluntaria, solitaria
y directa. Es metddica porque parte siempre de la lectura de textos o tratados y articula

consecuentemente una reflexion.

Existen diferentes propuestas de oracion mental, pero todas parten de
diferenciarla conceptualmente de la vocal. La problematica historica de su emergencia
en el siglo XVI resulta de la transiciéon del rezo en voz alta hacia el silencioso. En la
medida en que partia de un acto de libre albedrio podia prescindir, en principio, de la
intermediacion forzosa de un confesor o de un director espiritual. Este fue uno de los
problemas teol6gicos a los que se enfrentaron sus adeptos, pues se estructur6 como
parte de un esquema que posibilitaba a cualquier lector acceder a niveles de

espiritualidad reservados hasta entonces a eclesiasticos y personajes de la nobleza.

6 Se plantea como un atento y cuidadoso proceder, como un paso que conduce a “mover en la voluntad
espirituales afectos para aborrecer las culpas y amar a Dios Nuestro Sefior”: Alonso Rodriguez, Ejercicio
de perfeccion y virtudes cristianas, 3 tomos (Madrid: Francisco del Hierro, impresor, 1727), 232.

7 El método de una retorica de la oracion interior fue previamente esbozado por los padres y doctores de la
iglesia. Fue en Francia donde a partir del siglo XII se concreta con el cisterciense san Bernardo (1090-
1153) y su método de preparaciéon para la vida conventual y sus devociones a la Virgen Maria, con el
te6logo franciscano san Buenaventura (1217-1274) y sus textos El Corazoén de Jesus, Fuente viva y La
sabiduria misteriosa, y con el cartujo Hugo de Balma, Sol de contemplacion. Espana hereda esta
tendencia religiosa gracias a la obra de san Vicente de Ferrer (1350-1419) y es afinada por te6logos del
siglo XVI y XVII como Francisco Suarez, Alonso Rodriguez y Luis de la Puente. A lo largo de la obras de
estos personajes se localizan ya los elementos esenciales de la oracion discursiva, técnicas de lectura, de
meditacién y de oraciéon silente propiamente dicha que seran retomados en la literatura espiritual
contrarreformista.

8 “Es una vista espiritual de los misterios y obras divinas”. Se asocia directamente con la mortificaciéon de
las pasiones y el recogimiento de los sentidos: Alonso Rodriguez, Ejercicio de perfecciéon, 5, 6 y 597. La
obra de este ilustre jesuita (1532-1627) es considerada una enciclopedia de ascetismo. Escrita en tres
volimenes, tuvo una primera edicion en 1609. Fue tal el éxito de la coleccidén que para 1615 el religioso
revisaba la tercera edicion. La dirigi6 a cristianos comprometidos y en ella plantea las escalas en el
progreso espiritual y la importancia de la oracién asociada a la mortificacion. El tercer volumen lo dedicé a
la observancia de los votos religiosos. Para este capitulo hemos trabajado con la edicion de 1727. Al
respecto puede verse John Patrick Donnelly, “Alonso Rodriguez. Ejercicio,” Sixteenth Century Journal,
XI, nam. 2 (1980): 16-24.

Vida y cultura conventual
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Hacia la primera mitad del siglo XVII, las interpretaciones de la oracion mental se
consolidaron definitivamente como un ejercicio selectivo, pues su punto de partida
presuponia que solo las personas con cierta instruccion podian acceder a ella. Adn
dentro del grupo de lectores se establecieron jerarquias definidas por la posibilidad de
adecuarse a los diversos tipos de oraciéon mental. Se reconocia que la habia “comin y
llana y otra especialisima, extraordinaria y aventajada™ o simplemente podia llamarse
“[o] comin o particular”.’> Para la segunda mitad del siglo XVII autores como el
franciscano Antonio Arbiol (1651-1726) proponian que ademéas fuese meditativa y
contemplativa." Y por supuesto fue recomendada para las monjas con una formacion

mas avanzada como las maestras de novicias y miembros del capitulo.

La oracion mental comun fue la que conté con el mayor nimero de seguidores,
dado que se generaron un sinnimero de textos que proporcionaban a los devotos
diversos grados de acercamiento a las practicas ascéticas sin que necesariamente
aspirasen hacia la mistica. Con mayores precisiones, el caso de la oracion extraordinaria
se convirti6 en un requisito necesario para encaminar al orante gradual y
voluntariamente a los diversos niveles de acceso a la vida espiritual. Para los religiosos, y
dentro de este grupo de manera especial a los proficientes, se les recomendo6 la ayuda de

un director espiritual.
Leer, reflexionar, meditar...

La lectura y la oracion mental precedian a un ejercicio de reflexién intima,
privada y reservada llamada meditacion o contemplacién.’? Esta asociacion ocup6 la
atencion de los tratadistas del Siglo de Oro y constituyé uno de los elementos centrales

de la espiritualidad contrarreformista. Su practica era voluntaria y silente y su funcion

9 Alonso Rodriguez, Ejercicio de perfeccion, 220, 221y 225.

1o Antonio de Molina, Exercicios espirituales. De la excelencia y provechosa necesidad de la oracion
mental, reducidos dotrina y meditaciones: sacados de los santos padres de la Iglesia (Burgos: Juan
Bautista Varsio, 1627).

1t La oraci6én mental meditativa a su vez se dividia en imaginaria, intelectual y afectiva; y la contemplativa
en activa y pasiva. Antonio Arbiol, Desengarios misticos a las almas detenidas o engafiadas en el camino
de la perfeccion (Madrid: en la Imprenta de Miguel Escribano, 1772), 554-555.

12 Se pueden considerar como antecedentes de las meditaciones los Libros de Horas que nos remiten a la
historia de piedad cuando la oraci6n silenciosa y personal comenzd a acompanar, sobre todo a partir del
siglo XIV, a la oraci6n colectiva y vocal. Estos textos presuponian la practica de la lectura y fueron ademas
adoptados a fines de la Edad Media por laicos instruidos y principalmente por mujeres de la alta sociedad
que sabian leer. Su edad de oro se sitda en el siglo XV y a principios del XVI. Jean Delumeau, EI
catolicismo de Lutero a Voltaire (Barcelona: Labor, 1973), 269.
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era conmover emocionalmente al orante con el fin de modificar la voluntad para

alcanzar la virtud.

Las meditaciones articularon una metodologia del espiritu, pues ademas de ser
sistematicas y reiterativas estuvieron orientadas hacia un fin determinado de manera
personal por cada creyente. Su logica partié de la articulacion de referentes narrativos
(cuatro novisimos, cristocentrismo y mariologia), cronoldgicos, temporales (dias,
semanas y horas en combinacion con el calendario litirgico) y experimentales (actitudes

emocionales y corporales).

Se reconocieron tres maneras en que el orante podia ejercitar el alma a través de
la meditacion: la imaginaria, la intelectual y la afectiva. La primera consistia en imaginar
al Sefior “como si en tu presencia y delante de tus ojos le estuvieran azotando o

»

coronando de espinas”.’3 Se complementaba con la intelectual, en la cual se discurria con
el entendimiento los motivos de la compasiéon —objetivaba el dolor— y se cuestionaba el
orante sobre el personaje que padecia, en este caso Cristo. La afectiva era la que se
ejecutaba con sentimientos voluntarios: por via simple se iniciaba un compasivo
razonamiento con el Senor,4 es decir, se sentia el dolor. A partir de este punto las
recomendaciones después de la lectura de cada pasaje de la Pasion tenian por objeto
“sacar de aqui y de los puntos antecedentes compasion, lastima, dolor, amor y
lagrimas”.’s En esta etapa el esquema de la meditacién pasaba a ser funcional gracias a
que involucraba componentes emocionales e intelectivos de manera voluntaria. Esta

asociacion fue utilizada y redisenada de manera particular por la didactica jesuitica.

Las meditaciones, al igual que la oracion mental, constituyen un género
devocional per se, pero su exitosa difusion se debe a que fueron incluidas como

metodologia en la mayor parte de los libros de espiritualidad impresos en el siglo XVII.
La praxis

Una de las aplicaciones mas importantes de las meditaciones fue la introduccion

de la experiencia individual como parte del método de aprendizaje. Esta involucraba de

13Antonio Arbiol, Desengaiios, 556.

14 Jbid., 557.

15 Miguel Godinez, Prdctica de la Theolologia Mystica, por el MRPM Miguel Godinez, de la Compaiiia de
Jestis, catedrdtico de teologia en el Colegio de San Pedro y San Pablo de la ciudad de México (Sevilla: por
Juan Vejarano, 1682), f. 7v.
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manera directa la voluntad de individuo como requisito del conocimiento afectivo de la
Divinidad y fue en el ambito de los ejercicios espirituales donde esta practica cobro
sentido. Estos textos ofrecen un conjunto de normas y recomendaciones dirigidas a

incidir en el comportamiento de cada fiel.

El deseo de acercarse a Dios parti6 del llamado fundamento, que fue un concepto
que provocaba la reformulacion del papel del orante en el mundo y su pertenencia a un
universo regido por Dios.*® Este sentido de identificacién como cristiano le permitia, de
entrada, la posibilidad de abrir un dialogo en el que a su vez se establecia el compromiso
de doblegar la voluntad, purgar las faltas cometidas y, mediante el ejercicio de las
meditaciones, hacerse participes del dolor de Cristo. Una vez que se establecian estos

principios el orante podia ser escuchado por el Creador.

El ejercicio propiamente se desarrollaba en dos partes que aunque similares en su
esquema eran cualitativamente diferentes. La fase inicial se programaba la noche
anterior al ejercicio propiamente dicho con la seleccion de una narrativa a meditar. En el
transcurso del afno se sugirieron dos ciclos tematicos alternados: Cristo y la Virgen,
aparte de los obligados en Cuaresma. También se recomend6 incluir alguno de los
puntos de los novisimos.?” Se leian detenidamente los puntos sobre los que se centraria
la reflexion y la peticion personal con el fin de tener organizados los pensamientos para

el dia siguiente.

La segunda fase daba inicio por la mafiana, después de repasar los puntos de la
noche anterior, en un lugar escogido ex professo haciendo actos de contriciéon y
humildad. Se oraba mentalmente pidiendo gracia a Dios para orientar las intenciones

del orante.’® Posteriormente, se procedia a la llamada composiciéon del lugar, que era

16 Se activaba a partir de la reflexién general sobre la naturaleza humana y sobre el fin de su creacion.
Michel de Certeau, La fabula mistica (México: Universidad Iberoamericana, 1993), 40.

17 En teologia dogmatica, la escatologia constituye el dltimo tratado, que se ocupa del estadio final de la
historia de la salvacion. Este tratado se designa con el término latino de “novisimos” que incluyen a partir
del siglo XVI con mayor precisiéon las definiciones sobre la muerte, el juicio, cielo e infierno. George
Barbaglio, Nuevo Diccionario de Teologia (Madrid: Cristiandad, 1982), 390.

18 Respecto a la disposicién para orar, se recomienda tener intencién de hacer actos de contricibn,
prepararse con actos de fe, esperanza y caridad. Sobre las posturas para orar, se recomienda que “ha de
hacerse estando de rodillas. O en pie postrados, o puestos en cruz, que para todo hay ejemplares en la
sagrada escritura”. Antonio Arbiol, Desengafios misticos, 554.
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imaginarse “como que viera con los ojos corporales el lugar y personas que intervienen

en el paso o misterio que medita”. Godinez con la narrativa cristolégica la ejemplifica:

Se tiene la meditacion del passo de la cruz a cuestas, hecha la oraci6on
preparatoria, que siempre ha de ser la misma, haga la Composiciéon del lugar,
como que viera a Christo senor nuestro coronado de espinas, palido, llagado, y
agobiado con el peso de la Cruz caminar por la calle de la amargura llena de
innumerable gente, como suele ocurrir cuando sacan a ajusticiar a alguno;

Luego pida al Sefior gracia para saber sacar su cruz por muy aspera que sea.2°

»  «

A partir del simbolismo que representa la Cruz que era “trabajos”, “sequedades” o
duras pruebas”, se articulaban los tres elementos de las potencias del alma en una
dindmica enlazada: se partia de la memoria al rememorar un pasaje de la historia, con el
entendimiento se interpretaba el significado del pasaje y con la voluntad se modificaba
una actitud al comprometerse a reconocer el dolor de Cristo pasado por “nuestras”

culpas ofreciéndole a Dios los esfuerzos para llevar “cualquier cruz”.

La secuencia intelectual entre la reflexion del pasaje, la meditacion y la conclusion
del significado moral del mismo abria paso al coloquio divino, mediante el cual “se habla
inmediatamente con Dios”> considerandolo como “amigo que trata como amigo”.2?

Cerraba este ejercicio la peticion del orante.

La practica de cada ejercicio se disen6 diversificada secuencialmente dia a dia
hasta llegar a determinado punto de fuga, creando una tension emocional que motivaba
afectos y conductas determinadas. Estas “crestas” emocionales se encadenaban a otra
serie secuencial de ejercicios al dia siguiente. No se substituia un ejercicio por otro sino
que en conjunto se dibujaba un esquema de desarrollo a partir de experiencias y
practicas, estableciéndose una dindmica personal en funcion de trayectorias

individuales.23

Si bien es cierto que los ejercicios se disefiaron bajo un esquema rigido y

disciplinado de procedimientos, cabe aclarar que se redactaron con un sinnimero de

19 Miguel Godinez, Practica de la Theolologia, f. 30

20 Jbid., f. 30v. y 31f.

21 Jbid., f. 31.

22 Jpid., f. 31.

23 Michel de Certeau, “El espacio del deseo” Arte y espiritualidad jesuitas, Revista-libro, 70 (México: Artes
de México, 2004): 46.
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variantes que los adaptaban en funciéon del tiempo asignado y de su ejecutante (por
ejemplo, para monjas, novicios o seglares). El modelo méas conocido lo disefi6 Ignacio de
Loyola (1491-1556) a lo largo de cuatro semanas o hebdémadas. Se acompand de
anotaciones y modos de orar para lograr la contemplacion, se presentaba con una
seleccion de pasajes evangélicos complementarios y finalmente daba una serie de
reglas.24 De este esquema surgieron versiones factibles y adaptadas por semanas
sencillas?s o de diez dias con retiro o con meditaciones especificas como sugieren Arbiol
y Vilches.2¢ Otros autores proponian meditar determinado ntimero de dias escogidos
simbolicamente como los dividi6 Maria de Jests de Agreda en Treinta y tres avisos para
observarlos cada dia por los treinta y tres anos que vivié Cristo nuestro Senor.? O
también como los distribuye Maria de la Antigua en la Cadena de Oro: “repartidas por

”»

los dias de una semana y para mas comodidad divididas en tres semanas”.2® De esta
manera, los ejercicios se podian adecuar a las posibilidades individuales del orante y
segun el criterio del director espiritual que hacia su aparicién como el artifice de estas

practicas emocionales.

Fueron perceptibles diferencias entre cada autor en torno a los conceptos que van
indicando las secuencias entre un ejercicio y otro, por ejemplo en las palabras
“consideracion” y “ponderacion”. Para san Ignacio, la ponderacion o meditacién se
refiere a representaciones “visibles” como el caso de la vida de Cristo, mientras
“consideracion” se emplea para representaciones “invisibles”, las de los misterios de la

fe. Este esquema a su vez forma parte de una estructura mayor en la que se consideran

24 Jgnacio de Loyola, Exercitia Spiritvalia (Roma: Colegio de Roma, 1606).

25 Varias versiones o interpretaciones explicativas de los ejercicios ignacianos los reducen a una semana
con el fin de hacer méas practico su seguimiento, por ejemplo Gregorio Rosignioli, Noticias memorables de
los Exercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola (Barcelona: Imprenta de Juan Pablo Marti, 1694) y
Jestis Bujanda, Ejercicios Ignacianos para ocho dias (Barcelona: Libreria Religiosa, 1952).

26 Antonio Arbiol, Desengaiios misticos, 184, y Geronimo Vilches, Exercicios espirituales para religiosas
distribuidos en diez dias con diez meditaciones. Dirigida al cumplimiento y perfeccion de su estado
(Reimpreso en México por Mariano Ziiiga y Ontiveros, 1796).

27 Maria de Jesas Agreda, Exercicios espirituales de retiro que la Venerable Madre Maria de Jesus de
Agreda practicé y Dexo escritos a sus hijas para que los practicaran, Decima impresiéon (Zaragoza: por
Pedro Carrera, 1712).

28 Maria de la Antigua, Cadena de oro. Evangélica red arrojada a la diestra de los electos y escogidos que
muestra el mds cierto y el mas seguro y mas breve camino para la salvacion eterna: Las estaciones de la
dolorosa Pasion y muerte de nuestro amantisimo redentor Jestus. Repartidas por los dias de una semana
y para mds comodidad dividida en tres semanas (Puebla: Reimpreso por Pedro de la Rosa, 1785).
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otros procedimientos segin cada autor, como sugerirle al ejercitante retiro espiritual,

ayuno o silencio.
2. Laestructura de las meditaciones: orden, tiempo y narracion

La cultura moderna deja de lado el orden basado en la semejanza como categoria
fundamental del saber para dar cabida, bajo el influjo del racionalismo, a un orden
cimentado en la comparaciéon de identidades, reglas y medidas.2° Uno de los resultados
del este nuevo modo de pensar fue la homogeneidad de un lenguaje religioso que,
partiendo de la escolastica y la mistica medieval, jerarquizo, clasificd, ordend y propuso
una serie de esquemas organizados en un discurso que permitia de manera mas directa y

certera la comunicacion con Dios.

Uno de los primeros conceptos del sistema teologico del siglo XVI parti6 de las
propuestas de san Agustin en La Ciudad de Dios sobre la definicién de un orden
cosmogonico a partir del cual se realizaba la distribuciéon diferenciada de los elegidos en
grupos distintivos. La modernidad retom6 la aritmética moral definida por estas
diferenciaciones, medidas y reglas. De este modo, se consolidé su presencia doctrinal a
partir de los diez mandamientos, las siete virtudes morales y teologales, los pecados o los
cuatro novisimos,3° ademas de la integracion de las clasificaciones y subdivisiones de los
diversos niveles de los cielos y las nueve jerarquias de angeles. Todo esto le otorgo al
hombre coman la oportunidad de ubicarse tanto en el mundo terrenal como en el

celestial al proporcionarle grados de gloria y por tanto de beatitud.

Trento articul6 la actualizacién del orden y la jerarquizacion de los principios
teolégicos con esquemas o modelos que facilitaban a los creyentes escoger
individualmente el grado de su compromiso con la Iglesia y con Dios. Con el sistema de
las meditaciones surgié un método religioso, homogeneizado, codificado y funcional

basado en signos que servian como referentes de diversas operaciones mentales. Se

29 El racionalismo en el siglo XVII senala la desaparicion de las viejas creencias supersticiosas y magicas y
da entrada a la naturaleza del orden cientifico. En el siglo XVI se admitia de antemano el sistema global de
correspondencia (la tierra y el cielo, los planetas, el microcosmos y el macrocosmos) y cada similitud
singular venia a quedar alojada en el interior de esta relaciéon de conjunto. Michel Foucault, Las palabras
y las cosas (México: Siglo XXI, 1988), 59, 61y 63.

30 Este esquema puede proceder de la tradiciéon biblica en la cual, dejando de lado las profecias
escatologicas, se proponen como un principio de ordenamiento a partir de los seis dias de la creacion y el
séptimo correspondiente al reposo de Dios. Esta numeracion se ajusta tanto a los pecados como a las
virtudes, los dolores de la Virgen y a la Semana Santa.
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emplearon enlaces entre una idea y un sentimiento, como con la pasiéon de Cristo, por
ejemplo, que se asocio6 al dolor. También se establecieron convenciones: el amor a Dios
se reconoci6 como condicidon para la salvacion espiritual, mientras que el pecado se
vincul6 directamente con la perdicion del alma. Una variante de esta tltima articulacion
se remitié a actualizar antiguas categorias biblicas usdndolas como referente o como
metaforas para otorgar una mejor comprension del texto con el objetivo de reforzar una

idea. Es el caso del concepto de la Redencion.

La composicion de la trama se legitimoé y enriquecié con textos que aparecian al
margen y formaban parte del discurso, generalmente en latin. Esta informacion era
interpretada por sacerdotes, confesores y directores espirituales, quienes ayudaban a su
interpretacion insertando la narracion religiosa dentro del gran sistema cultural del
catolicismo. De manera por demas sobresaliente, la vida de Cristo, su pasién y muerte
constituyeron los temas mas importantes del discurso religioso y espiritual

postridentino.
La vida de Cristo, su pasion y muerte

La pasion de Cristo y su remembranza fue un elemento central en el sistema
teologico del cristianismo. Se utilizd como referente didactico a partir del cual se
humanizaba la divinidad de Jests, haciendo participe al pueblo de su dolor. De manera
particular se convertia en un objetivo a imitar por los mas avanzados espiritualmente.
En este caso, el cuerpo del creyente se transformé en texto, territorio o escenario de la
anatomia espiritual en la cual la corporeidad sacralizada se volvia fuente de
conocimiento e inspiracion a partir de las practicas ascéticas.3* En otros casos, el

esquema martirolégico fue una herramienta intelectual mediante la cual se ador6 a

31 El cuerpo humano fue objeto, herramienta de acercamiento amoroso. Fue un medio de contemplacion
interna y de preparacion en la via de perfecciéon. Los casos mas conocidos son los de las monjas visionarias
que de alguna manera reproducen el recorrido teresiano del misticismo. Al respecto puede verse Michel de
Certeau, La fabula mistica; Carolyne Bynum, “Why all the Fuss about the Body? A Medievalist”s
Perspective,” Critical Inquiry, nam. 22 (1995): 1-30; Rosalva Loreto Lopez, “La sensibilidad y el cuerpo en
el imaginario de las monjas poblanas del siglo XVII,” en El monacato femenino en el Imperio Espaiiol:
Monasterios, beaterios, recogimientos y colegios, coord. Manuel Ramos Medina (México: CONDUMEX,
1995), 541-55 y Nancy van Deusen, “El cuerpo femenino como texto de la teologia mistica (Lima, 1600-
1650),” en Historias compartidas: religiosidad y reclusiéon femenina en Espafia, Portugal y América,
siglos XV-XIX, coords. Maria Isabel Viforcos Marinas y Rosalva Loreto Lopez (Leén — Puebla:
Universidad de Le6n — Instituto de Ciencias Sociales y Humanidades “Alfonso Vélez Pliego” y Benemérita
Universidad Auténoma de Puebla, 2007), 163-176.
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Cristo crucificado a través de la oraci6n.32 En ambas circunstancias, el rememorar la
Pasion form6 parte de experiencias individuales. Fueron acciones de un proceso ligado
con la salvacion del alma, pero también de acercamiento personal, de busqueda de

comunicacion directa con Dios.

Para el siglo XVII la literatura ascética y devota se habia consolidado como
narrativa en un sentido tebrico y practico. Poseia una estructura temporal centrandose
en los acontecimientos del ciclo vital de Cristo y su Madre. Cada tematica por separado
contaba con un protagonista principal y los actores secundarios en cada historia
funcionaban como agentes responsables de la acciéon principal. Por ejemplo, la decision
de Herodes desencadend el pasaje de la huida a Egipto. De manera independiente cada

relato tenia un objetivo determinado en el esquema de la salvacion.3s

Godinez, al igual que los tedlogos de la época, emple6 la narraciéon de la vida y
muerte de Cristo, describi6 y fraccion6 cada episodio e introdujo la metodologia de las

meditaciones. Veamos la aplicacion practica del ejercicio a partir de este argumento:

Tercer punto después de los azotes, estando abiertas las carnes le sentaron
en una piedra, i alli escupiéndole i tirandole de las barbas y el cabello, le
vendaron los ojos, le coronaron de espinas i dandole bofetadas le decian que
profetisasse quien lo habia herido...De aqui sacare [el orante] compasion,
confusion y dolor de mis pecados que fueron causa de todo esto.34

Después de recorrer cada componente del recorrido de la Pasioén, la narrativa se
cierra con la Soledad de la Virgen y con La Resurreccion.’s Temas que anuncian la

apertura de los siguientes apartados dedicados por entero a la Madre de Dios.

32 Por ejemplo Ana de San Ignacio, importante religiosa novohispana cuyas obras se imprimieron bajo los
auspicios del obispo Alvarez de Abreu en Puebla. Redacté Meditaciones de la Sagrada Pasién y Modo
facil y provechoso de saludar y adorar los Sacratisimos miembros de Jesuchristo en su Santisima
Pasion. Asuncion Lavrin, “Devocionario y espiritualidad en los conventos femeninos novohispanos: Siglos
XVII y XVII,” en Historias compartidas, 156 y 157.

33 Sobre la definicion de las caracteristicas de una narrativa ver Paul Ricoeur, Tiempo y narracién:
Configuraciones del tiempo en el relato histérico, serie Libros Europa (Madrid: Cristiandad, 1987), 83-
117.

34 Miguel Godinez, Practica de la Theolologia, f. 7.

35 En esta serie quedaron incluidos desde la oracion del huerto hasta la Resurreccion, Miguel Godinez,
Practica de la Theolologia, f.f. 3v-9.
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En las narrativas articuladas en torno al cristocentrismo el discurso espiritual
postridentino combinando dos dimensiones, una cronologica y una no cronolégica. La
primera constituye la dimensién episodica de la tematica para cerrar con la Asuncion a
los cielos de la Virgen Maria. Se trata de un tiempo prefigurado. La otra variante
transforma la trama de esos acontecimientos en una historia cargada de significaciones
que es rememorada mediante la imaginacion en el tiempo presente del creyente: “dicese
imaginaria porque imaginas que sucede delante de ti mismo, para mover mas tu
corazon, lo que en realidad sucedi6 en Jerusalén”.36 En este ejercicio, lo imaginado
formaba parte de un discurso requerido para la salvacion futura del creyente, se trataba

de un tiempo configurado.s”

La historia de Cristo se establecié como la principal trama de la escritura ascética,
quedo¢ inscrita en el tiempo ciclico y repetitivo del calendario litrgico y el mito tragico se
difundi6 e hizo comprensible para todo publico, caracterizando sin lugar a dudas el tema
mas recurrente de la cultura barroca. Se recomendé el ejercicio de las Meditaciones
sobre todo durante el periodo de recogimiento y abstencién de la Cuaresma, pero a lo
largo del afio también era posible ejercitarse de manera cotidiana o programada. Para el
ejercitante, la temporalidad ascética definida por la narrativa cristolégica se desplegaba
en un triple presente: uno de las cosas pasadas —he pecado—, uno de las cosas presentes
—rezo, medito, reflexiono y me arrepiento— y un presente el de las cosas futuras —
puedo obtener el perdon—.38 De esta manera el tiempo sagrado se hace tiempo humano,
en la medida en que se articula de modo narrativo y alcanza su plena significacion

cuando se convierte en una condicion de existencia y referente individual.

36Arbiol, Desengaiios misticos, 556.

37Paul Ricoeur, Tiempo y narracion, 128-131.

38 El estudio del tiempo del triple presente se inserta en la fenomenologia del tiempo. Agustin, en sus
Confesiones, describe el tiempo humano como elevado desde el interior por la atraccion de su polo de
eternidad. Ha dado solvencia a la pluralidad de planos temporales. Desde el estudio consagrado al tiempo
en san Agustin, Ricoeur ha sefialado la principal incidencia epistemoldgica de la nocién de jerarquia
temporal, expresada en relaciones sistémicas acrbnicas desde el triple presente, donde la narracién y el
tiempo presente se alternan sucesivamente y se jerarquizan mutuamente. Paul Ricoeur, Tiempo y
narracion, 129, 131,133 y 163.
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A manera de reflexion

La distincion entre realidad divina, celeste, y la humana, y la aspiracién a conocer
la primera, se plante6 a partir del siglo XVI a través de un nuevo camino espiritual: las
meditaciones y los ejercicios espirituales. En la mayoria de los casos la historia de Cristo
aparece en el lugar central articulando una moderna constelacion filoséfica que funcioné
gracias a sus lectoras y lectores que, mediante su praxis, actualizaban la perspectiva de si
mismos en relaciéon con Dios, haciendo del coloquio divino el sistema de comunicacion

privilegiado del barroco hispanoamericano.
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En la América espafiola hubo ocasiones en que fueron las mujeres mismas
quienes peticionaron y promovieron la fundacién de conventos femeninos, incluso
quienes las llevaron a cabo. Este es el caso de Leonor de Tejeda en Coérdoba del
Tucuman. Si bien para 1609 la ciudad no alcanzaba a tener cien casas de espafioles, una
vez viuda y sin descendencia, ella decidi6 convertir su propia casa en un monasterio, el
cual abri6 sus puertas en 1613 bajo la advocacidon de santa Catalina de Siena, a quien
profesaba devocién desde su més tierna infancia. Su hermano también convirtié la casa
familiar en un convento, debido a que una de sus hijas habia sido salvada de la muerte
por intercesidon de santa Teresa. El mismo, inaugurado en 1628, fue colocado bajo la
advocacion de san José y pronto pasé a ser conocido como “de las teresas”, siendo dofia

Leonor quien también organiz6 a la comunidad.39

39 Gabriela Braccio, “Para mejor servir a Dios. El oficio de ser monja,” en Fernando Devoto y Marta
Madero, eds., Historia de la vida privada en la Argentina, Tomo I (Buenos Aires: Taurus, 1999), 225-249.
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Durante mas de un siglo, estos fueron los Gnicos conventos femeninos en toda la
extension que conforma el actual territorio argentino, razén por la cual estuvieron
habitados por mujeres provenientes de diferentes lugares. La mayoria profesé en el de
“catalinas”, pues en éste el cupo ascendia a 70 monjas, a méas de permitir el ingreso de
educandas y recogidas, mientras que el otro tenia un cupo de 21 monjas. Los argumentos
para realizar ambas fundaciones aludian fundamentalmente a la necesidad de dar
amparo a doncellas nobles. No hay mencién alguna que remita, mas que por inferencia,

a la devocidn particular, algo que resulté determinante en ambos casos.

La devocion particular es una cuestion compleja que pocas veces ha sido abordada
en profundidad, mas allad de lo que hace a sus origenes y producciones materiales. Nos
referimos a ella en tanto practica, a como opera. Es este el nodo de la cuestion que nos
interesa abordar aqui: la practica de la devocion particular y la exhibicién de la identidad

a través de ella.
1. El habito no hace a la monja

Cuando Leonor de Tejeda decidio llevar a cabo la fundacién, se lo comunicé a un
pariente suyo, por entonces procurador general de la Orden de Predicadores de la
Provincia de Paraguay, Tucuman y el Rio de la Plata, quien viaj6 a Espafa y llev) ante el
Consejo de Indias la propuesta. Debido a la demora, fue el jesuita Diego de Torres quien
propuso que vistiesen el habito de santa Catalina, pero se acogieran a las Constituciones
de santa Teresa de Jesus, aunque alterando cuatro o cinco de ellas y sustituyendo en su

lugar algunas de la Compaiiia.

Que el monasterio estuviese bajo la advocaciéon de santa Catalina de Siena no era
para dofia Leonor un detalle menor. Su devocion habia comenzado en la infancia y era
quien la habia liberado de sus tormentos, situacion que debe haber reforzado su afecto
por ella, al punto que fue luego de ese trance cuando tuvo la determinacion de fundar y,

en la toma de habito, adopt6 el nombre de sor Catalina de Siena.

Asi como dofia Leonor tenia una devocion particular, el padre Diego de Torres tenia
la suya. No tenemos pruebas de que este haya intentado mudar la voluntad de dofia
Leonor, pero es evidente que logré incidir en ella y asi favorecer a Teresa de Avila y con

ello favorecerse, porque fundamentalmente de eso se tratan las devociones. Pronto

VIl Jornadas Internacionales de Arte, Historia y Cultura Colonial - Memorias



comenzaron las inquietudes, resolviéndose la controversia con una Bula de 1625, que
establecia hacer nuevamente la profesion pero segin la Regla de santa Catalina. La Bula
llegb a Cordoba en 1628, siendo priora por tercera vez dona Leonor, quien profeso
nuevamente junto con el resto de la comunidad, consolidandose asi la identidad del
monasterio. Aunque bien podriamos decir que aquella celebracién implico6 mas que una
definicion de carisma. Prueba de ello es lo expresado en un manuscrito anénimo que se
conserva en el Monasterio y que narra la historia del mismo, el cual es muy probable que
haya sido producido por un jesuita y hacia 1766. Su autor, en el capitulo que destina a los

motivos por los cuales las religiosas cambian de nombre al ingresar al noviciado, dice que:

[...] el nombre que toman y reciben con el hébito, inspiradas de particular
devocidn, es el mas adecuado para expresar la naturaleza y propiedades de
su espiritu. Y assi las que toman nombre de algin santo o santa se
esfuerzan a trasladar a su anima por la imitacion sus virtudes; y assi consta
que lo hizo la fundadora que por devocion a su santa madre tomo el
nombre de Catalina de Sena y era tanto lo que se le parecia que sus hijas la
veneraban como si fuera la misma Santa.4°

Este argumento nos permite afirmar que con la celebracion de 1628 también se
consagro la devocion particular de la fundadora y que ella legitim6 su condiciéon como

sor Catalina de Siena, con todo lo que su nombre implica.
2. Laimposicion de nombre

En tanto que la profesion representa el matrimonio, la toma de héabito simboliza
el compromiso espiritual del alma con Dios. Es comparable con el bautismo, pues
significa el ingreso a una nueva vida y, como al nacer, conlleva la imposicion de un
nombre. Las catalinas conservan el propio, al que anexan el de algiin misterio de Cristo o
la Virgen, o bien el de algin santo o santa. El autor del manuscrito aludido dice que
abandonan los apellidos y toman nombres que “excitan en los corazones afectos de
veneracion, gratitud, amor y deseos de imitaciéon y correspondencia”.4* Podemos decir

entonces que ese nombre, que opera como el apellido en el siglo y por ello remite al

40 Carlos Ponza, Historia del Monasterio Senense de la Ciudad de Cérdoba en la Provincia del Tucuman:
Manuscritos de la Cérdoba Colonial (Cérdoba: Nueva Andalucia, 2008), 100-101.
41 Carlos Ponza, Historia del Monasterio Senense, 99.
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origen, es imagen de la devocidén particular, que por ser nombre identifica y que por ser
elegido define identidad. El caso de donia Leonor es una excepcion, puesto que ella mudo
su nombre completo y adopté el de santa Catalina de Siena. Dio cuerpo al nombre,

materializ6 la imagen.

También hubo quienes ya ingresaron llamandose Catalina, probablemente por lo
que la comunidad irradiaba, y algunas adoptaron entonces s6lo el topénimo de la santa.
Lo llamativo resulta del caso de una monja que, llamandose Micaela, anex6 a su nombre
solo el toponimo, pasando a llamarse Micaela de Siena. No es el tnico caso, por lo que
estamos frente a una singular construccion de la devocion, dado que sacraliza el lugar de
pertenencia de la santa cuando originariamente el mismo s6lo cumple la funcién de

diferenciarla, especialmente de santa Catalina de Alejandria.

El nombre cifra un relato, que puede ser evangélico o hagiografico, pero la lectura
del mismo es sblo posible para quien lo conoce. De ahi que, si bien es producto de una
devocion particular, el sentido del nombre es inherente también a la comunidad en que
se inscribe. Esto no quita que sea a partir de un nombre que se desarrolle y arraigue la
devociéon en una comunidad. Quiza el indicio mas evidente de ello estd dado por la
produccion iconografica, puesto que el nombre es imagen y, como un lienzo, tiene la

capacidad de decir lo que la palabra no puede enunciar.

El nombre es una forma de representacion y, como sostiene Bourdieu, “la
representacion que los individuos y los grupos transmiten inevitablemente a través de
sus practicas y sus caracteristicas es una parte integrante de su realidad social”.42 De alli
que si consideramos que una de las practicas por excelencia de la vida conventual
femenina, a mas de la lectura, es la contemplacion de imagenes, estas nos permiten
acercarnos a la realidad social de quienes las contemplan, pero también a las formas de

exhibicion y las apropiaciones que de ellas se hacen.

42 Roger Chartier, Escribir las practicas: Foucault, de Certeau, Marin (Buenos Aires: Manantial, 1996),
95.
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3. Nombres para mirar

La contemplacién de imagenes habilita vias para la meditacion, al igual que lo
hace la lectura. De alli que una serie de imagenes, como los pasos de la Virgen, establece
peldanos, orienta y asegura el destino buscado, que es ascender a otra realidad. Si esas
imégenes, que aqui son mayoritariamente lienzos, representan a quien es objeto de una
devocion particular, no sélo se refuerza la representacion del nombre adoptado, sino que

la imagen opera como espejo.

Si tomamos por ejemplo el caso de donia Leonor, representada en un lienzo como
sor Catalina de Siena, y consideramos que este tipo de produccion habitualmente no
respondia efectivamente a lo que consideramos retrato, puesto que el rostro no revela
caracteristicas propias y singulares, la imagen bien puede ser percibida como una
representacion de la santa. Mas todavia porque en el monasterio existian series de su
vida, en las cuales el rostro también es producto de una convencién, por lo cual no dista
demasiado del adjudicado a dofia Leonor. Incluso puede llegar a ser el mismo, situacion
debida a que mayoritariamente estas obras se encargaban a talleres de Cuzco, donde la
produccion era en serie y habia pintores que hacian manos mientras que otros hacian

cuerpos o rostros.43

Podriamos decir entonces que la identificacion opera de manera inmediata y no
consciente, pero para que esto suceda deben haberse activado ciertos referentes. Asi
como al leer un texto de manera inmediata vemos imagenes, al contemplar una imagen
leemos palabras. Una imagen est4 construida por palabras. De este modo, los referentes
estan ligados a otra practica de la vida contemplativa, que es la lectura. De alli que la

relacion entre iconografia y hagiografia opera como una cinta de Moebius.

Asi como santa Catalina, siendo beata, habitualmente es representada como una
monja, dofia Leonor, siendo monja, parece ser la santa. Para quienes contemplan el
cuadro de sor Catalina de Siena, dofia Leonor se vuelve ejemplar, la distancia entre ella y

la santa de su devocidon se torna imperceptible, el cuadro es la representacion del

43 Andrea Jauregui y José Emilio Buructa, “Analisis historico e iconografico de la serie dedicada a Santa
Catalina de Siena que se encuentra en el monasterio de la santa en Cordoba (Argentina),” en Andrea
Jauregui et al. eds., Una serie de pinturas cuzquefias de santa Catalina: Historia, restauraciéon y
quimica, (Buenos Aires, Fundaciéon Tarea, 1998), 7-15.
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nombre. Quiza el mejor ejemplo de ello, aunque exactamente inverso, es un cuadro de la
Virgen nifia hilando, representacién frecuente en la pintura andina, que tiene al pie una

banda blanca con texto en rojo y puede leerse: “Da. Leonor de Texeda Fundadora”.44
4. Imagenes para leer

Lo que denominamos devocion particular no siempre es singular y excluyente. Las
combinaciones pueden ser multiples y su logica no siempre es evidente. Es el caso de quien
profesod, en 1697, como sor Gabriela de la Encarnacion. El nombre que adoptd remite a uno
de los misterios de la fe y, como tal, es dogma, mientras que la fecha de su profesion, 30 de
agosto, es el dia en que la Iglesia celebra a santa Rosa de Lima. Bien podriamos pensar que
la fecha no fue elegida por ella. Sin embargo, sabemos que sor Gabriela tenia una celda

“alaxada y colgada, de la Advocaciéon de santa Rosa de Santa Maria”.45

Si consideramos la forma en que la santa es llamada, se advierte que ain
conservaba el nombre que habia adoptado al vestir habito de beata y si consideramos la
fecha de la profesion, advertimos la celeridad con que el culto se habia expandido, dado
que su canonizacidén se concretd en 1671. La pregunta que se impone es por qué no
adopt6 el nombre de la santa, siendo que ya habia dos monjas que lo habian hecho antes
que ella. Quiza porque sor Gabriela tenia mas de una devocién particular, de las que al

menos podemos inferir dos, las cuales creemos que operaban de diferente manera.

La devocion por la Encarnacién estaba fuertemente instalada en la comunidad.
Tanto es asi que fueron dieciséis quienes adoptaron la advocacién antes que sor
Gabriela, y es evidente que remite tanto a Cristo como a Maria, pero fundamentalmente
al milagro que hace posible la redencion. Si bien es méas que significativo lo que puede
implicar acogerse al mayor milagro, es evidente también la imposibilidad de emulacion.
Pensandolo de este modo, cobra mayor sentido la presencia de una serie de la vida de
santa Rosa en la celda, puesto que las imagenes de contemplacién representan lo que es

y son modelos a imitar, conmueven.

Si bien la Imitatio Christi es buscada, resulta imposible de alcanzar, aunque

fueron las mujeres quienes mas se aproximaron a ella debido a la necesidad de

44 Oleo sobre tela, 94,5 x 62 cm, siglo XVIII, Cuzco.
45 Asi surge del testamento de su padre de fecha 12-11-1711, A. H. P. C,, Reg. I, T. 108, f.f. 2 a 16vto.
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deshacerse del cuerpo, de purificar su sangre impura, de apartarse de lo que Jean Pierre
Albert designa como el hilo rojo del destino femenino.4 Ya desde el siglo XIII, la
santidad se desplaz6 de los fenomenos sobrenaturales a las formas de vida. Tanto es asi
que a comienzos del siglo XIV el dominico Giordano da Rivalto expresaba que es en la

vida llevada por el santo donde se reconoce su verdadera grandeza.4”

En este sentido, es la vita, la narracion de las virtudes heroicas, el ejemplo a seguir.
Si consideramos que la condicién marginal y popular se torné habitual, especialmente en
las hagiografias coloniales, y que la obediencia y la observancia constituyen los nodos
primordiales, siendo imprescindibles para la vida conventual, las hagiografias tuvieron

entonces como destinatarios privilegiados a los frailes y las monjas.48

La serie de la vida de santa Rosa, al igual que la serie de santa Catalina, representa
a la beata como si fuera una monja y se corresponde con lo que narra uno de sus
bidgrafos de mayor divulgacion, fray Leonardo Hansen.49 Santa Rosa es quiza el modelo
femenino de santidad por excelencia en aquel momento, directamente enraizado con el
de santa Catalina de Siena, pero es también prueba fehaciente del poder de la devocion
particular, puesto que Rosa no fue monja porque en Lima no habia un monasterio de
dominicas, que era lo que anhelaba, y se negd a profesar en otro. Sin embargo, el
empecinamiento dio sus frutos y, poco después de su muerte, se fundd el primer

convento de dominicas en su ciudad, bajo la advocacién de santa Catalina de Siena.5°

Esos lienzos permiten entonces leer el discurso hagiografico, materializan la
escritura y también operan como espejo. En ellos puede verse el rechazo del
pretendiente, el corte de cabellos, la toma de hébito o la disciplina del cuerpo. También
puede verse la exaltacidon de la negacion, que se torna positiva, y el empecinamiento, que

ya no es capricho sino devocién, entrega. Rosa es quien protagoniza cada uno de los

46 Jean Pierre Albert, Le sang et le ciel: Les saintes mystiques dans le monde chrétien (Paris: Aubier,
1997).

47 André Vauchez, Saints, prophétes et visionnaires: Le pouvoir surnaturel au Moyen Age (Paris: Albin
Michel, 1999).

48 Fernando Iwasaki Cauti, "Vidas de santos y santas vidas: hagiografias reales e imaginarias en Lima
colonial," Anuario de Estudios Americanos, LI-1 (1994): 47-64.

49 La Vita admirabilis, publicada en 1664, con sucesivas ediciones y traducciones, es previa no sélo a la
canonizacion (1671), sino a la beatificacién (1668).

50 Rosa muri6 en 1617 y el monasterio se inaugurd en 1624. Beatificada en 1668 y canonizada en 1671, en
1708 se abri6 el segundo monasterio de dominicas, que llevd el nombre de la santa.
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peldanos que conducen a la santidad, pero quien contempla esos lienzos puede también
encontrarse en ellos, mirarse, asi como mirar a quien los contempla, a quien posee esa
serie en su propia celda, a sor Gabriela de la Encarnacién, que bien podria ser vista casi

como la propia Rosa.
5. Imagenes y espectadoras

Si consideramos lo manifestado por el autor del manuscrito aludido cuando dice que
el nombre que toman con el habito, inspiradas de particular devocion, expresa la
naturaleza de su espiritu, se infiere que esa devocion es amparo y exhibicion. Si pensamos
esto en imagenes, creemos que la inferencia se torna evidencia. Tomemos el caso de un
lienzo que representa a san Vicente Ferrer, en figura monumental y con horizonte bajo,
recurso que hace verlo de gran magnitud, especialmente respecto de quien se encuentra a
su lado, una monja de rodillas y con las manos en actitud orante.5* Si bien el rostro de la
misma es convencional, en el borde inferior puede leerse, aunque en letra pequena, el
nombre de la monja: sor Juana Inés de San Vicente Ferrer. Entre quienes profesaron desde
la apertura del monasterio hasta 1810 inclusive, ella es la inica que tom6 ese nombre,

devocion claramente dominica y que recobraria fuerza hacia fines del siglo XVIII.

Existe otro lienzo que también incluye a una monja y figura su nombre. Se trata
de sor Maria Teresa del Carmen, quien sabemos que profeso el 12 de enero de 1749. El
mismo representa a la Virgen del Carmen con los brazos abiertos y el manto extendido,
cobijando asi a la monja de un lado y a don Juan de Molina Navarrete y Cabrera, del
otro. En la cartela se hace constar el rango de Navarrete, asi como también figura uno de
los apellidos de la monja. Inferimos que Navarrete es su tio materno, quien seguramente
encargo6 la obra, puesto que es quien mira al espectador, convencién que identifica al

donante, mientras que la monja mira a la Virgen.52

Si bien son pocas las obras que ain se conservan en el monasterio, las
mencionadas evidencian que la devociéon implica amparo, proteccion e intercesion. Basta
con mirar la composicion de las mismas. Al mismo tiempo, si consideramos que el valor
de la 1amina de devocién reside en aquello que representa, la inclusion de figuras ajenas

a la escena representada redunda en el caracter de estas figuras, en tanto que la ldmina

51 Qleo sobre tela, 103 x 72,5 cm, segunda mitad del s. XVIII, Cuzco.
52 Oleo sobre tela, 165 x 123 ¢cm, segunda mitad del s. XVIII, Cuzco.
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adquiere un valor mas alld del que posee per se, un valor testimonial. Por otra parte,
habitualmente las laminas eran colocadas en los claustros abiertos, sectores que solo
podian frecuentar las monjas. Las que se hallaban en las celdas también eran objeto de
contemplacion, dado que se trataba de espacios frecuentados en lo cotidiano por otras

monjas, a pesar de las restricciones vigentes.

Las espectadoras eran muchas y la apropiaciéon que cada una de ellas hacia de las
imagenes era absolutamente singular, puesto que la contemplacién de imagenes opera
como la lectura, recrea el significado en funciéon de las propias competencias y
expectativas. Es una practica de miultiples diferenciaciones, en funciéon de las épocas y
los ambientes. El significado de una imagen depende de la manera en que es “leida”.
Podemos decir que como practica, al igual que la lectura, la contemplacion esta

encarnada en gestos, espacios y habitos.53
6. En busca de distincion

Si bien el manuscrito sefiala que al dejar el apellido de sus ancestros “es como si
hicieran expressa renuncia de ellos y de todos los honores y riquezas a que tenian
legitimo derecho por hijas y herederas de los mayores mas nobles y ricos pobladores de
estas ciudades”,54 las imagenes revelan que la distincion no desaparece. Por el contrario,

se redefine.

Quiza el ejemplo mas evidente es un lienzo de tamano considerable que muestra,
en lugar destacado, a santa Catalina de Siena recibiendo a tres monjas que se encuentran
a la izquierda de la santa en forma escalonada, representando asi la sucesion temporal
de sus profesiones. A la derecha estan los padres de las monjas, en actitud de entrega, y
debajo de ellos, a los pies de la santa, sus otros hijos: un nifio representado como colegial
jesuita y una nifia. La escena también incluye lingotes de oro, monedas de plata, sedas y

alhajas, simbolizando las dotes.55

53 Roger Chartier, El mundo como representacion. Historia cultural: entre prdctica y representacion
(Barcelona: Gedisa, 1992).

54 Carlos Ponza, Historia del Monasterio Senense, 40.

55 Oleo sobre tela, 216 x 250 cm.
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Sabemos que la nifia contrajo matrimonio y que sus hijas ingresaron al monasterio
cuando era priora una de sus tias. Asi, toda la descendencia de Ceballos abrazo la vida
religiosa, puesto que el nifio llegd a ser clérigo. La cartela que acompaina a los padres
permite corroborar que el hecho era considerado un honor y un privilegio, por lo cual su
representacion es testimonio y exhibicion de identidad. Si ademas consideramos que fue
donado al monasterio y destinado al interior del mismo, asi como que todo convento
femenino reproducia el orden social, el cuadro posee la capacidad de mostrar a la familia

Ceballos, de actualizar el hecho consumado, de impedir que caiga en el olvido.

Indudablemente se trata de un cuadro de devocién, puesto que el lugar central lo
ocupa santa Catalina, pero es evidente que la imagen da a leer lo que el cambio de nombres
supuestamente buscaba borrar. Aquello a lo que se renuncid, honores y riquezas, es exhibido.

El cuadro, tras los muros, establece la diferencia entre unas y otras, define identidad.5¢

El manuscrito también sefiala que el olvido de los nombres causa cierta igualdad,
que no haya preferencias. Sin embargo, en las imagenes quedo la impronta y ellas nos
permiten inferir quiénes pueden haber sido sus singulares espectadoras. Uno de esos
lienzos representa la lactacion de san Pedro Nolasco y su cartela expresa que fue pintado
en 1752.57 Considerando que s6lo una monja tom6 el nombre de este santo, quien
profeso en julio de 1751, sabemos quién fue su destinataria. Otro lienzo, de comienzos
del siglo XVIII, representa a san Judas Tadeo, por lo cual si consideramos que fue sélo
una quien tomo el nombre del santo y profesé en 1729, también conocemos de quién era

la devocion particular.s8

A través de la devocién, la comunidad también exhibe su propia identidad y, en
tanto que la devocion es compartida, la exhibicién es comunitaria. Es el caso del lienzo
de la Virgen del Rosario con santo Domingo y santa Catalina, devociones propias de la
Orden. Dado que la factura del mismo es de comienzos del siglo XVII, pone en evidencia
el poder que ya tenia la comunidad, pues, encargado por ella o beneficiada por un

encargo, es en si mismo una autorrepresentacion.s9

56 Pierre Bourdieu, La distincion: Criterios y bases sociales del gusto (Madrid: Taurus, 1991).
57 Mauricio Garcia, Técnica mixta sobre tela, 80 x 65,5 cm, 1752, Cuzco.

58 Oleo sobre tela, 183 x 108 cm.

59 Juan Bautista Daniel, activo en Cérdoba hacia 1630, 6leo sobre tela, 255 x 215 cm.
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La devocion es proteccion, cuya evidencia en las representaciones es el recurso de
los brazos abiertos y el manto desplegado, gesto que es amparo. Del mismo modo, los
angeles, cuyo atributo son las alas, pueden volar entre el cielo y la tierra, poseen rol
intercesor, son compaiiia y amparo, como el angel de la guarda. Las series de angeles
tuvieron gran difusiéon aqui, llegando a la originalidad de las representaciones que
conocemos como angeles arcabuceros. La devocion por los éangeles también la
encontramos en el convento, incluso la de los apocrifos. Es el caso de Catalina de San
Laurel, revelando asi la amplia circulaciéon de la obra de Tirso de Molina que recrea la
vida de una famosa beata espafiola conocida como la santa Juana y cuyo angel de la
guarda se llamaba Laurel, uno de los integrantes de la serie de Sopd y cuya imagen

encontramos en el Convento de San Bernardino de Siena en Xochimilco.6°

De este modo, sor Catalina dio cuerpo a un nombre, materializ6 una imagen, solo
que la misma no dej6 de estar hecha de palabras y, por su singularidad, exhibi6 de modo
determinante su identidad. Asi, mas alla del supuesto olvido al que aludia el manuscrito
andénimo, nombres e imagenes nos permiten intentar reconstruir lo que no muestran,

reducir la brecha entre el sentido vivido y el hecho encontrado.

60 Manuel Carcanio, 6leo sobre tela, 105 x 177 cm, 1742, México.
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Introduccion

Los dominicos son una comunidad religiosa de gran importancia en la historia
colombiana, especialmente durante la época colonial y parte del siglo XIX. Presentes
desde 1529, fueron protagonistas no solo del proceso de evangelizaciéon de los indigenas,
sino también del asentamiento espafiol y del establecimiento de la sociedad colonial.
Desde sus origenes, al igual que las demas ordenes mendicantes, los dominicos
impulsaron la llamada “Tercera Orden”, que agrupaba a una serie de organizaciones
laicales que iban desde cofradias y hermandades hasta beaterios. En este sentido, la

ponencia plantea algunas hipétesis:

La primera, que la orden dominicana y las demas comunidades religiosas fueron

nodos fundamentales para el establecimiento y funcionamiento de la sociedad colonial, a

61 Buena parte de este articulo se ha basado en una publicacién anterior. Ver William Elvis Plata Quezada,
“De evangelizador de indios a bastion de criollos: El convento dominicano de Nuestra Sefiora del Rosario y
la sociedad colonial, Santafé de Bogot4, siglos xvi-xviii,” en Mirada pluridisciplinar al hecho religioso en
Colombia: Avances de investigacién, Serie Religion, Sociedad y Politica, 5 (Bogota: Editorial
Bonaventuriana, 2008).
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través de un vinculo simbi6tico con las élites coloniales y que se mantuvo hasta el
amanecer de la era republicana. Este vinculo, aunque basado en formas religiosas, se
expres6 en distintos planos: desde lo politico hasta lo econémico, pasando por lo
cultural, lo social y lo especificamente religioso. Fue posible gracias a la inexistencia de
frontera entre el Estado y la religion, entre el mundo “sagrado” y el mundo “secular”,

pues todo era uno solo.

La segunda, que el elemento de enlace que garantiz6 este intercambio entre los
criollos y el convento fueron corporaciones religiosas ligadas a la Segunda y Tercera
Orden. El convento alent6 y sostuvo la religiosidad de las élites criollas por medio de las
cofradias (como la del Rosario), hermandades, beaterios (Beatas dominicanas) y el
monasterio femenino de Santa Inés de Montepulciano (Segunda Orden). A través de
estas corporaciones se propagd —ya no solo entre las élites sino en toda la poblaciéon—
una serie de practicas religiosas barrocas donde, por una parte, tuvo un lugar destacado
lo sensible y lo emotivo y, por otra, se gener6 una logica de intercambio de bienes

materiales por espirituales.

Estas corporaciones tenian ademas otros fines: reunian a personas de un mismo
nivel social e intereses, creaban lazos de fraternidad entre ellos y los concentraban en
proyectos comunes, todo lo cual facilitaba la cohesion de los hispano-criollos como grupo
(evitando por ejemplo que fueran influenciados por el paganismo indigena) y los separaba
de los demas grupos sociales, sobre quienes se habia establecido un prolongado pacto de
dominacion. Dichas corporaciones permitian el acercamiento de los dominicos con las
familias pertenecientes a los grupos dominantes, quienes suministraban buena parte de los

miembros a la comunidad, convirtiéndose asi en su principal “cantera vocacional”.

Asi, la articulacion del convento dominicano a los grupos dominantes, ayudando a
configurar una organizacion social apropiada para ellos y en funcién de ellos, vino a jugar
un papel importante en el rostro que iba a tomar la sociedad entera: jerarquizacion,
segregacion, elitismo y clientelismo, elementos en los cuales unos y otros van a inscribirse

a lo largo de la historia y que, superando el tiempo, continan atn en el presente.
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La tercera hipoétesis es que este modelo se resquebraja con el advenimiento de la
Ilustracion, hasta caer estrepitosamente poco después de la Independencia. En la
ponencia se plantean las razones y se expone como se da este proceso hasta los primeros
anos del siglo XIX.

Los dominicos y la evangelizacion del Nuevo Reino

Una de las mas famosas comunidades mendicantes, nacida en el siglo XIII, la
Orden de los Frailes Predicadores, estuvo entre las primeras comunidades de religiosos
que llegaron a América, poco después de las expediciones de Cristobal Colon. Los
dominicos venian de experimentar una reforma interna que suscit6 el interés en varios
de ellos de embarcarse para evangelizar nuevas tierras. Es asi como en 1509 un grupo de
frailes desembarca en la hoy isla de Santo Domingo. Alli se hicieron conocer por el
sermOn pronunciado por uno de ellos, fray Antonio de Montesinos, en el cual criticaba
fuertemente la explotacion de los indigenas por los colonos espaioles.® Poco después
sobreviene la figura de fray Bartolomé de las Casas, incansable en su lucha por una

predicacién pacifica del Evangelio.s3

Los dominicos llegan a lo que se conocera como Nueva Granada hacia 1528. Un
grupo de frailes funda un convento en Santa Marta (1529) y luego otro en Cartagena
(1533).64¢ Teniendo como misiéon acompanar a los conquistadores en sus expediciones,
algunos religiosos marchan al sur, en pos del reino mitico de “El Dorado”. Una de esas
expediciones arriba al Altiplano Cundiboyacense, donde no encontrara El Dorado, pero
si una tierra rica y productiva, con algunas minas de esmeraldas, al igual que una

numerosa comunidad indigena socialmente compleja: los Muiscas.

Encargados de la evangelizacion de los indigenas de la region, los frailes
dominicos establecen pequeias casas, llamadas “conventillos” u “hospicios” en distintos

lugares, con el proposito de hacer de algunos de ellos conventos “mayores” o canénicos,

62 Daniel Ulloa, Los predicadores divididos: Los Dominicos en la Nueva Espafia, siglo XVI (México: El
Colegio de México, 1977), 48-49.

63 Alvaro Huerga, Bartolomé de las Casas: Vie et ceuvres (Paris: Editions du Cerf, 2005).

64 Alberto Ariza, O.P., Los Dominicos en Colombia, vol. 1 (Bogota: Provincia de San Luis Bertran de
Colombia, 1993), 94.

65 Pese a la naturaleza urbana de los conventos de las 6rdenes mendicantes, en América esas 6rdenes
establecieron dos tipos de conventos: en el ambito rural y en las ciudades. Los primeros estaban situados
en los pueblos y doctrinas de indios. En ellos habitaban pequefios grupos de frailes itinerantes (tres o
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donde pudieran vivir en comunidad, estudiar y formarse para la vida religiosa segtun las
reglas de su instituto. En 1550, al tiempo que se constituia la Real Audiencia del Nuevo
Reino de Granada, se funda oficialmente el Convento de Nuestra Senora del Rosario, en
Santafé de Bogota, el cual sera considerado como el principal convento dominicano del

reino y uno de los mas influyentes entre todas las 6rdenes religiosas.

El convento se encarg6 de evangelizar un radio que en el siglo XVI abarc6 el sur
del Altiplano Cundiboyacense. Al disminuir, por secularizaciéon, las doctrinas de la
region, los frailes desde finales del siglo XVII se encargaron de evangelizar los actuales
estados venezolanos de Barinas y Apure y tras la expulsion de los jesuitas, en 1767,
asumieron buena parte de sus misiones en los actuales departamentos de Arauca y
Casanare. No obstante, la actividad fuertemente evangelizadora, que concentr6 las
energias de la mayor parte de los frailes, se agrupa en el siglo XVI y comienzos del XVII.
A partir de entonces, quienes se dedicaron a la doctrina constituyeron un grupo

minoritario dentro de los frailes asignados al convento. ¢

Aunque el trabajo evangelizador realizado no fue del todo exitoso y conllevo
muchas dificultades y problematicas,’” la labor desarrollada por los dominicos los
convirtié en una corporacion de gran poder e influencia no sélo entre los indigenas sino,
ademas, entre la poblacion hispano-criolla, a la cual se articul6 muy bien, convirtiendo a
la Orden en un baluarte del orden y sociedad coloniales. Estudiaremos a continuacién
como se dio dicho proceso de articulaciéon, deteniéndonos en lo que constituyo el vinculo
de “unidad”: las corporaciones laicales, en especial la Tercera Orden y las cofradias,
instituciones tan importantes en su momento como insuficientemente estudiadas por la

historiografia colombiana.

cuatro), encargados de la evangelizacion de indigenas. En las ciudades con significativa presencia
hispanica y criolla, los conventos eran més grandes y tenian funciones diversas: Manuel Esparza, Santo
Domingo Grande: Hechura y reflejo de nuestra sociedad (Oaxaca: Manuel Esparza, 1996), 221. Panayota
Volti, Les couvents des ordres mendiants et leur environnement a la fin du Moyen Age (Paris: C. N. R. S.
Editions, 2003), 46.

66 William Elvis Plata Quezada, Vida y muerte de un convento: Dominicos y sociedad en Santafé de
Bogota, Colombia, siglos XVI-XIX (Salamanca: Editorial San Esteban, 2012).

67 Conviene tomar distancia de aquellas visiones que exponen la evangelizacién de manera victoriosa,
como un trabajo exitoso y acabado. Para empezar, es evidente que los frailes sufrieron en el proceso, pues
aunque algunas doctrinas eran ricas en recursos, la mayoria eran pobres y se encontraban aisladas. La
soledad atormentaba a estos doctrineros, quienes debian caminar varios dias para poder encontrar a otro
sacerdote y poder, por ejemplo, confesarse o al menos conversar. A eso hay que afiadir la inclemencia del
clima, las enfermedades tropicales que no daban tregua y la presencia de fieras, mosquitos, etc.
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1. Criollizacion del convento del Rosario

Debido a las leyes de jerarquizacion social a partir de la “limpieza de sangre”, es
decir, del origen familiar y étnico, en poco tiempo se dieron normas para evitar que
nadie distinto a los miembros de los grupos hispano-criollos pudiera ingresar a las
ordenes religiosas. La idea era evitar que los “cristianos nuevos”, propicios a adoptar
formas religiosas de tendencia sincrética, ingresaran a las 6rdenes y las “contaminaran”

con sus practicas, ademas de mantener un rigido principio jerarquico de orden social.

No hay informacién que pruebe que los religiosos se hayan opuesto a este sistema
de exclusion y de jerarquias. Por el contrario, es claro que lo asumieron en sus provincias
y conventos. Aunque hubo un debate entre autoridades civiles y cabezas de las 6rdenes
religiosas por la conveniencia o no del ingreso de indigenas a la vida religiosa y
sacerdotal,s® en la practica se sentencié su imposibilidad.® Descartados los indigenas y
los miembros de las “castas”, los vinculos humanos se estrecharon con la poblaciéon
hispanica y criolla. Dado el prestigio con que contaba el convento de los dominicos, tanto
por su trabajo en las doctrinas como por su labor educativa, desde el comienzo los hijos
de los distinguidos linajes de la capital y la regiéon comenzaron a formar parte de la
comunidad dominicana, contribuyendo asi a su rapida criollizacion. La vida religiosa se
fue convirtiendo en una excelente oportunidad para que los “segundones” y los
“tercerones” pudieran colocarse y sustentarse, evitando asi disgregar el patrimonio

familiar, que heredaba el hijo mayor.7°

Finalmente, se encontraban los conflictos con los propios encomenderos y las autoridades eclesiésticas,
que veian a los frailes con celos y los consideraban una “competencia” desleal. Llega incluso a ser
sorprendente el hecho de que el cristianismo se haya expandido en regiones donde muchas veces el trabajo
de doctrina se limit6 a ciertas prédicas, un par de veces al afio: Memorial enviado al Rey. Santafé, 1750.
Enrique Baez, La Orden Dominicana en Colombia, t. VIII (inédito) [s.l.] [¢1950?], 220-221; Archivo de la
Provincia Dominicana de San Luis Bertran de Colombia (A. P. C. O. P.), Personajes, Baeza, VIII: Alberto
Ariza, Los Dominicos en Colombia. Vol. 1 (Bogot4: Provincia de San Luis Bertran de Colombia, 1993),
1102; Constanza Reyes Escobar, “Cristianismo y poder en la primera evangelizacion,” en Historia del
Cristianismo en Colombia, ed. Ana Maria Bidegain (Bogota, Taurus, 2004), 52.

68 Rafael Moya, “Las autoridades supremas de la Orden y la Evangelizacion de América,” en Actas del 1
Congreso Internacional sobre Los Dominicos y el Nuevo Mundo: Sevilla, 21-25 de abril de 1987 (Madrid:
DEIMOS, 1988), 868.

69 En 1647, el Capitulo General de los Dominicos, celebrado en Valencia, Espana, ordend, no sélo que no se
debia recibir al habito a los indigenas, sino ademas a los mestizos y a los mulatos, grupos sociales cada vez
mas numerosos en América. La exclusion debia observarse hasta la cuarta generacion inclusive: Alberto
Ariza, Los Dominicos, t. 2, 1165.

70 Maria Milagros Ciudad Suérez, Los Dominicos: un grupo de poder en Chiapas y Guatemala. Siglos XVI
y XVII (Sevilla: Escuela de Estudios Hispanoamericanos — DEIMOS, 1996), 117.
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Estas personas llegaban generalmente a edad muy temprana, iniciando la
adolescencia. De acuerdo con una muestra estadistica correspondiente a la segunda
mitad del siglo XVIII,” el 48% de los religiosos ingresaron antes de cumplir los 16 anos,
un 24% entre los 16 y 19 afos y solo un 28% después de cumplir los 20 afos. En ello no
existia particular variacion respecto al siglo precedente, haciendo ver que el ingreso a la
vida religiosa, m&s que una opcién vocacional, era una determinaciéon hecha por los
padres, bien a pesar de que en las solicitudes de admision se repitieran constantemente
frases clichés como el sentir “natural inclinacién” o “natural devocion” a la vida religiosa
o haber tenido un “llamado de Dios” desde “edad muy temprana”.”> La mayoria de estos
frailes, que habian ingresado desde el inicio de su formaciéon basica, no conocian otra

cosa que el convento y su ritmo de vida.

Es asi como el nimero de criollos super6é en poco tiempo al de los espaioles
peninsulares y era ya visible en la primera mitad del siglo XVII. Esto apoya la hipotesis
de que en la Nueva Granada, y al menos en la Orden de Predicadores, la criollizacion
avanz6 mas rapido que en otros contextos americanos. Las escasas noticias sobre
conflictos entre peninsulares y criollos, tan recurrentes en otras érdenes establecidas en
América, es otro elemento que sostiene la idea. A mediados del siglo XVIII la tendencia
era ya abrumadora: de los casi 250 frailes con que contaba la provincia dominicana de la
Nueva Granada en 1763, sOlo nueve eran oriundos de Espafia y la mayoria estaban
destinados a las misiones de los Llanos Orientales, ubicadas a mas de 500 kilometros del

convento de Santafé de Bogota.73

7t Muestra de 43 casos de expedientes de ingreso al convento, existentes en el Archivo General de la
Nacion de Bogota, Colombia (en adelante: A. G. N.), Colonia, Conventos. Varios tomos.

72 Informaciones de candidatos a ingresar al Convento del Rosario de Santafé. 1751-1810 en A. P. C. O. P.,
San Antonino, Externo — A. G. N., caja 2, carpeta 2, f.f. 19-86.

73 Luis Carlos Mantilla, O. F. M., Fuentes para la historia demografica de la vida religiosa masculina en
el Nuevo Reino de Granada (Bogota: Archivo General de la Nacion, 1997), 57-58. A proposito de la
progresiva disminuciéon de espanoles entre las filas dominicanas, algunos autores afirman que,
paralelamente a lo que sucedia en América, el ideal “misionero” surgido en la primera mitad del siglo XVI
pronto entrd en declive. Cada vez habia menos vocaciones misioneras en Espafia y no era por falta de
personal, pues otros estudios se refieren a la superpoblacion de religiosos en la Peninsula Ibérica:
Maximiliano Barrio Gonzalo, “El clero regular en la Espana de mediados del siglo XVIII a través de la
‘Encuesta de 1764’,” Hispania Sacra, Vol. XLVII, no. 95 (1995), 124. Asi, “Los frailes que llegaban a
América carecian del entusiasmo de los primeros momentos, llegando incluso en la tltima década del siglo
XVI y primera del XVII, a enviarse personal sin que apenas tuviera idoneidad misionera; muchos de esos
frailes tenian incluso problemas de disciplina en sus conventos respectivos”: Manuel Esparza, Santo
Domingo grande, 273.
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La “criollizacién” seria definitiva no so6lo en la orientacioén pastoral que se tomo6 a
partir de fines del siglo XVI, sino en el mismo estilo de vida del convento. No hace falta
ahondar mucho en las hojas de vida de los frailes para detectar que en el siglo XVII el
convento del Rosario tenia entre sus miembros a varios hijos de encomenderos,
terratenientes y autoridades locales, creando asi vinculos estrechos con los poderosos de
la ciudad y la region. Estas personas solian tener parientes en los conventos de otras
ordenes, en el clero secular, en los monasterios de monjas o entre los burbcratas y
funcionarios locales.”# Dichos lazos de parentesco proporcionaban seguridad y
estabilidad a los conventos y, en cierta forma, estos fueron una prolongacion de la
familia, pues es sabido que muchas monjas y también algunos frailes ayudaban a la
crianza de sus sobrinos o primos, los cuales representaban potencialmente nuevas

profesiones a mediano plazo.?

La vinculacion de las élites con el convento daba a las primeras un elemento de
identidad y cohesion, pues las agrupaba, las reunia en torno a proyectos concretos que
les proporcionaban visiones homogéneas sobre si mismas. También les otorgaba
prestigio y nada mejor que plasmar este vinculo privilegiado en el sistema conventual, en
su iglesia, en su fachada, en las cuales podian ubicar placas conmemorativas o escudos
de armas de los benefactores, de manera que quedara patente para toda la sociedad. Este

era un capital simbdlico muy preciado e importante por entonces.

Ademas, a través de la vinculacion de estas familias al convento, se buscaba
intervenir en las decisiones que este tomaba. Y es que, segin he visto en los documentos,
eran los frailes procedentes de encumbradas familias quienes generalmente lograban
adquirir los mejores puestos de la estructura conventual, llegando a ser catedraticos,

priores, vicarios, procuradores, visitadores, provinciales, etc.76

74 Juan Florez de Ocariz, Genealogias del Nuevo Reino de Granada (Bogota: Prensas de la Biblioteca
Nacional, 1944), 223-229.

75 Juan Florez de Ocariz, Genealogias, 307.

76 Luis Carlos Mantilla, Fuentes, 48-53. Tal como lo han mostrado los trabajos de Asuncién Lavrin,
Constanza Toquica y Rosalva Loreto, la dependencia y vinculos familiares fueron mucho més estrechos
todavia en el caso de los conventos-monasterios femeninos, los cuales por su género, por existir la dote,
por su desarticulacion entre ellos y por la ausencia de autoridades suprarregionales, eran ciertamente mas
vulnerables que los masculinos a los manejos y presiones externas: Rosalva Loreto Lopez, Los conventos
femeninos y el mundo urbano de la Puebla de los Angeles del siglo XVIII (México: El Colegio de México —
Centro de Estudios Historicos, 2000), 21; Constanza Toquica, “El barroco neogranadino: de las redes de
poder a la colonizacion del alma,” en Historia del Cristianismo, ed. Ana Maria Bidegain (Bogota: Taurus,
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Dicha influencia hacia que la poblacién estuviera muy pendiente de todo lo que se
discutiera o se produjera al interior del claustro:7” una eleccion, un conflicto, cualquier
acontecimiento. Los capitulos de frailes celebrados en el convento del Rosario de Santafé
contaban con la atencién y vigilancia de parte de las autoridades civiles y eclesiasticas y
vecinos notables, quienes llegaban a intervenir cuando tales capitulos amenazaban con

crear escandalos.”8

Una de las consecuencias de este éxito fue que el convento se jerarquizo
internamente, no sblo de acuerdo a los tradicionales parametros acostumbrados en toda
la Iglesia occidental (titulados, profesos clérigos, profesos legos, donados), sino que se
afiadieron elementos como el origen étnico, familia y geografico. En un comienzo, a los
puestos de mando soélo llegaban los espaiioles peninsulares, quienes contaban con mayor
formacion académica y titulos correspondientes. Entre los dominicos, quienes aspiraban
a ser superiores debian tener ademas unos grados obtenidos al interior de la orden
(presentaturas y magisterios). Pronto, los criollos buscaron llegar a los altos puestos a
través de la formalizacion de sus estudios generales y la demanda de dichos titulos a las
autoridades de la Orden, tnicas habilitadas para concederlos.” Y lo consiguieron ya
desde inicios del siglo XVII.

Otra consecuencia fue que el convento comenzo6 a orientar su atenciéon (aunque no
exclusivamente) a dar apoyo y proteccion a los grupos dominantes de la escala social
colonial, a través de instituciones, como las corporaciones laicales, que se convirtieron
en expresiones muy peculiares de la amalgama de intereses espirituales y temporales

que caracterizo a la sociedad colonial.
2, La Cofradia del Rosario

Las cofradias surgieron en la Edad Media y se fortalecieron durante la Epoca
Moderna, amparadas en lo espiritual por las corrientes surgidas del Concilio de Trento y

especialmente por la idea del Purgatorio, que se populariz6 por estos anos. Esto aument6

2004), 108; Asuncion Lavrin, Introduccién a Las mujeres latinoamericanas: Perspectivas historicas,
comp. Asuncién Lavrin (México: Fondo de Cultura Econémica, 1985), i.

77 Eduardo Cardenas, S.J., "Colombia: la Iglesia diocesana (1)," en Vol. II: Aspectos Regionales de Historia
de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas., dir. Pedro Borges (Madrid: B. A. C., 1992), 295.

78 Alberto Ariza, Los Dominicos, vol. 2, 1138.

79 Andrés Mesanza, Apuntes y documentos sobre la Orden Dominicana en Colombia (de 1680 a 1930)
(Caracas: Editorial Sur América, 1936), 8.
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la preocupacién por la suerte de las almas de las personas luego de la muerte. Se creia
que entre las diferentes vias que existian para encaminar el alma hacia su salvacion
estaban los rezos, las penitencias, las donaciones piadosas, la celebracion de misas, la
adquisicion de bulas de difuntos y las limosnas.8° La espiritualidad de las cofradias se
centraba en el culto a un santo patrén, pero especialmente en lo que Asuncion Lavrin y

otras investigadoras denominan “economia de la salvacion eterna”:

[...] que fue un motivo de fundamental importancia en su mision y en la
percepcion que el creyente colonial tuvo de la misma. Buscaba el tltimo la
seguridad de la inversion espiritual que se presumia asegurar tan
humanamente como fuera posible con la asociacién y participacion en la
mision y actividades de la congregacion.s:

Los cofrades contraian un riguroso “contrato espiritual” que regulaba su tiempo y
que exigia la busqueda de una reforma de costumbres y de vida, segun la ética y doctrina
impartida por la Iglesia Catolica. Implicaba ademaés tener presente a la muerte como el

acontecimiento trascendental, frente a la cual cada uno debia prepararse toda la vida.

La congregacion [dice Lavrin] también instaba a ordenar la vida con
respecto a la muerte en sus aspectos mas practicos. Se recomendaba al
congregante tener listo su testamento y tener sus cuentas arregladas para
evitar sorpresas en caso de una muerte sibita. La economia espiritual no
perdia de vista la material y al ordenar la vida econ6mica de la membresia
proponia una regla de orden social y personal que beneficiaba a la familia y
posiblemente a la Iglesia, ya que se esperaba que algunos congregantes
pudientes dotaran misas por su alma, para proveer una congrua para los
parrocos encargados de decirlas.82

En este sentido, se dio un enlace directo entre cofradias, capellanias y censos,
instituciones ultimas que se convirtieron en la fuente principal de recursos de los

conventos y comunidades religiosas. Las cofradias no s6lo involucraron a los “vecinos”

8o Maria del Pilar Martinez Lopez-Cano et al., Cofradias, capellanias y obras pias en la América Colonial
(México: U.N. A. M., 1998), 13.

8t Asuncion Lavrin, “Cofradias novohispanas: economias material y espiritual” en Las mujeres
latinoamericanas, 49.

82 Asuncion Lavrin, “Cofradias novohispanas”, 49.
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de las villas y ciudades. También generaron gran atraccion entre los indigenas y aun
entre la poblacidon negra y mulata. Y si las cofradias permitieron a los grupos dominantes
conservar su identidad y apoyarse mutuamente, también les ofrecieron a los indigenas
un campo preciso para “mantener sus redes de poder social tradicionales, sus
acostumbradas expresiones de devocién y adoracion y sus sistemas hereditarios”.ss
Fueron entonces, segtin afirma Constanza Reyes, un instrumento o medio incluso para la

resistencia pasiva a la dominacion.

La principal cofradia que promocionaban los dominicos por doquiera que iban era
precisamente la de Nuestra Sefiora del Rosario. Y mantuvo, durante buena parte de la
época colonial, gran popularidad y atraccion. Era una de las mas importantes de las
existentes en la ciudad de Santafé.84 Dicha cofradia naci6 temprano,3s en 1558, una vez se

entronizo la imagen de la Virgen del Rosario traida al convento dominicano.

Dice Zamora que “lo mas noble de la ciudad entro6 en ella” y que su “inauguracion”
conto con la presencia del arzobispo y todas las autoridades de la ciudad y de la Audiencia.
Una de las primeras actividades de la cofradia fue la construccion de la capilla del Rosario,
en la iglesia de Santo Domingo. Los maximos donantes eran los encomenderos y
conquistadores Juan de Penagos y Arias Maldonado.8 La cofradia, articulada en torno a la
imagen de la Virgen del Rosario del convento, se encargd de propagar su culto y, con el
tiempo, incidi6 en la proclamacion del patronazgo que se dio a la imagen y advocacion. Se
sabe que también se fundaron cofradias similares en todos los deméas conventos

dominicanos establecidos en el pais.8”

83 Ibid., 74.

84 En la segunda mitad del siglo XVII existian en Santafé nueve hermandades y cofradias: La Vera Cruz,
Nuestra Sefiora del Rosario, El Santisimo Sacramento, Jests Nazareno, Dulce Nombre de Jests, Nuestra
Senora de la Salud, la Milicia Angélica, la Escuela de Cristo y San José: Luis F. Téllez, O.P., “La Cofradia
del Rosario en Nueva Granada,” en Los Dominicos y el Nuevo Mundo: Siglos XVIII y XIX. Actas del IV
Congreso Internacional (Santafé de Bogota, 6 — 10 de septiembre, 1993), 212.

8 Una disposicion de la Curia Generalicia de la orden dominicana, fechada en 1561, prescribia la
fundacién de cofradias del Rosario por parte de los dominicos en el Nuevo Reino de Granada. Documento
citado en Luis F. Téllez, O.P., “La Cofradia del Rosario”, 213.

86 Alonso de Zamora, Historia de la Provincia de San Antonino del Nuevo Reino de Granada, libro II
(Caracas: Parra Le6n Hermanos — Editorial Sur América, 1930), 177; Luis F. Téllez, O.P. “La Cofradia del
Rosario”, 217.

87 Luis F. Téllez, O.P., “La Cofradia del Rosario”, 216-221.
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Audn no se ha hecho una investigacion sistematica sobre el funcionamiento interno
de esta cofradia. Los documentos tampoco abundan, los més antiguos datan de la década
de 1630 y varios de ellos han sido transcritos —no siempre de forma cuidadosa— por fray
Enrique Baez en su inédita obra sobre los dominicos en Colombia. 88 A partir de ellos

podemos decir algunas cosas sobre la vida interna y actividades de la misma.

La cofradia tenia dos tipos de miembros: los miembros fundadores y los
miembros “hermanos”. Los fundadores tenian mas privilegios. La cofradia tenia ademaés
tres ramas: la masculina y la femenina, ambas integradas por personajes “nobles y
distinguidos” de la ciudad, y una tercera rama que existi6 a mediados del siglo XVII que

integraba indigenas, también en un “doble coro” de hombres y mujeres.s?

Las dos primeras ramas estaban vigentes todavia a comienzos del siglo XVIII.o
Cada una se reunia de forma separada, aunque coincidian para las actividades
principales, la méas representativa de las cuales era mantener y adornar la capilla de la
Virgen del Rosario y, sobre todo, preparar solemnemente su fiesta, para lo cual no se
escatimaban gastos. También la cofradia debia cargar las andas de la Virgen en la
procesion del Martes Santo y portar el pendon respectivo en la procesion del Santisimo
Sacramento. Otra actividad que realiz6 la cofradia, al menos entre los siglos XVII y
comienzos del XVIII, fue el rezo del Rosario todos los dias y de manera publica en la
iglesia de Santo Domingo. Cada una de estas actividades era financiada por los mismos

cofrades, a través de censos, capellanias y donaciones pias.9!

La cofradia no era solamente una asociaciéon piadosa. Era también una mutual
para la buena muerte y para la buena vida. Asi, si alguno de los cofrades moria, los
demas compaferos debian acompanarle en el entierro, alumbrarlo con doce cirios y
aportar para el entierro (si la que moria era mujer, los cirios eran diez). Por otro lado, la
cofradia ayudaba econémicamente a los hermanos y fundadores presos; acompainaba

ademas a los funerales y al entierro de los frailes del convento, velandolos con 12 cirios.

88 Enrique Baez, La Orden, t. III, 197 y ss.

89 Alberto Ariza, Los Dominicos, vol 1, 424; Enrique Baez, La Orden, t. III, 198.

90 Testamento de Francisco Cortés Vasconcelos. Santafé, octubre de 1702; Enrique Baez, La Orden, t. III,
218.

9t Enrique Baez, La Orden, t. III, 217-218.
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El convento por su parte concedia espacio en su iglesia para las tumbas de los

fundadores(as) y otro sitio para los demas hermanos.9?

Las reglas de la cofradia insistian en la observancia de la obediencia y de un
comportamiento “ejemplar”. Por ello se permitia expulsar a aquellas personas
"soberbias” que precisamente dieran “mal ejemplo” y fueran rebeldes o discolas.?3 No se
sabe mucho mas de lo dicho arriba, pero, ateniéndonos a investigaciones hechas en
casos gemelos —como la Cofradia del Rosario de Quito— se puede afirmar, con poco
grado de equivocacion, que la intervenciéon de la comunidad dominicana debi6 ser
limitada y estaba reducida a compartir resoluciones —elecciéon de directivas por ejemplo—
con los cofrades, a conceder aprobaciones a la contabilidad que la cofradia manejaba y a
cumplir servicios religiosos que la asociacién debia costear.s4 Es decir, existia una
autonomia en el funcionamiento de la cofradia. Este era uno de los pocos casos donde el

laico pudo actuar dentro y para la Iglesia con cierta libertad frente al poder eclesiastico.

La Cofradia del Rosario en su rama hispano-criolla estaba intimamente ligada a
las autoridades locales. Varios mayordomos o priostes eran miembros de la Real
Audiencia o del Cabildo, siempre en rigurosa observancia jerarquica. En este sentido, la
cofradia no rompia sino que reproducia el cuadro del poder politico local. Exaltaron las
jerarquias politicas quienes tuvieron un espacio de sociabilidad que dificilmente se podia
obtener de otra manera ante la ausencia de ambientes cortesanos. Habia lo que
Rosemarie Teran llama “una apropiacion del espacio sagrado como recurso decisivo para
la reproduccién simbolica de las élites”.9 Si se tiene en cuenta esta simbiosis, se intuye la
decisiva importancia que debian tener las ceremonias religiosas donde la cofradia

participaba o era protagonista.

Sin embargo, pese a su importancia y papel desempefiado, la Cofradia del Rosario
del convento del mismo nombre experiment6 fluctuaciones que dependian mucho, al
parecer, del estado de la economia de la region. Por ello, hacia 1639, cuando el visitador

de los dominicos fray Francisco de la Cruz arrib6 a la ciudad, encontré que la cofradia se

92 Cristiana sepultura a cofrades. Santafé, 11 de octubre de 1639 en Biblioteca Nacional de Colombia (B.
N. C.), Fondo Antiguo, Raros y manuscritos, 335, pieza unica, f. 14r.

93 Cristiana sepultura a cofrades, 198-99.

94 Rosemarie Teran Najas, Arte, espacio y religiosidad en el Convento de Santo Domingo (Quito:
Ediciones Libri-Mundi, 1994), 48.

95 Rosemarie Teran Najas, Arte, espacio y religiosidad.
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encontraba alicaida, especialmente en sus “caudales” pues, decia, “apenas se puede
mantener el gasto cotidiano necesario”. Esta época coincide con la crisis econémica que
se desata en el siglo XVII, producida, en el caso de la Nueva Granada, por el fin de un
ciclo minero. Precisamente, De la Cruz tuvo que realizar en 1640 una “refundacion” de la

cofradia, con nuevos estatutos y con nuevos fundadores: 15 hombres y 24 mujeres.%

Tal vez el periodo que se inicia con esta reorganizacion fue el mas importante de
la cofradia a juzgar por sus efectos, como la consecucion del patronazgo para la Virgen
del Rosario y su continuidad durante unos 150 afnos, ademas del relativo fortalecimiento
econdémico que la asociacion mantuvo desde fines del siglo XVII, época donde adquirid
varios bienes inmuebles, entre los cuales se destacan casas y tiendas en los barrios de La
Catedral, Santa Barbara y Belén, en Santafé, y la hacienda “La Huerta”, en
inmediaciones a los actuales municipios de Nocaima y la Vega.” También fue objeto de

la fundacion de capellanias, donaciones y obras pias.98

Pero aunque la Cofradia del Rosario fue de lejos la mas importante de los
dominicos en el Nuevo Reino, el convento intenté promover otras cofradias que nacieron
y murieron en distintas épocas del periodo estudiado. Se tiene el conocimiento de tres de
ellas, fundadas en distintas épocas. Una fue la del Santisimo, creada poco después del

nacimiento del convento;% otra fue la Cofradia de los Nazarenos, fundada en 1598.1°
3. La Tercera Orden Dominicana

Las terceras 6rdenes fueron creadas por las 6rdenes mendicantes en la Baja Edad
Media y constituyeron una de sus grandes realizaciones. A través de esa institucion, los

laicos podian prestar sus servicios sin renunciar a su profesion ni a sus vinculos

96 Enrique Baez, La Orden, t. I11, 198 y 202.

97 Enrique Baez, La Orden, t. III, 213-223. Esta hacienda la adquiri6 en 1673, al ejecutar una deuda de
1400 pesos contraida por el padre Martin de Urquijo. La vendioé en 1756, pero la recuperd diez afios méas
tarde, al no recibir los réditos dispuestos en la escritura de venta. La cofradia fue beneficiaria de censos
sobre diversas fincas y estancias en Nocaima, Nemocon, La Vega y Santafé.

98 Por ejemplo, la concedida en 1645 por el capitin Francisco Félix Beltran, Depositario General de la
ciudad Santafé, quien en agradecimiento “por las muchas mercedes” recibidas por la Virgen del Rosario,
decidi6 dar, bajo obra pia mientras el donante viviera, el 2 por ciento de la produccion de sus fincas y
demas rentas. En 1664 Diego Hernandez dond a la cofradia “dos huertas junto al camino que va hacia
Fontibon”: Enrique Baez, La Orden, t. I1I, 211.

99 Afios después, a fines del siglo XVI, los jesuitas fundarian la cofradia homoénima, la cual fue decisiva en
la promocién del culto al Santisimo Sacramento, una de las practicas religiosas fundamentales
implantadas por la Contrarreforma y el movimiento barroco.

100 Enrique Béez, La Orden, t. 111, 211.
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afectivos, es decir, a ningan privilegio de la vida secular. Estas son el antecedente directo
de la participacién laical activa en la vida de la Iglesia.* Eran organizaciones diferentes
a las cofradias, aunque guardaban similitudes con ellas, algo que ha hecho que muchos
autores, por error, no realicen la distincion entre unas y otras.*e2 Una gran diferencia era
que las terceras 6rdenes seguian constituciones universales, mientras que las cofradias
eran particulares. Otra era sus alcances: las cofradias estaban ligadas a un culto religioso
particular, local, mientras que las terceras 6rdenes se orientaban en torno al carisma de

la orden, con una perspectiva mas general o universal.

La regla mediante la cual se rigi6 la Tercera Orden de los dominicos hasta
comienzos del siglo XX se dividia en 22 capitulos, que comenzaban con la admision y la
profesion, después versaban sobre el modo de vida y obligacion de los penitentes y se
terminaba por la manera como estas asociaciones debian gobernarse. El vocabulario
utilizado era clerical: se hablaba de prior, novicios, noviciado y de “maestro” para referirse
al director espiritual, entre otros. Los laicos debian tomar un nombre “de religion”, portar
un habito (algunos lo llevaban externamente, otros bajo la ropa), y tener ritos de admision

y de profesion, que era perpetua.

Las obligaciones de los laicos de la Tercera Orden se centraban sobre todo en la
celebracion de las horas canonicas y en la ascesis. Quienes no podian leer recitaban una
serie de padrenuestros en lugar de los maitines, las visperas y demas horas. También se

definia el ritmo de frecuencia a los sacramentos, los tiempos de ayuno y abstinencia, ligados

101 Durante mucho tiempo se consider6 que las terceras 6rdenes habian nacido por iniciativa de san
Francisco de Asis y del mismo santo Domingo de Guzman. Las investigaciones actuales ponen un manto
de duda a esa afirmacién, por basarse sobre todo en leyendas. Sin importar quién haya tomado la
iniciativa, lo cierto es que ya en la primera mitad del siglo XIII se registran las primeras “milicias” laicales
y movimientos penitentes que giraban en torno a la Orden de Predicadores. Una de ellas fue la llamada
“Los Soldados de Jesucristo”, creada hacia 1227. Movidos por el espiritu de competencia frente a los
franciscanos, quienes trabajaban activamente en la organizacién de grupos penitenciales, Munio de
Zamora, maestro general de la O.P., redact6 en 1285 la primera regla para las asociaciones penitenciales
laicales dominicanas, conocidas como “Los Penitentes negros” por el color del habito. Sin embargo, debido
a las disputas con los franciscanos, esta regla solo fue aprobada por el papa hasta 1405. Tal regla
permaneci6 inalterable hasta 1923, cuando se realiz6 la primera de las cuatro reformas realizadas durante
el siglo XX, la altima de las cuales data de 1987, que han buscado adecuar las organizaciones laicales
dominicanas al espiritu de los tiempos modernos. Como impulsores de la Tercera Orden Dominicana, se
destacan, en Europa, Santa Catalina de Siena (s. XV) y, en América, Santa Rosa de Lima (s. XVII):
Francois Xavier Cuche, “Le Droit des Laics Dominicains. 1285-1985” en Mémoire Dominicaine No. 13: Les
Dominicains et leur droit. Les fréres - les moniales, les soeurs apostoliques - les laics (Paris: Cerf, 1999),
211.

102 Thomas Calvo, “¢La religion de los ‘ricos’ era una religion popular?. La Tercera Orden de Santo
Domingo (México), 1682-1693,” en Cofradias, capellanias, 75.
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a los tiempos mandados por la Iglesia, como la Cuaresma o fiestas especiales. Se pedia,
ademas, orar mucho por los “hermanos” y “hermanas” fallecidos. La regla buscaba someter
a los laicos a una obligacién de estabilidad, prohibiéndoles dejar su pueblo o ciudad, sin el
permiso del “maestro” de la asociacion. Cada fraternidad era independiente y no se preveian

estructuras provinciales.

En lo organizacional, la Tercera Orden mostraba otra gran diferencia respecto
de las cofradias, que consistia en la ausencia casi total de la distincion entre el estatus
de los hombres y el de las mujeres. Los articulos de las constituciones se aplicaban sin
distincion a hombres y mujeres y las obligaciones fijadas para unos y otras eran
reciprocas. Por ejemplo, si una mujer casada no podia ser admitida en una fraternidad

sin la aprobacién de su esposo, la regla preveia lo mismo para el hombre casado.03

En el mundo colonial hispanoamericano, La Tercera Orden estaba reservada a
personas “de honesta vida y buena fama, de ningiin modo sospechoso de herejia”o4 y en
el ambiente de la colonizacion espanola, la nota racial no podia faltar. Es decir, estaba
dirigida a la comunidad hispano-criolla, “cristiana vieja” y con pretensiones de limpieza
de sangre. Sin embargo, en la practica no se excluyeron las relaciones con otros grupos,

como los indigenas o los mestizos, aunque de manera ocasional. o5

En la Tercera Orden los lazos familiares eran muy importantes. Generalmente los
parientes de los frailes ingresaban a sus filas. También lo hacian clérigos seculares. Asi,
al igual que a la cofradia, la Tercera Orden fomentaba una red de compromisos sociales y
profesionales entre los miembros. Esto conllevd a que se elitizara y, a su vez, se
restringiera a un tipo de poblacion que, al no ser abundante en términos numéricos,
impedia su expansion numérica. Pero eso ultimo no era lo que se buscaba. Segin Calvo,
la Tercera Orden adquiria mayor importancia ante los ojos de los frailes cuando se
encontraba integrada por personajes de la élite local y regional. De otra forma, el apoyo
brindado era menor.¢ Asi, “la religiosidad de los ‘ricos’ también pasa por su religiéon de

poder [...] Y, por lo tanto, su ejercicio”. o7

103 Francois Xavier Cuche, “Le droit des laics”, 214-216.
104 Thomas. Calvo, “¢La religion de los ricos”, 76.

105 Jbid., 77.

106 Jhid., 79.

107 Ibid.
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Pero hay algo més. La Tercera Orden, a diferencia de la cofradia, tenia pretensiones
intelectuales. Habia un espacio para la “formacion” espiritual e intelectual que las cofradias
no tenian. Ejercicios espirituales semanales, sermones y conferencias complementaban a los
rosarios, letanias, latigos, luces, velas, sombras, misas y procesiones que constituian la
rutina de las cofradias. En México, sigue diciendo Thomas Calvo, llegaron a ser una élite
intelectual y cultural dentro del laicado antes que una élite econémica. Los integrantes “ya
no participan de la cultura del comtn”.»8 Para este autor, durante la época colonial las
terceras ordenes, y entre ellas la dominicana, fueron escuelas para la discusion y formacion

politico-social de élites laicas y clericales. 109

En el caso particular del convento de Nuestra Senora del Rosario de Santafé hay
indicios suficientes para decir que organiz6 hermandades adscritas a la Tercera Orden, pero
sabemos poco de ellas, especialmente debido a la falta de fuentes. Un 28 de enero, de algiin
ano entre 1665 y 1669, bajo el auspicio de fray Esteban Santos fue creada en el convento la
“Milicia Angélica”. Segin lo poco que refieren los historiadores dominicos Baez y Ariza,
dicha fraternidad estaba ligada a la Universidad de Santo Toméas y tenia como fin
promocionar el culto al santo patréon y propagar su pensamiento, es decir, el tomismo.
Contaba con bienes muebles e inmuebles, patrocinaba la fiesta anual al santo, las novenas y
tenia rentas, como las demés asociaciones piadosas. Sin embargo, no era considerada como
una cofradia y se encontraba adscrita a la Tercera Orden Dominicana. La organizacién

correspondia a la de una asociacion penitencial antes que a la de una cofradia.°

A comienzos del siglo XVIII los documentos refieren la existencia de otra hermandad
de la Tercera Orden, llamada “Escuela de Cristo” y dirigida en la fecha por fray Francisco
Romero. Esta asociacion también habia sido instituida en los conventos dominicanos de
Cartagena, Tunja y Ecce-Homo.™ Su fin era educativo y se dedicaba a la instruccién
primaria de nifios, en articulacién con el Colegio-Universidad de Santo Tomés. Estas

corporaciones fueron oscilantes y su organizacion nunca estuvo totalmente clara,

108 Thid., 90.

109 Jbid., 81.

uo Enrique Baez, La Orden, t. II1, 213.
w Jbid., t. 111, 221.
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especialmente en el siglo XVIII, donde personas que pertenecian a la Tercera Orden

dominicana llegaron a integrar también la Tercera Orden franciscana.:2
4. Las beatas dominicanas

Los beaterios son otro interrogante en la Nueva Granada. El beaterio era una
institucién que ofrecio, junto con los conventos, una alternativa de existencia recogida a

las mujeres. Segin Magdalena Chocano:

Las beatas eran mujeres que prometian llevar una vida de recogimiento,
penitencia, castidad y oraciéon por su cuenta. Aunque nunca profesaron, si
usaban los habitos de la orden religiosa con la que mantenian un vinculo
formal. Podian vivir solas o en grupo en el beaterio.!'3

Los beaterios estaban supervisados por el clero. Podian, y muchos lo hicieron,

convertirse en conventos formales:

La beata era un personaje ambiguo, pues podia representar muy bien un 5 3
ideal de mujer casta, capaz de controlarse y llevar una vida religiosa

autonoma. A algunas beatas esta circunstancia les permiti6 crearse un aura

de autoridad y publicidad que lleg6 a ser inquietante en el medio en que se
desenvolvian.114

Por ello, en varios lugares algunas pasaron a ser sospechosas por la Inquisicion.
Pero también entre ellas se dieron varias santas. Tal vez las més famosas beatas son
santa Catalina de Siena en Europa y santa Rosa de Lima en América. Curiosamente,
ambas pertenecian a la orden dominicana y ambas fueron consejeras de reyes, principes,

virreyes y obispos.

Los beaterios dominicanos eran en realidad una rama de la Tercera Orden y se
regian por sus reglas. En Santafé, las beatas dominicanas eran mujeres piadosas que

podian convertirse —y lo hicieron— en poderosos apoyos del convento de los frailes.

u2 Alberto Ariza, Los Dominicos, t. 2, 1563.

u3 Magdalena Chocano Mena, La América Colonial (1492-1763): Cultura y vida cotidiana (Madrid,
Editorial Sintesis, 2000), 79.

u4 Jbid.
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Ellas pertenecian a las clases pudientes y dominantes de la region. Eran hijas de
encomenderos y terratenientes y, por tanto, de “cristianos viejos, limpios de mala raza y
sin nota”, como escribe Florez de Ocariz en su crdnica.ms Los beaterios surgian por
consejo de los frailes, confesores de estas personas, y ellos dirigian espiritualmente (méas

no materialmente) la obra.

Una de las primeras beatas de la Tercera Orden registradas en los anales de la
historia neogranadina fue Maria Ramos, vidente del milagro de Chiquinquira (1586),
quien recibi6 en 1623, ya anciana, el habito de la Orden.»¢ Por la misma fecha aparece
una hija de Juan de Mayorga, encomendero del valle del Ecce-Homo, cerca de Villa de
Leiva. Ella asumi6 el nombre de Catalina de Jestis Nazareno y en la época era venerada
como una santa viva, segun narra Florez de Ocariz: “traia una corona de espinas en la
cabeza taladrada de sus ptas y de penitencias y enflaquecié y enferm6 de tal modo que
se rindi6 en una cama sin quien la socorriese”.7 No era extrano, dadas estas
manifestaciones externas, que se tejieran leyendas piadosas en torno a ella. Pero lo que
mas se recuerda es el activo papel que jugo en la fundacién del convento del Ecce-Homo,
en tierras de su familia, para que en él se venerara una imagen de Jesis doliente que

poseia y que habia sido obtenida originalmente durante el saqueo de Roma en 1527.

Ocariz menciona otros casos de “beatas de Santo Domingo y de Santa Catalina de
Siena” lo que indica que llegaron a crearse por lo menos dos beaterios dominicanos, uno
en Santafé y otro en Cartagena. El de Santafé estaba dedicado a santa Catalina de Siena.
A él pertenecio6 Isabel de San José, natural de Santafé, hija de una familia encomendera
de la region. De ella se dice que “recibié el habito de beata dominica y profeséd
mejorandose cada dia en la virtud y frecuencia de sacramentos, de tal modo que recibia
la comunion todos los dias sin perder ninguna misa”.=8 Todo indica que las beatas no
vivian en comunidad, aunque se regian segin la regla de la Tercera Orden y hacian

profesion solemne en el convento de Santo Domingo de la ciudad.

Las beatas eran reconocidas dentro de la familia dominicana. Fray Alonso de

Zamora, en su crdnica escrita a fines del siglo XVII, afirma que “ha sido muy feliz este

us Juan Florez de Ocariz, Genealogias, 233.

16 Alonso de Zamora, Historia de la Provincia, libro III, cap. 7.
u7 Juan Floérez de Ocariz, Genealogias, 203.

u8 Jhid.
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convento del Rosario con las religiosas profesas de nuestra Tercera Orden porque
resplandecian todas en su honestidad, recogimiento y frecuencia de sacramentos,
sobresalian con estimaciones de virtud, como mujeres fuertes de precio incomparable”.19
Incluso varias de ellas fueron enterradas en el convento de los frailes, en sepulturas hechas
por los mismos familiares. Por ejemplo, sor Barbara Suarez —destacada por Zamora entre
la lista de terciarias notables— murio6 en 1659 y fue enterrada en el convento del Rosario

13

de Santafé “en la capilla de San Andrés, propia de sus padres”.:2

Las mujeres se hacian beatas por varias razones y en momentos claves de su vida.
En la mayoria de los casos el factor “conversion” era muy importante, a diferencia de lo
que ocurria con las monjas de los conventos, cuyo destino era generalmente decidido por

los padres de las religiosas desde muy temprana edad.

Una razén que animaba a alguien a hacerse beata era haber enviudado a edad
relativamente avanzada, sin esperanza de conseguir otro partido y haber experimentado un
proceso de conversion interior que les invitaba a cambiar radicalmente su vida. Por ejemplo,
Isabel de San José se hizo beata dominica porque enviudo6 sin tener hijos “y con desengafo
de la vanidad del mundo, por habérsele pasado los dos primeros tercios de su edad”.»* Este
caso fue comun. Barbara Suarez, viuda, con hijos, “pasados algunos afios de viuda, en los
ultimos de su edad, con repugnancia de su yerno el Gobernador Fernando Lozano Infante
Paniagua, se vistio el religioso habito”.»22 Agustina de San Pablo al enviudar, sin tener hijos,

de su esposo Ciprian de Avalaos, encomendero, “se hizo beata de Santa Catalina de Sena”.23

Otra razon era la conversion a edad temprana, caso similar al ocurrido, por ejemplo,
con santa Rosa de Lima en el Pera. En Santafé, durante las primeras décadas del siglo
XVII, el cronista resalta a Margarita de Penagos, quien permaneci6 “en estado de
doncella y en su mocedad us6 de afeites y galas hasta que advertida que semejantes
cosas podian perderla, les dio de mano y se acogi6 al habito de beata del glorioso

patriarca Santo Domingo”.:24

19 Alonso de Zamora, Historia de la Provincia, libro IV, cap. 19.
120 Juan Florez de Océriz, Genealogias, 237.

121 Jpid., 235.

122 Jpid., 237.

123 Jbid., 238.

124 Jhid., 236.
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En este sentido, habia una relacion entre las beatas y los frailes legos. A diferencia
de las monjas y los frailes de coro (que ingresaban muy ninos, enviados por sus padres,
quienes escogian su destino por ellos), en el primer grupo se observa con mayor frecuencia
como aliciente para ingresar el arrepentimiento de pecados cometidos, el propoésito de

expiarlos y el cambio de vida, y una conciencia clara de bisqueda de salvacion.

No faltd, sin embargo, la influencia de terceras personas, quienes escogian por la
beata. Juana de Jesus, natural de Pamplona, huérfana a temprana edad, fue criada en
Santafé por Catalina Romero de Saavedra, quien “la instruy6 en buenas costumbres;

tomo el habito y profesé de beata dominica”.:2s

Las beatas, ademas de cumplir con sus oraciones diarias (rosarios, Oficio Parvo y
demas) y de ir a la misa cada dia, apoyaban al convento dominicano en actividades
concretas. Una de ellas era ayudar a preparar la comida en la fiesta de santo Domingo.
Margarita de Penagos, quien vivio a mediados del siglo XVII, era reconocida por ser tinica
en “curiosidades de conservas y guisos”.’26 También ayudaban en la caridad del convento
dentro de las actividades que este realizaba con enfermos y pobres. La misma Margarita de
Penagos ayudaba a visitar enfermos “de todos estados” y a cuidarlos. También amortajaba a
los muertos, “velandolos y acudiendo a sus entierros y honras”. Recogian limosna y ellas

mismas daban de sus fondos.™2”

Resumiendo, las beatas eran mujeres que pertenecian a las élites locales y que gracias
a su conviccion religiosa, a su gran personalidad y a la influencia que podian tener en sus
poderosas familias, se convertian en personas sumamente activas y con gran incidencia
local, apoyaban —y no siempre de forma pasiva— a la orden dominicana en sus actividades,
y llegaron incluso a promover la fundacion de conventos, como fue el caso del Ecce-Homo.
Est4 en mora la realizacion de estudios profundos sobre esta forma de vida, cuyo papel en la
sociedad de la América colonial, me parece, fue diferente al de los conventos de monjas, en
los cuales se han centrado preferentemente los estudios histdricos sobre la vida religiosa

femenina.

125 Jbid., 235.
126 Jbid., 236.
127 bid.
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5. El Monasterio de Santa Inés de Montepulciano

Otra forma de corporacion que el convento de Nuestra Sefiora del Rosario
contribuy6 a fundar, aunque no de forma directa, fue el convento de monjas de Santa Inés.
Y es que, a diferencia de los beaterios, que surgian por inducciéon directa de frailes
confesores del convento frente a algunas de sus feligresas, el monasterio de monjas,

debido a su estructuracion, necesitaba mucho méas apoyo y recursos.

En la América hispana, el origen de la mayoria de estas entidades fue,
generalmente, producto de la iniciativa laical-episcopal. No obstante, en el caso del
Convento-Monasterio de Santa Inés, su nacimiento tuvo que ver también con la
influencia del convento dominicano de Nuestra Sefiora del Rosario en las élites locales.
Sucedi6 que dicho convento era un lugar preferido por los varones de familias prestantes
para hacer retiros espirituales y otros ejercicios piadosos.2® Uno de ellos, el acaudalado
Hernando Caicedo, con la ayuda de Alonso Lopez de Mayorga y de Tomas Velasquez,
parientes suyos, intent6 fundar en la ciudad un convento de religiosas dominicas a
comienzos del siglo XVII. Al principio la iniciativa no tuvo éxito. Para ello se requeria un
procedimiento legal juridico que concluia con la aceptacion del Rey. Habia que dejar,
ademas, cuantiosos bienes para el sostenimiento del convento. Mas adelante, el proyecto
fue recogido por Juan Clemente de Chavez, Alférez Mayor de Santafé, quien se propuso
fundar dicho monasterio dominicano bajo la advocacion de santa Inés de
Montepulciano, luego de haber sido gratamente impactado por una hagiografia de la
santa, suministrada por un fraile del convento del Rosario, durante una confesion
general realizada por Chavez. Este sujeto expres6 su voluntad en el testamento: dejé una
obra pia de mas de 50.000 pesos representados en estancias de ganado, trapiches,

rentas de encomienda y dinero en efectivo.9

Tal proyecto si prospero, pues su mujer, Antonia de Chavez, al morir su marido,
se dedico a hacer realidad este deseo. Logro incluso que una de sus hermanas, que ya era
religiosa de la Concepcion, hiciera parte del grupo fundador del nuevo convento. El
hecho de que gran parte del grupo fundador fuera integrado por religiosas de otros

monasterios de la ciudad era comun, pues la limitada movilidad de las mujeres de la

128 Beatriz Alvarez, O.P., "El monasterio de Santa Inés de Montepuliciano de Santa Fe de Bogota," en Actas
del I Congreso Internacional sobre Los Dominicos y el Nuevo Mundo, 364.
129 Juan Flérez de Ocariz, Genealogias, 150-153.
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época impedia que vinieran de Espafia monjas de la misma orden y regla. Lo que
importaba era que las monjas fundadoras tuvieran la “experiencia necesaria para el
gobierno” del convento.s° También fue decisivo el apoyo prestado por el arzobispo de

Santafé, el dominico fray Cristobal de Torres.

El proyecto se cristaliz6 en 1645. Las reglas de ingreso de las nuevas monjas no
diferian mucho de las de los frailes, salvo en la dote: si se queria ser religiosa de coro, la
familia de la candidata debia desembolsar dos mil pesos de dote, més ajuar y 100 pesos o
patacones extra para la alimentacion durante el afio de noviciado. Ademaés de dinero, la
familia debia demostrar su limpieza de sangre y la candidata provenir de “legitimo
matrimonio, nobles de sangre, virtuosas y por lo menos limpias de toda mala raza, sin

excluir la hija natural”.=s

Por lo demas, el nuevo convento pasé a cumplir la misidon que por entonces se le
encomendaba como lugar de salvaguarda de fortunas familiares, de “proteccion” de
doncellas y viudas y aun de refugio y penitencia para las mujeres arrepentidas de su vida
pasada. También cumplié con otros papeles que la sociedad colonial le otorg6, como el
de ser una entidad financiera, ademas de servir de guarda de valores y tradiciones
religiosas y culturales de las élites hispano-criollas gracias a las relaciones de parentesco
que alli se generaban, con mayor intensidad incluso que en los conventos masculinos.
Por ello, los monasterios de monjas eran protegidos pero, a la vez, intervenidos

constantemente por los vecinos de la ciudad.

Ahora: se conoce poco sobre el rol que jugaban las comunidades religiosas
masculinas en la vida de los monasterios de monjas de la misma orden y viceversa. En el
caso del de Santa Inés, existia una larga tradiciéon de colaboracién entre las ramas

masculina y femenina de la familia dominicana.2 Por otra parte, entre los fines del

130 Jbid., 157.

13t Jbid., 161.

132 Se sabe que afios antes de crear la Orden de Predicadores, santo Domingo fundé un monasterio de
monjas en Prouille (di6cesis de Toulousse, Francia), alrededor del afio 1207. Dicho monasterio debia acoger
“mujeres convertidas” a la ortodoxia catdlica después de haber militado en la causa catara. En realidad se
trataba de un convento “doble”, pues instal6 una comunidad masculina junto a las monjas, aunque viviendo
en lugares separados. Desde entonces la relaciéon entre las llamadas —hasta hace poco— ramas “primera” y
“segunda” de la orden dominicana ha sido constante. En un comienzo los frailes, incluso, ejercian el
ministerio de “cura monialium” con las monjas, intervenian hasta en su organizacién, pero desde el siglo
XIII los monasterios dominicanos femeninos ganaron autonomia y la ingerencia de los frailes se limit6 al
plano espiritual. Los principios de sus constituciones y reglas no variaron mucho a lo largo de los siglos.
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monasterio se encontraba el “apoyo a la predicacion” que llevaban a cabo los frailes, lo
que implicaba que las monjas dedicaban sus oraciones, misas y sacrificios por el éxito de
la tarea de sus hermanos de orden.=s Los frailes, por su parte, predicaban en las fiestas
del monasterio y en las propias de la Orden y eran ademas directores espirituales de
varias monjas. El primer director espiritual del Monasterio de Santa Inés fue fray
Francisco de Achurri,’34 quien era uno de los religiosos mas influyentes de la provincia de
San Antonino. Los frailes, ademas, ensefiaban a las monjas canto y liturgia dominicana.
No faltaban, por otra parte, las relaciones de parentesco entre los religiosos y las
religiosas. Por ejemplo, el dia del estreno de la iglesia del convento de Santa Inés, el
sermoén estuvo a cargo de fray Antonio de la Bandera, “tio de la madre priora”.»s Fray
Francisco Nuiiez, prior del convento del Rosario, a mediados del siglo XVII era hermano
de la madre Beatriz de San Vicente, a su vez, priora del monasterio de Santa Inés. ¢ Asi,
con el apoyo de los provinciales y priores del convento del Rosario, las monjas lograron

conseguir su afiliaciéon oficial a la Orden de Predicadores en 1675.

Algunos dominicos llegaron a ayudar en la administraciéon econémica del convento
de las “inesitas”, como se les conoce, sabedores de que las monjas necesitaban colaboracion
externa debido a su condicion de clausura. Por ejemplo, fray Francisco Nufiez, el hermano
de la madre Beatriz de San Vicente, “se dedico de todo en todo a las disposiciones y agencias
con penoso afan y perseverancia y el buen gobierno de las haciendas, tomando cuentas a
mayordomos y a los distribuidores del dinero de la obra”s7. Fray Francisco Nufez habia
sido nombrado por el arzobispo, el también dominico fray Juan de Arguinao, como su

“compafiero” en “el cuidado y asistencia de la obra y demés cosas tocantes a aquel santo

Pequetias modificaciones de hicieron en 1690 y en 1870. S6lo hasta 1930 se publico un texto de
constituciones que intent6 ligar mas dichos monasterios a la autoridad del maestro general de la orden, algo
que siempre estuvo difuso. También se inici6 un proceso de creacion de federaciones de monasterios y de
revitalizar el papel de la monja de clausura dentro del Ordo Praedicatorum: tendria esta un ministerio
diferente pero complementario a aquél de los frailes: Pierre Raffin, O.P., “Breve histoire des constitutions
des moniales de I'Ordre des Précheurs”, en Mémoire Dominicane No. 13: Les Dominicains et leur droit. Les
freres, les moniales, les soeurs apostoliques, les laics (Paris: C. E. R. F., 1999): 113-120; Ficarra F., Les
Dominicains : Origines — Organisation — Grandes figures (Paris: Editions de Vecchi, 2005), 28.

133 Beatriz Alvarez, O.P., “El monasterio de Santa Inés”, 374.

134 Jbid., 369.

135 Juan Florez de Ocariz, Genealogias, 181.

136 Ibid., 178

137 Ibid.
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Monasterio, como sustento de las religiosas, régimen de sus rentas y haciendas por estar

dicha obra a nuestro cargo y cuidado y el amparo de dicho monasterio”.8

La articulacion del monasterio se dio ademas estrechamente con el arzobispado,
especialmente en sus primeros 30 anos de vida, época clave para que la fundaciéon de un
monasterio femenino se consolidara. Segiin Beatriz Alvarez, fue clave el apoyo brindado
por dos arzobispos que, coincidencialmente, fueron dominicos: el primero, fray Cristobal
de Torres, bajo cuyo mandato se llevo a cabo la fundaciéon del convento, y el segundo,
fray Juan de Arguinao, limeflo, arzobispo de Santafé desde 1661. El ayud6 a que un
pleito entablado en contra del monasterio que exigia la devolucion de los bienes
entregados para la fundacion del mismo —lo cual significaba la extincion del
monasterio— no las afectara, pues dicho arzobispo: [...] compro6 las haciendas de campo
en tierra fria con las casas, semillas y ganados y las que tenian en tierras calidas con
trapiches, cuadrillas de negros, fondos y otros instrumentos para labrar miel y aztcar.
Todo le cost6 muchos miles de pesos, asegurando con otros socorros continuos los

réditos.s9

Gestion6 ademas la construccion de una nueva iglesia y un nuevo edificio
conventual. En consecuencia, al morir este arzobispo en 1678 su cuerpo fue enterrado en

el altar mayor de la nueva iglesia del convento.

El arzobispo de Santafé era el principal encargado de “proteger”, supervisar y
ayudar al convento-monasterio. Asimismo, por su caracter dominicano, dicha labor le
correspondia a la Provincia de San Antonino y a su convento maximo, previa
autorizacion del arzobispo y del maestro general de la orden, quien remitia

originalmente las patentes necesarias.°

Por todo esto, podria hablarse de una actividad de apoyo reciproco entre los dos
conventos, el arzobispado y los laicos. Estos ultimos ofrecian bienes y apoyo juridico, los
frailes apoyo espiritual y organizativo y las monjas retribuian con sus oraciones por el
éxito de las actividades que estas personas y corporaciones desempeniaban. Asi, el

convento del Rosario en sus relaciones con el de Santa Inés se inscribia en la logica de

138 Informaciones de Francisco Nufiez. Santa Fe, 8 de marzo de 1670 en Archivo General de Indias, Sevilla,
Santa Fe, 140, No. 31, doc. 1, f. 2r-v.

139 Alonso de Zamora, Historia, citado en Beatriz Alvarez, O.P., “El monasterio de Santa Inés”, 371.

140 Informaciones de Francisco Nanez, f. 2v.
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intercambio de bienes espirituales y materiales, tan acorde con la mentalidad de la

época.
6. Crisis y declive de la “alianza” con las élites: la época borbo6nica

Este exitoso modelo de articulacién entre los frailes dominicos y los grupos de
poder locales a través de las corporaciones laicales comenz6 a resquebrajarse en la
segunda mitad del siglo XVIII con la implementacién de las llamadas “reformas
borboénicas”. Estas buscaron, en lo que respecta a las 6rdenes religiosas, reducir la
presencia publica de los frailes, suprimiendo sus doctrinas y confinando a los frailes a los
conventos, ademas de limitar su influencia ideologica y pedagogica procurando alejarlos

de las instituciones educativas, que hasta entonces ellos controlaban sin discusion.

Aunque en el plazo inmediato no lograron eso (los dominicos, por ejemplo, se
resistieron con cierto éxito a la supresion de doctrinas, continuaron participando en la
esfera publica y lograron evitar la supresion de su colegio y universidad tomistica),4* si se
inicié un proceso de alejamiento de las élites locales, expresado no solamente en la
reduccion de ingresos vocacionales provenientes de este grupo sino, ademas, en los

cambios producidos en las corporaciones ligadas a la Tercera Orden.

A mediados de la década de 1770, en plena época de reformas borbonicas,
aparentemente la influencia del convento dominicano en la sociedad y en los grupos de
poder seguia incolume. Asi lo hacen ver varios informes, tanto de los frailes,+> como del
mismo virrey. Ciertamente el convento experimentaba por entonces una época muy
activa en el ambito pastoral en la ciudad de Santafé y sus alrededores, lo cual era
reconocido por unos y otros. Asimismo, las fiestas oficiales promovidas en honor a la
Virgen del Rosario (desde el siglo XVII) y a Santo Domingo (desde mediados del siglo

XVIII) continuaban siendo oficiadas y realizadas con la gala de antafio.

Las principales cofradias organizadas en torno al convento también seguian con
buena salud en el ultimo tercio del siglo XVIII. En 1790, la Cofradia del Rosario
continuaba integrada por gente de alcurnia, como el teniente del rey Antonio Narvéez, el

coronel José de Pedregal, el mariscal Antonio Arévalo, el conde de Pestagua Andrés

141 William Elvis Plata Quezada, Vida y muerte, cap. II1.
142 Enrique Béez, La Orden, t. 111, 51.
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Madariaga, el gobernador José Carrion y Andrade, el oidor José Antonio Berrio y el
capitan de artilleria Francisco de Devos. Entre las mujeres se encontraban las esposas de
varios de los mencionados: Josefa Manzo, casada con el gobernador; Maria Teresa de
Vera, esposa del mariscal; Maria Isidora de Castro, mujer del teniente del rey; la condesa

de Pestagua, Luisa Olano, y otras mas.43

La presencia de estos personajes se traducia en relativamente buenas rentas para
la cofradia: 712 pesos anuales producto de rentas producidas por capellanias y arriendos
urbanos y rurales.*4 De hecho, estas habian crecido con respecto al siglo XVII. En los
informes no se habla mas de “limitaciones econ6micas” o de “pobreza” de la cofradia,
como sucedia antafio. Ademaés, en varios documentos expuestos por Baez se observa que
la gente donaba casas y solicitaba censos a la cofradia, incluso las mismas autoridades
reales. En 1807, por ejemplo, se prestaron mas de 3.600 pesos y 1.000 patacones a censo

para el virrey.4s

La hermandad “Escuela de Cristo” también vivi6 un momento de reactivacion en
el altimo tercio del siglo XVIII gracias a personajes como fray Juan Antonio de
Buenaventura. Menos “prospera” y dinamica que la Cofradia del Rosario —y mas
dependiente del convento— también tenia entre sus miembros a sujetos de las clases

adineradas de la ciudad.46

El convento no s6lo mantuvo estas dos antiguas organizaciones socio-religiosas.
En 1777, a iniciativa de vecinos prestantes de la ciudad, se cre6 una nueva cofradia, la de
san José, santo venerado en el convento el 19 de cada mes con la celebracion de una
liturgia especial, del rezo del Rosario, de una predicacion, de la exposicion del Santisimo
Sacramento y de la celebracion de la Misa. Hay que resaltar que entre los més de 20
firmantes del acta de fundacién se encontraba el marqués de San Jorge, el legendario
noble de la ciudad de Santafé, después vinculado a la Cédula del pueblo, que en 1781

circul6 apoyando la insurrecciéon de los comuneros.

143 Enrique Béez, La Orden, t. 111, 226.

144 Aunque aparentemente 712 pesos de renta no era mucho, hay que tener en cuenta que los gastos de
“funcionamiento” no eran muy significativos, por lo que para una cofradia en el medio en que se
encontraba, tal cantidad de dinero no estaba mal.

145 Enrique Baez, La Orden, t. 111, 232.

146 Informe de méritos de fr. Juan Antonio de Buenaventura y Castillo. Santafé, febrero de 1800, en A. G.
N., Colonia, Conventos, t. 48, f, 181r.
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Un detalle en los documentos respectivos merece ser resaltado, dado que
constituye ya un aviso de los tiempos que se avecinaban. Cuando la propuesta de
creacion de la Cofradia de San José fue presentada al consejo o “consulta” del convento,
fray Juan José de Rojas, regente de estudios del convento, y otros frailes de la consulta,
pidieron que los cofrades no eligieran ellos mismos al capellan, sino que la eleccion
deberia quedar bajo disposicion del convento. Ello, debido al temor que ocasionaba en
ellos “a que con el tiempo la dicha cofraternidad quedara secularizada”.'+” Es decir, bajo
ningtn motivo los frailes querian perder el control de la religiosidad y de los grupos que
orbitaban alrededor del convento en torno a las practicas religiosas. El creciente poder

del laico en el mundo religioso era vislumbrado como una amenaza que deseaban evitar.

Es claro, entonces, que se mantenia la influencia del convento entre las élites a
través de instituciones como las cofradias y de la promocion y control de practicas y
expresiones religiosas. Sin embargo, algunos detalles muestran que se estaban

generando ciertos cambios.

Uno de ellos es que en 1790 la Cofradia del Rosario se componia de 24 hombres y
55 mujeres. Esto quiere decir que la devocién se estaba “feminizando”, contrario a lo
ocurrido en la época precedente y que marcaba la tendencia a seguir en los anos
siguientes, en los que se produce un progresivo alejamiento de los varones de las
instituciones con fines piadosos. Las cofradias comenzaban a ser menos interesantes
para las élites masculinas, que eran asimismo las que estaban adentrandose en las ideas

ilustradas que de Europa llegaban.

Otro hecho indicativo de la presencia de cambios fueron las frecuentes trabas y
demoras impuestas —bajo toda clase de excusas— al desembolso de los dineros que
ayudaban a financiar la fiesta de la Virgen del Rosario por parte de las autoridades. La
cuota anual correspondiente para financiar la fiesta era 100 ducados, equivalente a algo
maés de 137 pesos. El dinero salia de los tributos de los indigenas de las encomiendas de

Tabio y Subachoque.8

147 Enrique Baez, La Orden, t. III, 225.
148 Autos sobre financiacién de la fiesta del Rosario. Santafé 1771 — 1773, en A. P. C. O. P., San Antonino,
Conventos — Bogotd, caja 5, carpeta 3, folios 11-12.
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Un voluminoso expediente al respecto hace ver que era cada vez mas dificil
obtener que las autoridades dieran el dinero convenido. La maquinaria burocratica se
volvia lenta al maximo cuando se llegaba la hora de pagar. Las autoridades se
“olvidaban” cada cierto tiempo de su responsabilidad y los dominicos tenian que
“recordarles” su obligacion a través de la gestion de autos y la promocion de
desgastantes procesos juridicos. Al parecer, las autoridades comenzaban a darse cuenta
de que los principales beneficiados por la fiesta eran los propios frailes y que este tipo de
actividades ya no otorgaban el “capital simboélico”49 suficiente a las autoridades civiles y
élites criollas. En muchas ocasiones era la propia Cofradia del Rosario la que tenia que
poner los dineros, que luego eran cobrados tras mucho papeleo al cabo de varios afos y

no siempre de forma completa.s°

Otro elemento para tener en cuenta fue la reduccion del namero y capitales de
capellanias y obras pias creadas a favor del convento del Rosario. Entre 1761 y 1806 se
reduce a 11, el guarismo mas bajo de toda la historia, que representaba 25 fundaciones
menos que las del periodo 1721-1761. El monto de las mismas también bajo
sensiblemente: de 36.860 pesos pasd a 11.900 pesos. Este es un importante signo que
puede evidenciar una relaciéon directa con el arribo de la Ilustracion entre las élites
masculinas locales. Varios de sus miembros comenzaron a comulgar menos con la idea
de que se podia “comprar” la salvacion desde este mundo, prefiriendo otras maneras de
buscar la felicidad eterna a través de formas mas directas, sencillas y racionales.
También es un signo de que la politica econémica conservadora, que guiaba a las élites
con el objetivo preciso de obtener solo una renta, comenzaba a sufrir mella al darse el

advenimiento de nuevos parangones en el sistema economico.s

149 Utilizando el término acufiado por Pierre Bourdieu: Razones Practicas: Sobre la teoria de la accion
(Barcelona. Anagrama, 1997), cap. 4.

150 Autos sobre financiacion... folios 11-34.

15t Marcela Rocio Garcia Hernandez, “Las capellanias fundadas en los conventos de religiosos de la Orden
del Carmen descalzo: Siglos XVII y XVIIL,” en Martinezy et al., Cofradias, 228. i
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7. Crisis y declive de la “alianza” con las élites II: La post-Independencia

Si las reformas borbdénicas no pudieron derrumbar —pero si resquebrajar— el
exitoso modelo que vinculaba a los dominicos con las élites locales y regionales, la
Guerra de Independencia y los cambios politicos y econémicos generados a partir de ella

si que lo hicieron.

Tanto la guerra como las medidas gubernamentales tomadas en los afios
subsiguientes en contra de las 6rdenes religiosas (expropiaciéon de conventos menores,
activa propaganda anticonventual a través de la prensa, limitaciones a la edad de
profesion de nuevos frailes, cooptacion de miembros, utilizacion del patronato para
intervenir en nombramientos, designaciones, etc.), provocaron el dramatico derrumbe, en
poco mas de 20 anos, de una serie de elementos que se habian anadido a la cultura y al
modus vivendi del convento de Nuestra Senora del Rosario durante tres siglos y que

sostenian toda su estructura interna y su engranaje social.

De repente, el significado tradicional que se le habia otorgado a la vida religiosa y al
convento como opcién de vida dejaba de tener sentido. Las nuevas vocaciones se reducen a 6 5
cero en algunos afios, se experimenta una profunda sangria de frailes, la disciplina interna
se trastoca, los lideres del convento se convierten en marionetas del gobierno civil y todo el
aparato econ6mico-religioso sobre el cual basaba el convento su sustento material muestra
su oxidacion. La provincia dominicana amenaza ruina, quedando so6lo con dos conventos a

los que se les da poca esperanza de vida.

En este ambiente de doble critica a la “herencia” espafiola como era la piedad
popular de cariz barroco, y a los frailes como sus promotores principales, sucedi6 algo
que ilustra muy bien el declive que vivian los dominicos. El Patronato de Santo Domingo
sobre la Nueva Granada, que se habia instaurado en 1752, fue abolido hacia 1829, debido
a la asociacion negativa que se comenzo a hacer entre el santo espafol y la Inquisicion.
No valieron los reclamos del nuevo obispo de Antioquia, el dominico fray Mariano
Garnica.’s2 Por otra parte, todo indica que santo Domingo nunca habia sido objeto de

gran culto popular, pues no era un santo “milagrero” al estilo de su contemporaneo san

152 Enrique Béez, La Orden, t. 11, 263.
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Francisco de Asis, patrono del convento del mismo nombre, situado a s6lo unos pasos al

norte del claustro dominicano.

Sin embargo, las criticas no se tradujeron en la desaparicién de las practicas
religiosas tradicionales —estaban demasiado arraigadas en la poblacion— ni en una
merma significativa de la influencia de los religiosos —en este caso de los dominicos—
como promotores de expresiones religiosas. Por ejemplo, el culto a la Virgen de
Chiquinquira no disminuye, sino que de hecho se acrecenté durante los afos posteriores
a la Independencia y todavia la gente visitaba con devocién la capilla de la Virgen del
Rosario, situada en el convento de Bogot4, que continuaba engalanada con joyas y
alhajas. Las ceremonias religiosas seguian causando impacto y adn las élites politicas,
que en sus despachos firmaban decretos contra las 6rdenes religiosas, no dudaban

mucho a la hora de participar como portaestandartes en dichas procesiones.

Sin embargo, las cofradias y hermandades coloniales, aunque persistieron, ya no
tenian el peso de otras épocas. La gran diferencia con la época anterior era que ahora
ellas ya no estaban integradas por lo mas “selecto” de la ciudad. La Milicia Angélica ain
mantenia censos a su favor en los afios de 1830,53 pero estos eran muy pocos. Sus bienes
en 1834 se reducian a una casa que arrendaba y a unos “cortisimos capitales”.’>¢ La
famosa Cofradia del Rosario también poseia bienes y rentas producto de censos. Uno de
ellos, curiosamente, estaba a cargo del gobierno nacional, quien reconocia 2.400 pesos

de principal y 120 de rédito anual.ss

Con tan poco respaldo en el mundo laical, el convento dominicano quedaba
bastante indefenso, a merced de la voluntad de unos gobernantes y politicos muy criticos
de las bondades y, sobre todo, “utilidad” de unas instituciones que consideraban nada

menos que nucleos del odiado sistema colonial que buscaban eliminar.

Tras los intentos de reforma llevados a cabo en la década del 1840 por el arzobispo
de Bogota con el apoyo de la Curia Romana, y sobre todo y luego de la separacién entre la
Iglesia y el Estado en 1853, se procuro6 el fortalecimiento de las antiguas hermandades y la

creacion de otras nuevas, con un proposito ligeramente diferente al de la época colonial.

153 Conviene recordar que la milicia tenia como fin apoyar el culto a santo Tomas, a la difusion de sus ideas
y al apoyo del colegio del mismo nombre.

154 Enrique Baez, La Orden, t. II1, 235.

155 Ibid., 101-103.
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Se buscaba el apoyo entre sectores influyentes de la sociedad, para resistir a los embates
del gobierno liberal, ganando peso social. La logica colonial de “corporar” para buscar
proteccion y seguridad seguia manteniéndose, solo que ahora el enemigo ya no era el
paganismo indigena, el protestantismo, la herejia o el judaismo, sino el liberalismo y los

gobiernos que seguian esta doctrina.

Asi, la Milicia Angélica se fortalecié con el auge del Colegio y Universidad de
Santo Tomas en los afios 1850. Sus miembros crecieron y también sus capitales: antes de
su disoluciéon en 1861, recogia unos 30-40 pesos mensuales por réditos, lo que bastaba

para sus propositos.1s6

Por este tiempo naci6 ademas un nuevo grupo de laicos asociado a la Tercera
Orden dominicana: los Mantelatos, versiones masculina y femenina. La logica que
animaba este grupo era muy parecida a la de los siglos anteriores, pero se diferenciaba
en que ahora los intercambios se quedaban en el plano espiritual solamente. Los frailes
sacerdotes se comprometian a ofrecer tres misas por el alma de cada mantelato(a)
fallecido(a). Los frailes coristas debian ofrecer un salterio y los hermanos conversos 150
padrenuestros. Por su parte, los miembros de la hermandad se comprometian a “aplicar”
una misa por el alma de cada uno de los religiosos difuntos, ayunar ciertos dias

(Adviento, Cuaresma), confesarse, comulgar y rezar el Oficio Parvo.

Los documentos, escasos al respecto, han rescatado el nombre de los “mantelatos”
Manuela Moya Chacén y Mariano Gutiérrez.s” Los frailes, que otrora habian adquirido un
cariz sacro por el solo hecho de serlo, ahora eran considerados sujetos necesitados también
de gracias espirituales a través de la oracion de los laicos. Los graves desérdenes
ocurridos en las décadas anteriores asi lo hacian ver. El religioso ya no recurria al laico
sb6lo para que lo ayudara econ6micamente: necesitaba ahora de su apoyo espiritual,

social y politico.

El fortalecimiento de las antiguas practicas religiosas colectivas —adoraciones al
Santisimo, fiesta del Corpus, peregrinaciones y otras—, asi como el repunte de
asociaciones laicales ligadas a conventos y parroquias, a las cuales se integraban incluso

varios miembros del partido liberal a pesar a las criticas de muchos de sus

156 Ibid., 235.
157 Ibid., 236.
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copartidarios,’s® hizo expresar a un diputado de este partido durante la Asamblea

Constituyente de 1863:

¢Y qué otra cosa es Bogota, Ciudadano Presidente, sino un apuntalado
convento, un hospital de jubilados rezanderos, un lazareto de frailes y
beatas sin oficio? [...] en la tullida y gotosa Bogota todos son frailes, aun
cuando usen bigote y otra cosa parezcan [...].159

Para los liberales més radicales era evidente que la caida de la legislacion en
contra de los conventos y comunidades religiosas (producto de la separacion de
potestades en 1853) habia sido bien aprovechada por ellos, de manera que estaban

tomando un segundo aire.

Sin embargo, los esfuerzos llevados a cabo por los pocos frailes que atin quedaban
para mantener estas antiguas corporaciones laicales que les podian ayudar, ya no a tener
poder e influencia sino a protegerlos de los embates de los gobiernos liberales, se fueron a
pique con la victoria del general Tomas Cipriano de Mosquera en la guerra civil de 1859-
1862. No mas asumir el poder, y todavia con la ciudad oliendo a polvora, expidié una serie
de decretos que atacaron de frente al poder eclesiastico. Uno de ellos, de noviembre de 1861,
suprimio las comunidades religiosas de ambos sexos y prohibi6 la asociacion publica de mas
de tres personas. Sus bienes fueron expropiados y luego rematados. Las cofradias y
hermandades dominicanas desaparecieron, o mejor, durmieron, pues volverian a despertar,
lentamente, a comienzos del siglo XX para desempenar, en una época diferente, un rol

distinto al jugado en los primeros siglos.
Conclusion

La historia que narramos busc6é dar cuenta de unas corporaciones laicales
articuladas a una orden religiosa y a un convento que en su momento fue una
organizacion clave dentro del orden de cosas de la sociedad colonial. Las cofradias,

hermandades y terceras 6rdenes fueron mucho mas que asociaciones piadosas. Fueron

158 Manuel Ancizar, Peregrinacion de Alpha (Bogota: Biblioteca de la Presidencia de Colombia, 1956
[Original 1852]), 90-91 y 400.

159 German Mejia Pavony, Los anos del cambio: Historia urbana de Bogota, 1820-1910 (Santafé de
Bogota: Universidad Javeriana — Instituto Colombiano de Cultura Hispanica, 1999), 95.
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el vinculo que las 6rdenes religiosas establecieron con distintos sectores de la poblacion,
que crearon una relacion simbiética con ellos, especialmente con las élites locales,
descendientes de los encomenderos, con quienes antes habian confrontado en relacion

con los indigenas.

Este vinculo se transformé en una alianza, un pacto basado en un modelo
corporativista que permiti6 que dichas élites dominaran sobre el resto de la sociedad a
cambio de beneficios materiales e inmateriales. En sintesis, el convento les sirvi6 a los
propositos de dichas élites (otorgar prestigio, formacion académica, facilitar la cohesion
como grupo y justificar ideoloégicamente el régimen) y, a su vez, en intercambio, dichas élites
sostuvieron al convento, integraron sus filas, aportaron sus bienes, le dieron seguridad

juridica y lo apoyaron en sus conflictos internos o externos.

Puede decirse, entonces, que el convento del Rosario se articul6 muy bien a un
sistema de “clientelismo” con la poblacion criolla y las autoridades, que garantiz6 su

supervivencia y poder. Esto es definido por algunos autores como:

[una] forma de reciprocidad asimétrica e interpersonal entre agentes que
por el hecho de poseer un estatus social similar intercambian recursos
(fuerzas productivas, rentas, poder politico, contenidos ideol6gicos) con
objeto de conservar o mejorar sus posiciones econdémicas y politicas. Estos
vinculos se explicarian en ultimo extremo por una estructura econémica
que determina la posicion objetiva de quienes la protagonizan.:6°

Las corporaciones tenian, ademas, otros fines: reunian a personas de un mismo
nivel social e intereses, creaban lazos de fraternidad entre ellos y los concentraban en
proyectos comunes, todo lo cual facilitaba la cohesién de los hispano-criollos como
grupo (evitaba, por ejemplo, que fueran influenciados por el paganismo indigena) y los
separaba de los demés grupos sociales, sobre quienes se habia establecido un prolongado

pacto de dominacion.

6o Jestis Izquierdo Martin y José Miguel Lopez Garcia, “Asi en la corte como en el Cielo: Patronato y
clientelismo en las comunidades conventuales madrilefias (siglos XVI-XVIII)”, Hispania Sacra, 59, 201

(1999): 151.
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Dichas corporaciones permitian el acercamiento del convento con las familias
pertenecientes a los grupos dominantes, quienes suministraban buena parte de los
miembros a la comunidad conventual, convertida asi en su principal “cantera
vocacional”. Esto se facilitaba ademas debido a las leyes de segregaciéon por origen
familiar, que impedia el acceso a la profesion religiosa —salvo excepciones— a indigenas,
negros y mestizos. Eran los padres quienes decidian que sus hijos menores formaran
parte de las filas de la comunidad religiosa, llevandolos alli a edad muy temprana, de

modo que toda su formacion, incluida la basica, se realizaba al interior del convento.

Esta vinculacion a las familias de las élites locales y las barreras puestas a otros
grupos sociales para que se integraran al convento, hicieron que la poblacién del mismo
estuviera fundamentalmente compuesta de criollos y —en menor medida— de
peninsulares. Los mestizos y algunos indios fueron admitidos inicamente y, en algunas
épocas, como religiosos donados, especie de servidores que no hacian profesion

religiosa, pero vivian en el mismo régimen disciplinar que los demas.

Este modelo que engranaba el convento del Rosario a las élites locales comienza a
resquebrajarse con el advenimiento de la Ilustracion y las reformas borboénicas (segunda
mitad del siglo XVIII) pero s6lo en algunos elementos. Aunque dichas reformas se
proponian reducir la influencia publica de las 6rdenes religiosas en varios aspectos, s6lo
lograron hacer alguna mella en lo educativo y sembraron la semilla de la deslegitimizacion

ideolobgica de las 6rdenes religiosas entre la poblacion criolla.

Por otra parte, las corporaciones religiosas, en las cuales se basaba la relacion del
convento con la sociedad civil y sostenian el sistema colonial, muestran signos de fatiga y
debilidad, en especial cuando una parte de las élites masculinas optan por alejarse de
ellas, pues ya no respondian a sus necesidades, en especial ideologicas, que comenzaban
a orientarse hacia principios ilustrados. Estas personas tenian ademas preocupaciones
econdmicas luego de la pequena bonanza que las reformas borbdnicas representaron
para muchas de ellas. Las nuevas vias de promocion social abiertas por las
transformaciones econémicas generadas por las reformas borbdnicas produjeron que
gran parte de las élites y sectores en ascenso abandonasen el modelo corporativo que

ofrecian los regulares como método para posicionarse en la sociedad y en la politica.
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Esta progresiva deslegitimacion ideoldgica desencadené una importante pérdida
de recursos sociales y politicos que, a su vez, determin6é la modificacion de la
organizacion patrimonial. Cada vez ingresaban menos individuos en el claustro y el
numero de fundaciones (capellanias y obras pias) a favor de la comunidad también se
redujo dramaticamente. La vieja estructura rentistica de los conventos comenzaba a

desmoronarse.

El desplome del vinculo se complet6 tras la Independencia, cuando buena parte de
las élites criollas se habian alejado de la 6rbita de las 6rdenes religiosas y ahora, duenas del
control del Estado, buscaron conformar nuevas estructuras politico-sociales, en las cuales el
antiguo modelo corporativista colonial era desechado. Estas nuevas estructuras se basaban,
en parte, en principios liberales y modernos que pretendian reducir la influencia social del
clero —si fuera posible limitandola a los recintos de las iglesias y conventos— y, obviamente,
su poder econémico y politico. Habia entonces una continuidad con las politicas borbénicas,
manteniéndose incluso el Patronato. Se establecid, ademas, una campana difamatoria
contra los conventos, aprovechandose de su decadencia interna, su ruina econémica y su

dependencia de la sociedad externa.

Ante esta campana, el convento no pudo responder y, aunque pretendio, a toda costa,
mantener vivas, y aun reforzar, las antiguas corporaciones laicales, como una estrategia de
supervivencia, la alianza con las élites locales nunca logr6 recomponerse y todo se
desplom6: las vocaciones se redujeron casi a cero, la disminucion de la poblacién se agudizo
y la ruina economica arremeti6, al punto que muchos pensaron en el fin, no soélo del

convento, sino de la misma orden dominicana en la Nueva Granada.
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Jardin cerrado, inundaciéon de olores,
fuente sellada, cristalina y pura,
inexpugnable torre, do segura

de asaltos goza el alma sus amores.

Bernarda Ferreira de la Cerda, Soledades de Bugaco

Como espacio simbdlico, el jardin ostenta varios sentidos: uno profano, donde la
sensualidad, la voluptuosidad, la desnudez, la abundancia natural son expresion de gozo,
amor er6tico y placer mundano (piénsese aqui en las representaciones renacentistas de
la Edad de Oro, o del cielo como lugar de encuentro de los amantes).16* Otro, también

profano, como escenario para el poder, en el que estarian los jardines palaciegos, que

161 F] jardin como lugar del encuentro de los amantes es evidenciado por McDannell y Lang a través de esta
estrofa de Pierre de Ronsard (1524-1585): “Unidos, besdndonos, nos iremos / y cruzaremos el cenagoso
lago inferior, / atravesando el lugar donde furioso Plutén reina, / llegaremos a las perfumadas llanuras, / a
los campos que dioses otrora decretaron / fueran el reposo de los amantes afortunados”. Ver Colleen
McDannell y Bernhard Lang, Historia del cielo: De los autores biblicos hasta nuestros dias (Madrid:
Taurus, 2001 [1998]), 260.
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estan alli también para el deleite de los sentidos pero expresando los ideales de belleza y
disfrute sensorial de las clases privilegiadas, los que ademas permiten sancionar el rango
y el estatus social de sus poseedores, comenzando por el rey.162 Uno méas hablaria de la
relacion entre jardin y conocimiento, donde se ubicarian los jardines humanistas, de las
casas de los hombres de letras y sus mecenas, espacios ordenados para la consideraciéon
de materias serias.'®3 Finalmente, un sentido religioso que vuelve “a lo divino” algunos
elementos de los jardines anteriores, favoreciendo el silencio y la soledad como
condiciones para el ejercicio de la espiritualidad, la perfeccion cristiana y la

comunicacion con lo divino.164

En el imaginario simbélico del cristianismo romano catolico, la imagen del jardin
ha sido central y ha gozado de una larga tradicion. Su reproduccion en topografias
celestiales, arquitecturas monacales, emblemas y recursos simbélicos de la mistica
reconfigura contextualmente su sentido como lugar ameno, ideal religioso y espacio de

proyeccion politica.

Elementos sagrados y profanos, orientales y occidentales hacen parte del
“sentimiento de la naturaleza” con que el mundo natural fue integrado a la experiencia
religiosa y que atraviesa géneros como la poesia y la pintura, topicos como el Locus
amoenusy el Deus pictor y reelaboraciones cristianas de materias mitologicas y eréticas,
todo lo cual esta presente en la imagen del jardin. El topos del Edén cristiano como
jardin ideal, de proveniencia musulmana, de riquezas naturales sin fin y habitacion
primera de la humanidad, recoge las aspiraciones de armonia, belleza, tranquilidad,
abundancia, felicidad y union con Dios que no solo lo identificaran como el lugar ameno
por excelencia, sino que en los siglos coloniales seran retextualizadas en numerosos

discursos sobre América.

Asi mismo, desde los primeros siglos del cristianismo, la idealizacién del espacio

rural, lejos de las ciudades, fundament6 el modelo de vida retirada que dio origen al

162 Fernando R. de la Flor, “El jardin de Yahvé. Ideologia del espacio eremitico,” en Fernando R. de la Flor,
La peninsula metafisica: arte, literatura y pensamiento en la Espaiia de la Contrarreforma (Madrid:
Biblioteca Nueva, 1999), 126.

163 Tbid.

164 Hay que decir que algunos jardines monésticos tuvieron propdsitos asociados a la buena practica
cristiana pero no necesariamente a la interioridad: los jardines benedictinos y cartujos se destacaron por
su cultivo de plantas curativas y por sus farmacias. En algiin punto las artes curativas de dichos
monasterios interfirieron con la clausura y fueron reglamentadas y, en casos extremos, prohibidas.
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monacato cristiano: soledad, contemplacion, penitencia serian las cualidades de la vida
retirada que favorecerian la union con Dios. En el terreno literario, el elogio de la vida
del campo tiene un muy importante referente en Virgilio y Horacio, serd una de las
marcas distintivas del género pastoril y desde el siglo XVI contara con una redefiniciéon
que responde al contexto de la expansioén imperial espafnola gracias al tratado de fray

Antonio de Guevara, Menosprecio de corte y alabanza de aldea (Valladolid, 1539).

En la poesia peninsular de los siglos XVI y XVII, los ambientes pastoriles
sirvieron como escenarios para encuentros amorosos —misticos y profanos—, alabanzas
de la poesia, estados de interioridad. Como recursos retoricos, se contraponian a la
lujosa vida cortesana, celebrando la vida sencilla, la rusticidad del campo, mostrandolos
en muchos casos como un ambiente afortunado para tratar cuestiones profundas y para
realizar composiciones poéticas. Incluso, y en no pocas ocasiones, la alabanza del campo

enmarcaria también discursos relativos al buen gobierno.5

Dos topografias simboélicas representan los ideales de vida retirada: el desierto,
como espacio salvaje e ideal de vida eremitica, y el jardin, como espacio cultivado e ideal
de vida en clausura. A partir del siglo XVI, el desierto tendra una version particular
gracias a la reforma carmelitana adelantada por Teresa de Jestus que buscaba revitalizar
el ideal eremitico de su orden a través “de una reconstruccion alegorica de la primitiva
organizacioén del Monte Carmelo, donde el santo Elias y sus ermitafios velaron la llegada
anunciada de Cristo y la consumacion de la promesa veterotestamentaria”.6¢ Rodriguez
de la Flor sugiere una suerte de “conquista del campo” por parte de la orden carmelita a
través de la fundacion de conventos en los lugares mas apartados de Espafia y lo vincula
con la expansion imperial de Carlos V y el proyecto politico de la Contrarreforma. En el
Nuevo Reino de Granada, si bien se contaba con conventos carmelitas desde principios
del siglo XVII, estos no fueron promovidos simbolicamente como desiertos sino, y como

el resto de conventos femeninos, como jardines en medio de la piedra de la ciudad.¢7

165 Es el caso del citado tratado de Guevara.

166 Fernando R. de la Flor, “El jardin de Yahvé,” 123.

167 Habria que comentar que si existe un proyecto poético-religioso que promueve la imagen del desierto
como ideal de vida religiosa, aunque se mueve entre el eremitismo y la clausura. Este ideal se
caracterizaria también por una intensa practica poética y podria reconocerse de modo general como
exclusivo de hombres, sin participacion de mujeres. También aqui se discuten cuestiones relativas al buen
gobierno. Ver El desierto prodigioso y prodigio del desierto de Pedro de Solis y Valenzuela.
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El convento como jardin

Los sentidos arriba senalados confluyen a su vez en la arquitectura conventual.
Como espacio construido, el convento es simbolicamente el cielo en la tierra, lugar de
uniéon con Dios. La regla benedictina lo reconoce como “paraiso”. Su clausura trae el
ideal de penitencia y soledad del desierto y el deleite mistico del jardin en su version de

huerto cerrado proveniente del Cantar de los Cantares.

Si, por un lado, el jardin representa un espacio simbolico de interioridad, practica
contemplativa y uniéon con Dios, por el otro es un lugar fisico del convento que exige
unas cualidades especificas para su cuidado. Las ordenaciones de las religiosas de Santa
Clara estipulan que la monja hortelana sea espiritual y sugieren que el cultivo del huerto
exige virtudes como la fortaleza y la templanza: “por haver de estar tantos ratos solas, y
haver de proveer, el que la huerta este cultivada, y sea de algun provecho, para el

sustento del Convento”.168

Resulta paradoéjico, en todo caso, que si bien el convento es un lugar donde se
practica la vida en soledad, la regla califique como peligroso el estar a solas. Sin
embargo, considero que en este punto se trata de establecer la exigencia de una vida
espiritual dirigida por el maestro, a pesar de la autonomia y de las virtudes que
distinguirian a la hortelana y que bien pueden relacionarse con su ocupaciéon: “Las
plantas tienen en la vida religiosa el simbolo de una resurreccién universal en su forma
mas elemental. Las virtudes propias de los vegetales son numerosas: busqueda de la luz,

deseo de elevacion, fructificacion, perseverancia”. 69

168 Regla, constituciones y ordenaciones de las Religiosas de S. Clara De la Ciudad de Santa Feé de
Bogota: en el nuevo Reyno de Granada: de las Indias de el Peru. En Roma, M.DC.XCIX. Por Lucas
Antonio Chracas, Junto a la Gran Curia Innocenciana. Edicion facsimilar (Bogoté: Iglesia Museo Santa
Clara, 1998), 170. Jorge Cafizares-Esguerra se ha referido a la colonizacién como una jardineria espiritual
y analiza varias im4genes del jardin en un amplio corpus de textos novohispanos y novocastellanos de los
siglos XVII y XVIIIL. Destaca la dimension politica que Caiiizares-Esguerra encuentra en las imagenes de
jardineria, en las flores de santidad y en los usos metaféricos del jardin, que proyectan a los conventos
como jardines murados en medio de tierras salvajes y demoniacas, a la América colonial como un espacio
donde florecen las virtudes y la santidad y a los jardines y flores textualizados como expresiones de
ansiedades patridticas. Ver Jorge Cafizares-Esguerra, Puritan conquistadors: Iberianizing the Atlantic,
1550-1700 (Stanford: Stanford University Press, 2006), capitulo 5.

169 Carmen Afion Felit, “El claustro: jardin mistico-litirgico,” en Carmen Afién Felid, dir., El lenguaje oculto del
Jjardin: jardin y metdfora. Cursos de verano de El Escorial (Madrid: Complutense, 1996), 24.
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En una visién, la clarisa de Santafé Jeronima del Espiritu Santo ve a su alma

como una planta de albahaca:

En otra ocasion, pidiendo yo por mi confesor, me mostro el Sefior un jardin
de varias plantas y flores. Y vi entre ellas una matica como de albahaca la
qual tenia, segin mostraba, necesidad de que la cuidasen y regasen maés
que las (f. 53v) otras porque atn todavia parese que no avia echado fuertes
rayses. Y conosi que tenia esta planta gran delicadesa y que si no la
cultibaban con mucho cuidado todo el verdor que tenia se le marchitaria.
Después que vi esto me dio el Sefior a entender que ésta era mi alma; y me
mando que le dijese a mi confesor que cuidase mucho de mi y que aunque
las otras plantas eran de su agrado y gusto, pero que en mi le tenia

espesial.7o

Es comtn que las monjas expresen tension en la relacion con su confesor,7* pero
es un poco menos usual, al menos en el caso neogranadino, que su confesor aparezca en
las visiones,72 aunque no es estrictamente el caso que nos ocupa en esta cita. La
comparaciéon de la monja con una planta de albahaca —rastreable en poesia religiosa del
XVII— tiene una resonancia del jardin como huerto y del trabajo de la monja hortelana,
pero también tiene una ensefianza espiritual al convocar las cualidades aromaéticas de

esta planta, que entre mas se tritura mas libera su olor.?73 La fragilidad de la planta en la

70 Jerénima Nava y Saavedra, Autobiografia de una monja venerable, ediciéon y estudio preliminar de
Angela Inés Robledo (Cali: Universidad del Valle, 1994), 147.

171 Si bien para algunos estudiosos el convento es un espacio en el que se desarrolla una subcultura
femenina, donde las mujeres pueden alcanzar cierta independencia (Arenal & Schlau), para Beatriz Pastor
“[e]l convento es un paraiso muy con mintscula, estrecho, y en realidad, muy poco paradisiaco. Es un
espacio de autonomia femenina, pero de autonomia relativa. Es un espacio de libertad para la mujer, pero
de libertad vigilada. El poder patriarcal, que encarna la Iglesia y encarnan los clérigos, dicta los limites de
esa autonomia y fija los términos de esa libertad”: Beatriz Pastor Bodmer, El jardin y el peregrino:
ensayos sobre el pensamiento utépico latinoamericano. 1492-1695 (Amsterdam — Atlanta: Rodopi, 1996),
196. Esta cita bien puede entenderse, en muchos casos, en relaciéon con el confesor.

172 Son escasas, pero hay al menos dos o tres visiones de Jer6nima en las que su confesor aparece en su
jardin. Se cuenta una en el caso de la también clarisa Josefa de Castillo, cuya vision le adelanta quién sera
su nuevo confesor.

173 La albahaca se distingue por su humildad: una planta pequena, sin flores, que entre mas triturada y
machacada, entiéndase maltratada, mas libera su olor de forma desinteresada. Muestra mayor dignidad
cuando mas regala su aroma en el momento mismo de su muerte: Lucia Hoess, “The Concept of the
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vision de Jerénima se dirige por un lado a conseguir un tratamiento mas considerado
por parte de su confesor, pero también a mostrar que es esa condicién la que la hace
preferida de Jesus. El cuidado de su cultivo para que no pierda su verdor alude a su vez a
la caracteristica del jardin de ser un espacio ordenado, cultivado, trabajado; en ese
sentido, no-natural: el alma, al igual que un jardin, al igual que una planta, debe
cultivarse para dar lo mejor de si, su perfeccion se obtiene por medio del trabajo de la
oracion, la penitencia, la interioridad por parte de la monja, pero también del cuidado, la

paciencia, la consideracion por parte del confesor.

Numerosos estudios nos han demostrado que los conventos fueron no soélo
espacios de vida religiosa, de desarrollo de una subcultura femenina, refugios, nicleos
financieros, referentes sociales de apoyo espiritual, sino también importantes centros de
produccion simbolica. Como se sabe, la escritura dentro de los conventos estaba
alentada por la orden del confesor a las monjas que se distinguian por sus dones
espirituales de escribir sus experiencias de oraciéon y elevacion mistica. Todavia hoy, a mi
modo de ver, no hemos terminado de reconocer y estudiar la densidad discursiva de
estos textos, que cruzan elementos de las sagradas escrituras y de un amplio corpus de
literatura religiosa con modelos retoricos, realidades locales, agenciamientos simbolicos,
recursos poéticos de literaturas profanas y especificidades historicas de las colonias.
Creo también que debemos indagar méas sobre el papel de la espiritualidad y del modelo

de vida retirada dentro de la empresa colonial.

En la imagen del jardin convergen cuestiones en torno a la autonomia espiritual
de las mujeres, el cuerpo femenino, la sensualidad, el poder patriarcal. Modelado, en el
caso neogranadino, en los cuatro grados de oracion que santa Teresa expone en el Libro
de su vida,74 el jardin representara al alma que busca la perfecciéon a través de la
oracion, cuyo jardinero sera nada menos que Dios. En un conocido articulo, Luce Lopez
Baralt (1981) nos mostro las posibles fuentes islamicas de ciertas imagenes de los textos

de los santos carmelitas san Juan de la Cruz y santa Teresa de Jests; la imagen del jardin

Garden in Selected Spanish Works of the Medieval and Golden Age” (PhD diss., Department of Hispanic
and Italian Studies University of British Columbia, 1994), 202-203.

174 Habria que anotar que un trabajo que esta por hacerse es el estudio de las visiones de las monjas
neogranadinas, en particular de la clarisa Jeronima del Espiritu Santo, desde los grados de oraciéon de santa
Teresa.
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hace parte de ellas.'75s En particular, el agua con la que se irriga el huerto en los grados de
oracion de Teresa se acerca a la tradicion islamica de la fuente interior, asi como su

descripcion del alma como un huerto que se debe cuidar de modo especial:17¢

Ha de hacer cuenta el que comienza, que comienza a hacer un huerto en
tierra muy infructuosa, y que lleva muy malas yerbas, para que se deleite el
Senor. Su Majestad arranca las malas yerbas y ha de plantar las buenas.
Pues hagamos cuenta, que esta ya hecho esto, cuando se determina a tener
oracion una alma, y lo ha comenzado a usar; y con ayuda de Dios hemos de
procurar como buenos hortolanos, que crezcan estas plantas, y tener
cuidado de regarlas, para que no se pierdan, sino que vengan a echar flores,
que den de si gran olor, para dar recreacion a este Sefior nuestro; y ansi se
venga a deleitar muchas veces a esta huerta, y a holgarse entre estas

virtudes.

La imagen de Jesus jardinero, presente en los escritos de monjas neogranadinas,
corresponderia sobre todo al tercer grado de oracion, donde ejerce como “hortolano” y
las flores se abren y comienzan a dar olor.?77 Teresa insiste en la enorme dificultad de
llegar a este grado de oracion, mantener las gracias que hay en él y superarlo por la
oracién de union (cuarto grado). De la fortaleza espiritual que implica llegar a este tercer

grado dan cuenta varias de las visiones de la clarisa Jeronima del Espiritu Santo.

Ademas de aludir a un trabajo intenso de mortificacion y penitencia para sacar lo
mejor del alma de la monja, el jardin es también el lugar de un encuentro amoroso,

aunque de un caracter algo particular:

175 Una imagen recurrente en las visiones de Jer6nima es su corazén como jardin. Excede los limites de este
trabajo el analisis de la topologia mistica del corazon. Bastenos referir que el corazon es un motivo recurrente
de la mistica occidental, pero también lo es en la tradicion musulmana: Dios —alabado sea sobre la faz de la
tierra—, [tiene] un jardin. Quien huele su olor no tendré deseos del paraiso. Y este jardin es el corazén mistico
(Magamat, IV, p. 134)”: Luce Lopez Baralt, “Simbologia mistica musulmana en San Juan de la Cruz y Santa
Teresa de Jestis.” Nueva Revista de Filologia Hispanica, 30, 1 (1981): 65.

176 Santa Teresa de Jesus, Las moradas. Libro de su vida (México: Porrta, 1998), 154. Asi mismo, la
arquitectura del castillo interior comparte importantes elementos con la topografia del castillo en la
espiritualidad islamica. Ver Luce Lopez Baralt, “Simbologia.”

177 Santa Teresa de Jesus, Las moradas. Libro de su vida, 176-177.
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En otra ocasién me lleb6 a un jardin ameno y hermoso y, sentandome junto
a si, me desia: “¢me conoses? Mirame vien”. Yo lebanté los ojos y le miré; y
conosi que era el mismo Sefior a quien, por mis votos voluntarios, me
dediqué; y acordandome de lo mal que e cumplido con las obligasiones de
mi estado, bolbia a bajarlos confusa porque con solas aquellas palabras que
me dijo me reprehendi6 toda mi mala vida. Y asi como me acord6 que me
avia desposado con Su Magestad me acordé yo de mis ynfidelidades; y no
quisiera estar en su (f. 18r) [sic] presensia. Estaba yo mui adornada y Su
Magestad me tenia de la mano. Desiame: “tan gustoso es, para mi, el estar
contigo como son de deleitosos estos amenos jardines y plantas”. Y
haziéndose como desentendido de mis faltas me recojia todo el cabello; y
redusiéndolo como a uno o a una sola trensa, me dejé el pelo en esta
disposisién y recojimiento. Yo me miraba la gala que tenia puesta y, por ser
de color pajiso y triste, me melancolisava. Y el Sefior me entendia el motibo
de mi melancolia y me dijo: “<en> esta gala as de poner los ojos siempre, y
mirar en ella la tosca naturaleza tuya para que no te ensoberbezcas <de>

nada”.78

Aqui el jardin no es la metafora para una lecciéon espiritual, sino que es el lugar
para un encuentro amoroso y para una reprension: Jesis aparenta ser el amante
desdenado (“asi como me acord6 que me avia desposado con Su Magestad me acordé yo
de mis ynfidelidades”), la monja estd “muy adornada” y los amantes estan tomados de la
mano. Al deleite de la declaracion le sigue que Jests reprende a la monja por su
soberbia, primero con un gesto que la llama al recogimiento y a la humildad —le recoge

el cabello— y luego con palabras.

En la lirica amorosa del renacimiento, el topico del cabello alude a la belleza de la
dama y al amor apasionado de un poeta que no la puede alcanzar. En estas descripciones

—que hacen parte del canon de belleza femenina petrarquista— el cabello es siempre

178 Jerénima Nava y Saavedra, Autobiografia, 74-75.
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largo, rubio, la mujer lo lleva suelto, muchas veces ondeado por el viento. La visiéon de
Jeronima pareciera traer este topico del cabello mostrando a un Jests que se deleita
peinando el cabello de su amada, pero trenzandolo, recogiéndolo. El cabello aqui no
tiene el sentido de la belleza fisica de una mujer deseada e inaccesible, sino el signo de
un pacto amoroso —el desposorio mistico— que permite acceder a la amada —hay un
encuentro, se toman de la mano, él recoge su cabello— y de una disposicion espiritual

para las exigencias de la vida retirada.79

Adn mas oportuno resulta mencionar el topico del “cabello como gancho
espiritual” que Lopez Baralt refiere como propio de la tradiciéon mistica musulmana y
que tendria algunos puntos de contacto con la visiéon que Jerénima nos presenta.!8° En el
Cantar de los Cantares, el cabello de la Esposa vuela en su cuello y sirve como un lazo
para atrapar al Amado que, como documenta la autora, bien podria relacionarse con la
lirica amorosa renacentista. Pero “ya los sufies —y con siglos de anterioridad— habian
vertido “a lo divino” el motivo poético del rizo o cabello que enamora y aprisiona y que
europeos como Petrarca o Garcilaso s6lo elaboran en un nivel profano”.18t Desde esta
perspectiva importa menos que Jesds advierta a la monja sobre la soberbia y resalta el
hecho de mostrarse, si no atrapado, si encantado por el cabello de la monja —teniendo
en cuenta ademas que las monjas suelen usar el cabello muy corto y oculto bajo la toca—
a pesar de las “infidelidades” de Jerénima: “Y haziéndose como desentendido de mis
faltas me recojia todo el cabello”, una imagen preferida por nuestra clarisa, que gusta de

mostrar a un Jesus rendido de amor a sus pies.

Dentro del contexto de las colonias, una vinculacién importante con el campo y
especificamente con el jardin tiene que ver con la realizaciéon de labores manuales, tan
despreciadas en la peninsula y por los peninsulares como significativas y sustentadoras
dentro del orden colonial: la imagen de Jesus jardinero aparece en varias visiones de

nuestra clarisa, dando nuevamente muestra de seguir los planteamientos de santa

179 Como parte de esas exigencias se cuenta de modo especial la penitencia, lo que trae a la memoria la
costumbre de Rosa de Santa Maria de recogerse el cabello y penderlo de un clavo para mantenerse
despierta.

180 Luce Lopez Baralt, “Simbologia,” 66-74.

181 Jpid., 73.
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Teresa.’82 En una vision, el alma de Jer6onima es un arbol que necesita sustento y
cuidado. En otras, Jesis arranca las malas yerbas o le aconseja a la monja que lo haga.
En alguna més se ofrecen las imagenes de dos arboles, uno frondoso y con frutos y el
otro seco y marchito. Jestis mismo le aclara a la monja que él es el jardinero que cuida

del primero de los arboles y que el jardinero del segundo es el demonio.

Ademas de la fuente que podemos ubicar en el Libro de la vida de santa Teresa, el
cristianismo romano catolico so6lo refiere la imagen del Jesas jardinero en un tnico
aunque importante episodio: Maria Magdalena esta llorando en el sepulcro de Jests al
notar que el cuerpo ha desaparecido. Un jardinero se le acerca, pero ella no lo reconoce
hasta que este la llama por su nombre. En ese momento ella entiende que es Jests y que
ha resucitado. Representaciones tempranas de este episodio identifican a Maria
Magdalena83 con la amada del Cantar de los Cantares y al campo donde se encuentra el

sepulcro de Jesus con el hortus conclusus.184

En el Nuevo Reino, pinturas como la “Magdalena penitente” de Angelino Medoro
representan a Maria Magdalena encerrada en una habitacion, sentada en una mesa con
un cilicio entre las manos martirizandose. Bien podria pensarse en la escena de una
monja practicando la mortificacién corporal, quien al igual que Maria Magdalena es
consciente de su falibilidad y también de su posibilidad de redencion.:85 Contrario a la
perfeccion de la Virgen Maria, el modelo espiritual de Maria Magdalena resulta mucho
mas cercano a los propios limites que las monjas manifiestan en sus escritos. Su
encuentro con Jests resucitado contiene también desafios importantes al rol de las
mujeres dentro del cristianismo romano catolico pues socava la extendida concepcion de

las mujeres como seres no confiables e incapaces legal e intelectualmente, al ser

182 Santa Teresa compara al alma con un jardin y caracteriza a Jestis como un jardinero que hara crecer las
plantas y las flores si ve trabajar aplicadamente a las religiosas en la perfeccion de su alma. Ver Anon
Felia, “El claustro,” 17.

183 Incluso, algunos de los atributos de Maria Magdalena que aluden a la penitencia y a la vanitas podrian
relacionarse con la visiéon de Jerénima y la accion de Jests de recogerle el cabello.

184 A lo largo de la Edad Media se repitieron estas representaciones, pero solo a partir del siglo XV fueron
reproducidas de manera consistente. Ver Lisa Marie Rafanelli, “The Ambiguity of Touch: Saint Mary
Magdalene and the Noli Me Tangere in Early Modem Italy” (PhD diss, Institute of Fine Arts New York
University, 2004), 195y ss.

185 Cabe anotar que en la primera ocasion en que Teresa se refiere al huerto como espacio simbdlico de
oracion y encuentro con Dios ha referido renglones antes su devocién por Maria Magdalena. Afirma que
en el huerto lo representa solo y necesitado: “[plensaba en aquel sudor y aflicién que alli habia tenido: si
podia, deseaba limpiarle aquel tan penoso sudor”, un gesto muy similar al de Maria Magdalena cuando
unge el cuerpo de Jests.
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Magdalena la primera y tnica testigo de la resurreccion del Hijo de Dios,8¢ al ser una
mujer fragil y falible, una compania deleitable para Jesis y la preferida para que sea su

esposa.

Sin embargo, esta identificacion del sepulcro con el hortus conclusus, difundida
con mayor amplitud a partir de los siglos XIV y XV, tiene una diferencia fundamental
con la imagen del jardin en las visiones de las monjas neogranadinas: el tema del Noli
me tangere identifica al primero, en el que Jests reclama no ser tocado por Magdalena,
mientras en el Jesus jardinero de las monjas el tacto, el contacto corporal es parte
fundamental de la experiencia mistica. Pero también cabe sefialar que mientras la
historiografia enfatiza el sentido de las representaciones pictoricas de Maria Magdalena
como penitente, se han ignorado las relaciones que pueden establecerse desde la
escritura conventual con Maria Magdalena como la enamorada de Jestis, un papel que

sin duda comparte con las monjas coloniales.

Ya hemos dicho que el tema del hortus conclusus proviene del Cantar de los
Cantares: “jardin cerrado es mi hermana, mi esposa. Jardin cerrado y fuente sellada”,
dice el Cantar. La union mistica del alma con Dios que sucede en el jardin tendra aqui un
nivel méas de elaboracion simbolica al integrar una topologia de proveniencia carmelita:

el corazon. Dice Jer6nima:

Estando otro dia también en el Choro le vi dentro de mi corazon, a la
manera misma de quando suele entrar un sefior en un huerto suyo. Andava
como mirando lo que avia de reparar. Tenia, a mi pareser, este huerto la
serca mui ruin; a trechos estaba como a pique de yrse toda al suelo. Las
plantas y flores que avia estavan como confusas; con que Su Magestad lo
primero que repar6 fueron los muros. Vi que los levanté6 mucho y después
que hizo esto desia: “ortuz conclusus”. Y a la sombra de unos arboles que
dentro del huerto avia, se recostd. Senti en esta ocasion un ayre tan

delicado y delisioso que me causava un consuelo ynespicable su regalo.:87

186 Lisa Marie Rafanelli, “The Ambiguity of Touch,” vii.
187 Jer6nima Nava y Saavedra, Autobiografia, 83.
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Pecho florido, lecho florido le ha llamado san Juan de la Cruz al corazén como
jardin.'88 Como centro mistico es escenario del grado mas alto de oracion. A diferencia de
una vision similar que tiene la clarisa Josefa de Castillo, cuyo huerto tiene “la puerta muy
angosta y cerrada”, y en el que las malezas son arrancadas por quien dentro de un tiempo
sera su nuevo confesor, la vision de Jer6nima pareciera enfocarse nuevamente en el
cuidado de la clausura, del recogimiento. Jests repara la cerca del jardin y levanta los
muros, algo que alude a la virtud de la castidad y por extension a la clausura. El huerto
cerrado esta asociado a la pureza femenina, y en particular a la Virgen Maria, modelo
femenino de vida en Dios. Jerénima introduce esta vision narrando como durante el oficio
divino Jesus le coge la cabeza y le signa todos los sentidos “para que los governara, de alli
en adelante, de otra suerte”. La rectificacion de su vida pareciera ser el tema del relato de
la monja, pero aqui no encontramos la aspereza de la vision anterior, sino la dulzura de la
unioén, de su corazoéon cuidado y habitado por Jesiis. Mas que la enmienda de su relajacion,
la reparacion de la cerca, el Jesus jardinero vuelve a ponernos frente a la idea del jardin

como tierra cultivada: es el trabajo constante el que lleva a la perfeccion espiritual.:89

La costumbre de coronarse de flores para la profesion de las monjas alude también
a esta imagen del convento como jardin, asi como el recurso a ciertas flores para referir
virtudes de Jesuis y de sus esposas, como las rosas, los claveles y las azucenas, y la
identificacion de algunas santas americanas con flores: Rosa de Lima, Azucena de Quito
(Mariana de Jesus), en el siglo XVII, y Lirio de Bogota (sor Maria Gertrudis Teresa de
Santa Inés, de quien se conoce una vida ejemplar y al parecer se reunieron informaciones
de santidad), en el siglo XVIII. Y es esa asociacion entre las flores, las monjas y la ciudad el

tema con el que cerraremos esta presentacion.

188 Este motivo del corazon, del pecho florido, es también citado por Lopez Baralt como de clara influencia
musulmana en la escritura del santo carmelita. Aqui, como en los otros momentos en que se sefiala esta
circunstancia, se trata de mostrar un camino de investigaciéon y anélisis que la critica y la historiografia
parecen eludir en el caso de las escrituras conventuales de la colonia.

189 De nuevo, siguiendo a santa Teresa, cuando es Jesus el que trabaja en el jardin, nos encontramos frente
al tercer grado de oracidn, al que le sigue la anhelada unién mistica.
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El jardin como espacio politico

El sdbado 3 de junio de 1708, dia de la Santisima Trinidad, muri6 con fama y voz
publica de santidad la venerable madre Francisca Maria del Nifio Jesus, religiosa
carmelita de Santafé. En sus exequias y en la celebracién de su cabo de ano, fray Miguel
Carlos Melgarejo, de la Orden de Predicadores, pronunci6 dos sermones de alabanza
funeraria que representaban a la monja carmelita como un sujeto de ejemplares virtudes

y gracias espirituales que, por tal, engrandecia a la ciudad de Santafé.19°

El elogio de las ciudades era un género asociado a la nobleza de los gobernantes y a
sus logros militares. Se trataba de prestigio, poder, soberania. Melgarejo no estaba
interesado en hablar de Santafé ni de su fundacion o antigiiedad, nada de su poblacion,
riquezas o defensas. Pero si vincul6 las virtudes de Francisca Maria a la gloria de la ciudad,
imaginé a la ciudad como un jardin ideal poblado de flores de virtudes a partir de la

perfeccion espiritual de la carmelita.

La predicacion ocupaba un papel importante dentro de la escenificacion del poder
que se hacia en los espacios urbanos. Segiin nos cuenta fray Pedro Pablo de Villamor,
biégrafo de la madre Francisca Maria, la muerte de la monja fue un suceso que
conmociond a la ciudad, su cuerpo fue exhibido durante varios dias en el coro bajo de la
iglesia del Convento del Carmen y hubo de ser rigurosamente cuidado para evitar que los

devotos lo fragmentaran para conseguir reliquias.

De alli que el sermoén de sus exequias revistiera una importancia singular, pues se
trataba no solo de celebrar la vida virtuosa de Francisca Maria, sino su muerte en olor de
santidad, aunadas a los numerosos devotos que habia ganado desde su clausura y que se
multiplicaban en su muerte, y a los que ahora el sermén les hablaria de modo particular

no solo para reforzar su piedad y devocion sino para consolar sus animos.

Melgarejo toma como fuente de su sermoén la vida que la monja habia escrito por
orden de su confesor —y en la que también se basa Villamor— para referir asuntos de su
ninez, su llamado a religion, la entrada en el convento del Carmen y su vida en clausura,

e inscribe su sermon en la tradiciéon de grandes predicadores que cita a lo largo del

190 Archivo General de la Naci6én (A. G. N.), Seccion Colonia, Fondo Conventos. Informaciones de santidad
de la Venerable Madre Francisca Maria del Nino Jests, Religiosa del Monasterio del Carmen. Tomo 56,
folios 926-946.
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mismo: Gregorio Magno, el Grande Alberto, el Eminente Hugo. Son ellos quienes en sus
escritos establecen la imagen de la rosa como simbolo de virtudes cristianas, que sera
reproducida por Melgarejo en el contexto de una ciudad que se afirmara en la imitacion
de las virtudes de su flor del Carmelo. Melgarejo refiere al convento como un jardin que
ha sido despojado de su principal rosa, la madre Francisca. La fama de santidad de la
monja se construyo6 principalmente alrededor de su rigurosa practica penitencial, de la
que derivaban sus prodigios. De alli que la rosa, como flor de la mortificaciéon, la
represente de manera tan precisa. Si en el primer sermon, la ejemplaridad de la monja
fue simbolizada por la rosa, el segundo contenia una celebraciéon de su virtud religiosa a

partir de la rosa y la azucena.9!

No debe olvidarse que desde su etimologia hebrea la palabra Carmelo esta ligada
simbolicamente al jardin, de donde la referencia de Melgarejo al convento del Carmen
como jardin no es solo un elogio a la virtud que se practicaba en el convento cuanto un
reconocimiento historico a la tradicion de la orden a la que pertenecia Francisca Maria.
Aun asi, el simil que establece entre la monja y las flores se orienta a representar ese
jardin carmelita como un espacio de tesoros y gracias que elevaran a la gloria a la ciudad

de Santafé.

El dominico inicia el sermon de exequias con una cita del capitulo 24 del
Eclesiastico, Quasi plantatio Rosa in Jericho, que repite a lo largo del discurso con
algunas variantes dependiendo de la virtud que se propone comentar. Pobreza,
obediencia, castidad, mortificacién y penitencia, amor de Dios y humildad son las
virtudes que celebra de la monja y para las cuales expone una cualidad correspondiente
de la rosa. Desde el inicio del sermoén deja claro que su intencion es elogiar la vida

ejemplar de la monja para que el pueblo de Santafé la imite:

Pues Catholicos este es el exemplar que os pongo a la vista para la imitacion.

Vade ad apem et discet y si esta gran Matrona, sin faltar a las obligaciones de

su estado, Persona, y calidad no solo vivio con christiandad, sino con la

191 La azucena representa las virtudes teologales: fe —por medio de su raiz, que permanece oculta bajo la
tierra y que atiende a lo que no se ve—; esperanza —en su vara—; caridad —en la flor, por lo que tiene de
blanco, la ynocencia, y por lo que tiene en medio, que es color dorado, se significa la caridad—. En el
cristianismo, la azucena blanca sera la flor por excelencia de la castidad. Ibid.
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austeridad y perfeccion de la mas observante Religiosa. Vean aora los que
viven en el siglo, si a vista de este exemplar tienen disculpa para no servir a

Dios, y con mucha perfeccion.92

La imagen del jardin aparece aqui de un modo particular: no se trata ya solamente
de un espacio simbdlico, imaginado, para la practica de la oracion mental, la perfeccion
del alma y la unién mistica con Dios, sino de un lugar politico de virtudes que pueden ser
apropiadas por todos los miembros del cuerpo social, unas virtudes que ya no solo
hablaran de la espiritualidad sin mancha de los habitantes de la ciudad de Santafé sino, y

por consiguiente, de una forma de buen gobierno.

Como senala Carmen Anon, “[e]l jardin implica una sumision a las leyes de la
naturaleza, un ejercicio de modestia. Es el jardin interior del alma. Un paraiso vuelto a
encontrar gracias al trabajo”.193 Y es en esta linea que el blasén con el que Melgarejo

finaliza el primer sermo6n puede entenderse como la enunciacién de una utopia:94

Y ta, Nobilisima ciudad de Santa Fee, a quien mi voluntad agradecida rinde
placemes y tributa enhorabuenas, gloriate en el Sefior por aver tenido fruto
tan glorioso que pudiera ser honra de todo el mundo. En cuya conformidad
dixera yo que si hubieras de hacer escudo de armas para cifra, y compendio
de tus glorias, mi veneracion lo dispusiera asi: hiciera un escudo de campo
de oro sembrado de flores y azucenas, y en medio una Rosa, sirviéndole al
escudo de orla esta inscripcion: Et fructus terrae sublimis, que es decir: Esta
rosa del Carmelo es el fruto sublime y toda la honra de la ciudad de Santa
Fee. Este es el escudo que mi respeto te ofrece para que des la gloria a Dios

por averte dado un fruto tan sublime.95

192 Jbid.

193 Carmen Anoén Felit, “El claustro,” 17.

194 En El jardin y el peregrino (1996), Beatriz Pastor examina variados textos americanos escritos entre
1492 y 1695 para destacar que habria un rasgo comin en todo ellos: el interés por la formulacion de una

armonia imposible. Es esa armonia imposible la que se entiende aqui, siguiendo a Pastor, como utopia.
195 Thid.
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Santafé pareciera figurar aqui como un paraiso recobrado, nueva ciudad de Dios en
forma de jardin de virtudes cristianas. El contenido de las virtudes de la madre Francisca
Maria supera aqui el ambito religioso, pues se proyecta sobre los habitantes de su ciudad
como una afirmacién de suficiencia y autonomia politica que la santidad hizo pensable en

las colonias. La virtud, asi, no era ya un patrimonio exclusivo de la vida en clausura.

Si bien Melgarejo insiste en que es potestad de Roma declarar santo a un sujeto
ejemplar, y que no es su intencioén usurpar dicho poder, promueve en su sermon la figura
de Francisca Maria como la santa de la capital del Nuevo Reino, en un momento en que
Lima celebraba la canonizacion de su Rosa,9¢ y Quito la fama de santidad de su

Azucena, las dos flores con que Melgarejo comparo a la monja neogranadina.

Ademaés, el uso del blason lo vincula a una extensa tradicidon que desarrolla en la
emblematica una pedagogia de virtudes politicas. Los libros de emblemas circularon en
la época barroca dentro del género del espejo de principes, y a juzgar por su inclusion en
forma de écfrasis en algunos textos del siglo XVII neogranadino, podria decirse que
fueron consultados y retextualizados dentro de agendas especificas de afirmacion
criolla.r97 El ideal de ciudad que expone Melgarejo podria ser una de ellas, para la que el
origen criollo de la madre Francisca Maria resultaba fundamental, pese a no referirse
explicitamente a él en sus sermones quiza por ser publicamente conocido. Asi, como
parte del imaginario politico de las colonias, el jardin represent6 también la posibilidad
de imaginar un orden distinto, en el que la ejemplaridad cristiana de los naturales de las
colonias posibilitara su agenciamiento politico, configurase una identidad colectiva, pero

también dotara de prestigio a la empresa colonial.

Con su blas6n, Melgarejo ilustra un anhelo topografico y santo: la ciudad de
Santafé como un jardin de virtudes, un espacio ordenado y cultivado para empresas
superiores, para acciones elevadas, jardin indiano de rosas y azucenas, lugar de santidad

y, por tanto, de autonomia politica.

196 Es muy importante tener presente que la santidad es una cuestiéon mas politica que de virtudes. Los
santos coloniales no fueron solamente modelos de perfeccion cristiana o un dispositivo de consuelo
colectivo sino también de agencia politica, sirviendo como emblemas de proyectos de autonomia politica
de diferentes —y a veces opuestos— grupos sociales subalternizados. El estudio de Ramo6n Mujica Pinilla
sobre los proyectos que tomaron como estandarte la santidad de Rosa de Lima es un ejemplo fundamental
para entender la dimensién politica de los santos.

197 Ver Solis de Valenzuela, El desierto.
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