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INTRODUCCION

Tesis a sostener

Pertinencia e implicancia del tema

La historiografia argentina s6lo recientemente ha abordado el tema de la historia de las
mujeres como objeto de estudio capaz de develar la participacion de las mismas en el proyecto
de construccién social en la region. Mi propuesta de abocarme al estudio de las mujeres
consagradas —monjas y beatas- en el Buenos Aires colonial, parte de entender a las mismas
como actores sociales, con una presencia visible y reconocida por sus contemporaneos y
comprometidas con su medio.

Durante el periodo colonial en América latina y de acuerdo con el ideal patriarcal
vigente, a las mujeres les cabia un rol subordinado y una actitud pudorosa, silenciosa y casta. La
ley y los imperativos culturales de la época les ofrecian tres alternativas: el matrimonio, la vida
religiosa en un convento o beaterio y la solteria. La primera era la que contaba con mayor
aceptacion. En el hogar la mujer estaba “a salvo” y se esperaba de ella que desde ese 4mbito
contribuyera al mantenimiento del orden social.

En mi investigacion me centro en la segunda alternativa, que por motivaciones tanto
religiosas como culturales, contd también con una significativa adhesion. Las mujeres que
optaban o eran compelidas por sus respectivas familias o por particulares situaciones personales
a ingresar al estado religioso tenian a su vez dos opciones: podian ser monjas, es decir, mujeres
consagradas a Dios que debian profesar votos solemnes de castidad, pobreza y obediencia y
vivir en absoluta clausura en calidad de “esposas de Cristo”, o bien beatas, un estado de vida
que por el contrario solo exigia emitir una promesa o votos simples, realizados muchas veces
“ante los altares”, lo que les otorgaba una libertad muy peculiar pues no quedaban sujetas “por
voto” a ninguna autoridad eclesidstica, ni a las obligaciones familiares propias del estado de
mujer casada. Sus actividades solidarias hacia los sectores mas desposeidos de la sociedad, sus
voces a veces solitarias, convirtieron a las beatas en objeto de sospecha por parte de las
autoridades eclesidsticas y civiles y de la sociedad en general, pero también de admiracién y
reconocimiento cuando transitaron sus vidas dentro de los c4nones establecidos. Dos estados
religiosos tan diversos dieron origen a trayectorias individuales muy dispares y a instituciones
con muy distintos ethos comunitarios.

En mi investigacion reconstruyo y analizo tanto las trayectorias individuales y

comunitarias de las mujeres consagradas como los 4mbitos de religiosidad femenina en el




periodo colonial, en la ciudad de Buenos Aires: la primera Casa de Recogimiento/Beaterio —
1699-, el Monasterio de Santa Catalina de Sena de monjas dominicas -1745-, el Monasterio de
Nuestra Sefiora del Pilar de monjas capuchinas -1749-, y la casa de Ejercicios y Beaterio
fundado por Maria Antonia de San José ~1795-.

Desde la perspectiva de la Historia Social y Cultural y de los estudios de género y de
familia me propbngo develar a partir de qué objetivos individuales y comunitarios, mediante qué
practicas cotidianas, de acuerdo con qué logica eclesial y social, las mujeres consagradas del
Buenos Aires colonial, desde sus peculiares espacios individuales o en pequefias comunidades,
en los beaterios y en los conventos, participaron como sujetos en la construccién social o
reprodujeron los patrones vigentes, construyeron espacios diferenciados de la sociedad secular o
meros reflejos de la misma; lograron concretizar los objetivos, las ilusiones, con que habian
ingresado a la vida religiosa; pudieron hacer oir su voz mediante diversas expresiones o si —por
el contrario- su palabra fue mediatizada por la voz masculina; defendieron sus ambitos de
realizacion personal y comunitaria frente a la actitud avasallante de las autoridades eclesiésticas,
consecuencia -en gran medida- de la implementacién de las Reformas Borbonicas en América;
y/o cooperaron con las autoridades masculinas en la consecucién de un objetivo comin. Acepto

el desafio que supone reconstruir y analizar de qué forma las mujeres consagradas de este
puerto lejano del Imperio Espaiiol consideraron el sentido de sus vidas, qué conciencia tuvieron
de sus identidades y hasta qué punto crearon una vision propia de la religion como “pasion” de
su existencia.

El desarrollo de la tesis que sustento pretende ser un aporte no s6lo a la Historia de las
mujeres en la Argentina, sino también a la comprension de la experiencia social y cultural. El
amplio desarrollo de la problemética de las mujeres consagradas en el resto de Hispanoamérica —
muy especialmente en México y Pert- hace necesaria la investigacién que aporto ya que, al
establecer las peculiaridades y semejanzas de mi 4mbito de investigacién en contraste con estos
espacios mas amplios, estaré contribuyendo también al conocimiento de la pluralidad de pasados

en el subcontinente.

Justificacion de la organizacion de la tesis

Desarrollo mi Tesis en tres partes que organizo a lo largo de diez capitulos. Una
organizaciéon que intenta reflejar el acontecer histérico que recupero y analizo, en el que se
entrelazan dos realidades —la vida beateril y la conventual- que conocen una instancia inicial por

momentos confluyente para seguir luego derroteros claramente definidos y divergentes.



En la Primera parte —capitulos I y II- reconstruyo y analizo los primeros pasos —
tentativos, fragiles en ocasiones, contundentes a veces- dados en Buenos Aires por y en torno a
las mujeres consagradas —fundamentalmente las primeras beatas- hasta que se logra, después de
un siglo, la fundacién de los dos primeros conventos de clausura, maxima aspiracién de un
sector de la elite portefia.

La Segunda parte —capitulos III a VIII- es una reflexion sobre los dos conventos de
monjas: los requisitos necesarios para el ingreso, las ceremonias de ingreso y profesién, la
composicion social de dichos ambitos, l1a vida cotidiana y los conflictos.

El estudio de caso de una beata jesuitica y el mundo beateril que logra crear a su
alrededor, justamente después de la expulsién de la Compafiia de Jesis, son el tema de la

Tercera parte, que comprende los capitulos IX y X.

Contexto historiografico en el que se inscribe la Tesis

" Fuentes y metodologia utilizadas

En 1979 el historiador angloamericano Lawrence Stone publicaba “The Revival of
Narrative: Reflections on a New Old History”. Un articulo provocativo que origin6 un debate.
Planteaba un diagndstico sombrio: entre 1930 y 1960 se habian invertido muchas expectativas y
esfuerzos en programas de historia “cientifica”. Era necesario replantearse esas ambiciones, no
solo porque los proyectos estructuralistas y cuantitativos no habian cumplido todas sus promesas
sino porque esa historia dejaba de lado realidades esenciales. El retorno al relato, propuesto por
Stone, adquiere entonces un valor de sintoma. Un relato que hoy est4 asociado a implicaciones
cognitivas, por oposicién a los usos estéticos que tradicionalmente le reconocian tanto sus
apologistas como sus detractores; que lejos de pretender la axhaustividad, es una eleccién; que
nos permite conformar el informe en la elaboracion de una interpretacion a través de la puesta a
prueba y el rechazo de otras interpretaciones posibles; que puede ser un medio de conjurar lo
que hace a la vez la fuerza y la debilidad del historiador. La propuesta de Stone es una
recuperacion del relato como recurso, concebido como una de las maneras posibles de contribuir
a edificar y experimentar una inteligibilidad de los objetos que se da el historiador, inseparable
de la elaboracion critica de una interpretacion.

Sensibles a los nuevos enfoques antropologicos y socioldgicos de las ultimas décadas los
historiadores han querido restaurar el papel de los individuos en la construccion de los lazos
sociales. Por ello han surgido multiples desplazamientos: de estructuras a redes, de las reglas

impuestas a sus usos imaginativos, de normas colectivas a estrategias singulares, de las



conductas obligadas a las decisiones permitidas por los propios recursos de cada uno. Hoy -
interesa la manera en que los individuos producen el mundo social, por sus alianzas y sus
enfrentamientos, a través de las dependencias que los unen o los conflictos que los oponen. El
objeto de la Historia no son ya las estructuras y los mecanismos que rigen —fuera de toda
intencion subjetiva- las relaciones sociales, sino las racionalidades y las estrategias que ponen en
préctica las comunidades, las parentelas, las familias, los individuos.

El desafio que propone esta Historia indica un renovado compromiso con la
especiﬁéidad de la narracién histérica, con las propiedades especificas del relato de historia que
constituyen su legalidad cientifica: la vocacién de conocimiento y tratamiento de las fuentes, la
produccién de hipétesis, la observacion critica y la verificacion. Esta ha sido mi opcion, la de
una Historia que recupera el relato como recurso y que se hace especifica y construye su
legalidad cientifica en los pasos enunciados.

La investigacién que realizo comprende la utilizacion de una amplia variedad de fuentes,
tanto primarias como secundarias. En las distintas etapas de mi trabajo hago uso
fundamentalmente de una metodologia cualitativa, sin descartar la cuantitativa cuando lo creo
necesario.

Utilizo la bisqueda, seleccion y analisis de fientes primarias. He consultado el Archivo
del Monasterio de Santa Catalina de Sena que se encuentra actualmente en el Convento de
Monjas Dominicas, en San Justo, Provincia de ‘Buenos Aires. Entre la muy abundante
documentacion existente en este reservorio destaco: La regla y constituciones; Libro de
Profesiones; Documentos de Religiosas 1745-1800 y 1800-1900, partidas de bautismo y
licencias; indice alfabético de las Religiosas que han profesado; Libro de dotes; Expedientes de

toma de habito; Libro de gastos de la fundacién; Gastos de la construccion; Libro de cuentas del
Dr. Don Dionisio de Torres Bricefio; Némina de libros donados por el fundador; Memorias al
Rey sobre la fundacién y construccion; Almoneda y remate de la obra del Monasterio; Entrega a
las Madres fundadoras de los ornamentos y demas bienes; Escrituras de censo; Cartas de la
“Priora al obispo, al gobernador, etc.; Instrucciones del obispo; Nombramientos de confesores
ordinarios y extraordinarios, Recibos de misas, medicinas, lefia, etc.; Cartas de los sindicos;
Cartas y licencias de obispos y provisores; Recibos de réditos; Cuentas de proveedores; Recibos
de compra y venta de criados y negros esclavos; Cuaderno “Memoria de las Religiosas del
Monasterio de Santa Catalina de Sena 1745-1800”".
El Archivo del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar se encuentra en el Monasterio de
Santa Clara, Moreno, Provincia de Buenos Aires. Alli se conservan los Titulos del Monasterio

que comprenden: la Real Cédula de fundacion, documentacion varia sobre la fundacion,



Inventario de la Iglesia de San Nicolas de Bari, cartas de las Abadesas solicitando limosna al
Rey, recibos qhe acreditan le entrega de limosna real, escrituras de compra de los terrenos. El
Libro Manual que incluye el Libro de Entradas, Libro de Profesiones, Libro de Defunciones,
Capitulos de eleccion de abadesa y Visitas del obispo. También conservan el Libro con licencias
para dar el habito 1749-1846, la Rendicion de cuentas de distintos sindicos y el Resumen
histérico del Convento de Monjas capuchinas de Buenos Aires.

Las Hermanas Capuchinas del Convento de Santa Clara —Villa Elisa, Provincia de
Buenos Aires- me han permitido acceder a las Constituciones por las que se regian en el periodo
que analizo.

Mi interés por escribir una historia social de estos espacios y de sus protagonistas, me
llevo a consultar repositorios de indole secular. En el Archivo General de la Nacion, Buenos
Alres, Argentina, se encuentra una muy abundante documentacion sobre el periodo colonial, que
he consultado, recopilado y sistematizado durante afios: los testamentos o “renuncia” que
otorgaban las novicias antes de profesar, cartas dotales de la madre y hermanas de las profesas,
sucesiones de su familia de origen, testamentos de sus progenitores, correspondencia entre las
monjas, los obispos y otros miembros del clero. También he consultado la documentacién
existente en torno a la fundacion de cada convento, los sucesivos pasos eﬁ torno a las mismas y
los pleitos suscitados. Entre las fuentes primarias impresas destaco de este repositorio las reales
cédulas, los bandos de los gobernadores y virreyes y los Acuerdos del Extinguido Cabildo de
Buenos Aires -cuyos tomos del periodo 1640 a 1800 he consultado-.

Del Archivo General de Indias, Sevilla, he obtenido las fuentes en torno al conflicto
suscitado en el Monasterio de las monjas capuchinas y las cartas enviadas al rey por las
religiosas de ambos conventos relacionadas con el nombramiento de confesores ordinarios y
extraordinarios.

En el Archivo Histérico de la Provincia de Buenos Aires consult¢ documentacién
relacionada con la dote de las religiosas.

+ La recopilacion de las fuentes en torno al tema- de las beatas, los beaterios y la Casa de
Reéogimiento fue sumamente ardua debido a su dispersion y a las dificultades que debi sortear
para acceder a las mismas. La consulta de las Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay en la
Biblioteca del Colegio del Salvador me permitié conocer a las primeras beatas portefias. Alli
comenzaron a surgir sus nombres y‘ trayectorias, una némina y unas précticas, que pude ir
completando en el Archivo General de la Nacion, en las Escribanias Antiguas y en los primeros
Registros Notariales de la época que analizo —1640-1730-: testamentos, escrituras de

compraventa, donaciones. Los Acuerdos del Cabildo son también una fuente primaria ineludible



para este subtema y periodo.

El estudio de caso de la beata Maria Antonia de San José supuso recorrer distintos
repositorios, ya que en la Casa de Ejercicios por ella fundada no se conserva documentacién
escrita, aunque si iconogréafica. Aquélla fue entregada a la Curia de Buenos Aires, donde se
destruy¢ en el incendio provocado en 1955. Las fuentes en torno a su caso se encuentran en el
Archivio di Stato di Roma, Roma, Italia, donde se conserva un legajo de mas de 300 fojas con
las epistolas que la beata enviaba a un exjesuita instalado en dicha ciudad, asi como otras que
distintos contemporaneos desde Buenos Aires y Cordoba escribieron durante afios al mismo
destinatario. En el Archivum Romanum Societatis lesu se acaba de localizar la —aparentemente-
ltima epistola de esta beata. El Archivo General de la Nacién cuenta con una importante
documentacion referida a la fundacion de la Casa de Ejercicios Espirituales y Beaterio de
Buenos Aires, algunos testimonios en torno a la Casa de Ejercicios de Montevideo y el
testamento de Maria Antonia de San José. El recurso de fuerza presentado por su sucesora ~tan
iluminador de las practicas de la beata- se encuentra en el Archivo Histérico de la Provincia de
Buenos Aires, Real Audiencia. l

La necesidad de conocer la normativa secular y religiosa vigente en la época que
investigo, me llevé al Instituto Histérico del Derecho donde consulté la Coleccion de Cdnones y
de todos los Concilios de la Iglesia Espariola'y 1a Recopilacién de leyes de los Reinos de Indias.

Los censos de 1744 y 1778 —Documentos para la Historia Argentina, tomos X y XI-
resultaron una fuente rica en datos en el momento de reconstruir la familia de origen de cada
monja. _

Los Documentos y Planos del periodo edilicio colonial de la ciudad de Buenos Aires,
tomos I y IV -una recopilacion de documentos del Archivo General de Indias- que recogen los
pasos dados para la fundacion de ambo.s conventos y de la primera Casa de Recogimiento y
Beaterio, representan una fuente importante en mi investigacién.

También trabajo con fuentes secundarias, enfatizando aquellos textos —citados en la
bibliografia- que profundizan aspectos histéricos, teologicos, filosoficos y literarios: distintas
historias de cada orden —dominica, clarisa y jesuitica-, los escritos fundamentales de sus
fundadores o de algunos de sus miembros que han ejercido influencia en la espiritualidad y en
las précticas cotidianas de las instituciones y grupos de mujeres consagradas que investigo; las
obras que componian las bibliotecas conventuales en el periodo colonial; los libros, articulos y
tesis de doctorado y licenciatura que han ido conformando la historiografia sobre el tema y que
me permiten conocer un estado de la cuestion referido a lo que considero los principales nicleos

tematicos: la normativa y las practicas; el Estado y la Iglesia; el espacio sacro y la sociedad; la
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posibilidad de autorepresentacion y de agencia de las mujeres consagradas.

Mi abordaje del tema es desarrollado fundamentalmente desde la perspectiva de una
historia cualitativa, poniendo el acento en lo cultural, lo religioso y lo social. Por lo tanto trabajo
enlazando las fuentes propias de cada institucion religiosa y grupo de mujeres cénsagradas, con
las que se encuentran en los repositorios de indole secular, con la intencién de reconstruir tanto
la representacion que estas mujeres tenian de si mismas coﬁlo la que se le atribuia en el espacio
secular, y mediante esta reconstruccién, dilucidar su capacidad de agencia, la incidencia que
tuvieron en la construccion social y en las redes relacionales de las que formaron parte.

Mi trabajo cuantitativo se divide en dos vertientes. Una de ellas se refiere a la
reconstruccion de la familia de origen de las monjas, asi como a la composicién social de los
conventos. He construido una base de datos de las monjas y de los actores sociales vinculados
con los conventos femeninos. Trabajo para ello con fichas nominativas, cuadros de doble
entrada y tablas organizadas por variables de edad al profesar, tamafio y estructura de la familia
de origen de las monjas, cantidad de ingresos por quinquenios, entre otras. Este trabajo
cuantitativo lo realizo a partir de los datos recogidos en las fuentes primarias ya enunciadas y los
aportados por los diccionarios biograficos y geneal6gicos. La finalidad de este trabajo
estadistico es dar cuenta tanto de la procedencia socio-econémica de las aspirantes al habito
como de los patrones de admision que funcionaban en cada una de las instituciones, datos que
me ayudan a interpretar el sentido de estas fundaciones, a qué sector social estuvieron abiertos y
qué motivaciones familiares y/o individuales pudieron existir detras de la decision de ser una
“esposa de Cristo”. _

La ofra vertiente cuantitativa se refiere a las primeras beatas portefias. En torno a este
grupo de mujeres también he elaborado fichas nominativas y un cuadro de doble entrada a fin de
conocer quiénes son, de qué sector socioeconomico proceden y qué vinculos religiosos y
sociales las nuclean. Esta 1ltima inquietud rﬁe llev6 a construir una red relacional de cuatro
generaciones de familias de la elite portefia, de la que se desprende una sugerente lectura en
torno a las motivaciones que alientan la creacion de diversos espacios de religiosidad femenina
en ¢l periodo 1640-1730.

Presentacién de cada capitulo
El Capitulo I reconstruye y analiza los primeros pasos dados en Buenos Aires en torno a

la formacion de ambitos por y para las mujeres consagradas en la segunda mitad del siglo XVII

y las primeras décadas del XVIIIL. El primer escenario de esta historia es una ciudad pobre, con
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escasa poblacion y marginal, en la que “la misién religiosa” asumida por la dinastia de los
Habsburgo, y por ende la presencia de la Iglesia, tiene un lugar destacado. En este contexto se
fueron gestando en forma paralela dos realidades diversas en torno a las mujeres consagradas a
Dios: dos formas de concebir la religiosidad, las relaciones con el poder y con la normativa y la
posibilidad de disefiar trayectorias individuales. El periodo elegido comprende el surgimiento de
las primeras beatas —1640-, los intentos fallidos de fundar un convento de monjas ~1653-, y
algunas fundaciones efimeras —la Casa de recogimiento y beaterio, 1699-1702-, hasta el primer
paso que llevaria —décadas més tarde- a la concrecién de un espacio institucionalizado de vida
religiosa femenina.

Las beatas portefias son las protagonistas de este primer capitulo. El “estado de beata”
fue en el Buenos Aires del siglo XVII una opcion posible. Una mirada retrospectiva sobre las
primeras beguinas flamencas y las beatas ibéricas, asi como sobre sus contemporaneas de
Hispanoamérica, nos permiten acercarmnos a este estilo de vida ambiguo en su normativa,
contradictorio segiin los pardmetros culturales y sin embargo de fuerte presencia. La
reconstruccion del universo tanto simbdlico como material de estas mujeres, de sus itinerarios,
de sus grupos de pertenencia y de su familia de origen me permitié conocer quiénes son, a qué
sector socioecondmico pertenecen, si sus vidas llevan la marca de un fuerte individualismo o si
se mueven dentro de una red relacional. También he intentado capturar el sentido de sus
practicas sociales y religiosas, una cuestion fundamental en la vida de estas mujeres que
desarrollaron actividades y crearon espacios alternativos a los que sugeria la legislacion vigente

y la cultura de su época. Por tltimo me propuse reflexionar en qué medida sus précticas
religiosas y sociales fueron consideradas una “irregularidad” o  percibidas por sus
contemporaneos como necesarias a la trama social y cultural.

En el capitulo II analizo la fundacion de los dos tinicos conventos de clausura con que
conto Buenos Aires durante el periodo colonial. Ambos se fundaron recién a mediados del siglo
XVIII, parad6jicamente cuando comenzaban a implementarse en Hispanoamérica las reformas
borbénicas de neto corte secularizante. Fueron el producto de una ilusién -reiteradamente
frustrada- que se habia comenzado a gestar hacia varias décadas. Los dos conventos conforman
dos realidades diferentes. Analizo a qué grupo de los conventos femeninos pertenecen -
“conventos grandes” o “recoletos”-, la procedencia del dinero necesario para su construccion,
los medios de subsistencia y las motivaciones de su fundacién, tanto las expresadas en la
documentacién como las subyacentes, no invocadas, pero que se desprenden del marco historico
y de otras fuentes contemporaneas.

Los requisitos exigidos para el ingreso a cada uno de los monasterios portefios
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conforman el capitulo III. Basandome en las investigaciones realizadas en torno a otras regiones
americanas, parto de la premisa de que los conventos de monjas de Buenos Aires, fundados para
las “mujeres nobles” y “nobles pobres”, cooperaron en la- conformacién y reproduccion de la
cultura, la religiosidad, la economia, las redes relacionales, el honor y el prestigio de la “gente de
razon”. La elite, en su afan por conservar y ain aumentar sus espacios de influencia, desarrollo
estrategias endogamicas. En este capitulo analizo en qué medida y mediante qué practicas se
cooperd desde los conventos en el logro de estos objetivos. A través del tiempo, los conventos
como institucion han ido definiendo sus propias politicas de admision, sus criterios selectivos, |
ain contrariando en algunos casos la propia legislacién canénica. La descripcion e mnterpretacion
de esos requisitos me pennitié conocer el perfil de mujer necesario para aspirar al ingreso a la
vida consagrada y el tipo de relacién que existia entre estos conventos y la sociedad en que
estaban inmersos. Parto de la normativa eclesial y conventual que voy enlazando con las
practicas tanto conventuales como sociales, con la intenciéon de vislumbrar qué espacio de
libertad tenian, tanto los actores sociales como el convento como institucion, en la construccién
de ese nuevo espacio, como utilizaban esa libertad —especificamente en relacion con las
practicas de admision- y con qué fines. Me interesa también conocer cuales fueron los criterios
religiosos y seculares tenidos en cuenta en el momento de elaborar dichos requisitos, ya que
percibo que algunos respondieron a fundamentos puramente sociales.

El ingreso al convento en calidad de monja profesa —tema del capitulo IV-, tenia un
profundo significado y enormes consecuencias tanto para la aspirante al hébito, para la
comunidad religiosa de la que entraba a formar parte, como para la sociedad en su conjunto. La
profesion religiosa suponia un cambio de estado, la consagracion a Dios y la muerte al siglo.
Una transformacion radical que llevaba su tiempo y se realizaba a través de sucesivoé pasos
minuciosamente pautados. En este capitulo reflexiono sobre el significado de cada uno de esos
momentos —ingreso, noviciado, profesion- acontecimientos cargados de misterio que se expresan
mediante acciones simbolicas. A las mujeres que transitaban este sendero, la Iglesia les brindaba
los medios para alcanzar el objetivo propuesto. Para ello debian profesar los votos solemnes de

- “castidad, pobreza y obediencia y vivir en absoluta élausura, temas con los que concluyo este
capitulo.

En el capitulo V me propongo analizar la conformacion social de los conventos, lo que
implemento a partir de un doble abordaje. El primero, mediante la sistematizacion y-analisis de
los datos personales de las monjas: lugar de origen, edad al profesar, estado y orfandad.
Teniendo en cuenta que en la sociedad hispanoamericana la familia era considerada la columna

vertebral de todo el armazon social, que el ingreso al convento podia responder a una compleja
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logica doméstica donde la voz del pater tenfa un peso contundente, y que la educacién en el
hogar era importante en el momento de inculcar un ideal religioso, el segundo abordaje lo llevo
a cabo desde la perspectiva familiar. Para ello he reconstruido la familia de origen de cada una
de las monjas, su tamafio y estructura, la ocupacién o profesion del padre y la pertenencia a las
terceras ordenes u otras vinculaciones con el ambito eclesial de sus distintos miembros.

La comunidad conventual es el tema del capitulo VI. Los conventos de Buenos Aires
fueron fundados para las mujeres “nobles” y “nobles pobres” de una sociedad Jjerdrquicamente
organizada. Me interesa saber si las mujeres consagradas se propusieron, fueron capaces y
tuvieron la posibilidad de apartarse de la estratificacion y jerarquizacién social vigente en ese
mundo que debian abandonar, o simplemente la reprodujeron. Para ello analizo el significado de
la normativa que auspiciaba la presencia de monjas de coro o de velo negro y legas, serviciales o
de velo blanco, las practicas correspondientes a cada velo y la posible relacion entre el velo, el
oficio y el sector social al que pertenecia la monja. Si bien los conventos fueron instituciones
disefiadas y creadas para las profesas de ambos velos, hombres y mujeres de los mas diversos
sectores sociales y condiciones econdmicas participaron —en las formas mas disimiles- de la
comunidad conventual. Distintos intereses y necesidades tanto espirituales como materiales,
hizo que los conventos, de acuerdo con una detallada normativa que pautaba cada caso, abriera
sus puertas, sus tornos y sus locutorios a miembros del clero: obispos, confesores, capellanes;
auxiliares domésticos: donadas, esclavos y esclavas, hermanos legos, limosneros. Su presencia y
funciones es tema de mi analisis.

La vida conventual estd hecha de espiritualidad y materialidades. En el capitulo VII me
aproximo a la vida cotidiana en la clausura pues entiendo que la reconstruccién de su
complejidad es una de las formas de acercarnos al significado de la vida religiosa en el “huerto
cerrado”, de poder imaginarnos de qué forma consideraron estas mujeres el sentido de sus vidas.
Una trayectoria que transcurre dentro de las coordenadas de tiempo y espacio. Un espacio que
concibo como “lugar practicado”, que muestra lugares estratificados, sutilmente imbricados,
cuyo significado he tratado de desentrafiar. Al igual que el espacio, el tiempo no es —para las
mujeres consagradas- homogéneo, ni continuo. Es un tiempo pautado, ritualizado en el que los
ritos y los ciclos giran alrededor de la tabla horaria diaria y el calendario hitirgico anual. Intento
iluminar ciertos aspectos del uso de sus tiempos: sus oraciones, sus comidas, sus oficios, sus
lecturas, las fiestas y el ultimo gesto, la muerte.

En el ultimo capitulo dedicado a los conventos femeninos portefios —capitulo VIII- una
mirada con un sesgo microscopico sobre un conflicto suscitado en el monasterio de las monjas

capuchinas ~1769-1789- me da la posibilidad de aprehender el significado de la clausura en la
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vida de este grupo de mujeres consagradas, asf como la complejidad de la vida conventual y de
la sociedad colonial de Buenos Aires en la segunda mitad del siglo XVIIL Intento descifrar de
qué manera —a través de qué practicas y estrategias- y a qué costo, un grupo de monjas y las
autoridades eclesidsticas y civiles, los vecinos y el rey, en medio de las situaciones imperantes
~ en el extremo sur del Imperio Espafiol, se enfrentaron o aliaron para defender la clausura como
espacio de realizacion personal y relativa autonomia, recupérar un espacio de poder
aparentemente abandonado, y mantener el orden, respectivamente, en uno de los conventos
portefios.

Los dos ultimos capitulos giran en torno a un estudio de caso, el de Maria Antonia de
San José, beata de la Compaiia de Jestis. El Real Decreto de Expulsion de la orden jesuitica de
las tierras americanas —1767- tiene un doble significado en la vida de esta mujer: es motivo de
angustia ante la ausencia de sus mentores, pero también, el motor de su futuro accionar. Su
situacion sufre un viraje inesperado. En el capitulo XI analizo como la beata jesuitica construye
para si una nueva identidad e ilhpensados objetivos para su vida. Esta construccion, y la vigencia
de la espiritualidad jesuitica a pesar del decreto carolino, ha quedado reflejada en un'triéngulo
epistolar que se concreta entre Buenos Aires, Roma y Coérdoba, mantenido durante veinte afios.
Una red epistolar que nos aproxima también a la comprensién acerca de cémo experimentaron
los actores sociales involucrados, la aplicacion de las Reformas borbonicas a ambos lados del
Atlantico. Pero fundamentalmente es una reflexion sobre la cuestion autobiografica en las cartas
de la beata, que realizo con la intencién de acercarme a sus percepciones del “yo”, a la imagen
que tiene de si y a la que desea proyectar, el uso que hace de las estrategias textuales, cuél es el
tropos al que apela y qué influencia tuvieron los destinatarios de sus epistolas en esa
construccidn. Siguiendo una tradicion vigente en la época, las epistolas de Maria Antonia de San
José fueron la base de una vita que se publicé y difundi6 por Europa en vida de ella. El analisis
de este opisculo permite conocer en qué medida la voz femenina fue mediatizada, tal vez
tergiversada, antes de ser publicada. También reflexiono sobre las posibilidades de las mujeres
consagradas, de emprender una tarea en comun con las autoridades eclesidsticas, cuando se
comparten intereses coincidentes.

En el capitulo X reconstruyo y reflexiono sobre las practicas de Maria Antonia de San
José en la ultima etapa de su vida. La fundacion de la Casa de Ejercicios y Beaterio de Buenos
Aires es el primer objetivo de este capitulo: las dificultades y condicionamientos que tuvo que
enfrentar la fundadora y las situaciones que posibilitaron su concrecion. Intento descifrar tanto
los tiempos y los momentos de espiritualidad, de convivencia y de soledad que regulan la vida

cotidiana en este espacio tan tipicamente ignaciano como cuéles son las motivaciones que afio a
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aflo mueven a miles de hombres y mujeres a asistir a la Casa de Ejercicios. El analisis del
testamento de la beata, entendido como revision, pero también como programa, aporta
sugerentes afirmaciones que me han impulsado a incursionar en sus consecuencias. Ya muerta
Maria Antonia de San José, su vida, sus actitudes, siguen generando discursos y practicas,
elogiosos los primeros, cargados de cbnﬂictividad las ultimas. Una herencia inmaterial en cuyo
analisis me propongo ampliar las voces de esta mujer y de la sociedad colonial portefia, con la
intencion de demostrar en qué medida y a través de qué medios, ella y sus seguidores, lograron
reducir los efectos del Real Decreto de Expulsion de la Compafiia de Jests, al mantener vigente

la espiritualidad jesuitica en el extremo meridional de América.

Estado de la cuestion

La historia de las monjas y las beatas en la América Latina colonial, de sus trayectorias
individuales o grupales, de las estrategias que desplegaron para alcanzar un lugar protagénico o
simplemente para transitar su existencia, sus plegarias, sus conflictos, su papel como
intercesoras entre el mundo profano y el sagrado, su capacidad de agencia, sus lecturas, sus
posibilidades de autorepresentacion en sus (auto)biografias o en sus epistolas, su contribucion a
la construccion social, su aceptacion o rechazo de las politicas vigentes en los ambitos religioso
y secular, todo ello ha encontrado un espacio en la historiografia a partir fundamentalmente del
surginﬁento de la historia de las mujeres, de las teorias de género, y del auge de la Historia
Social y Cultural. En especial sus voces estan siendo descubiertas, escudrifiadas con ahinco,
después de haber sido ignoradas, obviadas, menospreciadas, tergiversadas u ocultadas durante

siglos. Mi Tesis se inscribe dentro de este contexto historiografico.

La historia de los conventos de monjas, de los beaterios y de los recogimientos en la
América Latina colonial fue escogido como objeto de investigacién por primera vez por
Josefina Muriel (1946), movida —segun sus propias palabras- por su “interés por conocer las
instituciones coloniales” (Muriel 1995 b). Desde esa fecha hasta la actualidad esta historiadora
mexicana ha escrito decenaé de articulos y numerosos libros sobre el tema. Si bien ha tenido
acceso a una cantidad abrumadora de informacion recuperada de innumerables conventos, su
estilo se caracteriza por ser sumamente tradicional, con una cierta carga de emotividad, y en
algunos casos solamente enumerativo o descriptivo. No obstante su aporte es altamente
significativo y reconocido por todos los especialistas.

Ya en la década de 1960, el interés despertado tanto por la historia econémica y social,
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como por incluir a las mujeres en la Historia, rescatandolas del anonimato y de la sombra del
pasado, llevé a Asuncién Lavrin a ocuparse de la historia de los conventos femeninos
conjugando lo social, lo economico y lo religioso. Si bien Muriel es la primera en tomar el tema
de los conventos/beaterios/recogimientos, Lavrin es sin duda quien ha impulsado la nueva forma
de historiar estos espacios y su gente, tanto por su aproximacion tedrica y metodologica, como
por las fuentes consultadas: cartas y pleitos entre las monjas y sus obispos (1965), la
' contabﬂidad de los conventos, y la relacion existente entre éstos y la sociedad, ya que los
monasterios de monjas son descriptos como grandes propietarios de tierras, de inmuebles
urbanos, y de dinero que colocaban a interés (1966 a , b).

En la década de 1970, Lavrin continué desarrollando el tema econdémico de los
conventos femeninos novohispanos: la evolucién de las inversiones, las consecuencias
econdmicas de la secularizaciéon en el siglo XVIII, la administracién de las propiedades
conventuales (1971, 1972 a, 1973, 1975), y agreg6d enfoques novedosos sobre los valores
religiosos y socioeconémicos de estos espacios y su significado dentro de la sociedad colonial
(1972 b). En esta década surgieron otras dos historiadoras que también abrieron nuevos
senderos: Ann Miriam Gallagher, r.s.m., (1972,1978), quien a partir de las fuentes existentes
en los archivos de México, fundamentalmente las informaciones de limpieza de sangre, elaboro
una historia social de las familias de origen de las monjas, los requisitos exigidos para el
ingreso, y la vida cotidiana en los conventos de Santa Clara de Querétaro y Corpus Christi de la
ciudad de México. Susan Soeiro (1974 b, 1978) escribié sobre el convento de Santa Clara do-
Desterro en Bahia, Brasil, analizando los aspectos econdmicos y sociales del mismo. Su
novedad consistié en poner el acento en lo econémico, relacionandolo estrechamente con lo
demogréafico. Visualiz6 a los conventos como espacios que, por un lado, liberaban a la sociedad
de la carga de un gran numero de mujeres célibes, en tanto, por otro, reforzaban el sistema
elitista y de estratificacion de la sociedad de Bahia. Estas tres pioneras realizaron sus respectivas
tesis’ doctorales sobre el tema de los conventos femeninos (Lavrin 1963, Gallagher 1972, Soeiro
1974a). Sobre el final de la década, Lavrin (1978) plantea un desafio a los historiadores, a
quienes invita a investigar sobre la historia de la mujeres en América Latina. En tomno al tema de
los conventos de monjas sugiere extender la investigacion hacia 4reas hasta ese momento
ignoradas. '

La primera mitad de la década de 1980 no ofrecié importantes novedades. Tal vez lo
novedoso fue que la historia de las monjas comenzo a formar parte de otras historias mas
abarcativas, (Soeire 1981, Luis Martin 1983, Lavrin, 1984 a , b, 1986 a), este ultimo trabajo de

Lavrin, un completo estado de la cuestion sobre el tema, fue durante afios una cita obligada por
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los temas abordados y por las sugerencias que plantea para futuras investigaciones entre las que
destaca el papel de los conventos como centros culturales.

A mediados de la década de 1980 comienza un renovado interés por la historia colonial
latinoamericana, enfocado en temas como la sexualidad, el orden moral, la vida cotidiana, temas
que dieron la posibilidad de elevar a las mujeres a la categoria de “sujetos” de la Historia. La
historia de la familia, la historia social influenciada por la microhistoria europea, y la “nueva
historia social” en los Estados Unidos, asi como la historia cultural -las teorias sobre el discurso
y la representacién- y fundamentalmente los estudios de género, han provocado nuevos enfoques
historiograficos en torno al tema de las mujeres consagradas. En algunos trabajos las nuevas
perspectivas tedricas subyacen detras de la narrativa, en otros, constituyen el tema principal en el
analisis de la politica y el poder. Se abandonan dicotomias ya trilladas como poder/resistencia o
el concepto de “identidad” como algo inamovible y estatico.

Los problemas que se fueron presentando a los historiadores de las mujeres llevaron a la
implementacion de un renovador planteamiento metodoldgico para elaborar una historia global:
la categoria cultural de “género” -Joan W. Scott (1986)- y la interseccion de las categorias de
raza, etnia y clase se constituyeron en herramienta de anélisis de muchisimos trabajos donde se
puso el acento en el cardcter relacional —mujeres/hombres- del concepto de género, su relacién
con la construccion de las estructuras de poder, los conceptos normativos, y la identidad
subjetiva. Los trabajos de Caroline Bynum (1987), Alison Weber (1990), B. M. Kienzle y
Pamela Walker (1998) y Gerda Lerner (1993) plantearon propuestas novedosas y
provocadoras sobre el uso que las mujeres —en distintos espacios y tiempos- hicieron de “su
cuerpo”, que lograron sublimar; de sus “estrategias escriturarias”, desplegadas para alcanzar
cierto grado de control sobre los clérigos; y de su “palabra”, tan constrefiida y deligitimizada, y
que no obstante, lograron pronunciar mediante diferentes retoricas y estrategias de
representacion. ,

La categoria de “género” es utilizada como instrumento de analisis en dos vertientes que
muchas veces se solapan. Algunos historiadores optaron por complejizar la relacién e iluminar la
dinamica entre e/ género/raza/clase y los espacios de religiosidad femenina: Nancy van Deusen
(1994) investiga las instituciones religiosas y seglares para las mujeres en Lima, en el siglo
XVIII, tratando de vislumbrar quiénes fueron las mujeres institucionalizadas, y en qué medida la
raza y el sector social definian su ingreso a determinadas instituciones, y a su vez en cada
institucion, en calidades diferentes. Jo Mc Namara (1996) emprendi6 el ambicioso proyecto de
investigar las monjas en los 2000 afios del catolicismo, proyecto que realiza parcialmente, pues

es poco 1o que aporta sobre los dos ultimos siglos. Ve en la Iglesia como institucién, un espacio
/ : . _
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que brind6 a las mujeres la posibilidad de desarrollar roles que van mas alla de los que
tradicionalmente les han sido impuestos por su género. Posibilidad que —segan la visién de esta
autora- ellas lograron a partir de una lucha tenaz frente a la jerarquia eclesiastica. Lee Penyack
(1999), analiza las “casas de deposito” en México, cuya creacion —ya se las considere lugares de
proteccién o de reclusion/castigo- muestran el dominio masculino sobre la disciplina social. Sin
embargo el autor también demuestra c6mo estos espacios fueron utilizados por las mujeres en su
propio beneficio, para evadirse o huir de situaciones de riesgo. Kathryn Burns (1993, 1999)
argumenta que los conventos femeninos de Cuzco fueron centros dinamicos de reproduccion del
mundo cultural en el que estaban insertos. Muestra la forma en que los espafioles usaron los
conventos —donde se educaban y vivian sus hijas mestizas- para reproducir su linaje, autoridad y
cultura, dando origen a una “economia espiritual” producto de una imbricada relacion entre estas
instituciones religiosas y la sociedad. Lavrin (1999) aborda la creaciéon -en México- de un
convento para mujeres indigenas, analizando la interrelacion de los factores de clase, género y
raza en la definicion de una politica de admisién. El tema de la “raza” como impedimento para
el ingreso de mujeres indigenas a la vida religiosa dividi6 aguas en el siglo XVIII, pero la
“clase” recibi6 una respuesta monolitica, creandose el convento sélo para hijas de caciques y de
sefiores principales. El intento de fundar en Manila un convento para mestizas de sagley con
india —con exclusion de espafiolas o mestizas de espafiol, criollas puras, negras o cualquier otra
nacién- no conocié la misma suerte. Alli prevalecieron los prejuicios en torno a la raza, que se
expresaron como “falta de capacidad para la vida religiosa”, tema que analiza Marta Maria
Manchado Lépez, (1999). Susan Socolow (2000) en su libro sobre las mujeres en la América
latina colonial —en el que sintetiza temas ya tratados- dedica un capitulo a las esposas de Cristo y
otras mujeres religiosas. Considera los conventos una parte integral de la sociedad colonial muy
ligada a la sociedad “blanca”, ya que su creacion —afirma- respondi6 a las necesidades de este
sector social y reflejo la cosmovision social y racial de la elite.

El género también es utilizado por los historiadores de las mujeres religiosas como
instrumento de andlisis para comprender la construccion de la identidad femenina. Lourdes
Blanco (1999) revela las distintas producciones de género en la construccion de la santidad, a
partir de documentos inquisistoriales en Trujillo, en el siglo XVII. Nancy van Deusen (1999 a,
b, 2001) atribuye al término “recogimiento” tres significados que se interrelacionan —dos
culturales y uno institucional- demostrando que las mujeres tenian su propio sentido de
autorepresentacion y de moralidad y que sus interpretaciones de los conceptos de “pudor” y de
“recogimiento” no se limitaban unicamente a las interpretaciones y supuestos patriarcales.

Muestra también, como esos significados se construyeron a partir del lenguaje y de las practicas
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sociales. M. C. Bénassy-Berling (2000) tomando el caso especifico de Sor Juana Inés de la
Cruz, enfatiza la capacidad de resistencia de esta monja del siglo XVII, que usé los recursos de
la cultura en la que le toco vivir, apelando a estrategias como la autocensura o a “hablar por
enigmas”. Bénassy contrapone sus conclusiones a 1o expuesto por Octavio Paz (1982) quien
opta por hacer referencia a la rendicion y autoderrota de la monja mexicana ante las exigencias
patriarcales. La edicion de ocho articulos realizada por Stephanie Merrim (1991) aporta nuevas
miradas sobre las formas en que sor Juana construye su identidad como escritora capaz de
escapar al modelo de monja vigente y de asumir una critica al sistema patriarcal. Patricia
Martinez I Alvarez (2000, 2002), analiza el impacto del proceso contrarreformista europeo y
del proyecto colonial americano en la construccion del sujeto religioso femenino, llegando a la
conclusion de que los modelos femeninos se forjan desde una exclusion, por género y raza,
propia de ambos proyectos. Lavrin (2000 b) plantea que en el siglo XVII hubo un prototipo
espiritual dela religiosa modelo y un “discurso” teologico que dibujé con precision las practicas
y los fines de la vida religiosa femenina. No obstante rescata el rol de la mujer —concretamente

el de las monjas- su vida misma, como el centro donde se encuentra su poder creador, mas alla

- de su escritura.

En Europa se han llevado a cabo sugerentes aportes en torno a la construccién de la
identidad femenina religiosa. Rescato especialmente los doce ensayos editados por Daniel
Bornstein y Roberto Rusconi (1992) sobre las mujeres religiosas en el centro y norte de Italia
en los siglos XII al XVI. A través de estudios de caso, diversos autores muestran c6mo las
mujeres asumieron roles publicos sin precedentes. Legalmente subordinadas, politicamente
excluidas, socialmente limitadas e intelectualmente despreciadas, supieron acceder a espacios de
poder y lograr sus objetivos a través de la participacion en la vida religiosa a pesar de la
presencia de una muy fuerte jerarquia eclesidstica masculina. Estos ensayos nos permiten
acceder a la forma en que las mujeres construyeron amplias 4reas de influencia a través de las
distintas instituciones, manipulando con astucia los aspectos religiosos de las mismas.

Desde hace més de una década, un grupo de investigadores, con centro en Madrid, se han
dedicado al estudio de las mujeres. Alli nacieron las jornadas de la Asociacién Cultural Al
Mudayna cuyos resultados vienen publicando anualmente. Angela Muiioz y Maria del Mar
Grafia, (1991), abordaron de manera especifica la religiosidad femenina llegando a la
conclusion de que “la religion” pudo plantear opciones alternativas al matrimonio. Destacan en
. qué medida, en ocasiones supo ser una plataforma de promocién cultural facilitando el acceso a
la lectura y la escritura; sanciond vias de integracion en redes sociales que sobrepasaban el

medio familiar, facilitando a las mujeres la posibilidad de intervencion en el medio circundante
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—fundaciones, caridades y obras pias-. La religién también prest6 su sintaxis a algunas mujeres
que a través de ella emprendieron la busqueda de su propia identidad personal mediatizada por
los contenidos socio-culturales del género en una sociedad dirigida por hombres. Cristina
Segura Graiiio, (1992) se plantea el estudio de fuentes directas de mujeres con la intencién de
reconstruir el pensamiento femenino, verificar si éste es diferente del masculino, si responde a
criterios de género o de clase y si hay en ¢l reivindicaciones. Al afio siguiente, Cristina Segura
Graifio, (1993), puso el acento en la necesidad de conocer las fuentes directas para acceder a la
historia de las mujeres y en las lineas metodoldgicas a seguir. Maria del Mar Graiia Cid,
(1994-1995) revaloriza el tema del saber: la educacién de las mujeres, la alfabetizacion e
instruccién y la autorfa femenina. La forma en que plasmaron sus vivencias acudiendo incluso a
lo maravilloso y lo sobrenatural para expresarse. Las ponencias de la reunion de 1996 —editadas
por Cristina Segura Graifio- estuvieron influenciadas por una nueva proposicion: “el
feminismo de la diferencia” que va cobrando cada vez mayor importancia como practica
metodologica. La galeria de mujeres analizada presenta actores sociales que pugnan por crear un
bensamiento propio y acceder a la palabra publica. Mujeres que conocen y practican una
sabiduria eminentemente femenina que 10 es la reconocida por la ciencia oficial. En 1998 -Ana
Isabel Cerrada Jiménez y Josemi Lorenzo Arribas, editores-, se decidi6 hacer del imaginario
y del simbolico el centro de la reunion, con la conviccién de que la posibilidad de crear un
simbolico es la posibilidad de crear una percepcién del mundo. El mundo —afirman- es uno pafa
mujeres y para varones, pero los regimenes de significado desde los que interpretamos y vivimos
dicho mundo son dos: el “patriarcal” y el que llaman “femenino o de la madre”. Dentro de este
grupo de historiadores espaiioles destaco los trabajos de Angela Mufioz Fernindez, (1994 a, b,
1996) quien al abordar el universo de las beatas y santas neocastellanas sefiala vias de analisis de
referencia insoslayable para comprender la forma en que las mujeres consagradas en
Hispanoamérica construyeron su identidad a partir de su condicién femenina.

La agudizacion de la mirada sobre la relacién convento/sociedad llevé a los historiadores
a percibir varios temas subyacentes. Uno de ellos, la relacion entre las élites, las redes por ellas
construidas, y los conventos, fue abordada por Rosalva Loreto Lépez (1990, 1991, 2000 b)
quien ve el ingreso de las mujeres a las instituciones religiosas como determinado por objetivos
y estrategias familiares del sector de la elite. Los aportes econdmicos de estas familias
permitieron a los conventos femeninos llegar a poseer el 25% del valor de todos los inmuebles
de Puebla, inversion que se justificaba ya que estos espacios femeninos cooperaron en la
construccion de una identidad, proporcionaron un modelo cultural y fortalecieron el prestigio y

el honor de su propio linaje. Antonio Rubial Garcia (1998) demuestra cémo un amplio grupo
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de mercaderes de la ciudad de México logr6, gracias al patronazgo conventual, un lugar
destacado en la sociedad aristocratica, pues al insistir en que todos sus bienes los debian a “la
Providencia”, ellos se convertian a los ojos de los sujetos de una sociedad regulada por la
religion, en “funcionarios del cielo”. Ellen Gunnarsdéttir (2001) estudia los cambios que se
produjeron en la elite de la sociedad queretana, en el siglo XVIII, a partir del analisis de la
condicion social de los padres de las ingresantes al convento de Santa Clara. En el periodo
borbonico los terratenientes son desplazados por una nueva elite que rechaza las estrategias
sociales del pasado y que, por lo tanto, no impulsa a sus hijas a ingresar al convento mas
opulento de la ciudad. Kathyn Burns (1991, 1993, 1995 a, b, 1999) llega a la conclusién de que
dentro del contexto colonial del siglo XVII las monjas de los tres conventos del Cuzco,
deliberadamente reforzaban la clase gobernante, aquella con posibilidades de tener propiedades
que las habilitaban para solicitar dinero a censo. Establece asi una fuerte relacion entre la
decision de profesar y el acceso al crédito ~mediante los censos- y a la salvacion — a través de
las oraciones-. Manuel Ramos Medina (1997) analiza la insercién de las monjas carmelitas en
la Nueva Espafia, las ciudades donde se instalaron, quiénes fueron los propagadores de la orden,
los recursos financieros con que contaban, el esplendor del culto y su relacién con los prelados,
destacando en cada apartado la fuerte relacion entre estos monasterios y la sociedad.

La educacion impartida en los conventos y beaterios, educacién que comprende a las
aspirantes al estado consagrado, pero también a numerosas educandas y huérfanas de distintos
sectores sociales, es percibida como un poderoso instrumento de evangelizacion, aculturacién y
control social. Rosalva Loreto Lopez (1993, 1995, 2000 a), Isabel Arenas Frutos (1995),
Pilar Gonzalbo Aizpuru (1987 a, b, 1990, 1995) y Josefina Muriel (1995 a), -quienes se
ocupan preferentemente de la Nueva Espafia- coinciden en afirmar que durante gran paﬂevde la
¢época colonial fue escasa la valoracion que se dio a la instruccién femenina, basicamente
religiosa y doméstica hasta mediados del siglo XVIII. Los criollos y las clases acomodadas
optaron por enviar a su hijas a los conventos con el objetivo de complementar su formacion
mientras llegaba el momento del matrimonio o de realizar la profesion religiosa. La educacion
proporcionada por los conventos femeninos involucré actitudes, gestos, comportamientos y
modos de vida que traspasaron los muros conventuales o estuvo sujeta a una dindmica de
transmision social que valor¢ y retroalimenté constantemente, gracias a la permanencia de nifias
y jévenes educandas dentro de los claustros.

La funcién educativa de los conventos y beaterios en el virreinato del Perii no cuenta con
trabajos equivalentes a los del virreinato septentrional. En investigaciones realizadas con otros

objetivos, Nancy van Deusen (1990, 2001), Amaya Fernindez Fernandez ef al, (1997), y

22



Lourdes Viacava (1995), se hace alguna referencia al tema, destacando la menor incidencia del
aspecto educativo en los espacios de religiosidad. Pilar Foz y Foz , o.d.n., (1990, 1993, 1995,
'1997) analiza la tarea educativa llevada acabo por la orden de la Compaiiia de Marfa, conocida
como La Ensefianza, de clara filiacion jesuitica, primera orden femenina fundada con un caracter
netamente docente. Fue ésta la tltima de las 6rdenes femeninas llegadas al Nuevo Mundo -siglo
XVIII-, y estableci6 colegios en la ciudad de México, Santa Fe de Bogotd y Mendoza —en la
actual Argentina-. , |
El surgimiento de numerosas beatas, algunas calificadas de “alumbradas”, tanto en Lima
como en la Nueva Espafia, puso en peligro el orden social y la ortodoxia religiosa, situacion que
fue inmediatamente controlada por el Tribunal de la Inquisicion. Solange Alberro (1985, 1987)
analiza el caso de las “falsas beatas” novohispanas a quienes se denuncia por comerciar y
medrar con las “cosas de religion”. Reconoce que son victimas de unos tiempos —el siglo XV1I-
que no le deparan mejor alternativa. Suelen ser espaiiolas que se acogen a un remedo del patrén
vigente entre su grupo, la sahtidad del hébito. Una eleccion que refleja a su vez sus profundas
aspiraciones sociales o individuales. Su condicion de mujeres no siempre sujetas a la jerarquia
eclesiastica, hizo que se desplegara la fuerza inquisistorial para frenar cualquier sintoma de
disidencia, pero ademads, para preservar los “estatutos sociales inmutables” de la condicion:
femenina. Jacqueline Holler (1993, 1997), Antonio Rubial Garcia (2002) y Nora Jaffary
(2006) también analizan la trayectoria de beatas heterodoxas novohispanas. Fernando Iwasaki
Cauti (1993, 1994) afirma que estas mujeres que osaban quebrantar el orden social ideal eran un
producto de la mentalidad colectiva y a la vez sus intérpretes mas intransigentes, ya que su
pecado no fue otro que el de la “ortodoxia exagerada” en tiempos de extremismos misticos —
Lima, siglo XVII- y fervores radicales, alimentados por una serie de lecturas, iconografias y
tradiciones que ¢l invita a analizar. Los trabajos de Maria Emma Mannafelli (1998) y José
Ramoén Jouve Martin (2004) sobre la beata Angela de Carranza —quien formalizé por escrito su
propia experiencia religiosa- fue condenada a salir en auto de fe, abjurar in vehementi, recluirse
durante cuatro afios en un recogimiento y soportar la quema de todos sus-escritos, complegizan
el panorama limense. La propuesta de Christian Calwell Amis (2005) sobre la necesidad de
investigar no so6lo los fundamentos politicos y sociales, sino también los religiosos, en torno a la
Inquisicion y al control eclesial sobre las almas y los cuerpos, puede abrir nuevas vias de analisis
sobre el tema, més ligadas a la perspectiva desarrollada por Caroline Walker Bynum.
Y por ultimo, dentro del subtema convento/sociedad, algunos historiadores optaron por
enfatizar la imbricada relacion entre el contexto social, econémico, politico y religioso y los

espacios de religiosidad femenina. Maria Isabel Viforcos Marinas (2005) analiza las
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disposiciones conciliares y sinodales en torno a los monasterios femeninos en el virreinato
peruano, con el objetivo de comprobar hasta qué punto son reflejo y consecuencia de la realidad.
Se destaca en este trabajo la escasa efectividad de dichas disposiciones, manifiesta en el no
cumplimiento de la normativa, fundamentalmente con respecto a la apertura del claustro a las
mestizas ~III Concilio de Lima, siglo XVI- y al intento de reforma de la vida conventual —VI
Concilio limense, siglo XVIII-. El tema de la reforma conventual es objeto de analisis en los
trabajos de Asuncién Lavrin (1965), Maria Justina Sarabia Viejo (1995, 2005), Isabel
Arenas Frutes, (2004), Josefina Muriel (1995 c), Rosalva Loreto Lépez (2000 b) en los
conventos del mundo novohispano. Para el virreinato del Pert el tema de la reforma conventual
es abordado por Luis Martin (1983), Maria Isabel Viforcos Marinas (1995) y Antonio
Ignacio Laserna Gaitan (1995). En ambos espacios se insta a las monjas a volver a la pureza
auspiciada en la regla, plegarsé ala “vida comin” y disminuir el nimero de sirvientas, seglares y
educandas. Un intento de reforma que provoca fuertes réplicas por parte de las reﬁgiosas, cuyas
voces se han conservado en las cartas que envian a las maximas autoridades seculares y
eclesiasticas, en defensa de su autogobierno y de un estilo de vida —impregnado de conductas
fuertemente arraigadas en la sociedad colonial- a las que no estan dispuestas a renunciar. En
recientes trabajos sobre el tema, Margaret Chowning (2005 a, b) analiza la sorpresiva decisison
del obispo de Michoacan —1790- quien exigi6é que las monjas de los tres conventos femeninos de
su didcesis aldhirieran al estado de “vida particular”, una versién extrema de lo que se habia
desarrollado antes de la reforma de 1775. Un virage que —contrariando sus expectativas y la
influencia de la racionalidad individualista imperante- tampoco favorecio la igualdad, la
organizacion racional y la paz que se buscaba. John James Clune (2001) investiga los logros de
las reformas borbénicas en Cuba a partir del éxito obtenido en la implementacion de las mismas
en el convento de Santa Clara de la Habana, convento que, a diferencia de lo propuesto por
Gunnarsdottir para Querétaro, era en el siglo XVIII un bastion de la elite, sector social que lo
considerd —atin en pleno periodo Ilustrado- un lugar apropiado para refugio y educacién de sus
hijas. Jesus Paniagua Pérez (1993, 1995) realiza una primera aproximacion a los conventos de
monjas en las Audiencias de Santa Fe y Quito, destacando en sus trabajos la estrecha relacion
entre la sociedad colonial y estos espacios de vida religiosa. Antonio Rubial Garcia (1999) a
partir del estudio de la funcion social de los santos o de los aspirantes a la santidad —entre ellos
una monja poblana- destaca la funcién modélica de los mismos y el notable impacto de la rica
espiritualidad de sus vidas en todos los sectores de la Nueva Espafia. Ram6n Mujica Pinilla
(2001) analiza la relacion entre mistica, politica e iconografia en torno a Santa Rosa de Lima,

patrona de América, y demuestra que su culto oficializé y articulé la primera etapa de la

24



conciencia criollista peruana y novohispaha.

En el drea econémica, ademés de los trabajos pioneros de A. Lavrin, ya citados,
Francisco Javier Cervantes Bello (1993, 2005) presta especial atencién a los medios
econdmicos del convento respecto de su religiosidad y muestra el gran peso que tuvieron en la
vida contemplativa las fundaciones piadosas —aportadas desde “el siglo”- con las que se pagaban
misas, fiestas y celebraciones.

El siglo de la Ilustracion y del Iluminismo permite, es mas, alienta la fundacién de
conventos para indias cacicas y “principales”. Las investigaciones de Lavrin (1999), Luisa
Zahino Peiiafort (1995) y Maria Justina Sarabia Viejo (1993, 1997) nos introducen en la
cuestion de la “raza” y la “clase” en el momento de crear espacios de clausura para las nativas
del Nuevo Mundo. Burns (1991, 1993, 1995 b, 1999) explora las distintas formas en las que los
conventos del Cuzco se vieron involucrados en, y a la vez reprodujeron y ayudaron a construir,
la sociedad hispana de los Andes. Es maés, llega a atribuir a las monjas un rol protagénico en
dicha construccion, en los primeros siglos del periodo colonial, hasta convertirse en el siglo XIX
en una pesada carga que los cuzquefios no estuvieron dispuestos a soportar, perdiendo asi las
mujeres consagradas una parte de su autoridad cultural y de su poder econoémico. David
Brading (1994 b) dedica un capitulo de su obra sobre el obispado de Michoacén, a la reforma de
los conventos de monjas en el siglo XVIII, un aspecto més de las reformas borbonicas que
asediaron a la Iglesia americana en el intento de la corona de recuperar el poder perdido a costa
de esta institucion. La fundacion de varios beaterios y ocho conventos en ese mismo periodo y
en la misma didcesis, son para este autor una muestra de la vitalidad de la religion, un desafio a
la politica borbonica “que no entendié la funcién de integracion de la cultura religiosa
mexicana”. Lavrin (1995 a, b) ubica a Sor Juana Inés del Cruz en su mundo —el barroco del
siglo XVII- y define la profesion religiosa de la monja como un espejo de las circunstancias
sociales de su época, aunque un analisis de su vida y de sus précticas le permite afirmar que si
bien su mentalidad artistica era barroca, su espiritualidad —curiosamente- no lo era. Van Deusen
(1994, 1995, 1997) describe y analiza el surgimiento de numerosos beaterios y recogimientos en
Lima a fines del siglo XVII y explora las razones sociales y culturales del hecho. Las tensiones y
conflictos existentes en uno de lo beaterios son analizadas como reflejo y ejemplo de la situacion
social reinante en la capital peruana. |

La escritura religiosa femenina, el subgénero de mayor auge en la actualidad dentro de la
historiografia de las mujeres religiosas, tuvo su inicio a mediados de los 80. Durante décadas se
excluyeron del canon literario los escritos de las mujeres consagradas con la excusa de que se

trataba de “textos de religion”. Hoy en dia, el protagonismo de los estudios culturales, ha
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ayudado a su legitimacién. Ademas ha contribuido a ello el auge de las autobiografias y las
vidas, uno de los temas centrales de dichos textos. La trayectoria de esta linea historiografica
‘paso de la identificacién y aceptacién de los textos, a la ubicacién de los mismos dentro de
contextos mas amplios y a su andlisis a partir de las dinamicas textuales. Practicamente al
mismo tiempo la Literatura y la Historia posaron su mirada sobre los escritos de las mujeres
consagradas. Octavio Paz (1982) con su monumental obra sobre Sor Juana Inés de la Cruz
despert6 el interés, en ambos campos, por conocer también a las contemporéneas de la monja
mexicana. Desde la Historia fueron una vez mas Muriel (1982) y Lavrin (1983, 1986 a) las que
inspiraron este subgénero. Kathleen Myers (1984, 1993, 1997, 1999, 2000, 2002) es una
referente constante sobre el tema. En su tesis doctoral “explord” la autobiografia, de mas de
2.000 paginas, que una monja mexicana escribi¢ a pedido de sus confesores. Este texto, si bien
fue producido por una mujer consagrada dentro de la tradicion hagiografica de la vita, también
ilumina los modelos de piedad que muchas mujeres intentaron seguir y al mismo tiempo inserta
su voz personal a través de la cual narra su propia vision del mundo. La antologia bilingiie —
espafiol-inglés- publicada por Arenal, Schlau y Powell (1989) y los dos primeros capitulos de la
obra de Jean Franco (1989) fueron una fehaciente demostracién del interés por el género
autobiografico. El tercer centenario de la muerte de Sor Juana impulsé la realizacién de
Congresos y la publicacion de ensayos y libros especialmente dedicados a “restituir” su vida y
su obra, asi como la de otras mujeres consagradas. Se ampli6 el campo historiografico mediante
la introduccién de nuevas fuentes, nuevas preguntas y nuevas perspectivas de analisis. Se' dio
voz a muchas mujeres cuyas experiencias habian permanecido ignoradas o silenciadas. Entre los
mdltiples trabajos en torno a Sor Juana Inés de la Cruz, escritos desde una perspectiva historica
o literaria, s6lo a modo de ejemplo, podemos citar: Margo Glantz (1992, 1995), Nina M. Scott
(1994), Asuncién Lavrin (1983, 1995 a), Marie Cécile Benassy-Berlin (1995 a, b, 2000),
Pamela Kirk (1998), Stephanie Merrim (1991, 1999) y Rafael Ruiz y Jamnice Teodoro Da
Silva (2003).

Asuncién Lavrin y Rosalva Loreto Léopez (2005 y 2006) han realizado un balance
historiografico de este subgénero en Hispanoamérica. La creciente atencion académica sobre los
manuscritos de monjas y béatas impulsé a estas historiadoras a publicar dos volimenes de
escritos de “mujeres en religion” aunque no todas enclaustradas (2002 y 2006). El enfoque
comparativo con Europa se pudo llevar a cabo gracias a que América compartio el fenomeno de
la escritura femenina espiritual con la Espafia del periodo Moderno temprano, de esta manera,
procesos semejantes en ambos ambitos, pueden ser vistos como continuidades culturales. Las

diferencias regionales en Hispanoamérica, a su vez, matizan las generalizaciones y permiten
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percibir adecuaciones sui generis a través del estudio de documentacién que hasta el momento

ha sido poco utilizada como fuente de conocimiento histérico. En las dos antologias editadas por
| estas autoras los trabajos seleccionados estan categorizados de manera general y siguiendo un
criterio histérico, aunque aceptando géneros literarios bien conocidos: autobiografia, biografia y
epistolarios. También han seleccionado algunos ejemplos de poesias, obras en verso y pasajes de
obras de teatro, con la intencién de contextualizar mas cabalmente lo que aiin resulta un tema a
descubrir: la escritura poética y la teatral.

- Los “escritos autobiograficos” de mujeres consagradas constituyen una de las fuentes de
mas dificil acceso historico en Hispanoamérica. Hasta ahora son pocos los textos que se pueden
identificar como auténticamente autobiograficos, es decir aquéllos que ordenan
cronolégicamente los actos de la vida, con la intencion de dar cuenta de la misma. Un texto que
muchas veces nace en el confesionario, bajo la orden del director espiritual, la presién
inquisistorial u otra forma de coercion, pero en los que, aun bajo estas condiciones, la monja o
beata tiene poder sobre su narrativa y su configuracién. Son ejemplo de autobiografias los
siguientes trabajos: Ursula Sudrez ( 1984), Kathleen Mayers y Amanda Powell (1999),
Kathleen Mdyers (1986 b, 1993, 2002), Kristine Ibsen (1999), Fernando Iturburu (2001),
Rosalva Loreto Lopez (2002 b), Elia Armacanqui-Tipacti (1999), Nancy van Deusen (2006),
Asuncién Lavrin (2006) y Nora Jaffary (2006). Las “biografias” de religiosas fueron
cultivadas desde principios del siglo XVII como medio de propagar y reforzar la fe dentro del
catolicismo de la Contrarreforma. Son textos que muestran una colaboracion intima de los
involucrados: escritos de monjas comentados y guiados intelectualmente por su confesor, padre
espiritual o biografo. Entre las religiosas, s6lo Dios podia “autorizar” los escritos femeninos que
pasaban por las manos del propio confesor antes de recibir la aprobacion teologica exigida por la
Inquisicion. Segin K. Ibsen (1999) entre 1640 y 1800 se publicaron treinta biografias en Nueva
Espafia y seis en Lima. Dentro de este subgrupo cabe mencionar los trabajos de Manuel Ramos
Medina (1994), Angela Robledo (1994), Asuncién Lavrin (2002 b), Rosalva Loreto Lépez
(2002 y 2006), Fernando Iturburu (2006), Elia Armacanqui-Tipacti (2006). La relacion
afectiva que se establecia entre el confesor-director espiritual y su hija espiritual era intima e
importante para ambos. A €l se le abria todo el repertorio de experiencias emocionales que las
monjas experimentaban en su didlogo con Dios y en la bisqueda de la salvacién personal. De ¢l
se esperaba habilidad para distinguir lo real de lo ilusorio en el camino de perfeccién que la
dirigida intentaba recorrer. Patricia Ranft (2000) ha analizado en qué medida esta relacion se
fortalecié durante la Contrarreforma y como la entendieron e instrumentaron, entre otros, san

Francisco de Sales, santa Teresa de Jesus y san Juan de la Cruz. Myers (1997) y Myers y
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Powell (2000) investigan la relacién dentro de la “triada mistica” —~monja/Dios/confesor- en
relacion con las monjas de la Hispanoamérica colonial. Esta particular relacion y la presencia del
confesor como interlocutor invisible, ha quedado plasmada en esa otra manifestacion de la
escritura religiosa femenina: las “epistolas”. Un tema abordado por Karen Cherewatuk y
Ulrike Wiethaus (1993) en torno a las mujeres medievales, retomado por A. Lavrin (1995 d,
1996) para Hispanoamérica. Un andlisis puntual sobre el epistolario de religiosas y beatas en
esta region ha sifio realizado por Lavrin (2000), Ellen Gunnarsdéttir (2002, 2006) y
Alejandra Araya Espinosé, Ximena Azua Rios y Lucia Invernizi (2006). Ensayos en los que
queda plasmada la inversion de protagonismos —en la relacion director espiritual/dirigida- tan
frecuente en la espiritualidad barroca. La reforma religiosa impulsada por el cardenal Cisneros y
los Reyes Catdlicos abri6 la posibilidad de aceptar la existencia de un “conocimiento especial
de Dios” -especifico de las mujeres- distinto al conocimiento letrado de los tedlogos. Este hecho
autorizo la expresién mistica y visionaria asumida en Espafia por un grupo de mujeres,
antecesoras de santa Teresa de Jesis (Ronald E. Surtz, 1995). Tainbién durante el siglo XVI, la
educacion humanistica dio a las mujeres la posibilidad de incursionar en la poesia mistico-
religiosa. Una vertiente que en Hispanoamérica tuvo su mas exquisita y aguda expresion en la
obra de sor Juana Inés de la Cruz. El trabajo de recopilacion de Josefina Muriel (1982) sobre
las obras de mistica y poesia de religiosas en Nueva Espafia es de consulta obligada sobre el
tema. El reciente ensayo de Nela Rio (2006) nos permite acceder a la obra de la primera poeta
conventual hispanoamericana que conocemos, sor Leonor de Ovando, monja clarisa en la ciudad
de Santo Domingo, quien en la segunda mitad del siglo XVI escribe con la intencion de subrayar
el valor de la poesia “como un regalo divino, que permite a quien la cultiva, elevarse a su
creador”.

Kathleen Myers (2000) propone una categorizacion diferente —en cuatro areas- para
analizar la produccion historiografica en toro a la escritura religiosa femenina. En primer lugar
—explica- los estudios sobre “mélsculinidad”, que analizan los roles y las practicas de los
hombres, han sido integrados a los estudios sobre las mujeres. En consecuencia, se ha podido
apreciar mejor la complejidad de la literatura de género y de las construcciones socio-religiosas,
y las formas en que las mujeres y los hombres a menudo trabajaron juntos en la consecucion de
un proyecto religioso comiin en el que cada uno tuvo un rol diferente. La comparacion de las
“vidas” espirituales de hombres y mujeres realizada por Kathryn Joy Mc Knight (1997) y el
analisis de Kathleen Ann }loss (1993) de la re-escritura de la vida de mujeres consagradas
hecha por Sigiienza y Gongora (1684) abren nuevas posibilidades de analisis.

En segundo lugar se ha profundizado el estudio y la interpretacion tanto de las distintas

28



ideologias institucionales como de las reglas conventuales, al dar cabida en la investigacion, al
impacto -de temas relacionados con los principios de la Reforma Catolica y de la Contrarreforma,
la préctica de la confesion, los procesos de canonizacion e inquisistoriales, y las convenciones de
género en el ambito religioso femenino. Los trabajos realizados en torno a santa Teresa de Jesus
-modelo de monjas y beatas en Hispanoamérica- descubrieron y abrieron campos de
investigacion al hacer hincapi¢ en las estrategias retéricas usadas por la avilense y la
reconstruccion del contexto religioso-socio-politico, en un momento en que el Tribunal de la
Inquisicién tuvo una fuerte presencia, al escudrifiar muy de cerca los textos producidos en una
época en que las mujeres carecian de autoridad teoldgica y la canonizacion era un proceso
impregnado de un importante sesgo politico. A. Weber (1990), J. Bilinkoff (1989), y G.
Ahlgren (1996), por distintos caminos, llegan a la conclusién de que los desafios que Teresa
debid enfrentar y las caracteristicas peculiares del siglo XVI influyeron con fuerza tanto en su
mensaje —-mediante el cual inaugurd numerosos roles para las mujeres-, como en la forma en que
lo expresd. Una perspectiva de analisis a la que apelan Manuel Ramos Medina (1990), Luis
Miguel Glave (1997), Antonio Rubial Garcia (1999) y Allan Geer y Jodi Bilinkoff, editores,
(2003), en torno a la construccion de la identidad de los “aspirantes a santo” hispanoamericanos,
cuyos escritos fueron manipulados para adecuarlos a los requisitos exigidos desde la ortodoxia
catdlica y los intereses de la Corona espafiola. Kathryn Mc Knight (1997), Kristine Ibsen
(1999), Elisa Sampson Vera Tudela (2000), Kathleen Myers (2003), Frank Graziano (2004),
Jennifer Eich (2004) y Ellen Gunnarsdéttir (2004), partiendo de hipétesis no siempre
similares en el analisis de textos producidos por monjas y beatas llegan a la conclusion de que si
bien las mujeres debian adscribir a un modelo imperante y al control del confesor o director
espiritual, no quedaron inevitablemente sujetas a ellos. Sin embargo, muestran en qué medida, la
interpretacion de las cuestiones de género y de los cddigos de la ortodoxia, podian afectar tanto
el destino como los escritos de estas mujeres consagradas.

Otra nueva linea de investigacion ha comenzado a examinar el rol de los escritos
religiosos femeninos en la construccion de la identidad criolla: los trabajos de Teodoro Hampe
Martinez (1996, 1998) en torno a Santa Rosa de Lima, el de Rubial Garcia (1999) sobre la
hagiografia en la Nueva Espafia, asi como el de Kathleen Ross (1993) sobre la posibilidad de la
existencia de una conciencia historiogréfica criolla en la obra de Carlos de Sigiienza y Géngora -
Parayso Occidental-, el de Rosalva Loreto Lopez (1997 b) que adjudica a un convento de
Puebla la calidad de “baluarte del criollismo” y el de Karen Stolley (2000) quien se propone
descubrir hasta qué punto los escritos de una monja de Quito del siglo XVII reflejan las

preocupaciones del criollo periférico, son todos ejemplo de esta corriente de investigacion.
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Una cuarta variable —de las propuestas por Myers- incluye la escritura de mujeres
religiosas en un contexto mas amplio, comparando sus escritos con los de escritoras seculares.
Son ejemplo de ello los trabajos de Josefina Muriel (.1l982), Jean Franco (1989), Francisco
Javier Cevallos-Candau, et a/., (1994), Stephanie Merrim (1999) y ¢l de Kathleen Myers
(2003). ‘

En la Historia de las Mujeres en Espaiia y América, (2005) , dirigida por Isabel Morant,
en el tomo II, El mundo moderno, las mujeres consagradas tienen su espacio. Reconocidos
historiadores del tema tanto europeos como americanos analizan diversos aspectos de la vida “en
religién”. Alison Weber (2005) presenta una sintesis de su ya clasico trabajo sobre Teresa de
Avila. José Luis Sanchez Lora (2005) también retoma temas de su conocido estudio sobre los
conventos femeninos, pero en este articulo enfatiza algunos —la falta de vocacion, las
penitencias- que ya han sido objeto de interpretaciones alternativas, que el autor no toma en
cuenta. James Amelang (2005) dedica un capitulo a las autobiogrfias femeninas. Si bien
reconoce que no todas ellas se produjeron en los conventos y beaterios, afirma que fueron estos
centros de religiosidad el principal foco de produccién autobiografica. En la Parte V de la obra,
El mundo moderno en la América colonial, Asunciéon Lavrin (2005 b) aporta un estudio sobre
“Las Esposas de Cristo en Hispanoamérica”, una presentaciéon general, con una primera parte
donde aborda los temas tradicionales: fundacién y patronazgo, la vida conventual,
funcionamiento economico y el interior del convento y una segunda en la que presenta a los
conventos como centros de educacion y de espiritualidad, un acapite en el que nos introduce al
estudio de los escritos de las monjas: lés autobiografias y los epistolarios. Georgina Sabat
(2005) desde una perspectiva feminista relee los escritos de las mujeres de Espafia y América
prestando especial atencion a los de dos monjas que se destacaron: Sor Marcela de San Félix —
hija de Lope de Vega- y Sor Juana Inés de la Cruz, la mejor exponente del “protofeminismo”,

segun afirmacion de la autora.

La importancia concedida a Ia historia de las mujeres consagradas se refleja también en
los Congresos y Jornadas organizados en los altimos afios en torno al tema. Estas reuniones han
sufrido una interesante evolucion: a partir de una convocatoria desde el ambito estrictamente
religioso —regional o por orden religiosa-, como el de Los Dominicos y el Nuevo Mundo.
Siglos XVIII-XIX, llevado acabo en Santa Fe de Bogota en 1993, con expositores casi
exclusivamente masculinos, u otro donde se dio voz a un puiiado de religiosas, Mujeres del
Absoluto. El1 Monacato femenino en la Historia, Instituciones, Actualidad, Valladolid,

Espatfia, en 1986, se pas6, como consecuencia de la insercion del tema en el mundo académico, a
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ampliar lé convocatoria, diversificarla, cambiar la indole de los ponentes, extender la tematica y
la geografia, y por sobre todo la inclusion de nuevas lineas historiograficas. Dos acontecimientos
movilizaron a los organizadores de sucesivos encuentros: el quinto centenario de la llegada de
los europeos a Améﬁca con cuyo motivo se realizé el I Congreso Internacional del Monacato
Femenino en Espaiia, Leon, 1992, y tres afios mas tarde el tercer centenario de la muerte de Sor
Juana Inés de la Cruz, en torno al cual se organizaron el Coloquio Internacional Sor Juana
Inés de la Cruz y el pensamiento Novohispano, México, 1995, y las Jornadas de Homenaje
a Sor Juana Inés de la Cruz, Buenos Aires, 1995, entre muchos otros. En 1995 se llevé a cabo
el I Congreso Internacional: El Monacato Femenino en el Imperio Espaiiol. Monasterios,
beaterios, recogimientos y colegios, en México. Se presentaron ponencias sobre economia,
fundaciones y vida conventual, estudios de caso y educacién. Algunos historiadores presentaron
alli el fruto de décadas de investigacion sobre el tema: Lavrin, Muriel; otros, sus avances de lo
que luego serian libros exitosos: Burns, van Deusen, Foz y Foz y Loreto Lopez. Las
ponencias presentadas en este congreso, editadas por Manuel Ramos Medina (1995), son una
referencia obligada para los historiadores de las mujeres consagradas. En el 2004, la Universidad
de Leon, Espafia, convoco al III Congreso Internacional el Monacato femenino en Espaiia,
Portugal y América, 1492-2000. Los cuarenta y dos trabajos presentados, publicados por
Maria Isabel Viforcos Marinas y Maria Dolores Sinchez-Bordona (2005) giran en torno a
cuatro ejes tematicos: los procesos fundacionales y los fundadores, en los que se presta
particular atencion a las motivaciones y la extraccién social de los involucrados; la espiritualidad
y formas de vida conventual; las politicas reformistas del siglo XVIII tendientes a la
implantacién de la-vida comin y sus consecuencias y los aspectos artisticos relacionados
principalmente con la arquitectura y el patrimonio monéstico. Trabajos que —debido a las
multiples funciones de los centros de religiosidad abordados- han sido escritos desde una
perspectiva que pone el énfasis tanto en lo espiritual como en lo social, lo ecbnémico, las
cuestiones de género y la perspectiva cultural y artistica. En el 52 Congreso Internacional de
Americanistas que se llevé a cabo en Sevilla, Espafia, entre el 17 y el 21 de julio de 2006 se
organizé —con la coordinacion de Rosalva Loreto Lopez y Maria Isabel Viforcos Marinas- el
Simposio “La reclusion femenina en Espafia y América. Problematicas y alternativas:
Conventos, beaterios y recogimientos. Siglos XV-XIX”. Una muestra mas de la vigencia del
tema y del interés que suscita en investigadores de América, Espafia y Portugal. Las reuniones se |
~ desarrollaron en tomo a tres tematicas: 1) La transmision de la cultura: Practicas devocionales,
misticismo y fuentes de esphifualidad. 2) Del capital simboélico al capital matérial. Economia,

fundaciones piadosas y religiosisdad familiar. 3) Los espacios de la reh'gioéodad femenina: el
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recogimiento y las fundaciones conventuales. El primero de los temas contd con una mayoria de
ponencias —entre otras las de Asuncion Lavrin, Nancy van Deusen y Rosalva Loreto Lépez- una
clara pauta del interés actual por conocer e interpretar la espiritualidad conventual, el cuerpo
femenino como texto de la teoldgia mistica, ¢l modelo propuesto por la teologia ascética y
mistica, y la necesidad de capturar el imaginario religioso que reflejaba las formas de entender y

sentir la fe y , por ende, de las practicas devotas que la expresaban.

En nuestro 4mbito, ya en el siglo XVIII los conventos de Buenos Aires son mencionados
por Concolorcorvo (Alonso Carri6 de la Vandera), y por Francisco de Aguirre. El tema fue
abordado por primera vez como objeto principal de un trabajo por Vicente Quesada (1863)
quien en dos articulos en La Revista de Buenos Aires escribié una cronica de la fundacion de los
mismos, a la que adoso algunas fuentes sin realizar un analisis de las mismas. A mediados del
siglo XX Enrique Udaondo (1945,1949) produjo un libro sobra cada uno de los monasterios
femeninos portefios del periodo colonial. En torno al convento de Santa Catalina de Sena
construy6 una crénica de su fundacién, en la que reprodujo un “resumen” realizado por una
monja de la comunidad. Tal vez lo més valioso es que dio a conocer una nomina de las monjas
que profesaron y de otros vecinos relacionados con este espacio: los médicos, los capellanes, los
sindicos. En el libro sobre el convento de las monjas capuchinas se interesé por la vida cotidiana
de las mujeres consagradas y repitio el esquema anterior. Su tono, en ambos trabajos, es
altamente panegirico. R. de Lafuente Machain (1946) en su libro sobre Buenos Aires en el
siglo XVIII, dedico un capitulo a los espacios en cuestion. No cita las fuentes usadas para su
trabajo, lo que nos impide conocer el origen de algunas afirmaciones erréneas. Diez afios mas
tarde Andrés Millé (1955) publicé una obra en dos voliimenes sobre el monasterio de las
monjas catalinas. En ella se propuso describir “el desarrollo de esa larga lucha de treinta y siete
afios por la construccion del monasterio”. En el subtitulo de su libro, “Evocacién del siglo
XVIII”, prometié al lector “sacar una semblanza de lo que fue Buenos Aires en esa centuria” y
en cierta forma cumplio, pues a través de su pormenorizada reconstruccion, se puede percibir
como funcionaban las instituciones y las luchas por los opuestos intereses de sus miembros en
torno a la edificacion del monasterio. Rescato especialmente la inclusién de un abundantisimo
apéndice documental en torno al espacio religioso.

Fue mas novedoso el planteo de José Luis Moreno y Leandro Gutiérrez (1971),
quienes insertos en una corriente historiografica con un. sesgo mads social, se apartaron del tan
trillado tema de las fundaciones y abordaron la diferente extraccion social de las monjas de cada

convento portefio, diferencia que perciben a partir del analisis de las listas de las ingresantes, el
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habito que usaban, el sustento economico y el patrimonio de cada convento. Tulio Halperin
Donghi (1972), José Maria Mariluz Urquijo (1988) y Marta Goldberg (1994) dedicaron
algin parrafo a los conventos en sus investigaciones.

Rémulo Carbia (1914) y Juan Carlos Zuretti (1972), en sus respectivas historias de la
Iglesia en la Argentina, s()-.lo otorgaron unas lineas a la fundacién de cada convento, en tanto
Cayetano Bruno, s.d.b., (1966-86), dedica sendos capitulos a los monasterios y al beaterio del
siglo XVIIL. Si bien su analisis es absolutamente tradicional y con una fuerte impronta clerical,
lo abarcativo de su obra —la historia de la Iglesia en la Argentina a lo largo de cuatro siglos-
escﬁta en doce volumenes, y fundamentalmente la cantidad y calidad de las fuentes utilizadas y
citadas minuciosamente, extraidas de reservorios de Europa y América, lo ‘constituyen en una
obra de consulta obligada.

El tema de las beatas portefias ha recibido una atencién s6lo secundaria en Radl Molina
(1956) y Raiil Lafuente Machain (1946). Pero la beata Maria Antonia de San José y la Casa de
Ejercicios que ella funda han sido objeto de numerosos libros y articulos, la mayoria de ellos
escritos por miembros de la Iglesia, y en especial de la Compafiia de Jesus, que llevan la
impronta del momento en que fueron escritos y el tono muchas veces hagiografico caracteristico
de este tipo de trabajos. Rescato de algunos la minuciosa y precisa mencion y reproduccién de
las fuentes en que se han basado. Son ellos: Pacifico Otero, fr., (1902), Pedro Grenén, Sj.,
(1919, 1920 a), Carlos Leonhardt, sj., (1926, 1927), Guillermo Furlong, sj., (1929, 1944,
1945 a, b, 1947, 1951, 1969), Justo Beguiriztain, sj., (1933, 1942, 1943 a, b), José Maria
Blance, sj, (1942), Lucrecia Sienz Quesada (1941), Jorge Escalada Yriondo (1945),
Monsefior Marcos Escurra (1947) -con interesantes correcciones a cargo de Justo Beguiriztain-
, Cayetano Brune, sdb, (1970, v. VI, capitulo X), Carlos Luis Onetto (1983) y Fray Contardo
Miglioranza (1989).

Recién en la década del 90, algunos investigadores provenientes de la Historia y de la
Literatura, desde una posicion historiografica relacionada con la Historia Social y Cultural, con
las teorias del género y del discurso, han intentado una interpretacion de las practicas y de los
textos escritos por las monjas y las beatas, asi como de los espacios de religiosidad femenina en
el virreinato del Rio de la Plata. Otros continian abordando el tema desde una perspectiva
absolutamente descriptiva.

Ricardo Cicerchia (1998) y Roberto Di Stefano y Loris Zanatta (2000) dedican al
tema de los conventos de monjas algunas paginas con conceptos muy generales, en sus
respectivas obras sobre la historia de la vida privada y la historia de la Iglesia en la Argentina.

En las obras editadas por Fernando Devoto y Marta Madero (1999), y por Fernanda Gil
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Lozano, et al, (2000), se incluyeron capitulos escritos por Gabriela Braccio. En sucesivos

articulos Braccio aborda el mundo de los monasterios de Buenos Aires y de la ciudad de

Cordoba en el periodo colonial desde la perspectiva de la historia cultural, partiendo de las

representaciones colectivas del mundo social a través del analisis de las diferentes formas por las

cuales las comunidades —en su caso las conventuales- perciben y explican la sociedad, su lugar

en ella y su propia historia. Pone el acento en un conflicto suscitado en el Convento de las

monjas catalinas de Cérdoba (1998, 2000 a), en la construccién de un espacio propio, los pasos

y condiciones para el ingreso, la vida contemplativa vinculada con las lecturas y la iconografia,

y la clausura como factor determinante de la vida religiosa (1999 a, 2000 b), asi como en el

vinculo entre las monjas y sus confesores (1999 b), abordando la relacién entre los mecanismos

de control y sometimiento por una parte, y por la resistencia o insumisién de quienes fueron
objeto de ella. En su Tesis de Licenciatura (1995) investiga el Monasterio de Santa Catalina de
Sena a partir del andlisis de las fuentes existentes en el archivo de dicho convento. Carles
Birocco (2000) investigd las beatas de Buenos Aires a comienzos del siglo XVIII, _
especialmente el beaterio de Pedro de Vera y Aragén. A partir de un exhaustivo trabajo de

archivo da a conocer la extraccion social de estas primeras beatas, los intereses enunciados en la

fundacion del beaterio y las rentas con que contaba. Dolores Ledesma de Casares (2000) se

ocupo de las monjas capuchinas de Buenos Aires, en un trabajo en el que no especifica su

objetivo, ni realiza ningun aporte novedoso. Enumera, enuncia y transcribe datos. En las

conclusiones realiza afirmaciones muy- categoricas, que su trabajo no justifica. Ménica Martini
(2000), segun el titulo de su articulo se propuso escribir sobre la vida cotidiana en el convento

de las capuchinas portefias, pero solamente brinda un resumen de la normativa por la que se

regian las monjas, en un trabajo donde no hay actores sociales, ni sociedad.

Desde la literatura, Victoria Cohen Imach se propone contribuir al restablecimiento de
la heterogeneidad de discursos que -afirma- constituye el objeto recientemente formulado de los
estudios coloniales, especialmente el de las mujeres, que fue durante mucho tiempo excluido.
Analiza (1999 a) epistolas conventuales de monjas de los conventos de la ciudad de Cérdoba y
(2004) de monjas de esta misma ciudad, Potosi y Buenos Aires. Textos que ofrecen la
posibilidad de indagar en representaciones delineadas por mujeres a pesar de las constricciones a
que estan sujetas. En otro trabajo (1999 b) sobre el testamento de la beata Maria Antonia de San
Jos¢ postula que ante la inminencia de la muerte, ella redacta este instrumento como revision de
su vida, pero también como un programa o legado. Su ensayo sobre las epistolas de la
mencionada beata (2002) adolece de dos inconvenientes fundamentales que —a pesar del

excelente andlisis realizado- la llevan a arribar a algunas conclusiones distorsionadas: por un
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lado toma como cierta la afirmaciéon —equivocada- de Guillermo Furlong en cuanto a que el
Padre Gaspar Juarez habia sido el confesor de la beata —con todas las implicancias que este
hecho traia en la escritura- y por otro, trabaja las epistolas sobre la compilacién de J. M. Blanco
lo que no le permite vislumbrar algunos aspectos importantes que solo se aprecian al leer los
originales de esas cartas, y de muchas otras en torno a la protagonista, recopiladas por su
destinatario en Roma.

Alicia Fraschina en su Tesis de Licenciatura (1996) tomé como objeto de su
investigacion los dos conventos femeninos de Buenos Aires y su relacion con la sociedad
tardocolonial. En sucesivos articulos, desde la perspectiva de la historia social y cultural y de los
estudios de género y de familia, aborda (1995, 1999 a) la relacién convento-sociedad con el
objefivo de interpretar el caracter de la misma, en qué medida los conventos femeninos portefios
cumplieron la normativa conventual y la aspiracion de la época de ser “espejo de Dios y ejemplo
de la sociedad”. En otro articulo (2000 a) toma como eje de la investigacion el espiritu de
pobreza —la “marca” franciscana- en el convento de las monjas capuchinas, para comprender el
significado de dicha préctica en ese espacio conventual. Investiga en qué medida y con qué
l6gica, la pobreza promovi6 en el monasterio y en la sociedad, actitudes tan dispares como
solidadridad, discriminacién y autonomia. La interpretaciéon de un conflicto en el mismo
convento de las capuchinas (2000 b) le permite pensar y reconstruir la complejidad de la vida en
la clausura conventual, mostrando las précticas de un grupo de mujeres consagradas al recrear
cotidianamente un espacio de autogobierno a pesar de, frente a, o debido al embate exterior, en
un momento en que las reformas borbonicas se concretizan en Buenos Aires. A partir de las
herramiemtas de analisis que brinda la Historia de la familia también (2000 c) intent6 verificar el
posible uso de la dote candnica -que aportaban las monjas poco antes de profesar- como un
elemento de estructuracion familiar y social. Ampliando el campo de analisis de las mujeres
consagradas, abordé el tema de las beatas portefias (1999 b, 2006 a), centrandose en el estudio
de caso de una beata jesuitica, que, ante la expulsion de la Compaiiia de Jesiis, asumi6 la
organizacion de los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola, poniendo limites a la
eficacia del Real Decreto de Expulsion. En dos trabajos recientes A. Fraschina continia abocada
a este estudio de caso desde perspectivas diferentes. En un capitulo incluido en la antologia
editada por A. Lavrin y R. Loreto Lopez (2006 b) reconstruye y analiza la red epistolar que la
beata Marfa Antonia de San José integré junto a exjesuitas expulsos en Roma y a algunos
vecinos del Rio de la Plata y rescata cartas inéditas de dicha beata. En su tltimo trabajo (2005)
reflexiona sobre “la cuestion autobiogréafica” en el epistolario de la beata rioplatense, las formas

de autofiguracion a las que apela, cual es 1a imagen de sf que construye y con qué fines lo hace.
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CAPITULO 1
TRAS UN ESPACIO PROPIO: LAS PRIMERAS BEATAS DE BUENOS AIRES

Escribeme V.R. que en Buenos Aires y en otros puntos hard cuarenta afios que se ha introducido un
género de Beatas que llaman de la Compafiia: hacen voto de castidad, visten sotana negra con toca y
manto de Anascote, viven en sus casas con grande ejemplo y comulgan dos veces a la semana en nuestra

iglesia y son las personas mds nobles y ejemplares de la ciudad.’

Hacia fines de 1679 el padre Juan Pablo Oliva, General de la Compaiiia de Jesus, desde
Roma, al retomar en su carta un informe proveniente de Buenos Aires, ofrece la primera
representacion de mujer consagrada cuyas huellas se conservan en la cindad portefia.?

Una representacion que debié colmar de orgullo a la méxima autoridad jesuitica. Las
beatas de la Compatiia eran mujeres “nobles” —descendientes de espafioles-, castas, austeras en
el vestir, de vida recogida y de comunion frecuente. Es mas, segtin la percepcion del informante
portefio, éran un modelo a imitar.

Sin embargo, cinco afios mas tarde otra epistola llegaba a Buenos Aires, también desde el
centro de la cristiandad, también escrita por un General de la Compafiia, el padre Charles

Noyelle:

Quedo advertido que las Beatas de Buenos Aires son el ejemplo de aquella ciudad, y que ni los nuestros
les han aconsejado traje particular, ni admitido voto de obediencia, y el que han hecho de castidad ha

nacido de su eleccién y devocién.”

¢Coémo explicar esta ambigiiedad, esta mirada casi contradictoria en torno a los gestos y
las conductas de las beatas portefias? ;Qué es lo que est4 en juego en esa admiracién o rechazo?
¢Qué podria justificar este recelo manifestado en la representacién de los jesuitas instalados en
Roma? ;Eran ellas un ejemplo a imitar o transgresoras a evitar?

Intento dar respuesta a estos interrogantes -y a muchos otros que irdn surgiendo en torno

al tema de las distintas manifestaciones de la vida religiosa femenina-, desde la Historia

! Cartas de los Generales de la Compariia de Jesus, numero 89.Referencia citada por Guillermo Furlong, s.j.,
Historia del Colegio del Salvador y de sus irradiaciones culturales y espirituales en la ciudad de Buenos Aires,
1617-1943, Buenos Aires, Colegio del Salvador, 1944, tres volumenes, v.I, 1617-1841, 81. Véase también,
Biblioteca Nacional de Buenos Aires, Manuscritos de Segurola, Documento 3588, £ 241, )
2 Diccionario histérico de la Compatita de Jesus. Biogrdfico-tematico, Roma, Madrid, Innstitutum Historicum,
Universidad Pontificia Comillas, 2001, 4 volumenes. El padre Gianpaulo Oliva, oriundo de Génova, fue General de
_ la Compaiiia de Jesis en los afios 1664-1681. ‘

* Cartas de los Generales de la Compatita de Jesus, Carta del Padre Carlos de Noyelle al Provincial de la Provincia
Jesuitica del Paraguay, fechada en Roma, 26 de agosto de 1684, en Furlong, Historia del Colegio del Salvador, op.
cit, v. I, 82. Diccionario Historico de la Compahia de Jests, op. cit. El padre Charles Noyelle, oriundo de
Brabante, fue General de la Compafiia de Jestis durante los afios 1682-1686.
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Cultural. Una Historia cuyo campo ha sido definido por Roger Chartier* como el de las practicas
y las representaciones colectivas del mundo social, entendido como una historia de la
construccion de la significacion. Una perspectiva de analisis que se propone, a partir de la
concepcion de un campo social complejo y dindmico en el que circulan bienes culturales —
textos, normas, c6digos, objetos-, estudiar las diversas formas en que son captados, apropiados o

comprendidos, intentando dar cuenta de los usos plurales de los mismos.

Beguinas y beatas en Europa: siglos XII-XVI

En el itinerario que me propongo, la “condicion de beata” tiene una historia que decidi
no obviar, pues su construccion a lo largo de los siglos aporta marcas que resultan
esclarecedoras en la reconstruccion del universo-portefio. El movimiento al que pertenecen las
beatas se origina en Flandes y pronto se extiende por el norte de Europa, Brabante y las tierras
del Imperio. Su aparicién estd intimamente relacionada con profundas transformaciones
culturales, fundamentalmente con la exaltacion de lo laico, no ajeno al desarrollo de las ciudades
y con las libertades arrancadas al sistema feudal, una de cuyas consecuencias seria una cierta
independencia religiosa del individuo. En Flandes, con el nombre de “beguinas”, surge en las
ultimas décadas del siglo XII un grupo —fundamentalmente de mujeres-, que desde una mistica
entendida como unién amorosa, aspirah a “fundirse en Dios sine medio”. Afirman ser
conducidas por Dios mismo al “conocimiento de Amor” y auspician el abandono del alma en El,
para llegar a “ser Dios con Dios”. Son mujeres que Ilevan una vida religiosa al margen de las
‘instituciones eclesiasticas, al margen del monasterio. Emprenden nuevas y diversas formas de
vida: a veces en el seno de la propia familia, otras viviendo solas, junto a una compaiiera o bien
formando pequefias comunidades urbanas independientes, comunidades que crecen y llegan a
constituir verdaderos barrios dentro de las ciudades. Se dedican al cuidado de los enfermos en
los hospitales, de los leprosos, llevan una vida mendicante, protagonizan experiencias extaticas,
son contemplativas, visionarias, maestras en espacios publicos. Escriben, toman la palabra para
hablar de Dios hablando de si mismas, de sus experiencias, e interpretan en lengua vulgar los
misterios de las Escrituras.

En un primer momento cuentan con el apoyo y hasta la admiracién de los laicos, del

* Sobre Historia Cultural ver, Roger Chartier, EI mundo como representacion. Historia cultural: entre practica y
representacion, Barcelona, Gedisa, [1992], 2° edicidn 1995, especialmente Prélogo a la edicion espafiola, I-XII y
Capitulo I, Debates e interpretaciones, “El mundo como representacién”, 45-62. También del mismo autor, “La
historia hoy en dia: dudas, desafios, propuestas”, en Ignacio Olabarri y Francisco Javier Caspistegui, La “nueva”
historia cultural: la influencia del postestructuralismo y el auge de la interdisciplinariedad”, Madrid, Editorial
Complutense, 1996, 19-33.

37



Cister y de los mendicantes —dominicos y franciscanos-. Sin embargo, la “novedad” que
encerraban sus propuestas —una vida fuera del control del matrimonio y del monasterio, el
conocimiento directo de Dios y la interpretacion de las Escrituras en lengua vulgar- fue
interpretada por un sector de la Iglesia como una amenaza para la ortodoxia religiosa y el orden
social. Desde mediados del siglo XIII, la oposicion a las formas mas independientes del
movimiento actia desde los tribunales de la Inquisicion. Son perseguidas, | juzgadas y'en €asos
extremos sus obras y sus cuerpos echados a la hoguera. En el concilio de Lyon —1274- se
decidi6 su enclaustracion y su vida sujeta a una regla bajo la direccién de las ordenes
‘mendicantes. En el de Vienne —1312-1313- se condenaron todas las formas de vida beguinal,
s6lo una clausula posterior permitira la continuacion de las beguinas enclaustradas. Si bien, solas
0 en grupos, se extendieron mds alld del Rhin, de los Pirineos y los Alpes, lo decretado en
Vienne legitimé las persecuciones y lanzo sobre ellas una sombra de sospecha.’

La Peninsula Ibérica no es ajena a este movimiento religioso femenino. Desde mediados
del siglo XIII ya encontramos en Castilla, Andalucia y el Pais Vasco mujeres que, con el
apelativo de “beatas” adscribieron a esta forma de religiosidad secularizada.®

La historiografia tradicional —basdndose en la caracterizacion que- construyeron los
inquisidores del siglo XVI- presentd6 a las beatas espafiolas como “viejas, pobres y
desamparadas”, y a los espacios por ellas creados —los beaterios- como una “opcién menor”. Sin
embargo, recientes investigaciones muestran que mujeres jovenes, casadas, solteras y con una
enorme capacidad econdmica, formaron parte de este fenomeno. Estas nuevas lecturas también
han dado fin a las motivaciones —casi tinicas- que las habrian impulsado a la opcién por esta

condicion de vida: la falta de dote y la vejez, y se vislumbra en estas experiencias una busqueda

3 Victoria Cirlot, Blanca Gari, La mirada interior. Escritoras misticas y visionarias de la Edad Media, Barcelona,
Ediciones Martinez Roca, 1999. Ver Préologo y capitulos 2 “Hadewijch de Amberes o la tormenta de amor”, 4 “La
dulce vida de Matilde de Magdeburgo”, 6 “El grito de Angela de Foligno” y 7 “El anonadamiento del alma en
Margarita Porete”. Georgette Epiney-Burgard y Emilie Zum Brunn, Mujeres trovadoras de Dios. Una tradicion
silenciada de la Furopa medieval, [1988] Barcelona, Piados, 1998. Introduccién y capitulos 3 “Matilde de
Magdeburgo”, 7 “Hadewijch de Amberes” y 9 “Margarita Porete”. Para la zona de la Umbria, ver Mario Sensi,
“Anchoresses and Penitents in Thirteenth-and Fourteenth-Century Umbria”, en Daniel - Bornstein and Roberto
Rusconi, eds., Women and Religion in Medieval and Renaissance Italy, Chicago, The University of Chicago Press,
1996, 56-83. Un ejemplo de una beguina herética, las repercusiones sociales de sus ideas y sus practicas y la actitud
de la Inquisicidn se encuentra en, Luisa Muraro, Guillerma y Maifreda. Historia de una herejia feminista,
Barcelona, Ediciones Omega, 1997.

® Para el tema de las beatas y los beaterios en la Peninsula Ibérica me baso en los trabajos de Angela Mufioz
FemandeZz, Beatas y santas neocastellanas: ambivalencias de la religion y politicas correctoras del poder (ss. XIV-
XV), Madrid, Direccion General de la Mujer, 1994; José Maria Miura .Andrades, “Formas de vida religiosa
femenina en la Andalucia medieval: Emparedadas y beatas”, en Angela Mufioz y Maria del Mar Grafia,
Religiosidad femenina: Expectativas y realidades (ss. VIII-XVIII), Madrid, Asociacién Cultural Al-Mudayna, 1991,
139-164; Mary Elizabeth Perry, Gender and Disorder in Early Modern Seville, Princeton, Princeton University
Press, 1990, Chapter 5, “Chastity and Danger”, 97-117; Maria José Arana, La clausura de las mujeres. Una lectura
teologica de un proceso histérico, Bilbao, Universidad de Deusto, Ediciones Mensajero, 1992, capitulo 5, “Los
beaterios y la clausura femenina”, 233-265.
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consciente de vivencias y espacios alternativos.”

La diversidad de situaciones y actividades es una caracteristica de este movimiento. Para
algunas, vestir el habito pardo de beata y lanzarse a una vida de extrema pobreza, mendicidad y
compromiso con los desamparados en calles, plazas y hospitales es el gesto inaugural de una
aventura religiosa. Otras se retinen con mujeres con quienes comparten ideales y experiencias y
bajo un mismo techo —bajo la disciplina de una tercera orden o sin ella-, se dedican a la
contemplacién, a la practica de una religiosidad interiorizada, o a una sintesis de vida
contemplativa y activa de caracter asistencial y educacional.

Con sélo el voto simple® de castidad, un juramento o promesa; sujetas a un reglamento
ad hoc, no a la regla de ninguna orden religiosa; solas en sus propias casas u organizadas bajo la
forma de una fraternidad femenina, con una “hermana mayor” al frente, las beatas hispanas
construyeron una forma de vida consagrada a Dios, alternativa al monasterio y al convento.

Una construccién tan apartada de toda institucionalizacién, y por lo tanto, de todo
control, que fue cuestionada y se intenté modificar. Se llevé a cabo una transformacion masiva
de las comunidades de beatas y terciarias’ en conventos de las ordenes segundas, es decir una
modificacion que implicé la profesion de los tres votos solemnes y la clausura.

Este proceso, que Angela Mufioz ha denominado acertadamente “de la casa al
monasterio”,'° se concretizo desde 1490, abarco todo el siglo XVI y obedeci6 a distintas —

aunque relacionadas- circunstancias: la reforma de la vida religiosa iniciada en el

" En el 4mbito castellano, Mufioz Fernandez, Beatas y santas neocastellanas, op. cit., resalta la existencia de beatas
de extraccion social acomodada, doncellas de “mediana esfera” y de sectores sociales inferiores, 26-27. Miura
Andrades, “Formas de vida religiosa femenina”, op. cit., llega a la misma conclusién, 146-153. Soledad Gémez
Navarro confirma la existencia de “beatas nobles” en la ciudad de Cordoba, Espafia, “Por caminos de Dios:
asentamiento y expansion del monacato femenino en la Cédoba Modema”, en Isabel Viforcos Marinas y Maria
Dolores Campos Sanchez Bordona, coordinadoras, Fundadores, fundaciones y espacios de vida conventual. Nuevas
aportaciones al monacato femenino, Le6n, Universidad de Leo6n, 2005, 191-212, 206. La opcién por el estado de
beata como una novedosa y atractiva alternativa a la vida conventual en amplias zonas de Europa se puede ver en
Caroline Walker Bynum, Holy Feast and Holy Fast. The Religious Significance of Food to Medieval Women,
Berkeley, University of California Press, 1987, “Religious Women in the Later Middle Ages”, 13-23.

¥ La distincion entre el “voto solemne™ y el “voto simple” se establecié en el Concilio Laterano II, en 1139. Los
votos solemnes, emitidos por las monjas en su profesion religiosa, son publicos, perpetuos y rubrican juridicamente
la muerte al mundo. Los votos simples, profesados —entre otros- por las beatas, son privados y temporarios. Las
monjas —vere religiosas- son miembros del estado regular, las beatas lo son del estado secular.

® Las 6rdenes religiosas comprenden la orden primera —los frailes-, la orden segunda —las monjas con votos
solemnes- y la orden tercera. Esta ultima se divide en tres estratos: las ferceras regulares con votos solemnes,
clausura y vida en comunidad; terceras seculares con votos simples y vida en comunidad o sola; rerceras, que
casadas o solteras viven “en el siglo” con sus familias segun el espiritu de la orden primera y consagradas en su
orden tercera a modo de cofradia. Las beatas terceras de la penitencia de votos simples, por tanto seculares, que
vivian collegialiter o seorsum, labraron su identidad en relacion a las terciarias laicales, casadas o célibes sin votos
simples, y también en relacion a las terceras regulares de votos solemnes. Eutimio Sastre Santos, cmf, “La
condicion juridica de beatas y beaterios. Introduccion y textos 1139-1917”, en Antologia Annua 43 Roma, Edizione
singolare, Instituto Espafiol, Monografias, 40, 287-586, 1997, 321.

' Angela Mufioz, Beatas y santas neocastellanas, op. cit., “De la casa al monasterio: los caminos de la evolucion®,
50-87. ’ ’
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franciscanismo, que terminé incluyendo a las otras érdenes;'! el proceso de gestacion y
consolidacion del Estado Moderno bajo la monarquia de los Reyes Catolicos, que culminaria
con Felipe II; la evolucion ideolégica e institucional de la Iglesia jerarquica secular, cuyo mas
claro hito referencial serd el concilio de Trento en su decisiéon de institucionalizar todas las
formas de religiosidad para poder mantener un control mas efectivo sobre las creencias y los
creyentes.

La normativa parte de bulas pontificias y concilios. Un camino de marchas,
contramarchas, excepciones y fisuras que nos acercan a la comprension de ambigiiedades y
contradicciones en torno a las practicas de las beatas,.13 En 1521 el papa Ledén X ordena la
incorporacién de los tres votos solemnes para los terciarios y las terciarias franciscanos,
movimiento al que pertenecen muchas —si no la mayoria de las beatas hispanas- y mantiene la
flexibilidad en cuanto a la clausura. En el concilio de Trento ~1545-63- se exige la clausura para
las monjas con votos solemnes, y si bien las beatas son ignoradas, esta omisién es cubierta en
1566, cuando Pio V en la bula Circa Pastoralis ordena la obligacion de profesar votos solemnes
—y por lo tanto la clausura- de todas las terciarias de las distintas érdenes que vivieran en
comunidad. El cerco en torno a las beatas se fue estrechando hasta abarcarlas a todas. En el
concilio de Toledo —1583- se decidi6 la extincion de las “beatas individuales” que vivian en sus
casas con voto simple de castidad: se les prohibié tanto el uso de habito de religién aprobada
como prometer obediencia a sacerdote alguno y la ya dada se consider6 nula. Las “beatas que
vivian en comunidad” debian profesar los votos solemnes y sujetarse a la clausura religiosa, las
que no lo hicieran serian condenadas a la extincién.

Ante la fuerza de esta normativa -resistida, soslayada o aceptada-'* 1a mayoria de los

" En los distintos reinos de la Peninsula Ibérica predomino la orden franciscana. Bajo su manto, afiliadas a la Orden
Tercera de la Penitencia, prosperaron multiples comunidades de beatas. De ella emanaron pautas espirituales que
auspiciaban el recogimiento, la oracién mental y la unién con Dios mediante la experiencia mistica. Miembros tan
destacados de esta orden como el Cardenal Cisneros difundieron los modelos italianos de mistica femenina mas
influyentes como Catalina de Siena o Angela de Foligno. Los frailes menores, alentaron en su tiempo y dieron
crédito a la reputacion de santidad de algunas de estas beatas que decian poseer dones misticos y proféticos. Angela
Mufioz, Beatas y santas neocastellanas, op. cit., Introduccién; Gillian T. W. Ahlgren, Teresa of Avila and the
Politics of Sanctity, Ithaca London, Cornell University Press, 1996, 6-31.

12 Este proceso que aspira a un mayor control ideoldgico y social y que afecta a las mujeres cuyas trayectorias nos
ocupan, se puede ver en Ahlgren, Teresa of Avila, ya citado, 6-31; Horst Pietschmann, E/ Estado y su evolucion al
principio de la colonizacion espafiola en América, México, Fondo de Cultura Econémica, [1980] primera dedicién
en espafiol 1984, “La Iglesia”, 52-66.

3 Un exhaustivo trabajo sobre la legislacion en tomo a las beatas y los beaterios, de consulta obligada para el tema,
se puede ver en Eutemio Sastre Santos, La condicion juridica de las beatas y beaterios, op. cit.

' Angela Mufioz Fernandez, Beatas y santas neocastellanas, op. cit., “De la casa al monasterio: los caminos de la
evolucién”, 50-87, destaca las estrategias desarrolladas por las beatas con el fin de continuar con su peculiar forma
de vida. Maria José Arana, La clausura de las mujeres, op. cit., Capitulo 5, “Los beaterios y la clausura femenina”,
233-265, en cambio, pone ¢l énfasis en la desaparicion de las beatas y los beaterios absorbidos por las érdenes
religiosas como consecuencia de la normativa eclesial. Elizabeth Perry, Gender and Disorder, op. cit., 117, llegaa
afirmar que las beatas sevillanas fueron “reducidas al silencio, a la invisibilidad, a la nada.”
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beaterios fueron absorbidos por las érdenes regulares femeninas, es decir, se convirtieron en
conventos de clausura. Y el ciclo se reinici6: se produjo una intensificacion de la faceta laica e
individual -las “beatas individuales”, mucho menos controlables- que las reglas terciarias
seculares seguian reconociendo, o -apelando a las tacticas del débil-" algunas construyeron sus
itinerarios bajo la “direccién espiritual” de jesuitas, agustinos recoletos, carmelitas descalzos o
vinculadas a la recoleccion de la merced.

¢Como explicar esta realidad de las practicas? En 1567 Felipe II habia pedido y
obtenido del papa Pio V una Declaratoria por la cual -en sus reinos- las terciarias con votos
simples “podian seguir como hasta ahora” es decir, sin votos solemnes, sin clausura.'® ;Como
justificar este pedido que contradecia la voluntad de la jerarquia eclesidstica expresada en los

17 por parte de la Iglesia? Tal vez porque con

concilios y las bulas? jPor qué esta “tolerancia
ello se estaba dando respuesta a una necesidad: las beatas y los beaterios tenian a su cargo tareas
indispensables -no cubiertas por otros sectores- tareas que hasta antes del concilio de Trento
habian sido asumidas también por los conventos de monjas, ahora aislados por un muro: el
cuidado de los enfermos y los menesterosos, la reclusion de mujeres “arrepentidas” y la
educacién de las nifias. El pedido real, las fallas normativas que ofrecia la tercera regla
franciscana —en su origen formada por laicos-, las tacticas a que apelaron las beatas —la adopcién
de una regla de vida propia, legalizada por el obispo- y fundamentalmente la firme decisién de
no abandonar una identidad construida en términos propios -una peculiar forma de vivir su
religiosidad a través de practicas y en espacios alternativos a los propuestos- hizo posible que los
beaterios siguieran ap‘areciendo en las escenas locales, ahora bajo la jurisdiccion y control del

diocesano, y —en ocasiones- previa la licencia del monarca.

Beatas y beaterios en Hispanoamérica

Paralelamente al movimiento mediante el cual se produce en los reinos hispanos la

5 Michel de Certau, La invencion de lo cotidiano. 1 Artes de hacer, México, Universidad Iberoamericana, Fondo de
Cultura Econémica, 1996, “Estrategias y tcticas”, 40-45. Llama “tictica” a la accién calculada que determina la
ausencia de un lugar propio. El sujeto debe actuar con el terreno que le impone y organiza la ley de una fuerza
extrafia. Obra poco a poco. Aprovecha las “ocasiones” y depende de ellas. Necesita utilizar, vigilante, las fallas que
las coyunturas particulares abren en la vigilancia del poder. La tictica es un arte del débil.

8 Ver Sastre Santos, La condicion Juridica de las beatas, op. cit., El privilegio hispano de las terceras seculares,
excepcidn a la ley general de la clausura, 433-435.
17 Ibid, “La tolerancia de las beatas collegialiter y seorsum”, 435-437, “Por qué se agriet6 la ley general de los
votos solemnes y de la clausura para la vida en comunidad fememna y se volvi6 a la tolerancia en la cldusula
salutaris? [...] en Espafia y en las Indias continué la fundacion de beaterios bajo el diocesano. La construccién de la
Iglesia barroca en el ejercicio de las obras de misericordia exigia las congregaciones seculares de mujeres. La
misma autoridad civil comenzo a fundar beaterios y conservatorios™. El equivalente espafiol a los “conservatorios™
italianos son los “recogimientos™.
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masiva transformacion de los beaterios en conventos de clausura, se lleva a cabo la expansion
europea, la llegada al Nuevo Mundo y los procesos de conquista y colonizacién. En este nuevo
habitat las beatas y los espacios por ellas creados, los beaterios, encontraran un escenario
favorable a su expansion. Aqui reproduciran muchas veces las experiencias individuales y
comunitarias asumidas en Espafia. Otras, construirdn experiencias novedosas en respuesta a las
particularidades de cada region. _

La vida comunitaria de las beatas en Hispanoamérica se desarrolld en beaterios y
recogimientos,'® dos instituciones que si bien tenian -a grandes rasgos- caracteristicas propias,
en la documentacion aparecen en forma indiscriminada y hasta superpuesta, un hecho que no
hace mas qué reflejar lo heterogéneo y complejo de sus funciones y la ambigiiedad de la.
legislacién pertinente. Fueron espacios de recogimiento y oraci6n transitados por mujeres que,
haciendo votos simples de pobreza y castidad, generalmente adherian a alguna de las 6rdenes
religiosas existentes —franciscanos, dominicos, carmelitas-; institutos educativos para nifias de
los distintos grupos étnicos y sectores socioecondmicos; asilo de huérfanas; deposito de mujeres
casadas mientras se sustanciaba el divorcio o la anulacién de su matrimonio; refugio de mujeres
arrepentidas o maltratadas y carcel correccional de prostitutas. En numerosas ocasiones
constituyeron el premier paso hacia la creacién de un convento, maxima aspiracion de las élites
locales.

La expansién europea supuso dominio y transculturacién. En fecha tan temprana como
1526 -cuando apenas se esta esbozando un intento de institucionalizacion de lo conquistado- ya
estan las primeras beatas en La Espafiola, al frente de un recogimiento en las inmediaciones de
un prostibulo, congregando arrepentidas y prostitutas.’® A México llegan en 1530: eran terciarias
franciscanas provenientes de Sevilla. A instancias del obispo de México, el franciscano fray
Juan de Zummarraga y de Hernan Cortés, la reina Isabel —esposa de Carlos V- se ocupa
personalmente de seleccionar a estas primeras beatas y patrocina el viaje. En ese momento se

estaba desplegando una politica de integracion de las hijas de caciques y principales de la tierra,

' Los “beaterios” fueron espacios fundados para albergar mujeres que haciendo votos simples de castidad y
pobreza, generalmente adherian a alguna de las érdenes religiosas existentes —franciscanos, dominicos, agustinos,
mercedarios, carmelitas- llevaban una vida de oracién y desarrollaban tareas fundamentalmente educativas con
nifias de distintos grupos étnicos. Muchos de los beaterios se convirtieron en conventos.

Los “recogimientos™ estuvieron generalmente a cargo de beatas. Cumplieron multiples funciones: albergaron nifias
y mujeres de distintos sectores sociales: huérfanas, educandas, prostitutas y mujeres arrepentidas. Fueron depésito
de mujeres casadas durante el tramite de divorcio o anulacién matrimonial y residencia temporal ante una
prolongada ausencia de su conyuge. Ver Nancy van Deusen, “Instituciones religiosas y seglares para mujeres en el
siglo XVII en Lima” en Clara Garcia Ayluardo y Manuel Ramos Medina, coordinadores, Manifestaciones
religiosas en el mundo colonial americano, 2 volumenes, v 2, Mujeres, instituciones y culto a Maria, Meéxico, UIA,
INAH, CONDUMEX, 1994, 65-81. '

¥ Josefina Muriel, Los recogimientos de mujeres: respuesta a una problemdtica social novohispana, México,
UNAM, 1974, 47. i
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y las beatas ~emulando la tarea realizada por sus antecesoras en Sevilla y Granada luego de la
reconquista- cooperarian en calidad de maestras.”® El primer beaterio limense se instal6 en 1548,
estuvo a cargo de beatas dominicas y fue refugio de mujeres y nifias pobres, tanto espafiolas,
como indigenas y mestizas.>’

Si bien las primeras beatas formaron parte del movimiento expansivo de la Europa
renacentista y fueron enviadas desde la peninsula Ibérica, desde los inicios de la colonizacién
hasta fines del siglo XVIII los beaterios y recogimientos surgieron como propuestas locales
desde Guadalajara hasta el sur de Chile respondiendo a las necesidades de cada region y tiempo.

En el virreinato de Nueva Espaiia el fenémeno de los recogimientos y beaterios ha sido
estudiado fundamentalmente por Josefina Muriel. Investigaciones més puntuales fueron
realizadas por Carmen Castafieda en torno a la ciudad de Guadalajara, por David Brading parala
diécesis de Michoacan y por Ellen Gunnarsdéttir quien investigé la vida beateril a través de un
estudio de caso en la ciudad de Querétaro, una lectura que nos permite acercarnos alavozy el
imaginario de una beata del periodo que nos ocupa. En este virreinato, si bien se crearon algunas
casas para arrepentidas y prostitutas, la mayoria de las beatas en los recogimientos y beaterios se
dedicaron a la educacién.?

En relacion con el virreinato del Perti se han llevado a cabo estudios muy acotados para

Quito, Cuzco, La Plata y Chile.”® En cambio los beaterios y recogimientos limefios han sido-

 Ver Nancy van Deusen, Between the Sacred and the Worldly. The Institutional and Cultural Practice of
Recogimiento in Colonial Lima, California, Stanford University Press, 2001, 26-32. La autora realiza una
pormenorizada reconstruccion de las negociaciones y el fracaso de lo emprendido por Zumarraga Josefina Muriel,

Las mujeres de Hispanoamérica. Epoca colonial, Madrid, Editorial Mapfre, 1992, 61.

2 Nancy van Deusen, Between the Sacred, op. cit., 169. James Lockart, E! mundo hispanoperuano 1532-1560,
Meéxico, Fondo de Cultura Econémica, 1982, 208.

z Muriel, Los recogimientos, op.cit.; Carmen Castafieda, “Relaciones entre beaterios, colegios y conventos
femeninos en Guadalajara”, en Manuel Ramos Medina, coord., Memoria del IT Congreso Internacional. El
Monacato Femenino en el Imperio Espafiol. Monasterios, beaterios, recogimientos y colegios, México, Condumex,
1995, 455-475; David Brading, Una Iglesia asediada: el obispado de Michoacdn, 1749-1810, México, Fondo de
Cultura Econdémica, 1994, 114-118; Ellen Gunnarsdéttir, “Una visionaria barroca de la provincia mexicana;

Francisca de los Angeles (1674-1744)”, en Asuncion Lavrin y Rosalva Loreto Lépez, Editoras, Monjas y beatas. La
escritura femenina en la espiritualidad barroca Novohispana. Siglos XVII y XVIII, México, Universidad de la
Américas, Puebla y Archivo General de la Nacion, 2002, 205-262. Ellen Gunnarsdéttir, Mexican Karismata. The
Baroque Vocation of Francisca de los Angeles, 16741744, Lincoln-London, University of Nebraska Press, 2004,

3 Para Quito se puede ver Maria Isabel Viforcos Marinas, “El beaterio quitefio de Nuestra Sefiora de la Merced y
sus fallidos intentos de transformacion en convento (1730-1758)”, en Jestis Paniagua Pérez y Maria Isabel Viforcos
Marinas, coordinadores, / Congreso Internacional del Monacato Femenino en Espafia, Portugal y América, 1492-
1992, Espafia, Universidad de Leén, 1993, 357-365. De la misma autora “Los recogimientos, de centros de
integracion a cérceles privadas: Santa Maria de Quito”, Anuario de Estudios Americanaos, L, 2, 1993, 59-92; las
referencias a Cuzco y La Plata se encuentran en Kathryn Jane Burns, Convents, Culture and Society in Cuzco, Peru,

1550-1865, Thesis, Harvard University, 1993, 28-30 y 153-155; David Cahill, “Popular Religion and Appropiation:

the Example of Corpus Christi in Eighteenth-Century Cuzco®, Latin American Research Review, v. 31, n. 2, 1996,

67-108, hace referencia a beaterios de indigenas en la zona rural de Cuzco; el caso de cuatro beatas de Chile,
acusadas de alumbradismo es abordado por Maria Isabel Viforcos Marinas, “Anhelos de espiritualidad en los
claustros chilenos: algunas respuestas heterodoxas”, Ponencia presentada en el 52 Congreso Internacional de
Americanistas, Sevilla, Espafia, julio de 2006.
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objeto de una exhaustiva investigacion por parte de Nancy van Deusen.?* Segtn esta autora
distintos momentos en el proceso de colonizacion e institucionalizacion en el virreinato del Pertt
dieron origen a politicas que marcaron las caracteristicas a partir de las cuales las beatas
construyen sus trayectorias. En un primer momento, -1540-1580- se ocuparéan de integrar —es
decir de cristianizar ¢ hispanizar- a las mestizas, hijas de los conquistadores. En una segunda
etapa —1580-1620- prevalece la fundacién de recogimientos. Con el objetivo de lograr un
disciplinamiento social, se crean instituciones destinadas a castigar o redimir —pero siempre a
encerrar- a las que se consideré una amenaza para la repablica: distraidas, divorciadas,
arrepentidas, pobres y huérfanas. Algunos de estos recogimientos estuvieron a cargo de beatas
convencidas de la posibilidad de ofrecer “proteccion y redencién”, criterios vigentes en Espatta e
Italia en ese momento.*’

Finalizando esta segunda etapa, la ciudad de Lima fue arena propicia para una
exuberante manifestacion de misticismo en la que se destaca Rosa de Santa Marfa, terciaria
dominica, quien fue convertida en icono politico, modelo a imitar, canonizada a los pocos afios
de sumuerte como Santa Rosa de Lima y declarada Patrona de América. Un proceso que ha sido
interpretado como la manifestacion de la necesidad —por parte de los criollos- de afirmar la
creciente autonomia cultural y econdmica de la ciudad.®® Sin embargo, algunas de sus
compafieras, con las que comparti6 fuertes lazos de amistad, confesores jesuitas y encuentros
espirituales, corrieron otra suerte. Ofrecieron sus propias interpretaciones de las Escrituras,

profetizaron, dieron consejo espiritual y osaron quebrantar el orden social ideal. Fueron acusadas

% Para Lima cfr. Nancy van Deusen, “Los Primeros recogimientos para doncellas mestizas en Lima y Cusco, 1550-
15807, Allpanchis, 35-36, 1y 2 semestre de 1990, 249-291; “Instituciones religiosas y seglares para mujeres en el
siglo XVIII en Lima”, en Clara Garcia Ayluardo y Manuel Ramos Medina, coordinadores, Manifestaciones
religiosas en el mundo colonial americano, UIA- INAH- Condumex, Meéxico, 1997, 207-230; “La casa de
Divorciadas, la casa de la Magdalena y la politica de recogimiento en Lima, 1580-1660”, en Ramos Medina, EI
monacato, op. cit., 395-406; “Defining the Sacred and the Worldly: Beatas and Recogimientos in Late Seventeenth-
Century Lima”, CLAHR, v 6, n 4, Fall 1997, 441-477; “Determinando los limites de la virtud: el discurso en tomo al
recogimiento entre la mujeres de Lima durante el siglo XVII”en Margarita Zegarra, editora, Mujeres y género en la
historia del Perd, Lima, Cendoc Mujer, 1999, 41-58; Between the Sacred and the Worldly, ya citado.

Z Sobre 1a vigencia de estos criterios y su implantacién en América, ver van Deusen, Between the Sacred, op. cit.,,
“Transgressing Moral Boundaries. Sanctioning Recogimiento for Fallen Women, 1580-1620”, European
precedents, 60-63. Desde 1540 los jesuitas promovieron programas especiales para las mujeres marginadas. Ignacio
de Loyola impulso la fundacién de casas pias o publicas, también llamadas recogimientos que, a partir de la Casa
de Santa Marta en Roma ~1542- se expandieron por distintas ciudades de ltalia y Espafia. La idea era admitir de
forma temporal a mujeres prostitutas y adulteras y buscarles situaciones y recursos para que pudieran reinsertarse en
la sociedad. También se puede ver, John O’Malley, Los primeros jesuitas, Bilbao, Ediciones Mensajero-Sal Terrae,
1993, “Ministerios con las prostitutas”, 233-234.

% Una interesante perspectiva de andlisis de este proceso en torno a Santa Rosa de Lima se puede ver en Kathleen
Ann Mayers, Neither Saints Nor Sinners. Writing the Lives of Women in Spanish America, Oxford, Oxford
University Press, 2003, I “Redeemer of America”, 23-43; Ramoén Lopez Pinilla, Rosa limensis, Mistica, politica e
iconografia en torno a la patrona de América, Lima, IFEA, Fondo de Cultura Econémica, Banco Central de
Reserva del Perti, 2001; Teodoro Hampe Martinez, “Santa Rosa de Lima y la identidad criolla en el Pert colonial”
Revista de Historia de América, 12, enero/diciembre, 1996, 7-26; Frank Graziano, Wounds of Love: The Mystical
Marriage of Saint Rose of Lima, New York, Oxford University Press, 2004.
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de “alumbradas”, de hacer falsas aseveraciones sobre supuestos éxtasis y visiones, que los
miembros del tribunal de la Inquisicion consideraron meras ilusiones. En 1625 —paralelamente a
la experiencia de las beatas alumbradas en Sevilla-?’ se las castigd publicamente en un auto de fe
y fueron encerradas en los calabozos de la Inquisicion.®® Frentev a semejante experiencia, en
adelante, las beatas limefias crearon imagenes de si y de sus beaterios que no transgredieran los
limites de lo permitido. Entre 1669 y 1713 se fundaron en Lima diez beaterios, un fendmeno
tinico en América, sobre el que se han intentado varias explicaciones, tal vez todas validas: la
superpoblacion de los conventos femeninos, una marcada desproporcion en el nimero de
mujeres y la consecuente dificultad de encontrar un espacio en la sociedad; la presencia de
individuos ricos y piadosos que verian en el patrocinio de estas instituciones una forma de
acumular capital espiritual y aumentar tanto el prestigio como el status familiar, y por ultimo —
pero no menos relevante- el deseo de algunas mujeres de crear espacios de “recogimiento”
alejados del ambiente relajado de algunos “conventos grandes”. En su mayoria fueron
destinados a espafiolas y criollas que pudieran demostrar su pureza de sangre, sin embargo tres
de estos beaterios admitieron mujeres indigenas o de castas. Se los colocd bajo la autoridad
directa del clero regular y -en su casi totalidad- con el paso del tiempo fueron convertidos en
conventos. Una vez mas el proceso observado en Europa.

La capital del virreinato del Perd, fue desde fecha muy temprana un espacio donde las
mujeres consagradas a Dios -monjas y beatas- encontraron o ellas mismas construyeron,
espacios de religiosidad y de accién social. Imperiosas necesidades socio-politicas, religiosas y
demograficas impulsaron la creacion de beaterios, recogimientos, hospitales y conventos desde
los cuales ellas cooperaron en la construccién de la sociedad colonial. En ocasiones —tal vez
como una estrategia de supervivencia- asumieron las politicas vigentes, en otras transitaron
caminos peligrosos, fuertemente sancionados por las autoridades eclesiasticas y seculares

encargadas de construir y conservar el orden social.

“Enla primera mitad del siglo XVII un grupo de beatas sevillanas lleg6 a ejercer un liderazgo carismatico que
quebranté los limites impuestos desde la jerarquia eclesiastica, y asumiendo roles de intercesoras y profetas
desarrollaron esferas muy amplias de poder. Se las juzgé por “alumbradas” —aseguraban recibir la iluminacién
divina a partir de sus experiencias religiosas-, se confiscaron sus escritos, fueron sometidas a la degradacién
piblica, recluidas en casas particulares o enviadas a conventos de terciarias. Elizabeth Perry, Gender and Disorder,
op. cit.,, 97-117.

*® Femnando Iwasaki Cauti, “Mujeres al borde de la perfeccion: Rosa de Santa Maria y las alumbradas de Lima”,
Hispanic American Historical Review, 73:4, 1993, 581-613; Nancy van Deusen, “Manifestaciones de la religiosidad
femenina en el siglo XVII: las beatas de Lima”Historica, n 1, julio 1999, 47-78; Marfa Emma Mannarelli,
Hechiceras, beatas y expositas. Mujeres y poder inquisistorial en Lima, Lima, Ediciones del Congreso-del Per,
1998, “Beatas e Inquisicién. El caso de Angela de Carranza”, 43-74.
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El caso de un puerto lejano

Buenos Aires forma parte de este virreinato sudamericano. Su ubicacion marginal en el
extremo austral del hemisferio dio origen a situaciones peculiares. Hacia mediados del siglo
XVII —-momento en que percibimos un primer grupo de beatas- han pasado ya setenta afios desde
la segunda y definitiva fundacion de la ciudad. Instalada al borde de la pampa ondulada y sobre
el Atlantico, la creacion de la ciudad de la Santisima Trinidad y Puerto de Buenos Aires formé
parte del movimiento expansivo que buscaba culminar la colonizacién, consolidando los
establecimientos de Tucumén y Asuncién y poblando una salida al mar. La Corona espafiola,
por su parte, le atribuy6é un importante valor estratégico para la defensa del centro minero
altoperuano. La conjuncién de estos intereses hizo que ya en la segunda década del siglo XVII,
Buenos Aires, ciudad-puerto, fuera erigida en capital de la gobernacion del Rio de la Plata, y al

mismo tiempo, de la didcesis del mismo nombre.

' La precisa mirada de algunos viajeros —Acarette du Biscay y Massiac-, las cifras de los
padrones de 1643 y 1664, algunos informes de la época —el del padre Altamirano y el del
gobernador Andrés de Robles- nos permiten reconstruir la fisonomia de la ciudad y el nimero y
“calidad” de sus habitantes.* Acarette calcula para 1658 unas seiscientas casas. Las del pueblo
construidas en barro, techadas de cafias y muy espaciosas. Las de los habitantes de rango,
adornadas con tapices, cuadros, otros ornamentos y muebles decentes. Estos —observa el viajero-
son servidos en vajillas de plata y tienen muchos sirvientes negros, mulatos e indios. Un
pequefio fuerte de tierra -donde vive el gobernador- domina el rio. La guarnicion se compone de

2% La Iglesia tiene una presencia destacada: las

s6lo 150 hombres. Hay también un hospital
6rdenes de los dominicos, franciscanos y mercedarios han levantado cada una su convento; los
Jesuitas, su residencia, una iglesia y un colegio. La catedral —construida en barro- hace exclamar
al obispo “es dolor verla: sin sacristia, ni baptisterio, ni campanario, desnuda de ornamentos y
sin fuerzas para repararse”.”!

Veinte afios més tarde el gobernador Andrés de Robles percibe un relativo crecimiento

de la ciudad: sesenta casas nuevas y una Iglesia que apuntala su presencia con una nueva

% Para la caracterizacion de Buenos Aires en la segunda mitad de siglo XVII y comienzos del XVIII me he basado
fundamentalmente en Zacarias Moutoukias, Contrabando y control colonial en el siglo XVII, Buenos Aires,
Bibliotecas Universitarias, Centro Editor de América latina, 1988.

30 Acarette du Biscay, Relacion de un viaje al Rio de la Plata y de alli por tierra al Peri, Buenos Aires, Alfer y
Vays, 1943,

3! Carta del obispo don Cristobal de Mancha y Velasco, 3 de junio de 1648, citada por Cayetano Bruno, s.d.b.,
Historia de la Iglesia en la Argentina, Buenos Aires, Don Bosco, 1966-1976, 12 volimenes, v. 111, 85.
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catedral y el templo de los jesuitas éonstruido “moderno y en muy buena forma”.*? Una ciudad
de €sCasos recursos que se presume cuenta en la planta urbana —muy dificil de delimitar- con
unos 5.500 habitantes en 1675, cantidad que aumenta a 8.000 hacia el 1700. En su cuspide se
encuentra una elite algo mestiza y bastante cosmopolita compuesta fundamentalmente por
espafioles —peninsulares y criollos-, un importante nimero de portugueses, y unos pocos
holandeses y franceses, atraidos sin duda por la posibilidad de comerciar. Por debajo, una
heterogénea base de blancos pobres, mestizos, esclavos y nativos. Los soldados de la guarnicién
en este momento llegarian a mil.**

Entre 1640 y 1685 culmina un reacomodamiento de la economia de este suburbio
colonial que adquiere ya los principgles rasgos destinados a durar mas de un siglo. Para entonces
la ciudad forma parte de lo que Assadourian ha denominado el “espacio peruano”.*® Est4
vinculada no sélo a Potosi, sino también al Brasil y al Atlantico. A pesar de haber quedado fuera
- del sisterna de flotas y galeones, su realidad cotidiana en esta época la muestra inmersa en un
intenso trafico de importacion y exportacion, una actividad portuaria desmesurada en proporcién
con los recursos del espacio que domina directamente. El rol que le atribuye la Corona
determina la instalacion en ella de un dispositivo militar y burocréatico importante: en 1661 se
llega a crear una Audiencia, aunque de efimera existencia. La elite portefia est4 formada por un
entramado de militares, oficiales reales y comerciantes. Fundamentalmente de comerciantes-
funcionarios que crean un aparato comercial capaz de absorber las mercancfas importadas a
través del sistema de Navios de Registro y de arribadas forzosas, que hacen del contrabando un
fenémeno esencial de la vida comercial de Buenos Aires. Los miembros de la elite politica y
economica se identifican y aseguran su acceso al poder a través de mecanismos familiares y de
formacién de grupos de parentesco.” |

¢Como justificar la presencia de un obispo, una decena de curas del clero secular, cuatro
6rdenes religiosas —cada una con su convento-, un colegio jesuitico, en una ciudad de tan escasas
dimensiones? Ellos también forman parte de la elite. Juan de Solorzano Pereira —el jurista

espafiol del siglo XVII- al retomar en su Politica Indiana (1648) el tema -de tanta vigencia en el

2 Una transcripcién parcial del Informe del gobernador Robles, de 15 de noviembre de 1677 se encuentra en
Zacarias Moutoukias, Contrabando y control colonial, op. cit., 168-169.

% Nicolas Besio Moreno, Buenos Aires, puerto del Rio de la Plata, capital de la Argentina. Estudio critico de su
poblacion, Buenos Aires, Talleres Tuduri, 1939, 424-425. Moutoukias, Confrabando y control colonial, ya citado,
“Buenos Aires: hombres y productos”, 35-43. Academia Nacional de la Historia, Nueva Historia de la Nacion
Argentina, Tomo 11, Periodo Espafiol (1600-1810), Segunda Parte. La Argentina en los siglos XVII y XVIII,
Buenos Aires, Planeta, 1999, “La expansién de la poblacién™ 89-126. ‘

3 Carlos Sempat Assadourian, Guillermo Beato y José Carlos Chiaramonte, Argentina: de la conguista a la
independencia, Buenos Aires, Hyspamerica, 1986; Moutoukias, Contrabando y control colonial, op. cit., capitulo
11, “Comercio atlantico y comercio interregional: los origenes de la ruta Potosi-Buenos Aires, 1580-1645”, 46-73.

%% Moutoukias, Contrabando y control colonial, op. cit., La magistratura mercantil, 198-205.
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siglo anterior- del “caracter providencial” de la Monarquia Catdlica, llegaria a aseverar que “el
seguro, cierto estribo y cimiento de los imperios consiste en entablar y propagar, conservar y
aumentar la fe, la religion y culto de nuestro verdadero Dios y Sefior”.*® De hecho, la Iglesia
como institucion participa activamente en €l proceso de construccion del Imperio Espatfiol. Una
Iglesia que ha legitimado la conquista a cambio de la evangelizacion de los indigenas y que ha
permitido a la corona de Castilla el acceso a los medios econdmicos necesarios para extender la
fe cristiana.’’ La religion impregna las distintas manifestaciones de la vida social y entre el
poder eclesiastico y el secular se da una relacion simbiotica que podemos percibir a través de las
motivaciones e intereses compartidos en la construccién social, asi como de los conflictos y

enfrentamientos provocados —las mas de las veces- por jurisdicciones borrosamente delimitadas.

En pos de un espacio para las mujeres consagradas: el convento

A mediados del siglo XVII, coincidentemente con la terminacion de una epidemia que
azoto la ciudad, y tal vez en relacién con la misma,’® mas precisamente el 21 de noviembre de
1653 el procurador general de Buenos Aires, capitin Juan de Saavedra® presentd ante el
Cabildo una peticion solicitando la fundacién de un convento de monjas de Santa Teresa.*°

(Los vecinos y residentes, los hombres y las mujeres de Buenos Aires se propusieron,

fueron capaces, de desplegar estrategias individuales y colectivas en la construccion de este

% David Brading, “La monarquia catdlica”, en Antonio Annino, L. Castro Leiva, F.-X. Guerra, De los Imperios a
las Naciones: Iberoamerica, Espaia, iberCaja, 1994, 19-43.

3 A través de la bula Inter Coetera de 1493 el papa Alejandro VI concedi6 a los Reyes Catolicos la donacién de las
tierras descubiertas con la condicién de evangelizar a los indigenas. En 1501, el mismo pontifice, por medio de la
bula Eximia devotionis les concedié la perpetuidad de los diezmos de las Indias. Ver Ismael Sanchez Bella, Iglesia y
Estado en la América espafiola, Pamplona, Ediciones Universidad de Navarra, 1990, “Las concesiones pontificias”,
18-22.

3% Era una percepcion comun en las comunidades cristianas que algunos hechos naturales eran un castigo divino.
Cfr. Nancy van Deusen, “Manifestaciones de la religiosidad femenina en el siglo XV, Lima”, ya citado, “Muchos
limefos interpretaron que los numerosos terremotos, epidemias y malas cosechas de trigo eran un castigo divino por
la continua degeneracion limefia. [...]Para contrarrestar estos males, los curas recomendaron algunos antidotos como
la comunion , oracion y meditacion mas frecuentes™, 51.

** Juan de Saavedra llegé a Buenos Aires en el segundo tercio del siglo XVII con el grado de Alférez de la Real
Armada. Figura como vecino de la ciudad en el Padrén de vecinos de 1664. En 1641 se casé con dofia Estefania de
Mena y Santa Cruz descendiente de conquistadores y primeros pobladores, con lo que pasé a formar parte de la
elite local. En 1653 es elegido Procurador de la ciudad. Ricardo de Lafuente Machain, “Los Saavedra en Buenos
Aires durante la colonia”, Revista chilena de historia y geografia, tomo LXI, Santiago de Chile, 1929, 335-350. Ver
Apéndice L.

“" Archivo General de la Nacion (en adelante AGN), Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, tomo X,
libro VI, afios 1646 a 1655, Buenos Aires, 1912, 302; 315-318. Sobre este tema so6lo encontramos una breve
referencia en Lafuente Machain, ya citado; Guillermo Furlong, s.j., La cultura femenina en la época colonial,
Buenos Aires, Kapeluz, 1951, 114-115; Raul Alejandro Molina, “La educacién de la mujer en el siglo XVII y
comienzos del siguiente, la influencia de la beata espafiola Da. Marina de Escobar”, Historia, 5, Buenos Aires,
1956, 11-32; Bruno, Historia de la Iglesia en la Argentina, op. cit., vol. 11 (1632-1686), 145.
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espacio de religiosidad femenina? ;Con qué objetivo? ;Cual es la representacién que
construyeron en torno al mismo? ;Qué valores sustentaron? ;Qué conciencia tuvieron de sus
identidades? La Nueva Historia Social y Cultural, sensible a los enfoques antropolégicos y
socioldgicos se ha propuesto restaurar el papel de los individuos en la construccion de los lazos
sociales. Los desplazamientos que propone, de estructuras a redes, de sistemas de posicion a
situaciones vividas, de normas colectivas a estrategias singulares, me han guiado en la eleccion
de laé herramientas de andlisis a las que apelo en el desarrollo de este acépite. El objeto de mi
analisis seran las racionalidades y las estrategias que llevan a la practica la comunidad portefia,
las parentelas, las familias y los individuos, en pos de la apertura de un convento de clausura.
Estar¢ atenta tanto a los usos imaginativos que los individuos y los grupos sociales hicieron de la
normativa vigente cofno a las decisiones permitidas por los recursos propios de cada uno.*’

La peticion del procurador de la ciudad es la tnica fuente que ha recogido el primer
intento de crear un espacio institucionalizado de religiosidad femenina en Buenos Aires. Las
voces de las mujeres en torno a esta fundacion a ellas destinada no se registraron 0 han
permanecido ocultas. La peticion del capitin Juan de Saavedra, escrita desde una retérica
patriarcal y paternalista despliega una logica transparente que nos permite captar el ideal
femenino de la época. Atento a lo que se espera de los miembros del Cabildo —“el servicio de
Dios y el amparo de sus hijos”- deben éstos “prevenir de remedio a tantas sefioras nobles y
doncellas principales [...] que deseosas de servir a Dios en alguna religion, no tienen en toda esta
provincia un convento.” Hasta ese momento —argumenta- algunas mujeres de Buenos Aires han
ingresado al convento de las Teresas en la ciudad de Cordoba, -tema que le tocaba muy de cerca
pues su propia suegra se contaba entre ellas-** pero ya no hay vacantes disponibles, al extremo
que a dos novicias se les acaba de negar la profesion.

Y pasa a invocar los beneficios previstos: el convento sera lugar de oracién para las
esposas de Cristo, y remedio de grandes inconvenientes. Serda amparo de la honestidad de las
doncellas, seguro de la reputacion de las casadas en ausencia de sus maridos y lugar de crianza y
de ensefianza religiosa para las nifias nobles que al tomar honroso estado se convertiran en
matronas virtuosas. Segun esta representacién del vocero de la elite, el convento seria no sélo

lugar de oraci6n, sino que cumpliria con necesidades prioritarias de ese sector: ser custodio de la

*! Sobre el tema, ver Chartier, “La historia hoy en dia”, ya citado, 21.
Maria Romero de Santa Cruz después de enviudar profes6 en el Convento de Santa Teresa en la ciudad de
Coérdoba, Lafuente Machain, “Los Saavedra en Buenos Aires”, op. cit., 340.

Sobre la fundacion del monasterio de las Teresas en Cordoba en 1628, ver Cayetano Bruno, Historia de la Iglesia
en la Argentina, op. cit., v. I (1600-1632), “Fundacién de las Teresas en Cérdoba” 543-550; Gabriela Braccio,
“Para mejor servir a Dios. El oficio de ser monja”, en Fernando Devoto y Marta Madero, dirs., Historia de la vida
privada en la Argentina”, 3 tomos, tomo 1, Pais antiguo. De la colonia a 1870, Buenos Aires, Taurus, 1999, 226-
249.
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honra femenina —y por lo tanto familiar- y transmisor de valores cristianos.

En cuanto al sustento —afirma- no sera gravoso para la ciudad: la tierra es rica y abunda
la carne, el pescado y el pan. Es mas, se cuenta con el aporte de dofia Inés Romero y Santa
Cruz® quien ofrece toda su hacienda, casas, esclavos, chacras y estancias con sus ganados. Otros
vecinos también han prometido una parte de sus bienes. Las ingresantes —como es habitual-
aportarén su dote. ,

Cumpliendo con la normativa imperante pide al gobernador y al obispo envien informes
a la Metrépoli, pues la justificacion del pedido de fundacion por parte de la maxima autoridad
civil y eclesial es indispensable para obtener la licencia real.** Ambos consintieron, pero el rey
nunca dio la esperada autorizacion. Fue un intento fallido de la elite portefia. Muy
probablemente lo escaso de la poblacion y la pobreza del lugar —a pesar de las afirmaciones que
intentaron disimularla- se encuentren entre las causas. No era un hecho excepcional que la
Corona negara este tipo de licencia, generalmente por razones econdémicas.*’ Tampoco era
excepcional que fuera una mujer quien donara sus bienes para la fundacion de un convento. La
decision de dofia Inés debe haber tenido un peso sustancial en la propuésta del procurador. Pero,
¢qué pudo haberla movido a donar todos sus bienes? Intuimos dos motivaciones: su vocacion
religiosa y su situacion familiar. Ella era viuda en el momento de hacer el ofrecimiento, y cuatro
de sus hijas y dos sobrinas eran beatas. Su hermana, dofia Maria, habia ingresado a uno de los
conventos de Cérdoba al enviudar.*® ; Acaso intentaba construir un espacio de religiosidad para
si y su familia? Su viudez y la condicién de beatas de sus hijas —ya habia casado a otras dos,
dotandolas con 6.000 pesos a cada una- la dejaban en libertad de disponer de sus bienes y dar el
primer paso. Por affadidura era tia del procurador de la ciudad ~la voz cantante en el pedido de
fundacién- de modo que la fuerza de las redes familiares y tal vez el peso del prestigio social que
suponia tener un patrono entre la parentela, muy probablemente hicieron lo demas.

Al afio siguiente, en agosto de 1654, el gobernador de Buenos Aires recibid, via Lima,

*3 Dofia Inés Romero de Santa Cruz era hija del capitén Francisco Garcia Romero, vecino fundador de Concepcion
del Bermejo, que se habia radicado en Buenos Aires, y de dofia Mariana Gonzélez de Santa Cruz, y sobrina de
Roque Gonzilez de Santa Cruz, de la Compafiia de Jests. Era viuda de don Enrique Enriquez de Guzman, de
familia ilustre de Espafia, llegado al pais en 1611 donde desempefié los mas altos oficios en la carrera militar y en la
- tesoreria de la Real Hacienda. Dofia Inés y sus cuatro hijas beatas vivian retiradas en una casa. Molina, “La
educacién”, op. cit., 19-20. Rail A. Molina, Diccionario biogrdfico de Buenos Aires 1580-1720, Buenos Aires,
Academia Nacional de la Historia, 2000. Ver Apéndice 1.

* Recopilacion de Leyes de los Reinos de Indias, Consejo de Hispanidad, 1943, Tomo 1, titulo tercero, ley 1, “Antes
de fabricar Iglesia, Convento, ni Hospicio de Religiosos, se nos dé cuenta y pida licencia especial, con el parecer del
Prelado Diocesano, del Virrey, Audiencia o Gobernador”, 17.

4 Asuncion Lavrin, “Religiosas™, en Louisa S. Hoberman y Susan Socolow, compiladoras, Ciudades y sociedad en
Latinoamérica, Buenos Aires, Fondo de Cultura Econémica, 1993, 175-213, afirma: “El gobierno estaba ansioso
por defender el cristianismo, pero se preocupaba también por los recursos financieros de la tierra y de la poblacién y
por la aplicacién de esos medios a fines piadosos y no a empresas mercantiles o productivas.[...] La Corona
promulg6 muchas ordenanzas contra la difusion de conventos y monasterios y se resistié a dar su consentimiento™.
% Sobre la red familiar ver Apéndice 1.
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una real cédula donde se recordaba a las autoridades americanas la prohibicién de fundar
conventos de religiosos, de monjas, u hospederias,’ en ninguna parte de las Indias, sin la
expresa licencia real. Los que asi se fundaran, serian demolidos.*® La proliferacién de conventos
femeninos en Hispanoamérica —algo més de cincuenta-* hasta mediados del siglo XVII y el
hecho de que algunos de ellos no pudieran solventarse econémicamente y se convirtieran en una
pesada carga para el erario publico, fue el origen de esta disposicién real. En éonsecuencia, los
vecinos de Buenos Aires no intentaran por décadas la fundacién de un convento de monjas. La
vida conventual fue una posibilidad excepcional para las mujeres de Buenos Aires, reservada
s6lo a aquéllas que, ademas de reunir una serie de requisitos de indole social y religiosa,
contaran con el dinero necesario para los gastos del transporte hasta la ciudad de Cérdoba del

Tucuman —sede de dos conventos de clausura-,50 del afio de noviciado, la dote y la celda.

Las beatas individuales

El “estado o condicién de beata” fue en cambio una opcién posible. ;Constituyd un
sucedaneo, un paliativo, del estado de religiosa profesa, tan dificil de concretar en Buenos
Aires? ;O se traté de una eleccién personal alternativa al monasterio?

La reconstruccion del universo tanto simbdlico como material de estas mujeres se
convirtié para mi en un desafio insoslayable, pero especialmente dificil debido a lo escaso,
fragmentario y disperso de las fuentes. Se eﬁcuentran referencias en torno a las beatas portefias —
fundamentalmente- en las Cartas Anuas y en las de los Generales de la Compaiiia de Jesus, en
los Registros Notariales y en los Acuerdos del Cabildo.

¢Por medio de qué précticas estas mujeres se apropiaron de los cédigos y las normas
vigentes? ;En qué medida sus vidas dan cuenta de los usos plurales de los objetos culturales?
¢Cémo construyeron la significacion de sus espacios y sus identidades? ;Qué representaciones
sociales se elaboraron en torno a ellas?

He localizado una veintena de beatas individuales, tal vez una cifra minima que no

“7 por “hospederias™ se entendian los asilos en los que se daba manutencién y educacién a nifios pobres, expositos. o
huérfanos. Entiendo que quedan comprendidos en esta Real Cédula los recogimientos que proliferaron en
Hispanoamérica.

® AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, tomo X, libro VI, afios 1646 a 1655, Cabildo de 22 de
Jjunio de 1654, Real cédula sobre fundacién de conventos, 358-361.

* Este dato ha sido extraido de un cuadro cronoldgico que contiene los conventos femeninos fundados en América
en los siglos XVI al XIX, Josefina Muriel, “Cincuenta afios escribiendo historia de mujeres”, en Ramos Medina, E!
Monacato, op.cit., 19-32. No figuran los dos conventos de Cérdoba fundados en el siglo XVII, ni los de Buenos
Aires del siglo XVIIL, lo que nos hace pensar que no se trata de un listado exhaustivo.

%% Ademas del convento de las monjas teresas, ya nombrado, en 1613 se habia fundado en la ciudad de Cérdoba un
convento de monjas dominicas. Ver Bruno, Historia de la Iglesia en la Argentina, op. cit., v. 11, 400-409.
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descarta la posibilidad de un nimero mayor. Reconstruir su universo, sus itinerarios, nos lleva a
responder en primer lugar dos preguntas clave: ;Quiénes son? ;A qué sector social pertenecen?
En su casi totalidad son hijas de vecinos de la ciudad. Sus padres —en un alto porcentaje de
origen peninsular- conforman un amplio espectro socioeconémico: los hay propietarios de una
casa en la traza de la ciudad, chacras, estancias, haciendas, ganado y esclavos. Son miembros del
cabildo, funcionarios de la Real Hacienda y de la Audiencia, militares del presidio o capitanes
de la milicia. Otros —~Jos menos- pertenecen a sectores socioeconomicos mas bajos: soldado o
cabo de escuadra del presidio. Las madres de las beatas son criollas —portefias la mayoria-, un
reducido namero proviene de Concepcion del Bermejo —herederas de los fundadores-, una de
Cordoba y sélo una es peninsular.”!

Las beatas eran criollas —descendientes de espafioles-, solteras -una viuda era la
excepcion-, y estaban insertas en los mds diversos sectores socioeconémicos. Las habia
propietarias de un importante patrimonio personal, como Mariana, Inés, Catalina e Isabel
Enriquez duefias de una casa en la ciudad, varios esclavos y dos estancias pobladas de ganado en
la Matanza y en “la otra banda del Riachuelo”. Isabel llego a donar una de esas estancias a su
primo Juan Baez de Alpoin por haberla socorrido en sus enfermedades y negocios.”” Ana y
Francisca Guerreros tenian celdas y oratorios privados que hicieron construir con lo que les
correspondi6 por la legitima paterna.” Maria de Astudillo fue propietaria de varios esclavos.>
Todas ellas forman parte de una red relacional que incluia oficiales del presidio y/o oficiales
reales.

Otras pertenecian a los sectores medios. Maria y Bérbara Caceres y Maldonado s6lo han

heredado de su padre una parcela de terreno donde viven.* También las habia muy pobres:

°! Esta sintesis ha sido elaborada sobre una base de datos de la familia de origen de cada beata. Fuentes: Molina,
Diccionario, ya citado y AGN, Escribanias Antiguas y Registro de Escribano 2y 3.

52 Mariana, Inés, Catalina e Isabel Enriquez de Santa Cruz eran hijas de Inés Romero de Santa Cruz —quien habia
ofrecido importantes bienes para la fundacién de un convento de monjas en 1653- y de don Enrique Enriquez de
Guzmén. Ver Apéncice 1. Dofla Inés emancip6 y doné a sus hijas la morada que habitaban y dos estancias, AGN,
Emancipacién y donacién de Dofia Inés de Santacruz a sus cinco hijas, 17 de febrero de 1660, IX, 48.5.6 f. 14,
donde consta la donacién de la casa donde viven y las dos estancias; el plantel de esclavos de Catalina Enriquez
figura en AGN, IX, 48-9-4, f. 804; la donacidn de dos esclavos a cada beata en AGN, Testamento de Doiia Inés
Romero de Santacruz, 19 de abril de 1660, IX, 48.5.6 £ 28; la donacién de la estancia en AGN, Registro de
Escribano 2, 1709-1712, £.84. .

53 AGN, Testamento de dofia Maria Matos y Encinas, [madre de las beatas Guerreros] 15 de abril de 1691, IX,
48.7.7, £ 530. “En este dicho sitio [un solar en la ciudad] se dedique para dos oratorios lo bastante de tierras y a mis
dos hijas arriba dichas [las beatas dofia Ana y dofia Béarbara] por haberse dedicado a Dios en estado de beatas les di
a cada una uno de dichos sitios en los cuales viven y dicha fibrica la hicieron mis hijas con la porcién de plata que
yo les di a cuenta de lo que les tocé de legitima paterna.”

>4 AGN, Testamento de Dofia Maria de Astudillo, 3 de octubre de 1717, RE 3, 1717, £ 106 v. Ver Apéndice L.

5 AGN, Testamento de don Juan de Caceres, IX, 48.8.4, . 159 v. “Declaro a las dichas mis hijas Maria y Barbara
que hoy son beatas les di un sitio para que viviesen entre ambas por haberse contentado las susodichas con dicho
sitio y no han recibido otra cosa”. Juan Caceres y Ulloa era organista de la catedral. En un testamento del afio 1698
confiesa que las casas que tenia se las habia regalado a su mujer su compadre. Molina, Diccionario, op. cit.
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Luisa de Mirandd —a pesar de ser hija de un hidalgo militar y oficial real- no tenia para su
sustento, ni el de los carenciados a su cargo, mas que lo que adquiria con el trabajo de sus
manos.”® Petrona de Pifia y Aguilar suplicé al ayuntamiento le concediera el valor de 200 cueros
por no alcanzarle elv trabajo de sus manos para su manutencion y ser sus padres ancianos y sin
ninguna renta ni finca. Maria de Melo, huérfana, recurrié también a la institucion capitular pues
“se hallaba padeciendo necesidad y pobreza por faltarle las sefioras beatas Enriquez que la
habian asistido con su caridad”.”’

¢Como capturar el sentido de sus practicas sociales y religiosas? Aquellas beatas que he
logrado visualizar fueron mujeres capaces de construir refugios privados a los que dieron pleno
sentido de modos diferentes. Desarrollaron actividades y crearon espacios alternativos a los que
les proponia la legislacion vigente y la cultura de la época. Las hermanas Guerrero optaron por
una vida de oracion recluidas en sendos oratorios privados que tenian en su propia morada; las
Enriquez criaron huérfanas en una casa que —donada por su madre- dedicaron a ese fin; Luisa de
Miranda le dio sentido a su vida recogiendo a los pobres, en especial a los enfermos mas
despreciados de la ciudad, a los que acompaiiaba hasta el final de sus dias, cuando los
amortajaba y disponia para la sepultura, sin excluir a ninguno de cualquier “calidad” y condicion-
que fuese; Juana de Saavedra canalizo su vocacion dedicandose a la crianza y educacion de
algunas nifias;”® Maria de Astudillo logr6 hacer compatibles su aspiracion a una vida de oracion
—que realizaba en un aposento propio- con la obligacion de mantener a su madre ciega y
solventar la vestimenta y educacion de su hermano que llegd a ordenarse como jesuita. Asumié |
una de las tareas posibles en Buenos Aires: la fabricacion y venta de bizcochos para los navios

que arribaban a este puerto austral.>

% Biblioteca del Colegio del Salvador, Cartas Anuas de la Provincia del Paraguay, 1681-1692, numero S1.
Volumen 1I, 1650-1700. Dofia Luisa de Miranda era hija de Maria Flores de Santa Cruz y del capitan Juan de
Miranda. Ver Apéndice 1.

57 AGN, IX, 19.7.2, Archivo del Cabildo de Buenos Aires (1774-1809). Documento en el que constan las peticiones
que los vecinos de Buenos Aires efectuaron ante el Cabildo en 1723 cuando aspiraron a participar del “reparto de
cueros”. Esta fuente es citada y analizada por Carlos Birocco en “Alcaldes, capitanes de navio y huérfanas. El
comercio de cueros y la beneficencia publica en Buenos Aires a comienzos del siglo XVIII”, ponencia presentada
en las Terceras Jornadas Uruguayas y primeras Rioplatenses de Historia Econémica, Montevideo, Uruguay, del 9
al 11 de julio de 2003.

%% AGN, Testamento de Dofia Juana de Saavedra, 19 de octubre de 1717, IX, 4.9.7, £ 582 v. Deja sus bienes a Dofia
Teresa de Robles y a dos huérfanas a quienes ha criado. En 1692 es nombrada por el cabildo de la ciudad
“fundadora” de la Casa de Recogimiento que se est4 por crear. Cerrada dicha Casa se hizo cargo de algunas
huérfanas en la morada de Pedro de Vera'y Aragon.

® AGN, Testamento del Capitan Femando de Astudillo, 19 de agosto de 1702, IX, 48.8.8, f. 258 v. Donde consta la
donacion de una sala y aposento a su hija dofia Maria a cuenta de su legitima; AGN, Testamento de Dofia Maria
Vela de Hinojosa [madre de Maria), IX, 48.9.7, f. 453, entre las deudas que tiene con Maria “todo lo que importaren
ocho afios de crianza por haber dado en ellos a nuestro hijo Juan Ignacio todo lo necesario para vestuario y
alimentos con buena educacién.” En Carlos Birocco, “La primera Casa de recogimiento de huérfanas de Buenos
Aires: el beaterio de Pedro de Vera y Aragén (1692-1702)” en José Luis Moreno, compilador, La politica social
antes de la politica social. Caridad, beneficencia y politica social en Buenos Aires, siglos XVII a XX, Buenos Aires,
Prometeo Libros, 2000, 21-46, consta que “De Astudillo sabemos que tuvo un papel mas activo en el
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Ignorando —[,desconociendo tal vez?- la advertencia llegada desde Roma, algunas
mujeres en calidad de beatas se vincularon a la Compaiiia de Jesus. Los jesuitas de Buenos Aires
las reconocieron, dieron cabida en su iglesia y fueron sus directores espirituales. En las Cartas
Anuas de 1681-1692 registran una representacion altamente positiva —aunque siempre cauta- de
estas mujeres. En ocasion de la muerte de tres de ellas informan a Roma de su dichosa muerte,
premio de su muy ejemplar vida, ajustada en todo al Espiritu y modo de la Compaiiia,
profesaron piiblicamente por hijas de Nuestro Padre San Ignacio y consagrdndose a Dios con
voto de castidad [...] vistieron el traje humilde de Jesis, honrdndose con el nombre de Beatas
de la Compafiia. Esta estrecha relacién de las beatas de la Compafiia con la orden jesuitica nos
ayuda a comprender el sentido de sus practicas tanto devocionales —en la iglesia de la Compaiiia
y en sus espacios privados- como sociales —con los seres mas carenciados de la sociedad-,
auspiciadas desde la misma orden.® Una relacion que se pone de manifiesto también a través del
parentesco con miembros de la orden,” los legados de imagenes —de la Inmaculada Concepcidn
y del Nifio Jestis- y de esclavos a la Compaiiia,” y la eleccion de la iglesia de los jesuitas como
lugar de su sepultura.®®

Su “estado” o “condicién de beatas” —bajo ambas formas se las denomina en las fuentes-

se desprende de las Cartas Anuas,** de los testamentos propios o de sus padres,® y de

mantenimiento de su casa: en 1704 adquiri6 trigo para amasar bizcocho y vendié 58 quintales a los abastecedores
de Ja expedicion espafiola a la Colonia del Sacramento.” 23.

% Ver John O’Malley Los primeros jesuitas, Bilbao, Ediciones Mensajero, 1993, Capitulo 5, “Obras de
misericordia”, 207-248.

®! Inés Romero de Santa Cruz era sobrina del jesuita Roque de Santa Cruz, misionero, martir y santo. Este jesuita,
descendiente de los espafioles fundadores de Asuncién, conocia el guarani, fundé varios pueblos guaranies sentd las
bases de la organizacion politica y econdmica de las reducciones y murié asesinado en 1628. Fue canonizado en
1988. Diccionario Histérico de la Compatiia de Jesus, ya citado. Maria de Astudillo era hermana de un miembro de
la orden. Asi consta en el testamento de su madre, ya citado.

%2 Biblioteca del Colegio del Salvador, Cartas Anuas 1681-1692, n. 51, La beata Mariana Enriquez de Guzman lego
al Colegio de la Compafiia una imagen de la Inmaculada Concepcién que habia hecho traer de Europa. AGN,
Testamento de Dofia Juana de Saavedra, 19 de octubre de 1717, IX, 4.9.7 £ 582 v, Juana de Saavedra leg6 a la
Compafifa un busto del Nifio Jesus en el Taberniculo. AGN, Donacion de Dofia Maria de Astudillo a la Compaiiia,
12 de julio de 1713, 48.9.5, f. 456 v. Maria de Astudillo leg6 al Colegio de la Compaiiia una esclava, donacién que
~si bien quedé sin efecto- fundamenté en “los muchos y buenos beneficios que ha recibido y recibe de sus
religiosos™.

63 AGN, Testamento de Francisca Guerreros, 16 de febrero de 1718, R E 2, 1716-1719, £ 239 v. “Mi cuerpo sea
sepultado en el Colegio de la Compafiia de Jestis de donde soy beata profesa”. AGN, Testamento de Doila Isabel
Enriquez de Santa Cruz, 10 de febrero de 1715, RE 2, 1714-1716, f. 235 “Mi cuerpo sea sepultado en la Iglesia de
la Compaiiia de Jestis de esta ciudad”. Maria de Astudillo y sus padres eligieron la iglesia de la Compaiiia como
lugar de sepultura. Asi consta en los respectivos testamentos ya citados.

% Biblioteca del Colegio del Salvador, Cartas Anuas 1681-1692. Se recogen los nombres de tres beatas de la
Compaiiia de Jesus: dofia Luisa de Miranda, una sobrina suya cuyo nombre no registra, dofia Mariana Enriquez, y
dofia Valeriana de Salinas.

6 AGN, Testamento de Juan de Céceres, IX, 48.8.4, Escribanias Antiguas, f. 159 v., “mis hijas Maria y Barbara que
hoy son beatas”; AGN, Testamento de dofta Maria de Matos y Encinas, viuda del capitn Pedro Guerreros, IX,
48.7.7, £ 530, “mis dos hijas dofia Ana y dofia Francisca por haberse dedicado a Dios en estado de Beatas”; AGN,
Testamento de Dofia Juana de Saavedra, 19 de octubre de 1717, IX, 4.9.7 f. 582 v, “yo Dofia Juana de Sahabedra de
profesién beata”. AGN, Testamento de dofia Maria de Astudillo, IX, R E 3, f. 106 v. Manda que al morir se le dé
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documentos publicos.* En el momento de iniciar su vida de beata, mediante una promesa o la
profesion del voto simple de castidad y la opcion por la pobreza, adoptaban el “vestido de
beata”."” Unas vistieron la sotana negra —usada por los padres de la Compaiiia- y el manto de
anascote; otras el habito pardo de Nuestra Sefiora del Carmen.®® Si bien la manera en que la
gente se viste revela condicién social, aspiraciones, posibilidades y actitudes, en el caso de las
beatas el vestido tiene la funcion fundamental de marcar la peculiaridad de su estado, son
“diferentes”, se han consagrado a Dios al que sirven inmersas en la sociedad. Una sotana o un
héabito -por lo tanto- que tiene el objeto de algjar, diferenciar, garantizar sefiales clave en la
configuracion de la alteridad social. Un vestido, un manto, una toca, que se interpone en la
mirada del cuerpo como reaseguro de la castidad prometida y exhibe la pobreza elegida.

Pero ese vestido, marca de diferenciacion, también resaltaba semejanzas, convenciones
compartidas. Las beatas portefias construyen un grupo de pertenencia perfectamente
identificable dentro del tejido social al interior del cual se construyeron redes familiares y
sostén espiritual y econdmico. En tres casos —Enriquez, Céceres, Guerreros- eran hermanas que
compartian el lugar de residencia; Inés Flores, Luisa de Miranda, Mariana, Isabel, Catalina e
Inés Enriquez de Santacruz y Maria de Astudillo pertenecian a la misma familia.®® Otra
manifestacion de los vinculos existentes entre ellas fueron los legados: Maria de Astudillo
liber a una esclava y sus dos hijos con la condicién de que a su muerte vivieran en la casa de la

beata Barbara de Caceres; Isabel Enriquez leg6 una esclava con su hijo a su hermana Inés,

por mortaja “la sotana de la Compafiia de la cual soy profesa”, AGN, Testamento de Dofia Isabel Enriquez de
Santacruz, R E 2, 1714-1716 . 235, “Dofia Isabel Enriquez de estado Beata”. .

6 AGN, IX, 11.1.3, Juicio de Residencia a Juan Valdés Inclan. En el reparto de cueros de 1707 se beneficié a dofia
Maria Astudillo y a dofia Maria Enriquez con 100 y 25 pesos respectivamente, debido a su calidad de vecinas y su
“condicién de beatas”. AGN, Sucesiones 8122, Concurso de bienes de Miguel de Riblos, f. 18 v. Consta que vivian
en su casa cinco “beatas de devocion”,

57 La tnica referencia al ingreso al “estado de beata” la encontré en las Cartas Anuas 1681-1692, n. 51, en
referencia a una beata de la Compafiia en la ciudad de La Rioja. Alli consta que “las sefioras [beatas] vistieron a
dofia Valeriana de Salinas con el traje humilde de beata, cortando ella misma sus cabellos”.

68 AGN, Testamento de Dofia Isabel Enriquez de Santacruz, RE 2, f. 235, “Su cuerpo fue amortajado con el habito
de Nuestra Sefiora del Carmen”.

Al inaugurarse la Casa de Recogimiento de Buenos Aires en 1692, las huérfanas/beatas vistieron el habito de
Nuestra Sefiora del Carmen. Municipalidad de la Capital, Documentos y planos relativos al periodo edilicio
colonial de la ciudad de Buenos Aires, tomo III, Aduana, Tabacos, Hospital, Buenos Aires, Peuser, 1910, Descargo
del afio 1699, 340.

La adopcién del hébito de carmelita podria deberse a la fuerte devocion a Nuestra Sefiora del Carmen en Buenos
Aires. El primer obispo de la diocesis, fray Pedro de Carranza, carmelita sevillano, instituy6 la cofradia de Nuestra
Sefiora del Carmen y alent6 esta devocion mariana cuya imagen se veneraba en la catedral. Bruno, op. cit. V. III,
129. Cayetano Bruno, La Iglesia en la Argentina. Cuatrocientos afios de Historia, Buenos Aires, Centro Salesiano
de Estudios “San Juan Bosco”, 1993, 78. También podria responder a una tradicion espafiola. En algunas zonas de
Espafia algunas mujeres vestian “habito de carmelita” por ser mujeres de no mucho caudal que no aspiraban a
casarse y vestian de ese modo “para portarse honestas y escusarse de gastos™. Sastre Santos, La condicion juridica
de las beatas, op. cit., 348.

% Ver Apéndice L

55



beata.”
Sus practicas religiosas y sociales, a pesar de estar en los mérgenes, tanto de la

legislacion eclesial”’

como de los mandatos sociales de la época, no fueron consideradas una
“irregularidad”. Formaban parte de una tradicién que, perseguida en distintos lugares de Europa,
ha encontrado un habitat propicio en Hispanoamérica. Si bien rechazan algunos valores
predominantes —el matrimonio y la vida de clausura en un convento- cooperan en la
construccion social asumiendo roles protagénicos en espacios desatendidos: son educadoras,
toman a su cargo el cuidado de los seres mas marginales y crian huérfanas. Las beatas de Buenos
Aires, a diferencia de lo que habia ocurrido en Sevilla y en Lima, no transgreden los limites de
lo aceptado. Es mas, en ocasiones acuden al erario ptiblico por ayudé econdmica y la obtienen,
y hasta son convocadas y reconocidas por los miembros del cabildo.” Son percibidas como
necesarias en la trama social y cultural y aceptadas por una cuestion de sentido comtn de los

sectores eclesidsticos y seculares del estrato social al que pertenecen. ™

El primer Recogimiento/Beaterio

No obstante este reconocimiento, un sector de la elite de la ciudad tiene como meta la
creacion de un convento de clausura. ;Tal vez el fracaso anterior —1653- y la experiencia en
otras ciudades del virreinato, les sugiri¢ transitar antes otras instancias, reproduciendo de ese
modo el clasico pasaje de recogimiento/beaterio a convento? El 8 de octubre de 1692 el
procurador de la ciudad, capitan don Juan de Prada y Gayoso presenté ante el cabildo una
peticién solicitando que “en la situacion del hospital del Sefior San Martin, se funde una Casa de
Recogimiento.”” Se comunicé lo pedido al gobernador don Agustin de Robles y al obispo don
Antonio de Azcona Imberto. Ambos vieron en la futura fundacién un espacio donde pbdn’a

recogerse a vivir en clausura la juventud noble y virtuosa, que por su mucha pobreza puede

7 Testamento de Maria de Astudillo, ya citado. Testamento de Isabel Enriquez, ya citado.

™ Ver Sastre Santos, La condicién Juridica de las beatas, op. cit, 313. “La autoridad eclesiastica niega el

reconocimiento oficial a beatas y beaterios y se mantiene por siglos con una clausula salutaris —de tolerancia- y

deseando se transformen en monjas de votos solemnes.” 4 .

" Debido justamente a su condicién de vecinas y beatas, Maria de Astudillo y Maria Enriquez se benefician con el

reparto del cuero organizado por el gobernador Valdés Inclén en 1707, AGN, IX, 11.1.3, Juicio de Residencia a

Juan Valdés Inclan. . o

& AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, t. XVIII, libros XII y XIH, afios 1692 a 1700, Cabildo

del 27 de octubre de 1692, 65. Se nombra a dofia Juana de Saavedra ~beata de la Compaiiia de Jesus- fundadora de
- la Casa de Recogimiento que se esta por crear en consideracion a “su ancianidad, virtud y ejemplar vida”™.

™ Por “sentido comim” se entiende la concepcion mas difundida —entre los pares- de la vida y la moral. Un

agregado de representaciones disimiles capaz de identificar lo simple, pero sobre todo lo practico, y convertirlo en

habito social. Ver Ricardo Cicerchia, Historia de la vida privada en la Argentina, Buenos Aires, Troquel, 1998, 17.

i AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, t. XVIIL, Cabildo del 8 de octubre de 1692, 56.
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padecer los deslices a que de ordinario las precipita la necesidad. Y sirva asimismo, para
contener en ella el mal ejemplo de los que con sus priblicas deshonestidades escandalizan [...] y
asi prevenirlas de las ordinarias caidas a que la frdgil naturaleza las inclina. El obispo invoca,
ademas, causas menos retdricas sobre los peligros que acechan la honestidad de las doncellas: la
presencia de mucha gente soltera en el presidio ~unos ochocientos cincuenta soldados- y el
desamparo, extrema pobreza y poca seguridad que tienen estas nifias en sus casas. Y recogiendo
previas experiencias espafiolas y americanas, propone que el Recogimiento sea un espacio de
educacion.”

¢Por qué esta necesidad de encerrar en clausura, contener, prevenir? ;Por qué esta mirada
vigilante de las autoridades tan atenta a la honestidad de las “doncellas” y a evitar el escandalo
publico? Es que en la sociedad colonial a las mujeres se les atribuye un papel estabilizador. El
honor familiar, pieza clave del imaginario de la época, esta ligado a la virtud femenina, y ésta, a
su vez, a la sexualidad. Cualquier actitud que atentara contra el honor afectaba no sélo a la
mujer, sino también a la reputacion y descendencia familiar, y por ende al orden social que se
pretendia construir.”’ |

El 25 de octubre se presenta en el cabildo la peticion formal: en el interin que la Divina
majestad abre camino a la fundacion de algiin monasterio, se dé forma a que supld su falta, la
de una Casa de Recogimiento. Las condiciones estaban dadas, pues el Hospital de San Martin
que por falta de rentas y la extrema pobreza del lugar, nunca habia funcionado como tal- ofrecia
un espacio relativamente adecuado, con numerosos cuartos, amplios salones y hasta una iglesia.
El cabildo tenia el patronazgo de dicha institucion, las rentas serian aumentadas con la limosna
de los vecinos y de algunas mujeres deseosas de vivir en esos retiros [...] como ya lb estdn
haciendo en el retiro de sus casas.” Dos dias mas tarde el cuerpo capitular pasa a la accion y
apelando a cierta autonomia que se va desarrollando en las ciudades hispanoamericanas,”
decide que por ahora, y hasta tanto la majestad Catblica de nuestro Rey y Sefior Carlos

Segundo, informado del particular, resuelva'y mande lo que fuere de su agrado, dicho hospital

™ Tbid, Respuesta del Gobernador don Agustin de Robles, 57-58.

Respuesta del Sefior Obispo, 24 de octubre de 1692, 58-61.

77 El objetivo fundamental del honor familiar ~que descansaba en gran medida sobre la sexualidad femenina- era
garantizar la legitimidad de los hijos, esencial para conservar la posicion social de la familia. La conservacién de la
virginidad en las doncellas y de la honestidad en las casadas eran las virtudes que salvaguardaban el honor personal
y familiar y por ende el orden social. Sobre el tema se puede consultar Asuncion Lavrin, coordinadora, Sexualidad y
matrimonio en la América hispanica, siglos XVI-XVIII, México, Grijalbo, [1989], 1991, Introduccion, 13-52; Ann
Twinam, Public Lives, Private Secrets. Gender, Honor, Sexuality, and Illegitimacy in Colonial Spanish America,
Stanford, Stanford University Press, 1999, 3-55; José Luis Sanchez Lora, Mujeres, conventos y formas de
religiosidad barroca, Madrid, Fundacién Universitaria Espafiola, 1988, “La mujer en el ordenamiento social del
barroco”, 39-95.

7 AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, t. XVIIL, 62-63.

™ José Luis Romero, Latinoamérica: las ciudades y las ideas, Buenos Aires, Siglo veintiuno, [1976] 1986.
Introduccion, 9-20.
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se convierta en Casa de Recogimiento de doncellas huérfanas y pobres con todo lo que le
pertenece de caserios, iglesia, ornamentos de culto, propiedades de solares, patrimonios de
censos y sus rentas. El mayordomo, don Pedro de Vera y Aragon,® deber4 construir una cerca —
el muro necesario para asegurar la clausura- y reparar lo demas hasta convertirlo en un lugar
“decente y comodo”. Se nombra fundadora a dofia Juana de Saavedra® —viuda, beata y dedicada
a la educacién de las nifias- en atencion a su ancianidad,® virtud y vida ¢j emplar, asi como a los
deseos que ella misma ha expresado, ‘de que tenga la ciudad este lugar. Se decide informar al
Rey con la intencién de obtener su licencia® y sin demora comienzan las obras de remodelacion.

A mediados de 1696 llega por fin una Real Cédula, pero para desilusién de las
autoridades y los vecinos se trata solamente de un pedido de informes al Cabildo, al gobernador
y al obispo, justificando la fundacion®* Los informes enviados oportunamente por medio del
Procurador General —por motivos que se desconocen- no habian sido entregados al Consejo de
Indias. |

En Buenos Aires —no obstante- las obras continian. En mayo de 1697, comunica el
cuerpo capitular que la remodelacion ha finalizado, de modo tal que e/ lugar no solamente puede
servir de Casa de Recogimiento, sino también del mds austero convento de monjas Teresas y el
. aseo y la custodia es tan extrema, que excede a todos los monasterios fundados en la ciudad de
Cérdoba’ y aiin en la de Santiago de Chile.” Vera y Aragén ha invertido 4.000 pesos de su
propio caudal, el gobernador Robles aporté los materiales —fundamentalmente cal y maderas-*° y

ya en la ultima etapa 2.200 pesos, obtenidos de la venta de cueros a navios de permiso.®” El

% Don Pedro de Vera y Aragon se cree naci6 en Perti en 1642. Paso a Buenos Aires donde fue capitan de infanteria
del presidio. Al establecerse la primera Audiencia fue designado relator y luego juez de difuntos. Ejercié también el
cargo de protector de naturales, alcalde ordinario y procurador de la ciudad, teniente de gobemador, defensor de
menores y mayordomo del hospital. Hombre de profundas convicciones religiosas fue su voluntad crear un
convento de carmelitas descalzas o una casa de recogimiento. Fue el primer mayordomo de la Cofradia del
Santisimo del devoto Cristo de la Catedral. Con su mujer —dofia Beatriz Jufré de Arce- fue el creador de la novena
de san Francisco Javier que se celebraba en la casa de la Compafiia de Jesus. Molina, Diccionario op. cit.

¥ Dofia Juana de Saavedra era natural de Santa Fe. Hija legitima del Maestre de Campo Yuan Arias de Saavedra,
alcalde ordinario varias veces y teniente de gobernador en Buenos Aires, Santa Fe y Corrientes, y de dofia Ana
Galindo de Paredes. Tomé a su cargo la instruccion religiosa y escolar de algunas nifias de la ciudad. En el Cabildo
del 27 de octubre de 1692 se la nombra fundadora de la Casa de Recogimiento que se esta por crear. Su estado de
beata consta en una carta que envia al gobernador de Buenos Aires, AGN, IX, 42.3.5, £ 139 y en su testamento, ya
citado.

82 Era tradicién exigir que al frente de los beaterios y recogimientos se pusiera una mujer de mas de cuarenta afios.
Sastre Santos, La condicion juridica de las beatas, op. cit., 528.

8 AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, t. XVIII, Cabildo del 27 de octubre de 1692, 64-66.

¥ Archivo General de Indias, Audiencia de Buenos Aires, 4, L. 11, ff 183-183 v. Citado por Bruno, Historia de la
1§Iesia en la Argenting, op. cit., v. IV, 201.

% AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, t. XVII, Cabildo del 30 de mayo de 1697, 403-405.

8 AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, t. XVIII, Cabildo del 23 de febrero de 1697, 390-394.

%7 Se trata de la venta de cueros de animales cimarrones organizada —en ese momento- por el gobernador. A los
vecinos, verdaderos propietarios del ganado, se los beneficiaba con el “tercio de los accioneros”, es decir, con la
tercera parte de la utilidad del trafico de cueros, que era abonada en plata o en géneros. '
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obispo Azcona cooperé regularmente con el noveno y medio®® de las rentas decimales
recaudadas en la jurisdiccion de la ciudad de Santa Fe; los vecinos con pequefias limosnas; y las
rentas propias de la institucion —aunque muy limitadas- también ayudaron.®

El estilo adoptado en la transformacién del edificio del Hospital en Casa de
Recogimiento y Beaterio respondi6 a las exigencias eclesiales y a las pautas culturales de la
¢época. Una cerca de cinco varas de alto marc6 la clausura, la separacion con el mundo donde
acechaban los peligros. A la derecha de la puerta principal, dos locutorios y un tormo abrian —
rejas mediante- el indispensable espacio de comunicacién con el exterior; un largo pasadizo
conducia hacia el corazon del lugar. Se rescataron diez cuartos para el descanso de las huérfanas;
dos salones para el trabajo y el estudio; un tercer salon, que se comunicaba con la iglesia a través
de una doble reja de hierro y madera, para la oracion; la iglesia, con su fachada de cal y ladrillo,
provista de elementos de culto realizados en plata o dorados, y ornamentos de damasco y encaje -
—unos nuevos, otros muy usados-; para el esparcimiento se rescataron tres patios, el principal
con dos pozos, una cruz de madera y —como era habitual en el paisaje colonial- abundantes
naranjos; una cocina con dos hornos y un refectc;rio provisto de cinco mesas con asientos de
ladrillo, nucleaba a la hora de comer; a la muerte, tan presente en el imaginario de la época,
también se le habia reservado un lugar: un pequefio cementerio, cercado de tapias de tierra, en
uno de los patios.”

Treinta y una “huérfanas” ingresaron por fin a la Casa de Recogimiento en 1699. No se
han registrado sus nombres. La cuenta de la administracion —presentada por el mayordomo de la
institucién en 1702-"' nos permite saber de este ingreso € intentar una reconstruccion de este
novedoso espacio en la ciudad de Buenos Aires. Las compras realizadas en 1699 son un claro
indicio de que se ha terminado con la remodelacion y se esta vistiendo y dando algin confort al
espacio creado. Se adquirieron cortinas de holandilla para la reja del coro, manteles para el

refectorio, cuarenta frazadas, platos de peltre y de barro, candeleros, botijas, ollas y tinajas,

% La Corona habia recibido, como parte del patronato, la administracion de los “frutos” —el diezmo- de las iglesias
americanas. La masa decimal se dividia normalmente en dos partes, la primera de las cuales se asignaba al obispo y
al cabildo eclesiastico en partes iguales. El restante 50% se dividia a su vez en nueve porciones, que se distribuian
entre la Real Hacienda —dos novenos llamados “de Su Majestad™-, los parrocos, los hospitales y las fabricas de las
iglesias. Roberto Di Stefano y Loris Zanatta, Historia de la Iglesia Argentina. Desde la conquista hasta fines del
siglo XX, Buenos Aires, Grijalbo Mondadori, 2000, 51.

% AGN, IX, 41.3.5. Inventario de lo que contiene el Hospital Real en la ciudad de la Trinidad, Puerto de Buenos
Aires, 14 de agosto de 1702. ff.135-138. Este Inventario también se encuentra en Documehntos y Planos del periodo
edilicio colonial de la ciudad de Buenos Aires, ya citado, 263-365.

Carlos Birocco ha sistematizado los ingresos anuales de la Casa de Recogimiento 1695-1702: aporte de la Iglesia
37%; rentas propias 26%; aporte del gobernador 21%; limosna de los vecinos 10%; aporte del cabildo 4%. Cfr,
Birocco, La primera Casa, op.cit., 33.

* Esta reconstruccién del edificio la he realizado sobre la base del Inventario de 14 de agosto de 1702, ya citado.

* Documentos Y Planos, op.cit., Cuentas de la administracion presentadas por el mayordomo don Pedro de Vera y
Aragén, 328-347.
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Jabon, tijeras, un saco con tres arrobas de algodén —;hilarfan las internas?-. Lo relacionado con
el culto insumi6 sumas importantes: se compraron quinientos panes de oro, un dosel de raso y
cortinas para el sagrario, bretafias y encajes para los manteles del altar, una custodia de plata y
Vino y cera para las misas. _

Los encargados del culto cobraban sus servicios: el capellan, cincuenta pesos por afio; en
ocasion de la fiesta de la Virgen se pagaron diez pesos a los prebendados y once para las
trompetas y las cajas ~infaltables en cada festejo-. Los jesuitas, como era habitual en la
Compaiiia, dieron sus sermones sin exigir retribucién econémica.*>

Las huérfanas/beatas —ambas denominaciones son usadas en la documentacion- vestian
el habito de Nuestra Sefiora del Carmen, toca, un delantal para cubrir la polleras, medias de
bretafia y zapatos. La eleccién de este habito —usado por las monjas teresas- pudo ser una
respuesta a la fuerte “devocion del pueblo” por esta advocacion mariana Cuya imagen ~traida por
el primer obispo de Buenos Aires-se veneraba en la catedral® o a la intencion de la elite de 1r
dando los pasos necesarios para la fundacién de un convento de carmelitas. Se alimentaban con
carne, pescado, legumbres, hortalizas de la propia huerta y gallinas criadas en la casa. Cuando la
enfermedad cruzaba el muro, se recurria al barbero quien por cuatro pesos aplicaba sangrias y
ventosas, y se reforzaba la dieta con carne de capones.

Ante el hecho consumado —fin de la obra ¢ ingreso de las huérfanas- urgia contar con la
licencia real. Hacia fines de 1699 el obispo, el gobernador y el cabildo enviaron a la Metr6polis
—una vez mais- sus respectivos informes sobre la situacion del emprendimiento.” Intentan
variados argumentos para justificar lo obrado: debido a la absoluta imposibilidad de mantener el
hospital, han decidido conmutarlo por una casa para doncellas pobres y huérfanas. El fracaso de
mantener el hospital y el éxito actual, los convence ~informan al Rey- de que cuentan con el aval
divino. En cuanto a los medios para su permanencia —saben perfectamente que la falta de
prevision en este aspecto podria generar una negativa- todo ha sido resuelto: la ciudad se obliga
a dar la carne necesaria dos veces por semana, los vecinos la socorreran con trigo, legumbres y
lo demés necesario, la institucién cuenta con sus propias rentas, el obispo aportara su noveno y
medio, y cada una de las huérfanas se sustentara con la labor de sus manos. S6lo resta que el
Rey conceda la facultad de imponer a cada cuero que cargan los navios de registro, un real de

plata sobre el precio —suma que, aclaran, siempre recaera sobre los vecinos- ya que con ella se

%2 Los Jesuitas de Buenos Aires contaron con las estancias de Areco, de Las Conchas y con las tierras de Chacarita
para su manutencion y para afrontar los gastos de su apostolado y tareas educativas. Furlong, Historia del Colegio,
op. cit.,, v. I, “Tierras y estancias del Colegio™, 50-62.

% Bruno, Historia de la Iglesia en la Argentina, op cit., v. 11, 129. Del mismo autor, La Iglesia en la Argentina, op.
cit., 78. .
**Documentos Y Planos, op. cit., Cartas del Gobemador y del Obispo de Buenos Aires a Su Majestad, 231-240.
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asegurara el vestido para cincuenta doncellas huérfanas.

Esta vez los informes siguieron la trayectoria prevista. A su paso por el Consejo de
Indias, el fiscal recomend6 conceder la licencia y aprobar el arbitrio del real de plata que se
proponia. Y sugiri6 la presentacion de las “ordenanzas™ por las que se regiria la nueva
institucion: condiciones de ingreso de la huérfanas, clausura, cuidado de su recoleccjén y
ensefianza, patronos. S6lo faltaba la consulta a Su Majestad.*® |

A mediados de 1702 lleg6 desde Espafia el nuevo gobernador del Rio de la Plata, el
maestre de campo Alonso de Valdés Inclén. Traia la esperada Real Cédula en tomo al
Recogimiento de huérfanas. El 7 de Julio se la leyo en el Cabildo de la ciudad. Felipe V habia

tomado su decision:

He tenido por bien resolver se conserve el hospital como hasta aqui sin extinguirle ni cesar en esta obra
Ppia, pero deseando tenga efecto la nueva fundacién de huérfanas ordeno Yy mando discurrdis con el obispo

y la ciudad la forma de disponerlo.

El real documento fue obedecido, besado y puesto sobre la cabeza de todos los capitulares,
quienes unanimes y conformes, dijeron obedecerlo en todo.”” Al dia siguiente se argument6 la
necesidad de conservar el hospital debido a la presencia de numerosos soldados en el presidio y
a la falta de vivienda para los mismos. En cuanto a las huérfanas, sélo se atind a pedir al
gobernador que otorgara un tiempo antes de su desalojo, pues era necesario evitar el escandalo y
buscar un lugar decente para ellas. *

A pesar de este acto de obediencia, el gobernador percibi6 lo actuado como un acto de
indisciplina. Su enojo ante esta realidad no tardé en manifestarse. En el auto enviado al Cabildo
dentro de la misma semana, acusa a sus integrantes: sin haber precedido licencia de Su
Majestad, 1al como era preciso, y sin haber esperado su real determinacion sobre lo que se le
habia informado, se ha propasado la ciudad a conmutar la Casa de hospital en Beaterio y [...]
se ha cometido atentado [contra el derecho de patronazgo del rey] al haber introducido a las
Beatas. Es que —argumenta- la hospitalidad y curacién de enfermos es en comparacion mds
precisa en el gobierno cristiano y politico que la permanencia de las dichas Beatas en el
referido hospital.

¢Qué pudo producir un cambio de racionalidad tan radical? Unos pocos afios antes el

gobernador Robles habia visto el Recogimiemto como la mejor muralla para la guardia y

 Los beaterios y recogimientos no tienen -a diferencia de los conventos- una “regla” aprobada , sino unas
constituciones u ordenaciones, recibidas del diocesano. Sastre Santos, op. cit., 317.

% AGN, dcuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, Respuesta del Fiscal, 1 de Junio de 1701, Madrid. Serie
11, t. L, libros XI1 y XIV. Aflos 1701-1707, Tomo XIX, Buenos Aires, 1925, 260-261.

7 AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, tomo XIX, Cabildo del 7 de julio de 1702, 127. Se leyd
la Real Cédula dada por el rey Felipe V en Barcelona, .

% Ibid, Cabildo del 8 de agosto de 1702, 135-137.
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seguridad de este puerto. Segin su representacion habia confiado en el poder de la oracién y la
honestidad de las doncellas para custodiar la tranquilidad de la ciudad. Pero ahora, el escenario
internacional —y por ende el local- habian cambiado. En noviembre de 1700, F elipe V, miembro
de la dinastia borbénica francesa, habia sido nombrado rey de Espafia. En junio de 1701 Espaiia
y Portugal firmaron un acuerdo por el cual la primera entregé al reino vecino la Colonia del
Sacramento. En consecuencia, consciente de la situacion creada, la Junta de Guerra de las Indias
propuso enviar cuatrocientos hombres de tropa a Buenos Aires, cuarenta reformados y ciento
cincuenta veteranos voluntarios. Con ellos llegé el gobernador Valdés Inclén a su nuevo destino.
Un destino preocupante, peligroso, amenazado. Necesitaba el hospital con urgencia, ya que
muchos de los soldados estaban enfermos. Por ello fue contundente: ordené su desalojo y a los
miembros del Cabildo buscaran casa para las huérfanas.”® Los capitulares hicieron su descarga:
imputaron el ingreso de las beatas a la gestién anterior, al gobernador Robles y al administrador
del hospital, don Pedro de Vera y Aragon. Y se desligaron de la responsabilidad de buscar un
nuevo espacié para el Recogimiento. Argumentaron que el Cabildo no tenia ninguna propiedad,
ni tampoco caudal para comprarla. Es més, entendieron que la mayoria de dichas “huérfanas™®
tenian padres y parientes que podrdn recogerlas en sus casas como es su obligacion. Un
acontecimiento ajeno a la voluntad de crear o no un espacio de contencién y religiosidad para
las mujeres se impuso, y las huérfanas fueron desalojadas. Pedro de Vera y Aragén entrego el
edificio, hizo el inventario y rindié cuentas.'"’

El rotundo fracaso ante la conservacion de la Casa de Recogimiento dio a la elite portefia
la oportunidad de insistir en su verdadero anhelo: la construccion de un convento de carmelitas
descalzas. Al fin y al cabo la Casa de Recogimiento sélo habia sido un paliativo, una obra
emprendida en tanto Su Majestad diera la licencia para un convento de monjas. Y asi, sin
pérdida de tiempo, el 22 de octubre de 1703 se reunia el Cabildo de la ciudad para tratar una
peticion de don Juan Pacheco de Santa Cruz, don Antonio Guerrero, don Joseph de Arregui
alférez Real de la ciudad y regidor, don Pedro de Vera'y Aragon y el alférez Pedro de Picabea.
Un grupo de vecinos due responde al perfil de funcionarios/militares/comerciantes,

emparentados con las beatas portefias y las mujeres de la ciudad que ante la decision de ser

* bid, Cabildo del 14 de agosto de 1702, 140-143.
19 por “huérfanas™ se entendia no sélo aquéllas que carecieran de padre y madre, sino las que teniéndolos, no
?Ooldiap o rengnciaban a hacerse cargo de las mismas, generalmente por su extrema pobreza.

Ibid, Cabildo del 6 de septiembre de 1702, 158-160.
El inventario y las cuentas se encuentran en AGN, IX, 41.3.5. También en Documentos y Planos, op. cit., Hospital,
274-365. .
Birocco en “La primera Casa”, op. cit., sistematiz las entradas y los egresos afio por afio y por rubros, 33-35.
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monjas se habian visto obligadas a profesar en los conventos de Cordoba.' Solicitaban:
Su Majestad se sirva conmutar en fundacion de un Convento de Carmelitas descalzas con treinta y tres
monjas de velo, la que se desea se haga de recogimiento de doncellas huérfanas al haber mandado se

conserve el Hospital donde estaba, tal como siempre lo han deseado ellos y los vecinos de la ciudad.

Ambicionan un lugar donde recoger a las doncellas de su sector social, en especial “las
que buscan la clausura”. Ofrecen para ello 22.000 pesos para su mantenimiento. En cuanto a la
construccion se podré contar con parte de esta suma y con lo que aportaran los vecinos una vez
obtenida la licencia real. Analizada la peticion, los dictamenes de los capitulares —aunque no
1dénticos- hicieron hincapié en la suma pobreza de la ciudad —la escasez de propios de] Cabildo-
y de sus vecinos. Atinadamente observaron que la construccion del monasterio, por la dificultad
de conseguir algunos materiales, insumiria 50.000 pesos y que la oferta de 22.000 pesos que se
estaba considerando habia sido hecha sobre fincas que los oferentes pretendian conservar.
Viendo que no hay metalico suficiente para levantar tal edificio, el cuerpo capitular decide que
se pida la licencia a Su Majestad cuando hubiere medios para concretar la obra.!®® El auto del
gobernador, dado al dia siguiente, no hace mas que reforzar esta idea.!™

Mientras distintos sectores de la elite no aciertan a ponerse de acuerdo sobre las
prioridades de la ciudad y la situaci6n internacional obliga a tomar medidas drasticas, ;qué ha
sido de las huérfanas desalojadas? Algunas tal vez fueron recogidas por sus padres y parientes,
otras acuciadas por la pobreza y por el hambre habran caido en los deslices a que las precipitaba
la necesidad. Dieciséis encontraron refugio en la casa de don Pedro de Vera y Aragén,'® el
mismo que habia administrado el Recogimiento, quien les destiné dos cuartos. En 1704 tenia
consigo cinco beatas y dofia Juana de Saavedra seguia a su cargo. Consciente de que su muerte
traeria la disolucién del grupo, don Pedro tuvo muy presente a sus protegidas en el testamento -

106

que otorgd ese afio.  En ¢l aclara haber dejado una renta de 200 pesos para un convento de

monjas carmelitas que se estaba tramitando,

12 Juan Pacheco de Santacruz, vecino de Buenos Aires. Alguacil mayor, alcalde ordinario, tenienie general de Ia
gobernacion, regidor perpetuo, alcalde ordinario y sargento mayor de la ciudad. Consigui6 su fortuna al lograr &l
s6lo todos los créditos del presidio por tres afios. Hijo de Francisco Gonzalez Pacheco y Juana Romero de
Santacruz;, Antonio Guerrero, portugués, pasé a Buenos Aires en 1671. Opulento comerciante, mayordomo del
hospital , capitan de infanteria del presidio, procurador general de la ciudad. Don6 1800 pesos para la
reconstruccion de la catedral. Alcalde de primer voto, teniente general de la gobernacion. Llegé a ser el principal
acopiador de cueros y prestamista; Joseph de Arregui, natural de Buenos Aires. Ocup6 numerosos cargos publicos:
regidor y alférez real perpetuo, alcalde ordinario y de primer voto. Muy vinculado en negocios con la ciudad de
Cdrdoba. Hermano de Sor Ana Maria de Arregui, Madre fundadora del Monasterio de Santa Catalina de Sena de
Buenos Aires.; Pedro de Vera y Aragén, ver nota 80. Albergaba en su casa cinco beatas de la Casa de
Recogimiento; Pedro de Picabea: nacido en Potosi, capitan del presidio. Molina, Diccionario, ya citado.

"% AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, Cabildo del 22 de noviembre de 1703, t. XIX, 239-
242

104 Ibid, Auto de gobierno referente ala proyectada fundacién de un convento de Carmelitas descalzas, 242-243.

195 Archivo General de Indias, 382, citado por Bruno, Historia de la Iglesia, op. cit., vIV, 86. .

106 AGN, Testamento de don Pedro de Veray Aragén, 15 de agosto de 1704, RE 2, f. 237.
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con la condicion de ser las primeras que entren a fundar las doncellas huérfanas que asistieren en
compafiia de dofia Beatriz [Jofré de Arce] mi esposa, observando la clausura y distribuciones de la Casa
de Recogimiento de donde fueron despedidas por haberla Su Majestad aplicado a hospital, esperando el
consuelo de ser admitidas en dicho convento, y en caso de no tener efecto la dicha Jundacion y tenerla la
de la Casa de Recogimiento en compafita de la sefiora dofia Juana de Saavedra, Yy por su falta, en la dicha
mi esposa, pase a ella su manutencion la dicha mi herencia, y si ho se consiguiese lo uno ni lo otro, se

costee las dotes de religiosas en los monasterios de Cérdoba, a ellas el goce de este beneficio.

Don Pedro da el nombre de esas huérfanas. Aunque se trata de un nimero infimo, nos
permite inferir quiénes eran las “huérfanas” a quienes se intentaba proteger, custodiar y facilitar
el acceso al convento:

en primer lugar mi hija [adoptiva] Josefa de la Rosa, en segundo Petrona de Cervantes, en tercero

Petrona de San José, sobrina del padre Alberto Flores, en cuarto Tomasa, la hija de Burguefios, en quinto
Mariana de Jesus, la hija de Martin Caballero, y en sexto Sabina de Toledo, que son las que persistieron
en su casa.'” |

Doncellas de entre 15 y 20 afios en el momento de abrirse la Casa de Recogimiento, en su
mayoria hijas de padre peninsular, relacionadas con miembros del presidio o de la Iglesia.

Estas huérfanas permanecieron aproximadamente cinco afios en la casa de Vera y
Aragon, hasta que Juana de Saavedra, por su vejez y falta de salud se retiré a vivir con una
hermana, hecho que produjo la extincién de este Recogimiento privado. La disputa por una
esclava entre el duefio de casa y dofia Juana llevé a ésta a suplicar el apoyo del gobemador. En
la carta que eleva se define a si misma como viuda, de profesién beata, pobre de solemnidad y
enferma. Al cabo de diez afios de dedicarse a dirigir, educar y contener a un grupo de huérfanas
—en la Casa de Recogimiento y en el hogar de Vera y Aragén- la vejez la encuentra con una
deuda de mas de doscientos pesos, suma que —continuando con una tradicién de las mujeres de
la elite- ha invertido en el sustento de algunas pobres doncellas y en el casamiento de dos de

ellas 1%

17 Rail Alejandro Molina en “La educacion de la mujer en el siglo XVII y comienzos del siguiente. La influencia

de la beata espafiola Da. Marina de Escobar”, Historia, Buenos Aires, 1956, nimero 5, 11-32, 26-27, recoge
algunos datos sobre estas beneficiarias: dofia Josefa Rosa de Alvarado -hija adoptiva de Pedro de Vera y Aragén-
natural de Buenos Aires, bautizada el 10 de febrero de 1690, hija legitima de don José de Alvarado de la Hoz,
Caballero de Santiago, Alcalde de Buenos Aires y Tesorero de la Real Hacienda y de dofia Isabel de Terra y de las
Varillas. Huérfana casi recién nacida, con 200 pesos en géneros de Castilla y otros 8.000 en reales recibidos a la
muerte de su padre. Fue la heredera de don Pedro de Vera y Aragén y la ejecutora de su voluntad; Petrona de
Cervantes, ignoramos el nombre de sus padres, pero la suponemos de la familia de los Lopez Camelo; dofia Petrona
de San José Flores, bautizada el 25 de julio de 1685, hermana de fray Alberto Flores, dominico, superior de la orden
en 1685; Tomasa Burguefios, bautizada el 5 de octubre de 1681, hija de Juan Lopez Burguefios, soldado del
presidio, quien vino en la leva de 1674 y de dofia Francisca Saez Bricefio;, Maria de Jestis Caballero, bautizada el 4
de septiembre de 1683, hija de Martin Caballero, espafiol, alférez del presidio y de dofia Maria Herrera y Guzman;
Sabina de Toledo, bautizada el 14 de octubre de 1680, hija de Antonio Sebastian de Toledo, natural de Madrid y de
dofia Margarita de Ojeda y Guzman.

1% Estos datos se desprenden de las cartas escritas por don Pedro de Vera y Aragén y dofia Juana de Saavedra al
gobernador, con motivo de una disputa en torno a la posesion de una esclava. AGN, IX, 31.3.45. ff 139-140.
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Una de las huérfanas, Josefa Rosa de Alvarado, la hija adoptiva de Vera y Aragon'® -
contrariando las expectativas de su padre adoptivo quien la queria monja y tal vez las propias- se
convertiria en 1712 en la tercera esposa del sexagenario don Miguel de Riblos, rico comerciante,
regidor y depositario general de la ciudad. Tres afios més tarde, al producirse la quiebra y el
embargo de sus bienes, quedé registrado que en su casa ~la mas amplia y suntuosa de Buenos
Aires-"" vivian cinco “beatas de devocion”, cuyas camas y pertenencias fueron inventariadas.!!!
Muy probablemente todas ellas comparieras dofia Josefa en el beaterio que habia funcionado en
la residencia de Vera y Aragén.

Parzz la misma época, cinco monjas capuchinas provenientes de Madrid y en viaje a Lima
—donde fundarian un convento-''? pasaron por Buenos Aires. Durante su estadia compartieron
confidencias con las beatas instaladas en la casa de Riblos. El relato de una de estas monjas
recoge el dolor de “estas nifias virtuosas”, sin esperanzas ya de “ser Religiosas”.'”® Una
representacion tefiida de frustracion ante una espera aparentemente inutil.

Tres afios mas tarde, en el cabildo del 16 de enero de 1715 se ley6 una carta del doctor
don Dionisio de Torres y Bricefio solicitando licencia para la fundacién de un convento de
monjas.

Mientras tanto, algunas mujeres continuaron acercandose a los jesuitas y en calidad de
“beatas” colaboraron en la Casa de Ejercicios espirituales para mujeres, que éstos dirigian cerca

del colegio de la Compaiiia.'”

1 Josefa Rosa de Alvarado y Sosa, hija adoptiva y heredera de don Pedro de Vera y Aragén contrajo matrimonio
con Miguel de Riglos y de la Bastida Llevd en dote alhajas de consideracion, menaje y ropa por valor de
veinticuatro mil pesos y ocho negros. Molina, Diccionario, ya citado. En 1726 ingres6 a la Tercera Orden de San
Francisco, de la cual fue Abadesa en 1731, cfr. Enrique Udaondo, Crénica de la Venerable Orden de San
Francisco, Buenos Aires, Amorrortu, 1920, 135. ‘

% £n 1697 Miguel de Riblos adquiri6 un palacio magnifico, para la época y el lugar. Se llamaba El Retiro, y se
habia levantado en la actual plaza San Martin. Contaba con treinta y nueve salas, cuatro con capacidad para
doscientas personas; las ventanas y puertas ~m4s de cincuenta- eran de madera tallada; el maderamen del techo: de
cedro labrado y cubierto de tejas. Las escaleras de acceso a las habitaciones del piso superior sumaban doce, todas
con barandillas y balaustres tallados y torneados. Las paredes con cuadros con imagenes y escenas religiosas;
retratos de reyes y emperadores cristianos y otomanos. Fue vendida en 1718 ala compaiiia inglesa que se dedicaba
al comercio de esclavos en el Rio de la Plata. Héctor Adolfo Cordero, Como era Buenos Aires. Desde su Jfundacioén
hasta fines del siglo XVIII, Buenos Aires, Editorial Plus Ultra, 1980, 53-54.
U1 AGN, Sucesiones 8122, Concurso de bienes de Miguel de Riblos, f. 18 v.

12 1 ag monjas capuchinas provenientes de Madrid fundaron un monasterio en Lima. Lo hicieron a partir del
beaterio de Jesus, Maria y José, fundado por el beato Nicolas de Ayllén y su esposa, Maria Jacinta Montoya. En
1698 se recibi6 la licencia para convertirlo en convento bajo la Orden Capuchina, ver Nancy van Deusen, Between
the Sacred and the Worldly, ya citado, 142-143y 171-172.
' Rubén Vargas Ugarte, Introduccién y notas, Relaciones de viajes (siglos XVI, XVII y XVII]), Lima, Biblioteca
peruana, 1947, Tomo V, “Viaje de cinco Religiosas Capuchinas de Madrid a Lima. Afio 1710-1722”, 209-381.

“ AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, Serie 11, tomo III, libros XVI y XVIII, 161-163.
'Y Furlong, Historia del Colegio, op. cit., 233. Carlos Leorthardt, “Ensayo histérico sobre las Casas de Ejercicios en
la Argentina y apostolado de la Vanerable Madre Sor Maria Antonia de la Paz”, Estudios, nimero 31, 1926, 215-
224,
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Quedan dos cuestiones por resolver. Una, la contradictoria actitud asumida por los
Generales de la Compaiiia de Jesis frente a las practicas de las beatas portefias. Ello nos obliga a
bucear posibles causas dentro de la historia de esta orden. En vida de Ignacio de Loyola -su
fundador-, en distintos escenarios —Barcelona, Alcala, Paris, Roma- varios grupos de mujeres se
acercaron a ¢€l, siguieron sus pasos y sus ensefianzas y lo ayudaron econémicamente. ‘Algunas
convirtieron sus consejos en practicas no aceptadas por la sociedad, otras presionaron hasta
lograr la fundacion de la rama femenina de la orden. Ante situaciones no resueltas que
devinieron en confrontaciones, Ignacio solicité y obtuvo del papa Paulo III “liberara” a los
miembros de la Corhpa.ﬁia de ocuparse de la direccion espiritual de los conventos de monjas, de
grupos de mujeres que viviendo en comunidad quisieran someterse a la obediencia de los.
miembros de la Compafiia y de la direccion espiritual de mujeres que con el deseo de servir a
Dios buscaran colocarse bajo la direccién de los jesuitas. La razon aducida fue la
“disponibilidad” que los caracteriza con respecto a los designios del primado de la Iglesia. La
respuesta papal no se hizo esperar: el 8 de junio de 1549 una bula paulina “liberé” a los
miembros de la Compaiiia de Jesus de aceptar voto de mujer alguna y la rama femenina de la
orden fue disuelta. |

Para aquéllas que quisieran llevar una vida religiosa fuera del claustro, Igliacio propuso
se dedicaran al trabajo social y a las obras de caridad. El mismo fundé la Casa de Santa Marta en
Roma creada para albergar y reinsertar en la sociedad a prostitutas y mujeres casadas en litigio
con sus maridos.!'®

No obstante, los jesuitas fueron —y muy especialmente durante el siglo XVII- confesores

"7 En Buenos Aires aconsejaron a las beatas, les

y directores espirituales de monjas y beatas.
enseflaron “el espiritu y modo de la Compafiia”, les permitieron vestir la sotana negra —simbolo

de su orden-, las recibieron en su iglesia a la que concurrian diariamente y les hicieron un

116 Sobre 1a relacién de Ignacio de Loyola para con las mujeres y su consecuente actitud se puede ver Hugo Rahner,
Saint Ignatius Loyola, Letters to Women, New York, Herder and Herder, [1956], Second impression 1960, “General
Introduction”, 1-26 y Part Four, “The inexorable Comforter. Letters to Spiritual Daughters™, 249-261. John W.
O’Malley, Los primeros jesuitas, ya citado, 100-102 y 223-234.

"7 En el Monasterio de Santa Catalina de Sena de la ciudad de Cordoba del Tucuman los jesuitas fueron los
confesores de las monjas a quienes ademés daban una platica semanal, ver Facultad de Filosofia y Letras,
Documentos para la Historia Argentina, tomo 19, Iglesia, “Cartas Anuas de la provincia del Paraguay, Chile y -
Tucuman, de la Compafifa de Jesus (1609-1614),” Buenos Aires, Peuser, 1927, 414. Sobre la relacién entre los
Jesuitas y las monjas y beatas en el siglo XVII, ademas consultar Rosalva Loreto Lépez, Los conventos femeninos,
ya citado, 103; Kristine Ibsen, Women’s Spiritual Autobiography in Colonial Spanish America, Gainesville,
University Press of Florida, 1999, 145; Fernando Iwasaki Cauti, “Mujeres al borde de la perfeccién”, ya citado,
593-594; Natalie Zamon Davies, Women on the Margins. Three Seventeenth Century Lives, Cambridge, London,
Harvard University Press, 1995, “Marie de Ltincarnation”, 63-119. Para el siglo XVII se puede ver Alejandra
Araya Espinoza, Ximena Azia Rios y Lucia Invernizzi Santa Cruz, “El Epistolario de Sor Josefa de los Dolores
Pefia y Lillo”, en Asuncion Lavrin y Rosalva Loreto Lépez, editoras, Didlogos espirituales, Manuscritos Femeninos
Hispanoamericanos. Siglos XVI-XIX, México, Universidad Auténoma de Puebla, Universidad de las Américas,
Puebla, 2006, 264-327.
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espacio en la Casa de Ejercicios espirituales de mujeres que ellos dirigian. La actitud de extrema
precaucion y hasta de rechazo que trasunta la carta del General de la Compafiia Charles de
Noyelle —citada al comenzar este capitulo- tal vez estd relacionada con su propia historia
personal. Era oriundo de Brabante, la zona del norte de Europa donde las beguinas habian
desarrollado una fuerte presencia ain hoy palpable en los beguinatos —verdaderos barrios-
creados por ellas. Una presencia en ocasiones temida y combatida por la Iglesia desde el tribunal
de la Inquisicion y los concilios. _

A pesar de la fuerte advertencia del general de la Compatiia las beatas portefias fueron
no solo aceptadas sino acogidas en pequefios grupos en casas particulares, reconocidas,
ayudadas econdmicamente y hasta convocadas por las autoridades eclesiasticas y civiles.

¢Fue el estado o condicién de beata un sucedaneo del estado de religiosa profesa, una
opcién esta tltima, practicamente inaccesible para las mujeres de Buenos Aires? Un dilema
dificil de resolver. Tal vez lo fue para aquellas beatas que optaron por una vida recluida en la
intimidad de sus hogares o en pequefias comunidades, con una clausura autoimpuesta. Para las
que construyeron su existencia eligiendo la vida activa, apostolica, inmersas en la sociedad, muy
probablemente fue ésta una eleccion personal, tomada a partir de la conviccion de que su tarea
cotidiana a favor de los mas necesitados o de la educacion de las nifias, era el camino mas

adecuado para concretizar su opcién por una vida consagrada a Dios.
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CAPITULO I
LOS CONVENTOS DE BUENOS AIRES: LAS FUNDACIONES (1745-1749)

A diferencia de los beaterios —tan perseguidos desde la jerarquia eclesidstica- los
conventos de monjas conocieron una fuerte expansién en la Peninsula Ibérica durante el siglo
XVL Un fenémeno que tiene su origen en la notable adhesion al humanismo cristiano
auspiciado por Erasmo de Rotterdam y al “recogimiento™ propuesto por Francisco de Osuna. El
Cardenal Cisneros —franciscano- auspici6 estas corrientes innovadoras y desde su posicién de
autoridad influy6 en la reforma y expansion de las érdenes religiosas.’ Und reforma que supuso
en general el retorno a la primitiva regla de cada orden —austeridad de costumbres y oracion
interior- en un intento por superar la vida relajada que se llevaba en numerosos monasterios. Es
en este ambito de introspeccion y busqueda de la perfeccién cristiana donde surge la reforma
dentro de la orden Carmelita llevada a cabo por Teresa de Jesus,’ la fundacién de ochenta y tres
* conventos, solo de clarisas,’ y la creacion de la orden Concepcionista en 1511.° Una pujanza
fundacional® y un fervor religioso que se extienden al Nuevo Mundo donde recorreran senderos

Propios.
El monacato femenino en Hispanoamérica

En Hispanoamérica los conventos de monjas llegaron a tener una presencia destacada en

! Un exhaustivo estudio sobre el concepto de “recogimiento” elaborado por Francisco de Osuna en el siglo XV1y
sus multiples significados, tanto en Espafia como en el Nuevo Mundo, ha sido realizado por Nancy van Deusen en
Between the Sacred and the Worldly: The Institutional and Cultural Practice of Recogimiento in Colonial Lima,
Stanford, Stanford University Press, 2001.

2 Marcel Bataillon, Erasmo y Espafia, [1937], México, Fondo de Cultura Econdmica, 1986, 1-71.

Un rescripto del papa Alejandro VI a los Reyes Catélicos fechado el 27 de marzo de 1493, les concede amplias
facultades para reformar ciertos monasterios femeninos. El 13 de febrero de 1495 queda Cisneros encargado de la
reforma. El cardenal Francisco de Cisneros fue arzobispo de Toledo, inquisidor general y confesor de la Reina
Isabel. Como provincial de la orden franciscana y fundador de la Universidad de Alcal tuvo una enorme influencia
en la reforma religiosa en Espafia.

3 Ver Jodi Bilinkoff, The Avila of Saint Teresa. Religious Reform in a Sixteenth-Century City, [1989], Ithaca and
London, Comell University Press, 1992, Chapters 4-5, 78-151. Teresa de Jesus, Libro de las Jfundaciones de Santa
Teresa de Jesus, Introduccidn de José Maria Aguado, Madrid, Espasa-Calpe, 1940, 2 tomos.

* José Luis Sanchez Lora, Mujeres, conventos y formas de la religiosidad barroca, Madrid, Fundacién Universitaria
Espafiola, 1988, 98.

3 Sobre la fundacién de la orden de la Inmaculada Concepcion por Beatriz de Silva, en Toledo, se puede consultar
Laura Canabal Rodriguez, “Constituciones de una comunidad concepcionista. El Monasterio de la Concepcion de
Toledo”, I Congreso Internacional del Monacato Femenino en Espafia, Portugal y América, 1492-1992, Léon,
Universidad de Leén, 1993, 2 tomos, tomo 1, 203-211. )

S Un ejemplo puntual de esta pujanza fundacional, asi como una serie de caracteristicas compartidas con las
fundaciones en Hispanoamérica, se puede ver en Soledad Gomez Navarro, “Por esos caminos de Dios:
asentamiento y expansién del monacato femenino en la Coérdoba moderna”, en Maria Isabel Viforcos Marinas,
Maria Dolores Campos, coordinadoras, Fundadores, fundaciones y espacios de vida conventual. Nuevos aportes al
monacato femenino, Leon, Espafia, Universidad de Ledn, 2005, 191-212.
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el paisaje urbano de las ciudades coloniales. Las monjas que los habitan constituyen el grupo
femenino mas facilmente identificable en las nuevas ciudades. Fueron un elemento importante
dentro de la estructura jerérquica de la Iglesia catolica y gozaron —en la mayoria de los casos-
del respeto y admiracion de la poblacion en general y fundamentalmente de las élites, con las
que tenian una fuerte vinculacién basada en motivos tanto religiosos, como sociales y
econdmicos. Si bien la vida de estas mujeres se desarrollaba dentro de los muros conventuales,
ya que debian observar una estricta clausura, mantuvieron siempre un fuerte nexo con la
comunidad de la que formaban parte.

La fundacion de conventos en la América Hispanica comenzd unos treinta afios después
de la conquista y se prolongé hasta las Gltimas décadas del periodo colonial.” Las primeras
fundaciones se realizaron durante la segunda mitad del siglo XVI en las principales ciudades y
durante los primeros cincuenta afios del XVII en las periféricas. Las ordenes religiosas
femeninas que se desarrollaron en América ~con la sola excepcién de las Bethlemitas-* habian
tenido su origen en Europa: concepcionistas, dominicas, clarisas, capuchinas, Jjerénimas,
carmelitas descalzas, trinitarias, brigidas, mercedarias, cistercienses y de la Compaiiia de Maria.’

El primer convento en Hispanoamérica nace como una respuesta a la necesidad de tener
maestras. El proyecto del arzobispo de México, fray Juan de Zumarraga, de que un grupo de
beatas asumiera la educacion de las hijas de caciques y principales, se frustré. Apel6 entonces a
una solucién que durante la Baja Edad Media habia dado sus frutos en Europa: que las monjas
educaran a las nifias. Una idea rechazada por el Consejo de Indias en 1538 pero que el obstinado
franciscano logré —no obstante- concretizar dos afios mas tarde. Dando origen a una modalidad
que se convertiria en una tradicion predominante, las fundadoras no vinieron de la Peninsula. La
primera comunidad de religiosas estuvo compuesta por Elena Medrano, una de las beatas de la
fallida experiencia de Zumarraga y cuatro jovenes educadas por ella. El 22 de setiembre de 1542

las cinco hicieron sus votos solemnes de pobreza, castidad, obediencia y clausura bajo la regla

7 En torno al tema de la fundacién de conventos y expansién de la 6rdenes femeninas en Hispanoamérica sigo los
trabajos de Asuncién Lavrin, “Religiosas”, en Louisa Hoberman y Susan Socolow, compiladoras, Ciudades y
sociedad en Latinoamérica colonial [1986], Buenos Aires, Fondo de Cultura Econoémica, 1996, 175-213; “Values
and Meanning of Monastic Life for Nuns in Colonial México”, Catholic Historical Review, 58, 367-387. Josefina
Muriel, Las mujeres de Hispanoamérica. Epoca colonial, Madrid, MAPFRE, 1992, 129-149, 251-270.

8 Ver Susana Ramirez Martin, “Génesis de Ia orden Bethlemitica”, I Congreso Internacional del Monacato
Femenino en Espaiia, Portugal y América, ya citado, tomo I, 57-66. La orden de Nuestra Sefiora de Bethlem es una
institucion hospitalaria nacida en América y fundada por Pedro de San José Betancourt. Se establecié en Guatemala
en la segunda mitad del siglo XVIL La rama femenina se conoce como Betlehemitas Hijas del Sagrado Corazén de
Jests iniciada en Guatemala en 1668. Se dedican al cuidado de enfermos.

® Josefina Muriel, “Cincuenta afios escribiendo historia de las mujeres”, en Manuel Ramos Medina, coordinador,
Memoria del II Congreso Internacional El Monacato Femenino en el Imperio Espariol. Monasterios, beaterios,
recogimientos y colegios, México, CONDUMEX, 1995, 26-31, presenta un cuadro que ayuda a visualizar los
inicios y la expansion de las distintas 6rdenes religiosas femeninas en Hispanoamérica. Una presentacion
relativamente completa aunque no exhaustiva. De los cinco conventos fundados durante el periodo colonial en la
actual Argentina: dos en Cérdoba, dos en Buenos Aires y uno en Mendoza, sélo figura este ultimo.
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concepcionista, ante el arzobispo.'” Una comunidad que crecid con el ingreso de mujeres
espafiolas —peninsulares y criollas- “hijas de principales” y que excepcionalmente permitié el
ingreso de dos mestizas: Isabel y Catalina Cano de Moctezuma. Abandonado el primer objetivo
de Zumarraga —la integracion de las hijas de caciques y “principales”- las primeras monjas de la
Concepcién dedicaron parte de su tiempo a la educacion de las hijas de los conquistadores de la
ciudad de México."!

En el virreinato del Pera el primer convento femenino —Santa Clara- se fund6 en el
Cuzco, el corazoén del Imperio Inca, en un momento crucial de las luchas entre los peninsulares y
los nativos en torno a la naturaleza y la reproduccion de una cultura y una sociedad compartida.
Kathryn Burns, en el sugerente analisis que realiza sobre los tres primeros conventos de esta
ciudad,”? se pregunta qué pudo mover a los espafioles a crear un convento femenino en un
momento tan convulsionado —1550-, en lo que habia sido el centro del poder incaico. Segin
relatan los documentos fundacionales, el deseo de “remediar y proteger a las mestizas” hijas de
espafioles y nativas “principales”, separandolas de sus madres y cridndolas en un entorno donde
se las pudiera formar dentro de la religion y estilo de vida peninsulares. Conforme a este deseo,
algunas jovenes mestizas ingresaron al convento en calidad de monjas o de educandas. Estas
ultimas, al tomar el estado matrimonial transmitirian a sus hijos los principios cristianos
recibidos.

Durante la década de 1550 Santa Clara habia funcionado como un recogimiento, pero
hacia fines de la misma, el cabildo cuzquefio solicit6 la licencia real para elevarlo formalmente a
la categoria de monasterio. En 1558 se realizo la fundacion y dos afios mas tarde lleg6 la
autorizacion desde Espafia. Una secuencia que se dio con cierta regularidad en el virreinato del
Pert. Pero fundar un convento “para remediar mestizas”, que eventualmente podian ser monjas,

1.13

fue un hecho excepcional. ~ En la sociedad colonial, el lugar de las mestizas era el recogimiento,

el monasterio seria para las espafiolas. Atn dentro de Santa Clara la condicién de las mestizas,

1% Archivo General de Indias (en adelante AGI) Audiencia México 1092 y 225. “El arzobispo decidié y pudo llevar
adelante esta fundacion usando la prerrogativa de la bula de ereccion de la catedral de México, dada por el papa
Clemente VII que concedi6 perpetua facultad a los arzobispos de México para la ereccién de monasterios, colegios
y otras cosas reservadas a la silla apostolica”, Muriel, Las mujeres, ya citado, 131.

" Josefina Muriel, La sociedad novohispana y sus colegios de nifias, tomo 1, Fundaciones del siglo XVI, México,
Universidad Auténoma de México, 1995, capitulo 7, “La participacién de los conventos de monjas en la educaciéon
de las nifias novohispanas™, 205-211.

12 Kathryn Burns, Colonial Habits, Durham and London, Duke University Press, 1999; “Gender and the Politics of
Mestizaje: the Convent of Santa Clara in Cuzco, Peru”, Hispanic American Historical Review, 78:1, 1998, 5-43;
Convents, Culture, and Society in Cuzco, Peru, 1550-1865, Thesis, Harvard University, Cambridge, Massachusetts,
1993; “Conventos, criollos y la economia espiritual del Cuzco, siglo XVII”, El Monacato Femenino, ya citado, 311-
318; “Apuntes sobre la economia conventual: el Monasterio de Santa Clara de! Cuzco”, Allpanchis, 38, 1995, 67-
95.

* Burns, Colonial Habits, ya citado, 25. De las sesenta primeras ingresantes, solo tres eran espafiolas, el resto
fueron mestizas.
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con el tiempo, se deteriord: pudieron acceder solo al velo blanco —lo que suponia una jerarquia
secundaria- y se fue produciendo una criollizacién del monasterio, un cambio dramético que no
ha quedado registrador. Ni siquiera la palabra “mestiza” se recupera en las crénicas. Alli,
ignorando la sangre materna, seran “las hijas de los conquistadores”.

Desde estas primeras fundaciones —tan diferentes segin las particularidades de cada
zona, pero idénticas en sus objetivos- durante el periodo colonial se erigieron en Hispanoamérica
unos ciento treinta conventos de monjas.' El siguiente cuadro ayuda a comprender la magnitud
del proceso, qué érdenes femeninas se establecieron, el orden y fecha en que fueron abriendo el
primer convento —a lo largo de los siglos XVIy XVII-, y el namero de casas de cada orden. Este
ultimo dato revela la presencia preponderante de las clarisas, concepcionistas y carmelitas
descalzas, con méas de veinte conventos cada una, seguidas por las clarisas, agustinas y

capuchinas con mas de diez.

Ordenes religiosas femeninas en América latina

Afio Orden religiosa Lugar Total de fundaciones
- 1540 Concepcionistas Meéxico . 21

1551 . Clarisas Sto. Domingo 34

1571 Cistercienses ~ Osomo 2

1576 Dominicas Oaxaca 13

1579 Jer6nimas Guatemala 6

1598 Agustinas México 12

1604 Carmelitas descalzas ~ Puebla . 21

1666 Capuchinas Meéxico 11

1668 Bethlemitas Guatemala 1

1744 Santa Brigida - México 1 .
1754 Compafiia de Maria México 6

Fuente: Pedro Borges, Religiosos en Hispanoamérica, Madrid, MAPFRE, 1992, 268.

Sélo en muy pocos casos las fundaciones se realizaron por religiosas provenientes de

Espafia.”” La expansion de los conventos se produjo a través de fundaciones llevadas a cabo por

' El cuadro de Muriel en “Cincuenta afios escribiendo historia de las mujeres”, ya citado, da un total de 128
conventos y se trata de una némina mcompleta

’ Entre los conventos fundados por monjas provenientes de Espafia figuran: el Real Convento de Ia Concepcidn,
Quito, 1577; San Juan de la Penitencia, clarisas, ciudad de México, 1593; y tres conventos de capuchinas: San
Felipe de Jestis, ciudad de México, 1665; Nuestra Sefiora del Pilar, Santlago de los Caballeros, Guatemala, 1726 y
Jestis, Mariay José, Lima, 1713, J. Munel “Cincuenta afios escribiendo historia de las mujeres”, ya citado.
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monjas criollas de la misma orden en distinta ciudad, o de diversa orden en una misma ciudad.'®
Las monjas fundadoras -en grupos de tres o cuatro- se trasladaban a su nueva sede escoltadas por
representantes del ambito eclesiastico y secular. Viajaban a lomo de mula, en carretas y en barco
y una vez instaladas recibian a las aspirantes locales a las que formaban para ingresar al estado
religioso. En ocasiones, las madres fundadoras volvian a sus lugares de origen, otras
permanecieron en su nuevo destino, ocupando durante muchos afios los cargos de mayor
Jjerarquia. Las provenientes de Espafia nunca retornaron a la Peninsula.

Otra modalidad era la fundacién de un monasterio a partir de un beaterio. De los 57
monasterios mexicanos, siete respondieron a esta opcién.'” En la ciudad de Lima, ocho beaterios
fueron transformados en conventos.'® Una situacion que no fue impuesta desde la jerarquia
eclesistica ~tal como habia ocurrido con frecuencia en la Metropoli- sino una respuesta a la
voluntad de las mismas beatas que veian en la vida conventual una alternativa superior, uno de
cuyos beneficios —nada desdefiable por cierto en esta nueva sociedad- era la mayor estabilidad y
prestigio de los conventos.

Los fundadores y patronos fueron seglares —hombres y mujeres- de origen espaiiol,
obispos y sacerdotes. En menor medida el cabildo, el virrey y solo en dos casos el rey.”® Se
destaca entre ellos un altisimo ntimero de mujeres viudas —en ocasiones junto a una o varias de
sus hijas-, y parejas sin herederos. En los casos de las fundaciones realizadas por seglares se
trata siempre de hombres y mujeres de fortuna, que se habian enriquecido durante la conquista o
posteriormente con la mineria, el comercio y la agricultura.

Obtener el dinero necesario para la fundacion del convento era sélo el primer paso; habia

que conseguir el apoyo de las autoridades civiles y eclesiasticas del lugar y por tultimo la

Desde el convento de La Concepcion de la ciudad de México salieron fundadoras para siete conventos en México.
Desde Santa Clara, de ciudad de México, se fundaron cuatro conventos en México, uno en Cuba y uno en
Guatemala. Estas fundaciones se dieron dentro de una misma orden. También se dio el caso de monjas de una orden
que fueron las Madres fundadoras de conventos de una orden distinta a la que ellas pertenecian: desde La
Encarnacion de Lima, salen monjas que fundan La Concepcién —concepcionistas-, La Santisima Trinidad —
cistercienses-, Santa Clara —clarisas urbanistas-. J. Muriel, Las mujeres de Hispanoamérica, ya citado, 129-149,
251-270.

17 Ann Miriam Gallagher, r.s.m., The Family Background of the Nuns of Two Monasterios in Colonial Mexico:
Santa Clara, Queretaro; and Corpus Christi, Mexico City (1724-1822), Ph. D. 1992, Appendix III, 213-221. Santa
Teresa ~1695-, Santa Monica ~1720- y Jests Maria —1722- en Guadalajara; Nuestra Sefiora de Balvanera -1573-,y
Santa Catalina de Sena —1593- en ciudad de México; San José ~1604- y Santa Rosa de Lima ~1740- en Puebla.

'8 Nancy van Deusen, Between the Sacred and the Worldly, ya citado, Appendix A, 169-172.

' El convento de Corpus Christi, fundado en 1724 en la ciudad de Meékxico, fue fundado por el virrey, Baltasar de
Ziitiga, Marqués de Valero, A. M. Gallagher, “Las monjas indigenas del Monasterio de Corpus Christi de la ciudad
de México: 1724-1821” en A. Lavrin, compiladora, Las mujeres latinoamericanas. Perspectivas histéricas, [1978],
Meéxico, Fondo de Cultura Econémica, 1985, 177-201. Los dos conventos fundados con patronato real fueron el de
Jestis Maria, en México, 1580, y Santa Clara, en Querétero, 1606. Ver A. Lavrin, “La celda y el convento: una
perspectiva femenina” en Raquel Chang-Rodriguez, coordinadora, Historia de la literatura mexicana desde sus
origenes hasta nuestros dias, volumen 2, La cultura letrada en la Nueva Espafia del siglo XVII, México, Siglo XX1I
editores, 372-410.
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aprobacion del Consejo de Indias y la licencia real, un proceso largo —décadas en algunos casos-
que no siempre tenfa un final exitoso. En ocasiones, las autoridades locales o espafiolas hicieron
evaluaciones negativas a las propuestas de fundacién. Es mas, la Corona, basandose en razones
de orden econémico llegd a promulgar ordenanzas —no siempre acatadas por cierto- -contra la
difusi6n de los conventos femeninos.?’

Algunos edificios conventuales se iniciaron a partir de sencillas casas de adobe a las que
se les agregaba una capilla. Otros contaron con el legado de construcciones importantes que, con
el transcurso de los afios, se ampliaban y adecuaban a las necesidades de la vida en la clausura.
Muchos se levantaron con donaciones de dinero recibidas con ese fin y contaron con las
instalaciones necesarias desde su fundacién. No obstante estos inicios tan dispares, todos
compartieron ciertas caracteristicas: las continuas ampliaciones y - remodelaciones, tema
omnipresente en las crénicas conventuales.

Los conventos, segiin las reglas y constituciones por las que se regian y el estilo de vida
de las monjas, se dividian en “conventos grandes” o de “monjas calzadas” y “conventos
recoletos” o de “monjas descalzas”.

Las religiosas del primer grupo, a partir de concesiones papales y episcopales y en
algunos casos, de sus propias reglas, podian llevar una vida privada o individual. Corresponden
a este grupo las concepcionistas, clarisas urbanistas y dominicas. Si bien estaban obligadas a
reunirse en comunidad para la asistencia a la misa diaria y para el rezo del oficio divino en las
distintas horas canonicas, podian vivir en celdas privadas —verdaderas casas, hasta de dos
plantas-, que en ocasiones se fueron levantando en forma irregular, sin atenerse a un plan previo.
Asi, a través de los afios se formaron callejuelas y patios, que dieron lugar a claustros con
fuentes y jardines, llegando a construirse pequefios pueblos dentro de los muros conventuales.
Son ejemplo de ello los conventos de la Concepcién en México, Santa Clara en Querétero y
Santa Catalina en Arequipa.21 Las monjas de los “conventos grandes” compartian sus celdas con
parientes y criadas y eran atendidas por sirvientas atentas a sus necesidades materiales y
dispuestas a preparar la comida al gusto de su paladar. Se les permitia recibir un peculio —la
“reserva”- para su sustento y gastos individuales.? En géneral llevaban una vida holgada -que se

reflejaba en el vestido, el mobiliario de su celda y la comida- y mantenian una fuerte

* A Lavrin, “Religiosas”, ya citado, 178.

?! Josefina Muriel, “La vida conventual femenina en la segunda mitad del siglo XVII y primera del XVIII”,
Memoria del Coloquio Internacional Sor Juana Inés de la Cruz y el pensamiento novohispano 1995, México,
Instituto Mexiquese de Cultura, 1995, 285-293.

2 En el convento de la Purisima Concepcion de la ciudad de México, las “reservas” o rentas mensuales de algunas
religiosas oscilaron entre 4 y 500 pesos. Ver Isabel Arenas Frutos, Dos Arzobispos de México —Lorenzana y Nufiez
de Haro- ante la reforma conventual femenina (1766-1 775), Leo6n, Universidad de Leén, 2004, Apéndice
documental 10, “Rentas mensuales de algunas religiosas™, 177-179. '
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comunicacion con el mundo, entablada en los locutorios del convento, donde sus parientes,
allegados, “devotos” y hasta las autoridades de la ciudad, se daban cita para dialogar con las
monjas o asistir a sus representaciones y conciertos. Debido a la presencia de mujeres seglares,
nifias educandas, criadas y sirvientas, estas comunidades alcanzaron cifras de entre ciento
cincuenta y mil mujeres. En ellas, el nimero de religiosas oscilaba desde setenta a cuatrocientas |
profesas.?

Las monjas “descalzas” o “recoletas”, perten.ecierftes a las ordenes de las canmelitas,
capuchinas, clarisas de la Primera Regla, agustinas y brigidas ~y en algunos casos dominicas y
concepcionistas- llevaban una vida de gran austeridad y renuncia personal. Comian frugalmente
en un refectorio comiin, dormian sobre tablas en un' dormitorio que compaftian, asistian en
forma comunitaria a todos los oficios religiosos y para su manutencién dependian del dinero de
la comunidad, siempre escaso y obtenido a través de limosnas.?* Conformaron comunidades
pequefias —entre veintiuna y treinta y tres monjas-, salvo excepcién, no recibian educandas ni
seglares y solo tenian algunas sirvientas para el servicio de todas las religiosas.?

(Como entender esta proliferacion de conventos femeninos, de patronos dispuestos a
entregar parte o la totalidad de sus fortunas, de familias empefiadas en dar sus hijas, de mujeres
deseosas 0 por lo menos dispuestas a entrar en la clausura? Hay una forma posible de vislumbrar
una respuesta; recuperar las motivaciones expresas y subyacentes en las peticiones de fundacién
y captar el significado de los conventos en la sociedad colonial a partir de la interpretacion de
fuentes documentales de diverso origen.

En ambos virreinatos los vecinos y autoridades de las emergentes ciudades americanas
fueron impulsados a concretizar la fundacion de conventos femeninos a partir de motivaciones
tanto religiosas, como sociales, econémicas y politicas. Motivaciones que respondieron siempre
a las particulares necesidades de cada region o ciudad. No obstante, las peticiones o solicitudes
de fundacion y las cronicas conventuales repiten una y otra vez argumentos llamativamente
parecidos y hasta idénticos.

Las motivaciones religiosas, si bien estan presentes, no ocupan —segiin A. M. Gallagher,

» En la ciudad de Lima en el afio 1700 el numero de habitantes de algunos de los conventos de monjas calzadas
era: La Concepcién: 1041; La Encarnacion: 817; Santa Clara: 632. Ver van Deusen, Between the Sacred, ya citado,
Appendix B, 173-174. En Puebla de los Angeles, hacia 1765, Santa Catalina: 258; Santa Inés: 279 y La
Concepcion: 123. Ver R. Loreto, Los conventos femeninos y el mundo urbano de Puebla de los Angeles en el siglo
XVIII, México, El Colegio de México, 2000, 90.

% Para esta caracterizacion sigo los trabajos de A. Lavrin, “Religiosas”, ya citado, 187; Josefina Muriel, “La vida
conventual”, ya citado, 290-291; A. Gallagher, The Family Background”, ya citado, 57-58.

° En Lima, hacia el afio 1700, el ntimero de habitantes de los conventos descalzos era: Carmen de San José: 27;
Trinitarias descalzas: 41; Carmen de Santa Ana: 30. Ver van Deusen, Between the Sacred, ya citado, 173-174. En
Puebla, en 1769, el convento de Santa Rosa albergaba 25 monjas y el de La Soledad 21. Ver R. Loreto, Los
conventos femeninos, ya citado, 171.
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quien ha sistematizado el mévil principal de la fundacion de los cincuenta y siete conventos de
Nueva Espafia- un Iugar prominente.”® La vocacién religiosa de algunas mujeres, su deseo de
vivir una vida retirada “en mayor y estrecho recogimiento”, los beneficios espirituales —plegarias
y misas por su alma- que recibirian los patronos, la percepcion de que los conventos eran “un
reflejo de Dios” y que aseguraban el contacto de la ciudad con el mundo de lo sagrado, figuran
~segun A. Lavrin y R. Loreto- entre las argumentaciones inspiradas en lo religioso.”’

Son las motivaciones de indole social las que tienen un peso contundente. La necesidad
de dar refugio, albergue, remedio y proteccién a las hijas y viudas de los conquistadores y
colonizadores y mas tarde a las de los miembros de la elite, se repite en un sinntimero de
solicitudes. Las mismas monjas lo exponen en un memorial dirigido al rey: Este reino [Nueva
Espafia] tiene abundancia de mujeres a quienes les faltan destinos en el siglo [...] y toman
séguro puerto en los conventos de calzadas.”® Rosalva Loreto lo expresa de modo terminante:
los conventos surgieron como una necesidad social, la de albergar Y educar a espafiolas y
criollas que por vocacion, orfandad o pobreza no habian contraido matrimonio.”

La fundacion de un convento fue percibida también como un motivo de orgullo civico y
edificacion publica. Su creacion —segtin la representacién de los contemporaneos- aumentaba el
prestigio de la ciudad™ y su presencia era un indicador del esplendor econémico y cultural de la
misma.’!

La busqueda de un mayor prestigio personal y familiar subyace en algunas peticiones.*
Los fundadores o patronos saben que las sucesivas generaciones recordaran su nombre y que su
cuerpo —por expreso pedido de ellos mismos- sera enterrado en un lugar destacado en la iglesia
del monasterio. En la ciudad de México algunos mercaderes peninsulares pretendian —mediante
la fundacion de un convento- conseguir la aceptacién y el prestigio que les negaba su pasado
advenedizo de gachupines. Al insistir en que todos sus bienes los debian a la Providencia, ellos

se convertian —afirma Rubial Garcia- a los ojos de una sociedad con una importante impronta

% Gallagher, The Family Background, ya citado, Appendix III, 213-221.

" Ver A. Lavrin, “Values and Meaning”, “Religiosas” y “La celda y el convento”, ya citados. R. Loreto, Los
conventos femeninos y el mundo urbano de la Puebla de los Angeles en el siglo XVIII, ya citado; “La fundacién del
convento de la Concepcion. Identidad y familia en la sociedad poblana (1593-1643)”, en Pilar Gonzalbo Aizpuru,
coordinadora, Familias Novohispanas. Siglos XVI al XIX, Seminario de Historia de la F amilia, México, Centro de
Estudios de Historia, El Colegio de México, 1991,163-178.

2 Archivo General de Indias, México, 2755. 25 de febrero de 1775. Las M. M. de los conventos de calzadas firman
un memorial dirigido al rey, suplicando se suspendan las providencias de acatar la vida comin. Citado en Isabel
Arenas Frutos, Dos Arzobispos, ya citado, 20.

# R. Loreto, Los conventos femeninos, ya citado, 24.

* A Lavrin, “Religiosas™, ya citado, 178-181. A. Gallagher, PH. D,, ya citada, 213-217.

*I'R. Loreto, Los conventos femeninos, ya citado, 15.

32 A. Lavrin, “Religiosas”, ya citado, 181. Gallagher, The family Bakground, ya citado, 216.
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religiosa, en funcionarios del cielo y en administradores de la riqueza de Dios.*?

Asuncion Lavrin rescata el argumento eciucativo, aunque —afirma- no fue éste el motivo
principal expresado en la fundacion de los monasterios hasta el siglo XVIII, cuando se crean los
conventos de La Ensefianza en el virreinato de Nueva Espaiia.**

La ausencia de otros conventos en la ciudad o en la zona y la superpoblacién de los
existentes, figuré también entre los fundamentos expresados.>

La necesidad de abrir un espacio para las mestizas —en el Cuzco- y las espafiolas y
criollas -en el resto de las ciudades- que carecieran de dote para realizar un matrimonio
adecuado a su status, aparece en las solicitudes de las distintas zonas de Hispanoamérica,
durante los tres siglos de dominacién espafiola.® |

Por ultimo una motivacién econdmica no expresada por los patronos o fundadores, pero
sin duda subyacente —segin se desprende de los registros notariales y la contabilidad de los
conventos-, era la posibilidad de acceder al crédito ofrecido por las monjas. -

Aprehender el significado de los conventos en la sociedad colonial hispanoamericana
llevé a algunos historiadores del tema a reconstruir tanto la vida cotidiana en los monasterios
como las practicas de la sociedad colonial en tomo a las monjas y su Aabitus, y a interpretar el
sentido de las mismas. A partir de esta investigacion se percibié la existencia de una red entre
los conventos y los habitantes de la ciudad. Un intercambio material y espiritual —practicado a
través de ritos y negociaciones- de tal magnitud, que exigié y produjo una profunda reflexién en
torno a estos espacios de vida consagrada a partir de las cuestiones de género, de la interrelacion
entre genero, razay clase y de la forma en que las élites produjeron y reprodujeron su identidad,
sus linajes y su hegemonia.

El convento pudo y puede ser visto ~segin A. Lavrin- como el espacio ideal para las
mujeres con una profunda vocacion religiosa -producto muchas veces de la educacién familiar-
y una “alternativa” para las doncellas nobles pero pobres o las huérfanas que no podian acceder

a un matrimonio conveniente. Los muros conventuales se entendieron como una proteccion

33 Antonio Rubial Garcia, “Monjas y mercaderes: comercio y construcciones conventuales en la ciudad de México
durante el siglo XVIII”, Colonial Latin American Historical Review, Fall 1998, 361-385.

3% A. Lavrin, “Religiosas™, ya citado, 179. J. Muriel, Las mujeres de Hispanoamérica, ya citado, “Los conventos de
monjas en la educacion”, 146-149. Hacia fines de la época colonial, cuarenta y cuatro conventos de monjas se
dedicaban 2 la educacion femenina en la Nueva Espafia.

Sobre la fundacién y objetivos de la Compafiia de Maria, tiltima orden religiosa llegada al Nuevo Mundo en el siglo
XVIIL, se puede ver: Pilar Foz y Foz, “Los Monasterios de La Ensefianza y la educacién de la mujer en Espafia e
Iberoamérica”, Primer Congreso Internacional del Monacato Femenino, ya citado, tomo I, 67-83. De la misma
autora, “Hipétesis de un proceso paralelo: La Enseflanza de Zaragoza y la Ensefianza de Nueva México”, Ramos
Medina, coordinador, EI Monacato femenino, ya citado, 63-75.

3 A Lavrin, “Religiosas”, ya citado, 180. A. Gallagher, The Family Backgroun, ya citado, 213, 220. 221.

% De los cincuenta y siete conventos femeninos de Nueva Espafia, en once se expresa como primer motivo para la
fundacién la falta de dote matrimonial, o de una dote adecuada al status social de las doncellas. A Gallagher, The
Family Bakground, ya citado, 213-221.
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contra las tentaciones de un mundo capaz de corromper la tradicion del honor familiar y
‘personal heredada de la Peninsula.”’

Los trabajos realizados por J. Muriel, A. Lavrin, K. Myers, R. Loreto y K. Ibsen —entre
los mas destacados- en torno a los escritos de las monjas, sus cartas, sus autobiografias, sus
biografias mediadas por la voz masculina de los confesores, sus tratados misticos, sus poemas y
sus obras de teatro, han permitido ver en los conventos verdaderos centros de difusién cultural y
ambitos privilegiados de realizacion y expresion personal.®®

Para Rosalva Loreto —quien investig6 los once conventos de Puebla de los Angeles- los
monasterios de monjas formaban parte de la vida urbana y dieron cierta originalidad al complejo
entramado social: sus iglesias y edificaciones contribuyeron al ordenamiento y economia local;
el ideal femenino que difundieron formé parte del sistema devocional popular, hecho que —
afirma- adquiere particular importancia si se considera que fue a través del sistema devocional y
sus diferentes préacticas como se rigié durante siglos parte de la conducta moral y colectiva de la _
sociedad; el ingreso de las hijas a los monasterios constituy6 un factor importante tanto en la
conformacion de la elite como en sus estrategias matrimoniales; a través de sus fiestas de
consagracion, sus celebraciones anuales y liturgicas y las procesiones de poblamiento, los
monasterios fueron elementos integradores y reproductores de un comportamiento urbano;
constituyeron un elemento de identidad de los sectores enriquecidos de diferente origen —
obrajeros, comerciantes, hacendados y funcionarios-.cuando una de sus hijas ingresaba a la vida
religiosa; y llegaron a poseer tal cantidad de propiedades en la ciudad que originaron un modelo
de concentracién urbana caracteristica de la época colom'al.39

La investigacion realizada por K. Burns la llevo a reconstruir una densa y estrecha red de
relaciones —espirituales y econdmicas- entre las monjas y los vecinos del Cuzco. Un intercambio
que supuso por parte de los conquistadores y sus descendientes la inversién tanto de fuertes
sumas de dinero como la entrega de sus propias hijas y por parte de la monjas, largas horas de

oracion y de dinero en efectivo que daban en préstamo. Una “economia espiritual” -segin la

*7 A. Lavrin, “La celda y el convento: una perspectiva femenina”, ya citado, 374-376, 407.

%% Ver, Josefina Muriel, Cultura femenina Novohispana, México, Universidad Nacional Auténoma de México,
1993. Asuncién Lavrin, “De su puflo y letra: las epistolas conventuales”, en M. Ramos Medina, coordinador, El
Monacato Femenino, ya citado, 43-62; “La escritura desde un mundo oculto: espiritualidad y anonimidad en el
convento de San Juan de la Penitencia”, Estudios de Historia Novohispana, volumen 22, 2000, 49-75; “La religiosa
real y la inventada: didlogo entre dos modos discursivos”, Historia y grafia, México, Universidad Iberoamericana,
n. 14, 2000, 185-206. A. Lavrin y R. Loreto, editoras, Monjas y beatas. La escritura femenina en la espiritualidad
barroca Novohispana. Siglos XVII y XVIII, México, Universidad de las Américas Puebla, Archivo General de la
Nacién, 2002. Kristine Ibsen, Women's Spiritual Autobiography in Colonial Spanish America, Gainesville,
University Press of Florida, 1999. Kathhleen Mayers and Amanda Powell, 4 Wild Country out in the Garden. The
Sfirituai Journals of a Colonial Mexican Nun, Bloomington, Indiana University Press, 1999.

3 R. Loreto, Los conventos Jemeninos, ya citado, especialmente ver la Introduccién, 15-23. De la misma autora, “La
fundacidn del convento de la Concepcién”, ya citado, 163-178.
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expresion acufiada por la autora- que se concretaba en los locutorios de los conventos. El hecho
de que fuera el Cabildo del Cuzco el promdtor de la fundacién del primer convento femenino en
el virreinato del Peru fue en extremo sugerente: algo muy importante debia estar en Juego. El
“remedio” de las mestizas que se invocaba en los documentos oficiales fue en realidad un
proceso de aculturacion, que se realizé a través de las hijas de los conquistadores -y no de sus
hijos, percibidos como un elemento de desestabilizacion- como una estrategia capaz de asegurar
‘la reproduccién tanto de sus linajes y cultura, como de la ciudad espafiola que intentaban
construir.*’

El papel cumplido por los conventos en el 4mbito de la economia mercantil imperante -la
constitucion de sus capitales y las politicas de inversién que desarrollaron- también nos dan
pautas para ampliar el significado de los mismos en cuanto instituciones de crédito y
propietarios en la sociedad colonial hispanoamericana. Una sociedad con una economia
sostenida en el comercio, en la cual el capital tiene un lugar destacado. Los conventos més ricos
tenian un excedente de metalico que prestaban a un determinado sector social —comerciantes y
propietarios- siempre necesitados de dinero. |

Las dotes que debfan aportar las monjas al ingresar ~de entre 1500 y 4000 pesos-
constituyeron la principal fuente de acumulacién de riqueza de los monasterios femeninos. El
pago de las mismas debia hacerse en efectivo o reconociendo la deuda, hipotecando algin bien
familiar bajo un contrato a favor del convento. En el primer caso esta institucion recibia el
dinero en efectivo e inmediatamente lo prestaba para percibir sus intereses —generalmente un
5%-. En el segundo, s6lo mediaba la firma de documentos en los que se acreditaba al monasterio
como duefio del capital en cuestién, cuyos réditos pasaba a cobrar. La riqueza conventual se
dividia -segun las fuentes contemporaneas- en “capitales” reconocidos a favor del convento y
“casas” que alquilaba al 5% del valor de la propiedad.”!

Una composicién que —segiin demuestra A. Lavrin-* no se mantuvo estatica. Los
cambios més importantes fueron la disminucion del niimero y el volumen de los censos, paralela
a un aumento en los depositos y por ultimo —desde comienzos del siglo XVIII- el reemplazo de

los censos por la adquisicion de bienes inmuebles producida a través de remates, censos

VK Burns, Colonial Habits, ya citado. Ver especialmente “Introduction™, 1-11.

*l R. Loreto, Los conventos Jemeninos y el mundo urbano, ya citado, “El patrimonio familiar v la riqueza

conventual”, 189-198.

“2 A. Lavrin ha investigado exhaustivamente el tema de la economia conventual, ver “ Problems and Policies in the

Administration of Nunneries in México, 1800-1835”, The Americas, 1971, 1, 57-77; “La riqueza de los conventos

de monjas de Nueva Espafia: estructura y evolucion durante el siglo XVIII”, Cashiers des Ameriques Latine, 8,

1973, 91-117; “El convento de Santa Clara de Querétaro. La administracién de sus propiedades en el siglo XVIII™,
- Historia Mexicana, volumen XXV, julio-septiembre 1975, 1, 76-117; “El capital eclesistico y las elites sociales en

Nueva Espafia a fines del siglo XVIII”, en Enrique Florescano, coordinador, Origenes y desarrollo de la burguesia

en América Latina, 1700-1955, México, Editorial Nueva Imagen, 1986, 33-72.
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litigiosos, compra y donacion. El resultado de este proceso fue que los conventos de monjas se
constituyeron en uno de los principales propietarios urbanos.”® En la ciudad de Puebla —afirma
R. Lorefo-, segun el censo de casas de 1832, tenian propiedades urbanas por dos millones y
medio de pesos. En la de México, solamente ocho conventos posefan inmuebles urbanos
valuados en mas de siete millones. La variedad de estos inmuebles —viviendas individuales,
inquilinatos, tiendas e incluso casas muy modestas- puso a los monasterios en contacto con
sectores muy diversos de la sociedad, desde los ricos burderatas que podian desembolsar 1.000
pesos por afio por el alquiler de una importante propiedad, hasta un zapatero que pagaba 8 pesos
mensuales por un cuarto en un inquilinato.**

En cambio, el sistema de crédito -creado a partir del dinero en efectivo de las arcas
conventuales- favorecié solo a los sectores propietarios, tanto rurales como urbanos. Los
conventos mas grandes y prestigiosos preferian prestar su dinero a los grandes propietarios. Los
més pequefios, con menor capital, atendian las necesidades de los menos poderosos.” En
cualquiera de los casos, la decision de otorgar un préstamo la tomaban las propias monjas
reunidas en consejo. Una decision —que segun una pormenorizada reconstruccion de K. Burns-
se llevaba a cabo después de laboriosas negociaciones en los locutorios. Aquéllos que tenian una
hija o pariente entre las religiosas contaban con ventaja en el momento de obtener un préstamo —
una ventaja que aumentaba en el caso de ser ésta abadesa o priora- por dos motivos: la inmediata
informacion de que una suma de dinero estaba disponible y la mayor confianza de la comunidad
conventual hacia el eventual deudor.

El préstamo en efectivo asi obtenido —indispensable para dinamizar la economia
americana- se invertia en la compra de propiedades urbanas o rurales, en pagar los gastos de un
funeral, adquirir un cargo en el Cabildo, realizar mejoras importantes en una hacienda, obraje,

ingenio o vivienda, refaccionar una finca o comprar mulas.*®

Mi objetivo al producir esta caracterizacion de los conventos femeninos en
Hispanoamérica ha sido plantear un contexto abarcativo que me permita acercarme a la
reconstruccion y comprension de los monasterios femeninos de la ciudad de Buenos Aires, no

como espacios aislados, sino como parte de este mundo méas amplio. Ello me dar4 pie tanto para

“ A. Lavrin, “La riqueza de los conventos de monjas” ya citado, 96, 100, 106.

* Ver A. Lavrin, “Religiosas”, ya citado, 197. La Iglesia en su conjunto era duefia del 47% de todas las propiedades
urbanas, y dentro de la Iglesia ninguna otra institucién controlaba un porcentaje tan elevado como los conventos.

* 1bid, ibid., 196.

* K. Bums, Colonial Habits, ya citado, Chapter 5, “Producing Colonial Cuzco”, 132-146. Segun Luis Martin,
Daughters of the Conquistadores, Albuquerque, University of New Mexico Press, 1983, 78, los conventos eran
instituciones ricas y economicamente parasitarias, que sustraian recursos de la economia colonial, concentrandolos
en “manos muertas”, opinién —esta tltima- que ya no se sustenta.
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establecer similitudes y diferencias, como para sefialar particularidades y contribuir asi a una
mayor comprensién del significado de los conventos femeninos como institucion y de la vida

religiosa consagrada en la region.

Los conventos de monjas de Buenos Aires

Monasterio de Santa Catalina de Sena

Los vecinos de la ciudad de la Santisima Trinidad y Puerto de Buenos Aires, a pesar de
lo escaso de su miimero y de sus caudales, desde el afio 1653 habian intentado la fundacion de un
convento de monjas. Un intento reiterado en 1692 -bajo la méscara de la Casa de Recogimiento-
y nuevamente en 1703 mediante la conformacién de una suma de dinero, a partir de legados de

500 pesos. Todos infructuosos.

Pero el 16 de enero de 1715 el cabildo de la ciudad recibia una carta lacrada y sellada
escrita por el Dr. Don Dionisio de Torres Bricefio pidiendo licencia para la fundacion de un
convento de monjas. Se acordo responderle.*’

Ese mismo afio, el 8 de noviembre, Bricefio presenté en Madrid un Primer Memorial a
Felipe V.*® Teniendo en cuenta que desde la poblacién de aquella ciudad —escribe al rey- no ha

* habido persona o gremio que se esfuerce en fundar un monasterio de monjas —afirmacion que
sabemos no se corresponde con lo acontecido- él se ofrece y obliga a fundar dicho monasterio
para monjas trinitarias descalzas por ser este misterio de su devocién y el titulo y nombre de la
ciudad. Se compromete a fundar, acabar y perfeccionar el monasterio dandole suficiente renta y
congrua sustentacion para las monjas, el culto y el capellan. Lo hara con su propio caudal, del
que ofrece otorgar también la garantia necesaria. Para ello solicita la indispensable licencia real.
Las motivaciones que expresa son las muy generales de indole espiritual, y otras concretas, que
responden a las necesidades de la ciudad de Buenos Aires: la no existencia de monasterio alguno
en centenares de leguas y la presencia de “un gremio de mujeres virtuosas que por propia
voluntad y voto simple de castidad viven encerradas en una casa sin el glorioso merecimiento
del voto solemne”. Las beatas portefias serian —segin la percepcion de Bricefio- las primeras

destinatarias de la fundacion que se pretende.* Un Memorial con intenciones claras y promesas

*" AGN, Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, Serie 11, tomo IIL, libros XVI y XVII, Afios 1714 a
1718, Buenos Aires, 1926, Cabildo de 16 de febrero de 1715, 161-163.

“8 Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena (en adelante AMSCS), Primer Memorial presentado por don
Dionisio Bricefio Ribero al Rey, 8 de noviembre de 1715.

* Una aspiracion no cumplida, ya que de las doce beatas existentes en Buenos Aires, segun el Padron de 1744, sélo
una ingresé al Monasterio de Santa Catalina de Sena. Ver Gabriela Braccio, “Una ventana hacia el otro mundo.
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contundentes, pero poco concretas.

Ello dio origen a un Segundo Memorial, presentado el 29 de enero de 1716.°° En él,
Bricefio reitera su promesa de aportar la suma de dinero necesaria y exige para s y sus
descendientes el patronato de la fundacion “como es debido por derecho, leyes y costumbre”.
Pretende tener “tres velos propios” en el momento de la apertura del monasterio. Piensa en sus
cuatro sobrinas huérfanas, quienes gozarian de este modo del derecho de profesar sin aportar
dote alguna. Y en adelante, dos velos perpetuos para pobres huérfanas de su sangre y eleccién. Y
hace una propuesta original: que las dotes de las monjas que fallecieran “vuelvan y se restituyan
al tronco —es decir a su respectiva familia- en su totalidad, o por lo menos, la mitad de ella”. De
concretarse esta propuesta —explica- “las pagas anuales correran més puntuales, las familias no
se destruiran, ni el convento atesorara lo que no fuere necesario”. Una medida sin duda inspirada
en su conocimiento de lo que acontecia en los conventos grandes del virreinato del Pert, pero
imposible de llevar a la practica pues contradecia muy precisas disposiciones tridentinas
vigentes,

¢Quién era don Dionisio de Torres Bricefio? ;Qué lo movia a proponer esta fundacion en
el extremo meridional del Imperio? ;Cuél era la conformacién de su fortuna que le permitia
asumir promesas tan amplias? Habia nacido en Buenos Aires en 1664. Era hijo del capitan don
Luis de Torres y de dofia Juana Leal, es decir que pertenecia al grupo familiar de la elite portefia
mas fuertemente empefiado en crear espacios de religiosidad para sus hijas. [Ver Apéndice I]
Luisa de Miranda, la destacada beata jesuitica, -cuya trayectoria conocemos- fue su madrina de-
bautismo. Don Dionisio era presbitero y miembro de la Tercera Orden de Santo Domingo. Habia
estudiado en el Colegio y en la Universidad de la ciudad de Charcas hasta conseguir los grados
de Doctor en Teologia. Durante veintitrés afios desarroll6 una interesante carrera eclesiastica en
el Alto Pert donde lleg6 a obtener cinco Beneficios Curados en distintas provincias, con el titulo
de Cura Vicario y Juez Eclesiastico; en Santiago de Mohosa edificé una iglesia valuada en
29.000 pesos; actué como Visitador General para la Extirpacién de la Idolatria durante catorce
afios; fue Examinador Sinodal del Arzobispado de los Charcas durante diez; Gobernador
Eclesidstico de Santa Cruz de la Sierra y defensor y procurador fiscal de indios. ** Siendo Medio |

Racionero de la iglesia Metropolitana de Charcas, en 1714 decidié viajar a Madrid con un doble

Santa Catalina de Sena: primer convento femenino de Buenos Aires,”Colonial Latin American Review, 9:2, 2000,
187-211. '

3 AMSCS, Segundo Memorial presentado al Rey por don Dionisio de Torres Bricefio, 29 de enero de 1716.

*! Andrés Mill¢, EI Monasterio de Santa Catalina de Sena de Buenos Aires. Evocacion del siglo XVIII, Buenos
Aires, 1955, 2 tomos, I, Capitulo I, “El doctor dn. Dionisio de Torres Bricefio”, 17-45. Ver también, Radl Molina,
Diccionario Biogrdfico de Buenos Aires, 1580-1720, Buenos Aires, Academia Nacional de la Historia, 2000.
Francisco Avella Chafer, Diccionario biogrdfico del clero secular de Buenos Aires, Buenos Aires, Don Bosco, 2
tomos, 1982,

81



objetivo: lograr la licencia real para la fundacion de un convento de monjas en Buenos Aires, su
ciudad natal, y obtener un ascenso en su carrera. Una vez en la Metropoli dio los pasos
necesarios: solicito la real licencia para la fundacion, obtuvo el cargo honorifico de Predicador
de Su Majestad, el titulo de Caballero de la Orden de Santiago y elevé una nota al Confesor del
Rey solicitando “ser tenido en cuenta en las consultas que se hicieran para llenar las vacantes
que se fueran produciendo en el reino del Pera”.*? Su aspiracion de fundar el monasterio portefio
era un paso mas —sin duda el més importante- en la construccion de su carrera eclesiastica.

En Madrid, el pedido de licencia para la fundacion siguié su curso. En cumplimiento de
la legislacion vigente —en abril y noviembre de 1716- se pidieron los informes de rigor a las
autoridades de Buenos Aires.

Mientras tanto, Bricefio se ocup6 de obtener los 40.000 pesos —“0 mas si se juzgase
necesario”- que habia ofrecido.” Se dirigi6 a Cadiz. Desde alli envié a Buenos Aires una partida
de géneros por 16.762 pesos destinados a ser vendidos. Con el importe obtenido y otras sumas a
que era acreedor en la provincia de los Charcas, se formaria el caudal ofrecido. El 4 de marzo de
1717 escribi6 a su padre pidiéndole se ocupara de ambos asuntos —la venta de los géneros y el
cobro de los créditos- y otorgara una escritura de garantia sobre sus bienes raices y muebles y
otra por 10.800 pesos, encargos que éste cumplié debidamente.**

De regreso en Madrid, obtuvo la tan esperada licencia. En San Lorenzo del Escorial, el
17 de octubre de 1717, el rey otorgé la Real Cédula autorizando la fundacién del primer
monasterio portefio.”” En ella su Majestad retoma el ofrecimiento de Bricefio de fundar un
convento de religiosas agustinas como las que hay en Chuquisaca o de monjas dominicas como
las de Cérdoba del Tucumén, hasta el nimero de cuarenta monjas, con renta suficiente para su

culto divino, congrua para el capellan®® y para el alimento de las monjas, con buenas y
grua p p

52 AMSCS, Solicitud del Dr. D. Torres Bricefio elevada al Padre Confesor de SM el Rey de Espafia solicitando una
vacante en América, donde constan sus méritos y servicios. Entre estos servicios consta “hallarse en el empefio de
fundar a su costa el monasterio de monjas de Buenos Aires”,

3 Documentos Y Planos del Periodo Edilicio Colonial, Buenos Aires, 1910, Enrique Pefia, director, tomo IV,
“Fundaciones Religiosas”, El Fiscal, 27 de noviembre de 1716, 223-224. La obra citada es una recopilacion de
documentos del Archivo General de Indias, Sevilla, Espafia.

%% Documentos y Planos, ya citado, 227. Escritura de garantia de 28 de marzo de 1718. También consta la carta de
Bricefio a su padre de 4 de marzo de 1717. Los créditos a cobrar se refieren a las rentas que se le deben por el curato
de San Cristobal de los Lipes, por una capellania de que goza en Ias haciendas de don Pablo Miranda en el valle de
Sinti. A su hermano don José le encarga que venda los esclavos que le dejé. El cumplimiento de todo lo pedido por
don Dionisio a su padre figura en el mismo expediente, “Informe del Cabildo, 17187, 220-221.

35 AMSCS, Real Cédula de 27 de octubre de 1717 sobre la fundacién del Monasterio de Santa Catalina de Sena.

%6 AMSCS, Don Dionisio de Torres Bricefio en el codicilo de su testamento, otorgado en Cadiz el 31 de octubre de
1722, Item 3 declara: “Que era su voluntad y mandaba que de sus bienes se separasen cuatro mil pesos escudos y
estos se vinculasen e impusiesen sobre buenas y seguras fincas a réditos [...] v con ellos se fundase un beneficio
simple y congrua estacionaria de la que gozase el sacerdote que por tiempo fuere capellan del dicho Monasterio de
Religiosas que est4 fundando en la dicha ciudad.” Establece también las obligaciones del capellan y las. formas de
designarlo.
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permanentes fincas®’ «

a su costa y de su propio caudal, sin dependencia de persona o gremio
alguno”. Le concede el patronato en los términos expuestos en el Segundo Memorial. En el
otorgamiento de la licencia, el rey ha tenido en cuenta los informes y pedidos de fundacion del
gobemador don Alonso de Valdés y del obispo don fray Gabriel de Arregui -de 1715- y ha
solicitado otros nuevos —Real Cédula de 7 de abril de 1716-. Ademas de las cuarenta monjas -
contina la real autorizacion- podran alojarse, con licencia del ordinario, algunas nifias para ser
educadas, o algunas mujeres que deseen o necesiten vivir en recogimiento. El convento serd un
medio [para que] puedan lograr su vocacion las mujeres virtuosas que se dedican a servir a
Dios, segregandose del mundo para el estado de religiosas; doctrinarse en virtud las huérfanas
hasta tomar estado; y refugiarse las desvalidas. La nueva fundacion quedaria sujeta a la
Jurisdiccion del ordinario.

La Real Cédula de Fundacion fue otorgada sin que llegasen los informes pedidos en -
1716, informes que el Consejo de Indias recibié dos afios mas tarde, el 30 de junio de 1718. Si
bien no podian cumplir la finalidad para la que habian sido redactados —la Real licencia que ya
se habia otorgado- se convierten hoy en fuente importante para conocer en qué términos piden o
rechazan las autoridades de Buenos Aires la fundacion de un convento de religiosas.

El gobernador presenta un informe favorable: aunque su tono es sumamente parco,
Bricefio —afirma- ha asegurado el caudal y no hay otro convento en 150 leguas. Pide sea un
“convento de calzadas” por dos razones: el mayor niimero de monjas que permite y para que se
acepten tanto nifias huérfanas como mujeres de calidad, ya que hay en Buenos Aires und suma
infinita de ellas en la mayor miseria.”® _ _

Los miembros del cabildo —el sector social con mayores intereses en el tema- envian un
informe abundante en motivaciones y propuestas. Explican en detalle cémo se ha conformado la
suma de 40.000 pesos a partir de un fuerte compromiso familiar mediante el cual los miembros
de tres generaciones se nuclean junto al fundador, hipotecando sus bienes y poniendo en juego el
bienestar y el honor de sus descendientes.

Las motivaciones expuestas desde esta institucién son de indole religiosa, social y

economica: el futuro convento seré un espacio importante al servicio de Dios, del rey y de la

57 Las fincas legadas por Torres Bricefio al Monasterio fueron “las casas que fueron de don Juan Pacheco de Santa
Cruz, las de Blas Zapata y las de Juan Zamudio”, Documentos y Planos, ya citado, 367, 17 de julio de 1737,
Entrega a don Martin Gamboa —administrador- de los efectos y demas alhajas pertenecientes al Monasterio de
Monjas que se ha de fundar en esta ciudad.

La precaria situacién econémica de muchas nifias y mujeres en Buenos Aires llevo a las autoridades a realizar
distintas fundaciones. En el capitulo I he analizado la fundacién de la Casa de recogimiento. Ya en el siglo XVIII se
fundaron el Colegio de Huérfanas y el Hospital de Mujeres. Ver Guillermo Furlong, s.)., Historia social y cultural
del Rio de la Plata, 1536-1810, Buenos Aires, Tea, 1969, 3 volimenes, I, El trasplante social, “La caridad y la
beneficencia”, 181-182. :
Documentos y Planos, ya citado, El gobernador don Bruno de Zabala al Rey, 2 de abril de 1718, 219.
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ciudad. Es necesario por no haber otro en Buenos Aires, siendo los més cercanos los de Cordoba
del Tucuman a mas de 150 leguas, motivo por el cual —explican- muchas doncellas dejan de
elegir el estado religioso. La mayoria de los “vecinos honrados” desea su fundacion teniendo en
cuenta que “para casar una hija con mediana decencia es necesario mas caudal que para que
entren dos en religion”. Ademas, podrian criarse en la clausura algunas nifias hasta tomar estado,
lo que traeria beneficios tanto espirituales como temporales. La ciudad ofrece innumerables
beneficios: su tierra es abundante; sus vecinos devotos —con lo que descuentan- muchos
cooperaran en su manutencion; la lana abunda. Esta ultima caracteristica impulsa a los regidores
a pedir que las monjas sean de la Regla de Santa Clara, ya que sus habitos —un rubro importante
del presupuesto- son menos costosos y las mismas religiosas podrian hilarlos y tejerlos. Al igual
que el gobernador, piden no se haga una fundacién con nimero limitado, porque se correria el
riesgo de que muchas aspirantes vieran frustrado su ingreso. Por 1iltimo solicitan a su Majestad
se otorgue el patronato al fundador, pues el cabildo no cuenta con medios para aceptar ¢l mismo.
Y pide se conceda la licencia.>® '

Por el contrario, el informe del obispo Fajardo, redactado a los pocos meses de su llegada
a Buenos Aires, debe haber preocupado a los miembros del Consejo de Indias. Su tono es
dubitativo en cuanto a la conformacion de la suma de dinero ofrecida. Pero peor atn, encuentra
serios inconvenientes por haber ofrecido don Dionisio, en un Memorial presentado ante el
Consejo, 22.000 pesos que se habian comprometido a aportar -hacia afios- distintos sujetos de
los cuales ~explica- algunos ya han muerto sin dejar caudal y los que viven estan en suma
pobreza. Destruyendo toda posible expectativa por parte de los destinatarios de su informe, hace
un ultimo comentario: aunque existieran los 40.000 pesos, y hasta 100.000, aun habria
inconvenientes pues “no hay fincas sobre las cuales imponerlos”.*°

Esta lectura en clave econdmica, hecha por un obispo recién llegado —que no habia
ajustado aiin su mirada a las limitaciones economicas y edilicias de la region- puso sobre aviso a
los lque manejaban los hilos del poder en la Metropoli. Si bien el fiscal aclar6 que el
ofrecimiento de los 22.000 pesos ya no tenfa vigencia, ni debia tomarse en cuenta, tanto este
informe como la Real Cédula que le sigui6, hicieron hincapié en el absoluto cumplimiento de las
promesas hechas por Bricefio, pues de lo contrario “se suspenderia la fundacion” '

El 20 de setiembre de 1720 el cabildo de Buenos Aires escribi6 al rey agradeciendo la
licencia de fundacién ya que el convento seria “amparo y refugio” de su vecindad y “lustre para

la patria” y suplica al soberano “se digne ampliar los favores de su Real mano con el fundador

% Documentos Y Planos, ya citado, El cabildo de la ciudad de La Trinidad al Rey, 1718, 220.
% 1bid, El Obispo al Rey, 12 de octubre de 1717, 222. : .
*!Ibid, Informe del Fiscal, 19 de julio de 1718, 222. AGN, sala IX, 26.7.1. Real Cédula de 29 de julio de 1718.
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por haber emprendido obra tan santa”, una clara recomendacién para su ascenso. En tono
imperativo pide “se sirva despacharlo en la primera ocasion, mandandole venga a dar principio a
dicha fundacion”.%

Bricefio no estaba ocioso en la Metropoli. Segiin consta en su Libro de Gastos, antes de -
su viaje a Buenos Aires hizo varias compras para el futuro monasterio: imagenes de bulto de
Nuestra Sefiora de la Concepcion, de la Asuncion, de Santa Teresa, campanas, campanillas para
los altares, una buena cantidad de libros para la biblioteca de las monjas y todo lo necesario para
el culto y la sacristia: una custodia de plata, seis calices sobredorados, dos atriles de plata,
incensarios, reliquias. Solo en libros gast6 8.408 pesos, una clara muestra de la calidad de la
fundacion a la que aspiraba y del esfuerzo y el capital que estaba dispuesto a invertir.®

El fundador lleg6 a Buenos Aires el 1 de abril de 1723. A los pocos dias escribe al obispo
del Cuzco, el portefio fray Gabriel de Arregui:® su padre, el capitan don Luis Bricefio -que tanto
habia cooperado con €l- por su avanzada edad ya no puede darle una mano en lo concerniente a
la fundacion; el obispo no adhiere a su idea de traer desde Cérdoba dos o tres monjas y habilitar
provisoriamente un monasterio en la casa que habia sido de don Pedro de Vera — la misma que
habian ocupado las beatas al cierre de la Casa de Recogimiento instalada en el hospital-; definir
la compra del sitio donde se instalaria el monasterio lo ocupa y preocupa. Lo quiere céntrico
tanto para que las monjas gocen de la vecindad de la gente principal que suplira sus necesidades,
como para facilitar el acceso a los confesores, a los directores espirituales y a los fieles en
general. Duda entre dos sitios. El precio —12.000 pesos- ho lo preocupa pues ademés de su
propio caudal cuenta con 6.000 que —obtenidos de limosna- le ha ofrecido el obispo Arregui,
destinatario de su carta. A

Y en esta epistola, destinada a una lectura privada, por alguien de su entorno, que apoya
abiertamente sus iniciativas y alto miembro del clero, Bricefio se explaya y relata abiertamente

sus aspiraciones:

Mi danimo ha sido siempre hacer una fundacion media entre descalzas y calzadas, de suerte que de
éstas se excluya lo profano por irse muy vecino a la relajacion y de aquélla se logre lo penitente sin
extrema austeridad. Y asi, no me ata);é a las reglas que observan las Catalinas de Cordoba [...] El rostro’
quiero que lo traigan cubierto con un velo sin que puedan manifestarle sin particular licencia fie la
Prelada. El vestuario vasto y nada ostentoso |...] de ruan ordinario en las profesas. El calzado de paja o
esparto [...] Que no puedan traer en el cuello o persona, dijes, alhajas, pendientes, sortijas, cajas de plata

ni oro, guantes, abanicos, relojes [...} Que en sus celdas no tengan cofres, arcas, escritorios, lienzos,

%2 Ibid, La Ciudad de Buenos Aires a Su Majestad, 20 de septiembre de 1720, 239.

& AMSCS, Libro de gastos. Ver también Millé, ya citado, I, Capitulo IV, “El libro de anotaciones de Briceflo”, 77-
89. Documentos y Planos, ya citado, Inventario y entrega de las alhajas del Monasterio de Santa Catalina de Sena,
362-367.

 AMSCS, Carta de don Dionisio de Torres Briceio al obispo del Cuzco, fray Gabriel Arregui.
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espejos [...] sino solamente estampas de papel y trastecitos de poca monta; que ni usen ni tengan plata
labrada, ni vasos o alhajas de este metal o de oro, prdpias Y peculiares, sino que para sus desempefios y
politicas vanidades pidan las necesarias a la Prelada [...] Que hagan vida comin y coman en el refectorio
[...] Que usen por apellido la advocacién de algin santo o santa que eligieren al profesar, y no Dones

sino Sor, Madre, etc.

Estas normas —explica Bricefio- se las exigieron en Roma, en nombre de Su Santidad,
para que las apruebe y confirme el Papa, y pasada la bula correspondiente por el Consejo, sirvan

de regla al monasterio. Y pide a Arregui su parecer.

Por fin se decidid el sitio: calle de por medio del Real Hospital.®> Era el barrio donde
habia nacido el fundador y lugar de residencia de sus parientes mas cercanos.® El hermano Juan
Bautista Primoli, maestro alarife, perteneciente a la Compaiiia de Jesus, reconoci6 el lote y
expresé que “era suficiente y capaz para erigir el convento”.®” E1 9 de octubre de 1727 se puso la
piedra fundamental.®® A los diez afios de obtenida la Real Cédula se comenzaron las obras. Pero
en abril de 1729 moria don Dionisio de Torres Bricefio.’ Ante la sospecha de que el espacio
elegido presentaba algunos inconvenientes, el gobernador suspendi6 la construccion y pidi6 un
informe de la misma: el ingeniero Petrarca, Jefe de la Plaza y el hermano Primoli,” llegaron a la
conclusion de que el edificio de la iglesia era defectuoso, sus paredes -hechas en barro y de
espesor insuficiente- no soportarian el techo de béveda ni el piso alto; el terreno, insuficiente.”

Se formaron dos bandos en cuanto a la conveniencia de continuar la obra donde se la
habia iniciado o buscar un nuevo sitio. Desde la Metropoli, el Consejo de Indias y el rey urgian
la conclusién del convento. En Buenos Aires, los herederos de Bricefio y el cabildo secular
apoyaban esa idea.”” Pero el gobernador, el obispo y el cabildo eclesidstico aspiraban a
comenzar una nueva construccion en un terreno mas amplio.

En agosto de 1737 el gobernador Miguel de Salcedo decidié sacar a remate y publica

53 Actuales calles México y Defensa.
% Documentos y Planos, ya citado, 389, Informe del Cabildo de Ia ciudad.
7 Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, serie II, tomo IX, 486.
8 AMSCS, En el Libro de la Fundacién se transcribe el texto de la piedra fundamental. Enrique Udaondo la
transcribe en Resefia Histérica del Monasterio de Santa Catalina de Sena de Buenos Aires, Buenos Aires, Talleres
Graficos San Pablo, 1945, 16. La plancha conmemorativa con la fecha 1727, fue hallada en 1896 al practicarse una
excavacion.
% Mill¢, EI Monasterio, ya citado, I, 91-116, transcribe el testamento de don Dionisio de Torres Bricefio, el
inventario de sus bienes y el codicilo del testamento, 13 de abril de 1729.
™ Juan Bautista Primoli, figura en los documentos de la época como Padre o Hermano de la Compatiia de Jesus.
También se le dan los titulos de arquitecto, constructor y maestro alarife. Era coadjutor de la Compafiia de Jesus.
Sobre el hermano Primoli ver, Guillermo Furlong, sj., Arquitectos argentinos durante la dominacion hispanica,
Cultura Colonial Argentina, TV, Buenos Aires, Editorial Huarpes, 1946, 191-201.
™ Documentos Y Planos, ya citado, 406. Informe de 3 de noviembre de 1729.
"2 Entre las acusaciones que se cruzan entre los distintos sectores, Martin de Gamboa, casado con una heredera de
Bricefio, acusa al Cabildo de dilatar los tramites sin una causa justa pues “los més de los individuos que componen
el Cabildo de esta Ciudad tienen en su poder parte del caudal que est destinado para su fabrica y otros son fiadores
de vecinos en cuyo poder hay otras porciones.” Documentos y Planos, ya citado, 350.
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almoneda el reinicio de la construccién —paralizada desde hacia ocho afios- en el mismo sitio
donde se habia comenzado. El 27 de setiembre se hizo el pregon correspondiente: el Gnico
oferente, el constructor don Juan de Narbona,” la tom6 a su cargo.”* Pero inmediatamente
propuso que la edificacion se llevara a cabo en un terreno de una cuadra completa y se
comprometi6 a entregar el convento, totalmente terminado, por 53.000 pesos conforme a la
planta realizada por el Padre Andrés Blanqui de la Compafiia de Jestis.” Ante un cambio tan
rotundo en relacién con la voluntad del fundador, el gobernador convoco a una reunidn de las
mas altas autoridades eclesiasticas y civiles de la ciudad. Si bien las opiniones continuaron
enfrentadas, se decidié aceptar la propuesta de Narbona.”® Se suscitaron controversias,
dilaciones y llegaron reales cédulas con 6rdenes contrarias a medidas ya tomadas y vigentes.”’
Se compré la cuadra conocida como de “el Campanero™”, en el barrio del Recio,
también denominado del Retiro, en la zona norte de la ciudad.” Una decisién que —como era de
esperar- tuvo muy distintas lecturas. Los miembros del Cabildo solo encuentran inconvenientes:
esta en un arrabal desierto de la ciudad; en lugar muy bajo, donde tienen el curso las aguas

vertientes y por el norte la rodea una gran zanja con lo cual —concluyen- quedan las monjas

7 Juan de Narbona, nacido en Zaragoza en 1685. Fue alarife y constructor. Hizo fortuna en su oficio y fue un gran
benefactor. Construy6 los conventos de los recoletos y de las catalinas. Contrajo matrimonio en primeras nupcias en
Catalufia, al parecer sin sucesion alguna. Su mujer fallecié por los afios 1737 o 1738. E1 9 de abril de 1720 anotaba
—en Buenos Aires - a Juana Maria de dos meses habida con Maria Teresa Robles, luego legitimada al haber
contraido matrimonio con ésta el 31 de julio de 1740. Juana Maria contrajo matrimonio el 5 de febrero de 1741 con
Francisco Martin Camacho. Raul A. Molina, Diccionario biogrdfico de Buenos Aires, 1580-1720, ya citado.
Narbona muri6 en abril de 1750.

7 AMSCS, Almoneda del Monasterio de Monjas que se ha de fundar en esta ciudad, 27 de septiembre de 1737.

™ AMSCS, Razén de la fundacién del Monasterio de Santa Catalina de Sena de esta muy noble y leal ciudad de la
Santisima Trinidad y puerto de Buenos Alres.

La confeccién del plano del Monasterio de Santa Catalina de Sena por Andrés Blanqui ¢onsta en el Contrato
celebrado entre don Juan de Narbona y el gobernador don Domingo Ortiz de Rozas para la terminacién de las obras
del Monasterio, 5 de diciembre de 1742, AGN, RE 2, 1742, f 128.

Andrés Blanqui, arquitecto, perteneci¢ a la Compafifa de Jests en calidad de hermano coadjutor. Fue arquitecto del
cabildo de Buenos Aires, del Colegio e iglesia de San Ignacio, de los templos de San Francisco, de San Telmo, de la
Merced y del Pilar de Buenos Aires y de la Catedral de Cérdoba. Sobre la obra de Andrés Blanqui se puede
consultar, Guillermo Furlong, sj., Arquitectos argentinos, ya citado, 149-191.

78 Documentos y Planos, ya citado, 388-411. El gobernador y el cabildo eclesiastico apoyaron la idea de Narbona, el
cabildo secular se opuso, 388-411. El gobernador Salcedo, el 28 de enero de 1738 ordend que fuera otorgada por
Narbona la escritura que lo nombraba constructor del monasterio. Los 53.000 pesos que Narbona debia recibir por
la obra se entregarian de la siguiente forma: una primera cuota de 20.000 pesos al firmarse la escritura y otras dos
cuotas de acuerdo con el trabajo realizado, 437. :

"7 Ibid, 441. Real Cédula de 29 de julio de 1736. El rey manda que el monasterio de monjas se prosiga en el sitio
donde fue la voluntad del fundador.

™ Documentos Y Planos, ya citado, 433. Escritura de venta, 23 de diciembre de 1737. Don José Nufiez y su mujer
dofia Antonia de Cueli, Juan Sanchez y dofia Victoria de Cueli, su mujer, venden una cuadra con todo lo que hay
edificado y plantado en ella [...] en el precio de 2.800 pesos.

La cuadra del Campanero estaba situada entre las actuales calles Viamonte —~conocida desde 1769 a 1808 como
Santa Catalina-, San Martin, Reconquista y Cérdoba.

™ Una descripcién de la ciudad de Buenos Aires que incluye el barrio del Retiro se encuentra en Ricardo Figueira,
“La ciudad fisica. Del barro al ladrillo™, en José Luis Romero, Luis Alberto Romero, directores, Buenos Aires:
Historia de cuatro siglos, Buenos Aires, Editorial Abril, 1983, 110-119,
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expuestas al insulto y atrevimiento de los soldados, la gente de mar y el vulgo.*® La percepcién
del arcediano don Rodriguez de Figueroa parece describir otro paisaje: dicha cuadra se
encuentra —segun su mirada- no muy alejada del centro de la ciudad, es espaciosa, saludable y
con buena vista sobre el rio. En ese barrio, el templd del convento —argumenta entre otros
beneficios- facilitaria la asistencia a misa de los vecinos, ya que no habia otro en cuatro cuadras
a la redonda. ®' En enero de 1738 Juan de Narbona se comprometid por escritura publica a
construir el Monasterio para las monjas dominicas en el controvertido emplazamiento.®

Esta vez las obras se desarrollaron a buen ritmo.* A comienzos de 1745 —informaba la
méxima autoridad eclesiéstica al rey-* estaba acabado el Monasterio en todo lo formal, la
iglesia, el coro alto y el bajo, los dos claustros ~alto y bajo- con celdas competentes no sélo
para cuarenta religiosas, sino para otras mujeres virtuosas segun lo exigia la real licencia de
1717. Todo bajo una cerca bien alta. Toda la obra de cal y ladrillo y los cubiertos de béveda
que aseguran una firme duracion. Por lo tanto, comenzaron los preparativos para traer a las
Madres fundadoras desde el Monasterio de Santa Catalina de Sena de la ciudad de Cérdoba del
Tucuman. .

El obispo de Buenos Aires escribié al cabildo eclesiastico de aquella ciudad pidiendo se
enviasen cuatro o cinco religiosas de dicho monasterio, al gobernador y al cabildo secular para
que colaboraran y a la Madre priora para que “junto con su comunidad eligiesen a las que
pareciesen mas convenientes para fundar el monasterio de Buenos Aires”. El cabildo eclesiastico
de Buenos Aires decidid que irian a buscar a las Madres fundadoras -el provisor y Vicario
general de la didcesis, don Juan Antonio de Espinosa y el presbitero don Juan Alonso
Gonzalez,” provistos de la autorizacién de la Santa Sede obtenida por un rescripto de 4 de
agosto de 1729. Se agregaron a la comitiva dos matronas, parientes cercanas de las fundadoras,
segun se obligaba en el documento papal. El gobernador de Buenos Aires -don Domingo Ortiz -

" de Rozas- y el de Tucumén, aportaron una escolta de soldados para custodiar a las monjas del

“peligro de los indios que inundaban los caminos”. El 21 de marzo parti6 la comitiva hacia la

8 Documentos y Planos, ya citado, 388-394. Informe del Cabildo de la ciudad, 19 de septiembre de 1737.

¥ Ibid, 402. Informe del arcediano, Dr. Don Marcos Rodriguez de Figueroa al gobernador Salcedo, 24 de
septiembre de 1737. El convento de la Merced era el que se encontraba a cuatro cuadras del sitio del Campanero.

%2 Ibid, 437-441. Escritura de obligacion otorgada por don Juan de Narbona, 28 de enero de 1738.

% En diciembre de 1742 se firmé un nuevo contrato entre Narbona y €l gobernador Ortiz de Rozas por el que se
acordaba otorgar al constructor la suma adicional de 8.000 pesos en ese momento y 7.000 mas al finalizar la obra.
AGN, RE 2, 1742, f. 128.

8 Documentos y Planos, ya citado, 447, Carta del obispo don José Peralta a S. M. Informando sobre la llegada a la
ciudad de Buenos Aires de las Monjas Dominicas de la ciudad de Cérdoba del Tucuman, 12 de agosto de 1745.

% Fue el primer capellan del Monasterio, cargo en el que se mantuvo durante 13 afios. '
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ciudad mediterranea.®

En tanto se aguardaba la llegada de las Madres fundadoras, Buenos Aires se preparaba
para recibirlas con la dignidad y festejos que exigia la ocasién. Los miembros del cabildo, el
obispo y el gobernador se reunieron y tomaron decisiones: el cabildo acordo “por tres noches
- encender las luminarias en su casa por via de regocijo”.” Un bando del gobernador mandé que
“todos los vecinos hicieran lo propio en las ventanas, balcones y puertas de las suyas”.®®

El 25 de mayo de 1745 hicieron su entrada. El obispo fray José Peralta sali6 a recibirlas.
Pero —explica ¢l mismo al rey- habiendo visto que en el monasterio “todavia hay humedad”
debido a lo reciente de la construccién, las condujo a una de las casas pertenecientes al mismo,
que ~“previniendo algun inconveniente”- habia sido convertida en un pequefio monasterio con
clausura, capilla y capellan interino.®

Pero no habia sido la humedad el tnico impedimento. Afios maés tarde, la priora del
monasterio, en carta al rey le expresa: [las fundadoras] fieron hospedadas en una de las casas
que dejo el fundador don Dionisio de Torres Bricefio por no estar el expresado Monasterio ni
en la mitad perfecto, pues le faltaban puertas y ventanas a la iglesia y al claustro alto y bajo y
sin principiar el segundo patio de oficinas, ni la cerca de las espaldas del mencionado
edificio”” Una situacion habitual en la historia de las fundaciones conventuales que trajo
aparejados, afios més tarde, muiltiples problemas.

¢Quiénes habfan sido elegidas para fundar el Monasterio de Santa Catalina de Sena de
Buenos Aires? Cuatro Madres fundadoras y una supernumeraria.”’ En calidad de priora venia la
Madre Ana Maria de la Concepcion -en el siglo Arregui- hermana de los obispos fray Juan y
Gabriel de Arregui, casada con el capitan don Juan de Armaza. Al enviudar habia decidido
“entrar en religién”: se dirigi6 al convento de Santa Catalina de Sena en la ciudad de Cérdoba
donde profesé en 1697 y ocup6 el cargo de priora repetidas veces. Pero la Madre Ana Maria no
recorreria esta segunda etapa de su vida apartada de su familia: alla la esperaban dos de sus
hermanas, monjas de coro en el monasterio. Su hija Gertrudis la acompafié en su decision,
profes6 en 1702 y ahora regresaba a su ciudad natai en calidad de superiora y maestra de
novicias, es decir, encargada de formar a las futuras monjas, de inculcar el espiritu del estado

religioso y de la orden dominica, en el primer convento de la ciudad portefia. Las otras dos

% AMSCS, Copia del documento original que se encuentra en el Archivo del Monasterio de Santa Catalina de la
ciudad de Cérdoba. “Lo que sucedi6 desde que salieron las religiosas que iban a fundar a Buenos Aires, hasta que
tomaron posesién del Convento y volvieron a Cérdoba”, 29 de marzo de 1751.

87 Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, serie 11, t. IX, 57, Cabildo de 19 de mayo de 1745.

88 AGN, Divisién Colonia, Libro de Bandos, Libro 1, f. 65, 24 de mayo de 1745.

% Documentos Y Planos, ya citado, 447, Carta del Obispo de Buenos Aires a2 S. M. 12 de agosto de 1745,

20 AMSCS, Borrador del Memorial elevado al Rey de Espafia, s/f.

o1 Supernumeraria: que excede o est& fuera del niimero sefialado o establecido, en este caso al nimero establecido
en las Constituciones por las que se regian las monjas dominicas.
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madres fundadoras, Catalina de San Laruel y Ana de la Concepcidn, eran naturales de Cérdoba.
La primera serfa procuradora y cantora, la segunda, portera. En su compaiiia también vino la
supernumeraria soror Maria Josefa de Jestis —en el siglo Narbona- natural de Buenos Aires.*?

Desde mayo a diciembre ingresaron cinco novicias™ y aparentemente se “secé la
humedad del solado”. La procesion de traslado al monasterio, el ingreso, la entrega del nuevo
espacio a las monjas fundadoras, era una de las fiestas mas significativas en la sociedad colonial.
Buenos Aires la vivi6 el 21 de diciembre de 1745, dia de santo Tomas.

El gobernador, brigadier don Jos¢ Antonio de Andonaegui, dio el siguiente bando:

Por cuanto el dia 21 del corriente estd dispuesto que las Madres monjas pasen de las casas donde se
hallan, a su convento; y porque conviene que esto sea con la mayor decencia, ordeno y mando, que dicho
dia a la noche se pongan luminarias por las personas que quisieren; y se limpien las calles, precisamente
desde las casas donde se hallan dichas madres, hasta el referido convento; y desde la Santa Iglesia
Catedral, desde donde han de salir en procesion, las cuelguen lo mejor que se pueda, y echen hinojo por el
suelo; y para que llegue la noticia a los vecinos de dichas calles y manden hacer lo que va expresado, se

publicard este bando en los lugares acostumbrados.**

El dia previsto, se trasladé a las madres fundadoras en coche desde la Casa que habitaban
hasta la iglesia matriz. Desde alli salieron hacia el convento en solemne procesion por las calles
engalanadas con tapices y cubiertas de perfumado hinojo. Las acompafiaron los miembros de las
distintas érdenes —dominicos, franciscanos, mercedarios y jesuitas-, el clero secular, los cabildos
eclesiastico y secular, el obispo ~llevando el Santisimo descubierto-, el gobernador Andonaegui,
los soldados de la guarnicion del presidio y todo el pueblo.

El Santisimo sacramento fue colocado en la iglesia del monasterio y siguieron tres
noches de luminarias en toda la ciudad y tres dias de ﬁésta con sermoén en el convento,” a cargo
del prior de los dominicos, €l definidor franciscano y un elocuente predicador jesuita.”®

Seis aflos mas tarde el nimero de profesas rondaba las veinte®’ y el convento seguia a
medio construir. El 29 de marzo de 1751 tres de las Madres fundadoras retornaban al monasterio

de su filiacién, en la ciudad de Cérdoba.”® Los miembros del cabildo secular les expresaron su

2 AMSCS, “Lo que sucedi6...”, ya citado. En el Libro de Profesiones f. 29, figura entre las monjas que vinieron de
Cordoba, Sor Magdalena de la Concepcién, lega.

% Documentos Y Planos, ya citado, 447. Carta del obispo Peralta al Rey, 12 de agosto de 1745.

9 AGN, Divisién Colonia, Libro de bandos, afios 1742-1753. Bando de 20 de diciembre de 1745, 94,

> AMSCS, “Lo que sucedi6 desde que salieron”, ya citado.

% Enrique Udaondo, Resefia Histérica del Monasterio de Santa Catalina de Sena, ya citado, 34. “En el Monasterio
las fiestas religiosas duraron tres dias: en el primero predicé el M.R.P. Prior de Santo Domingo fray Juan Ignacio
Ruiz; en el segundo el M.R.P. Definidor de la orden de San Francisco, Pedro Ordédiiez; y en el tercero el R.P. Pedro
Arroyo, de la Compafiia de Jests.”

7 AMSCS, Libro de Profesiones.

% AMSCS, “Lo que sucedid”, ya citado. Regresaron las Madres Gertrudis de Jesus, Catalina de San Laruel y Sor
Maria Josefa de Jesus, con dos donadas Maria de la Asuncién y Teresa de Jesis, profesas de la Tercera Orden
Dominica.
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gratitud “por los ejémplares documentos y ensefianzas en que dejan instruidas a las que quedan”
en el Monasterio de Buenos Aires.” El dia de la partida, a las tres y media de la tarde y durante
una hora, todas las campanas de la ciudad tafieron a plegaria. El gobernador, el arcediano, los
miembros de los dos cabildos y “varias personas de lustre”, hombres y mujeres, todos en coches
y calesas las acompatiaron a lo largo de una legua, donde se habian levantado dos tiendas de
campafia. Alli, hasta llegar la noche, cada uno de los asistentes agradecio el celo puesto en las
tareas realizadas y las despidio.'® La etapa fundacional del convento de Santa Catalina de Sena

de Buenos Aires estaba cumplida.

El Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar de Zaragoza

La muerte de don Dionisio de Torres Bricefio, en febrero de 1729, paralizo la
construccion del monasterio por él emprendida. Sin embargo, cuando todo hacia suponer que los
vecinos de Buenos Aires estaban enfrentando un nuevo fracaso, otra muerte, la de don Domingo
de Acasuso, alenté nuevas expectativas en torno a la creacion de un “huerto cerrado” para las
mujeres de este puerto austral.

El 17 de octubre de 1729 el Licenciado don Juan Manuel de Arze, Asesor General de
Gobierno, propuso al cabildo de la ciudad la conveniencia de fundar un convento de religiosas
capuchinas. Habia para ello un sitio adecuado: el convento o iglesia de San Nicol4s de Bari que
don Domingo de Acasuso habia edificado para “recogidas” y que por su subita muerte habia
quedado sin destino.'”! El cabildo, el gobernador y ellobispo se comprometieron a enviar los
informes de rutina a Su Majestad. '

Debi6 pasar un lustro para que las multiples piezas de un engranaje complejo
comenzaran a moverse. Pero cuando lo hicieron, fue al unisono y sincronizadamente.

El 5 de febrero de 1736 el Dr. don Marcos de Figueroa, arcediano de la iglesia catedral,
doto una capellania de 2.000 pesos de principal -sobre las casas de su morada- para el capelian
del monasterio de monjas capuchinas o clarisas que se intentaba fundar.'%?

El 13 de marzo don Francisco de Araujo firm6 la escritura de cesién de la iglesia de San
Nicolas de Bari y de todo su terreno para que alli se fundara un monasterio de religiosas

capuchinas o clarisas. A la muerte de Acasuso, Araujo —casado con una hija de aquél- habia

% Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, serie 111, t. I, 51-52, Cabildo de 26 de marzo de 1751.

100 AMSCS, “Lo que sucedid”, ya citado.

*! Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos dires, serie I1, t. VI, 145-146. Cabildo de 17 de noviembre de 1729.
2 Documentos ¥ Planos, ya citado. Fundacién de capellania por parte del Doctor don Marcos de Figueroa, 5 de
febrero de 1736, 289.
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tomado a su cargo la iglesia y acabado la obra que comprendia también “cuatro cuartos que bien
podian servir para celdas y otros cuatro para oficinas”. Quedaba por levantar el cerco para la

clausura. Hace la cesion en respuesta a un pedido del arcediano de la catedral y de otras personas
deseosas de que la ciudad tenga un coro de virgenes éue continuamente bendigan y alaben a Dios Nuestro
Sefior e imploren su piedad y misericordia en las calamidades que suelen afligirla por no haber en ella
monasterio de religiosas'® y que puedan los vecinos tener también el alivio de que algunas de sus hijas,

despreciando el mundo y sus vanidades, quieran elegir el estado religioso como esposas de Jesucristo.
Pretende —como era habitual- el titilo de primer fundador y patrono con todas las prerrogativas
inherentes.'%®

Pero esta vez no eran solo los vecinos de Buenos Aires los que aspiraban a la fundacién
de un convento de monjas capuchinas. La orden estaba en plena expansion, e Hispanoamérica
habia resultado un terreno fecundo.'” La abadesa del convento de las capuchinas de Madrid
escribi6 al rey. Lo hace invocando el deseo de los vecinos de Buenos Aires de que se funde alli
un monasterio de religiosas capuchinas “por la devocion que conserva a este santo instituto
desde que transitaron por esta ciudad —1712- las que desde el convento de Madrid pasaron a
fundar el de Lima y desde alli el de Santiago de Chile”'. Pero también —y fundamentalmente-
la voluntad de las capuchinas de Santiago de Chile, de “propagar su santo instituto”. Y suplica
se conceda la real licencia.'”’

Desde Buenos Aires se envian siete informes y pedidos de licencia al rey, todos en marzo
de 1736: el del gobernador, el obispo, los oficiales reales, el cabildo secular y el eclesiastico, las
ordenes mendicantes, la Compaiiia de Jesus y el presidente de la recoleccién de San Pedro de

* Alcantara.'® Son informes muy similares, a través de los cuales dan a conocer las condiciones
en que se hace la solicitud: la fundacién que intent6 hacer el Dr. Dionisio Bricefio camina con

tanta lentitud que se ha perdido toda esperanza de concrecion, las capuchinas de Santiago

13 Cuando comienzan los tramites para la fundacién del Monasterio de capuchinas, Buenos Aires acaba de sufrir —
una vez mas- las consecuencias de una terrible epidemia que diezmé6 la poblacién. Se hace referencia a dicha
epidemia en Guillermo Furlong, s.j., Historia Social y Cultural del Rio de la Plata, ya citado, I, 181.

19 Documentos y Plonos, ya citado, Escritura de cesién realizada por don Francisco de Araujo, 13 de marzo de
1736, 292.

195 pedro Borges, Religiosos en Hispanoamérica, ya citado, “Ordenes y congregaciones religiosas femeninas™, 284.
Expansién de las capuchinas en Hispanoamérica: 1666, México, San Felipe de Jesus; 1704, Puebla, San Joaquin y
Santa Ana; 1713, Lima; 1721, Querétero, San José de Gracia; 1726, Guatemala, Nuestra Sefiora del Pilar; 1744,
Oaxaca, Sagrado Corazén de Jests; 1749, Buenos Aires; 1756, Jalisco, México; 1761, Guadalajara, La Purisima y
San Ignacio; 1787, México, Nuestra Sefiora de Guadalupe; 1798, Salvatierra, México, La Purisima y San Francisco.
Borges omite la fundacion realizada en Santiago de Chile en 1727.

1% Ver Rubén Vargas Ugarte, Introduccion y notas, Relaciones de viajes ( siglos XVI, XVII y XVIII), Biblioteca
peruana, tomo V, Viaje de cinco Religiosas Capuchinas de Madrid a Lima. Aflo 1710-1722, Lima, Perti, 1947,
Capitulo XIII, “De la llegada a Buenos Aires y otras cosas que sucedieron en aquella ciudad”, 342-381.

7 Documentos y Planos, ya citado, La abadesa del convento de las capuchinas de Madrid al rey, s/f, 277. El
exspediente en tomno a la fundacion del convento de las capuchinas de Buenos Aires comprende los afios 1736-1744.

1% Ibid, Informe del obispo, 295; del gobernador, 296; los oficiales reales, 297; cabildo de la ciudad, 298; cabildo
eclesiastico,300; las 6rdenes mendicantes y la Compafiia de Jesus, 301; presidente de la recoleccién, 302.
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insisten en instalarse en Buenos Aires y se cuenta con el sitio, iglesia y cuartos apropiados,
ademas de la dotacion de una capellania.

Un afio mas tarde la abadesa del monasterio de religiosas capuchinas de Santiago de
Chile también suplicaba el real permiso. A lo ya expuesto en los informes anteriores, agrega que

“un tal Narbona ha hecho ofrecimiento de acabar, con su caudal, la fibrica de todo esto”.'%

En el Consejo de 25 de enero de 1740 el fiscal percibe que los informes enviados no son
suficientes, por lo cual recomienda “no se conceda por ahora la licencia para dicha
fundacion”.'' En consecuencia se promulgé la real cédula de 20 de agosto de 1740 exigiendo
datos concretos que pudieran garantizarla: cuéles son los fondos seguros con que se cuenta; si
Narbona ha hecho una obligacién formal de costear lo que falta de la obra; si Araujo tuvo
derecho para hacer la donacién de la iglesia y sitio; si la ereccién de dicha iglesia se habia
llevado a cabo con la licencia y formalidades que previehen las leyes y si hay constancia sobre la

dotacién de la capellania.'!!

En acuerdo capitular del obispo y el cabildo eclesiastico se decidi6
que el prelado ordenase las diligencias judiciales correspondientes. Se obtuvieron declaraciones
Juradas de Narbona, de Rodriguez de Figueroa y del cura interino de San Nicolds; escrituras de
la capellania y de donaciones hechas por varios vecinos, asi como el testamento de Araujo. El
- obispo, el gobernador y el cabildo eclesiastico enviaron los respectivos informes al rey.!!

En ellos expresan que don Domingo de Acasﬁso fue hombre soltero, muy acaudalado, de
esta ciudad de Buenos Aires. En los ultimos afios de su vida se dedico a obras de suma piedad y
beneficio comiin de la repiiblica, entre los cuales se encontraban dos capillas, la de San Isidro
Labrador -en el pago de la costa- y la de San Nicolas de Bari. En el sitio de esta wiltima habia
construido ocho viviendas que —segin habia confiado a su constructor, don Juan de Narbona-
pensaba destinar para recogimiento de mujeres mundanas. Las licencias correspondientes a estas
construcciones no se pudieron encontrar. Después de la muerte de Acasuso —que acaeci6 sin que
¢ste hubiera otorgado testamento- don Francisco de Araujo, casado con Thomasa de Acasuso —
tenida y reputada por hija natural de aquél- se consideré patrén de la capilla y sitio de San
Nicolas, hasta que murié. A la hora de su muerte otorg6 testamento donde declard herederos de
dicho patronato a sus hijos. Pero el apoderado de los herederos de Acasuso en Espafia contradijo
dicha regalia. Luego de la muerte de Araujo la construccion de la iglesia se deterior6 y los

cuartos —en el momento de redactarse los informes- estan practicamente en ruinas, no obstante —

1% Ibid, La Madre Abadesa del Monasterio de Religiosas capuchinas de Santiago de Chile a Su Majestad, 30 de
abril de 1737, 303.
!9 1bid, Consejo de 25 de enero de 1740, 279.
"' AGN, Documentos de la Biblioteca Nacional, legajo 183, manuscrito 1144. Real Cédula de 26 de agosto de
1740 dada en San Ildefonso. También se reproduce en el Informe del obispo Peralta en Documentos, 313.

2 Documentos Y Planos, ya citado, Informe del obispo de 20 de noviembre de 1743, 306; Informe del gobernador,
20 de diciembre de 1743, 325; Informe del cabildo eclesiastico, 19 de diciembre de 1743 333.
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aseguran los informantes- su reconstruccion es posible y nada costosa.

En cuanto a Juan de Narbona -si bien habia prometido llevar a cabo la obra necesaria
para el convento- debido a que ha pasado tanto tiempo, su situacién ha cambiado: se caso, tiene
mujer e hijos y est4 al frente de la nueva construccién del convento de las monjas dominicas.
Por ello se excusa ahora de su promesa, aunque conserva —seglin expresa- el deseo de concurrir
“con todo aquello a que sus fuerzas alcanzaren”.

La dotacion de la capellania de 2.000 pesos por parte del arcediano de la catedral era
segura. Los fondos existentes para la fundacion Ilegan ahora a 7.000 pesos que diferentes
vecinos ~en su mayoria a través de donaciones de 500 pesos- se han comprometido mediante
escritura publica a aportar, cuando llegue la real licencia. Algunos han puesto como condicion,
sean preferidas para el ingreso algunas de sus hijas —por una vez-, otros han prometido
contribuir en secreto y sin condicién alguna. '’

Si bien los informantes reconocen lo insuficiente de esta suma para la edificacién del
monasterio, las capuchinas de Santiago de Chile -sobre la base de su propia experiencia-
aseguran que una vez que las religiosas fundadoras se instalen en Buenos Aires los vecinos les
ofreceran abundantes limosnas, ya que la obra “resultara en beneficio de sus mismas hijas y
descendientes, honor de este pueblo y edificacién universal de todos.”

Con lé intencién de obtener una respuesta favorable enumeran las caracterl'stic‘as de la
fundacion proyectada: el nimero de monjas sera limitado, pues asi lo exigen las reglas de las
capuchinas; no podran exigir dote para el ingreso; la pobreza que las caracteriza haré que su
casa, habito y manutencion sea a muy bajo costo; la caridad de los vecinos aportara lo necesario

para el grosero sayal de lana con que se visten; la ciudad se beneficiara con esta obra debido
. al gran numero de mujeres pobres, miserables, hijas y descendientes de fieles y leales vasallos y
servidores de V.M. que le han servido a su costa, con amor, en las conquistas, poblacién Y pacificacion de
estas Provincias y que actualmente le estan sirviendo en la misma forma contra la fiereza barbara de los
indios fronterizos y en diferentes ocasiones contra las armas lusitanas. [Este monasterio sera asi] un
premio digno y a la vez consuelo, ya que podran encerrase a servir a Dios, cuando por falta de dote les
tiene cerradas sus puerias el que se estd previniendo para Religiosas dominicas en que solo pueden entrar

las que tienen medios y posibilidades, que son las menos.

Por todos estos motivos, en los tres informes se suplica se digne la Real piedad conceder

las licencias necesarias para dicho monasterio y para que vengan, aunque sea dos religiosas del

'3 Ibid, Escritura de donacién, 16 de noviembre de 1743, 323. El general don Antonio de Rasaval, don Francisco de
Vieyra, don Nicolas de la Quintana, don Alonso de la Vega teniente del rey de esta provincia, el sargento mayor
don Ignacio Gari, don Juan Martin de Mena y Mascarua, el Dr. Don Joseph Lépez de Lisperguer, don Agustin de
Curia, don Melchor Garcia de Tagle, don Francisco Rodriguez de Vida, don Gregorio de Otalosa y dofla Maria
Rosa de Leén, viuda mujer que fue del capitan don Frutos de Palafox y Cardona, todos vecinos y residentes de la
ciudad de Buenos Aires. Offecieron verbalmente cada uno quinientos pesos corrientes de a ocho reales y la dicha
dofia Maria Rosa de Leon cien pesos, con la condicién que la licencia sea en el término de cuatro afios.
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convento de Santiago de Chile a esta ciudad, donde ya se ha preparado una casa con la clausura
necesaria.

En el consejo de 8 de enero de 1744 se recomienda se consulte a Su Majestad
favorablemente y se encargue al gobernador y al obispo de Buenos Aires tengan para siempre
bajo el Real Patronato, las dos capillas fundadas por Acésuso.”4

La decision real no se hizo esperar: el 11 de marzo de 1745 Felipe V otorgé la licencia
de fundacion del convento de capuchinas en la iglesia y sitio de San Nicolas de Bari, en los
términos expresados en los informes, para mayor gloria de Dios y del rey y para que “tengan
este refugio las muchas doncellas hijas de padres nobles que no pueden dotarlas y, al contrario,
pueden quedar expuestas a las contingencias de la humana fragilidad” !>

La abadesa y las religiosas del monasterio de capuchinas de Santiago de Chile otorgaron
sus poderes en orden a la fundac.ic’m,”6 poderes que el apoderado de las mismas, don Francisco
de Soloaga, exhibia ante las autoridades de Buenos Aires a comienzos de 1748.'"7 Acatada la
Real Cédula, el cabildo envié sendas notas al obispo de Santiago de Chile, don Juan Gonzélez
Melgarejo, al presidente de la audiencia, don Donljhgo Ortiz de Rozas vy a la abadesa del
monasterio “para que las madres que hubieren de servir de fundadoras puedan venir con la
prontitud posible”.''®

En cumplimiento de lo ordenado, el obispo'"® concedi6 la licencia para el transporte y
designo las Madres fundadoras —“religiosas de virtud y celo”- que debian viajar a Buenos Aires.
Las elegidas para llevar a cabo la fundacion fueron: la Madre Maria Agustina, abadesa y
fundadora; la Madre Maria Josefa Victoria, maestra de jovenes; sor Maria Serafina, tornera
mayor; sor Maria Micaela, maestra de novicias; sor Maria Manuela, tornera segunda y
correctora de coro. El presbitero Dr. don José de Lecaros, Egosque y Ovalle fue designado en
calidad de capellan para conducirlas y cuidarlas.'?

Las monjas y sus acompafiantes partieron de Santiago de Chile el 26 de febrero de
1749." Dos dias mas tarde, en el primer hospicio de campo que encontraron en el camino,
ocurrié un hecho insolito del que las propias protagonistas dejaron testimonio: “tres sefioras

tomaron el habito [en calidad de novicias] movidas de superior impulso y llamadas eficazmente

' Ibid, Consejo de 8 de enero de 1744, 326.

"5 Archivo del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar, (en adelante AMNSP), Libro Manual, Real Cédula de
fundacion, El Pardo, 11 de marzo de 1745. _ ' '

'8 AMNSP, Titulos del Monasterio, 4 de diciembre de 1747.

17 AMNSP, Ibid, Poderes que exhibe el apoderado de las monjas capuchinas de Santiago de Chile, don Francisco
de Soloaga, 17 de enero de 1748.

18 dcuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, serie II, tomo IX, 324. :

"1 AMNSP, Libro Manual, ff. 3-3v. Auto del obispo de 15 de enero y decreto de 25 del mismo mes de 1749.

9 1bid, Ibid, ff. 3v.-4. ‘

2! Tbid, Ibid, £.4.
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de nuestro esposo Jesus, determinaron dejar patria, padres y parientes y seguir a su Divina
Majestad”.'*? Luego del cruce de la cordillera y del largo trayecto de Mendoza a Buenos Aires —
del que no ha quedado testimonio-, el 31 de marzo llegaban a destino.

El secretario del Cabildo -Eclesiastico de Buenos Aires en sede vacante, don José
Remigio Escandon de Astorga, cumpliendo expresas 6rdenes, redacté un minucioso relato de lo
acontecido.'®

Ya proximas a la ciudad, se detuvieron las monjas en una chacra del convento de los
franciscanos, sus hermanos de orden. Alli se acercaron a recibirlas el arcediano de la catedral,
don Francisco de los Rios, el gobernador, don José Antonio Andonaegui y su esposa, miembros
del cabildo y muchos hombres y mujeres “de la primera distincion”. Luego de los saludos de
rigor, se dirigieron en coches y calesas a la iglesia catedral. Fueron recibidas por el cabildo
eclesidstico, el clero, representantes de las distintas o6rdenes y hombres y mujeres que
aguardaban su llegada. Cerca de las cinco de la tarde oraron ante el Santisimo, que habia sido
expuesto para la ocasion. Desde la catedral, toda la comitiva de recepcién -con gran solemnidad-
las acompail6 a pie hasta el lugar que se les habia preparado‘en las casas de don Salvador del
Castillo." Una vez que llegaron a su nueva morada, el arcediano “las entré”, preguntd por sus
nombres y oficios y comprobando que coincidian con los despachos del obispo de Santiago de
Chile, las dejo en clansura, encargando a la Madre Abadesa su observancia y la de sus Reglas y
Constituciones, “en todo lo que se pudiese en dicho hospicio”.

Casi medio afio vivieron las monjas en este recinto, sumamente incomodo para llevar
adelante la rutina conventual que debian observar. Mientras tanto don Francisco Rodriguez de
Vida acopiaba material para mejorar las precarias construcciones en el sitio de San Nicolas.'?

El 13 de setiembre se trasladaron las monjas al convento.'?® Un traslado que sirvid para'
confirmar ciertas sospechas: ese espacio, por lo estrecho, hitmedo y deteriorado, no era el
apropiado, a tal extremo que al poco tiempo estaban todas enfermas. Al afio, el Cabildo
Eclesiastico escribia al rey: tiene entendido que la demora en la indispensable refaccion se debe
a que las monjas aspiran a conseguir un lugar mas adecuado, concretamente la parroquia de

naturales de San Juan Bautista, pero —continia informando- el cura de la misma, don Jerénimo

122 AMNSP, Libro de entradas. Las tres mujeres que tomaron el habito el 28 de febrero de 1749 fueron: dofla Maria
Rosa Escobar y Lillo, Maria del Carmen Echavarria y Ana de Acosta.

# AMNSP, Certificado del Secretario del Cabildo Eclesiastico, don José Remigio Escandén de Astorga sobre la
llegada de las monjas fundadoras, 31 de mayo de 1749.
124 Salvador del Castillo, nacido en Espafia. Vino con el cargo de sargento con siete escudos en la leva de Martinez
de Murguia que desembarco en julio de 1717. Censado en 1744 con su mujer y tres hijos en casa propia y una
esclava. Vivia de su trabajo personal. Contrajo matrimonio con Maria Lopez Olivera, hija legitima de Pedro Lopez
Camelo y Rosa Olivera, Molina, Diccionario Biogrdfico de Buenos Aires, ya citado.
e * Documentos y Planos, ya citado, El Cabildo Eclesiastico al Rey, 8 de noviembre de 1750, 492.

Ibid, Ibid.
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Avellaneda, se opone a esta pretension. '’

Sin embargo, las monjas —que habian dejado atras su familia, su lugar de pertenencia y el
convento donde habian profesado y transcurrido parte de su vida, que habian cruzado a lomo de
mula la cordillera de los Andes y transitado cientos de kilémetros para llegar a destino- no se
darian pbr vencidas ante el primer obstaculo. En enero de 1752 se dirigieron al obispo.'*®
Comenzaron por enumerar las dificultades que presentaba el monasterio: el principal, su

emplazamiento en los arrabales —pues, consciente de su mision, argumenta la abadesa-

siendo una de las principales funciones [de los monasterios] el ejemplo y atractivo de los fieles con el
despertador de la regular disciplina de nuestro instituto, colocdndose nuestra fundacion a tan larga
distancia, [esto] no puede tener efecto, porque ensefia la experiencia, que la inmediata y ocular inspeccién
de las virtudes es lo que persuade a los mortales, por lo que muchos monasterios se han trasladado a las

ciudades y pueblos.

Dicho emplazamiento también diﬁcultaba la llegada de la ayuda y limosnas que
esperaban de la comunidad, asi como el acarreo del agua, debido a la lejania del rio. Por ello
han decidido no invertir el dinero con que cuentan en una remodelacién que resultaria
infructuosa, tal como -recuerdan al obispo- habia ocurrido en Guatemala y Me’xicb.

Ante semejante situacion han recurrido a su Divino Esposo “para que les abriera el
camino a su Divina Voluntad”. Sucedi6 entonces que el caballero don Juan de San Martin,
Maestre de Campo de Milicias, y miembro de la Tercera orden Franciscana, les ofrecié
gratuitamente hacerles donacion de la iglesia de San Juan que habia levantado a su costa. Todos
los benefactores las apoyan. El sitio es comodo y adecuado y la mayor parte de la cuadra esta
despoblada, lo que facilita su compra y posterior construccion. Concluye pidiendo al obispo
visite ambos espacios e informe al rey a fin de que les conceda la licencia para fundar el
monasterio en el referido sitio de San Juan. El tnico problema que vislumbran es que dicha
iglesia es parroquia de indios, pero —aclara- no hay tales en esta ciudad, sélo algunos forasteros.

Al dia siguiente la Madre Maria Agustina escribi6 en los mismos términos al gobernador
y al cabildo.'® El apoderado del Monasterio se dirigio al rey.'*

Andonaegui demor6 sélo unas horas en satisfacer el pedido.*! Su descripcion, realista y
detallada, debe haber pesado en la decision de Su Majestad. La iglesia de San Nicolas,
emplazada en un terreno muy desigual, es vieja y esta mal edificada, “sin regla ni proporcién”,
con barro y ladrillo, sobre escasos cimientos. Su boveda sufre continuas goteras por la poca cal

que se utiliz6. Abunda la humedad, por lo cual las monjas estan siempre enfermas, una situacion

127 1bid, 494.

128 1bid, Sor Maria Agustina, abadesa, al Obispo, 495.

' 1bid, Sor Maria Agustina al Gobernador, 503; al Cabildo de la ciudad, 518.
130 1bid, EI apoderado de las monjas, don Domingo de Marcoleta, al Rey, 511.
! Ibid, Gobernador Andonaegui al Rey, 501.
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agravada por el sayal que usan, mas tosco que el habitual en Espafia. Ademas de enfermas estan
en soledad, pues dicho sitio se encuentra en el confin de la ciudad, en un barrio de gente muy
comin y pobre que se mantiene con la matanza de ganado. La putrefaccion y hediondez, asi
como el constante rumor de tal actividad, seguramente las distrae en su oracién. El agua que
necesitan para beber, guisar y lavar sus habitos no pueden obtenerla de los pozos, por lo salobre.
Las calles de la ciudad no estan empedradas y el trafico se hace en carretas de enorme peso con
ruedas muy risticas, que en el invierno causan surcos y lodos impenetrables y en el verano,
excesivo polvo. Con lo cual estan las monjas incomunicadas. Hasta los confesores —concluye-
“se entibiaran” en ir a confesarlas y a otros ministerios. Por estas causas, ruega a Su Majestad se
digne dedicarles la iglesia de San Juan que se encuentra dentro de la traza de la ciudad,

»132

trasladando la “ayuda de parroquia” > a la de San Nicolas.

El obispo don Cayetano Marcellano Agramont, recién llegado a su didcesis, se tom6 un

' Visito ambos sitios, verifico el estado de sus respectivas

tiempo antes de informar al rey.
iglesias, consulté sobre las dificultades y los beneficios de cada uno y reflexioné. Pudo
comprobar que los inconvenientes invocados por las monjas eran reales y convencido de las
ventajas de la permuta escribi6 al rey intentando “inclinar el Real 4nimo a la urgente necesidad
que mueve el recurso de dichas Madres fundadoras.”

Los miembros del cabildo de la ciudad, en el acuerdo de 22 de marzo también adhirieron
al pedido de las monjas e informaron al rey.'**

Fernando VI, por cédula de 17 de abril de 1753 aprobé la cesion de la iglésia de San Juan
-que hacia su patrén, don Juan de San Martin- a las monjas capuchinas para levantar junto a ella
su monasterio. En el mismo acto acordo el pasaje de la parroquia de naturales a San Nicolas.'>

4.1 Pero este logro s6lo marcaba el inicio

La permuta se concreto el 26 de enero de 175
de otra etapa, aunque —ahora si- la definitiva. Las monjas compraron los cuatro solares de la

cuadra de San Juan," por los que pagaron en total 4.000 pesos.'*® En febrero se dio comienzo a

132 Categoria que correspondia en ese momento a la iglesia de San Juan.

% Documentos y Planos, ya citado, Obispo Marcellano Agramont al Rey, 509.

4 1bid, Acuerdo de 22 de marzo de 1752, 524.

135 AMN SP, Titulos del Monasterio, Real Cédula de 17 de abril de 1753

136 Ibid, Ibid, Inventario de las iglesias de San Nicolas y de San Juan Bautista. Ceremonias de toma de posesion.

37 El Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar se levanto entre las actuales calles Alsina, Piedras, Moreno y Tacuari.
% AMNSP, Resumen histérico del Convento de Monjas Capuchinas de Buenos Aires. Sacado de apuntes antiguos
que se conservan en el archivo del mismo convento, 1920, manuscrito, 112-113. En 1752 se compro el sitio de don
Juan de Izarra en 750 pesos; el sitio contiguo a la iglesia a don Carlos de San Martin , en 2.000 pesos, para levantar
el gravamen de una capellania sobre una casita que estaba en el terreno; otro sitio perteneciente a don Juan de
Navarro en 750 pesos; y un cuarto sitio a don Vicente Hernandez en 500 pesos.
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la construccion. En esta primera etapa solo se levanto el coro, el antecoro y la porteria.’*® En
abril de 1756 pasaron a ocupar el nuevo sitio.'*® Para entonces la comunidad habia crecido hasta
alcanzar el nimero de veinte, entre profesas y novicias.'¥!

Pero la conviccion de las capuchinas de Chile, de que su presencia bastaria para mover la
caridad de las vecinos a su favor, no se concret6. El aporte econémico de los portefios si bien
existié y ha quedado registrado,'*? no fue suficiente para levantar un monasterio. Con dinero

3 se construyeron dos claustros: el

adelantado por el sindico don Francisco Rodriguez de Vida
compas -destinado a habitacion de los hermanos limosneros- y otro junto al coro. Les faltaba el
claustro principal con las celdas, la enfermeria, el noviciado, el refectorio y la cerca. Una vez
més las monjas apelaron a las autoridades metropolitanas,'* quienes en reiteradas ocasiones
accedieron a aportar sumas de dinero con las que poco a poco se fue concretando la obra del

Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar. Recién en 1795 se inauguraria la iglesia definitiva.

13 AMNSP, Contabilidad del sindico Rodriguez de Vida, 1749-56. Jomales pagados a los maestros y oficiales de
albafiil que trabajan en la fibrica del Monasterio de las Rdas. Madres a la que se dio principio el 5 de febrero de
1754 y se concluy el 7 de abril de 1756.

1 AGN, Documentos de la Biblioteca Nacional, legajo 295, manuscrito 4634. Carta de la Abadesa, Madre Maria
Josefa Victoria al virrey del Pert;, conde se Superunda.

141 AMN SP, Libro Manual.

12 1bid, “Han de haber de las Reverendas Madres Monjas Capuchinas, las partidas siguientes por las limosnas que
han entrado en mi poder como su sindico”, don Francisco Rodriguez de Vida, 1749-1756. La suma recaudada por
limosnas en este periodo alcanz6 a 33.732 pesos. :

13 Francisco Rodriguez de Vida, de origen espafiol, fue uno de los comerciantes mas acaudalados de la ciudad de
Buenos Aires. Su nombre aparece en 1769 en los registros de la Tercera Orden de San Francisco de la capilla de
San Roque, donde desempefié el cargo de ministro en 1752. Ocupé cargos honorificos en el comercio y en el
cabildo. Fue sindico del convento de las capuchinas y del de las catalinas. Contrajo matrimonio con Maria Josefa de
Ro6. Muri6 en 1818 y sus restos descansan en el pantedn de la capilla de San Roque, Enrique Udaondo,
Antecedentes historicos del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar de Monjas Clarisas. Anexo al templo de San
Juan Bautista (Alsina y Piedras) de Buenos Aires, Buenos Aires, Editorial San Pablo, 1949, 99-100.

144 AMNSP, Titulos del Monasterio, Carta de la Abadesa Sor Maria Josefa Victoria al Ministro Ricardo Wall, 20 de
diciembre de 1757. ‘
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CAPITULO I
REQUISITOS PARA EL INGRESO

Los conventos de monjas de Buenos Aires, fundados para las mujeres “nobles” y “nobles
pobres” de la ciudad portefia, cooperaron en la conformacion y reproduccién de la cultura, la
religiosidad, la economia, las redes relacionales, el prestigio y el honor de la “gente de razén”.
La elite, en su afan por conservar y atn aumentar sus espacios e influencia desarrollé estrategias

“endogamicas: nos proponemos analizar mediante qué practicas y en qué medida se cooperd

desde los monasterios femeninos en el logro de estos objetivos.

Construccién de los requisitos

A través del tiempo los conventos han ido definiendo sus propias politicas de admision,
sus criterios selectivos, aun contrariando en algunos casos, la propia legislacién canonica.
Cuando determinadas situaciones lo requirieron modificaron las reglas del juego, valorizando lo
que el sector social al que estaban destinados poseia, y desacreditando a aquellos a los que se
queria excluir. Han elaborado detalladas politicas de admision, requisitos que debian cumplir las
que aspiraban a ingresar a ese espacio sacro.

La descripci6n e interpretacion de esos requisitos nos permitira conocer el perfil de mujer
necesario para aspirar al ingreso a la vida consagrada, y el tipo de relacién que existia entre estos
conventos y la sociedad en la que estaban inmersos. Partiremos de la normativa conventual e
iremos enlazandola con las practicas tanto conventuales como sociales, con la intencion de
vislumbrar también qué espacio de libertad tenian, tanto los actores sociales como el convento
en cuanto institucién, en la construccién de ese nuevo espacio, cémo utilizaban esa libertad —
especificamente en relacion con las politicas de admision- y con qué fines.

Los requisitos para el ingreso, establecidos en el concilio de Trento (1545-1563), en la
sesion XXV,! estaban atin vigentes en el siglo XVIII. A ellos se fueron agregando otros que se
desprenden de la reglas y constituciones de cada orden y de las reales cédulas de fundacion de
cada convento. Para el ingreso a los monasterios de Buenos Aires se exigia: vocacion,
morigerada vida y costumbres, quince afios de edad entre las catalinas (edad exigida desde 1659,

en Trento se habia establecido doce afios) y diecisiete entre las capuchinas, fuerzas fisicas para

! Coleccion de Cdnones Y de todos los Concilios de la Iglesia Espdﬁola, traducida al castellano con notas e
ilustraciones, Madrid, Imprenta de Pedro Montero, 1853, Parte segunda, Concilios del siglo XV en adelante, tomo
IV, Concilio de Trento, Sesién XXV, De Regulares, 402-418.
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poder observar las Reglas, no haber pertenecido a otra orden, no ser casada, legitimidad de
nacimiento, limpieza de sangre y -entre las catalinas- el aporte de una dote.>

Tanto criterios religiosos como seculares fueron tenidos en cuenta en el momento de
elaborarlos, y algunos respondieron a necesidades puramente sociales. No siempre se
cumplieron estos requisitos en forma absoluta. Ello me llevo a investigar la posibilidad de los
vecinos portefios y de la institucion conventual, de escapar a, contravenir o aceptar la normativa
en la bisqueda de soluciones personales, familiares y sociales. Soluciones que cada uno
implementaria de acuerdo con sus propios recursos, los de su familia o los de su grupo de

pertenencia.

Vocacién, libre albedrio, morigerada vida y educacién

El primer y fundamental requisito exigido desde el espacio eclesial es la vocacién. La
aspirante a monja es examinada en cuanto a su vocacién por el obispo y por la superiora del
monasterio. Esta exigencia se contempla en las Constituciones de ambas 6rdenes. Las de las
catalinas mandan: Se les debe averiguar con qué dnimo y voluntad han elegido este género de
vida: si es por el deseo de una vida mds perfecta y de servir a Dios con mds libertad, o si lo
‘hacen por ligereza, respetos humanos, o sugestion de alguna pasién desordenada.’

En las Constituciones de las capuchinas se expresa: [se acepte a la aspirante] si se ve que
viene a la religion para servir a Dios y para salvar su alma, movida, impelida y traida del
Espiritu Santo y no forzada por amenazas de los padrés o0 por otra necesidad corporal, por no
tener en el siglo con qué vivir.?

El movil de la entrada al convento debia ser religioso: la voluntad de servir a Dios y la
busqueda de una vida perfecta. Sin embargo la reiterada advertencia de que no debian ser causas
puramente humanas las que movieran a la aspirante a tomar la decision, hace suponer que éstas

tenian un importante peso, y por qué no, tal vez fueran en muchos casos la unica, en una

sociedad donde las trayectorias individuales se construian —muchas veces- desde las necesidades

2 Cfr. La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, traducidas de nuevo al castellano e
ilustradas respectivamente con notas y comentarios a los cuales se han adjuntado el directorio de las oficialas de
la misma orden y un apéndice importante, ed. P. Mtro. Domingo Aracena de la Recoleccion Dominicana, Santiago
de Chile, Imprenta de la Opinién, 1863. Constituciones: “De las que han de recibir el habito”, 54-56; Comentarios:
“Recepcion de postulantes™, 176-192.

Regla de la Gloriosa Santa Clara con las Constituciones de las Monjas Capuchinas del Santisimo Sacramento de
‘Roma, reconocidas y reformadas por el Padre General de los capuchinos, Tipografia del Colegio Pio IX, 1904,
capitulo II, “Cémo se han de recibir”, 12-14. Estatutos y Constituciones de la Monjas Capuchinas, capitulo I, “Del
ingreso o entrada en la religion”, 46-52.

3 La Regla Y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios, 180.

* Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de las Monjas Capuchinas, 49.
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familiares.
| En. el testamento o “renuncia” que otorgaban las novicias dos meses antes de profesar, -
documento notarial mediante el cual renunciaban a su legitima paterna y materna y a toda otra
herencia futura y disponian de sus bienes-, redactados por escribanos portefios, se pueden leer
los motivos invocados para entrar en religion, la representacién que un sector de la sociedad
elaboraba acerca del estado religioso. El objetivo de la entrada a la vida religiosa era el premio
de la eterna salvacion; el medio, dejar por su propia voluntad los bienes temporales, resignar
su voluntad en la de sus superiores, seguir las huellas de Cristo. Considerando los peligros del
borrascoso mar del mundo y la poca utilidad y permanencia de sus promesas 'y teniendo en
cuenta que los trabajos y calamidades que en este mundo se padecen, no logran premio, y si
alguno se obtiene se desmorona fdcilmente.” La tipica expresion de una teologia fuga mundi,
influenciada por el dualismo platonico. No hay mencion al “llamado sobrenatural” o al “deseo
de servir a Dios” presentado como exigencia primordial en la normativa eclesial.

Otro aspecto de la vocacion religiosa es abordado por algunas aspirantes al habito en su

"% El arcediano de

correspondencia al virrey, en la que hacen referencia a una “llamada de Dios.
la catedral, al referirse a una postulante a monja amplia el concepto e invoca: los positivos
deseos con que viene de unos afios a esta parte de seguir el estado religioso [...] con intenciones
fervorosas y eficaces que le acreditan ser propias de la Divina Providencia que la llama para
aquel estado de mayor perfeccion, a conseguir el ultimo fin para el que fuimos creados.” El
huerto cerrado ya no es solamente el refugio, el puerto seguro, sino el espacio adecuado para
lograr el estado mas perfecto, y a través de €1, la gloria eterna. En el discurso de esta autoridad
eclesial la seleccion de las profesas es de iniciativa divina, Dios es el que despierta la vocacion,
el que “llama”; a ellas les corresponde la respuesta, la opcion. Respuesta que debia ser dada
"desde el “libre albedrio” —un si consciente y querido- pues la profesion religiosa imprimia
estado: 10s votos solemnes eran irreversibles.

En la reunion indagatoria con el obispo y la priora o abadesa, ademas de la vocacion y la
libre eleccion del estado al que se aspiraba, se investigaba a la aspirante al habito en torno a su
cristiana y politica educacion, lo morigerado de su vida, el conocimiento de las obligaciones del
estado religioso y su perpetua clausura, su edad, su instruccion en la Doctrina Cristiana y

principales misterios de nuestra Santa Fe Catdlica, [asi como] estar habilitada en la eleccion de

* A modo de ejemplo citamos el testamento de Michaela Dorotea Guerra, Archivo General de la Nacion, Buenos
Alres Argentina, (en adelante AGN), Registro'de Escribano (en adelante RE), 4, 1793, f. 129.

¢ Sobre el tema se puede ver de mi autoria “Religious Calling and Poverty in the Late Colonial Period in Buenos
Aires”, ponencia presentada en la 74 Annual Conference. The Canadian Historical Association, Montreal, Canada,
agosto 1995, inédito. AGN, Michaela Dorotea Guerra al Virrey, sala IX, 31.5.6, expedlente 699 “Hallandome
llamada de Dios al Estado Religioso y deseando verificar mi vocacion”.
" AGN, salaIX, 31.5.1, expediente 563.
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libros y en el arte de escribir.®

Legitimidad de nacimiento

Otro de los requisitos exigidos para el ingreso, y por lo tanto mvestigado, era la
legitimidad de nacimiento.” No se hace referencia a ella en las Reglas de las ordenes que se
instalaron en Buenos Aires, y en el concilio de Trento se establece claramente que la
ilegitimidad no era un impedimento para la profesion, ya que la doncella nacida de coito
ilegitimo y punible no tiene prohibicién por ningiin decreto de este concilio de tomar el hdbito
de religion y profesar.”® Pero a fines del siglo XVII se convierte en exigencia para ingresar a los
conventos de las dominicas: tampoco pueden admitirse las que no sean legitimas, por
prohibicion de los Capitulos Generales romanos de 1694 y 1706”." Las capuchinas, por el
contrario, no mencionan esta exigencia, ni en su Regla, ni en sus Constituciones. |

Sin embargo, el tema de la ilegitimidad aparece en los Libros de Entradas o Licencias de
ambos conventos. En el archivo del monasterio de Santa Catalina de Sena se encuentra una carta
del Provisor a la Priora donde le pide expresamente no se admitan hijas ilegitimas para religiosas
de velo negro por traer muchos inconvenientes la dispensacion de la legitimidad "> No aclara
cuéles eran esos inconvenientes, si de indole social, como seria abrir las puertas de un lugar de
prestigio a alguien que por su “defecto de nacimiento” no tenia el status necesario, o si la
condicién de ilegitima traeria aparejada alguna consecuencia en el comportamiento de la
aspirante al hébito. En ambos conventos se hicieron éxcepciones —si bien muy limitadas- al
cumplimiento de este requisito. Se trata de cuatro monjas en el monasterio de las catalinas y una
en el de las capuchinas. En ningtin caso se menciona el nacimiento ilegitimo de estas monjas, ni
en los testamentos registrados por los escribanos, ni en el Libro de Profesion de los conventos.
Es de notar que en ambos documentos se destaca la “legitimidad de nacimiento” cuando ésta
existe.

El 7 de mayo de 1747 profes6 Maria Antonia de las Llagas San Martin. Ni en el

8Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena, en adelante AMSCS, Licencia del obispo Antonio de la Torre a
la Reverenda Madre Priora para el ingreso de dofia Petrona de Lacoizqueta.

® Sobre la necesidad de cumplir con este requisito para el ingreso a determinadas profesiones y espacios —tanto en
Espafia como en América-, ver Ann Twinam, “The Negotiation of Honor. Elites, Sexuality, and Tllegitimacy in
Eighteenth-Century Spanish America”, en Lyman Johnson, Sonia Lispett Rivera, editors, The Faces of Honor. Sex,
Shame and Violence in Colonial Latin America, Albuquerque, University of New Mexico Press, 1998, 68-102.

19 Concilio de Trento, op. cit., Sesién XXV, Declaraciones, 427.

Y ra Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios de las
Constituciones de las Religiosas Dominicas, capitulo X VI, “Recepcion de postulantes”, 178. :

12 AMSCS, Carta del Provisor don Francisco de los Rios a la Priora, agosto de 1751.
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testamento que otorgé unos dias antes de su profesion, ni en el Libro de Profesiones' figura Ia
legitimidad de su nacimiento, ni el nombre de sus padres. Por la partida de bautismo sabemos
que el Capitdn Juan Gutiérrez de Paz y dofia Ana de San Martin fueron sus padrinos.'® Ella le
brind6 los medios econémicos para el ingreso: $500 para la dote y la esclava Simona, que le
“presta” para su servicio. Sor Maria Antonia profesé como monja de velo blanco. Ese dia la
priora del Monasterio mand¢ cantar una misa -pagada en doce reales- “por devocion, ya que las
de velo blanco —se aclara en el documento- no tienen obligacién de dicha misa”. (Seria Maria
Antonia hija natural, ilegitima tal vez? No hay una sola referencia al tema, pero el mismo
silencio parece confirmarlo. |

Sor Ignacia Aoiz, monja de velo negro del convento de las catalinas, era hija ilegitima de
don Pablo Aociz, General de los Reales Ejércitos. En la partida de bautismo de sor Ignacia
consta: hija de padres no conocidos. Y agregado en la misma: Certifico también que la
nombrada Maria Ignacia, es hija natural’® de don Pablo Aofz y de Madre Espaiiola
conjuntamente, y que ambos eran personas solteras en aquel tiempo de la generacion y
nacimiento y segzin me hallo informado de muchas personas veridicas de la ciudad’’ Se
destacan aqui dos requisitos indispensables: que los padres fueran “espafioles” y “solteros” en el
momento de la concepcion, dos condiciones que mitigaban el estigma de la ilegitimidad. En el
censo de 1744™ figura entre los miembros de la familia de don Pablo Aoiz, Maria Ignacia
Abascal, huérfana. Este fue tal vez un caso més en que, habiendo un hombre concebido un hijo
natural, lo incorporé a su hogar donde fue aceptado en calidad de “huérfano”. El nombre de la
madre no figura en ningin documento: dentro del imaginario colonial se hacia necesario
“proteger su honor” y por ende el de su familia, y la Iglesia lo hacia omitiendo sus datos en la fe
de bautismo."

También se otorgé una licencia a la Madre Priora del Monasterio de Santa Catalina de

** AGN, Testamento de Maria Antonia de las Llagas, RE 3, 1747, . 638.

'* AMSCS, Libro de Profesiones, f. 31.

5 AMSCS, Documentos de Religiosas 1745-1800, Partida de bautismo de Maria Antonia de San Martin, 19 de
noviembre de 1714,

16 Los hijos ilegitimos se clasificaban en: naturales, adulterinos, bastardos, nefarios, incestuosos, sacrilegos y
manceres. Los hijos naturales era, segiin las Leyes de Toro, los hijos de padres solteros que en el momento de la
concepcién, o del nacimiento, hubieran podido casarse sin necesidad de dispensa. Toro II, Novisima Recopilacion,
X.5.1. Cfr. Guillermo Margadant, “La familia en el Derecho Novohispano”, en Pilar Gonzalbo Aizpury,
coordinadora, Familias Novohispanas. Siglos XVI al XIX, Meéxico, Fondo de Cultura Econémica, 1991, 27-56, 48.

17 AMSCS, Documentos de Religiosas, 1745-1800. Partida de bautismo de Ignacia Aoiz, Catedral, 22 de setiembre
de 1732.

'8 Universidad de Buenos Aires, Facultad de Filosofia y Letras, Documentos para la Historia Argentina, volumen X,
Padrones de la ciudad y la camparia de Buenos Aires, 1919, 428.

19 Sobre el tema de la honra, la situacion de la madre soltera y las estrategias desplegadas por éstas para poder
visitar o convivir con sus hijos cfr. Ann Twinam, “Honor, sexualidad e ilegitimidad en la Hispanoamérica colonial”,
en Asuncion Lavrin, coordinadora, Sexualidad y matrimonio en la América Hispanica, Siglos XVI-XVIII, México,
Grijalbo, edicion en espafiol, 1991, 127-172.
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Sena para que admita de novicia para el velo negro de su sagrada religion a dofia Maria
Mercedes Garfias y que ésta pueda recibir el sagrado hdbito de tal novicia atento a habérsele
dispensado por Su Ilustrisima en su ilegitimidad [...] y que asimismo consta su aprobacion por
la mayor parte de las Hermanas de la Comunidad. *° Maria Mercedes era hija de don Agustin
Garfias, importante comerciante de Buenos Aires. Ante la decisién de ingresar a la vida religiosa
escribi6 dos cartas al Provisor del Obispado en relacion con el tema de su ilegitimidad.?' Saber
tocar el clave le permitié entrar al convento como monja de velo negro, velo que —segun se
desprende de la correspondencia- no le hubiera correspondido por su “defecto de nacimiento”,
Pero, segin consta en dichas epistolas: considerando el mucho peso que tiene una religiosa de
velo blanco [...] debiendo [Mercedes] asistir a todas las funciones en que necesiten de clave o |
miuisica [...] y el impedimento que tengo es dispensable, pues por parte de mi padre es conocida
su naturaleza y por la de mi madre es igual, la Madre Priora, que en un primer momento se
habfa mostrado renuente a otorgar el velo negro a Mercedes, termind por impulsarla a tomar
dicho velo en vista de que no habia religiosa alguna que entendiese de miisica. El ser hija de un
rico comerciante le habia permitido recibir clases de miisica y saber tocar el clave, una habilidad
que le franqueo las puertas a la convivencia con las mujeres de su sector socioeconémico dentro
del convento.

Sor Juana Petrona del Corazén de Jesus Carvajal apeld a la Santa Sede en busca de
autorizacién para acceder al estado religioso. Una copia traducida de un breve de Su Santidad

nos permite seguir los pasos dados:

La joven da. Juana Petrona Carvajal de la ciudad de la Sma. Trinidad de Buenos Aires en Indias
hace presente humildemente a V.E. que se haya enteramente resuelta a entrar en uno de los monasterios
de dicha ciudad y hacer en él la Profesién Religiosa para lo cual tiene vocacién de Dios y por cuanto le
obra el defecto de natales mediante ser Hija natural de l?on Francisco Xavier de Carvajal. Por tanto
suplica rendidamente se digne habilitarla para poder llevar a efeéto su constante vocacion. Mediante unl_
decreto se dispuso que el Obispo de la Sma. Trinidad de Buenos Aires segun le dictase su conciencia
conceda la dispensa [...] al efecto que tome el Habito y haga su Profesion Religiosa en el enunciado
Monasterio, bien entendido que ha de ser con el consentimiento de las monjas [...] quedando inelegible

para las Prelaturas [...].%

El 16 de junio de 1799 Sor Juana profesé como monja de velo negro. Su primo, el

presbitero Dn. Marcos Garasa, le dio el habito.??

%9 AMSCS, Documentos de Religiosas, 1745-1810.

2 AGN, sala IX, 11.8.2. s/f. Agradezco a Carlos Birocco haberme dado a conocer estas cartas.

2 AMSCS, Documentos de las Religiosas, 1745-1800. Copia traducida del Breve de Su Santidad, Licencia que da a
Juana Petrona de Carvajal.

# AMSCS, La Madre Priora pide autorizacién al Provisor para que el habito se lo dé el Presbitero Sr. Don Marcos
Garasa, primo de la novicia. Junio de 1799.
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Sor Maria Pintos entré como monja de velo blanco en el convento de las capuchinas.

Alli, en el Libro de Licencias consta la que le otorgé el obispo

[...] en vista de haber sido informado de su vida modesta, ejemplar y recogida, como de la
limpieza de sangre de sus padres naturales, por seria atestacion del Ministro que la bautizo, oleé y crismé,
Y no siendo impedimento para la profesion religiosa el defecto de legitimo nacimiento, si no se excepciona
en alguna Constitucion o Capitulo de la Regla, antes bien ~continta la licencia- los hijos ilegitimos que
por Derecho son irregulares para el estado de clérigos seculares, se hacen hdbiles en la Religion,
quitandoseles la irregularidad por su misma Solemne Profesion [...] Por lo tanto concedemos nuestra
licencia a la Reverenda Madre Abadesa de las capuchinas de esta ciudad para que, juntando
capitularmente su comunidad pueda proponer y la proponga para la recepcién del Santo Habito y

Religiosa de velo blanco.”*

Sor Maria aport6 dos esclavos mulatos al convento —José de 13 afios y Josefa Luisa de
10-*° y la comunidad de religiosas la acepté por once votos favorables y cinco en contra?® Las
constituciones de las capuchinas no hacian mencion a la legitimidad de nacimiento como un
requisito indispensable, sin embargo Maria Pintos ingresé como monja de velo blanco.?’

En el Monasterio de Santa Catalina de Sena, donde si se lo menciona, hubo espacio para
las excepciones segun la -condicion de los padres, las habilidades de la aspirante, ‘o las
necesidades del convento. Tal vez la alta tasa de ilegitimidad en la América Latina colonial, y la
necesidad de que los miembros del sector alto encontraran un espacio para sus hijas naturales
adecuado a su status, haya contribuido a que se obviara esta exigencia en algunos casos. Los
conventos, en ocasiones cumplieron una misién de “valvula de escape”, en relacién con algunos
temas conflictivos de la sociedad colonial. La condicién de hija natural practicamente eliminaba
la posibilidad de un matrimonio conveniente, en tanto el ingreso a un convento otorgaba

legitimidad social.

Limpieza de sangre

La limpieza de sangre”® fue un requisito contemplado en ambas 6rdenes aunque con un

grado de exigencia muy distinta. La normativa dominica pedia: que no sea esclava ni

24 AMNSP, Libro de Licencias. Licencia dada en el Episcopal Palacio a 22 de mayo de 1766.

% AGN, Testamento de Soror Maria Antonia, indigna Capuchina, RE 2, 1768, f. 131.

5 AMNSP, Libro de Licencias. Comunicacién de las monjas al Obispo, 25 de mayo de 1767.

7 AMSCS, Libro de Profesiones, Sor Maria Antonia profesé el 24 de junio de 1768. :
2 Sobre el tema ver el articulo de A. Twinam, “The Negotiation of Honor”, ya citado, 76, “La exigencia de la
limpieza de sangre estaba presente en los reglamentos de las érdenes militares, las congregaciones religiosas y las
universidades. En algin momento —se desconoce exactamente cuindo- las colonias americanas agregaron el
concepto de “racismo” a los prejuicios en torno al nacimiento y la religién comprendidos en el tradicional concepto
espafiol de limpieza de sangre.
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descendiente de mahometalnos, herejes o judios, como tampoco de mulatos o mestizos, bajo
pena de nulidad de Habito, como de la Profesion. Respecto de los ultimos, Capitulo General de
Valencia, 1647.% Entre las capuchinas la exigencia era menor: Que sea libre, y no siéndolo sea
recibida con licencia de su dueio o dueiia”® A pesar de ello, fue Jjustamente en el convento de
las capuchinas donde el rechazo de una “aparente mulata” fue el tema que se pudo invocar como
disparador de un conflicto en el que el convento quedaria involucrado durante afios.’' Hasta
donde nos permiten ver o inferir las fuentes, las mujeres que profesan en ambos conventos son

“espafiolas”, de sangre limpia, criollas en su casi totalidad.

La dote

Una de las estrategias utilizadas por los sectores altos para mantener, reforzar o
-eventualmente elevar la posicion social de sus familias y cooperar en la organizacion jerarquica
de la sociedad consistia en lograr que sus hijas se casaran ventajosamente o entre iguales. La
dote fue uno de los instrumentos que usaron para ello.”> Debido a que dentro de la politica de
admision desarrollada por ambos conventos — aunque muy especialmente en el de las catalinas-,
¢sta ocupd un lugar destacado, intento verificar el posible uso de la dote candnica como un
elemento de estructuracion familiar y social. Para ello abordo el tema desde los tres ambitos que
interactuaban en la legislacion, formacién y uso de la misma: el conventual, el familiar y el _

publico.

La dote y el Ambito conventual

La dote canénica era una suma de dinero que la aspirante a monja debia entregar al

* La Regla y Constituciones de las Monjas de Santo Domingo, op. cit. 178.

*® Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit. Constituciones de las Monjas Capuchinas, 50.

*! Desarrollo este conflicto en el Capitulo VIIL

*2 El tema de la dote como instrumento de estructuracién social y familiar en la América Latina colonial es
abordado por Silvia M. Arrom, The Women of México City, 1790-1850, Stanford, Stanford University Press, 1985,
53-97; Asuncién Lavrin, “Investigacion sobre la mujer de la colonia en México: siglos XVII y XVIII”, en Las
mujeres latinoamericanas: perspectivas histéricas, Asuncién Lavrin, editora, México, Fondo de Cultura
Econémica, 1985, 33-73; Muriel Nazzari, Disappearance of the Dowry, Women, Families, and Social Change in
Sao Paulo, Brazil, (1600-1900), Stanford, Stanford University Press, 1991; Paul Rizzo-Patrén Boylan, “La familia
noble en la Lima borbénica: patrones matrimoniales y dotales”, Boletin del Instituto Riva Agiiero, 16, 1989, 265-
302; Susan Soeiro, “Las 6rdenes femeninas en Bahia, Brasil, durante la colonia: implicaciones econdmicas, sociales
y demograficas, 1677-1800”, en Lavrin, Las mujeres latinoamericanas, op.cit., 202-228.
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monasterio durante el noviciado, dos meses antes de profesar.®® Ello fue siempre una exigencia
en el Monasterio de Santa Catalina de Sena. En el de Nuestra Sefiora del Pilar, seglin las
Constituciones de la Orden, estaba prohibida. Esta disparidad con respecto a la dote tiene su
fundamento en el distinto espiritu de las rdenes a las que pertenecian los conventos de monjas
portefios. Cada orden tiene su propia espiritualidad, es decir, su forma de encarar concretamente
“la busqueda de la perfeccion”. Si bien la orden dominica y la franciscana coinciden en lo
fundamental y surgen a comienzos del siglo XIII, respectivamente en el sur de Francia y en Asis,
Italia, fueron respuesta a dos aspectos de una misma realidad que debieron enfrentar con dos
herramientas adecuadas. La necesidad —segin la percepcién eclesial- de combatir la herejia,
llevé a Domingo de Guzmén, el fundador de la orden dominica, a poner el acento en la
formacion teolégica. La divisa de la orden es Veritas, que significa la “consagracién del
entendimiento a la verdad sobrenatural.” Francisco de Asis, en cambio, eligié la pobreza y el
desapropio como camino de perfeccion para la orden franciscana, y en la regla por €l redactada -
en la que se inspird luego Clara Favarone para la de las clarisas o hermanas pobrgs por la que se

regian las capuchinas- pone el acento, no en la renuncia personal, sino en la renuncia del

gmp0.34

Las dominicas de Buenos Aires podian tener biemes en comuin, que se obtenian
fundamentalmente mediante las dotes. En la Regla de San Agustin —por la que se regian- se
hace mencién al tema : Las [mujeres] que vinieren a la Religion y tuvieren bienes temporales en
el siglo, tendrdn a bien se reduzcan al comiin beneficio de todas.” Los capitulos VI, VII y VIII
de la Regla de Santa Clara ;1bordan el tema de la pobreza, que distingue particularmente a las
“hermanas pobres”. Como comunidad no podian recibir ni tener posesion o propiedad, ni por si,
ni por intermedio de otras personas® Basandose en este espiritu, las capuchinas de Buenos
Aires no debian exigir dote. '

Esta distinta actitud frente a la dote —su obligatoriedad o exenci6n- fue esgrimida en
Buenos Aires, desde el interior de la Iglesia por aquéllos que enviaron cartas al rey solicitando la
licencia para fundar el convento de las capuchinas. Entre los motivos que movieron a los

miembros del cabildo eclesiastico a pedir la fundaci6n se lee que este espacio estaria destinado

33 En el periodo colonial seguian vigentes las disposiciones tridentinas en cuanto a la dote. Concilio de Trento,
Sesién 25, “De los Regulares y las Monjas”, en Coleccion de canones y de todos los Concilios de la Iglesia
espafiola, ya citado, IV, 402-438.

3% Sobre la espiritualidad dominica y franciscana se puede ver, José Mattoso, osb., “La espiritualidad monastica
durante la Edad Media” en Baldomero Jiménez Duque y Luis Sala Balust, directores, Historia de la Espiritualidad,
Espiritualidad Catdlica, Barcelona Juan Flors Editor, 1969, 2 volumenes, I, 831-935. Simon Tugwell, “The
Mendicants™, en Jill Raitt, editor, Christian Spirituality. High Middle Ages and Reformation, Crossroad, New York,
1987, World Spirituality, Volume 17, 15-50.

¥ La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op.cit., 2.

% Regla de la gloriosa Santa Clara, op. cit., 20-21.
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a: las hijas de familia de primera calidad y que sean pobres® lva] que la falta de dote les tiene
cerradas sus puertas en el que se estd previniendo para religiosas Dominicas en el que sélo
pueden entrar las que tienen medios y posibilidades, que son las menos.*

Con esto quedaba definido que el tema de la dote, su aporte o exencién, seria un requisito

a tener muy en cuenta en el momento de realizar la opcion por uno u otro convento.

Las monjas catalinas -que exigian dote para el ingreso- se dividian en dos categorias: las
“monjas de velo negro”, cuya principal tarea era el rezo del Oficio Divino en las distintas horas
canénicas, debian aportar 1.500 pesos de dote, mas 300 para el piso o celda. Para las “monjas de
velo blanco”, sobre quienes recaian las tareas domésticas, la dote era de 500 pesos, mas 30 para
el piso. **

En el Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena se conservan los documentos
con la normativa en torno a la dote.*’ Esta debia pagarse en plata, sin permitirse su asignacion en
bienes o censos.”! Al ingresar la postulante al afio de noviciado, el otorgante de la misma debia
firmar escritura a favor del monasterio ante un escribano de la ciudad, obligandose por ella a
entregar la dote a la priora dentro de los dos meses anteriores a la profesion. Lo aportado pasaba
a pertenecer “al comin” y era colocado a censo al 5% anual.

Si bien esta era la normativa, se encuentra una cierta flexibilidad en las practicas. La
obligaci6n de que la dote debia pagarse en metélico, sin permitirse su asignacion en bienes o
censos, no siempre se cumplié. En el Libro de dotes del Monasterio de Santa Catalina de Sena
consta que las de dos monjas fueron “asignadas sobre la casa de sus padres”,* y en otros dos
casos, las propiedades ofrecidas como garantia de que la dote seria aportada antes de la

- profesién, quedaron para el convento debido a la muerte de los padres de las monjas y la

37 Archivo General de Indias, Sevilla, Espafia, (en adelante AGI), Carta de la abadesa del convento de Capuchinas
de Madrid al rey donde la abadesa retoma el pedido de cabildo eclesiastico, 1738, en Pefia, director, Documentos y
Planos relativos al periodo edilicio colonial de la ciudad de Buenos Aires, 5 tomos, Buenos Aires, Peuser, 1910,
1V, 278.

38 AGI, El Cabildo Eclesiastico de esta Santa Iglesia Catedral informa a Su Majestad sobre la fundacidn de
religiosas capuchinas en este puerto, Buenos Aires, agosto de 1738, en Pefia, Documentos y Planos, op. cit, 339.

%% Estos monitos se desprenden de los testamentos o renuncias que se encuentran en el AGN, y AMSCS, Libro de
dotes del Monasterio de Santa Catalina de Sena.

* AMSCS, Instrucciones de las Diligencias que se deben actuar para la recepcién del hébito de las religiosas que
entran al Monasterio de Santa Catalina de Sena, Cérdoba [lugar de procedencia de las fundadoras], 1 de mayo de
1745; Metodico General que el cabildo gobernador envia al monasterio en respuesta a una solicitud de la Priora Ana
de la Concepcidn, Buenos Aires, 1751.

*1 “El censo en la América Colonial podia consistir en un gravamen derivado de una donacién clerical, o, en nuestro
caso, la suma de la dote, pero en lugar de entregarla de una vez, el otorgante se obligaba a pagar un interés anual a
la institucion beneficiada.” Asuncién Lavrin, “La riqueza de los conventos de monjas en Nueva Espafia: estructura
y evolucion durante el siglo XVIIT”, Cashiers des Ameriques Latines,8, 1973, 91-117.

2 AMSCS, Libro de dotes, Sor Juana Teresa de Jesus, sobre las casas de su padre don Isidoro Ortega, 1 de enero de
1750, 1.500 pesos; Sor Josefa del Corazén , se impusieron sobre las casas de sus padres don Juan Gutiérrez de Paz y
dofia Beatriz Baez, 2.000 pesos, 6 de agosto de 1746.
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imposibilidad del monasterio de obtener el principal de 1.500 pesos prometido.*

El monto de 1.500 pesos para las monjas de velo negro fue exigido durante casi todo el
periodo colonial, salvo durante unos diez afios en que subid a 2.000 como consecuencia fde un
pedido de la priora. La suma exigida en fecha cercana a la fundacién habia sido de 2.000 pesos,
pues era lo acostumbrado en el convento de las monjas dominicas de Cérdoba, lugar de
procedencia de las fundadoras. Ante la necesidad de completar la capacidad del convento la
habian rebajado a 1.500, pero en 1758 “el numero de religiosas se hallaba excedido y completo”,
motivo por el cual se solicitaba autorizacién al obispo para su aumento.** Es decir que la dote
fue usada como instrumento regulador del ingreso. El otro motivo invocado por las monjas para
pedir el aumento-del monto era “que no son suficientes las rentas para asistir a todo como aqui
se ﬁace pues con un real y medio que les toca al dia no les puede alcanzar”®® La respuesta del
obispo les da la razon al comentar que “los gastos se aumentan en algunos afios por la esterilidad
de los tiempos que escasean los bastimentos, como al presente sucede con el alimento del
trigo”.* Y da la autorizacion para incrementar la suma exigida. Temas tan ajenos a la vida
religiosa como la produccion de trigo, tenian peso en el momento de modificar la cuantia de la
dote, un hecho que tal vez ayuda a comprender que al hablar de convento y sociedad, no
hacemos referencia a dos ambitos distintos. ’ '

‘ No todas las monjas de velo negro aportaron los 1.500 6 2.000, pesos segtn la época.
Sor Maria Teresa Aguilar y Sor Maria Pascuala Guerra vieron reducido el monto —en 500 pesos-
por tocar instrumentos como el 6rgano o el clave durante el Oficio Divino.*’ Sor Teresa de la
Asuncién Mena “no tuvo que aportar dote por haberse ofrecido su padre a ser sindico y cobrar

las deudas del convento”.*® El de otra novicia -dofia Thomasa Fervor-, solicité una disminucién

3 AMSCS, Carta de Agustin Garfias al Provisor, 1754, “Estando cercana la profesién de mi hija Maria Mercedes
[...] no teniendo el dinero para la dote he determinado asegurar dicha dote en don Bernabé Denis [...] una casaenla
ciudad y una quinta”. Garfias quebré en 1760. En el AMSC constan varios documentos en torno a este tema: Razén
del dinero que se ha invertido en la obra que se ha hecho en la casa de la quinta que fue del finado Garfias y hoy
corresponde al Monasterio, 8 de enero de 1809. Véase también Archivo Historico de la Provincia de Buenos Alres,
Don Ramén Ugarteche con el Monasterio de Monjas Catalinas por la dote de dofia Josefa Tocornal, 1791, Real
Audiencia, Civil, legajo 11, expediente 3, ff 1-110. Agradezco a Silvia Mallo haberme hecho conocer este
documento. )

44 AMSCS, Solicitud de la Priora, Madre Maria Antonia de la Trinidad, al Obispo, Buenos Aires, 21 de agosto de
1758. La flexibilidad en cuanto al moto de la dote consta en el Concilio de Trento.

** AMSCS, Carta de la Priora al Obispo, 5 de julio de 1758.

% AMSCS, Carta del Obispo a la Priora, en respuesta al pedido de esta ultima, s/f..

47 AMSCS, Libro de dotes, “Probablemente sin aportar dote: Sor Teresa Aguilar y Siniestra y Sor Paula de San
Dositeo Guerra. Libro de Licencias: al referirse a Teresa Aguilar: “Recibida por la Comunidad con el cargo de
organista rebajandoseme 500 pesos, como tengo pedido en mi antecedente y es costumbre.” Con respecto a
Pascuala Guerra: “Dote 1.500 [es la época en que se esta exigiendo 2.000 pesos para el ingreso] mediante a haber
sido admitida Ia pretendiente con el cargo de asistir al 6rgano™.

48 AMSCS, Libro de dotes, Sor Teresa de la Asuncién Mena. Pedido de licencia de la Priora, Catalina del Sefior
Laruel, al dean y cabildo para la recepcion de dofia Marfa Teresa, hija de don Juan Martin de Mena, nuestro
Sindico, 12 de agosto de 1748. Su padre, don Juan Martin de Mena y Mascarua, fue sindico del convento entre
1748 y 1763.
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de la suma exigida: “Pues anda ella por la calle pidiendo limosna”.*® Todas estas situaciones
fueron contempladas por la priora y su consejo de monjas de velo negro con resultado favorable.
Cuando convenia a la institucion o a la sociedad, el monto de la dote podia ser flexible. Tal vez
con esta flexibilidad se estaba abriendo el espacio conventual a algunas mujeres de los sectores
altos que, cumpliendo con todos los otros requisitos, no llegaban a reunir los 2.000 pesos
necesarios.

El monto de la dote constituia un patrimonio inalienable, como lo expresé el provisor en-
~una carta a la priora: “la dote de las Religiosas es precisisima [...] que durante la vida de la
monja permanezca indemne.” Sin embargo, esto no siempre se respetd. Algunas no se
conservaron intactas. Parte del cﬁpital de dos de ellas se gast en la compra de trigo, y el de otras
dos para cancelar una deuda contraida durante la construccion del convento.”’ Si bien en
términos generales, se comprueba que la normativa se cumple, en ocasiones, determinadas
situaciones se imponian y las decisiones de las monjas en torno a 1a dote, su monto y su uso dan
respuesta a las necesidades de la vida cotidiana.

Desde el momento de la entrada al monasterio, la dote a aportarse ubica a la monja entre
las que aspiran al velo negro o al velo blanco, sirviendo asi de elemento de jerarquizacion dentro
del convento.

Las capuchinas, segin sus reglas y constituciones, debian observar una extrema pobreza
y no podian exigir dote para el ingreso: vivian de la limosna. En la casi totalidad de los casos, y
hasta donde permiten ver las fuentes, fue asi. Por los testamentos de las novicias se sabe que los
menesteres para la entrada al Monasterio estdn reducidos a un tabloncillo con pies de hierro
por cama, con pobres ropas y tarima y demds utensilios cortos.”’ Sin embargo, el obispo
Manuel Antonio de la Torre, en un informe al rey, comenta que en los afios cercanos a la
fundacién, algunas novicias fueron obligadas a aportar 1.000 pesos en calidad de limosna, para
devolver el préstamo que el convento habia contraido con el sindico don Francisco Rodriguez de
Vida>® La contabilidad de las limosnas llevadas por los sindicos permite constatar esta

afirmacion. En los primeros diez afios desde la fundacion del convento, nueve novicias

** AMSCS, Carta de la priora Maria Luisa de Santa Ana al provisor pidiendo autorizacién para admitir a dofia
Thomasa Fervor con menos dote, 11 de agosto de 1776.

%0 AMSCS, Carta del Provisor a la Priora, septiembre de 1764.

' AMSCS, Dotes que no estan completas. En dicho documento consta que parte de las dotes de Sor Maria Isabel de
Jests y de Sor Martina de la Cruz se gastaron en trigo en tanto que parte de las dotes de Sor Maria Antonia del
Corazén de Jesiis y Sor Ignacia Catalina de San José se gastaron para pagar a la viuda del constructor del convento.
%2 AGN, Justicia, legajo 26, expediente 771. Dofia Maria Gregoria Zamudio solicitando licencia para pedir limosna
a efecto de tomar habito de monja capuchina.

3 AGI, Buenos Aires 262, ff. 1-35. Informe de Manuel Antonio de 1a Torre. El Reverendo Obispo de Buenos Aires
informa y responde a las imposturas de las madres capuchinas contenidas en la Real Cédula de V.M., 19 de abril de
1773.
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aportaron una suma considerable de dinero —entre 500 y 2.000 pesos y un caso de 30- en calidad
de limosna. Si bien _cohstan en la cuenta de las limosnas, éstas figuran como “a cuenta de la
limosna que debe entregar”, o “resto de la limosna que debid llevar al Monasterio.”* ;Se trataba
de una contribucién voluntaria o seria una “dote oculta™ Los apellidos de las que aportaron
estas sumas de dinero —Arroyo, Lezica, Merlos, Barragan y de la Linde- hacen pensar en una
donacion voluntaria por tratarse de familias de un sector socioeconémico alto y medio-alto. Sin
embargo, al cruzar las fuentes conventuales con las del Archivo General de la Nacion, se puede
comprobar que en el caso de las “limosnas” mas altas —2.000 pesos- no habian sido aportadas
por sus padres, sino que se trataba de legados, y que aquélla que se pensaba tenia el mayor
capital —Lezica- s6lo aport6 30 pesos. A pesar de tratarse de familias pertenecientes ai sector alto
de la sociedad portefia, tal vez la coyuntura familiar las habia obligado a ubicar a sus hijas entre
las capuchinas, donde transitarian una vida muy distinta a la que habian llevado en sus hogares,
debiendo conseguir un legado para cumplir con la “limosna” exigida. Pero en los casos en que
este legado es de 1.000 o 2.000 pesos, jpor qué no ingresaron al convento de las catalinas?
Cabria pensar en la posibilidad de una auténtica vocacion y un deseo de vivir el espiritu de
pobreza exigido en las constituciones capuchinas, o al hecho de que durante afios el convento de
las catalinas no admiti6 postulantes por temer cubierto el cupo permitido segin sus
constituciones.

Las capuchinas también se dividian en monjas de velo negro y monjas de velo blanco. Al
no funcionar la dote como elemento de jerarquizacion dentro del convento —ya que, salvo las
excepciones comentadas, no aportaban dote- reconstruimos la “carrera” de las monjas en el
convento para ver si, de alguna manera, la jerarquizacion existente en la sociedad se reflejaba en
el monasterio. Se pudo comprobar que algunas monjas pertenecientes a familias del sector alto
de la sociedad de Buenos Aires desempefiaron oficios menores como el lavado y el trabajo en la
cocina. El no tener que aportar dote, elemento de diferenciacion entre las catalinas, y el espiritu
de pobreza de la orden, les habia dado la posibilidad de no reproducir la jerarquizacion existente

en la sociedad >’

¢ AMNSP, Han de haber las Reverendas Madres Monjas Capuchinas las partidas siguientes por las limosnas que
han entrado en mi poder como su sindico, 8 de julio de 1749 hasta 12 de diciembre de 1756; y Ha de haber el
Monasterio de las Reverendas Madres Capuchinas de esta ciudad, desde el 24 de abril de 1756 hasta el 24 de
diciembre de 1759. '

% Para la reconstruccion de la “carrera” de las monjas en el convento me baso en, AMNSP, Libro Manual de este
convento de Capuchinas, Actas de eleccién de Abadesas, ff, 5-139.
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Dote y familia

Dentro del 4mbito familiar, observamos que en el imaginario social de Buenos Aires en
el siglo XVIII, los padres tenian la presicion de suplir a los hijos aquellos precisos gastos para
colocarles en el estado que a su lustre Y nacimiento correspbnde.5 % En el caso de la mujeres, en
el momento de “tomar estado”, la mayoria de las veces la opcion debia ser entre el matrimonio o
la vida religiosa en un convento de clausura. Realizar un buen matrimonio no era tarea facil y -
segun ya vimos- fue uno de los motivos invocados al pedir la licencia real para la fundacion de
un convento.

La otra opcién era “entrar en religion”. ;Qué significado tenia para una familia el Ingreso
de uno de sus miembros al estado religioso? Los beneficios eran muchos y diversos: un caudal
de oraciones que facilitarian el ingreso a la vida eterna, un més facil acceso al crédito, un
aumento de prestigio social, -pues traspasar el muro suponia haber cumplido con los requisitos
étnicos, econdmicos y sociales que se exigian para profesar- y la posibilidad de ubicar en un
espacio de prestigio, a aquellas mujeres sin posibilidad de realizar un casamiento conveniente.

Surge asi un interrogante acerca del significado de la dote canénica dentro del 4mbito
familiar: ;Estaba la familia portefia determinada desde el exterior o tenia la posibilidad de optar,
actuar o decidir? En torno al tema que nos ocupa, es imperativo analizar la articulacion entre la
normativa y las précticas con la intencién de vislumbrar si dicha dote fue usada como elemento
de estructuracion familiar.

La dote era un adelanto de la herencia.”’” En la América Hispénica regia el sistema de
herencia igualitaria entre los hijos. Los padres sélo podian disponer libremente del tercio y del
remanente del quinto de sus bienes. Las Leyes de Toro declaraban inoficiosa la dote que
excediese la legitima, més el tercio y quinto de la mejora. Esta norma fue trasladada a la Nueva
Recopilacion.”®  Es decir que un padre podia dar una dote mayor a una hija que a otra, con tal

que no superara lo que le correspondia por la legitima, mas la mejora.” Pero la dote podia ser

%6 AGN, RE 3, 1773-1774, f. 447, Testamento de dofia Maria Meléndez [viuda de don Juan de Mena y Mascarua,
?adres de dos monjas catalinas], Buenos Aires, 26 de junio de 1774.

" El derecho castellano (Partidas y Leyes de Toro) habia recibido de la tradicién iusromanista la figura de la dote,
que podia ser profecticia (procedente del padre o abuelo) o adventicia (de la madre, de un pariente de linea
transversal o de un extrafio). La dote procedente del padre se tomaba pues en cuenta para la distribucién de la
herencia paterna por via de colacién.” Guillermo F. Margadent, “La familia en el derecho novohispano”, ya citado,
42, '

%8 Ley 3, tit. 8, libro 5, Novisima Recopilacién de las Leyes de Indias. Maria Isabel Seoane, Historia de la dote en el
derecho argentino, Buenos Aires, Instituto de Investigaciones de Historia de Derecho, 1982, 127.

%9 L egitima”; la parte de herencia que se debe por disposicion de la ley a los herederos. “Mejora”: 1a ventaja que un
ascendiente concede a uno o més de sus descendientes legitimos, sefialandole mas parte de la herencia que a otros; o
sea la porcién de bienes que los ascendientes dejan a alguno o algunos de sus descendientes, ademas de lo que les
toca por legitima precisa y necesaria. Pueden los padres y abuelos en vida y en muerte sefialar en parte determinada
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incrementada por donaciones de otros parientes o amigos. Todas estas posibilidades fueron
usadas por las familias portefias. El anélisis de diversas fuentes de archivo, fundamentalmente
testamentos, sucesiones, cartas y cuentas de sindicos, permite detectar el despliegue de
estrategias, llevadas a cabo por los distintos miembros de las familias con la finalidad de
maximizar el capital material y simbélico de cada una. '

En la inmensa mayoria de los casos fue el padre —o la madre ante la muerte o ausencia de
aquél- el encargado de constituir la dote. En otros, fueron el hermano mayor, algin cura o fraile
que habia recibido el dinero a partir de un legado testamentario, una tia a cargo de su crianza, o
una prima.®® Muchas dotes se constituyeron a partir de la limosna, ya que los que gozaban de -
una buena situacion econémica ayudaban a los “nobles pobres” o “indigentes” a mantenerse
dentro de su sector social, evitando asi el desorden en esta sociedad estamental y jereirrquica.61

Con respecto al monto, se hace necesario’ comprobar si —segun expresion de los
miembros del cabildo- “para casar a una hija con mediana decencia era necesario mucho mas
caudal que para entrar dos en religion”.? He relevado los datos de 191 dotes matrimoniales
asentadas en los Registros Notariales durante el periodo 1740-1810, y los de algunas
sucesiones.® De las casi doscientas dotes mencionadas, sélo el 38 % son inferiores a los 2.000

pesos, y el monto promedio es de 6.760 pesos. Es decir, que a partir de los datos de las cartas

de sus bienes el “tercio” y “quinto” en que quieren mejorar a sus hijos y descendientes, con tal que el tercio no
exceda el valor de lo que valia la tercera parte de sus bienes al tiempo de su muerte. Ley 49 de Toro, o [Ley] 3, tit.
6, libro 10, Novisima Recopilacion de las leyes de Indias. “Quinto™: la quinta parte del caudal del testador. El padre
0 madre que tiene hijos o descendientes legitimos debe dejarles todos sus bienes, excepto el quinto, que es lo Gnico
de que puede disponer libremente en vida o muerte a favor de su alma o de un extrafio: ley 8, titulo 20, libro 10,
Novisima Recopilacién de las. leyes de Indias: ley 1, titulo 5, y ley 7, titulo 12, libro 3, Fuero Real. Joaquin
Escriche, Diccionario razonado de legislacion y jurisprudencia, Paris, Eugenio Maillefert y Cia, 1863.

Sobre la flexibilidad del sistema igualitario de herencia, véase Joan Bestard Camps, “La estrechez del lugar:
reflexiones en torno a las estrategias matrimoniales cercanas”, en Francisco Chacén Jiménez y Juan Hermandez
Franco, editores, Poder, familia y consanguinidad en la Espafia del Antiguo Régimen, Barcelona Anthropos, 1992,
107-156.

A modo de ejemplo se puede ver la Testamentaria de Don Isidoro Henriquez de la Pefia y particion de sus bienes
entre su viuda e hijos, AGN, Sucesiones 5674, 1789.

% Datos extraidos de los testamentos o renuncias de las monjas, AGN, RE- durante el periodo 1745-1810; AGN,
Sucesiones de las familias de algunas de las monjas. Dotes constituidas por un hermano mayor: Testamento de Sor
Martina Magdalena Basavilbaso, AGN, RE 2, 1803, f. 65 v. Por un sacerdote: Testamento de Sor Pasquala Guerra,
AGN, RE 1, 1785, f. 244. Por su padrino, Pedro Urizar: Licencia para el ingreso de Sor Polonia Navarro, Monja de
velo blanco, sin fecha Por un tio: Testamento de Sor Micaela Villalba, AGN, RE 4, 1791, . 7. Por legado:
testamento de don Francisco Diaz de Parafin donde consta el legado que otorgé para formar la dote de Sor
Francisca del Espiritu Santo Espinosa, monja catalina, AGN, Justicia, legajo 42, expediente 1224,

6! Son numerosos los casos en que se cita la limosna como una de las fuentes de la dote. Véase, por ejemplo, AGN,
Sucesiones, n°. 6253, 1758, Sucesién del capitan don Juan Gonzalez Carvajal. Don Juan Gonzalez Carvajal suplio
gara dote de su hija monja de velo negro 600 pesos, lo demés -hasta 2.000- lo pidi¢ de limosna entre sus amigos.

2 AQGlI, El Cabildo de la ciudad de la Trinidad, Puerto de Buenos Aires, informa en orden a la fundacion de un
convento de monjas que pretende hacer don Dionisio de Torres, 1718, en Documentos y Planos, op. cit., 220.

 Se pueden ver algunos ejemplos de las sucesiones registradas en el AGN, de familias con alguna hija monja, de
las que extrajimos datos sobre las dotes de las otras hijas —hermanas de las monjas- que contrajeron matrimonio. A
modo de ejemplo se puede confrontar: Testamentaria de don Saturnino José Alvarez, su esposa dofia Ana Maria
Perdriel, AGN, Sucesiones 3481, 1810; Don Francisco Argerich, AGN, Sucesiones 3470, 1810; Testamentaria de
don Francisco Cardenas y dofia Catalina Rendén, AGN, Sucesiones 5337, 1743.
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dotales o de los recibos de dote registrados, se desprende que sin duda era mas costoso casar
“con mediana decencia” una hija que lograr que ingresara al convento. Sin embargo, se debe
tener en cuenta que las dotes registradas cubren solo una parte de la realidad, ya que algunas
mujeres se casaron sin llevar més que “la decencia de su persona™ o aportaron algunos “cortos
bienes” que no fueron protocolizados. En los casos en que localicé las fuentes necesarias para
comparar las dotes aportadas por las monjas, con las que sus hermanas llevaron al matrimonio,

se comprueban realidades muy diversas.

Cuadro I Comparacion entre las dotes aportadas por las monjas al convento y por sus hermanas al

matrimonio
Monja , catalina capuchina dote métrimonial de su/s hermana/s
Cardenas 15004300 1566ps. en alhajas y demas cosas
De la Cruz “ 3982ps., 3400 en efectos de Castilla
Garcia de Echaburu « 200ps y 300 para esclava
Gonzalez de Carvajal « 1000ps., la beneficia con 700 para completar
Gonzalez de Carvajal 500ps.
Henriquez de la Pefia 1500+300 3000ps, se casa con subteniente
Merlos «“ 6894ps para dividir entre cuatro hijas
Merlos “
Merlos 1000
Moreira 500 28ps. y 26ps. para vestuario de dos hijas
De la Palma 1500+300 4692ps. +266 tia+ 160 padrino
5 hijas
“ 500
Salcés 1500+300 50ps. en ropa para su casa
Barragan 2000devoto | 280ps.
100padre '
Lezica 30 4000ps para una hija
.4000ps. para otra hija
una tercera hija se casa sin dote
Martinez de Carmona - 74ps. en efectos de ropa
Quiroga - 7000ps. evaluacion de dos estancias en Areco

Fuentes: AGN, Registros Notariales 1745-1810: testamentos y cartas dotales. Sucesiones.
Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena: Libro de Profesiones

Archivo del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar: Libro Manual y Cuentas de sindicos.

64 Expresién que se encuentra en numerosos testamentos. A modo de gjemplo se puede ver, AGN, RE 6, 1775, £ 82,
Testamento de don Domingo Baraftao: “ni dicha mi mujer entré dote alguno sino tnicamente la decencia de su
persona”,
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Segiin se desprende del Cuadro I, en ocasiones fue més facil hacer ingresar a una hija al
convento que casarla. En otras, la entrada_al monasterio significé una pesada carga. Algunos
padres entregaron a cada hija una dote equivalente. Es necesario ‘aclarar que al hablar de dote
en relacion con la familia hay que tener en cuenta el niimero de hijos ~mimero que varia entre
uno y dieciocho entre las familias de origen de las monjas- el orden de nacimiento de cada hija,
el momento en el ciclo vital de la familia en que se otorgé cada dote y la pervivencia o muerte
de los padres. Solo al tener en cuenta todas estas situaciones se podria explicar qué significo
para cada familia dotar a cada una de sus hijas. _

En 1789, se establecié por real ordenanza que tanto en Espaiia como en América deben
ser iguales las [dotes] que acrediten mujeres que hubieren de casar con oficiales subalternos y
han de consistir en tres mil pesos fuertes ya sean del estado noble o general.” Esta normativa
ofrece dos datos pertinentes a mi analisis: tres mil pesos era lo necesario para casar a una hija
con un militar, el doble de lo necesario para su ingreso al convento de las catalinas.®® El hecho
de que todas las esposas de militares tuvieran que aportar la misma dote era una manera de
evitar los matrimonios socialmente _“descendentes”, asegurando asi la jerarquizacion social que
se intentaba mantener.

Al ordenar estas fuentes en torno a una veintena de familias, he podido constatar las
estrategias disefiadas y las dificultades vividas por algunas de ellas para ubicar a sus hijos en el
sector social al que pertenecian o al que aspiraban.®’ Un ejemplo de ello es la familia del capitan
y regidor don Juan de la Palma, viudo en el momento de dar estado a sus hijos, de los cuales
vivian diez cuando otorgé testamento. De los diez hijos, seis mujeres ingfesaron al convento de
las catalinas, un hecho eéxcepcional para Buenos Aires: cinco de velo negro y una de velo blanco.
El hijo mayor fue presbitero; otro curs estudios en Coérdoba y también ingresd al clero
secular;® el menor se casé y hered6 de su padre el oficio de regidor; y otra hija contrajo
matrimonio. Esta ltima llev6 al matrimonio una dote de 5.133 pesos, compuesta por dinero en

metalico, una casa, tierras y ajuar. Cooperaron en la conformacion de la misma la hermana de su

6s Seoane, Historia de la dote, op. cit., 133. .

% AGN, RE 6, 1798-1799, £. 185, Declaracion de dote de dofia Manuela Gogenola a favor de su hija dofia Francisca
Henriquez. Esta ultima contraeria matrimonio con el subteniente don José Ramén de Elorga. Ella aporté al
matrimonio 3.000 pesos fuertes. Era hermana de una monja catalina.

§7 Segun Pierre Bourdieu, “Es necesario tener en cuenta, en contra de la tradicién que trata cada matrimonio como
una unidad aislada, que la colocacion en el mercado matrimonial de cada uno de los hijos de una misma unidad
familiar depende del matrimonio de los demaés y varia por tanto en funcién de la posicién (definida principalmente
por el rango de nacimiento, el sexo y la relacién con el cabeza de familia) de cada uno de los hijos en el interior de
la configuracion particular del conjunto de los hijos por casar, ella misma caracterizada por su tamafio y su
estructura segun sexo.” Pierre Bourdieu, El sentido practico, Madrid, Taurus, 1991, 320.

68 AGN, Sucesiones n° 7395. Sucesion del Dr. Don Ignacio Apolinar de la Palma, Presbitero, 1833.
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difunta madre, con 266 pesos en ajuar y alhajas, y su padrino, con 160 pesos en alhajas.®’

En el archivo conventual existe una carta que Juan de la Palma presentd a la curia
eclesiastica donde expresa “hallarse con cortos medios” y decidido a “tolerar esta quiebra [debia
entregar una casa, mas una suma de dinero, para cubrir la dote de sus hijas monjas] porque
logren mis hijas el espiritual consuelo.”” Unos afios mas tarde, el mismo de la Palma constituy6
la dote matrimonial de la unica hija que no habia entrado al convento. Seguramente consciente
de que era excesivo lo que le estaba otorgando, de la Palma expresé en la carta dotal: Me quedan
bastante bienes para enterarles [a sus otros hijos] sus legitimas paterna y materna [...] y en caso
de que esta dicha dote exceda en alguna cantidad y falte para el entero de las dichas legitimas
[...] mejoro a la dicha Maria Isabel en la cantidad que imporiara la demasia, con el tercio y
remanente del quinto de mis bienes.”" Todo el empefio de Juan de la Palma estuvo puesto en
casar convenientemente a Isabel. Lo méas sorprendente es que una de sus hijas entrara al
convento como monja de velo blanco, es decir, a realizar las tareas domésticas. En el momento
de testar, de la Palma se acordo de su hija lega y dispuso que se le otorgara “la parte que le
pueda pertenecer de legitima [...] para que durante los dias de su vida goce de los réditos”.”
Antes de morir intenté cumplir con la ley y tal vez aquietar su conciencia. Este ejemplo, de entre
todas las t;amih'as que se han logrado reconstruif, nos permite conocer los esfuerzos y la
imaginacion que un padre debia desarrollar para “colocar a sus hijos en el estado que a su lustre
y nacimiento corresponde”.

En el momento de conformar la dote para darle estado a una hija, no contaba solo el
monto, sino la distinta conformacion de la misma. La de las monjas debia ser entregada en
metalico, que, como se sabe, escaseaba en Buenos Aires. Las dotes que las mujeres llevaban al
matrimonio estaban formadas por metalico, ajuar y alhajas —elementos con los que solia
contribuir una abuela o tia-, una vivienda —parte de la morada de su familia-, 0 una quinta o
tierras —una vez mas, un recorte de alguna propiedad familiar-. En el caso de los comerciantes,
podian constituirla algunos bienes o deudas por cobrar en relacién con sus negocios. Las
familias poseedoras de esclavos donaban uno o dos de éstos a cada una de sus hijas, tanto a las
que se casaban como a las que entraban al convento. Los que casaban a sus hijas con militares
aportaban muchas veces una vivienda. La comparacion entre los dos tipos de dotes pérmite ver

que las matrimoniales estaban constituidas en gran parte por elementos cargados de simbolismo,

% AGN, RE 1, 1757-1758, £. 614, Recibo de dote de don Joseph de Unzueta y Aspiazu a favor de dofia Maria Isabel
de la Palma Lobaté6n.

® AMSCS, Nota que presenté el regidor don Juan de la Palma a la curia eclesiastica ofreciendo escritura a favor del
Monasterio de Santa Catalina de Sena, de una casa que poseia y dio en dote a sus cinco hijas. Sin fecha.

n AGN, RE 1, 1757-1758, f. 614, Recibo de dote de don Joseph de Unzueta de Aspiazu a favor de dofia Maria
Isabel de la Palma Lobatén, 17 de octubre de 1758.

" AGN, RE 3, 1759, f. 158, Testamento del Regidor don Juan de la Palma Lobaton.
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‘como alhajas, vestimenta y mobiliario, que si bien no se transformarian en capital material, si lo
harian en un elemento de representacion y prestigio. Las de las monjas, constituidas en metalico,
corrian otro destino: su capital se imponia a censo y sus réditos servian para la manutencion de
la profesa y la conservacién del edificio conventual. La lectura de los testamentos que otorgaban
las novicias mostr6 dos realidades distintas: en unos, la dote aportada y la suma de 300 pesos -
para el piso o celda era todo lo necesario para el ingreso; en otros expresan que ademas debian
aportar “ajuar y colacion”.” _

En relacion con el tema dote-herencia, el ingreso al convento de uno o méas miembros de
la familia era un hecho con consecuencias para todo el grupo familiar, pues la novicia -unos dias
antes de profesar- debia entregar ante escribano su testamento o renuncia: tenia obligacién de
renunciar a sus legitimas paterna y matemna, y a cualquier otra herencia que le pudiera
corresponder en el futuro. Y asi lo hicieron segun consta en este instrumento notarial. El 32%
renuncio6 a favor de ambos progenitores; un 18% lo hizo a favor de la madre; 17% del padre; y
18% de sus hermanos. En porcentajes minimos designaron una tia, prima o la persona que habia
contribuido a la conformacion de su dote; y s6lo un 2% lo hizo a favor del convento. Cuando
optan por uno de sus progenitores, se debe siempre a que el otro ya habia fallecido. Las que
renuncian a sus bienes a favor del monasterio, son aquellas sin herederos directos.

¢Qué consecuencias tenia esta renuncia para el grupo familiar? Se ve claramente en las
sucesiones. Como el reparto de herencia se realizaba al morir los padres, generalmente la
renuncia de una monja a una parte de la herencia de la legitima paterna y materna beneficiaba a
sus hermanos, quienes veian de este modo incrementada su hijuela.” Este analisis podria
indicar que el ingreso de un miembro de la familia al convento acarreaba beneficios para el
grupo familiar. Sin duda fue asi para las familias de un sector socioeconémico alto. Pero en
aquellas donde era muy poco o nada lo que habia para repartir, la renuncia no era significativa, y
la conformaci6n de la dote habia supuesto una inversién desmesurada de dinero, si es que lo

habia, o de tiempo y energias, si el capital se habia obtenido mediante limosna. Un beneficio sin

73 AGN, RE 2, 1746-1747, £. 240, Testamento de dofia Maria de la Trinidad Mateos y Gaete, “No tengo en la
religion necesidad de otros bienes mas que el dicho mi dote.”

™ AGN, RE 6, 1766, f. 176, Testamento de Sor Petrona del Corazén de Maria Fernandez de Therén y Lacoizcueta,
“ya enterado y satisfecho este Monasterio de 2.000 pesos, més 300 del piso y demés de ajuar y colacién segun lo
instituido en dicho Monasterio [...}”

AGN, Sucesiones 5337, 1743, Testamentaria de don Francisco de Cardenas y dofia Catalina Rendén. La hija de
ambos, Sor Ignacia Catalina de San José aporté algunas varas de tablas con las que se harian una mesa, una cuja,
una tarima, un biombo y una mesa chica para el estrado; muchas varas de distintas telas: bretafia, seda negra, ruan,
lienzo crudo y de algodon, sarga blanca, coleta, anascote y bareta azul de Castilla, dos pafiuelos de nariz, una colcha
de algodén, tres pares de calcetines, dos pares de zapatos, un rosario y treinta pesos para los libros, una caldera, un
farol, un bracero, un jarro de cobre, una bacinica, un vaso grande y uno chiquito de cristal un mate de barro con su
bombilla, un cuchillo, dos platos y dos tazas de loza de Sevilla, una escoba y una cerradura.

™ A modo de ejemplo ver AGN, Sucesiones n° 6259, Sucesion de Don Manuel Gutiérrez Mantilla y dofia Paula de
la Vega, 1793, en la que consta la distribucién de la hijuela de la monja entre sus tres hermanos.

118



duda importante de esta renuncia de herencia —en el ambito familiar- es que era irrevocable. La
entrada al convento suponia “morir al siglo”, y una de las formas de lograrlo era cortar todo
vinculo econdémico con el mundo que se abandonaba. Ninguna monja tenia derecho a reclamar
su hijuela.”

Sin embargo, una hermana en el convento no siempre suponia beneficios. En las
sucesiones se detectan conflictos entre hermanos, o por lo menos, la posibilidad de que ellos
surgieran. Al disponer del quinto de los bienes, los padres -en ocasiones- “mejoraban” a la hija
monja y hacian una exhortacion a los otros hijos, persuadidos de que “como buenos hijos no
repugnaran o no lo llevarsn a mal”.”” En otros casos el conflicto no aparece latente sino
claramente manifiesto. El doctor don José Antonio de la Palma Lobatén, hermano de las seis
monjas catalinas ya nombradas, expresé en su testamento que, habiendo muerto su padre, quedo:
sin medios para darle estado a mi hermano, el Doctor don ]gnacio Apolinario de la Palma, por
causa de haber [mi padre] dotado a sus hijas monjas catalinas [...] a cuyo estado concurri con
el Patronato de 2.000 pesos que me habia asignado para ordenarme de Mayores Ordenes.”
¢Por qué se queja de la dote de sus hermanas monjas y no de la de Isabel, unica que contrajo
matrimonio y cuya dote fue muy superior a la de las religiosas?

Los inconvenientes no terminaron con la muerte de José Antonio de la Palma en 1789.
Ese mismo afio su hermano, el doctor don Ignacio Apolinar, present6 una demanda contra la
testamentaria de José Antonio, a nombre suyo y de su hermana, Sor Martina, -la monja de velo
blanco del convento de Santa Catalina de Sena-, para que se devolvieran a la masa hereditaria
3.000 pesos que José Antonio habia recibido de su padre para ordenarse de sacerdote. Con
respecto a la monja, don Ignacio reclamaba la entrega de los 530 pesos que su padre -segln €1
entendia- le habia dejado en su testamento, seguramente para equiparar su hijuela con la de sus ‘
otras hijas, ya que Sor Martina, por ser monja de velo blanco, sélo habia aportado una dote de
500 pesos, mas 30 para el piso o celda. La causa termin6 con la renuncia a la misma por parte de
don Ignacio, porque en medio de los tramites realizados salié a colacién un laudo que el obispo
de ia Torre habia efectuado —una vez més por causa presentada por Ignacio contra su hermano
Jos¢ Antonio- a favor de don Ignacio, quien renunciaba a cualquier otro reclamo futuro. Fue el
sindico del convento quien continué la cuestién al reclamar para el monasterio el pago de los
réditos del principal de 530 pesos que don José Antonio habia tenido colocados sobre la casa de

su morada, y que no habia hecho efectivo durante los ultimos veinte afios. Con respecto al

. AGN, Sucesiones n° 3481, 1828, Testamentaria de don Saturnino José Alvarez y su esposa, dofia Ana Maria
Perdriel: “Sor Vicenta, como monja, no puede heredar”

7 AGN, Sucesiones n° 7780, 1813, Testamentaria de don Juan Acosta Sereno.

7 AGN, RE 4, 1789, f. 289, Testamento de don José Antonio de la Palma Lobatén.
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principal, después de una ardua polémica quedé claro, que ni la monja ni el convento podrian
heredarlo. Sor Martina habia otorgado su renuncia al profesar, y su padre habia sido muy claro al
otorgar su testamento: dejaba a Sor Martina, y después de sus dias, a sus hermanas monjas: “los
réditos” del principal de 530 pesos. Este capital seria heredado por su tinica hija casada, Isabel, y
sus herederos. Tal vez aqui esté la explicacion de la queja de don José Antonio en su testamento,
pues, tenia una cuenta pendiente con sus hermanas monjas: los intereses de veintiséis afios.””

La legislacion pautaba minuciosamente lo relacionado con la herencia, pero esa misma
legislacién, mediante la figura de la mejora, dejaba intersticios de libertad que fueron usados en
forma creativa y original por los sujetos. Cuando los bienes de la familia nuclear no alcanzaban
para lograr el objetivo propuesto, ahi estaban la parentela y los amigos. En la sociedad colonial

la solidaridad funcionaba en el momento de conformar una dote.°

Dote y espacio pablico

La penosa situacién econoémica, por la que atraviesan algunas familias de la “gente de
razén”, cierra a sus hijas las puertas del convento. Una realidad que las impulsa a desarrollar
estrategias singulares con la finalidad de “concretar su vocacion”, es decir, de crear sus propios
espacios personales. De estas mujeres, nueve aspiran a entrar en el Monasterio de Santa Catalina
de Sena, para el que deben aportar 1.800 pesos -1.500 de dote y 300 para la celda-. Sélo cuatro
lo logran. Otras tres aspiran a ingresar al de Nuestra Sefiora del Pilar. De ellas, todas consiguen
su objetivo. Para el ingreso a este ultimo convento sélo hacia falta aportar unos pocos
elementos: un tabloncillo con sus pies de hierro y algunas pobres ropas y utensilios.

¢Cual es el significado de esta accién —el lanzamiento al espacio publico para pedir
limosna y conformar su dote canonica- dentro del contexto de la sociedad portefia a fines del
siglo XVIII? En ella estaba muy arraigada la obligacion, por parte de los “nobles” de los
sectores mas acomodados, de ayudar a los “nobles pobres” o “indigentes” a mantenerse dentro
del grupo con los que compartian las mismas caracteristicas étnicas y religiosas, y estas mujeres
eran conscientes de ello. En esa misma sociedad colonial estaba prohibido mendigar

publicamente, pero ellas también sabian que la solicitud al virrey pidiendo autorizacién tendria

™ AGN, Tribunales, legajo P, expediente 19. Instancia que sigue el Doctor don Ignacio Apolinar de la Palma clérigo
presbitero contra los bienes de su hermano don Joseph Antonio de la Palma por cantidad de pesos, 1789. Agradezco
a Roberto Di Stefano haberme dado a conocer este juicio.

® Cfr. Pierre Bourdieu quien en EI sentido prdctico, ya citado, 245, afirma: “El matrimonio de cada uno de sus
hijos, mayor o menor, varén o mujer plantea a cualquier familia un problema particular que ésta solo puede resolver
Jugando con todas las posibilidades que le ofrece la tradicién sucesoria o matrimonial para asegurar la perpetuacion
del patrimonio [...] la salvaguarda o el incremento de su capital material o simbélico.”
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una respuesta favorable. La misma legislacion que prohibia la mendicidad, dejaba un resquicio
suficiente por donde la normativa podia adaptarse a las situaciones imperantes, y asi se hizo.®!

Los pasos del tramite a realizar hasta conformar su dote por medio de limosna eran
varios, y varias también las personas e instituciones involucradas, cada una de ellas un verdadero
filtro que habia que superar: el director espiritual, la priora o abadesa y el obispo.

El prelado, luego de una conversacién indagatoria con la aspirante, manifiesta ser
conocedor de su vocacion y pobreza, y le otorga la “licencia para pedir limosna”. El paso
siguiente era dirigir una carta al virrey, quien siempre resuelve el asunto favorablemente.
Consciente de su mision ordenadora, exige el nombramiento de un depositario a cargo de recibir
y Hevar la cuenta de las limosnas -indicando la suma aportada y el nombre del benefactor- a fin
de poder devolver el dinero, en caso de no concretarse la entrada al convento.®? Un tramite en
torno al cual se movian el obispo, la priora o abadesa, la comunidad de monjas que mediante
votacion secreta aceptaba o negaba el ingreso a las aspirantes, el virrey, el depositario y distintos
sectores de la sociedad quienes a través de la limosna abrian las puertas del convento a algunas
mujeres de escasos recursos. ;Qué sectores sociales contribuian? Ante la imposibilidad de juntar
los 1.800 pesos necesarios, y después de doce afios de andar mendigando, Maria Bernarda
Delgado fue obligada por el fiscal a devolver la suma aportada por cada donante, pedido que no
pudo cumplir “por no conocer unas [personas], haber muerto otras, transmigrado a distintas
regiones y se ignoran sus destinos y establecimientos las restantes”.®®> Es decir que no eran sélo
los sectores mas altos los que contribuian a conformar estas dotes, sino vecinos y residentes de
los mas diversos estratos socioecondmicos, inclusive aquéllos que no dejaban huellas al cambiar
de residencia.

La reconstruccién, aunque parcial, de las familias de origen de estas doce aspirantes a
monja que se lanzaron al espacio piblico para obtener su dote, y la calidad del depositario que

eligi6 cada una, permite comprobar que solo las mas cercanas al sector alto de la sociedad —

81 AGN, Tribunales, legajo 80, expediente 17. Dofia Maria del Carmen Guerra solicitando licencia para pedir
limosna para la dote de Monja Catalina, 1785. “Aunque por la ley 1°, titulo 21, libro1° de las Recopilaciones para
estos Dominios se ordene que no |[...] se pidan limosnas por ningiin Religioso en particular, ni por otro efecto -
alguno; como al mismo tiempo se mande se guarde lo dispuesto por las de Castilla y en ellas se prescriba la forma y
caso en que se puedan otorgar estas licencias segun se reconoce de las contenidas en el titulo 12 del libro 1° de la
Nueva Recopilacion, podrd Vuestra Excelencia si fuere servido segin las noticias que tenga de las personas y
circunstancias [...] resolver sobre su solicitud, siempre que sea notoriamente pobre como supone, y la limosna para
el fin expresado.”

82 Todos estos pasos constan en los expedientes detallados en citas 84 y 85.

8 AGN, Justicia, legajo 20, expediente 563, Dofia Maria Bernarda Delgado solicitando permiso para pedir limosna
a efecto de juntar la suficiente dote para entrar religiosa del convento de catalinas de esta capital, 1790; y AGN,
Justicia, legajo 18, expediente 1113, Dofia Maria Bernarda Delgado sobre que se le adjudiquen las limosnas que
tenia colectadas con el fin de entrarse a religiosa, 1789. Maria Bemarda era terciaria de la Tercera Orden de Santo
Domingo, Hugo Fernéndez Burzaco, “La Venerable Orden Tercera de Santo Domingo en Buenos Aires”, Historia,
Buenos Aires, 31, abril-junio 1963, 137.
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cuatro sobre un total de nueve que aspiraban a ingresar al Convento de Santa Catalina de Sena —
lograron los 1.800 pesos necesarios. Fueron ellas: Maria del Carmen Guerra, quien murié
durante el afio de noviciado, Michaela Guerra, hermana de la anterior; Paula Irrazabal; e Isabel
Hidalgo.® En cuanto a las familias de las que fracasaron, en algunos casos, ni ellas ni sus
parientes dejaron rastro alguno -salvo los expedientes con los que se estd desarrollando este
tema- un silencio que podria estar indicando su pertenencia a sectores socioecondmicos bajos.

Las tres mujeres que aspiraban a entrar al convento de las capuchinas lograron su
objetivo. Se trata de Juana Manuela Gutiérrez, Maria de las Nieves Villalba y Maria Gregoria
Zamudio, quienes sélo aportaron unos sencillos utensilios, segun prescribian la Regla y
Constituciones de la orden.*

Si bien el convento era el 4mbito desde donde emanaba la normativa con respecto a la
dote canénica, era la sociedad en tltima instancia, la que decidia a quiénes ayudaba a conformar
su dote. Tal vez convenga volver a la afirmacion origirlalz los “nobles” se veian obligados a
ayudar a los “nobles pobres o indigentes” pero hasta cierto limite, pues, a veces eran estos
propios “nobles pobres” los que aspiraban a escalar demasiado alto en la sociedad y ocupar
espacios que la “gente decente” queria para si.*® El convento -entre otros- era uno de esos
espacios. En nuestro analisis, el de las catalinas, y la dote, el instrumento del cual se valian,
consciente o inconscientemente. El monasterio, con la autorizacion del obispo, establecia cudl
era la suma necesaria para el ingreso, y la sociedad —mediante la toma de decisiones de cada uno
de sus integrantes- contribuia con determinados vecinos, en tanto negaba su ayuda a otros.

En el espacio pablico, la dote candnica fue uno de Jos motivos de la Reforma de los
Regulares que en 1775, intentaron llevar adelante -entre otros- los cabildantes Manuel de

Bisavilbaso, Francisco Segurola y Oliden, y Manuel Antonio Warnes.*” La lectura de este Plan

% Las cuatro mujeres son miembros de familias numerosas, con esclavos y con hermanos pertenecientes al clero o a
alguna de las 6rdenes, variables que —en el Capitulo V- tomo en cuenta para la caracterizacién de la familia de
origen de las monjas. Una es hija de un cabildante de Lujan.

AGN, Justicia, legajo 80, expediente 17. Maria del Carmen Guerra, 1785; Justicia, legajo 25, expediente 699,
Michaela Dorotea Guerra, 1790; Justicia , legajo 22, expediente 632, Paula Irrazabal, 1788; Justicia, legajo 25,
expediente 706, Maria Isabel Hidalgo, 1789. '

8 AGN, Justicia, legajo 26, expediente 751, Juana Manuela Gutiérrez, 1790; Justicia, legajo 25, expediente 711,
Maria de las Nieves Villalba, 1789; Justicia, legajo 26, expediente 771, Maria Gregoria Zamudio, 1790.

% Tulio Halperin Donghi, Revolucion y guerra. Formacion de una élite dirigente en la Argentina criolla, [1972]
Argentina, Siglo XXI, 2* edicién 1979, “Una sociedad menos renovada que su economia”, 52-59.

¥ Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, Serie III, 5, 451-471, Capitulo de reformas que urge efectuar
en la Ordenes Monisticas a que se alude a los acuerdos de 19 y 25 de agosto . Cfr. Oscar Chamosa, “El Regidor
Wames y la Reforma de Regulares”, inédito; Jaime Peire, £/ taller de los espejos: la Iglesia en el imaginario
colonial, 1765-1815, Buenos Aires, Editorial Claridad, 2000, 161-172.

Manuel de Basavilbaso fue funcionario, administrador de correos y colaborador del virrey Vértiz. Propuso fundar
una universidad y un colegio de estudios superiores. En 1773 fue sindico procurador del cabildo y juez de tierras.
Accedi6 también al cargo de Alférez Real de Buenos Aires y fue miembro de la Orden de Carlos IIL Francisco
Segurola Oliden era comerciante. Desde Espafia pasé al Rio de la Plata en 1a expedicion del Gobernador don Pedro
de Cevallos, radicandose en Buenos Aires donde fue regidor y alcalde del cabildo de esta ciudad. Manuel Antonio
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deja ver una critica muy fuerte a un sector importante de la Iglesia —el clero regular- en defensa
de la sociedad, que aparece como su victima. Varios de los reclamos son de orden econémico.
Entre ellos, los censos y las dotes que afectan al convento de las catalinas. Con respecto a los
censos, se intentaba prohibir su imposicion, ya que segiin expresan los capitulares portefios: con
dificultad se encontrard finca que no sea tributaria de censo impuesto en ella [...] siendo ello en

manifiesto perjuicio del Piiblico. Con respecto a la dote el mensaje es clarisimo:

Y que se mande que las dotes de las religiosas hayan de volver precisamente al tronco de sus
Jamilias luego que haya fallecido la monja, para cuya sustentacion se establecid, quitdndose de esta
suerte el inconveniente de no hacer tributaria con el tiempo toda la ciudad a estos conventos, y de que

s6lo tenga aquella renta que corresponda al numero de religiosas que se hallaren existentes ¥ proceda

de la dote que cada una llevare.®

Los cabildant‘es hicieron una propuesta contundente y contraria a las practicas vigentes: |
que al morir las monjas, las dotes aportadas volvieran a sus familias. Una aspiracién ya
expresada por don Dionisio de Torres Bricefio, el fundador del Monasterio de Santa Catalina de
Sena. El objetivo invocado por los regidores era evitar que toda la ciudad tuviera que sostener
economicamente los conventos, y limitar la renta de éstos a los réditos producidos por las dotes
de las monjas existentes. Hasta donde se conoce no era ésta la practica en ningun monasterio.
- Una vez que ingresaba la monja, ésta “moria al siglo”, y su dote solo volvia a la sociedad en
forma de censo, al 5% anual, funcionando siempre la institucion religiosa como duefia del
principal. '

Tal vez los cabildantes se inspiraron en la legislacion relacionada con la dote
matrimonial. Con respecto a ella, en Las Partidas se lee: Muerta seyendo la muger, en tal tiempo
que durase el matrimonio entre ella, e su marido, si fijos non dexare, que hereden lo suyo, debe
ser entregada la dote a su padre de ella.®’ Y asi se practic en la América colonial.”

La lectura de este Plan y la propuesta en tomo a la dote permite detectar una fuerte
tensioén entre los cabildaﬁtes y un sector de la Iglesia —los miembros del clero regular-, tension
que giraba en torno a las dudas de un grupo de protagonistas laicos con respecto a la utilidad

para la sociedad de una serie de instituciones, entre las que se contaba la dote canénica.’’ Esta ya

Warnes fue funcionario y comerciante. Natural de Cartagena de Indias, realizé sus estudios en Cadiz. Ya en Buenos
Aires se le nombré alguacil mayor y alcalde de segundo voto, siendo designado posteriormente alférez real y juez
de menores. Enrique Udaondo, Diccionario biogrdfico colonial argentino, Buenos Aires, Editorial Huarpes, 1945.
88 Acuerdos del Extinguido Cabildo de Buenos Aires, serie 111, 5, 451-171. )

% Las Siete Partidas del Rey D. Alfonso el X, con las variantes de mas interés, y con la glosa del Lic. Gregorio
Lopez, del Consejo Real de Indias de Su Majestad, Barcelona, Imprenta de Antonio Bergnes, 1884, Ley 30, 2, 2038.
Véase también “Derechos de los conyuges y restitucién de los bienes dotales”, en Seoane, Historia de la dote, op.
cit., 162-172.

<G la mujer moria sin descendencia el valor de la dote volvia a su propia familia”, Edith Couturier, “Women and
the Family in Eighteenth-Century México: Law and Practice”, Journal of Family History, 10:3, 1985, 297,

o1 Concepto tomado del trabajo de Chamosa, “El Regidor Warnes”, ya citado.
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no era una buena “inversion” para todos los subgrupos de la élite portefia.

El hecho de que la dote de 1.500 pesos tuviera que ser aportada en efectivo debe haber
sido un drenaje importante de metélico —un inconveniente dificil de sortear, en especial para los
comerciantes-, en una ciudad donde éste escaseaba. El Plan de Reforma de Regulares permite
inferir que se estaba desarrollando una nueva racionalidad, dentro de la cual la dote candnica
iba perdiendo valor como elemento de categorizacién social, capaz de incrementar el capital
simboélico de un individuo o de una familia. Esta capacidad de la dote —de aumentar el prestigio
y el capital simbolico — ya no existe en la representacion que de ella construye un grupo de
vecinos. Los conventos —segin la aspiracién expresada en dicho Plan- ya no tendrian derecho a
quedarse con las dotes: éstas, producida la muerte de las monjas, debian retornar a sus
respectivas familias, las que seguramente la invertirian en algo més redituable. ;Se estd
delimitando, acotando el espacio de la Iglesia? El Plan en cuestion fue un intento de poner orden
y establecer nuevas pautas en un sector de la Iglesia y por ende de la sociedad. Si bien no llegd a
implementarse, la representaciéon que se construyd en torno a la dote candmica sugiere un
cambio en la representacion, cambio detectado en primer lugar por los comerciantes miembros
del cabildo, que consecuentemente implementaron estrategias de reconversion destinadas a
impedir la descapitalizacién de las familias.”? Dentro del grupo de los militares, el ingreso de
una hija al convento seguia siendo una buena inversién. En su imaginario, el capital simbdlico,
el prestigio y el honor tenian aiin su peso, y el convento sigui6 siendo un lugar elegido, aunque
hubiera que constituir una dote para el ingreso.

El andlisis del tema de la dote desde el espacio publico permite ver cémo la sociedad,
mediante la limosna, conformé la dote de algunas mujeres “nobles pobres” cercanas a los
sectores altos, abriéndoles asi la posibilidad de entrar a un espacio de prestigio. Pero al mismo
tiempo, el frustrado Plan de Reformas de Warnes muestra una sociedad en transicién, la
existencia de subgrupos con representaciones diferentes en cuanto al convento como lugar
otorgador de prestigio y la dote canénica como uno de los indicadores de que se estaba gestando
una nueva racionalidad influenciada por el racionalismo con respecto a los bienes de la Iglesia.
Muy probablemente los comerciantes que auspiciaron el Plan estuvieron influenciados por el
pensamiento de Pedro Rodriguez de Campomanes respecto de los bienes eclesiasticos ¥ Su uso

con vistas al bien publico.

*2 En torno al tema del cambio en la representacion y la implementacion de estrategias, véase Roger Chartier, E/
mundo como represeniacion: estudios sobre historia cultural, [1992] , Barcelona, Gedisa, 2° edicion 1995, 165-
180. ,
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CAPITULO IV
EL INGRESO AL CONVENTO

El ingreso al convento en calidad de monja profesa es un acontecimiento que tiene un
profundo significado y enormes consecuencias tanto para la aspirante al habito, para la
comunidad religiosa de la que pasa a formar parte, como para la sociedad en su conjunto. Por la
profesion religiosa la doncella ingresa al “huerto cerrado”, cambia de estado y se convierte en
mujer consagrada. Una transformacion que lleva su tiempo y se realiza a través de sucesivos

pasos.
Implicancias y consecuencias

El ingreso al estado religioso supone la adquisicion de una nueva identidad, el transito de
un modo de ser a otro: de doncella, mujer del siglo, comun mortal, a virgen consagrada, sponsa
Christi. Clara de Asfs, fundadora y alma mater de 1a orden de las clarisas dejo plasmado en su
testamento el objetivo de la vida consagrada en la clausura: ser espejo de Dios, ejemplo para los
que viven en el mundo.' La sociedad barroca, siglos mas tarde retoma el tema del espejo y se
concibe a si misma como reflejo de la “sociedad celeste”, que segin su representacién es
altamente estratificada en tronos, querubines, potestades, dngeles —con subbrdinaci(’)n entre
ellos-, y también arménica. Dentro de esta concepcion, toda auténtica monarquia era una copia
de la monarquia del mundo superior, y el monarca era a su pueblo lo que la cabeza divina a su
cuerpo mistico.” Las capuchinas de Buenos Aires lo expresan claramente: “en lo humano est4
Vuestra Majestad en lugar de Dios”.* La funcion de la clausura monacal, anunciada por Clara,
coincide entonces con un aspecto de la representacion barroca: tiene que reflejar el orden
celestial y arménico, pero exige aiun mas: debe ser un espacio de perfeccion para poder cumplir
con su rol modélico.

Una minuciosa normativa indicaba los pasos a seguir en el ingreso al espacio sacro. Era
un acontecimiento cargado de misterio que necesariamente habia que expresar mediante

acciones simbolicas. La fenomenologia de la iniciacion no es un hecho privativo del

! Regla y Testamento de Santa Clara, Constituciones de las Monjas Clarisas Capuchinas, Curia General de los
Hermanos Menores Capuchinos, Roma, 1986, 34.

? Este planteo es desarrollado por Ramén Mujica Pinilla, Angeles apocrifos en la América virreinal,[1992] Fondo
de Cultura Econdmica, Lima, 2° edicién, 1996, cfr. capitulo IV, “Angeologia politica de una angeologia cristiana”.

3 Archivo General de Indias, Sevilla, Espafia (en adelante AGI), Buenos Aires 262, Carta de Religiosas al Rey, 20
de septiembre de 1774.
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cristianismo, el pasaje del mundo profano al mundo sacro ha formado parte de distintas
religiones: internarse en la espesura de una cabafia iniciadora, soportar pesadas pruebas,
mstruirse en las tradiciones y los secretos de la tribu, morir a la condiciéon profana como
condicién para re-nacer al mundo sagrado, recibir nuevos nombres que serdn en adelante los
verdaderos, aprender una lengua nueva, o al menos un nuevo vocabulario accesible s6lo a los
iniciados, volver a la pagina en blanco, al comienzo absoluto cuando todavia nada estaba
mancillado, todo ello forma parte de los contextos iniciaticos mas disimiles.* Cada una de estas
instancias, aprendizajes y transformaciones se encuentran en la toma de habito, el noviciado y la
profesion, tres pasos que daban las aspirantes al habito desde el ingreso al convento hasta la

profesion.:

El ingreso: pasos y toma de habito

Los pasos para el ingreso al convento se fijaron desde la Iglesia. Se fueron estableciendo
a través de diferentes concilios, y de las reglas, constituciones y rituales de cada orden religiosa.
Las sucesivas instancias por las que debia pasar cada aspirante al habito hasta llegar a la
profesion solemne, eran béasicamente iguales en ambos conventos portefios, con una importante
diferencia en relacion con lo econémico.

La decision de “entrar en religion” era motivo de largas conversaciones entre la
postulante y su confesor o padre espiritual.” No se puede conocer en qué medida algunos
ingresos fueron producto de una decisién familiar, pero la critica a esta practica aparece
réiteradamente tanto en la normativa eclesial como en la literatura de la época. En uno de los

libros del siglo XVIII, que se conserva en la biblioteca de las monjas capuchinas, se recomienda:
Para recibir a las Pretendientes [...] mucho menos habéis de atender a la suplica de los padres,

los cuales muchos sélo miran como sacarse de encima las hijas de casa por un medio decoroso. Estos no

miran al Monasterio sino como a una segunda prision, o por decirlo mejor, como a un honrado

Hospital, en donde recogen o encierran las Hijas o menos éorregibles 0 mds desgraciadas o mds

enfermas o mas insulsas, para adelantar mas y mejor a los otros Hijos.®

Una vez tomada la decision -personal o familiar- de ingresar a la vida religiosa, cabia, en

* Los conceptos en tomo a la fenomenologia de la iniciacion los he tomado de la obra de Mircea Eliade, Lo
sagrado y lo profano, Barcelona, Editorial Labor, 2° edicién en coleccién Labor, 1994, especialmente el Capitulo
IV, “Existencia humana y vida santificada”, 137-179.

5 Archivo General de la Naci6n, Buenos Aires, Argentina, (en adelante AGN), Sala IX, 31.5.6. En la carta del cura
de Monserrat, confesor de Maria Isabel Hidalgo consta “la forma en que ha explorado la voluntad del Altisimo”, es
decir la vocacién de Maria Isabel. El tema de la consulta con el Padre Espiritual aparece en casi todos los
testamentos otorgados por las novicias.

SArchivo del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar (en adelante AMNSP), Los secretos de la vida religiosa
descubiertos y declarados a una devota novicia por su Padre Espiritual, 1784, Manuscrito, 119.
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algunos casos, una segunda opcion: habia que decidirse por uno de los dos conventos de la
ciudad. Para ello eran dos las cuestiones de peso a evaluar: e} aporte 0 exencion de una dote, y ei
estilo de vida propuesto por cada orden. Realizada esta eleccion, la aspirante al habito se
presentaba al monasterio. Alli dialogaba con la prioré o abadesa y algunas monjas del consejo.’
Su vocacion, edad, estado, salud y educacién eran ¢l tema de este primer encuentro.

Desde el concilio de Trento los conventos de monjas —en su casi totalidad- quedaron bajo
la jurisdiccion del obispo del lugar, hecho que hizo necesaria la licencia del mismo a la abadesa
o priora, para que ésta pudiera proponer la aspirante al habito ante la comunidad conventual.® El
prelado debia obtener informacién de genere, moribut, et vita de la pretendiente. Con este
objetivo citaba a algunos vecinos de la ciudad a los que se interrogaba sobre la legitimidad,
pureza de sangre, vida virtuosa y digna, y frecuente recepcion de los sacramentos, por parte de la
que era investigada.’ Una vez reunida esta informacion, el obispo averiguaba la “libertad de su
eleccion”. Si la aspirante superaba esta instancia, el prelado otorgaba la licencia a la abadesa o
priora, para que, conjuntamente con las monjas de velo negro, decidieran por voto secreto la
admision o rechazo de la aspirante al habito." ‘

En el monasterio de las catalinas, una vez hecha la consulta a la comunidad y admitida la
postulante, se pedia a un notario de la ciudad informara a ésta sobre la necesidad de entregar al
monasterio la suma de dinero necesaria para su celda, las propinas y los alimentos del afio de

noviciado, y de otorgar una escritura por la dote, que deberia hacer efectiva dos meses antes de

7 Para el tema del ingreso a los conventos hemos consultado: Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena (en
adelante AMSCS), “Instruccion de las diligencias que se deben actuar para la Recepcién del Habito de las
Religiosas que entran al Monasterio de Santa Catalina de Sena”, Cérdoba, 1745. La Regla v Constituciones de las
Monjas de la Orden de Santo Domingo, Traducidas de nuevo al castellano e ilustradas respectivamente con notas y
comentarios, a los cuales se han adjuntado el Directorio de las Oficialas de la misma Orden y un Apéndice
importante por el Rdo. Pdre. Fr. Domingo Aracena de la Recoleccion Dominica, Santiago de Chile, Imprenta de la
Opinién, 1863.

Regla de la Gloriosa Santa Clara con las Constituciones de las Monjas Capuchinas del Santisimo Sacramento de
Roma, Reconocidas y reformadas por el Padre General de los Capuchinos, Buenos Aires, Tipografia del Colegio
Pio IX, 1904.

Reglas y Constituciones Generales de la Orden de las Hermanas Pobres de Santa Clara, Roma, Curia General de
la Orden de los Frailes Menores, Oficina Pro Monialibus, 1988.

% En el archivo de cada convento constan numerosas licencias otorgadas por el obispo con este fin. Coleccion de
Cdanones y de todos los Concilios de la Iglesia Espafiola, Traducida al castellano con notas e ilustraciones por Don
Juan Tejada y Ramiro. Parte segunda, Concilios del siglo XV en adelante, Madrid, Imprenta de Don Pedro
Montero, 1853, Tomo VI, Concilio de Trento, Sesion XXV, De Regularibis, “Gobiernen los obispos, como
delegados de la Sede Apostdlica los monasterios de monjas inmediatamente sujetos a la dicha Santa Sede”, 420.
“La exploracion de la voluntad debe hacerse por el Obispo, aunque el Monasteno estuviera exento de su
jurisdiccion™, 431.

? AMSCS El tinico interrogatorio completo, donde consta cada uno de los pasos, corresponde al expediente de Da.
Ana de las Carreras, 1827.

10 Regla de la Gloriosa Santa Clara con las Constituciones de las Monjas Capuchzrzas op. c1t Capitulo I, “Del
ingreso o entrada en la religi6n™, 46.

La Regla y Constituciones de la Orden de la Monjas de Santo Domingo, op. cit., Cap1tulo XIV, “Recepcion de
postulantes™, 182-184. .
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la profesion.!

Desde el convento, se solicitaba la fe de bautismo de la aspirante a la parroquia donde
¢sta habia recibido dicho sacramento. Un documento donde constaba su nombre, el de sus
padres y padrinos, la fecha y calidad de su nacimiento ~legitimo o ilegitimo-.

~ Realizado este control de indole social y religiosa —del que participaban actores sociales
de lo mas diversos, desde un silnple vecino hasta el obispo, pasando por la comunidad de
monjas de velo hegro- la maxima autoridad de cada convento informaba al obispo sobre el
resultado de la votacion y pedia nuevamente su licencia, esta vez, para que la postulante pudiera

recibir el habito “con las ceremonias acostumbradas”.

El ingreso a la clausura monacal se presentaba bajo la forma de un espectacular rito de
transicion. La ceremonia de toma de habito en los dos conventos de Buenos Aires era
sustancialmente la misma, pero no eran idénticas. En el de las capuchinas, la aspirante al habito
llegaba a la iglesia del monasterio acompafiada por sus familiares y amigos. Alli hacia oracion
ante el Santisimo Sacramento y se le entregaba una vela encendida. En este ultimo gesto de su
vida en el siglo, todos procesionalmente la acompafiaban hasta la porteria donde cruzaba el
umbral, un umbral que marcaba la separacién entre dos modos de ser —doncella y mujer
consagrada-, entre dos espacios —el profano y el sacro-, entre 1o que dejaba atras y lo que
iniciaba. Era recibida por la comunidad de las monjas que la aguardaba con la imagen de un
Cristo crucificado —Cristo que en adelante debia ser su modelo- y velas encendidas. El sacerdote
—muchas veces el confesor o padre espiritual de la aspirante- la entregaba a la abadesa. El pasaje
del umbral, la entrega y la recepcion se hacian por medio de personas consagradas. La novicia se
arrodillaba ante el crucifijo y las monjas del monasterio la recibian entonando el Veni sponsa
Christi. Luego de este efimero encuentro, la puerta se cerraba y ambos grupos retornaban al
espacio que les era propio: las monjas al coro bajo —al lado del altar, del cual estaban
separadas/comunicadas, por una reja-, y los parientes y amigos, a la iglesia, el lugar de culto
publico.

El sacerdote se dirigia al altar —el centro del espacio sacro- desde donde iniciaba un
dialogo con la novicia, a través del cual ésta pedia la misericordia de Dios y de la comunidad
que la recibia. Ya aceptada, la abadesa la vestia con el héabito de sayaleta marrén que usaban las
“hermanas pobres”. El jibilo del momento se expresaba en los abrazos con que cada monja
acogia a la recién llegada. El sacerdote bendecia a la novicia y a su habito. Y al jubilo le seguia

el sacrificio: la novicia se arrodillaba delante de la abadesa quien le cortaba el pelo a la altura de

" AMSCS, “Instruccion de las diligencias...”, ya citado.
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las orejas. El cambio de vestido y el corte del cabello eran acompaiiados por canticos que
intentaban explicar el significado de estas practicas: “Desnidete el Sefior del hombre viejo con
todos sus actos” y al vestirla con el habito ya bendecido, volvian a cantar: “El Sefior te vista de
nueva criatura, la cual segin Dios sea criada en justicia, verdad y santidad”. Una vez vestida la

novicia, la abadesa comenzaba a entonar el salmo 121:

Alzo mis ojos a los montes
¢de donde vendra mi auxilio?
El auxilio me viene de Yavé,
Que hizo cielo y tierra.

Te guardard Yavé de todo mal,
El guardard tu alma,
Guardard tu partida y tu regreso

Desde ahora y por siempre.

Y a la alegria, otra vez seguia el despojo: la novicia debia dejar atras su nombre de pila y
su apellido familiar: se le daba un nombre nuevo. El sacerdote pronunciaba una homilia en la
que explicaba lo que acababa de acontecer, cuéles eran los bienes de la religion y los beneficios
del desprecio del mundo. Y por fin era entregada a la que seria su maestra.'?

En este rito de transicién donde la liturgia celebraba el ingreso de la postulante, la
ceremonia era organizada en dos actos: uno que representaba la entrada a la clausura, y el otro
donde se destacaba la naturaleza sacrifical del mismo, expresada visualmente mediante gestos
cargados de cierta violencia —despojo de vestiduras, del cabello, del nombre- unos gestos que se
intentaba mitigar por medio de los céanticos, convirtiéndolos asi en sacrificio amoroso.

En el convento de las monjas dominicas la ceremonia de toma de habito se realizaba
enteramente en el coro bajo, dentro del espacio de la clausura. La tonsura no se llevaba a cabo
en forma publica, y las monjas conservaban su nombre de pila, al que se agregaba el de alguna
advocacion especial: del Corazén de Jesus, de la Santisima Trinidad, de Santa Catalina, del
Santisimo Sacramento, de San José, entre otros. La entrega absoluta se expresaba mediante dos
postraciones: la postulante, adoptando la forma de cruz, se postraba en el suelo. Mediante este
gesto manifestaba “su propia pequefiez, su impotencia, su incondicional entrega al obrar de Dios
en ella y a través de ella. Su disposicién de que El la levantase hacia si.”'> El resto de la

ceremonia era fundamentalmente el mismo que entre las capuchinas.

2 Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Declaraciones de las Ceremonias que deben guardar las monjas
capuchinas de la Primera Regla de la Gloriosa Nuestra Santa Madre Santa Clara, 115-118.
'* AMSCS, Ceremonial de la Federacién de la Inmaculada. MM Dominicas, Aragén, 83.



El ingreso al convento habia movilizado a una cantidad de actores sociales tanto del
ambito eclesial como del secular: parientes, vecinos y amigos de la novicia, las monjas, el
confesor o director espiritual, el obispo, un notario: cada uno habia cooperado a que el ingreso se
concretara. Habian aportado tiempo y dedicacion en las primeras conversaciones cuando lo que
estaba en juego era la adopcion del estado religioso, habian dado informacién concreta sobre los
antecedentes de‘la postulante, la habian evaluado, habian pensado y emitido su voto, aportado el
dinero necesario para la ceremonia y para el afio de noviciado, la habian acompafiado hasta el
umbral que marcaba la transicion. Se habian despachado licencias, informes, la fe de bautismo,
un acta notarial. Finalizada la ceremonia se registraba el ingreso en el Libro de Entradas del

convento. Y solo estaba dado el primer paso.

El noviciado: prueba y formacion

El segundo paso era el afio de noviciado: un afio de prueba y follmacién durante el cual la
novicia vivia en un sector del monasterio separado de la comunidad de las monjas profesas,
observando -no obstante- la mas absoluta clausura. Una clausura aun mas estricta que la de las

.propias monjas, segin le recomienda el Provisor portefio a la Priora:
Las novicias [...] no bajen al locutorio sino con alguna causa urgente y entonces sea con todas las
precauciones prevenidas en el capitulo 2°. de sus Constituciones [...] Pueden salir al torno en el afio de

noviciado una o dos veces a hablar con sus padres y no se atienda a otra cosa.'*

La maestra de novicias se ocupaba de su educacion: debia “cercenarle gradualmente los
resabios del mundo” e instruirla en todo lo relacionado con la nueva vida: el conocimiento de la
regla y las constituciones, su conducta interior y también la exterior —~ya que debia adquirir una
nueva forma de hablar, de moverse, de mirar-, el rezo del oficio divino en latin -cuando se
ingresaba para ser monja de velo negro o coro-, el examen general y particular de la conciencia,
el conocimiento de los deberes que le imponian los votos de obediencia, castidad y pobreza, el
ceremonial, el silencio, en fin, todos los habitos que conducirian a convertirla en una verdadera
esposa de Jesucristo.® '

Durante el afio de noviciado algunas novicias reconocieron -o se les hizo ver- su falta de

14 AMSCS, Carta del Provisor a la Priora, 30 de agosto de 1752.

BLa Regla y constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios, 192-208;
Directorio, capitulo III, “De la Maestra de Novicias”, 354-368.

La Madre Maria Marcela Soria, una monja capuchina de la ciudad de Querétaro, México, ha dejado en su
autobiografia una pormenorizada descripcién de sus practicas y sus sentimientos durante el noviciado. Ver
Asuncion Lavrin, “Maria Marcela Soria: una capuchina queretana”, en Asuncién Lavrin y Rosalva Loreto Lopez,
editoras, Didlogos espirituales, Manuscritos Femeninos Hispanoamericanos. Siglos XVI-XIX, México, Universidad
Auténoma de Puebla, Universidad de las Américas, Puebla, 2006, 74-116, 106-108.
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vocacion o de condiciones para la vida religiosa, y abandonaron el monasterio. Un solo caso se
registra en el de Santa Catalina de Sena, una novicia conversa -de velo blanco- quien —informa

la Priora al Provisor del obispado- a los cinco meses de haber tomado el habito
confiesa libremente no tiene la menor voluntad y espiritu para seguir ni profesar el Religioso
estado,[...] y por haberla visto a horas intempestivas acechando a las puertas que guardan el Monasterio
[...] Sirvase [el Provisor] conceder vuestra superior Licencia para que la expresada novicia salga, si es

posible en el dia de la fecha, de este Monasterio.'

En el Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar dos novicias optaron por regresar al
mundo: Leocadia Pefia, quien a los 26 afios y recién inaugurado el convento tomé ell habito en
agosto de 1750'" y Maria Luisa Merlos, de solo 15, que habia ingresado el 5 de mayo de 1757,
el mismo dia que Maria Josefa -una de sus hermanas- hacia su profesion solemne.'® Otras de sus
hermanas, Maria Ignacia y Juana Josefa, ya la habian hecho dos afios antes en el convento de las
catalinas."” ;Acaso Maria Luisa habia intentado emular la trayectoria de sus tres hermanas
mayores? ;Actué bajo presiones familiares? Acostumbrada a la vida holgada que le pudo
brindar su padre, Maestre de Campo, gobemador y procurador de la ciudad, atendida por 15
esclavos, y rodeada de hermanos, ;tal vez no soport6 la austeridad de la vida conventual? El afio
de noviciado era de formacion pero también de prueba, en él Maria Luisa tuvo la posibilidad, y
opto, por retomar al seno de su familia.

Sobre el final de esta etapa, dentro del bimestre anterior a la profesion, y en
cumplimiento de lo dispuesto én el concilio de Trento,” se exigia a la novicia la renuncia de sus
bienes, un acto que debia hacerse —una vez mas- con licencia del obispo y ante escribano
publico.

En la misma época, asuntos menos materiales ocupaban a la comunidad religiosa: la
maestra de novicias, la priora o abadesa y las monjas del consejo evaluaban las condiciones y la
vocacion de la futura profesa. Una vez aceptada, por medio de una nueva votacion secreta de las
monjas de velo negro, se pedia licencia al obispo para “que se le pueda dar la profesion” y la
futura profesa se internaba en la profundidad de su alma a través de una semana de ejercicios
espirituales. Ejercicios que remataban con una confesion general de sus pecados. Entre las
catalinas se recibia el dinero de la dote, que seria colocado a censo. Un ultimo examen era

realizado por el provisor del obispado, acompafiado por un notario. Antes de dar la licencia

16 AMSCS, Carta de la Priora Juana Josefa de la Purificacién al Provisor y Vicario General, 28 de marzo de 1801.

7 AMNSP, Libro de Entradas, Leocadia Pefia, Sor Maria Ana, entr6 el dia 28 de agosto de 1750 a los 26 afios. Se

ha agregado: “Esta sali6 de la religion”.

'8 AMNSP, Libro de Entradas, Maria Josefa Merlos ingres6 el 3 de mayo de 1756 y profes6 un afio mas tarde.

1 AMSCS, Libro de Profesiones, 36v. Maria Ignacia de Santa Ana y Juana Josefa de la Purificacién Merlos
rofesaron el 6 de febrero de 1755.

O Coleccion de Cdnones y de todos los Concilios, ya citado, Concilio de Trento, Sesién 25, De Regularibis,

capitulo 16.
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definitiva se verificaba y se dejaba constancia escrita de que se estaban cumpliendo todos los
requisitos: condicion de sus padres, edad, salud, tiempo del noviciado, libertad en la eleccion del
estado religioso y conocimiento préactico de los rigores de la vida consagrada. La profesion era

de por vida y habia que cerciorarse de que nada llegara a invalidarla.
La profesion: estado religioso e incorporacion a la orden

Por la profesion la novicia adquiria el estado religioso y se incorporaba definitivamente a
la orden. Este paso marcaba la muerte definitiva al siglo y el inicio de algo nuevo, de “la pagina
en blanco sin mancilla”, que se habia preparado por medio de la confesion general de sus
pecados.

El “estado religioso” al que se ingresa por la profesion es un sistema estable de vida
comun, aprobado por la Iglesia, para los fzefes que bajo cierta regla, bajo un superior y en
determinada comunidad, aspiran a la perfeccién cristiana por medio de los tres votos perpetuos
de obediencia, pobreza y castidad. El fin principal del estado religioso, al que deben aspirar las
monjas, es la perfeccion de la caridad, o el perfecto amor de Dios y del préjimo.®!

La ceremonia de la prbfesién era, en lo esencial, la misma en ambos conventos. Se
realizaba en forma publica, una vez mas en el coro bajo. '

En el monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar, de acuerdo con' la extrema austeridad
exigida por la orden, esta ceremonia se destacaba por su sencillez.? El sacerdote —en la mayoria
de los casos elegido por la novicia- oficiaba una misa solemne y daba la platica de rigor. Seguia
un dialogo entre ambos a fin de constatar y hacer publico que se estaban cumpliendo los
requisitos exigidos para el ingreso. Luego bendecia a la novicia y le otorgaba una indulgencia
plenaria: las faltas, las culpas de su vida anterior, quedaban asi borradas. El proximo paso
marcaba el inicio de un nuevo camino. Por un instante el sacerdote perdia protagonismo: la
novicia realizaba la profesion colocando sus manos entre las de la abadesa: es que a ella deberia
obediencia en el interior de la clausura. El velo —simbolo de la consagracion a Cristo- era
bendecido y le era colocado por el sacerdote a través de la craticula.® Ya convertida en monja
profesa, abrazaba a sus comparieras de comunidad. El ltimo paso indicado en el ritual reunia a

todos los protagonistas. El sacerdote entregaba la monja profesa a la abadésa, al tiempo que

! La Regla y Constltuczones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentanos Estado religioso,

208.

z Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., “Modo y forma de la profesion de las monjas de Santa Clara, de la
Primera regla y reformacion de la Beata Coleta” 60-67.

# Craticula o comulgatono pequefia ventana ubicada en la reja del coro bajo a través de la cual el sacerdote daba la
comunién a las monjas.
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expresaba el objetivo de ese gesto: “yo te encomiendo esta esposa de Jesucristo, para que sea

conservada hasta el dia del juicio final sin mancha en la presencia del Altisimo Rey.”
| En el monasterio de Santa Catalina de Sena la ceremonia constaba de més pasos, mayor
esplendor litirgico, y un ritual donde se exacerbaba el caracter de desposorio expresado en la
profesion®* Conocedor de las ceremonias fastuosas con que ésta se llevaba a cabo en los
conventos de calzadas, -tanto en Europa como en varias ciudades de América->> don Francisco
de los Rios, dean y provisor de Buenos Aires, a los pocos afios de fundado el monasterio de las
dominicas envi0 a la priora una clara admonicion prohibiendo algunas practicas que su
intelectualidad ilustrada le recomendaba desterrar: ni en las paredes de la iglesia se cuelguen
cuadros o ldminas, ni se pongan colgaduras [...] ni se hagan fuegos artificiales [...] tampoco se
haga sesion de caja o clarin [...] no se diga en el dia mas que la misa solemme con una pldtica
sencilla en frente del coro bajo.”® No obstante, las monjas dominicas, siguiendo el ritual
impuesto por la orden, organizaban algo mas que la misa y una platica.

La ceremonia, en efecto, comenzaba con la misa solemne y la platica del celebrante. En
varias oportunidades —por lo menos seis han sido registradas- esta platica y la misa de profesién
estuvo a cargo de un clérigo o fraile hermano o pariente cercano de la novicia.’” Una
participacion que realzaba la religiosidad y el prestigio social de su familia ante los ojos de la
parentela y los vecinos que participaban de la ceremonia. - '

A ello seguia un ritual elaborado, pleno de gestos cargados de significado. Terminada la
misa, el sacerdote se dirigia a la reja que separaba, y a la vez comunicaba, el altar con el coro

bajo donde se encontraban las monjas. Al lado de la reja estaba la novicia. A ella se dirigia el

% La metafora matrimonial fue un tema introducido en la ceremonia de profesion de las monjas desde el siglo XITII.
Ver Antonio Rubial Garcia, La santidad controvertida, Meéxico, Fondo de Cultura Economica, [1999], 1%
Reimpresién 2001, 27. ,

% Para la ceremonia de profesién en Europa se puede consultar Jutta Gisela Sperling, Convents and the Body Politic
in Late Renaissance Venice, Chicago and London, University of Chicago Press, 1999, 139-141. En tomo a
Hispanoamérica A. Lavrin expresa: “Desde el siglo XVII [la profesién] habia llegado a ser un hito importante para
medir la preeminencia social. En consecuencia, esta ceremonia era una mezcla de ostentacion tanto religiosa como
mundana. La opulencia de la familia se mostraba en la vestimenta, el nombre del sacerdote que daba la plética, y la
comida que se servia a los invitados. También se daban limosnas a los mendigos a la entrada del templo. Los
miembros del cabildo, la nobleza y hasta el virrey solian estar presentes en la profesion de las doncellas de las
familias mas encumbradas del virreinato.” “Values and Meaning of Monastic Life for Nuns in Colonial México”,
Catholic Historical Review, 58, October 1972, 367-387, 372. Ann M. Gallagher, The Family Background of the
Nuns of Two Monasterios in Colonial Mexico: Santa Clara, Querétaro and Corpus Christi, Mexico City (1724-
1822), A Dissertation, The Catholic University of America, Washington, 1972, 55, afirma que los gastos para la
profesion solian llegar a 500 pesos. El lujo de esta ceremonia se redujo a fines del periodo colonial debido a
diversas 6rdenes de los obispos y los provinciales de las distintas érdenes religiosas.

% AMSCS, Relacion de la Providencia dada en 26 de marzo de 1754 por el Sr. Dr. Don Francisco de los Rios
Gutiérrez, Dean de la Santa Iglesia Catedral de Buenos Aires.

z7 AMSCS, Libro de Profesiones. La la ceremonia de profesion de Sor Serafina del Santisimo Sacramento Alonso,
Sor Maria Antonia de la Santisima Trinidad Argerich, Sor Petrona de San Luis Coizqueta, Sor Petrona del Corazén
de Maria Fernandez de Theran, Sor Maria de la Ascension Enriquez de la Pefia, y Sor Hilaria de Jesus y Sor
Gabriela del Sacramento Gonzalez Carvajal fue oficiada por un hermano o pariente cercano.
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celebrante llevando el Santisimo Sacramento rodeado de velas encendidas bajo un palio de
damasco carmesi con flecos de plata,”® y la invitaba a protagonizar el siguiente acto: entonaba el
Veni sponsa Christi, “ven esposa de Cristo, recibe la corona que el Sefior te tiene preparada
desde la eternidad”. En ese momento daba la comunién a la novicia. Mientras tanto las monjas
preparaban la escena para el siguiente paso: se traian dos fuentes de plata con la corona de
flores, el anillo, el escapulario, el cinto y la capa. La maestra llevaba ante la priora a la que
durante un afio habia sido su discipula, en cuyas manos ésta hacia la solemne profesion. El
celebrante bendecia uno a uno los elementos con que seria investida. La priora —pausadamente-
la vestia con el cinto, simbolo de la sujecion a la obediencia; el escapulario, un signo de la
proteccién mariana; y la capa negra, que durante el resto de sus dias le recordaria la muerte al

mundo y la mortificacion constante. El coro celebraba este momento entonando el salmo 45:

Mi corazén derrama una palabra bella:
jOh, vay a recitar mi poema al rey;
es mi lengua la pluma de un escriba veloz;
Eres hermoso,
El'mds hermoso de los hijos de hombre,
La gracia esta derramada en tus labios.
Asi Dios te bendijo para siempre.
iCifie tu espada sobre tu muslo, oh poderoso,

tu gala y tu esplendor!

Escucha hija mia y tiende tu otdo,
Olvida tu pueblo y la casa de tu padre,
Y el rey amard tu belleza:

El es tu sefior, rindele pleitesia.

Un salmo de amor que —se cree- fue compuesto para celebrar las bodas de un rey -
probablemente Salomén-, con una reina extranjera. Dentro de la tradicidon cristiana es
interpretado como una alusion a las bodas del Rey Mesias con Israel, figura de la Iglesia.”’ En la
ceremonia de profesién se lo entona para resaltar el tema del desposorio de Cristo —pleno de

belleza y poder- con la profesa, a la que se invita a rendirle sumisién y dejar atras el mundo y

2 AMSCS, Memoria y razén de los omamentos y cosas que pertenecen a la sacristia. Afio 1745. »

# Explicacién tomada de la cita correspondiente al salmo 45 en La Santa Biblia, Madrid, Ediciones Paulinas,
1964, 691-692.

La concepcién de las virgenes consagradas como “esposas de Cristo”, y la de los “desposorios misticos de Cristo
con su Iglesia”, es desarrollada por Tertuliano en el siglo II y retomada por los Padres de la Iglesia. Cfr. Francisco
Vizmanos, sj., Las Virgenes Cristianas de la Iglesia Primitiva, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1959,
capitulo IV, “Esposas de Cristo”.
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sus vanidades, inclusive a su propia familia.

El sacerdote le colocaba el velo. Con él la desposada quedaba segregada, sellada, se
convertia en “porcidn intocable del Seﬁor”. Al entregarle el anillo y la corona le explicaba y
exhortaba: “es signo de tu desposorio con Cristo, guarda siempre fidelidad plena a tu Esposo
para que pueda admitirte un dia en las bodas de su reino.” Y la novicia expresaba su aceptacion
entonando: “Ha puesto un sello en mi faz, para que fuera de El no admita otro amor.”

Ya vestida y velada, la esposaAse postraba. Mientras tanto, la vicaria del coro entonaba:
“Amo a Cristo en cuyo talamo entraré, cuya Madre es virgen, cuyo Padre lo ha engendrado sin
concurso de mujer, y ha hecho resonar en mis oidos acordes armoniosos. Cuando le amare seré
casta, cuando le tocare seré pura, cuando le recibiere seré virgen. Con su anillo me comprometié
como suya y me ha adomado con inmensas riquezas.” Una alabanza al estado virginal que
debera mantener la desposada. A modo de presentacion de la nueva esposa a la comunidad se
cantaba: “Esta es la virgen sensata a quien el Sefior hallé en vela y que al tomar la lampara, lHevé
consigo el dleo, y viniendo el Sefior entré con El en las bodas eternas”,*® una representacion y
un itinerario a seguir: vivir siempre alerta, saber esperar confiadamente y protagonizar buenas
obras. El premio para la que cumpliera ese plan de vida seria el gozo de la salvacion eterna.

Como cierre de la ceremonia, el coro cantaba el Te Dewum Laudamus y la recién
desposada abrazaba a las monjas con las que compartiria el resto de su existencia, comenzando
por la priora.

La ceremonia de profesion se realizaba por medio de dos formas de representacion, de
dos registros: mediante una puesta en escena, donde se destacaba lo visible, lo que era mostrado;
y lo dicho, lo enunciado, lo declarado. El despliegue escénico sobre la zona del altar y ¢l coro
bajo, la vestimenta elaborada y rica del sacerdote, pero sencilla de las monjas, los velos negros
y los velos blancos, el carmesi del palio, la luz de las velas, el oro del copon, la reja que dividia
la clausura del espacio piblico. Mediante la palabra se expresaba lo que si podia ser dicho,
enunciado: habia espacio para el sermon, la explicacién de lo que estaba aconteciendo, a cargo
de la voz masculina y de autoridad del sacerdote; el didlogo entre éste y la novicia; la profesion,
la promesa -el momento culminante- que tenia por protagonistas a dos mujeres: la ingresante y
la priora o abadesa, marcando una particularidad del espacio de la clausura: la posibilidad de
cierto protagonismo femenino; el canto, mediante el cual el coro intentaba contrarrestar, disolver
o transformar tal vez, el dolor por la inminente separacion definitiva del mundo, de su entorno

familiar, y enfatizar las bondades del “esposo”.

* Hace referencia a la paribola narrada por Mateo 25, 1-13, donde se destaca la actitud de las virgenes previsoras,
en oposicidn a las necias que no han sabido acopiar el “aceite” necesario. Una invitacién a realizar buenas obras y
lograr asi el ingreso a la gloria.
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Esta representacion llevaba implicita la exhibicion de una identidad, se estaba mostrando
una manera propia de ser en el mundo. La identidad exhibida era la de una comunidad
estamentaria y jerarquicamente organizada: un espacio creado para mujeres “nobles” y “nobles
pobres” ~divididas en monjas de velo negro y monjas de velo blanco- auxiliadas por donadas,
sirvientes y esclavos. A través de la reja, los feligreses instalados en la nave de la iglesia
percibian este ordenamiento social pues las religiosas se ubicaban en los bancos del coro segin
su velo y la antigiiedad en la orden. Era ésta una ceremonia mas —de las muchas que se
organizaban en la sociedad colonial->' donde el cuerpo social, de por si heterogéneo, mutable y
complejo, se mostraba y expresaba, en un intento por conservar y apuntalar el orden social

deseado.

Las obligaciones

Descifrar las reglas que gobernaban las practicas de las monjas es una condicion previa y
necesaria a la comprension de las mismas. ;Qué prometian las monjas, a qué se obligaban, ante

quién, a qué ley quedaban sujetas, quién la imponia?

Las dominicas realizaban la siguiente profesion:
Yo, Sor N.N. Monja de este Monasterio de Santa Catalina de Sena, de la Orden de Santo
Domingo, hago profesion y prometo obediencia a Dios, y a la Santisima Virgen Maria, y a Santo
Domingo y al Ilustrisimo y Reverendisimo Sr. Obispo de esta Diécesis, Dr. D. N. N. y a los que le
sucedieren; y a vos, Madre Sor N. N., Priora de este Monasterio, segtin la Regla de San Agustin y las
Constituciones de la Orden de Santo Domingo; por lo cual seré obediente al dicho Sr. Obispo, a Vos y a

las demas Prioras que os sucedieren, hasta la muerte.?

Las monjas capuchinas prometian:

" Yo Soror N., hago voto y prometo a Dios todopoderoso, a la Bienaventurada Virgen Maria, al
bienaventurado San Francisco, y a la gloriosa Madre Santa Clara, y a todos los santos y a V. R. mi
madre, todo el tiempo de mi vida guardar la vida y Regla de las pobres Monjas de Santa Clara, a ella
dada por el mismo San Francisco y.aprobada por el Papa Inocencio 1V, viviendo en obediencia, sin

propioyen castidad y guardando la clausura ordenada por las constituciones de la Orden. Y la Abadesa

3! Sobre las ceremonias en el Rio de la Plata durante el periodo colonial, en las que cada uno de los actos simbdlicos
expresan elementos de la estructura social y politica de la sociedad colonial, se puede ver, Juan Carlos Garavaglia,
“El teatro del poder: ceremonias, tensiones y conflictos en el Estado colonial”, Boletin del Instituto de Historia
Argentina y Americana “Dr. Emilio Ravignani”, Tercera serie, 14, 2° semestre de 1996, 7-30.

*2 La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Ritual para dar el Habito i el
Velo a las Religiosas de la Orden de Santo Domingo conforme al que se usa en los Monasterios de la misma Orden
del Peru, 453.
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al recibirla le prometia: Y yo de parte de Dios todopoderoso, si guardares estas cosas, te prometo la

vida eterna. ¥

En ambos casos la novicia realizaba la profesion en manos de la priora o la abadesa del
convento. En el momento culminante de la ceremonia, la profesa, sola, -expresion de su libre
eleccion- se arrodillaba —signo de sujecion- delante de la que seria su superiora y era en ese
instante la representacion visible de la autoridad de la orden.

Las capuchinas prometian obediencia, pobreza, castidad y clausura. Las dominicas,
solamente obediencia, ya que, segin se desprende de los “Comentarios” de sus Constituciones,
este voto incluia los de pobreza y castidad.> Con respecto a la clausura, las dominicas estaban

obligadas a ella por ley de la Iglesia y bajo pena de excomuni6n, pero no profesaban voto.>

Deberian transitar el resto de sus vidas cumpliendo minuciosamente la normativa expresada
en la regla y constituciones de la respectiva orden. Las monjas dominicas quedaban sujetas a la
Regla de San Agustin —354-430- adoptada por el fundador de la orden, Domingo de Guzmén en
el siglo XIIL, y a las constituciones de las Religiosas de la Orden de Santo Domingo.*® Las
capuchinas seguian la Regla de Santa Clara —siglo XIII- y las constituciones dadas segin la
reforma llevada a cabo por Coleta de Corbie en 1410, reformadas a su vez dos siglos mas tarde

con la finalidad de introducir las disposiciones tridentinas.

Los votos

A partir de la profesion religiosa las monjas de ambos conventos quedaban obligadas por
voto solemne y publico a vivir en obédiencia, pobreza y castidad.

Dentro de la normativa de la Iglesia catdlica el voto es definido como una promesa
deliberada y libre hecha a Dios, de un bien posible y mejor. Es una promesa que supone la

voluntad sincera de obligarse, que debe ser de parte del entendimiento, deliberada, y por parte de

3 Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Estatutos y Constituciones de las Pobres Monjas de la Orden de
Mendicantes, el cual es segiin la Orden de San Francisco, y Primera Regla de Santa Clara debajo la Institucion y
Reformacion de la Beata Coleta Reformadora de dicha Orden, 61-62.

* La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentario y Constituciones,
216,

%% Ibid, Comentarios, Estado Religioso, 209y 212, y cap. XXX. “Entradas y salidas”. “Prohibimos bajo pena de
excomunion que jamas Religiosa alguna salga de la clausura”. Nuestras religiosas estan obligadas a la clausura por
dos leyes: la de este capitulo y la general de la Iglesia sancionada por Bonifacio VIII [siglo XIIT]. De aqui se infiere
cuan escusado sea el que las Religiosas Dominicas hagan voto de clausura, voto que jamas se ha conocido en
nuestra Orden.” 310.

* Las constituciones por las que se gobernaban las monjas de Buenos Aires eran las dadas en 1600. La Regla y
Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., XXIV. ‘

%7 Sobre la reforma de Coleta de Corbie se puede consultar Marie Richards, “Community and Poverty in the
Reformed Order of St Clare in the Fifteenth Century”, Journal of Religious History, 19, 1, 1955, 10-25.
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1a voluntad, 11'bre._38 De ahi los requisitos de una determinada edad y fundamentalmente la libre
decision y ausencia de toda coaccion externa al ingresar.

Un voto es “publico” si lo acepta un superior eclesiastico legitimo en nombre de la
Iglesia, y es “solemne” si fuese recibido como tal por esta institucién. Consiste en la entrega y
aceptacion perpetua, absoluta e irrevocable a la religion, y es “perpetuo” porque obliga a la
religiosa para {oda la vida.* Los votos solemnes profesados por las monjas tenian efectos que
convertian en invalidos los actos contrarios a los mismos. El voto solemne de pobreza quitaba,
no solamente el derecho de disponer de sus bienes con independencia de los superiores, sino
también la capacidad de poseerlos y de adquirirlos -atin por herencia- de sus padres, salvo
indulto especial de la Santa Sede. De esto se desprende la obligatoriedad de la novicia de otorgar
su testamento o “renuncia” antes de profesar. El voto solemne de castidad convertia a un

eventual matrimonio de la persona que lo hubiere profesado, en nulo o invalido ante la Iglesia.*’

La normativa eclesial establece que todos los cristianos que han recibido el sacramento
del bautismo estan obligados al cumplimiento de los mandamientos expresados en el decalogo,
pero existe una exigencia mayor expresada en los llamados “consejos evangélicos”, destinada
solo a aquellos que “buscan la perfeccion cristiana”. Los tres votos profesados por las monjas

estan basados en sendos “consejos”, atribuidos a Jesucristo, y recogidos en los Evangelios.

El voto solemne de pobreza consistia en la promesa de no poseer jamds cosa alguna
temporal, ni derecho relativo a ella, por amor de Dios y a fin de conseguir la perfeccion
religiosa.*' En la regla y constituciones de ambos convéntos el tema de la pobreza esta presente
y si bien comparten algunas exigencias, difieren sustancialmente en otras. En las reglas se pedia:
“no posean nada como propio” (Regla de San Agustin, capitulo I), “vendan todas sus cosas [...]
no reciban ni tengan posesion o propiedad” (Regla de Santa Clara, capitulos II y IV). Es mas, se
daban recomendaciones para la vida cotidiana con la intencién de que las monjas pudieran
alcanzar la pobreza perfecta: entregar a la priora cuanto recibiesen de afuera, a fin de que ésta lo
repartiese segin las necesidades; no apropiarse de ninglin objeto destinado al uso comiin del
monasterio y desterrar de las celdas cuanto fuere opuesto a la pobreza.” Las mas débiles v las

enfermas debian recibir todo el alimento y abrigo necesarios, sin tener en cuenta lo que se

3% Arturo Tabera Araoz et al., Derecho de los Religiosos, Manual tedrico-practico, 6® edicién, Madrid, Coculsa,
1988, 355.
jz Antonio Royo Marin, op., La vida religiosa, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1965, 68-69.

Ibid, 72.
' La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., 231.
“2 Ibid, Comentarios, capitulo X1, “Comunidad de bienes”, 145-46. Regla de San Agustin, capitulo I, “De la unién
de los corazones y de la comunidad de bienes.”
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gastara con ese fin. La tercera exigencia compartida en torno al voto de pobreza era vivir en todo
“la vida comtin y del comiin”. Se exhortaba a las monjas a compartir la mesa, los vestidos, los
momentos de oracion. De la contabilidad de ambos monasterios se puede inferir que este
requisito, a diferencia de lo que ocurria en los “conventos de calzadas” de México y Peri,*’ se

cumplia en Buenos Aires.

No obstante compartir estos mandatos basicos, las diferencias en cuanto a la forma de
entender y practicar la pobreza, eran notables. Las catalinas podian, segin las normas de la
orden, tener bienes en comiin, (Regla de San Agustin, capitulo V), y cada ingresante debia
aportar una dote. Las capuchinas no podian poseer nada en propiedad (Regla de Santa Clara,
capitulo II) y debian vivir de la limosna (capitulo VIII).* ;Cémo fundamentaban actitudes tan
distintas? Las primeras lo hacian a partir de un pasaje de los Hechos de los Apostoles: “No
habia entre ellos indigentes, porque todos los que poseian haciendas o casas las vendian y
lievaban el precio de lo vendido y lo ponian a los pies de los apdstoles y se repartia a cada uno
segin se necesitaba™ Las catalinas —lo sabemos- se mantenian con la renta del 5% que
obtenian colocando a censo el capital de la dote. Durante un tiempo tuvieron, ademas, algunas
propiedades en alquiler, donaciones del fundador del convento, que -con el tiempo- se vieron

obligadas a vender por su creciente deterioro y por el gasto que suponia repararlas.*

A las novicias dominicas se les exigia desprenderse de todo cuanto poseyeran, pero se las

* La reforma de los conventos femeninos en Nueva Espafia es analizada por Asuncién Lavrin, “Ecclesiastical
Reform of Nunneries in New Spain in the Eighteenth Century”, The Americas, XXII:2, 182-203.; Maria Justina
Sarabia Viejo, “Controversias sobre la vida comtin ante la reforma monacal femenina en México”, en M. Ramos
Medina, coordinador, EI Monacato femenino en el Imperio Espafiol: Monasterios, beaterios, recogimientos y
colegios, México, CONDUMEX, 1995, 583-592; de la misma autora, “Vientos de reforma (1768-1770): el trabajo
femenino en los conventos de calzadas de Puebla de los Angeles”, en M. L. Viforcos Marinas y M. D. Campos
Sanchez-Bordona, coordinadoras, Fundadores, fundaciones y espacios de vida conventual, Ledn, Universidad de
Leon, 2005, 549-571; Josefina Muriel, “La vida conventual femenina de la segunda mitad del siglo XVII y la
primera del XVIII”, en Memoria del Cologuio Internacional Sor Juana Inés de la Cruz y el pensamiento
novohispano, México, Instituto Mexiquense de Cultura, 1995, 285-293; Rosalva Loreto Lopez, Los conventos
Jemeninos y el mundo urbano de la Puebla de los Angeles del siglo XVIII, México, El Colegio de México, 2000,
Segunda parte, “Las tensiones y los cambios del siglo XVIII “Vida privada” versus “vida comtn”, 85-166; Isabel
Arenas Frutos, Dos Arzobispos de México —Lorenzana y Nufiez de Haro- ante la reforma conventual Jemenina
(1766-1775), Lebn, Universidad de Ledn, 2004; Margaret Chowning, “Convent Reform, Catholic Reform, and
Bourbon Reform in Eighteenth-Century New Spain: The View from the Nunnery”, Hispanic American Historical
Review, 85:1, 2005, 1-37. La reforma conventual en el Virreinato del Pert es analizada por Luis Martin,
Daughters of the Conguistadores. Women of the Viceroyalty of Peru, Albuquerque, University of New M¢xico
Press, 1983, Chapter 9, “Monastic Riots and Partisan Politics”, 243-279; Maria Isabel Viforcos Marinas, “Las
reformas disciplinarias de Trento y la realidad de la vida monéstica en el Peru virreinal”, en Ramos Medina,
coordinador, £/ Monacato femenino, ya citado, 523-549, Antonio Ignacio Laserna Gaitan, “El ultimo intento de
reforma de los monasterios femeninos en el Pert colonial: el auto del arzobispo Parada de 17757, Anuario de
Estudios Americanos, LII:2, 1995, 263-287.

“La correspondencia intima y asidua de Sor Maria Celeste -monja clarisa en el convento de San Matteo en Arcetri-
con su padre, Galileo Galilei, muestra los extremos a que podia llevar el voto de pobreza. Un tema presente en
Dava Sobel, La hija de Galileo. Una nueva vision de la vida y obra de Galileo, Madrid, Editorial Debate, 1999.

"5 Sagrada Biblia, Nuevo Testamento, Hechos de los Apostoles, 4, 34-35. .

* AMSCS, Carta de la Priora al De4n Provisor y Vicario General, 1756.
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dejaba en libertad para disponer libremente de sus bienes, una libertad a la que apelaron en el
‘momento de redactar su “renuncia”:
He dispuesto hacer mi testamento para morir al siglo [...]. y'no siendo preciso llevar mds bienes que
aquellos con que me pueda mantener y estando como estaba enterado y satisfecho dicho Monasterio de
la dote y demas necesario con que he entrado [...] y siéndome preciso y permitido el renunciar los demds

mis bienes que por razon de herencia Paterna o'Materna u en otra forma me pertenecieran [...] renuncio

y traspaso todo lo que fuere en [...].*

Las capuchinas fundamentaban su actitud de desapropio total en el consejo evangélico
que sugiere: “Si quieres ser perfecto, vende todo cuanto tienes y dalo a los pobres”.®® Como
comunidad no podian recibir ni tener posesion o propiedad, ni por si, ni por intermedio de otras
personas. Solo el terreno necesario para el decoro y el aislamiento del monasterio.(Regla de
Santa Clara, capitulo VI). A diferencia de las catalinas, las “hermanas pobres” debian vivir de la
limosna. Asi las exhortaba su regla: “envien confiadamente por limosna, y no deben
avergonzarse, ya que el Sefior se ha hecho pobre por nosotros en el mundo”. (Regla de Santa
Clara, capitulo VIII).

Fieles a este espin'tﬁ, las capuchinas de Buenos Aires recurrian a “la mesa del Sefior”
para su subsistencia. Estas limosnas, que oscilaron entre unas pocas monedas y 6.000 pesos,
eran entregadas por los vecinos de Buenos Aires al sindico del convento o a la abadesa. Muchos
optaron por dejar importantes legados en sus testamentos a favor del convento.” Los limosneros
del monasterio, hermanos legos franciscanos o seglares especialmente designados para mendigar
a favor del convento,” se desplazaban hasté el Paraguay, Montevideo y las Provincias de Arriba
en busca de ayuda econémica y desde alli volvian trayendo unos pocos pesos, gran cantidad de
" ganado vacuno y ovejuno, tabaco, bayeta y algunas fanegas de trigo.”’ Los vecinos de Colonia, y
el mismo gobemador, enviaron maderas, sillas, muebles en general, y cajas de aziicar.*?
También se realizaban rifas a beneficio del convento, con premios tan dispares como un aderezo
de diamantes —que reportd al monasterio la suma de 1.800 pesos- o un mate de plata —por la que

se obtuvo 150 pesos-.”* En las Fiestas Reales se organizaron corridas de toros a beneficio de las

7 AGN, Registro de Escribano 1, 1785, f. 244. Testamento de Sor Maria Pasquala Guerra.

8 Sagrada Biblia, Evangelio de Mateo, 19, 21. :

“ AMNSP, Cuentas de los sindicos. Por gjemplo: 6.000 pesos que dejé de limosna Melchor Garcia de Tagle en
cléusula de su testamento para ayuda de la fabrica del monasterio, o 500 pesos en legado de testamento que dejé el
sefior Don Alonso de la Vega.

0 AGN, Sala IX, 31.5.7. La Abadesa de la Capuchinas solicita licencia para que determinadas personas puedan
pedir limosna en Montevideo; sala IX, 31.5.8, en la Provincias de Arriba; sala IX, 31.6.4, en la campafia de Buenos
Aires.

1 AMNSP, Partidas de limosna que recibid el sindico en 1749-1756.

2 AGN, salaIX, 3.8.1;3.8.2; 3.8.3. :
% AGN, sala IX, 41.8.1. Don Isidoro Lorea, sindico de las Monjas Capuchinas solicitando permiso para rifar un
aderezo de diamantes, 1793. Las cédulas se vendieron a 4 reales cada una, llegandose a recaudar 1.800 pesos.
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capuchinas.> La corona, por su parte, aport6 2.000 pesos para la construccion de las celdas® y
12.000 para la reconstruccion de la iglesia. >

El voto de pobreza también exigia a las capuchinas vestirse siempre de “viles
vestiduras”, vileza que debia traslucirse tanto en el precio como en el color. *7 Las capuchinas de
Buenos Aires usaron habitos de color marron hechos con sayales o sayaletas, llamadas de
cordoncillo, que se enviaban desde Cordoba del Tucuman.”® Debian abstenerse todo el afio de
comer carne,”’ y dormir sobre una cama compuesta por tres tablas sobre dos bancos de hierro,
sin sabanas y en colchén de heno o paja.®°

El hecho de que las monjas dominicas vivieran de rentas, puede llevarnos a pensar que
llevaban una vida holgada, sin penurias econémicas. Lejos de ello, en realidad enfrentaban
enormes dificultades en el momento de cobrar los réditos,® situacién que las llevo a
desprenderse del dinero de algunas dotes y convertir en metélico las propiedades legadas por
Torres Bricefio. Las cuentas del sindico Goicoechea permiten constatar que ¢l balance del afio
1767, por tomar un ejemplo, fue negativo todos los meses. En 1770 la situacion de pobreza fue
extrema, pues la contabilidad del sindico don Manuel Basavilbaso muestra que —pagados ciertos
gastos- solo quedaban 1.910 pesos para la manutencion y vestido de las monjas y 33 criados y
criadas, cuando en afios anteriores el gasto habia ascendido a 3.800 pesos.® En 1778 decidieron
vender tres cruces de plata que el virrey habia dado al convento en calidad de limosna, pues
necesitaban su importe para comprar un torno destinado a la sacristia.®®

El voto de pobreza fue respetado en los conventos femeninos de la ciudad portefia. La

falta de metéalico obligd a las monjas de ambas Ordenes a transitar situaciones de extrema

AMNSP, Rendicion de cuentas del Sindico Rodriguez de Vida, 1749-56. 2 de enero de 1754, 150 pesos de limosna
de la rifa del mate de plata que hizo el Hermano Francisco.

> AMNSP, Cuentas del Sindico 1759-1762. 18 de diciembre de 1760: 160 pesos, limosna que se juntd en la corrida
de toros que se hizo para el monasterio en las Fiestas Reales.
%5 AMNSP, Cédula de 21 de abril de 1767. Les doné el Rey 2.000 pesos de las Cajas Reales de Potosi del Fondo de
vacantes y Fondo de menores.
56 AMNSP, Titulos del Monasterio. El sindico recibe 12.000 pesos del Rey para la iglesia de las Madres capuchinas.
20 de febrero de 1778.
37 Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit. Constituciones, capitulo II, “Cémo se ha de recibir”, 67.

% AMNSP, Resumen Histérico del Convento de Monjas Capuchinas de Buenos Aires. Sacado de apuntes antiguos
?ue se conservan en el archivo del mismo Convento, 1920. Manuscrito.

? Regla de la Gloriosa Santa Clara, Constituciones, capitulo IV, “De la abstinencia”, 74.
60 Ibid, Declaraciones, capitulo XV, “Del dormitorio”.
e AGN, salaIX, 7.1.5, 1767, Carta de la Priora al Gobernador pidiendo se le asigne un dia de toros al Monasterio
pues “ademas de no ser suficientes las rentas, padecemos el trabajo de no poder cobrar los réditos”.

52 AMSCS, Dotes que no estan completas, donde se indica que el dinero fue invertido en la compra de trigo y en el
pago de deudas contraidas por la construccion del convento; Documentos donde consta la necesidad de vender las
casas que le legd el fundador, afios 1752-1756.
Vicente Quesada, “Noticia historica sobre la fundacién del convento de las Monjas Capuchinas™, La Revista de
Buenos Aires, tomo II1, 1863, Imprenta de Mayo, 200-219. El autor hace referencia a la documentacién de Manuel
Basavilbaso que consult6 en el archivo del Dr. Olaguer Feli.

% AMSCS Carta de la Priora al Sindico, 8 de agosto de 1778.
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austeridad, a diseflar estrategias para aumentar las limosnas, y a obviar la normativa cuando la
situacion se hizo desesperante. Entre las capuchinas estas condiciones eran las habituales en los
conventos del resto de América; lo que constituye una particularidad de Buenos Aires es la vida
relativamente austera que llevaban las monjas catalinas. Tal vez la ausencia de grandes fortunas
en la ciudad, y lo moderado de la dote, -en otras orbes americanas se exigia una dote que podia
alcanzar los 4.000 pesos- bcontribuy(') a que este grupo de mujeres creara un espacio con
caracteristicas mas cercanas a-las exigidas por la reforma de regulares que se implement6 en

Nueva Espaiia en la década de 1770.

El voto de obediencia consistia en la promesa deliberada hecha a Dios con las
solemnidades que prescribe la Iglesia, de obedecer perpetuamente a los legitimos superiores,
en todas las cosas que puedan mandar segiin la propia regla® La justificacion de este voto
parte, una vez mas, de un consejo evangélico: “El que a vosotros [Jesucristo se dirige a los
setenta y dos discipulos] oye, a mi me oye, y el que a vosotros desecha a mi me desecha”.% La
obediencia religiosa prometida a través del voto consistia basicamente en ver a Dios en el
superior. Por esta promesa las monjas renunciaban a su propia voluntad.®

La obediencia era considerada la columna vertebral de la vida en comunidad. En forma
recurrente se destaca su importancia y modalidad, pero también se sefialan sus limites.

En la normativa dominica se expresa:

Sea reverenciada [la Priora] de vosotras por su autoridad y su oficio, pero ella en la presencia de Dios se
considere a los pies de todas, sea el ejemplo en sus obras [...] corrija a las inguietas, consuele a las
timidas, cuide con caridad a las enfermas y con todas sea paciente y benigna [...] procure mds que ser
temida ser amada, atendiendo a que ha de dar cuenta a Dios de vosotras. Por cuya causa vosotras le
seréis obedientes.”

Laregla clarisa pide:

' La Abadesa amoneste Y visite a sus hermanas y corrijalas con humildad y caridad, y no les mande cosa
alguna que sea contraria a su conciencia y a la forma de nuestra profesion. Mas las hermanas subditas
tengan presente que han renunciado por Dios a su propia voluntad. Por ello estan firmemente obligadas a
obedecer a sus Abadesas en todo lo que han prometido al Sefior cumplir y no se opore a su conciencia y a

nuestra profesion [...] que la Abadesa sea sierva de todas las hermanas.®

$ La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentario de las
Constituciones, “Voto de obediencia”™, 213.
% Sagrada Biblia, Nuevo Testamento, Lucas 10, 16.
66 Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., capitulo X, “Las Hermanas stibditas acuérdense, que por amor de Dios
negaron sus voluntades”. En las Const1tuc1ones de las Monjas Capuchinas se expresa: “Han hecho voto de
obed1enc1a y por amor de Dios han negado la propia voluntad”, 106.

La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, Regla de San Agustin, capitulo XI.

% Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Regla de Santa Clara, capitulo X, “De la visitacion de las. Hermanas
por la Abadesa”.
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La obediencia religiosa comprende tres grédos: obedecer con prontitud lo que manda el
superior; hacer lo que se manda conformando la voluntad con la del superior; conformar el
propio juicio con el del superior practicando la obediencia ciega.®’ Una obediencia que sin
embargo tenia sus limites: se debia obedecer solo aquello que “han prometido al Sefior cumplir y
no se opone a su conciencia y a nuestra profesion”, es decir, la regla, las constituciones y los tres
consejos evangélicos. ' |

Pero habia alin una exigencia mayor: para que la obediencia religiosa fuera perfecta y
men'toﬁa en orden a la vida eterna era necesario que fuera “sobrenatural”, es decir inspirada y
movida por motivos no humanos. Unicamente entonces es considerada verdadera virtud
cristiana.” |

Al obedecer, la religiosa solo debia buscar “dar gusto a Dios”. En el afio 1807, un grupo
de soldados ingleses irrumpi6 y se instalé en el Monasterio de Santa Catalina de Sena. En la
carta que la priora envi6 al arzobispo de La Plata, qued6 expresado en qué términos entendia la
comunidad portefia el cumplimiento de este mandato: “La muerte era lo que menos temiamos, la
considerabamos decretada por nuestro amable Salvador y la esperabamos gustosas, ofreciendo
nuestras vidas por el triunfo de nuestras almas y salud de este pueblo fiel, que en aquel instante
se veia en el mayor apuro”. Es mas, los momentos de extremo peligro reconstruidos en esta
narracion de Sor Maria Teresa, son no solo aceptados plenamente, sino convertidos en alabanza
a Dios: “quien asf lo quiso permitir, sin duda, para nuestro bien”.”"

La misma normativa que definia cémo entender y qué comprendia el voto de obediencia,
daba los medios para corregir los actos de inobediencia a la Regla y Constituciones: se debia
recurrir a la correccion fraterna y al capitulo de culpas.

La “correccion fraterna”, llevada a cabo por las monjas entre si, comprendia varias
instancias y actitudes: la infractora era amonestada y corregida privadamente, llegando a ser —en
caso de necesidad extrema-, acusada en forma publica y castigada. Todo debia ser hecho “con
amor a la persona y aborrecimiento de sus vicios”, y teniendo como objetivo principal la
enmienda de aquella que habia caido en falta.”

En el “capitulo de culpas”, que se reunia una vez a la semana, las novicias y las monjas, -

% La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domimgo, op. cit., Comentarios, 228-229.

" A. Royo Marin, La vida religiosa, op. cit., 357-58.

n AMSCS, Memoria de la carta de la Priora Teresa de la Santisima Trinidad al Arzobispo de La Plata, Benito de
Moxo y de Francoli, 27 de septiembre de 1807. '

" La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Regla de San Agustin, capitulo
V1L, “De la correccion fraterna”.

Regla de la Gloriosa Santa Clara, Regla de Santa Clara, capitulo IX, “De la penitencia que se ha de poner a las
Hermanas.”
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estas ultimas después del haberse retirado las primeras- exponian de rodillas y en voz alta sus
propias “culpas leves”, o las de otras monjas, relacionadas en general con actos de inobediencia
que afectaban a la comunidad: ausencia o llegada tarde al coro, negligencia en torno al silencio o
a la caridad, falta de mortificacion y modestia en las practicas cotidianas. Expuestas las faltas, la
priora o abadesa corregia, reprendia e imponia la penitencia, para lo que debia tener en cuenta la
calidad de la falta cometida y las fuerzas y disposiciones de la inculpada. Las penitencias
~ habituales eran usar mordaza, besar los pies de las religiosas, tener los brazos en cruz por el
tiempo que le pareciese a la superiora, comer en el suelo, ayunar a pan y agua o tener los 0jos
vendados,” una penitehcia que habia que cumplir-en forma publica. El control, la confesion de
las faltas -las propias como las ajenas-, la imposicion de penas, funcionaban como sostén del
voto de obediencia. Tanto la correccion fraterna, como el capi_tulo de culpas, se suponia

enfatizaban el espiritu de cuerpo que debia existir en la comunidad conventual.

El voto solemne de castidad es una promesa deliberada explicita o implicita hecha a
Dios en Religion aprobada por la Santa Sede, con la debida solemnidad, de abstenerse
perpetuamente de todo placer sensual,‘ tanto licito como ilicito, por amor de Dios y a fin de
conseguir la perfeccion Religiosa.”’

Tenia este voto un importante efecto juridico, ya que su profesion constituia un

. impedimento dirimente del matrimonio, es decir, lo hacia ilicito e invélido.75 El que con este
voto contrafa matrimonio incurria ipso facto en excomunion. Por lo tanto, su promesa llevaba
aparejada la renuncia al matrimonio. ,

En la literatura escrita para lés monjas, con fines didacticos y -que ellas lefan en
comunidad, el tema de la castidad es recurrente. En La Religiosa instruida y dirigida en todos
los estados de la vida, que se encuentra en la biblioteca del monasterio de las catalinas, el autor,
Un Religioso Carmelita Descalzo, se dirige a sus eventuales destinatarias a través de un dialogo
que intenta reflejar las inquietudes de las monjas. Al referirse a la castidad, la religiosa pregunta:
“¢Con qué intencién y designio, cémo y a qué fin es necesario guardar la castidad; para que nos |
.sirva de gran'mérito delante de Dios?” La respuesta de autoridad se deja oir a través de 1a voz de

un supuesto director espiritual:

Debemos guardar la castidad por.obedecer a Dios, y darle gusto; para poseerle en esta vida, en

" LaReglay Consntuczones de las Monjas de la Orden de Sam‘o Domingo, op. cit., Constituciones, capitulo XXXI,
“Del capitulo cotidiano”. Comentarios, 293.
Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Estatutos y Constituciones, capltulo VI, “Del modo de tener capitulo™.
Declaraclones de la Ceremonias, capitulo XII “Del modo de tener capitulo™.

™ La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios, Seccién IV,
“Voto de castidad”, 242.
7 Tbid, 286.

144



cuanto somos capaces y en su gloria durante toda la eternidad; para tener el privilegio de seguir al
Cordero, por cualquier parte que vaya, hasta en el templo de su gloria. ; Qué digo yo? Es necesario amar y
guardar la santa pureza, no por inclinacion, no por honor, no por recato natural, sino por motivos mds
sublimes; para hacer a Dios un sacrificio de su cuerpo, lo mismo que de su alma: para ser puro y sanio en
su cuerpo, también como en su alma, para preparar en su corazon una morada mas agradable a Dios,
para ocuparse con mds libertad y reposo de las cosas celestiales; para imitar a Jesucristo, nuestro
maestro, y conformarnos mas con El; para unirnos més intimamente a Dios y hacernos semejantes a los
dngeles, con quienes debemos algun dia estar acompaiiados para adorar y glorificar juntamente al Dios

de toda majestad.”

A partir de la voz del fraile carmelita se puede analizar el discurso y la normativa de la
Iglesia -vigente en el siglo XVIII- en torno a la castidad religiosa. Esta descansaba en un
multiple fundamento. En primer lugar se invoca la necesidad de guardar la castidad por
obedecer a Dios y darle gusto. Un deseo de Dios que tiene -dentro del pensamiento cristiano- un
fundamento “natural”: sus derechos en cuanto creador y legislador, y asi, todo cuanto existe le
pertenece por derecho de propiedad, incluso el cuerpo de sus criaturas y todas sus funciones.
Una de las premisas esgrimidas es que el placer anejo a la funcion reproductiva, es licito en
orden a la propagacion de la especie dentro del matrimonio, matrimonio -y por ende placer- al
que las monjas renuncian. La violacion de este orden “impuesto por Dios” constituye un
desordeny por lo tanto un pecado contra los derechos del Creador.

Otro fundamento invocado es: para preparar en su corazén una morada mds agradable
a Dios. La idea del cuerpo humano como templo de la divinidad y por lo tanto la necesidad de
que sea un receptaculo impregnado de pureza, se encuentra ya en la escritura paulina’’ y es
retomada en la carta que el arzobispo de La Plata envia a las monjas dominicas de Buenos Aires

con motivo de la entrada de los soldados ingleses al monasterio:
Me enteré de como, aungite los enemigos habian entrado efectivamente en ese santuario y
saqueado y profanado su iglesia, no habian hecho ningun dafio o injuria personal a las amables y
recogidisimas virgenes que vivian en tan sagrado asilo: queriendo nuestro dulcisimo Salvador permitir
mas bien que hollasen e hiciesen pedazos las santas imdgenes y los venerables vasos de su culto, que
atreverse a unos cuerpos que eran templos vivos del Espiritu Santo.”

El tercer motivo que debia impulsar a las esposas de Cristo a guardar la castidad era:

para ocuparse con mds libertad y reposo de las cosas celestiales. El cuerpo de las religiosas

7 Un Religioso Carmelita Descalzo, La Religiosa instruida y dirigida en todos los estados de la vida, traducida al
castellano por el Padre fray José Quiles, Sector Sagrada Teologia del Orden de Predicadores, Madrid, Imprenta
Ruiz, 1805, 395.
77 Sagrada Biblia, Nuevo Testamento, I Carta de San Pablo a los Corintios, 3, 16-17. “ ;No sabéis que sois templos
de Dios y que el Espiritu de Dios habita en vosotros? Si alguno destruye el templo de Dios, Dios le destruira a él,
;)sorqué el templo de Dios, que sois vosotros, es santo.”

AMSCS, Carta del Arzobispo de la Plata don Benito Moxo y de Francoli a la Priora del Monasterio, 13 de agosto
de 1807.
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debia quedar destinado al culto de Dios. Para ser perfectas y vivir la caridad, las monjas debian
renunciar a todo lazo natural que pudiera “limitar las universales y sobrenaturales aspiraciones
de la caridad, y vivir como ciudadanas del mundo futuro”.” El voto de castidad las relevaba de
la obligacion de procrear y de ocuparse de las cosas del mundo, a las que quedaban eipuestas
aquellas que optaban por permanecer en el siglo y contraer matrimonio.

Por ultimo, las religiosas debian aspirar a sacerse semejantes a los dngeles, desprenderse
de las exigencias de su cuerpo material. S6lo mediante la practica de una perfecta pureza,
llegarian a ser verdaderamente castas, auténticas Esposas de Jesucristo.

(A través de qué practicas cotidianas se iban incorporando estas obligaciones
enunciadas en torno al voto de castidad? La pureza es presentada tanto en la normativa como en
los textos redactados con fines didacticos, como una “lucha” que la monja diariamente lleva
adelante para asegurarse el dominio del espiritu sobre la came: un ideal a alcanzar. Para librar
esa lucha se usaban distintos medios y una enérgica disciplina pautada tanto en las reglas y
constituciones, como en los numerosos textos de ascética que poblaban las bibliotecas
conventuales.

En La Religiosa instruida, el autor da a las monjas cinco medios y precauciones que
éstas deben guardar para “conservar y aumentar la santa pureza”.® El primer medio es /a
prdctica de la humildad, porque debéis confesar ingenuamente que la pureza de la virtud, es
sobre las fuerzas naturales, y que no hay otro que Dios que os la pueda dar. La primera
instancia consistia entonces en reconocer su debilidad, una actitud que le daria la posibilidad de
clamar por ayuda. _

Y asi el segundo medio aconsejado era la oracidn, porque debéis continuamente pedif la
castidad a Dios con confianza para que os la conceda segiin os lo tiene prometido.

El tercero: la obediencia, porque sujetando vuestra razon a vuestra Superiora,
mereceréis que Dios sujete vuestra carne y vuestra razon.

La fuga de las ocasiones era una constante en la normativa conventual: porque -se
inculcaba a las mujeres consagradas- solamente huyendo podéis alcanzar la victoria del vicio
opuesto. La estricta clausura, el muro, las rejas, el torno, todo ello habia sido implementado en
funcién de separar a las mujeres consagradas de las “tentaciones del siglo”. El habito, el velo, la
capa, ¢l cinturén o el cordén eran signos de sujecion, humildad, modestia, continencia y castidad
que tenian por finalidad actuar como escudos protectores de su cuerpo. Todo contacto con el

siglo estaba rigurosamente reglamentado: las visitas en el locutorio debian ser espaciadas y

" A. Royo Marin, La vida religiosa, op. cit., 289.
% Un Religioso Carmelita Descalzo, La Religiosa instruida y dirigida en todos los estados de la vida, ya citado,
39s.
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controladas por las “escuchas” —dos monjas de las mas antiguas- y las cartas que se recibian o
enviaban eran leidas por la superiora.
En el trato entre las religiosas también habia que cuidar la pureza huyendo de las

ocasiones:

Las Religiosas que tienen Encomendadas bajo su conducta no deben permitirles que hagan
caricias tiernas, ni que le muestren una amistad demasiado sensible con besos y otras demostraciones
poco convenientes a la exactitud de la modestia, de que deben hacer una profesion abierta. Con cuanta
mayor razon deben ellas mismas abstenerse de semejdntes demostraciones con la otras hermanas. Todo
esto son cosas muy indignas de una Virgen, que debe ser siempre grave y &eria, v la Esposa Santa de un
Dios, que es la misma santidad.®!

El quinto medio sugerido para conservar la pureza era la mortificacion. Se insiste en la

mortificacién de los sentidos, especialmente la vista. San Agustin, en su regla, alerta:

La aficién deshonesta a los hombres no solo se fomenta con inclinacién, palabras y tacto, sino
con los ojos y vista. Ni se puede decir que tienen los corazones honestos y puros, las que tienen los ojos
impuros, libres y sueltos: porque son los ojos los mas seguros indicios de los corazones |...] con los ojos
se explica la impureza de los corazones, se enciende el afecto, y quedando los cuerpos intactos, la
interior castidad se ausenta 'y perece |[...] piense que Su Majestad todo lo mira, y con esto se abstendrd
de mirarlos.*

Ast como existia un muro de piedras que rodeaba el convento, un muro donde no debia
abrirse ventana alguna que diera al exterior, del mismo modo se mandaban cerrar las ventanas
del cuerpo.

Habia que evitar los estimulos sensuales. Era tarea de la maestra de novicias ensefiar los
gestos del cuerpo a aquellas que se estaban formando para llegar a ser mujeres consagradas:

El arreglo exterior del cuerpo y el interior del alma: el exterior en refrenar los sentidos: los ojos,
en no mirar sino con moderacion y cuando convenga; los oidos en no oir cosa ninguna reprensible [...]
el tacto en no buscar regalo en la cama, ni en el asiento, ni vestido [...], se sienten con decoro y
honestidad; cubran el rostro con el velo cuando sean vistas de gente de afuera; se conduzcan de tal

manera en todas sus acciones que la compostura del cuerpo sea un claro indicio de la compostura del

alma [...] cuando se calcen o descalcen, desnuden o vistan, sea con tanta honestidad y recato como si

alguien las observara. %’

Tanto los pensamientos, como los gestos —en tanto movimientos significativos del
cuerpo- debian ser los de una esposa de Cristo, y Cristo es presentado como un esposo celoso,
que quiere vuestro amor sin division, y todo vuestro corazon; acordaos que el demonio siempre

da vueltas a vuestro alrededor, para sorprenderos y haceros cometer alguna falta contra la

8! Miguel Angel Marin, La perfecta religiosa, obra igualmente util a todas las personas que aspiran a la
perfeccion, Imprenta de Magin Canals, 1781, 120.

%2 La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo,op. cit., Regla de San Agustin, capitulo
V], 10-12. :

8 Ibid, Directorio de Oficialas, capitulo III, “De la Maestra de Novicias”, 357-358.
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pureza® La castidad suponia fidelidad absoluta al Esposo, una fidelidad dificil de mantener por
la acechanza continua de las tentaciones. Una estricta disciplina corporal caracterizada por una
constante y vigilante mortificacién de los sentidos, daria fortaleza a las monjas en su lucha
contra la tentacion. '

Cada pensamiento, cada accién o gesto debia ser analizado a la luz de la normativa
comprendida en la regla, las constituciones y, los tres votos emitidos el dia de la profesion: para
ello una o dos veces al dia las monjas realizaban un “examen de conciencia” con la finalidad de
detectar posibles faltas u omisiones, tomar conciencia de ellas y acusarse, ya fuera publicamente
en el capitulo de culpas o en forma individual en confesién con el confesor del monasterio o con
su director espiritual, pero fundamentalmente para rectificar su conducta e intencién y seguir
avanzando en el camino de perfeccion que se habian propuesto al ingresar. Un camino que se

transitaba en estricta clausura.

A lo largo de la historia, la vida en clausura de las mujeres consagradas fue producto de
distintas motivaciones. Durante los primeros siglos del cristianismo algunas mujeres, a partir de
una decision personal, o movidas por una particular situacién, simplemente vivieron su calidad
de virgenes, diaconizas o viudas consagradas sin apartarse del mundo.® Coincidiendo con el fin
de las grandes persecuciones emprendidas contra los primeros cristianos, algunas se retiraron al
desierto,*® buscando tal vez una salida estratégica para crear su propio espacio, aislarse del
ambiente que se vivia en las ciudades y resistir la influencia del poder. Alli, en el desierto,
comenzo la vida cenobitica, vida en comunidad que al poco tiempo se institucionalizd. Sin
embargo, las primeras reglas destinadas a ordenar esta incipiente vida conventual femenina —
reglas de San Agustin y de San Benito- no prescribieron clausura; fue a comienzos del siglo VI
cuando Cesareo de Arlés dio la primera regla para religiosas enclaustradas, por la que llegaron a
regirse numerosos monasterios.®” Si bien la regla de Santa Clara —1253- que observaban las

capuchinas de Buenos Aires, establecia la clausura para las “hermanas pobres” (capitulos V, XI

% Un Carmelita Descalzo, La Religiosa Instruida, op. cit., 398,

% El tema de estas primeras mujeres consagradas dentro del cristianismo es desarrollado por Monique Alexander,
“Imagenes de mujeres en los inicios de la cristiandad”, en Georges Duby y Michelle Perrot, directores, Historia de
las mujeres. La Antigiiedad rituales colectivos y practicas de mujeres, Madrid, Taurus, 1993, 221-271; Gabriel
Ramis Miquel, “La consagracién de la mujer en las liturgias Occidentales”, en Mujeres del Absoluto. El monacato
Jemenino: historia, instituciones, actualidad. XX Semana de Estudios Mondsticos, Burgos, Abadia de Silos, 1986,
21-43.

8 Cfr. Garcia M. Colombas, EI Monacato Primitivo, Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2° edicién, 1998.
Una interpretacion del tema desde una perspectiva feminista se puede ver en Jo Ann Kay Mc Namara, Sisters in
Arms. Catholic Nuns Through Two Millennia, Cambridge/London, Harvard University Press, 1996, Chapter 3, “The
Discipline of the Desert”, 61-88. ' .

% Para el tema de la clausura femenina se puede consultar Maria José Arana, La clausura de las mujeres. Una
lectura teoldgica de un proceso historico, Bilbao, Ed. Mensajero, 1992.
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y XID),® fue a fines de ese siglo cuando el papa Bonifacio VIII, buscando “defender la
integridad de las mujeres”, cre6 la clausura papal, promulgd la primera ley para la clausura de

L,¥ una ley que en el corto plazo las monjas tuvieron la

las monjas con alcance universa
posibilidad de obedecer, obviar o ignorar. Sin embargo su influencia fue decisiva afios mas
tarde, en el concilio de Trento —1545-1563-: la sesion 25, capitulo V, bajo el titulo “Providencias
acerca de la clausura y custodia de las mujeres” comienza en forma drastica: “Renovando el
Santo Concilio la Constituciéon de Bonifacio VIII manda a todos los obispos, amenazandoles con
la maldicién eterna, restablecer la clausura de las monjas donde estuviere violada y conservarla
donde se observe [...] implorando el brazo secular si fuere necesario”. Obispos, principes y
magistrados quedaron obligados a cooperar bajo pena de excomunién. Segin esta normativa, y
la bula Circa Pastoralis dada por Pio V en 1566, nunca mas podrian las monjas salir del
monasterio bajo ninglin pretexto, excepto con causa legitima que debia ser aprobada por el
obispo.”® De este modo la custodia de la clausura monacal quedo a cargo del prelado,
afianzandose ademds la alianza entre el brazo secular y el religioso en la busqueda de un
objetiVo comun: mantener la “quietud” y el orden social, entendiendo el encerramiento de las
mujeres consagradas como uno de los medios.”! |

Esta clausura impuesta a las mujeres consagradas desde la jerarquia eclesistica, con la
cooperacion del brazo secular, fue rechazada en muchos monasterios durante mds de un siglo,
en otros, las monjas ofrecieron resistencia aduciendo que “no habian profesado clausura”.*? Sin
embargo, al cabo del tiempo, con caracteristicas diferentes segin la época, el lugar y las érdenes
religiosas, la clausura se fue imponiendo. Las distintas reglas y constituciones redactadas a partir
de Trento llevan la impronta tridentina. Y esa clausura impuesta y rechazada lleg6 a ser aceptada
y aln buscada por algunas mujeres que vieron en el claustro un lugar de refugio y la postbilidad
de huir de un mundo hostil donde no encontraban cabida, un espacio que por estar destinado

solo a un muy acotado sector social les otorgaria prestigio, es més, en ocasiones represento la

% Clara Gennaro, en su ensayo “Clare, Agnes and their Earliest Followers: From the Poor Ladies of San Damiano
to the Poor Clares”, en Daniel Bornstein and Roberto Rusconi, Women and Religion in Medieval and Renaissance
Italy, Chicago and London, University of Chicago Press, 1996, 39-55, 42, discute la aceptacion de la clausura por
parte de Clara. Lejos de permanecer encerradas dentro de los estrechos horizontes de San Damian, Clara y sus
compafieras mantuvieron tan estrechas relaciones con otros grupos de mujeres que pareceria compartieron las
mismas ansias apostolicas de Francisco. ) .

% En 1298 el papa Bonifacio VIII dio a conocer la bula Periculoso, la primera ley universal de la Iglesia en torno a
la clausura de las monjas. Ver Elizabeth Makowski, Canon Law and Cloistered Women. Periculoso and its
Commentators, 1298-1545, Washington D. C., The Catholic University of America Press, 1997..

® Coleccién de Canones Y de todos los Concilios de la Iglesia Espafiola, op. cit., Concilio de Trento, 410-414.

* Concilio de Trento, op. cit,, Sesién XXV, capitulos 4 y S, 410. ..“para que de las dos espadas [religiosa y
secular] concordes, una que apoye a la otra oportunamente, y que caminen al mismo fin, resulte la quietud de la
republica y la recta administracion de justicia.”

% Cfr. Fr. Ignacio Omaecheverria, ofm, Las Clarisas a través de los siglos, Madrid, Editorial Cisneros, 1972,
capitulo VIII, “ Hacia nuevas estructuras”, 105-118; Arana, La clausura de las mujeres, op. cit, capitulo IV, “Los
monasterios de monjas y la nueva legislacién™, 179-232.
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posibilidad de realizacién personal, un medio de alcanzar la salvacion eterna, de vivir en un
espacio de relativa autonomia en la bisqueda de su propia trascendencia e identidad.

Inmediatamente después del concilio de Trento, el arzobispo de Milan, Carlos Borromeo,
dio las directivas en torno a la materialidad de la clausura: se impusieron un grueso muro, rejas,
rallos, dobles velos, puertas y dobles llaves, aberturas escasas o pequefias alli done no podian
evitarse los contactos con el mundo exterior. La normativa con respecto al espacio fue
minuciosa, clara y contundente, estuvo cargada de un profundo simbolismo, y se sometié a
control. A estas disposiciones respondio la construccién de los dos conventos de Buenos Aires.

¢Qué podia mover a una joven del siglo XVIII a entrar en religion aceptando la
observancia de una regla, constituciones y los tres votos de pobreza, castidad y pobreza,
transitando su existencia en absoluta clausura? ;Qué fundamentos se invocan para justificar el
estado religioso? ;Cudl es la logica que lo sustenta?

El discurso invocado en uno de los tantos tratados de ascética del siglo XVIII, La
verdadera esposa de Jesucristo o sea la religiosa santificada por la prdctica de las virtudes,
escrito por Alfonso Maria de Ligorio en 1760, una lectura obligada en los claustros femeninos
de la época, nos acerca a su justificacion.”® En el capitulo 11 “Ventajas del estado religioso”,
Ligorio se dirige a su interlocutor: “Tu, Religiosa”, a la que intenta mostrar y seguramente
convencer de las conveniencias de este estado. Reiteradamente intercala citas de autoridad
tomadas del Antiguo y del Nuevo Testamento, de los Padres de la Iglesia y de la vita de santos
religiosos, intentando dar sustento a su discurso. Su linea de razonamiento gira en torno a la
dicotoxhia religioso/seglar; claustro/mundo. Partiendo d_e la premisa de que el objetivo de la vida
religioéa es la salvacion del alma, destaca el hecho de que “ellas” han sido “elegidas” por Dios,
“llamadas” a ser Esposas de Jesucristo. La vida sera una lucha constante, una tensién hacia ese
objetivo. Una lucha para la cual la Iglesia le da los medios: los tres votos solemnes y la vida en
la clausura. Pone el acento en la obediencia, tanto a la regla como a los superiores, obediencia
que la “librard” de su prbpia voluﬁtad y la llevara a hacer siempre la de Dios —expresada en la de
sus superiores-, camino seguro al éxito.

Presenta la clausura como un espacio de silencio y oracién, donde tendran la posibilidad
de vivir con un corazon “enteramente” dedicado al creador. Y justifica tan absoluto
desprendimiento por los premios eternos, que —promete- seran abundantes. En este mundo

gozaran de una paz mas segura, del silencio y la soledad, que considera anticipos del cielo, de la

% Alfonso Maria de Ligorio, La verdadera Esposa de Jesucristo o sea la Religiosa santificada por la practica de
las virtudes, Util no s6lo para Religiosos y Religiosas, sino para toda clase de personas seglares, puesto que en ella
se trata de la préctica de las virtudes cristianas, en que todos deben ejercitarse, Traduccion del italiano porel RP.
Dionisio Iturbide, Redentorista, Madrid, El perpetuo socorro, 1933, capitulo 11, 22-38.
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posibilidad de ordenar todo su quehacer a la gloria de Dios, de llevar una vida més pura, de
cerrar las puertas a los placeres de los sentidos, a los deseos de riqueza, a las ambiciones
mundanas. Cuentan para esta cruzada con las promesas de Jesucristo: el ciento por uno en esta
tierra y la vida eterna en el cielo para quienes abandonen todo por El Las buenas religiosas
seran consideradas las flores del jardin de la Iglesia, las primicias del rebafio de Cristo, es mas,
tendran mayores posibilidades de lograr un lugar en los altares —les recuerda que de los sesenta
santos canonizados en el siglo anterior, todos excepto cinco, habian sido religiosos-. Y llega a
compararlas con el pueblo hebreo, elegido de Dios en el Antiguo Testamento: ahora en la Nueva
Ley son los Religiosos los elegidos de Dios frente a los seglares. A éstos, Dios los ha dejado en
el mundo, lugar de inquietudes y pasiones, plagado de mortificaciones, pesadumbres y miserias,
donde un corazon dividido -entre las cosas de Dios y las terrenas-, los llevara a apartarse del
ultimo fin para el que fueron creados. Discurso, justificacion y motivos -segin ya vimos-
vigentes en el Buenos Aires dieciochesco, pues eran retomados en las “renuncias” que otorgaban

las novicias antes de la profesion.

La opcioén por la vida consagrada, por el espacio sacro, suponia mucho mas que ingresar
a un lugar de sujecion y control. En el siglo XVIII el convento era considerado en la
representacion construida por los actores sociales, un lugar otorgador de prestigio, donde las
mujeres consagradas podian llegar a desarrollar un rol modélico para la sociedad secular, a
oficiar —mediante la oraciéon- de mediadoras entre Dios y los hombres, y hasta a crear un
espacio de relativa autogestion. ,Quiénes fueron las mujeres que en Buenos Aires, en la segunda
mitad del siglo XVIII, decidieron o fueron impulsadas a construir su trayectoria en torno a los
valores propuestos por los tres votos de obediencia, castidad y pobreza, viviendo en estricta

clausura?
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CAPITULO V
LA CONFORMACION SOCIAL DE LOS CONVENTOS

Con la intencién de identificar el grupo social que constituyen las monjas de Buenos
Aires y a partir de la premisa de que el tamafio de la familia, su extraccion socioeconomica y su
cultura son elementos que pueden estar vinéulados con la decision de ingresar o hacer ingresar
una hija en ¢l convento, interesa conocer como estan conformadas las familias de origen de las
monjas, de qué sector socioeconémico provienen, cuales son los valores culturales que
defienden y, por lo tanto, que construyen. Para ello reconstruiré la conformacion social de
. ambos conventos femeninos portefios a partir de un doble abordaje. El primero serd mediante la
sistematizacion y el analisis de los datos personales de las monjas: su lugar de origen, la edad al
profesar, su estado al ingresar a la vida religiosa, y el indice de orfandad en cada monasterio.
Teniendo en cuenta que en la sociedad hispanoamericana colonial la familia es considerada la
columna vertebral de todo el artazén social, que ¢l ingreso al convento responde en muchos
casos a una compleja logica doméstica donde la voz del pater tiene un peso fundamental y que
la educacién recibida en el hogar es importante en el momento de inculcar un ideal religioso, el
segundo abordaje seré realizado desde la perspectiva familiar.

La confeccion de fichas nominativas de cada una de las monjas y de un cuadro de doble
entrada —ver Apéndices 11 y III- con datos en torno a ellas y a sus respectivas familias,
constituyen la base sobre la que trabajo en este capitulo. Para la elaboracién de esta base de
datos he consultado fuentes provenientes de los Archivos de cada convento: Libros de Entrada y
. Profesién, y de Defunciones en el de las capuchinas, documentos vaﬁos‘ ~fe de bautismo,
pedidos de licencia al obispo-; los censos de 1744 y 1778; en el Archivo General de la Nacion,
Buenos Aires, he obtenido informacién tanto de los Registros Notariales: testamentos o
“renuncias” de las monjas, testamentos de sus padres y cartas dotales de sus madres, como de las
sucesiones de sus progenitores. También he consultado numerosos diccionarios genealogicos y

biogréficos de Buenos Aires y de las distintas areas de donde proceden las religiosas.

! Facultad de Filosofia y Letras, Publicaciones del Instituto de Investigaciones Histéricas, Documentos para la
Historia Argentina, volumen X, Padrones de la ciudad y la campafia de Buenos Aires, (1726-1810), Peuser, 1920-
1955. Ibid, volumen XI, Territorio y poblacién: Padrén de la ciudad de Buenos Aires, (1778), Buenos Aires, Peuser,
1919. La totalidad de los diccionarios consultados figura en la bibliografia. Entre ellos destaco: Raul Molina,
Diccionario biogrdfico de Buenos Aires, 1580-1720, Buenos Aires, Academia Nacional de la Historia, 2000 y Hugo
Feméndez de Burzaco, Aportes biogenealégicos para un Padron de habitantes del Rio de la Plata, 6 volumenes,
Buenos Aires, s/editorial, 1986-1991.
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Las monjas: datos personales

Conocer el origen geogrdfico de las monjas nos da la posibilidad de comprobar si los
conventos femeninos de Buenos Aires recibieron aspirantes exclusivamente de la ciudad
portefia, o si por el contrario, estuvieron abiertos aotras zonas, contribuyendo asi a la

integracion social y cultural de un espacio mas amplio.

Cuadro I Lugar de origen de las monjas catalinas

\Lugar de origen Numero de monjas
Buenos Aires . 84
Santa Fe ' 4
Tucuman , 3
Mortevideo 2
San Nicolas de los Arroyos 2
Lujan 1

. [Rosario _ 1

‘

Fuentes: Libro de Profesiones del Monasterio de Sahta Catalina de Sena; AGN, Registros Notariales 1745-1810
Datos: 97/97 monjas

En el Monasterio de Santa Catalina de Sena, sobre un total Vde 97 profesas -entre 1745 y
1810-, la inmcnsa mayoria es de Buenos Aires: 84 -86%-. En tanto 13 -13,4%-, son foraneas >
Después de diez afios de fundado el convento —recién en 1756- una vez cubiertas las necesidades
locales, se aceptan aspirantes de otras ciudades o villas, en general cercanas: 'Montevideo, Santa
Fe, Rosario, Lujan, San Nicol4s de los Arroyos y tres que provienen de un 4rea alejada, San
Miguel del Tucuman. La existencia de dos conventos femeninos en la ciudad de Cordoba —
dominicas y carmelitas- podria justificar que no hubiera en este convento portefio ninguna monja

procedente de esa importante ciudad mediterranea.

2 Procedentes de Santa Fe: Sor Polonia de Jesus Navarro, Sor Maria Luisa del Corazon de Jesus Urizar, Sor Petrona
del Corazén de Maria Ferndndez de Therén y Sor Petrona de San Luis de (La)Coizqueta. De Montevideo: Sor
Vicenta de la Expectacién Alvarez y Sor Tomasa de las Mercedes Alvarez. De Tucuman: Sor Maria del Rosario
Maure y las hermanas Sor Javiera del Buen Pastor y Sor Theresa del Nifio Jestis Tejerina. De Rosario: Sor Maria
Isabel de la Concepcidn Gayoso. De Lujan: Sor Juana Paula de Santa Barbara Irrazabal. De San Nicol4s de los
Arroyos: Sor Basilia de la Santisima Trinidad Pereda y Sor Maria Dominga del Corazon de Jesis Morales.
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Cuadro 11 Lugar de origen de las monjas capuchinas

Lugar de origen Numero de monjas

Buenos Aires 40
Chile
Santa Fe
Cérdoba
Mendoza
Arroyo del Medio
Rio Grande
Cadiz, Espafia

e R IS IR F N PN

Fuentes: Libro de Profesiories del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar; AGN: Registros Notariales 1749-1810
Datos: 55/56 monjas

En el Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar, sobre un total de 56 monjas, 40 -72%-, son
portefias, 15 -26%-, provienen de otras ciudades o villas y se desconoce la procedencia de una de
ellas.” A este convento ingresaron dos aspirantes provenientes de Cordoba. Un hecho que tal vez
se debié a que en ambos monasterios de aquella ciudad era obligatorio aportar una dote,
requisito no eSdgido entre las capuchinas. El oﬁgen chileno de ‘cuatro monjas se explica si
recérdémos que las fundadoras provienen de Santiago de Chjlevy que tres novicias toman el
habito en su ciudad de origen, profesando luego en su nuevo destino. El ingreso de dos
mendocinas —teniendo en cuenta la estrecha conexion éntre Chile y Cuyo- podria también, estar
relacionado con -el origen de la fundacion. El tunico caso de una monja de procedencia
peninsular se dio en este monasterio. '

La edad al profesar es otro dato pertinente ya que se pueden establecer relaciones entre ,
¢sta, peculiares situaciones vividas antes del cambio de estado y posibles motivaciones en torno

al ingreso.

.

3 Procedentes de Chile: Sor Maria Ignacia Acosta, Sor Maria Francisca Echeverria y Sor Maria Escobar y Lillo
quienes vinieron con las fundadoras, y Sor Maria Magdalena Santelices. De Santa Fe: Sor Maria Luisa Yaques, Sor
Maria Bernarda Herndndez y las hermanas Sor Maria Rosalfa y Sor Maria Agustina Ferreira. De Cérdoba, Sor Ata
Maria Céceres y Sor Maria Isabel Alberro. De Mendoza, Sor Maria Buenaventura Escalante, Sor Maria Nicolasa
Silva. De Arroyo del Medio, Sor Maria Dominga Jerénima Arias Montiel. De Rio Grande, Sor Ana Marfa de la
Vega. De Cadiz, Espafia, Sor Maria Coleta Guido. :
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Cuadro LIl Edad de las monjas catalinas al profesar

12

10

Numero de monjas
[+>]

ﬂ‘1 T |n(}ﬂ_ll T |ﬂlnlﬂln( T T T T 1”
PR D DD RN PP
Edad

Fuentes: Libro de Profesiones del Monasterio de Santa Catalina de Senia; AGN, Registros Notariales 1745-1810
Datos de¢ 64 monjas sobre 97.

Para la profesion en el convento de Santa Catalina de Sena se exige tener ya cumplidos
los dieciséis afios.* La edad promedio al profesar es de 26,4. La mayoria lo hace entre los 21 y
los 28 afios. S6lo cinco eligieron o pudieron ingresar al convento antes de los 20 afios, en tanto
siete mujeres profesaron a una edad llamativamente tardia: entre los 35 y los 45 afios.

La Priora del Monasterio de Santa Catalina de Sena describe las desventuras de una
novicia hasta lograr ser admitida, con lo que queda justificado su ingreso a los treinta y cinco
afios.

Thadea Sdnchez {...] con el beneplacito y licencia del Ordinario pidié limosna para adquirir el
dote necesario que efectivamente lo ha coriseguido a costa de muchas incomodidades, sudor y peligros de
mar y tierra y bochornos que ha suftido por amor de Dios y por no desviarse del camino a que Su
Majestad le llama recurrié a las religiosas a fin de que la recibieran porque ya tenia recogido su dote con
lo demas necesario, pero en la ocasién se hallaban las religiosas necesitadas de una que entendiera de
musica en el clave y érgano, por cuyo motivo no pudo lograr en aquella ocasion su intento, a poco tiempo
se ofreci6 una vacante y por su poca fortuna no pudo conseguir entrar en ese hueco pero con la palabra

dada de nuestras religiosas de que en la primera vacante serd admitida [...] ayer murio una religiosa, en

cuyo lugar solicita ser admitida’

* La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, Santiago de Chile, Imprenta de la
Opinién, 1863. Constituciones: “De las que han de recibir el héabito”, 54-56; Comentarios, “Recepcién de
?ostulantes”, 176-192.

Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena ( en adelante AMSCS), Sor Thadea de la Santisima Trinidad
Sanchez naci6 en Buenos Aires en 1749 y profesé el 19 de enero de 1784 como monja de velo negro. Aport6 una
dote de 2.000 pesos més 300 para el piso.
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Cuadro IV Edad de las monjas capuchinas al profesar

Numero de monjas

Fuentes: Libro de Profesiones del Monastetio de Nuestra Sefiora del Pilar. Registros Notariales1749-1810
Datos del total de las 56 monjas

Las Constituciones del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar exigian 18 afios
cumplidos al profesar.’ Entre las capuchinas de Buenos Aires el promedio de edad al dar este
importante paso es de 25,4 afios. La mayoria lo hace entre los 21 y los 29 afios, cuatro, antes de
los 20, y s6lo dos a una edad muy tardia. Tres jévenes profesan sin haber cumplido la edad
minima exigida desde el Concilio de Trento —18 afios- un hecho que sorprendi6 al obispo de la
Torre, quien en su Vvisita canohica de 1792 dejo constancia de ello.” En el otro extremo de la
escala se entiende que solo dos hubieran profesado después de los 35 afios: tal vez influy6 el
estilo de vida sumamente austero que se llevaba en este convento. En sus Constituciones, con
respecto a la edad méxima para ingresar se exige: _

Ninguna sea recibida por Mowja de core pasados los 25 afios: excepto si  fuese
competentemente entendida o habil y que sin mucho trabajo suyo o de otras pudiese aprender el Oficio
Divino [...] no se reciba a alguna que pase de los cuarenta afios, excepto si fuese sana y fuerte de tal
manera que pueda llevar el peso y aspéreza de la religién.8

En Buenos Aires ~seguramente haciendo uso de las excepciones- la mitad de las monjas

capuchinas profesé con méas de veinticinco afios ya cumplidos.

® Regla de la Gloriosa Santa Clara con las Constituciones de las Monjas Capuchinas, Buenos Aires, Tipografia del
Colegio Pio IX, 1904, Capitulo I, “Cémo se han de recibir”, 12-14; Estatutos y Constituciones de las Monjas
Capuchinas, Capitulo L, “Del ingreso o entrada en la religién”, 46-52.

7 Archivo del Monasterio de Nuesra Sefiéra del Pilar (en adelante AMNSP), Libro Manual, Visita del obispo de
1772, £ 11. “Se notar la dispensa de edad para la profesién, cuando se hiciera antes de los 18 afios cumplidos, cuya
falta he notado.”

8 Regla de la Gloriosa Santa Clara, va citada, “Constituciones”, 50-51.
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Dofia Tiburcia Lopez y Cardenas ingres6 al estado religioso a los cuarenta afios. Fra
viuda de don Pablo Thompson, con quien habia tenido un hijo. En la renuncia otorgada antes de
su profesion fdeja una parte del quinto de su herencia

L..1 para el sustento de sus Pobres Hermanas Religiosas Capuchinas, para la ayuda de la fabrica
de la Iglesia, en cuyos fines, o en algunas urgencias del convento podrdan gastar el tode o la parte que
quisieran, todo lo cual hago movida por el agradecimiento en que les Viviré eternamente por la caridad
con que me han mirado, admitiéndome en su compatiia cuando por mi edad no puedo servir de alivio y si
ocasindndoles mucho trabajo y més si el Sefior me manda alguna enfermedad cuya molestia creo en algin

modo compensar con la expresada limosna.®

Contrariamente a lo que ocurre en Buertos Aires, Rosalva Loreto Lopez afirma que las
monjas poblanas, en el siglo XVIII, ingresaron a los conventos siendo Jovenes, buena parte de
ellas entre los 15 y los 17 afios y en su gran mayoria antes de los 24. Lo que estaria sugixieqdo -
afirma esta historiadora- que sélo un reducido namero de las que entraban a los monasterios lo
hacian “porque no se habian casado”.'

En la ciudad portefia, en relacion con la edad promedio al contraer matrimonio, se han
obtenido datos s6lo para el grupo de las esposas de los comerciantes, quienes acceden al
matrimonio a los 18 afios. Las que se casaban entre los 24 y los 29 afios eran consideradas,
segin S. Socolow —quien estudi6 este grupo de vecinos- como “aquéllas que iban camino a
convertirse en solteronas.”’' En la jurisdiccion del Obispado de Cérdoba —vecino al que nos
ocupa- Ménica Ghirardi encuentra que a fines del siglo XVIII las mujeres acceden al primer
matrimonio a una edad cercana a los 20 afios.'? Estas cifras pueden servir de parametro para
afirmar que las mujeres de Buenos Aires pfofesaron —en un elevado porcentaje- a una edad en
que sus posibilidades de realizar un buen matrimonio eran ya bastante limitadas. No obstante,
serfa estrechar en exceso nuestro anlisis si estableciéramos sélo la relacién alta edad al
profesar/solteria. No se pueden obviar otras causales concretas y peculiares del espacio que
analizamos, como la tardia fundacién de los conventos, su reducida capacidad, la ausencia de
nifias educandas —muchas de las cuales ingresaban muy jévenes a la vida religiosa-, la pobreza
imperante hasta la implementacién de las reformas borbénicas, y algunos problemas que se

suscitaron al interior del monasterio de las capuchinas, razones valederas que nos impiden

" ? Archivo General de ia Nacién (‘en adelante AGN), Testamento de Sor Maria Manuela, Registro de Esacribano (en
adelante RE) 6, 1791, £ 29.
1% Rosalva Loreto Lépez, Los conventos femeninos Y el mundo urbano de la Puebla de los Angeles del siglo XV1II,
Meéxico, El Colegio de México, 2000, 183.
! Qusan Socolow, Los mercaderes del Buenos Aires virreinal: Jamilia y comercio, Buenos Aires, editorial La Flor,
1991, 54.
2 M. Ménica Ghirardi, Matrimonios y familias en Cérdoba 1700-1850, Argentina, Centro de Estudios Avanzados,
Universidad Nacional de Cérdoba, 2004, 453. :
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arribar a una conclusion inica o intentar una explicacion general y concluyente sobre el por qué

de estas profesiones relativamente tardias. -

En relacion con el estado de las ingresantes, las Constituciones de las catalinas exigen:
“si es casada, [se averiguara] si est4 separada del marido por autoridad de la Iglesia.”’® La Regla |
de Santa Clara pide a las capuchinas: “que no tenga marido, y si lo tuviere [asegurarse] que él |
entrd ya en religion con autoridad del Obispo Diocesano [y ha] hecho ya voto de continencia.”"
Si bien las mujer_és de los conventos portefios eran solteras en su casi totalidad, hubo
excepciones. Dos de ellas, viudas, ya nos son conocidas; la Madre fundadora del Monasterio de
Santa Catalina de Sena, dofia Ana Maria de la Concepcion Arregui de Armaza quien' profes6 en
el convento de las dominicas de Cordoba llevandb consigo a su hija Gertrudis, y la monja
capuchina dofia Tiburcia Lopez y Cérdenas. Y uﬁa mujer casada, Maria Josefa Rodriguez
Acosta, madre de nueve- hijos, de los cuales —segiin consta en su testamento- tres eran ain
solteros en el ﬂmomento de sy profesion.” Sin embargo, el ihgréso de mujeres casadas a la vida
religiosa era un hecho aceptado socialmente y previsto en la legislacién canénica, En su
renuncia, Sor Antonia de la Santisima Trinidad Mateos y Gaete deja toda su herencia a su madre |
“para que pueda entrar de religiosa si mi padre le da la licencia.”'® El padre de Sor Antonia
estaba “ausente afios a”, segin consta en el censo de 1744.)7 Estas particularidades estarfan
mostrando que el convento también fue una opcion para las mujeres viudas o abandonadas por
sus maridos, una eleccion que podia hacer del claustro no solo un lugar de oracién, sino también

un espacio de reencuentro familiar y un refugio donde transitar la Gltima etapa de la vida,'®

La situacion de orfandad en el momento de profesar —dato recurrente en los Libros de
Entrada- pudo haber influido en la decisién de ingresar a la vida religiosa. Entre las catalinas el

14% de las novicias eran huérfanas de padre y madre, el 15% de padre y el 13% de madre. Entre

B La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, ya citada, Capitulo XIV, 54 y
Constituciones, 177. .

" Regla de la Gloriosa Santa Clara, ya citada, Regla, Capitulo II, “Cémo se han de recibir”, 12.

' AGN, Testamento de Maria Josepha Rodriguez Acosta, R E 5, 1762, £ 351. Natalie Zemon Davis analiza el caso
de una mujer que ingresa al convento en calidad de monja dejando atras un hijo, ver Women on the Mayrgins. Three
Seventeenth Century Lives, Cambridge, London, Harvard University Press, 1995, especialmente “Marie de
L’incarnation”, 63-139.

'S AGN, Testamento de Antonia de la Santisima Trinidad Mateos y Gaete, RE 2, 1746, f. 240.

17 Censo de 1744, ya citado, 413. ) ‘

Bia autobiografia de Jeronima de San Francisco, monja del Monasterio de las Descalzas de San José, en Lima,
describe su transformacién de esposa abandonada a respetada mistica y monja. Solicité y recibid el permiso del
arzobispo para tomar el voto de castidad dentro del matrimonio. Ver Nancy van Deusen, “Las mercedes recibidas
de Dios: La autobiografia de Jerénima de San Francisco (1573-1643), mistica limefia”, en Asuncién Lavrin y
Rosalva Loreto Lépez, editoras, Didlogos espirituales. Manuscritos Femeninos Hispanoamericanos. Siglos XVI-
XIX, México, Universidad Auténoma de Puebla, Universidad de las Américas, Puebla, 40-72, 65-66.
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las capuchinas las cifras alcanzan el 2, 5 y 4% respectivamente. El alto porcentaje de orfandad
entre las catalinas coincide con los datos aportados por Ann Gallagher para el Real Monasterio
de Santa Clara de México, 1724-1774." En tanto la escasa orfandad que detecto entre las
capuchinas puede deberse a la falta de informacion, ya que en algunos casos, si bien no he
podido confirmar la muerte de los padres, ciertos indicios estarian sugiriendo .que efectivamente
eran huérfanas: nombran herederos a sus hermanos, a sus tios o al monasterio, no saben si su

padre vive, 0 no han sido criadas por sus progenitores sino por otro familiar ¢ercano.

Construccién de Ia comunidad conventual: ritmo y lazos de parentesco

. {Cuéntas monjas llegaron a constituir la comunidad conventual? {Se repitio la practica -
tan extendida entre las “calzadas” de diversas ciudades coloniales- de conformar comunidades
inmensas, de hasta cuatrocientas profesas?

Lejos de ello, ambos conventos portefios cumplen con la normativa general, una
disposicién que permite grupos mas numerosos para los conventos de “calzadas” -las catalinas-,
quienes pueden recibir hasta cuarenta monjas profesas.”’ El cupo de las capuchinas, del grupo de
las “descalzas”, es de solo treinta y tres. Un niimero que éstas cuidan celosamente no sobrepasar
ya que hace a la esencia del itinierario propuesto al profesar. Ante el pedido del virrey Liniers a
la abadesa, en julio de 1807, solicitando que acepte a Cayetana Oromi a pesar de estar cubierto
el nimero permitido, la respuesta de Sor Maria Gregoria no se hace esperar: si bien responde
afirmativamente a la “propilesta” de la maxima autoridad del virreinato, sugiere que “en lo
sucesivo no haya otro ejemplar.”?! '

Intentando conocer a qué ritmo se fueron conformando ambas comunidades, agrupamos

las profesiones por quinquenio en ambos conventos.

¥ Ann M. Gallagher, r.s.m., The Family Background of the Nuns of Two Monasterios in Colonial Mexico: Santa
Clara, Queretaro and Corpus Christi, Mexico City, (1724-1822), Ph. D., The Catholic University of America,
Washington DC, 1972, 122-123. Sobre un total de 102 monjas en el periodo 1724-1774, 12% eran huérfanas.

2 AMSCS, Real cédula de fundacion del Monasterio de Santa Catalina de Sena, 27 de octubre de 1717.

2l AGN, Sala IX, 7.1.5. Carta de la Abadesa Sor Maria Gregoria al Virrey Liniers, aceptando a Cayetana Oromi
“después del nimero de 33.”
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Cuadro V Profesiones por quinquenio eri ambos conventos
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Fuentes: AMCCS y AMNSP: Libro de Profesiones

El Monasterio de Santa Catalina de Sena vio colmada su capacidad en 1755 —a diez afios
de Su fundacion-, lo que estaria indicando que los vecinos portefios encontraron en este convento
un lugar adecuado para sus hijas y para sus aspiraciones familiares. De ahf en mas, las
pretendientes al habito debieron esperar que se produjera una vacante —exclusivamente por

muerte- para poder ingresar.

En Nuestra Sefiora del Pilar la realidad fue distinta. Hasta 1756 s6lo profesan nueve
monjas. ;Como justificar un ingreso tan escaso a un espacio cuya concrecién habia llevado afios
y el esfuerzo de innumerables vecinos? Una razoén podria ser el estilo de vida en el que
imperaban la pobreza y la austeridad. Sin embargo, el motivo mas contundente es la falta de
espacio, s6lo unos “cuartitos arruinados” para no mas de quince monjas. Recién después de siete
afios de fundado el monasterio las capuchinas logran mudarse a un nuevo edificio, lo que explica
que en 1757 -camplido el periodo de noviciado-, profesaran siete monjas. El cuadro de ingresos
permite visualizar otro hecho llamativo. Entre 1774 y 1790 no entra una sola aspirante a monja.
Esta vez la causa es mucho mas grave que la falta de celdas: un conflicto? que se inicia a fines
de 1769 convierte el huerto cerrado en un caos que lo desborda. En 1780 el obispo fray
Sebastian Malvar y Pinto, ante la necesidad de calmar la situacion, prohibe el ingreso de
novicias, una medida que se mantiene vigente durante una década. Logrado el objetivo del
prelado, ingresan trece aspirantes a monja entre 1790 y 1792, y se va completando el cupo hasta

que en 1808 el virrey, lo sabemos, debe interceder para lograr se acepte a Cayetana Oromi.

El andlisis de la némina de las profesas y de sus progenitores (ver Apéndices II y IIT) nos

permite comprobar que existen entre las monjas —y por ende entre sus familias- fuertes lazos de

%2 Desarrollo este conflicto en el capitulo VIII, “La clausura monacal: hierofania y espejo de la realidad.”
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parentesco™ Es decir que conviven en ambos espacios dos 0 mas miembros de una misma
familia. Una préctica habitual en otros monasterios de América latina colonial, que Rosalva
Loreto Lopez explica en relacién con los de Puebla: “el ingreso de una mujer al convento no era
un hecho aislado dentro del parentesco, sino una caracteristica de é1.”%* Susan Soeiro percibe el
mismo fenémeno en los monasterios de San Salvador de Bahia. Desde una perspectiva con un
sesgo marcadamente demogréfico y economico, afirma que, teniendo en cuenta que los
conventos sirven como repositorios de una elite muy fuertemente relacionada, la monja al
ingresar ~mas que encontrase aislada o separada de su familia- lo hace a un espacio donde estar
rodeada de parientes y amigos.? 'A

Entre las catalinas de Buenos Aires, 27 monjas se reencontraron o profesaron junto con
sus hermanas. Se dieron nueve casos de dos hermanas: Alonso, Alvarez Perdriel, Enriquez de la
Pefia, Fervor, Gonzélez Carvajal, Guerra, Mena, Merlos, y Tejerina; uno de tres: Pintos; y uno
excepcional para esta ciudad, el de las seis hermanas de la Palma, cinco de las cuales ingresaron
el mismo dia. Una hermana de Dorotea Garcia de Echaburu profes6 en 1812, fecha posterior al
periodo analizado. Otras encontraron alli una prima: Mateos y Gaete/de la Palma; Polonia de
Jests Navarro/Urizar; Fervor/Sanchez, Navarro Marfa Ignacia y Josefa; Basavilbaso/Ramos
Mejia. También se dio un caso de tia-sobrina: Garfias/Martinez.

Al convento de las capuchinas ingresaron dos grupos de hermanas: las Ferreira y Sor
Maria Bernarda y Sor Maria del Carmen Gutiérrez. Una hermana de Sor Maria Ignacia Gonzalez |
ingresaria en 1814 luego de aguardar una vacante durante once afios; primas: Sor Maria
Dominga y Sor Maria Francisca Guﬁérrez, Maria de Jesiis Gémez y Jer6nima Ruiz, que entraron
Juntas; y tia-sobrina: Sor Maria Mercedes de la Linde, tia de Sor Magdalena de la Linde.

Los lazos de parentesco no se establecen solo dentro de cada monasterio, sino que se
extienden entre ambos espacios. Las familias Espinosa, Guerra y Merlos tienen hijas en los dos
conventos. Se dieron también tres pares de tia-sobrina: Arroyo/Arroyo y Esquivel, Argerich/del
Castillo, Cardenas/ Lopez y Cardenas.

Es mas, dichos lazos exceden el parentesco de sangre y se amplian al parentesco ritual o

# Sobre la utilidad de la reconstruccién de las familias se puede ver Robert Rowland, “Poblacion, familia y
sociedad”, en Pilar Gonzalbo, Historia de la familia, México, Universidad Auténoma Metropolitana, Instituto
Mora, 1993, 31-42. “La utilidad de la reconstruccion de las familias se traduce en las exfraordinarias posibilidades
que oftece de identificacion de los individuos en cuanto parientes unos de otros [...] permite una utilizacién
sistematica de toda la informacion nominativa en otros tipos de fuentes [...] informacién que puede’ constituir el
punto de partida para la reconstruccién de la dinimica y de las funciones de la familia en los distintos grupos
sociales de las sociedades del pasado.”

# Rosalva Loreto Lopez, “La fundacién del Convento de la ‘Concepcion. Identidad y familias en la sociedad
poblana (1593-16430)”, en Pilar Gonzalbo A., Familias Novohispanas, siglo XVI al XIX, México, El Colegio de
México, 1991, 163-178, 172.

» Susan Soeiro, “The Social and Economic Role of the Convent: Women and Nuns in Colonial Bahia, 1677-1800",
Hispanic American Historical Review, 54:2, 1974, 209-232, 225.
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espiritual que se establece mediante el bautismo. Entre las familias del Monasterio de Santa
Catalina de Sena, Ignacia Balvaz, la madre de Sor Lorenza del Santisimo Sacramento y de Sor
Tomasa del Rosario Fervor, fue madrina de Sor Tadea de la Santisima Trinidad Sanchez; Luis
Navarro y Petrona Garcia -padres de Sor Maria Ignacia de Jesus- fueron los padrinos de Sor
Teodora de San Luis Igarzabal, el padrino de Sor Josefa de Jests Navarro era su tio, el Alférez .
Luis Navarro, padre de Sor Maria Igﬁacia de Jesus.*® Lazos de sangre y ritual, mediante los
cuales se construyen y refuerzan grupos y redes sociales concretas, que muy probablemente
tienen su influencia en el momento de decidir futuras profesiones.

(Subyace alguna légica detras de estos fuertes lazos parentales? ;Qué peso tuvo la
familia en la decisién de una hija de ingresar a la vida religiosa? ;Influye de alguna manera el

contexto social del que proceden las monjas? ;A qué sector socioeconémico pertenecen?
Configuracién de la familia de origen de las profesas

Desde 1970 la familia se ha convertido en una institucién social con un importante
protagonismo histérico, y por lo tanto en un escenario de analisis. Ya desde esa década la
perspectiva familiar ha sido adoptada por numerosos historiadores al ocuparse de distintas
comunidades o grupos religiosos: Antoine Tibesar [1971] investiga los clérigos -y la
procedencia social de sus familias- en la Arquidiocesis de Lima en el periodo 1750-1820; Ann
Gallagher {1972, 1978] la extraccion social de las familias de las monjas de los conventos de
Santa Clara de Querétaro y Corpus Christi de México; Susan Soeiro [1974 a, by 1978] se centra
en el analisis de las familias de San Salvador de Bahia, quienes eligen el monasterio como un
espacio conveniente para recluir a sus hijas; Paul Ganster {1986] habiendo presentado su tesis
doctoral sobre el clero secular de Lima realiza un trabajo de sintesis en el que desarrolla el
origent social del clero y las estrategias desplegadas por las familias de los futuros clérigos;
Rosalva Loreto Lopez [1990,1991, 2000.b] analiza los grupos familiares relacionados con los
espacios conventuales tanto en el. siglo XVII como durante las reformas borbénicas en el 4mbito
de Puebla; Kathryn Burns [1998, 1999] explica la creacién de un convento para mestizas en el
Cuzco, como respuesta a las necesidades de sus padres; Ellen Gunnarsdéttir [2001] reconstruye
los cambios que se producen en la elite de Querétaro a partir de los que vislumbra ¢n las familias
que conforman las monjas del convento de las clarisas. Para el caso de Buenos Aires, Carlos
Mayo [1991] ha investigado el entorno familiar de los betlehemitas en el periodo 1748-1822;
Roberto Di Stefano [2004] las estrategias familiares en relacién con el clero portefio y Gabriela

26 AMSCS, Fe de bantismo de las monjas.
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Braccio {2000 b] la extraccion social ‘y los lazos de parentésco de las familias de las rhonjas del
Monasterio de Santa Catalina de Sena.

La fundacién de los conventos femeninos de Buenos Aires fue impulsada por un sector
de la elite para las mujeres “nobles” y “nobles pobres”. Los lazos parentales observados al
interior de los mismos nos permitirian explicar el ingreso —entre otras razones- como tna fbnna.
de religiosidad familiar que fortalecia la identificacion de determinados grupos sociales. Es decir
que el ingreso de las mujeres al convento podria depender en granimedida de ciertos objetivos y'
estrategias familiares. Las estructuras familiares y de parentesco tal vez tengan un fuerte valor
explicativo para abordar el problema de quiénes son las mujeres que ingresan a lbs monasterios
y por qué lo hacen?” Por todo eflo abordaremos €l universo conventual portefio desde la
perspectiva familiar. ]

El primer paso ser4 ¢l analisis demografico de las familias de origen de las monjas. Me

baso para ello en los modelos propuestos por Peter Laslett y Jean Louis Flandrin.”®

Tamaifio y estructura de la unidad doméstica

El intento de reconstruir el tamario de la unidad doméstica de la que provienen las
monjas supone correr algunos riesgos. No he obtenido informacion para la totalidad de las
familias y los éensos —unas de mis fuentes de anélisis- son s6lo una fotografia en un momenté
dado del ciclo vital de la familia. Los datos obtenidos en los diccionarios biograficos y
genealdgicos, si bien son més completos —ya que se han confeccionado a;panir de los archivos
parroquiales y testamentos- no resultan absolutamente confiables. i

a”29

Uso la expresién “unidad doméstic porque en el periodo colonial la “familia”

involucra, no sélo la pareja conyugal y los hijos, sino también los esclavos, sirvientes y otros:

7 Esta perspectiva de anélisis es ampliamente desarrollada por Rosalva Loreto L6pez quien arriba a la conclusién
citada, “La fundacion del convento de la Concepcion™, ya citado, 175-176. Sobre el tema familia y parentesco se
puede ver Francisco Chacén Jiménez y Juan Heméandez Franco (eds.), Poder, familia y consanguinidad en la
Espaia del Antiguo Régimen, Barcelona, Anthropos, 1992, especialmente la Introduccion, 7-14.

2 peter Laslett, Household and Family in Past Time, “Introduction”, London, Cambridge. University Press, 1972,
1-46. Hay version en espafiol, “La historia de la familia” en Pilar Gonzalbo, compiladora, Historia de la familia,
Meéxico, Instituto Mora, Universidad Auténoma Metropolitana, 1993, 43-70. J. L. Flandrin, Origenes de la Jamilia
moderna, Barcelona, Critica, 1979. .

¥ Sobre la “unidad doméstica’se puede consultar J.L. Flandrin, Origenes de la familia moderna, ya citado, 12-13,
“En la segunda mitad del siglo XVIII, tanto en Francia como en Inglaterra, y sea cual fuere el medio social
considerado, se contaba entre los miembros de la familia a los parientes que residian en la casa y a los domésticos,
en la medida en que dependian todos de un mismo cabeza de familia.” También Peter Laslett, en “Historia de la
familia”, ya citado, 45-49, “El grupo doméstico consistia y consiste en aquéllos que comparten el mismo espacio
fisico para los propésitos de comer, dormir, descansar y recrearse, crecer, cuidar a los nifios y procrear [...] Dado
que se pone especial énfasis en la residencia, la definicion completa del término es grupo doméstico cotresidente.”
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“agregados"’. Por “agregados™ entendemos los individuos que, ademds de la pareja conyugal, los
hijos y los esclavos, forman parte de la unidad doméstica. En las unidades domésticas de las que
provienen las monjas se dan dos tipos' de agregados: los espafioles —peninsulares y criollos- que
comprenden parientes —fundamentalmente de la esposa-: hermanas, hijos de un primer
matrimonio; huérfanos, hijos naturales del padre, nifios y sirvientes. El otro grupo est4
conformado por la gente de color: mulatos, mestizos e indios, quienes son, en todos los casos,

sirvientes libres.*

Tamafio de las unidades domésticas de las que proceden las monjas catalinas

Cuadro VI Cantidad de hijos por unidad doméstica

Cantided de hijos

Lot
M

Unidad doméstica

Fuentes:
AMSCS, Libro de Profesiones, Censos de 1744 y 1778, AGN: Registros Notariales y Sucesiones, Diccionarios
biograficos y geneal6gicos.

Datos: unidades domésticas de 83 monjas sobre 97

En las unidades domésticas de las que provienen las monjas catalinas el promedio de
hijos es de 8,24

 Los datos sobre los “agregados™ los he obtenido en los censos de 1744 y 1778, ya citados, los diccionarios
biogréficos y genealdgicos y los testamentos de las monjas y de sus progenitores.
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Cuadro VII Cantidad de esclavos por unidad doméstica
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Fuentes: Idem cuadro V1.

Datos: unidades domésticas con esclavos de 51 monjas sobre 97

El promedio de esclavos -de las unidades domésticas con esclavos- en el grupo de las

monjas catalinas, es 5,64.

Cuadro VIII - Tamafio de la unidad doméstica incluyendo la pareja
conyugal, hijos, agregados, sirvientes y esclavos '

Unidad doméstica
'S
i
1

2_.____~_‘____ | A ¢

e

LIRS N N N SRS HRA S S { © T T 2R A U NN (A (N NN A E AN S ¥ T T L T T T

MOA DAL O RARPD A D DD DD
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Fuentes: Idem cuadro VI

Datos: unidades domésticas de 83 monjas sobre 97

El tamafio promedio de la unidad doméstica de origen de las monjas catalinas es 14,36

integrantes.
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Tamafio de las unidades domésticas de las que proceden las monjas capuchinas

Cuadro IX Cantidad de hijos por unidad doméstica

Cantidad de hijos

Unidad doméstica

vFuentes: AMNSP, Libro de Profesiones, AGN: Registros Notariales y Sucesiones, Censos de 1744 y 1778,

Diccionarios biogréficos y genealdgicos.
Datos: unidad doméstica de 43 monjas sobre 56

El promedio de hijos de las unidades domésticas -de las que proceden las monjas

capuchinas es de 6,34. _ .

Cuadro X Cantidad de esclavos por unidad doméstica

Esclavos

Unidad doméstica

Fuentes: Idem cuadro IX
Datos: unidades domésticas con esclavos, 16 sobre 56

El promedio de esclavos -de las unidades domésticas con esclavos- en el grupo de las

monjas capuchinas es 4,37.
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Cuadro XI TamaPo de la unidad doméstica incluyenda la pareja conyugal,
hijos, agragados, sirvientes y esclavos
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Fuentes: Idem cuadro IX

Datos: unidades domésticas de 42 monjas sobre 56

El tamafio promedio de la unidad doméstica de la que provienen las monjas capuchinas

es de 11 integrantes.
Estructura de la unidad doméstica de las monjas de ambos conventos

La estructura de la unidad doméstica’" es decir la clase de vinculos que existia entre

sus miembros, también puede arrojar luz en el andlisis que me propongo.*?

31 Sobre Ia “estructura de la unidad doméstica™ me he basado en Jos trabajos de Peter Laslett, “La historia de la
Familia™, en Pilar Gonzalbo, compiladora, Historia de la Jamilia, ya citado, 43-70 y Jean Louis Flandrin, Origenes
de la familia moderna, ya citado, Capitulo I, “La familia: tamafio, estructura y vida material”, 68-144.

He optado por las categorias de la “unidad doméstica segtn su estructura” propuestas. por P. Laslett, ya citado, 51-
55. “Unidad doméstica nuclear”: consiste en una pareja casada, o una pareja casada con un hijo, o una persona
viuda ¢on un hijo. El principio estructural reside en el lazo conyugal. “Unidad domeéstica extensa™: esta compuesta
por una unidad familiar conyugal con la adicién de uno o mas parientes aparte de los hijos. Si el pariente pertenece
a una generacion anterior se denomina “extendida ascendente”, La presencia de un nieto o de un sobrino crea la
extension hacia abajo, “extendida descendente”; la de una hermana, hermano o primo del cabeza de familia implica
una extension lateral. Las unidades domésticas “muiltiples” comprenden todas las formas de grupos domésticos
incluidas dos o més unidades familiares conyugales vinculadas por parentesco 0 matrimonio.

%2 Soy consciente de que los datos obtenidos y la sintesis a la que arribo son relativos y estan abiertos a
modificaciones por dos motivos: uno, que 14 estructura de la familia varia o puede variar con el ciclo vital de sus
integrantes, el otro, que —-eventualmente- se podrian completar los datos en tomo a este grupo de familias.
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Cuadro XII Estructura de la unidad doméstica

Unidad doméstica Catalinas Capuchinas
nuclear 29 35% 25 59%
nuclear con esclavos y sirvientes 33" 40% 8 19%
nuclear/esclavos/sirvientes/agregados 14 17% 6 14%
extendida colateral 3 3,70% 2 4,7%
extendida descendente 2 2,40% 0 0%
myltiple 2 2,40% 1 2,3%

Fuentes: AMSCS y AMNSP Libros de Entrada y Profesién, Censos de 1744-y 1778, AGN: Registros Notariales,
Sucesiones, Diccioniarios biograficos y genealdgicos -
Datos Catalinas: unidades domésticas de 81 monjas sobre 97

Datos Capuchinas: unidades domésticas de 42 monjas sobre 56

Con la intencién de que estas cifras en torno al tamafio y-la estructura de las unidades
domésticas de las que provienen las monjas adquieran sentido, las he contrastado con algunas
mds abarcativas correspondientes a Buenos Airés para el mismo periodo. José Luis Moreno,” a
partir de la sistematizacion, anélisis y relacion de distintas variables del censo de 1778 llega —

AY

entre otras- a dos conclusiones pertinerites para nuestro enfoque: .
-las diferencias en el promedio de hijos van de 3,8 en los sectores altos, a 2.4 en los mas bajos
-la propiedad de esclavos es un indicador de poder econémico objetivo o
Susan Socolow da un promedio de 7,38 hijos por familia para el grupo especifico de los
comerciantes de Buenos Aires en el siglo XVIII. Con respecto al tamafio de la unidad déméstica,
de los 132 comerciantes censados en 1778, el promedio es de 1?; individuos y las unidades
domésticas méas numerosas llegan a 40 miembros.** o _
Por su parte, Riéardo Cicerchia afirina que los datos censales sugieren una correiacic’)n
positiva entre riqueza y extension de la familia. Mas hijos, pariente;s,‘ huéspedes, sirvientes y
esclavos son mas frecuentes entre las familias acomodadas, a cuyos intereses empresarios sirven.

mejor. En cuanto al tamafio de las familias, encuentra que la mayoria de la poblacién opta por

* José Luis Moreno, “La estructura social y demogréfica de la ciudad de Buenos Aires en el afio1778”, Anuario del
Instituto de Investigaciones Histdricas, 8, Rosario, 1965, 153-170. A partir del censo de 1778 para la ciudad de
Buenos Aires el autor se propuso varios objetivos: a) A nivel econdmico-social: 1. establecer el tipo de estructura
ocupacional y de la incidencia de cada grupo ocupacional sobre el total. 2. relacionar los diferentes grupos
ocupacionales con la propiedad de esclavos. b) A nivel demografico: 1. relacionar los grupos ocupacionales y las
estructuras familiares correspondientes. 2. calcular el total de la poblacion y establecer la relacion entre la poblacién
blanca y de color. )

** Susan Socolow, Los mercaderes de Buenos Aires, ya citado, 94. De la misma autora ver, “Marriage, Birth and
Inheritance. The Merchants of the Eighteenth Century Buenos Aires”, Hispanic American Historical Review, 60:3,
1980, 387-406, 392. ’
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familias pequefias. >

Estos datos y los obtenidos en torno a la unidad doméstica de origen de las monjas

permiten aproximarnos ~a la extraccion social de las profesas de ambas instituciones.
~ Las monjas catalinas pertenecen a familias con un promedio de 8 hijos, predominando
aquéllas con 6.% Las capuchinas, a familias con 6 hijos, predominando las que tienen 3 y 6.

Con respecto a la posesion de esclavos, las catalinas poseen esclavos en el 52% de los
€asos, con un promedio de 5,4 esclavos por unidad doméstica. Entre las capuchinas el porcentaje
de unidades domésticas con esclavos es de 28%, con un promedio de 4,3 esclavos.

El promedio del tamafio de la unidad doméstica, incluyendo a todos sus miembros es de
14,3 entre Ias catalinas y 11 para las capuchinas, | , ' |

Las cifras en torno a la estructura de la unidad doméstica de origen de las monjas nos
permiten comprobar el predominio de la unidad doméstica nuclear en ambos casos. Si tomamos
en cuenta los tres primeros items del cuadro XII —las tres' variables de la unidad doméstica
nuclear-, se observa que entre las catalinas, predomina la unidad doméstica nuclear con esclavos
y sirvientes -40%- alcanzando también un importante porcentaje las unidades domésticas
nucleares con un 35%, y aquellas con esclavos, sirvientes y agregados, 17%. Entre las unidades
domésticas de origen de las capuchinas las cifras alcanzan al 59, 19 y 14% respectivamente. Las
unidades domésticas extensas son escasas: solo 7 entre las catalinas y 3 en el grupo de las
capuchinas.

Al intentar la reconstruccion de la familia de origén de las monjas de cada monasterio
obtuve mayor informacion en torno a las de las monjas catalinas. Esta de por si es una variable a
tener en cuenta, ya que las coloca en un sector socioeconémico mas elevado, pues la escasez o
ausencia- de datos entre las capuchinas estaria indicando su pertenéncia a wn sector
socioecondmico mas bajo, que ha dejado- escasos rastros, cuyos progenitores otorgaron |
testamentos o realizaron sucesiones en menor medida y no siempre figuran en los censos, una
ausencia sugerente, un indicio tal vez, de que vivian en barrios periféricos de la ciudad, que
fueron mal censados.’’ ' A

Cotejar las cifras en torno al tamafio de la unidad doméstica de donde provenian las
monjas ~ntmero de hijos, esclavos, agregados- con los datos aportados por Moreno y Socolow
permite ubicar a las familias de origen de las monjas en un sector alto de la sociedad portefia. En

todas las variables trabajadas, las catalinas alcanzan cifras mas elevadas que las capuchinas, lo

3 Ricardo Cicerchia, Historia de la vida privada en la Argentina, Buenos Aires, Troquel, 1998, 60-61.

3 Entre las 9 monjas pertenécientes a una familia con 9 hijos, se encuentran las 6 hermanas de la Palma.

3 Lyman Johnson, “La historia de precios de Buenos Aires durante el periodo virreinal” en Lyman Johnson y
Enrique Tandeter, compiladeres, Economias coloniales. Precios y salarios en América latina, siglo XVIII, Buenos
Aires, Fondo de Cultura Econémica, {1990], 1* edicién en espafiol 1992, 175. -
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que las sitia en un escalon superior de 1a piramide social.

Las diferencias en torno a la estructura de la unidad doméstica son atin mayores. Las
unidades domésticas de origen de las monjas catalinas no s6lo estaban fcnnadaé por mas hijos y
esclavos, sino que en muchisimos mas casos contaban con sirvientes y agregados, otra de las
variables destacadas tanto por Moreno como por Cicerchia, para establecer la pertenéncia a un |
sector socioecondmico elevado.

A partir de esta mirada demogréfica observamos que un alto porcentaje de las monjas de
ambos conventos —sobre las que he obtenido informacion- pertenecen a un sector socio
eéonémico alto, con una diferencia entre lgs dos espacios: las familias de las catalinas ocupaban

un escalén méas cercano a la cima de la pirdmide social.

Extraccién social de la familia de las monjas

Conocer la extraccion social de la familia de origen de las monjas nos lleva a analizar
también una serie de practicas sociales desde la perspectiva familiar.

Los conventos de Buenos Aires se fundan a mediados del siglo XVIII coincidiendo con
los inicios de una transformacion que convertira la aldea de paja y adobe de medio siglo antes,
en una orbe cbmparable a una ciudad espafiola de segundo orden. Una transformacién que la
Ilevafé a pasar de ser una ciudad marginal del Virreinato del Pera a capital'del Virreinato del Rio
de la Plata, hecho que trajo dparejada la creacion de numerosas insﬁfuciones: una audiencia, el
consulado, el Tribunial Mayor de Cuentas y la Supeﬁntendencia de la Real Hacienda. La dificil
situacién dé la frontera del Imperio Espafiol con el de Portugal —especialmente en la Colonia del
Sacramento- provocd el crecimiento del presidio. Pero fundamentalmente se dio un enorme auge
mercantil. Dentro de Ia politica borbénica, 1a ciudad fue elevada a centro principal del comercio
ultramarino en el extremo sur del Imperio.”® Este crecimiento es acompafiado por una rapida
expansion demogréfica: entre 1744 y 1810 su poblacién se cuadriplica, pasandd de 10.056 a
42.540 habitantes.’” Llegan migrantes del interior pero fundamentalmente de Espafia:
comerciantes, burdcratas y militares.la eligen como destino y se incorporan al sector de los que

se denominan a si mismos “nobles” o “gente decente”. Constituyen un grupo étnicamente

€

% Para el crecimiento de Buenos Aires a partir de mediados del siglo XVII ver, Tulio Halperin Donghi, Revolucion
Y guerra. Formacion de una élite dirigente en la Argentina criolla, Argentina, Siglo XXI, [1972], 3° edicion 1994,
“Buenos Aires y el auge mercantil”, 41-52. ' ‘

39 Lyman Johnson y Susan Socolow, ‘“Poblacién y espacio en el Buenos Aires del siglo XVIII”, Desarrollo
economico, 20.7, 1980, 329-340. : '
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homogéneo -la limpieza de sangre es un requisito ineludible- pero econdmicamente
heterogéneo.* Una realidad social compleja, caracterizada por el movimiento y ¢l dinamismo.

| Intentando conocer la extraccion socioeconomica de las monjas que pueblan los

conventos analizo 1a ocupacién, profesion y/o cargos de sus padres. En cuanto a las madres, no

se han registrado datos que hagan referencia a la ocupacién de ninguna de ellas.

Cuadro XIII Ocupacion/profesion/cargos de los padres de las monjas

Ocupacion/profesion/cargos del padre Catalinas Capuchinas
-mifitar* 32-61% 10 - 50%
-comerciante . 14 -27% 5-25%
-profesional _ 3-57% - -
~burdcrata 4-76% 5-25%
-miembro de} cabildo 18 - 34% 3-15%
-estanciero 4-76% 3-15%
-artesano 3-57% 2-10%

Fuentes: Censos de 1744 y 1778. AGN, Registros Notariales 1745-1810, Sucesiones. Diccionarios biograficos y
genealdgicos. AMSCS y AMNSP Libros de Entrada y Profesion y documentos varios. Ver Apéndices II v III.
Datos: Catalinas: 52 sobre 97. Capuchinas: 20 sobre 56

* Los padres de 20 monjas catalinas y 5 capuchinas tienen el titulo de capitén, sin especificar si Io eran de la Milicia
o del Ejército Regular Americano

N.B. Se computaron todos 1os distintos cargos/ocupaciones/oficios de cada padre

El cuadro precedente permite visualizar marcadas tendencias. Practicamiente la mitad de
los padres de las monjas —sobre los que se han obtenido datos- tenian un grado militar.' En
algunos casos la documentaci6n consultada no permite distinguir si eran militares de carrera del
Fijo dé Buenos Aires o Capitanes de la milicia. Los que con seguridad eran oficiales del Ejército
Regular Americano predominan entre los padres de las monjas del Monasterio de Santa Catalina
de Sena, con una variable a tener en cuenta: la mitad de ellos eran de origen peninsular. Los
rangos m4s altos —General, Mariscal dé Campo, Teniente Coronel- también se dan dentro de los
padres de este grupo de monjas. El tnico padre militar de alto rango entre las capuchinas

corresponde a un hombre con hijas monjas en ambos conventos. Entre las razones que podrian

“ Ver Tulio Halperin Donghi, Revolucion y guerra, ya citado, 56.

! Sobre la conformacién tanto det ejército como de las milicias, ver Juan Marchena Ferndndez, Ejército y milicias
en el mundo colonial americano, Madrid, Mapfre, 1992, especialmente Capitulo IV, “La creacion del ejéreito de
Ameérica y las Reformas Borbénicas™, 91-160. '
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explicar este alto porcentaje destacaremos dos: la pertenencia al ejéreito aseguraba la “limpieza
de sangre”, condicion también exigida para el ingreso a la vida religiosa y las huérfanas de
militares podian contar, eventualmente, con ayuda econdmica institucional para formar su
dote.®? » l

Otro grupo de padres que alcanza un alto porcentaje dentro de las categorias
ocupacionales es el de los comerciantes, un sector que a diferencia de sus colegas de las grandes
urbes latinoamericanas no est4 conformado por hombres poseedores de cuantiosas fortunas, sino
fortunas moderadas y llevan adelante transacciones comerciales de mediana envergadura.® El
27% de los padres de las monjas catalinas y 25% entre las capuchinas —cuya ocupacion he
podido constatar-, son comerciantes. Estas cifras contradicen la afirmacion de Susan Socolow,
quien sostiene que los comerciantes de Buenos Aires no auspiciaban el ingreso de sus hijas a los
* conventos pues las utilizaban para desarrollar sus estrategias matrimoniales permitiendo asi Ia
continuacion de su empresa, ya que los hijos varones —afirma la autora- usan la riqueza de sus
padres para ingresar a profesiones mas prestigiosas que €l comercio, entre las cuales, la carrera
militar, la Iglesia y las leyes eran las mas elegidas.** Esta contradiccion puede deberse a que
Socolow estudia los “comerciantes mayoristas”. En efecto, entre los clanes que analiza se dan
solo tres monjaé hijas de este selecto grupo: Anchoris ~del clan de los Alzaga- y Basavilbaso —
del clan homoénimo-, entre las catalinas, y Lezica —clan de los Lezica- entre las capuchinas,45 Sin
embargo 14 padres de monjas catalinas son comerciantes, en general, €xitosos en sus empresas y
de origen espafiol. '

Los profesionales se dieron -con un porcentaje minimo- sélo entre las catalinas: un
médico y dos notarios.*®

Muy pocos artesanos®’ lograron, o les interes6, ubicar a sus hijas en los conventos, con
una significativa diferencia: entre las catalinas, dos de ellos son plateros el grupo de artesanos

con mayor prestigio, que ademas tenia su espacio de reunién en la iglesia del Monasterio de

“2 Las viudas o huérfanas de militares contaban con el Montepio, AGN, Biblioteca Nacional 2538, Reales Cédulas,
1769: “Articulo 1°: que las viudas que gozando pension en el Montepio, hayan quedado y quedasen en los sucesivo
sin hijos, en quienes pueda recaer el goce que a ellas les estuviese asignado y también a las hijas huérfanas (por ser
tnicas o carecer de hermanos que tengan derecho a la pensién), disfrutasen enteramente el todo del goce, siempre
que una u otra llegase a tomar ¢l estado de casada o religiosa con el permiso que se prevendra, se las deba asistir por
el propio Monte con la mitad del importe de la pensién anual que antes percibian.”

# Susan Socolow, “Economic Activities of the Portefio Merchants: The Viceregal Period”, Hispanic American
Historical Review, 55:1, 1975, 1-24, 4.

 Susan Socolow, Los comerciantes del Buenos Aires virreinal, ya citado, 36, 54-55.

* Ibid, 205, 206, 208.

* Entre los profesionales se encuentran: Francisco Argerich, médico y Francisco Antonio Basavilbaso y José Garcia
de Echaburu, notarios. .

7 Bl sector de los artesarios en la sociedad colonial hispanoamericana ha sido amalizado por Lyman Johnson,
“Artesanos”, en Louisa Hoberman y Susan Socolow, compiladoras, Ciudades y sociedad en Latinoamérica
colonial, [1986], Argentina, Fondo de Cultura Econémica, 1993, 225-285.
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Santa Catalina de Sena-** y uno es propietario de un gran taller de carpinteria. Entre los padres
de las capuchinas uno era herrero y otro sastre, un oficio —este wltimo- relativamente
despreciable, considerado “vil” entre la gente de razon y propio de los estrato$ bajos de la
poblacion.*

El 34% de los padres de las monjas catalinas y el 15% entre los de las capuchinas ocupa
cargos en el Cabildo de la ciudad. Un indicador de poder politico y status social ~aunque no
economico- ya que un puesto en esta institucién otorga prestigio y es una de las variables a
considerar en la reconstruccion de las élites sociales. Si bien la mayoria de ellos forma parte del
cabildo en calidad de Regidor, algunos han accedido a los cargos de Alcalde ordinario, Alférez
Real y Alcalde de hermandad. El cabildo portefio cuenta ~desde 1715, con 12 regidores- quienes
en el periodo 1754-1810 son elegidos por votacién o compran sus cargos ~por $400-, en igual
proporcion.*® Contrariamente a esta destacada membresia en el Cabildo, fueron muy escasos los
padres de monjas que ocuparon cargos burocrdticos® de alto rango: Miguel Antonio de Merlos
-con hijas en ambos conventos- fue gobernador; y Ramén Oromi, Ministro del Tribunal de
Cuentas. Dentro dél grapo de los burdcratas con cargos de menor rango encontramos a José Blas
de Gainza, Oficial de la Inquisicion y Blas Gascén, Oficial de las Reales Cajas de Oruro.*

El17,6% y el 15% de los padres de las monjas catalinas y capuchinas —respectivamente-
éran estancieros. Un categoria de propietarios de tierras que ha sido analizada por Carlos Mayo
en su articulo “Landed but not Powerful: The Colonial Estancieros of Buenos Aires (1750~
1810y cuyo titulo define cabalmente. A diferencia de los “hacendados”, duefios de extensas
propiedades rurales, caracterizados por Susan Ramirez como personajes prominentes,

renombrados por su poder y prestigio, con un papel fundamental en la vida econémica y politica

* Sobre los plateros de Buenos Aires puede consultarse Lyman Johnson, “The Silversmiths of Buenos Aires: A
Case Study in the Failure of Corporate Social Organization”, Journal of Latin American Studies, 8:2, 1976, 181-
213. '
AGN, Division Colonia, Seccion Gobierno, Justicia, Legajo 17, expediente 444. El “gremio” ~en realidad nunca
legd a constituirse como tal- de los plateros se reunia en la iglesia del Monasterio de Santa Catalina de Sena.
Anualmente realizaban una celebracién en honor de San Eloy, su patrono. La imagen del santo se conserva en dicho
templo. S

“* El grupo de los artesanos estaba integrado por los plateros Isidro Ortega y Domingo Lucas Barafiao; Juan Acosta
Serrano, propietario de un gran taller de carpinteria; Francisco Goytia, herrero y Manuel Gonzalez, sastre.

%0 Victor Tau Anzodtegui, “La Monarquia. Poder central y poderes locales”, en Academia Nacional de la Historia,
Nueva Historia de la Nacidn Argentina, Buenos Aires, Planeta, 1999, Tomo 11, Segunda parte, 211-250, 242.

5! Segin la Guia de Jorasteros de 1792, la administracion civil contaba con 163 miembros residentes en la capital,
Cita tomada de ANH, Nueva Historia de la Nacién Argentina, tomo 11, ya citada, Tomo II, Segunda parte, 175.
2Una caracterizacién general de los burdcratas en Latinoamérica se puede ver en Mark Burkholder, “Burécratas”,
en Luisa Hoberman y Susan Socolow, Ciudades y sociedad en Latinoamérica colonial, ya citado, 105-140. Susan
Socolow ha investigado el grupo de los burécratas de Buenos Aires, 7he Bureaucrats of Buenos Aires, amor al real
servicio, 17961810, Durham, Duke University Press, 1987.

%3 Carlos A. Mayo, “Landed but not Powerful. The Colonial Estancieros of Buenos Aires (1750-1810)”, Hispanic
American Historical Review, 71:4, 1991, 761-779. '
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de la ciudad,™ los estancieros de Buenos Aires, hasta 1810-1820 no forman parte de la elite sino
que cohsﬁtuyen un grupo intermedio en la sociedad local. En el extremo sur del Imperio espafiol
la tierra no es considerada durante el periodo colonial una fuente de poder y prestigio y aunque -
existen algunas propiedades rurales extensas, las estancias de mediano y reduéido_ tamafio son la
norma. Segiin Mayo, los estancieros de Buenos Aires no constituyen un grupo homogéneo. Una
afirmacion que se confirma entre los siete bropietarios dé tierras del grupo que analizamos. Dos
de ellos, Juan Gutiérrez de Paz —comerciante, procurador de la ciudad, regidor y capitan-, y
Adrian Warnes —mercader, regidor y capitan de milicia- pértenecen a la elite portefia. En tanto,
cinco al sector medio.”® ' : : -

La informacién procesada en torno a la ocupacion de los 'padres de las monjas nos dan
pautas para ubicar a las respectivas familias dentro de la “piramide de clases sociales™®
construida por José Luis Moreno a partir del censo de 1778. Este aufor divide la sociedad
portefia del periodo en cuatro “clases™ la “clase alta”, compuesta por los grandes comerciantes,
las altas jerarquias religiosas, administrativas y judiciales, y los grandes propietarios rurales; la
“clase media alta”: empleados publicos, funcionarios administrativos y profesionales ‘liberales;
la “clase media” integrada por los artesanos, comerciantes, féligiosos regulares y los pequefios
propietarios rurales; y la “clase baja” a la que pertenecen los peones y jornaleros, obreros,
trabajadores rurales especializados, personal dependiente y servicio doméstico.

De acyerdo con esta piramide y tomando en cuenta la variable ocupacional de sus padres,
las monjas de los conventos de Buenos Aires pertenecen en su gran mayoria a los sectores
medio alto y medio de la sociedad portefia. S6lo un grupo muy reducido formaba parte del sector
alto. .

Otra relacién significativa -propuesta también por Moreno y que nuestros datos permiten
establecer- es la que resulta de la comparacion entre los grupos ocupacionales y el promedio de
personas en cada unidad familiar. Esta relacion estaria confirmando también la pertenencia de

las monjas a los sectores medio alto y alto de 1a sociedad.

Consciente de que tomar en cuenta otras variables de analisis y otros enfoques puede

ayudar a una mejor caracterizacion del grupoldoméstico del que proceden las monjas, y por ende

3% Qusan Ramirez, “Grandes terratenientes™, en Hoberman y Socolow, Ciudades y sociedad, ya citado, 29-65.

%% Son ellos: Francisco Lépez Osornio, Francisco de Urquizi, Pedro Barragan, Francisco Ferreira Braga de Couto y
Marcos Martinez de Carmona. )

%6 Sobre el uso de los distintos términos con que la historiografia hispanoamericanista trata el tema de las “capas”,
“estamentos”, “clases” 0 “sectores sociales”, se puede consultar Christian Biischges y Bernd Schroter, “Las capas
altas urbanas en la América hispanica colonial. Reflexiones sobre un tema y una conferencia”, en Bernd Schroter y
Chistian Biischges, editores, Beneméritos, aristécratas y empresarios. Identidades y estructuras sociales de las
capas altas urbanas en América hispanica, Madrid, Vervuert-Iberoamericana, 1999, 299-315, en especial,
Terminologia, 299-300. - ,
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a una ma4s precisa identificacion social del grupo que investigo, intento ahofa identificar otras
caracteristicas, otras practicas, otros gestos. _ ‘ 4

Al indagar el lugar de origen de los padres de las monjas, comprobamos que, en ambos
grupos, aproximadamente la mitad es de Buenos Aires: 50% entre las catalinas y 44 % entre las 4
capuchinas. Dentro del primer grupo, un 31% procede de Espafia.”’ Se trata de espafioles bien
instalados en la sociedad portefia, para quienes tener una hija en el convento pudo haber sido una
estrategia mas en su afan por encontrar un espacio adecuado a sus aspiraciones, en la sociedad a
la que han ingresado. Entre estos espafioles muy bien posesioﬁados én la piramide social portefia
se destacan Pablo de Aoiz, General de los Reales Ejércitos, José Blas de Gainza, comerciante, .
Oficial de la Inquisicion, regidor y alcalde, José Garcia de Echaburu, notario, Gregorio Ramos
Mejia, comerciante, regidor decano, alférez real, alcalde y éapitan de milicia. Entre las
capuchinas el 18% de los padres es de origen espafiol, y -de ellos, s6lo dos han alcanzado
ocupaciones de prestigio: Blas Gascon, capitan de artilleria, Oficial de las Reales cajas de Oruro,
y secretario de la Comisién demarcadora de limites y Ramén Oromi y Martiller, Ministro del
Tribunal de Cuentas y Director de Tabacos, Otra diferencia notable entre ambos grupos sociales
es la que se da entre los padres que proceden de otros destinos —excluyendo Buenos Aires y
Espafia-: s6lo el 13% entre las catalinas y el 37% en el de las capuchinas.”® Un dato que estaria -
sugiriendo la predileccion de los portefios y espafioles peninsulares por el Monasterio de Santa
Catalina de Sena y la posibilidad de las familiés de otras zonas del virreinato, de diversa
procedencia europea o de reciente insercién en Buenos Aires, de acceder al Monasterio de
Nuestra Sefiora del Pilar. | '

(Cuales eran las racionalidades y las estrategias cotidianas que llevaban a la practica
estas familias? ;Qué sistemas relacionales coristruian? Partiendo de la premisa de que tener uno
0 mas hijos en la Iglesia muestra la importancia de la familia como generadora de actitudes
piadosas y es también un factor de prestigio que auménta el capital simbolico familiar,
comprob¢ que esta vinculacion con el clero —secular y regular- adquiere una fuerte presencia

dentro de las familias de las monjas.

37 Un porcentaje que coincide con la cifra dada por Lsfman Johnson para Buenos Aires en “Estimaciones de la
poblacién de Buenos Aires en 1744,1778 y 1810”, Desarrollo Econdmico, 73, 1979, 107-119, 112, “Un 35% de 1a
?oblaclén urbana de 1810 estaba compuesta por inmigrantes.”

Lugar de origen de los padres de las monjas catalinas, excluyendo Buenos Aires y Espafia. Portugal 2, Irlanda 1,
Francia 1, Santa Fe 3, Rosario 1, San Nicolas de los Arroyos 1, Lujan 1, Tucumén 2, Paraguay 1.
Lugar de origen de los padres de las monjas capuchinas, excluyendo Buenos Aires y Espafia: Chile 4, Portugal 2,
Francia 1, Santa Fe 5, Cérdoba 2, Mendoza 2, San Juan 1, Magdalena 1, San Isidro 1, Rio Grande 1.
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Cuadro XIV' Monjas con hermanos y hermanas en la Iglesia

Monjas con hermanos y hermanas en la Iglesia Catalinas Capuchinas
-hermanos presbiteros y frailes 8 82% 2 3,5%
-hermanos presbiteros 16 16,4% 4 7.1%
-hermanos frailes . 12 12,3% 4 7.1%
-hermanos jesuitas 1 1% - -
-hermanas monjas 28 28.8% 8 14,2%

Fuentes: AMSCS y AMNSP Libro de-Profesiones, Diccionarios biograficos y genealégicos, Censos de 1744 y
1778.

Treinta y siete monjas catalinas tienen —por 1o menos- un hermano miembro del clero, en
tanto entre las capuchinas la cifra es de diez, (ver Apéndices 11 y III). En muchos de estos casos
se trata de familias con un muy alto numero de hijos, una caracteristica también detectada por
Paul Ganster en su trabajo sobre el clero secular hispanoamericano colonial, quien afirma que
“la mejbr estrategia familiar para enfrentar el exceso de hijos era hacerlos ingresar a la carrera
eclesiastica.”” Dentro del grupo de familias con un alto mimero de hijos entre los cuales se
encuentran presbiteros y/o frailes y monjas podriamos mencionar las de Acosta, con 14 hijos,
Alonso: 9, Alvarez: 18, Argerich: 414, Enriquez de la Pefia: 8, Gonzélez Carvajal: 9, Guerra: 6,
Merlos: 15, de 1a Palma: 15, y Mena: 13, en el grupo de las catalinas. En el de las capuchinas:
Echevem’az proveniente de Santiago de Chile: 16 hijos, del Castillo: 7, Dominguez de Acosta: 8,
Guerra: 6 y Merlos: 15. En los ejemplos citados he considerado todos los hijos tenidos por la
pareja, aunque soy consciente de que la alta tasa de mortalidad infantil reducia el numero de los
que alcanzaban la edad adulta —en ocasiones- a la mitad.*®

En su andlisis sobre el clero rioplatense, las familias y las instituciones, Roberto Di
Stefano®! aporta datos que ayudan a interpretar la alta cantidad de presbiteros y frailes en las
familias de origen de las monjas de los conventos portefios. Uno de los mecanismos a través de
los cuales la sociedad hacia suyas las instituciones religiosas era la provision del personal

eclesiastico. El clero —afirma este especialista en el clero secular portefio- se reproduce a partir

® Paul Ganster, “Religiosos”, en Louisa Hoberman y Susan Socolow, Ciudades y sociedad en Latinoamérica
colonial, ya citado, 141-174, 158.

 Un ejemplo del alto mdlce de mortalidad infantil son las familias de la Palma, con 15 hijos de los cuales llegaron
aJa edad adulta sélo 9; Basavilbaso: 15/8; Acosta: 9/6; Rosales: 15/8.

¢1 Roberto Di Stefano, E! Pulpito y la plaza Clero, sociedad y politica de la Monarquia catdlica a la republica
rosisita, Argentina, Siglo XXI, 2. “Clero, familias e instituciones eclesidsticas”, 43-49. Roberto Di Stefano y Loris
Zanatta, Historia de la Iglesia Argentina. Desde la conquista hasta fines del siglo XX, Buenos Aires, Grijalbo,
2000, Capitulo HI, “El clero™, 85-104.
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de la incorporacion de los vastagos de esas familias. El ritmo de las ordenaciones esta mas o
menos determinado por ellas en funcion de factores devocionales y materiales que se articulaban
en estrategias orientadas a garantizar la cohesion, conservacion y ampliacion de su patrimonio, y
la reproducci()n de sus relaciones de poder. Estas estrategias preven frecuentemente la
incorporacion al clero de algunos de los vastagos del clan, con relativa independencia respecto
de sus inclinaciones o preferencias personales. La eleccion solia recaer en el primogénito, lo que
explica tanto por razones devocionales y simbolicas —un gesto que tendria su origen en la orden
de Jahvé a los israelitas: “me darés el primogénito de tus hijos”, Exodo 22,28- como en funcién
de estrategias orientadas a preservar la cohesion familiar y reducir el riesgo de situaciones de
indefension e indigencia. En el Rio de la Plata, mas del 50% de los sacerdotes de los que se
poseen datos fueron primogénitos, o al menos los primeros hijos varones habiles para ejercer el
ministerio. Siendo el mayor de los varones, el sacerdote podia eventualmente sustituir al padre -
fallecido y asumfa la responsabilidad de defender los derechos de la familia y ayudar a sus
hermanos a “ganar estado”, una preocupacion constante en la sociedad colonial.

El prestigio del clero secular era -en términos generales- superior al del regular, debido a
que el ingreso en las 6rdenes resultaba més accesible para los jévenes “decentes pero pobres”: la
educacion en el convento era gratuita y los religiosos no necesitaban contar con titulos de
érdenes —un beneficio eclesidstico o la renta de un patrimonio- para ser ordenado in sacris. Si
ademas se poseian buenos contactos en la Peninsula, podia ser que el hijo clérigo accediese a
algunos de los beneficios mas codiciados de la didcesis y vedados a los regulares, como los
curatos urbanos y las sillas del cabildo eclesiastico. Entre los mecanismos utilizados para
articular ese Eonjmw de estrategias se destaca la fundacion de capellanias,”” un bien que
permitia desarrollar estrategias a favor de diferentes miembros del linaje.

Las conclusiones de R. Di Stefano arrojan luz sobre las familias de las religiosas. Las de

16 monjas tienen —por lo menos- un hijo presbitero, entre ellos, nueve®

son el primogénito o el
primer hijo varén, es decir un porcentaje algo superior al mas general dado para el Rio de la
Plata. Las otras variables consideradas por este autor, el mayor prestigio del clero secular frente

al regular y la voluntad o capacidad econdmica de fundar capellanias, adquieren una presencia

6 Roberto Di Stefano y Loris Zanatta, Historia de la Iglesia Argentina, ya citado, 89-90. “En términos muy
esquematicos la capellania es una fundacion que tiene como objetivo la ¢elebracion de cierto nimero de misas, en
general, en sufragio en general de las almas del fundador y de los miembros de la familia El fundador destina una
determinada suma como principal de la capellania de la misma. El patrono, que suele ser inicialmente el mismo
fundador, es quien administra la capellania y nombra los capellanes que se iran sucediendo en su servicio. El
capellan es el eclesistico que debe celebrar las misas. El dinero no se entréga al capellan, sino a una tercera
persona que al 5% anual de interés genera la renta anual de la capellania.”

Entre las catalinas: Cruz, Mena, Navarro, Ortega, de la Palma. En el grupo de las capuchinas: Dominguez de
Acosta, Echeverria, Guerra y Rivarola. Fuentes: Fernandez de Burzaco, Aportes biogenealdgicos para un Padron
de habitantes del Rio de la Plata, ya citado y Censo de 1778, ya citado.
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mas contundente entre las catalinas. En el Monasterio de Santa Catalina de Sena el 16% de las
familias tenia -por lo menos- un hijo presbitero, entre las capuchinas, el 8,9%. Los padres de
nueve monjas catalinas y los de cuatro capuchinas fundan capellanias para un hijo, un hermano,
un primo o un nieto. El capital de $2.000 se extrae generalmente del quinto o tercio de sus

bienes o fundan el patrimonio “sobre las casas de su morada.”®*

La vinculacion familiar con las Terceras Ordenes es otra practica a analizar pues al unir
religiosidad y prestigio nos ayuda a comprender que tener una hija en el convento no era un
hecho aislado. La pertenencia a una de las Terceras Ordenes existentes en Buenos Aires —San
Francisco, Santo Domingo, La Merced y Betlemitica- pudo pattir de diferentes motivaciones o
responder a variadas estrategias, ya que sus miembros encuentran en cada una de ellas diversos
beneficios. En la sociedad colonial las 6rdenes laicales organizan la vida religiosa y la labor
apostolica de los laicos -hombres y mujeres- bajo el carisma de su respectivo fundador, otorgan
beneficios de sepultura y honras funebres y facilitan la insercion social. Cada Orden posibilité a
sus integrantes una mejor participacion en la comunidad creando espacios de sociabilidad,
alianzas, definicion de identidades grupales, apoyo material y solidaridad entre sus miembros. Si
bien hubo pluralidad socioecondmica entre los integrantes de estas Terceras Ordenes, los que
aspiraban a ocupar algun oficio en la direccién ~Ministro, Prior, Abadesa-, debian pasar un -
riguroso control de “limpieza de sangre”, y especialmente de hidalguia.®

La Venerable Orden de San Francisco se organiza en Buenos Aires a comienzos del siglo

XVI], la Venerable Orden Tercera de Penitencia de Santo Domingo, un siglo mas tarde, en

“Padres de monjas catalinas que fundan capellanias: AGN, Testamento de don Francisco Argerich, RE 2, 1774, £
52; Testamento de don Juan Pablo Irrazébal, RE 5, 1765, £ 265 v.; Testamento de don Francisco Antonio de
Basavilbaso, RE 3, 1800, f. 360; Testamento de don Josef Garcia de Echaburu, RE 6, 1797, f. 144 v; Testamento de
don Miguel Antonio de Merlos, RE 2, 1768, f. 177; testamento de don Juan de la Palma Lobaton, RE 3, 1759, f
198. AGN, Sucesiones 5339, don Joaquin de la Cruz, afio 1768; Sucesiones 3481, don Saturnino José Alvarez;
Sucesiones 5674, don Isidoro Enriquez de la Pefia, afio 1789.

Padres de las monjas capuchinas que fundan capellania: AGN, Testamento de don Isidro Ortega, RE 3, 1764, f. 168;
Testamento de dofia Juana Iilescas, madre de Sor Antonia Cabral de Melo, RE 6, 1768, . 209; Testamento de don
Juan Agustin Cueli, RE 4, 1759-1760, f. 121; Testamento de don Marcos Martinez de Carmona, RE 3, 1796, f. 146
y don Miguel Artonio de Merlos, ya citado.

% Lucrecia Jijena, La Tercera Orden Dominica de Buenos Aires, 1726-1810. Identidad de sus miembros y
protagonismo en la sociedad portefia del siglo XVIII, Tesis de Licenciatura, Universidad Nacional de Luj4n, 2005,
21.

Nora Siegrist de Gentile, “Familias de la Orden Tercera de San Francisco en Buenos Aires. Identidad de sus
miembros y relaciones con Espafia en los siglos XVIIl y XIX”, en Pilar Gonzalbo Aizpuru, coordinadora, Familias
Iberoamericanas. Historia, identidad y conflictos, México, El Colegio de México, 2001, 57-80, 60 y 61: “Hoy
puede conocerse que hubo pluralidad de integrantes en la Venerable Orden Tercera de San Francisco, pero no en los
sectores de la caspide del poder, en donde, tanto hombres como mujeres podian ingresar después de pasar un
examen riguroso.” . .
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1726.% En el siglo XVIII constituyen un medio importante de insercion religiosa en especial
para los comerciantes de status alto y medio, los oficiales militares y los funcionarios pﬁb]icos,67
quienes las prefieren ante la declinacion de la popularidad de las cofradias entre los miembros de
la elite. Las mujeres también ingresaron a las Terceras ‘Ordenes. En general lo hacen a la misma
Orden a la que pertenece su c()nyug,e. Varias parejas entre los padres de las monjas son ejemplo
de ello. En el grupo de las catalinas: Gainza/Eguia y San Martin; Navarro/Garcia de Meneses;
Pintos de los Rios/Lobo; Warnes/Sorarte. Entre las capuchinas: Arroyo/Esquivel;
Espinosa/Serafin; Rosales/CataIén.‘ Otras adscribieron a la orden laical a la que pertenecia su
familia de origen. En el caso de los comerciantes de origen peninsular, fue comiri que éstos se
incorporaran a la Tercera Orden donde profesaban sus esposas nativas,®® '

Un numero considerable de progenitores de las monjas de ambos conventos portefios son

miembros de las Terceras Ordenes.

Cuadro XV Pertenencia de los progenitores de las monjas a las Terceras Ordenes

Tercera Orden L Catalinas Capuchinas
Padres Madres Padres Madres
-San Francisco o 25 10 9 8
-Santo Domingo 2 1 - -
-La Merced ) 2 3 - -

Fuentes: Enrique Udaondo, Cronica histérica de la Venerable Orden Tercera de San Francisco, Buenos Aites,
Amorrortu, 1920; Hugo Fernandez de Burzaco, Aportes biogenealdgicos para un Padron de habitantes del Rio de
la Plata, Buenos Aires, 1986-1991; los trabajos de Lucrecia Jijena y Nora Siegrist que figuran en la bibliografia.

La Venerable Orden Tercera de San Francisco es la elegida por la mayoria de los padres
de las monjas catalinas que optan por ser. miembros de una Orden laical. En el caso de las
capuchinas, es la tinica Orden Tercera a la que adhieren. Las Terceras Ordenes de Santo

Domingo y La Merced tienen una afiliacion notablemente menor. Una proporcion que coincide

% Sobre el origen de ambas Ordenes en Buenos Aires ver Nora Siegrist de Gentile y Lucrecia Jijena, “Dos Ordenes
terciarias en épocas de la colonia, San Francisco y Santo Domingo. Conformacion, reglas, indulgencias y
enterramientos”, Archivum, XXIII, 2004, 149-165. - '

7 Ver Susan Socolow “Religious Participation of the Portefio Mechants: 1778-1810”, Hispanic American -
Historical Review, 46:4, 372-401. De la misma autora, Los mercaderes de Buenos Aires, ya citado, Capitulo V,
“Participacion religiosa”, 113-115. Sobre la participacién de los portefios en la Tercera Orden de Santo Domingo,
ver Lucrecia Jijena, La Tercera Orden Dominica de Buenos Aires, ya citada, 65-74. Para la Tercera Orden
Franciscana ver Nora Siegrist de Gentile, “Familias de la Orden Tercera de San Francisco en Buenos Aires”, ya
citado. .

% Lucrecia Jijena, La Tercera Orden Dominica, ya citado, 85.
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con las cifras dadas por Socolow para el grupo de los comerciantes portefios del periodo® y una
preferencia generalizada, ya que en 1756 los hermanos y hermanas terciarios de. San Francisco
sumaban mil personas, un 10% de la poblacion.”™

Los padres de algunas monjas alcanzaron el cargo de Ministro de la Tercera Orden de
San Francisco: Luis Navarro en 1721, Joaquiﬁ Pintos ~1782-, Saturnino José Alvarez —1785-,
' José Garcia Echaburu —1786- y José Blas de Gainza —1791-, Sabina Sorarte —madre de Sor
Isabel de Jesis Wamnes- fue electa abadesa de la Tercera Orden en 1744 Petrona Garcia de
Meneses ~madre de Sor Maria Ignacia de Jestis Navarro- ocupo ese cargo en 1726, Rita Lobo —
madre de tres monjas de apellido Pintos- en 1785. Las madres de dos monjas capuchinas
accedieron también a ese cargo jerarquico: Ana de Esquivel -madre de Sor Maria Teresa
Afroyo— en 1724 e Isabel Gonzéalez Marin ~madre de Sor Marfa Gertrudis Illescas- en 1746.”!
Pablo Aoiz, padre de la monja catalina Sor Ignacia del Santisimo Sacramento, fue electo Prior
de la Tercera Orden Dominica en 1731.7 Los padres de las monjas que obtienen el mayor cargo
en la Tercera Orden son espafioles peninsulares, casados con criollas de familias bien

establecidas, que logran formar parte de la elite portefia.

Otro rasgo de identidad social alta én Ia sociedad colonial es la pertenencia a una orden
nobiliaria o real. Miguel Antonio de Merlos —con hijas mohjas en ambos conventos- es
Caballero de la Orden de Santiago, en tanto Ramén Oromi —padre de una monja capuchina-
ostenta el titulo de Caballero de la Real Orden de Carlos I11.7

La educacion recibida en el hogar tiene, sin dudé, un peso fundamental en el momento de
disefiar racionalidades, construir estrategias e inculcar un ideal religioso. En Buenos Aires no
contamos con diarios o autobiografias de monjas como las de Ursula Sudrez —1666-1749- en
Santiago de Chile’ o la de Marfa de San José ~1656-1719- en Oaxaca, México,” que nos

%S, Socolow, “Religious Partncnpatxon of the Portefio Merchants”, ya citado, 378. Participacion de los comerciantes
en las Terceras Ordenes: San Francisco 51%, Santo Domingo 26%, La Merced 14%, Betlehemitas 7%.

™ Nora Siegrist de Gentile, “Disposiciones religiosas en testamentos de espafioles y sus descendientes. La filiacién
Y su vinculacidn cercana como terciarios de fa Orden de San Francisco: 1730-1870", Archivum, 1998, 9-34, 23.

Enrique Udaondo, Crénica historica de la Venerable Orden Tercera de San Francisco, Buenos Aires, Amorrortu,
1920, Apéndice. Nomina de Rectores, Ministros y Abadesas que ha tenido 1a Tercera Ordern de Buenos Aires desde
ﬁnes del siglo XVII hasta el presente, 129-149.

7 | ucrecia Jijena, La Tercera Orden Dominica de Buenos Aires, ya citado, “Lista de algunos hermanos terc:anos
%ue desempeiiaron cargos dentro de la Hermandad entre 1726 y 18107, 103.

AGN, Testamento de don Miguel Antonio de Merlos, Registro de Escribano 2, 1768, f 177. -
AGN, Testamento de Sor Maria del Rosario Oromi, Registro de Escribano 3, 1808, £ 362, “Su padre, el Capitan
don Ramoén de Oromi y Martiller, Caballero de la Real Orden de Espaiia”. :
7 Ursula Suérez, Relacién Autobiogrdfica, Prélogo y edicion critica de Mario Ferreccio Podesta. Estudio preliminar
de Armando de Ramoén, Chile, Universidad de Concepcién, Academia Chllena de 1a Historia, 1984,
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permitan conocer en qué medida el modelo religioso construido en el hogar impulsd
- vocaciones. Sin embargo, la presencia de devocionarios y libros de religiosidad en algunas
bibliotecas familiares,” asi como iméagenes sacras en los distintos ambientes hogarefios,” nos
permiten inferir que, de alglin modo, ésta se dio. Una educacién a través de la cual, ademas de
inculcar en los hijos los conocimientos elementales en torno a los preceptos religiosos y la
historia sagrada, se promovian -mediante el ejemplo de las practicas cotidianas- ciertos valores
culturales. Entre ellos el de la caridad, que ha quedado registro en las obras pias realizadas en
vida por los padres de las monjas u ordenadas para después de su muerte. A través de distintos
medios, ellos canalizaron sus donaciones o limosnas para ayudar a la construccion de la catedral,
de determinada iglesia, para sostener el culto de distintas advocaciones marianas, para la
“decente festividad del Glorioso Patriarca San José”, para los pobres, para las monjas

capuchinas.”

Convencida de que el analisis comparativo brinda una clave para obtener nuevos
resultados en la investigacion, retomo el tema de la conformacién social de los conventos de
monjas en la América latina, segin ha sido abordado por distintos historiadores. Asuncién
Lavrin” aporta conclusiones generales para la region. Segin observa esta historiadora, las
monjas pertenecian a la capa mas elevada de la sociedad, eran descendientes de colonizadores
espafioles o de sus herederos criollos. Las estrictas politicas de admision aplicadas a las
postulantes, aseguraban que la extraccién social y étnica de la mayoria de las monjas de la
América espafiola fuese muy -homogénea. La tunica excepcion fueron los conventos fundados en
Nueva Espafia para indigenas —hijas de caciques y principales- y algunos de la América del sur
que admitieron a un grupo selecto y reducido de mestizas. Aunque —afirma Lavrin- los estudios

sobre el origen de las monjas son escasos, se pueden hacer algunas generalizaciones. Las

7 Kathleen Myers, Critical Edition and Introduction, Word from New Spain. The Spiritual Autobiography of Madre
Maria de San José (1656-1719), Liverpool, Liverpool University Press, 1993.

76 Sobre la existencia de libros de religiosidad entre las pertenencias familiares se pueden ver las sucesiones de don
Joaquin Pintos de los Rios, AGN, Sucesiones 7388, una interesante biblioteca con numeroso textos religiosos; don
Manuel Joaquin Tocomal, AGN, Sucesiones 8558 y don Bernardo Quiroga y Salinas, AGN, Sucesiones 7773.

7 La posesion de imagenes religiosas en el hogar consta en AGN, en las Sucesiones de don Joseph Moreira: niimero
7147, don Luis Navarro: 7259; don Joaquin Pintos: 7773; don Amaro Rodriguez de Luz: 8133; don Manuel Joaquin
Tocornal: 8558; don Xavier Espinosa: 5589; y don Bemardo Quiroga: 7773.

Un analisis sobre la relacién entre las imagenes religiosas y la internalizacion de la piedad cristiana entre las
jovenes en los hogares dé¢ Puebla de los Angeles en el siglo XVIII es desarrollado en el articulo de Rosalva Loreto
Lépez, “Familial Religiosity and Images in the Home: Eighteenth-Century Puebla de los Angeles, México™, Journal
of Family History, 22:1, January 1997, 26-49.

7 Las donaciones o limosnas realizadas por los padres de las monjas constan en el AGN, Testamento de don Pablo
Aoiz de la Torre, RE 6, 1767, f. 482; Testamento de don Francisco Lopez de Osornio, RE 3, 1766, f. 128 v,
Testamento de don Miguel Antonio de Merlos, RE 2, 1768, f 177; Testamento de don Marcos Martinez de
Carmona, RE 3, 1796, {. 146; Sucesiones 6497 de don Juan José Lezica; y Sucesiones 7784 de don Manuel Rosales.
™ Asuncién Lavrin, “Religiosas”, en L. Hoberman y S. Socolow, compiladoras, Ciudades y sociedad en
Latinoamérica colonial, ya citado, 175-213.
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mujeres nobles no mostraron una gran inclinacién por la vida religiosa, de modo que muy pocas
pertenecientes a familias con titulo nobiliario profesaron. Tal vez el hecho de que algunas de
ellas renunciaran a sus bienes a favor del convento y no de su familia de origen, puede justificar
en parte esta actitud. El siguiente escalon descendente en el orden social, ¢l de los miembros de
la burocracia, los ricos comerciantes y los terratenientes, proporciond, en cambio, un importante
numero de monjas durante el periodo colonial. Un tercer grupo, compuesto por mujeres
descendientes de conquistadores y colonizadores empobrecidos accedié a los conventos a causa
de las dificultades econdmicas por las que atravesaban sus respectivas  familias.
Fundamentalmente en el siglo X VI algunos conventos brindaron refugio a estas mujeres blancas
pobres. Durante todo el periodo colonial, las hijas de los miembros de las 6rdenes militares,
capitanes, regidores y gobernadores, se destacan en los registros de profesiones de los
conventos. Sin embargo, la mayoria de las mujeres enumeradas en dichos registros aparecen
simplemente como hijas de cierto “don” o “dofia”. Debido a que estos apelativos perdieron gran
parte de su significado social con el tiempo, es dificil ~concluye A. Lavrin- establecer el nivel
social de la familia. 7

Estudios puntuales han sido realizados en torno a determinados conventos y —en
consecuencia- ofrecen datos mas precisos. Ann M. Gallagher™ analiza la extraccién social de las
monjas del Real Monasterio de Santa Clara de la ciudad de Querétaro —1724-1822-. Sobre un
total de 200 monjas, un 60% pertenece a la elite de la ciudad. Algunés provienen de familias que
ostentan un titulo nobiliario, otras son descendientes de conquistadores, un gﬁlpo m4s numeroso
son hijas de burdcratas, militares y miembros del cabildo. Sobre un 15% no obtiene ninguna
mformacion. En cuanto al status econdémico de estas familias encuentra hijas de hacendados,‘
mineros y comerciantes. Los datos -relativamente escasos- le permiten afirmar que
aproximadamente el 6% de las familias de las monjas eran muy ricas, la mayoria
moderadamente ricas, y entre un 10 y 15%, pobres. \

La investigaéién de Rosalva Loreto Lopez sobre los conv;:ntos de la ciudad de Puebla
también aborda la fundacion y desarrollo de estos espacios desde la perspectiva familiar y
amplia su andlisis hacia los lazos de parentesco. En su trabajo sobre el Convento de la
Concepcion ~1593-1643- % muestra que el 56% de las religiosas provienen de tan sélo 37
linajes. Un indicador de que hubo familias que recurrentemente hicieron mgresar a sus hijas,
hermanas o sobrinas en el monasterio en el curso de cincuenta afios, muy probablemente porque

vieron en este espacio un elemento de identidad de sus grupos familiates. A partir de una

8 Ann M. Gallagher, The Family Background of the Nuns of Two Monasterios in Colowial Mexico: Santa Clara,
Queretaro and Corpus Christi, Mexico City, (1724-1822), ya citado.
_ % Rosalva Loreto Lépez, “La furidacion del convento de la Concepcidn.”ya citado, 163-178.
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muestra de catorce familias analiza el origen de la riqueza de las mismas: molineros, obrajeros,
hacendados, mercaderes, funcionarios y propietarios de bienes inmuebles urbanos. Tenfan en
comun una fortuna ya consolidada a fines del siglo XVI, uno o mas miembros en el
ayuntamiento de la ciudad y en varios casos mayorazgos o vinculos, una realidad (iuc la “obliga
a pensar en la existencia del convento como una alternativa a las estrategias familiares de
preservacion del patrimonio.”

En su trabajo sobre las familias y los conveéntos en Puebla de los Angeles en el siglo
XVIII® detecta tres tipos de familias de las que provenian las monjas. Las familias de la elite en
las cuales hay uno o mas miefnbros de las altas jerarquias del clero secular y cuentan con un
fuerte capital simbélico de caracter religioso, ya que entre sus parientes también se encuentran
fundadores de capellanias y obras pias. Generalmente se trata de familias cuya riqueza estaba
consolidada y cuyo apellido era reconocido por varias generaciones. Un segundo grupo de
religiosas se caracteriza por provenir de los sectores medios, de micleos cuya riqueza est4 apenas
garantizada por la propiedad de algunos inmuebles de mediano valor, una o dos casas y/0 una
hacienda. Una riqueza no comparable a la de la elite, pero con dinero suficiente para conformar

'una dote de 3.000 pesos. El jefe de estas familias ocupa por lo general cargos menores en la
administracién civil, éran notarios, secretarios del cabildo, y/o capitanes de milicia. Para
mediados del siglo XVIII correspondian a este grupo el mayor ntimero de religiosas. El tercer
sector esta conformado por las legas o monjas de velo blanco, las que no podfan reunir la dote
pero contaban con las caracteristicas étnicas y- culturales reconocidas socialmente como las
necesarias para ingresar al convento. Formaban el estrato m4s bajo dentro de la jerarquia
conventual y fue el menos numeroso. Con la llegada de la Ilustracién se produjo un descenso
del nimero de monjas. La elite, influida por la nueva racionalidad, continu6 algunas practicas
que le permitieron adaptarse y busco otras formas de preservar sus patrimonios y linajes. Estos
cambios tuvieron una gran influencia en la actitud de las familias hacia los monasterios y en la
forma de preservar o acrecentar su prestigio. '

En su libro sobre la generalidad de los conventos femeninos en Puebla, Rosalva Loreto®
propone como un dato relevante, saber en qué medida las familias de las religiosas tenian
intereses coincidentes con aquéllos que constituian la oligarquia local y que de manera
predominante ocupaban los puestos en el consejo municipal. La presencia de familias dentro del
cabildo, relacionadas con los conventos de mujeres, ya fueran padres u otro tipo de parieqtes, era

de casi 50%: 18%'padres., 30% parientes. Un parentésco minimo, -afirma- ya que no se incluye

*2 Ibid, “Familias y conventos en Puebla de los Angeles durante las reformas borbénicas: los cambios de siglo
XVHY”, Anuario del IEHS, v, Tandil 1990, 31-50.
8 Tbid, Los conventos femeninos, ya citado.
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la rama materna. El analisis en particular de las familias de las religiosas del convento de Santa ‘
Rosa le permite comprobar que provehian de diversos sectores sociales. Mediante la biografia
de algunas monjas presenta un panorama general del comportamiento y las estrategias de
reproducci6n de las familias de las profesas de este monasterio. Ello le permite afirmar —en
términos generales- que las monjas poblanas eran por su estirpe, de “casa y solar conocidas”.
Ellen Gunnarsdéttir® analiza'las familias de las monjas del convento de Santa Clara de
Querétaro en el periodo 1680-1810, un andlisis que le permite observar-los cambios que'se'
producen en la elite queretana. Durante los primeros sesenta afios ~1680-1740- predominan en el
convento las monjas provenientes de las familias de la elite, cuyas raices se extienden hasta
comienzos del siglo XV y estan fuertemente relacionadas por matrimonio y por sus actividades
comerciales. En un segundo periodo —1740-1770- las familias de las monjas ya no constituyen
un grupo social y econémicamente interrelacionado. Durante este lapso de tiempo las mas
tradicionales no conforman el gfupo dominante en la esfera econdmica y politica. La riqueza de
los terratenientes da paso a la de los comerciantes y los mineros, un cambio socioecondmico
importante que va ‘prodxllciendo transfonhaciones culturales. Durante este periodo el nimero de
mujeres que profesan en el convento de Santa Clara disminuye. Ya en el tercer momento —1770-
1810- la mayoria de las familias tradicionales de la elite' son desplazadas por los recién llegados.
Esta nueva elite no opta por enviar a sus hijas al convento de las ciarisas. Tal vez -razona
Gunnarsdéttir- influy6 la reforma de la “vida comtn” que se aplica a partir de 1774. La mayoria
de las monjas a fines del periodo colonial son originarias del Bajio o de zonas aun més lejanas.
Es mas, las nuevas familias relacionadas con el convento no s6lo ya no tienen ninguna conexion
con el sector socioeconémico mas alto del periodo anterior, sino que —en su mayoria- tampoco
desempefian un rol econémico en la ciudad. Sin duda, la mayor parte de la elite de la época
borbonica, influenciada por el pensamiento de la Tlustracién y por la politica real -Que
consideraba que las fortunas empleadas en enclaustrar una hija constituian una mala inversion-,
no asocié status, fortuna y tener una hija en el convento de Santa Clara, tal como lo habian
hecho los miembros de la primera ¢lite de la ciudad. '
Susan Soeiro® en su investigacion sobre el convento do Desterro —en Bahia, Brasil,
1677-1800- encuentra una realidad diferente. Lejos de la hete;ogeneidad socioeconomica de las
familias de las monjas de Nueva Espafia, ve que este monasterio bahiano responde

exclusivamente a las necesidades de la elite, ya que la influencia de su respectiva familia y la

 Ellen Gunnarsdottlr “The Convent of Santa Clara, the Elite and Socml Change in Eighteenth Century Queretaro™,
Journal of Latin American Studies, 21, 2001, 257-290.

% Susan Soeiro, “The Social and Econormc Role of the Convent: Women arid Nuns in Colonial Bahia, 1677-18007,
Hispanic American Historical Review, 54:2, 1974, 209-232.
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preemineﬂcia econdmica eran los medios por los que las aspirantes al habito obtenian el ingreso.
Entre algﬁna's familias del sector social més alto, el convento era preferible al matrimonio. Sobre
un total de 160 hijas nacidas en 53 familias promunentes de la elite ~con al menos una hija en el
Desterro- en el periodo 1680-1795, mas del 77% fueron colocadas en un convento, 5%
permanecieron solteras y s6lo el 14% se cas6. Una cantidad inmiportante de estas mismas familias
destiné al convento practicamente a todas sus hijas a lo largo de varias generaciones. v

Estas familias, fuertemente interrelacionadas, con frecuencia descienden de la nobleza
menor de Portugal, y comprenden a los terratenientes y grandes comerciantes de San Salvador
de Bahia. En cuanto miembros de la elite local ocupan puestos en el cabildo, compran cargos
burocraticos, acceden a l0s oficios més altos dentro de las prestigiosas cofradias y conforman las |
unidades militares de reserva. Sin embargo, debido a que aun no se ha estudiado el tamafio de la
elite de la capital brasilefia, le resulta imposible a esta autora establecer qué proporcién de la
misma colocaba a sus hijas en el mas prestigioso convento de la ciudad. Las hijas de los duefios
de los ingenios azucareros predominaban entre las ingresantes con un 28%, las de los
comerciantes les seguian en nimero, en tanto las hijas de los ganaderos sélo se encuentran en
una reducida proporcién. Las proyem‘entes de familias de pequefios comerciantes y artesanos

| fueron una excepcioén. Si bien Soeiro reconoce que la religiosidad, la tradicién familiar y la

- préctica de recluir a las mujeres —en el convento y en el hogar- fueron contempladas por la elite,
la motivacién mds apremiante en el momento de decidir el ingreso de una hija al convento fue,
para los miembros de este sector social, el temor a un matrimonio socialmente desventajoso.

Este analisis le permite inferir que el convento funcioné como un mecanismo social que permitia
a la elite restringir los matrimonios, con el objetivo de mantenerse como un grupo siempre
exclusivo.

En su trabajo sobre las distintas 6rdenes femeninas en Bahia®® analiza el convento de las
clarisas creado a instancias de los miembros del cabildo, quienes comprometieron su apoyo a '
cambio de que sus hijas fueran aceptadas con prelacién a cualquier otra aspirante. En
consecuencia, ellas predominaron entre las ingresantes a fines del siglo XVII y conformaron el
60% de las profesas entre 1677 y 1700. En el siglo XVIII —afirma Soeiro- eran famosas por sus
familias prominentes, sus alhajas y objetos suntuarios, el multitudinario personal de servicio
que las atendia y una moral escandalosa. -

La imposibilidad de “democratizar” estos centros religiosos bahianos se debié a varios

factores entre los que sobresale el hecho de que cada convento estuvo dominado por unas pocas

* Ibid, “Las érdenes femeninas en Bahia, Brasil, durante la colonia: implicaciones econémicas, sociales y
demogréficas, 1677-1800”, en A. Lavrin, compiladora, Las mujeres latinoamericanas. Perspectivas histéricas,
México, Fondo de Cultura Econdémica, 1978, 202-228.
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. fa,trﬁlias destacadas que, mediante la practica de una fuerte endogamia social y buscando
preservar el orden 'y la jerarquia de la sociedad 'patriarcal existente, invariablemente recluian a
sus hijas en dichos monasten‘os;

Durante mas de dos siglos las mujeres indigenas s6lo fueron ‘recibidas en calidad de
sirvientas o donadas. Los argumentos invocados para negarle la posibilidad de ingresar al estado
religioso fueron, la incapacidad para controlar su sexualidad, su ineptitud intelectual y su
inmadurez para comprender el significado de la vida religiosa. Argumentos que generaron un
arduo debate recogido y analizado por Asuncién Lavrin® y que culminan a comienzos del siglo
XVIII con un cambio de actitud hacia las posibilidades de protagonismo indigena femenino
dentro de la Iglesia. En ese momento, el virrey de Nueva Espafia, Baltasar de Zufiiga, marqués
de Valero, dona 40.000 pesos para la fundacién del Monasterio de Corpus Christi en la ciudad
de México, dedicado exclusivamente para “indias cacicas”. Si bien puso fin a la exclusividad de
los conventos para las espafiolas, no rompié con los patrones sociales vigentes. Corpus Christi se
cred solo para las indigenas de los sectores sociales mas altos —cacicas y “principales™ que
pudieran acreditar limpieza de sangre, legitimidad de nacimiento y que sus padres no hubieran
ejercido jamas un oficio vil. Las actas fundacionales muestran que en el siglo XVIII, la “raza”
no fue percibida como un inconveniente para la profesion religiosa en tanto se tratara de mujeres
de la “clase” mas alta. A esta fundacion siguieron otras dos para mujeres indigenas en La Nueva
Espafia: Nuestra Sefiora de la Purisima Concepcion de Cosmaloapan, en Valladolid —1737~y
Nuestra Seﬁora de los Angeles en Oaxaca —1744-. Asi desde el proyecto reformista borbonico se
reconsideraron las posturas sustentadas con anterioridad y se construyd una representacion de las
mujeres indigenas no sélo como agentes de la cristianizacion, verdaderos lazos de redencion
entre un pasado idolatra y la fe cristiana, sino también como instrumentos de aculturacién

capaces de transmitir la lengua castellana entre los naturales.®®

(En qué medida la extraccion socioecondmica de las familias de las monjas de los

conventos portefios se asemeja o difiere de la caracterizacién propuesta para el resto de América

¥ Ver A. Lavrin, “Indian Brides of Christ: Creating New Spaces for Indigénous Women in New Spain”, Mexican
Studies, 15:2, Summer 1999, 225-260, donde la autora analiza la interrelaci6n de los factores de clase, género y raza
en la definicidn de una politica de admision de miujeres indigenas a las érdenes religiosas de la Nueva Espafia.

¥ Sobre los conventos para las mujeres indigenas se puede ver, A. M. Gallagher, The Family Background, ya
citado; “The Indian Nuns of México City’s Monasterio of Corpus Christi, 1724-18217, en A. Lavrin, Latin
American Women. Historical Perspectives, Wesport, Greenwood Press, 1978, 150-172. Maria Justina Sarabia
Viejo, “Monacato femenino y - problematica indigena en la Nueva Espaia del siglo XVIII", { Congreso
Internacional del Monacato Femenino en Espafta, Portugal y América, 1492-1992, Universidad de Ledn, Leén,
Espafia, 1993, 2 volumenes, I, 173-185. Luisa Zahino Pefiafort, “La fundacién del convento para indias cacicasde
Nuestra Sefiora de los Angeles de Oaxaca”, en M. Ramos Medina, coordinador, E! Monacato Femenino en el
Imperio Espafiol. Monasterios, beaterios, recogimientos y colegios, México, CONDUMEX, 1995, 331-337.
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latina? A grandes rasgos se observan coincidencias importantes. La primera es la homogeneidad
étnica. En los conventos de Buenos Aires, todas las monjas de ambos velos son “blancas”,
criollas, y solo una espafiola de origen peninsular. Lo excepcional, la creacion de conventos para
mestizas y para indigenas no se lleva a cabo en la capital del virreinato del Rio de la Plata
debido a la ausencia de comunidades amerindias. 4

La procedenci_a familiar de tres sectores socioeconomicos diferentes también se da en los
conventos femeninos portefios. Un grupo pequefio —coincidente con los porcentajes enunciados,
entre 6 y 10%- procede de la elite. No obstante es pertinente destacar que, a diferencia de la
realidad socioeconomica de los vecinos de las ciudades tradicionales analizadas por las autoras
citadas, en la capital del Virreinato del Rio de la Plata no se encuentran titulos de nobleza,
mayorazgos, encomiendas, ni inmensas fortunas consolidadas. La elite portefia est4 compuesta
por los grandes comerciantes —importadores y exportadores-, los miembros de las altas
Jerarquias militares, eclesidsticas, administrativas y judiciales. Entre estas familias es muy
reducido el numero de las que auspician o eligen el convento como el espacio adecuado para sus
hijas o conveniente para sus estrategias de supervivencia.

~Tanto en las distintas ciudades latinoamericanas como en Buenos Aires, el segundo
sector social —sector medio-alto y medio-, compuesto por empleados publicos, funcionarios y
mi‘ﬁtares de mediano rango, profesionales, comerciantes y artesanos, es el que con un mas alto
porcentaje, ve en el “huerto cerrado” un espacio de realizacion personal para sus hijas y .
otorgador de prestigio para su familia. En la capital del virreinato austral se trata en muchos
casos de familias que en un periodo relativamente corto han desarrollado valores y simbolos de
distincion similares a los de la elite local: ocupan cargos en el cabildo, logran que sus hijos
formen parte del clero secular y regular, ascienden econémicamente —generalmente mediante el
comercio- adhieren a alguna de las Terceras Ordenes y establecen entre ellas lazos de
parentesco.

En todos los conventos en los que se ha analizado la conformacion social de las familias
de origen de las monjas se observa la presencia de un tercer grupo, el de las mujeres “blancas
pobres”. Estas profesas provienen de familias que, si bien comparten las caracteristicas étnicas,
sociaies y culturales de los grupos anteriores, no poseen sus posibilidades econdémicas. Una
situacion que determina que -en la mayoria de los casos- sus hijas accedan a la condicion de
monjas de velo blanco, para la que se exigia ¢l aporte de una dote notablemente menor. En
Buenos Aires, el grupo de monjas provenientes de familias de escasos recursos econdmicos
excede a las de velo blanco. Muy probablemente pertenecen a este grupo las provenientes de

aquellas familias que no he logrado reconstruir y otras tantas que conformaron su dote para
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acceder al velo negro a partir de la limosna de sus parientes, allegados y otros miembros de la
sociedad portefia.

La caracterizacion de las familias de las monjas en tres sectores socioeconémicos, es sélo
una de las formas posibles de acercarnos al tema. La sociedad colonial portefia es mucho mas
compleja y dinamica que lo que este esquema de analisis deja entrever. El periodo que nos
ocupa se caracteriza por una importante movilidad social —ascendente y descendente- en la que
quedan involucrados los grupos domésticos que analizamos. La familia de Sor Martina ’

-Magdalena de San José Basavilbaso nos permite asomamos a dicha complejidad. Su padre, don
Francisco Antonio de Basavilbaso, es hijo de don Domingo, uno de los comérciantes mas ricos
de Buenos Aires, duefio de un capital de $200.000 pesos y durante muchos afios mayordomo de
la catedral.® Para casarse elige a su prima, dofia Maria Aurelia Ross y Pozo, cuyo padre, el
capitan Guillermo Ross, habia sido Gobemador interino del Rio de la Plata. Don Francisco
Antonio es miembro del Cabildo en calidad de regidor y de Alcalde de primer voto, y forma
parte de la Venerable Orden Tercera de San Francisco. Habita en una casa con “cuartos de
alquiler accesorios”, en la que convive con sus ocho hijos y ocho esclavos.” Tal vez, tratando de
emular el éxito de su progenitor, se dedico al comercio. Sin embargo no supo o no pudo’
continuar el sendero ascendente de éste: su carrera como comerciante fue un fracaso. En
consecuencia se vio obligado a pedir adelantos de su herencia paterna para alimentar y vestir a
su familia. En 1780, en carta a su hermano Manuel, solicita $50 del patrimonib de su padre
porque su mujer “Maria Amelia, espera en breve su parto y todavia no ha hecho més que una
muy pequefia parte de la canastilla.”** Su dificil situacién econdmica se deteriord ain m4s, a tal
punto que cuatro afios mas tarde escribié nuevamente a Manuel: “Querido hermano, no ignoras
mi estado y el de mi mujer, por cuya causa se me hace més sensible. Ha muerto la menor de mis
hijas ~un hecho recurrente en su familia pues de sus quince hijos murieron siete durante la
infancia- y para darle sepultura con la mas moderada decencia mandame lo que te parezca
suficiente y también los 20 pesos de este mes. Para mafiana por la mafiana necesito el coche para
que en ¢l vaya el cuerpo a la iglesia.”®

Muy probablemente, movido por sus reiterados fracasos en la empresa comercial, don

% Ver José Torre Revello, “Noticias de los vecinos méas acaudalados de Buenos Aires en la época del primer
gobiemo de Pedro de Cevallos (1766)”, Boletin del Instituto de Investigaciones Histéricas, Facultad de Filosofia y
Letras, Universidad de Buenos Aires, Buenos Aires, tomo VI, afio VI, Numero 33-36, 1927, 498-499 y Susan
Socolow, Los mercaderes del Buenos Aires colonial, ya citado, 213.
% AGN Testamento de don Francisco Antonio de Basavilbaso, Registro de Escribano 3, 1800, f. 360.

*! Sobre la incidencia de la situacion internacional en la carrera de los comerciantes, se pude ver Susan Socolow,
“Economlc Activities of the Portefio Merchants: The Viceregal Period”, ya citado, especialmente 20-24.

2 AGN, Sucesiones 4310, testamentaria de don Domingo Basavilbaso, 1778, Carta de Francisco Antonio
Basavxlbaso a su hermano Manuel Basavilbaso, Registro de Escribano 3, 1800, f 360.

% Ibid, Carta de don Francisco Antonio Basavilbaso a su hermano Manuel, 3 de marzo de 1784.
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Francisco compré un puesto de escribano y pudo transitar épocas de cierta holgura economica, a
tal punto que en su testamento otorgado en el afio 1800, funda una capellama de $2.000 pesos
para su sobrino, el presbitero don Domingo Illanes.*

Sor Martina Basavilbaso profesé en el Monasterio de Santa Catalina de Sena el 22 de
febrero de 1803. Sus padres ya habian muerto, por lo tanto José Ramén, su hermano mayor, “le
entreg() $1360 en efectivo y todo lo preciso para entrar al convento” en calidad de monja de velo
negro,’ dlspuesta a alabar a Dios y serv1r de intercesora entre el Creador, sus panentes y la
sociedad.

La lectura de los datos recogidos en torno a su grupo doméstico de origen: la pertenencia
de su familia —nuclear y extensa- a la elite, el altisimo niimero de hermanos y esclavos, la
ocupacion destacada de su padre -comerciante y notario-, su vinculacion con las corporacxones
mas prestigiosas de la sociedad local -el Cabildo y la Tercera Orden de San Francisco-, la
fundacion de una capellania para beneficiar a un sobrino, todo un universo de indicadores
demograficos, ocupacionales y culturales que -sin duda- nos mueven a colocar la unidad
doméstica de origen de Sor Martina dentro de la elite. Sin embargo, unall mirada detenida sobre la
misma —en la que sélo con la herencia paterna administrada por su hermano logra un Iajuar y una
mortaja dignos para dos de sus miémbros- nos permite comprobar el dinamismo -a veces
vertiginoso- en medio y a merced del cual, transitaron sus vidas las familias de las monjas de .
los conventos portefios, motivo por el cual la categorizacion que propongo para la generahdadl
de las mujeres consagradas portefias s6lo puede ser interpretada aceptando las limitaciones que

el presente analisis entrafia.

** AGN, Testamento de don Francisco Antonio de Basavilbaso, ya citado.
% AGN, Testamento de Sor Martina Magdalena de San José, Registro de Escribano 3 1803 f 65 v.

189



CAPITULO VI
LA COMUNIDAD CONVENTUAL

Jerarquizacion en el convento: velo negro y velo blanco

Los conventos de monjas de Buenos Aires se fundan para albergar a las mujeres de los
sectores “nobles” y “de la primera calidad y nobleza que sean pobres” de una sociedad
Jerarquicamente organizada. ;Se propusieron, fueron capaces, tuvieron la posibilidad, las
mujeres consagradas, de apartarse de la estratificacion y jerarquizacion social vigente en ese
mundo que debian abandonar? ;O simplemente la reprodujeron?

Desde la normativa se pide a las monjas desprenderse de titulos y riquezas. En las reglas
primitivas de cada convento se hace referencia a la relacion convento-sociedad. En la de San
Agustin -por la que se regian las catalinas- se exhorta a las profesas a obviar las distinciones
sociales: Las que en el siglo eran estimadas por su posicion y nobleza, no desprecien a las otras
en el monasterio [...] mds se han de gloriar de tales hermanas pobres que de sus parientes
abundantes y ricos.' La Regla de Santa Clara, por la que se guiaban las capuchinas, pone su
acento en el desprendimiento material: las hermanas no se apropien de nada. Y como peregrinas
Y advenedizas en este mundo, sirviendo al Sefior en pobreza y humildad, envien confladamente
por limosna. [El Sefior] las instituyé herederas del Reino de los Cielos y os hizo pobres de cosas

temporales.* Una fuerte exhortacion a abandonar los lastres mundanos, a despreciar las
Jerarquias sociales y las riquezas, y a cortar lazos hasta de parentesco. Las hermanas pobres,
herederas de santa Clara, tienen un mandato atn mas éxigente, deben crear un espacio nuevo,
diferente, méas perfecto,” mas cercano al Cristo del evangelio -modelo a imitar- que no hace
acepcion de personas.

Sin embargo, los criterios sociales de estratificacion y jerarquizacién traspasaron el
grueso muro: tanto en Espafia como en América se los encuentra establecidos en los conventos

femeninos durante los siglos XVIy XVIL* También Hegaron a los claustros de Buenos Aires: en

! La Regla Y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, Santiago de Chile, Imprenta de la
Opinién, 1863, Regla de San Agustin, 4. ‘

? Regla de la Gloriosa Santa Clara con las Constituciones de la Monjas Capuchinas, Buenos Aires, Tipografia del
Colegio Pio IX, 1904, Regla de Santa Clara, capitulo VIII, “De cémo las hermanas no han de apropiar para si cosa
alguna”,

3 Regla y Constituciones Generales de la Orden de las Hermanas Pobres de Santa Clara, Roma, Curia General de
los Frailes Menores, Oficina Pro Monialibus, 1988, Testamento de Santa Clara, 78. :

* Ver para Espafia, Maria Leticia Sanchez Hernandez, “Las variedades de la experiencia religiosa en las monjas de
los siglos XVI y XVII”, Arenal, Revista de historia de las mujeres, 5:1, enero-junio 1998, 69-105. “Se puede
establecer una jerarquizacion dentro de los conventos femeninos en estos momentos [siglos XVI-XVII]. Las
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ambos conventos convivian monjas de velo negro o coristas y monjas de velo blanco, llamadas
“conversas”, “legas” o “de obediencia” entre las catalinas, y “serviciales” entre las capuchinas.
En la regla agustiniana -siglo IV- no se hace referencia a esta division. En la clarisa, se
menciona a las hermanas serviciales, que podian salir del monasterio para cubrir ciertas
hecesidades materiales.

Los hermanos conversos, legos o serviciales —posible antecedente de las monjas de velo
blanco- tuvieron su origen en el siglo XI. Ello explica por qué no figura su equivalente femenino
en la Regla de San Agustin, y si encontramos a las hermanas conversas o de velo blanco en las
constituciones de la orden dominica dadas en siglos posteriores. La Regla de Santa Clara fue
redactada en el siglo XIII, siglo en el que ya la presencia de las hermanas serviciales era vista
como una “necesidad”. La creaciéon de los hermanos legos o conversos, encargados de los
servicios externos, se explica desde el espacio eclesial, como una innovacion introducida por los

camaldulenses, “para permitir a los monjes clérigos ocuparse del oficio divino”’

En las dos ordenes femeninas instaladas en la ciudad portefia se reciben algunas
religiosas de velo blanco, una de cada siete de velo negro,’ para ocuparse de los “oficios
corporales”. Llevan un velo blanco sobre la cabeza —unico distintivo visible de su condicién-, no
“estan obligadas” a participar del rezo del Oficio Divino —en realidad no son formadas para ello-
, debiendo en cambio, rezar determinado niimero de padrenuestros y avemarias en las distintas
horas canénicas, deben levantarse a la misma hora que las demas, asistir a misa diariamente, asi
como a Completas y a la Salve. En algunas épocas del afio y en atencion al trabajo corporal que

realizan, se las exime del ayuno.” Tampoco tienen “obligacion” de misa cantada en su

monjas de velo negro o profesas solemnes [...], las de velo blanco son aquellas mujeres que viven afuera de la
clausura —generalmente en habitaciones adyacentes al claustro o la iglesia- y no est4n obligadas al rezo completo de
las horas ni a la clausura estricta”.

- Para América, ver Luis Martin, Daughters of the Conquistadores: Women of the Viceroyalty of Peru, Albuquerque,
University of New Mexico Press, 1983, 179-192, afirma que para el siglo XVII la divisién entre monjas de velo
negro y velo blanco estaba firmemente establecida, y entiende que la diferencia es mas social que econdmica.
Kathryn Burns, Colonial Habits, Convents and the Spiritual Economy of Cuzco, Peru, Durham and London, Duke
University Press, 1999, 119-127, “Distinction: Making Nuns of More than One Category”, también encuentra esta
Jerarquizacién en los conventos de Cuzco y coincide con la apreciacion de L. Martin. Asuncién Lavrin, “La celda y
el convento: una perspectiva femenina”, en Raquel Chang-Rodriguez, coordinadora, Historia de la literatura
mexicana desde los origenes hasta nuestros dias, Volumen 2, La cultura letrada en la Nueva Espafia del siglo XVII,
Meéxico, Siglo Veintiuno, 2002, 372-410; ver especialmente, “La vida conventual: gobierno interior y situaciones de
?oder” 391-398.

José Mattoso, osb, “La espiritualidad monastica durante la Edad Medla” en Baldomero Jiménez Duque et al,
sttorta de la Espiritualidad, 2 volamenes, Barcelona, Juan Flors, editor, 1969, I, 883.

$ La Regla y Constituciones de la Orden de las Monjas de Santo Domingo,ya citada, Comentarios, 190, “La
Sagrada Congregacion decreto el 21 de febrero de 1620 que el niimero de las hermanas Conversas se debe calcular
a razoén de una por siete de las corales de velo negro.

" La Regla y Constituciones de la Orden de las Monjas de Santo Domingo, op. cit., Constituciones, capitulo XIV,
“De las que se han de recibir al Habito”, 56, Comentarios, 98 y 190.
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profesion.® En las reuniones de la comunidad ocupan siempre el ultimo lugar entre las profesas.’

Las monjas de velo negro o coristas tienen como principal ocupacion el rezo del Oficio
Divino en el coro. Son “contemplativas”, cuya tarea principal consiste en lograr la unién con
Dios por medio de la oraciéon mental y vocal. Las oraciones de las horas candnicas se realizan en
latin, tarea para la que son formadas por la maestra de novicias durante el afio de noviciado.
Otros momentos de su vida cotidiana se dedican a su formacién espiritual y arealizar labores de
mano. Tanto la regla como las constituciones les otorgaban la posibilidad de acceder a puestos

de poder y responsabilidad dentro de la comunidad.

La vida religiosa en comunidad suponia una minuciosa y coordinada distribucién de las
tareas cotidianas. La experiencia de varios siglos habia conducido a la confeccion de un
Directorio o Tabla con los veinticuatro oficios que se creyeron necesarios para que la vida
comunitaria transcurriera en un ambiente de orden y sosiego. Los oficios establecidos en cada
convento eran muy similares, aunque no idénticos. En el monasterio de las catalinas
comprendian: priora, subpriora, maestra de novicias, madres de consejo, maestra de hermanas
conversas, cantora o vicaria de coro, subcantora, sacristanas, celadoras, escuchas, torneras,
depositarias, procuradoras, refectolera, servidoras de la mesa, lectora en la mesa, correctora en la
mesa, enfermeras, roperas, obreras, provisora, directora de labor, hortelana y secretaria.'” Las
capuchinas se organizaban segun la siguiente tabla: abadesa, vicaria, maestra de novicias,
conciliarias, tomeras, correctora de coro, secretaria, sacristanas, maestra de jovenes, imaginera,
cocinera, ropera de sayal, ropera de blanco, refectolera, despensera, belenera, escucha de torno,
velera, librera, zuequera y laborera.'' La diferencia mas notable era que las catalinas contaban
con un consejo de tres depositarias y una procuradora, encargadas de administrar los bienes del

convento, tema relativamente complejo pues comprendia el manejo del dinero de las dotes

Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de las Monjas Capuchinas, capitulo XIV, “La enfermeria,
enfermas y enfermera”, 172.

¥ Archivo del Monasterio de Santa Catalina de Sena (en adelante AMSCS), Libro de Profesiones, 7 de marzo de
1747, Profesion de Antonia de las Llagas, monja de velo blanco: “mandé cantar una misa pagada en doce reales por
devocion, que las de velo blanco no tienen obligacion a misa cantada.”

® Regla de la Gloriosa Santa Clara, ya citada, 172.

Las “monjas de velo blanco” constituyen un subtema dentro del ambito conventual que ha sido muy poco
investigado. Se pude consultar para Espafia, Maria José Vilar, “Las hermanas serviciales o legas en los conventos
‘femeninos de clausura. ;Un colectivo marginado?”, en La clausura femenina en Espafia, Actas del Simposium, I,
Instituto Escurialense de Investigaciones Historicas y Artisticas, Espafia, 2004, 100-118.

Y 1a Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit.,, “Directorio de las Oficialas de
la Orden de Santo Domingo™, 339-423.

! Archivo del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar (en adelante AMNSP), Libro Manual de este Convento de
Capuchinas de Nuestra Sefiora del Pilar de Zaragoza, del Puerto de Santa Maria de Buenos Aires, que empieza a
correr desde el afio 1749.
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colocado a censo, de algunas fincas alquiladas, y la contabilidad de los gastos ordinarios. A
partir de estas tablas se infiere que en ambos conventos, la mayoria de las monjas tiene un oficio
especifico que cumplir, ademés de las obligaciones espirituales propias de cada velo.

Para cualquier oficio que sea designada la monja, ya fuera el mas humilde o el de mayor
responsabilidad, debe dar su aceptacion, leyendo en dicha eleccién la voluntad de Dios.!2
¢Cuales son los mecanismos usados para llevar a cabo la asignacion de tareas tan disimiles? En
ambos conventos se realizan las elecciones por cédulas secretas,' que las monjas habilitadas
para votar, colocaban dentro de una urna. Cada profesa debia “escribir” el nombre de aquélla a
quien elegia. En las actas de los capitulos de eleccion de las capuchinas no se hace referencia a
que alguna monja no haya podido cumplir con el requisito de dar su voto por escrito. En los
testamentos que las novicias otorgaban antes de profesar, se comprueba que todas las monjas de
los conventos de Buenos Aires podian —por lo menos- firmar. Las catalinas, segin sus
constituciones, debian saber leer;'* un requisito que no era obligatorio entre las capuchinas.'’
Llegado el caso de que no supieran escribir comunicaban al canonigo que asistia al escrutinio, en
voz baja ~ya que el voto era secreto-, el nombre de aquélla de su eleccion.'® La eleccion debia
realizarse cada tres afios y la priora o abadesa no podia ser reelecta para dos periodos
consecutivos.”

El dia establecido para la votacion el obispo se hacia presente acompafiado por dos
canonigos escrutadores y el capellan de las monjas. Las religiosas se instalaban en el coro bajo
del convento, y el obispo y sus acompafiantes del otro lado de la reja, en la iglesia. Antes de
llevar a cabo la eleccion de la priora —entre las catalinas—, 0 abadesa —entre las capuchinas-, el

obispo exhorta a las monjas a “proceder con justicia, sin mirar amistad, familiaridad, antigiiedad,

21a Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios, 342.

" Ibid., Constituciones, capitulo XXIV, Del modo de elegir la Priora.
Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones, capitulo VII, De la eleccion de la Madre Abadesa,

- Oficialas, y Discretas.

AMNSP, Libro Manual. Capitulos de eleccion, 5-139. .

' Fray Alfonso Esponera Cerdan, Las monjas dominicas en el Nuevo Mundo, sentido de una presencia en la
evangelizacion de América, Monasterio de Santa Catalina de Sena, Valencia Espaiia, 1992, 81: “El capitulo de 1611
sefiala la necesidad de que las monjas sepan leer”.

" Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de las Monjas Capuchinas, capitulo III, “Del divino
oficio”; “las hermanas que no saben leer [...] vengan con las demés a la iglesia a decir sus Paternoster y su oficio,
rezaran en alglin lugar apartado que les sera sefialado para este efecto”.

' Cfr. Luis Marin, Daughters of the Conquistadores, ya citado, 262.

""La Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios, capitulo XXIV,
“Modo de elegir Priora”, 303.
Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de las Monjas Capuchinas, capitulo VIII, “De la eleccién
de la Abadesa”, 156-158.

Jutta Gisela Sperling, Convents and the Body Politic in Late Renaissance Venice, Chicago/London, The University
of Chicago Press, 1999, 147, la autora explica que la rotacién de los oficios tuvo como finalidad “democratizar” los
conventos, en tanto que el voto secreto para la eleccion de priora se implementé para evitar la eleccién fraudulenta
y la venta de votos.
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ni otros aspectos humanos y poner los djos en las més dignas”. Una vez mas se invita a las
profesas' a despreciar los lazos humanos, aquellos creados en el siglo o en el interior de la
clausura, que las podrian llevar a dar un voto equivocado. El dia previo al capitulo de eleccidon
las monjas tenian prohibido hablar del tema entre ellas: era necesario evitar las influencias
mundanas extérnas a su conciencia, y “dejar hacer al Eépiritu Santo”.'® Esta recomendacion
tenia su razén de ser: en algunos conventos del Perid —por tomar un ejemplo cercano en el
espacio- ¢l dia anterior a la eleccion, ya le: sabia, no s6lo en el monasterio sino en toda la ciudad,
- quién saldria electa. Hecho que corrobora la estrecha relacion tejida entre el convento y la
sociedad, y muestra la posibilidad de determinados sectores sociales de acceder ~a través de sus
hijas- a puestos de poder en el espacio eclesial.lg'En las actas de los capitulos de eleccién de las
capuchinas de Buenos Aires, por el contrario, consta que en los afios 1792, 1795 y 1798, la
eleccion se debio repetir dos y hasta tres veces, antes de lograr la mayoria necesaria —la mitad
més uno de los votos-, lo que podria estar indicando que no se daba un consenso previo, o

presiones influyentes desde afuera de la clausura.?’

¢Quiénes estan habilitadas para votar, es decir, quiénes tienen la posibilidad de elegir a
las autoridades conventuales, a aquéllas en cuyas manos recaera el gobierno de la comunidad,
las decisiones fundamentales? En el Monasterio de Santa Catalina de Sena tienen acceso al voto
las monjas de coro —-velo negro- con mas de doce afios de profesion. Estas eligen a la priora,
quien a su vez nombra a la subpriora. La priofa’electa, reunida en consejo con cuatro madres de
las mas antiguas, selecciona a las monjas que desémpeﬁarén los restantes oficios.”! En gran

medida, la armonia y eficiencia de la vida conventual depende de las decisiones tomadas por

B la Regla y Constituciones de las Monjas de la Orden de Santo Domingo, op. cit., Comentarios, capitulo XXIX,
“Modo de elegir Priora™ “Est4 expresamente prohibido a nuestras hermanas bajo la pena de la culpa mas grave, el
tratar de la eleccion antes de la vispera del capitulo”. 302-303.

Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de la Monjas Capuchinas, capitulo VII, “De la eleccién
de la Madre Abadesa, Oficialas y Discretas”: “Las Monjas no se vayan hablando ni sobornando unas con otras, ni
directa ni indirectamente, mas dejen hacer la Espiritu Santo™, 83.

' Cfr. Luis Martin, Daughters of the Conquistadores, op. cit., “Monastic Riots and Partisan Politics”. La
participacién de las elites en la eleccién de las autoridades conventuales no era una exclusividad de los conventos
de monjas, algo similar ocurria entre los frailes, cfr. Jaime Peire, “La manipulacion de los Capitulos Provinciales.
Las elites y el imaginario socio-politico colonial tardio”, Anuario de Estudios Americanos, 1. 5, 1993, 13-54.

2 A modo de ejemplo analizamos las elecciones de Abadesa de los afios 1792, 1795 y 1798. En las tres se debid
repetir la votacion -dos veces en las dos ultimas- ya que en ¢l primer intento los votos fueron repartidos entre seis y
nueve monjas, no alcanzando en ningin caso la mitad mas uno necesaria. Los votos se fueron incremeniando
progresivamente a favor de aquélla que en la primera vuelta habia obtenido un ntimero mayor. De esto se puede
deducir que no se llegaba a la eleccién con todo ya resuelto. AMNSP, Libro Manual, Eleccién de Abadesa afios
1792, 1795, 1798, {f. 45v- 77v.

g Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones, capitulo XXITII, “De la eleccién de Priora”, capitulo
XXV, “Del modo de elegir la Priora”, capitulo XXV, “De la institucién de Supriora”. Comentarios, 297-304.
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este estrecho grupo de mujeres. Obligadas por su obispo “bajo pena de santa obediencia”®* las
monjas del consejo deben guardar absoluto secreto de lo hablado en la reunion destinada a
designar a la que ocupara cada oficio, ya que para hacer una eleccion acertada se hace necesario
sacar a luz las condiciones y “flaquezas” de cada monja ... y hay que evitar comentarios y
suspicacias posteriores.” La eleccion es siempre confirmada por el bbispo. .

En el monasterio de las capuchinas los mecanismos usados para llevar a cabo la
asignacion de los distintos oficios sufrieron cambios drasticos. Las elecciones debian realizarse
también cada tres afios. Desde el momento de la fundacion hasta 1775, sélo tienen acceso al voto
las monjas de velo negro con tres afios de profesion.** Pero durante el tiempo que estan en
vigencia los estatutos aprobados por Urbano VIII, impuestos a las capuchinas de Buenos Aires
por el obispo de la Torre -1762-1775-, y desde 1789 en adelante, todas las monjas pueden votar,
incluso las de velo blanco. En este convento los oficios estdn divididos en “mayores” —abadesa,
vicaria, maestra de novicias, conciliarias, torneras-, y “oficios menores”. Las monjas eligen por
cédulas secretas a las que asumiran los dﬁcios mayores.

En el convento de las monjas catalinas la antigiiedad en la orden es muy respetada y el
poder esta concentrado en la priora y su consejo, es decir que —dentro del 4mbito dominicano-
estamos ante un sistema de gobierno “vertical”. En el caso de las capuchinas, el mecanismo de
eleccion es méas amplio, en cuanto al namero de las que votan y la cantidad de oficios que se

eligen directamente por votacion secreta.

Relacién velo-oficio-sector social

¢Existe alguna correspondencia entre el velo -negro/blanco-, las tareas que realizan las
monjas, y el sector social al que pertenecen sus familias de origen?
Durante el periodo colonial ingresan 12 monjas de velo blanco —sobre un total de 97- al

convento de las catalinas, y 7 —sobre 56- al de la capuchinas. Cinco lo hacen en fecha cercana a

%2 1bid., Comentarios, “Voto de obediencia”, 213. “Bajo pena de santa obediencia” hace referencia a la obediencia
debida al prelado por su calidad de profesa y por el voto de obediencia que ha prometido cumplir.

2 AMSCS, 1767, Comunicacion del Provisor a la Priora: [le ordena], “bajo pena de santa obediencia, que por
ningn motivo, ni pretexto, revelen a nadie fuera de la Junta, lo que en ella se dijere, excepcionase o notase para que
asi puedan con libertad exponer cada una lo que se le ofrezca. Tengo entendido que en la eleccién que se hace en
ese convento de Superiora y demas Oficios inferiores, dejan las monjas de objetar aquellas excepciones que deben
impedir su eleccion por temor de que se revelen fuera del conclave.”

* Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de las Monjas Capuchinas, capitulo III, Del Oficio
Divino: “Para entrar en los votos del escrutinio para las elecciones y otras cosas, basta que tengan tres afios de velo
negro las religiosas™, 123.
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la fundacion, seguramente para cubrir las necesidades de servicio de cada convento.”’ Las
monjas catalinas de velo blanco debian aportar una dote de 500 pesos. Si bien se trata de mujeres
que muy probablemente no han podido reunir una dote mayor, cuentan con las caracteristicas
étnicas y culturales exigidas para el ingreso a la vida religiosa. Las capuchinas no aportan dote.
En las actas de los capitulos de eleccion de estas ultimas, cuyo registro consta en el Libro
Manual®® se puede rastrear qué oficios desempefiaron las monjas de velo blanco: fueron
despenseras, enfermeras, cocineras, refectoleras, veleras, roperas de blanco y beleneras, es decir
que asumieron las tareas domésticas correspondientes a su velo.

La reconstruccion de la unidad doméstica de la que proceden estas monjas de velo blanco
me permitié comprobar que, en el caso de las capuchinas, los datos son escasisimos, lo que da
pie para inferir que pertenecen a sectores socioeconémicos muy bajos que —ya sabemos-
practicamente no han dejado huellas. Entre las catalinas, cuatro monjas de velo blanco son hijas
de hombres con grado militar, tres de ellos capitanes.?” Tres tienen hermanas de velo negro en el
mismo convento.?® ;Cémo se produjo la decisién de quién llevaria cada velo dentro de la misma
familia, teniendo en cuenta la vida tan distinta que transitarian dentro del monasterio? El capitan
Gonzélez de Carvajal, en carta al obispo, al referirse al distinto velo que llevarian sus dos hijas
afirma: “que es lo que [ellas] desean”®® (Entraba en juego la capacidad intelectual, la edad al
ingresar, la posibilidad de la familia de aportar una sola dote de 1.500 pesos, las necesidades del
convento en un momento dado, o era -en algunos casos- una opcion personal fundamentada_ en
la humildad?®

Las monjas de velo negro —de acuerdo con lo establecido en las constituciones- son
mayoria en los dos conventos. Las aspirantes a este velo entre las catalinas deben aportar una
dote que varia entre 1.500 y 2.000 pesos. Las capuchinas, segin su normativa estin eximidas de
dicha obligacién. En cuanto a las actividades que desarrollan las monjas de velo negro en el
convento, las actas de los capitulos de eleccién del Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar

permiten constatar que en este convento desempefiaron absolutamente todos los oficios -hasta

> AMSCS, Libro de Profesiones, Ingresan 5 monjas de velo blanco en el periodo 1745-1751.

AMNSP, Libro de Profesiones, Ingresan 5 monjas de velo blanco en el periodo 1749-1757.

% AMNSP, Libro Manual, ya citado.

%7 Se trata de Sor Hilaria de Jesis Gonzalez de Carvajal, Sor Carmen de San José Miler, Sor Josefa de la Santisima
Trinidad Moreira y Sor Maria del Corazén de Jests de la Palma.

8 Sor Lorenza del Santisimo Sacramento Fervor, Sor Hilaria de Jesus Gonzélez de Carvajal y Sor Martina del
Corazén de Jests de la Palma.

2 AMSCS, Documentos de Religiosas 1745-1800, Carta del Capitan Gonzalez de Carvajal al Obispo.

*® Francisco y Clara, fundadores de los Hermanos y Hermanas pobres, pertenecian a muy ricas familias de Asis.
Ver, Ignacio Omaecheverria, ofm., y colaboradores, Escritos de Santa Clara y documentos contemporaneos,
Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 1970; Chiara Furgoni, Francis of Assisi: A Life, New York, Continuum,
1999.

Sobre el tema de la humildad se puede ver, E. W. Truman Dicken, La mistica carmelitana, la doctrina de Santa
Teresa de Jesus y San Juan de la Cruz, Barcelona, editorial Herder, 1981.
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los considerados de menor jerarquia-, turnandose con las monjas de velo blanco en los
inferiores. Una realidad que hace pensar que en el momento de dar su voto y de aceptar una
designacion, se tienen presentes sus constituciones donde se exige : La obediencia de la cocina
se dard a una hermana lega si se pudiere, y si no [..] a una corista, y ninguna repare en
hacerla, antes bien se tenga por dichosa en guisar la comida de las esposas de Jesucristo y
tener en su casa el oficio de santa Marta, pues no por eso dejard de ejecutar el de Maria>' Un
mensaje con multiples significados: todos los oficios sirven para agradar al “Esposo”, la cocina
no es la tarea habitual de las monjas de velo negro, y si bien el oficio de Marta -la vida activa,
las tareas domésticas- no impiden el de Maria de Betania —la vida contemplativa-, en la
representacion de los siglos XVI'y XVII, éste es considerado superior.*

El oficio que otorga la maxima autoridad y responsabilidad dentro de la comunidad
conventual debe ser ejercido por una monja de velo negro. Saber quiénes fueron electas “priora”
entre las catalinas, y “abadesa” entre las capuchinas, puede acercamos al conocimiento de los
criterios de jerarquizacion vigentes en las comunidades conventuales. Se dan dos realidades
diferentes.

En el Monasterio de Santa Catalina de Sena, las tres primeras prioras son monjas
fundadoras venidas de Cordoba,”® -cabe recordar que la Madre fundadora Sor Ana Maria de la
Concepcion Arregui de Armaza era portefia-, pero ya en el capitulo de 1754 se elige a sor Josefa
Gutiérrez de Paz, -prima de la nombrada- quien ha profesado en Buenos Aires.>® Entre las
monjas que ingresan desde la fundacion del convento hasta 1810, dieciocho acceden al cargo de
priora, algunas en mas de un periodo. Ellas son: Sor Maria Josefa del Corazén de Jesus
Gutiérrez de Paz y Baez de Alpoin en 1754, Sor Maria Antonia de la Trinidad Mateos y Gaete
1757, 1763, 1772, Sor Teresa de San Marcos Senicos 1766, 1778, Sor Maria Antonia de Jesus
de la Palma 1769, Sor Maria Luisa de Santa Ana Urquizi 1775, Sor Ana Inés de Belén Ignes
Vitoria 1781, Sor Teresa de Jesus Ortega y Esquivel 1784, 1794, 1802, Sor Petrona del Corazén

3 Regla de la Gloriosa Santa Clara, Constituciones de la Monjas Capuchinas, capitulo XX, “De la cocinera”, 191.
La referencia a Marta y Maria esta tomada del Evangelio de Lucas 10, 38-42.

32 Xavier Pikaza, “Iglesia de mujeres. Marta y Marfa (Lc 10,38-42). Lectura histérica y aplicacién actual”, en Isabel ,
Gomez-Acebo, editora, Relectura de Lucas, Bilbao, Desclée De Brouwer, 1998, 119-177, ofrece un ejercicio de
lectura del texto evangélico resituando las figuras de Marta y Maria en el conjunto del camino de Jesus y de su
comunidad de seguidores. Una relectura en la que pretende demostrar que Lucas no intenta descalificar el oficio de
Marta, sino llamar la atencion sobre el riesgo de convertirlo en un servicio de pura accién, sin didlogo personal con
Dios. Una relectura que no deja de percibir una tensién que se ha convertido en principio de jerarquia o poder
dentro de la Iglesia.

3 AMSCS, Memorias de las Religiosas del Monasterio de Dominicas de Santa Catalina de Sena desde su
Jundacion, aito de 1745, Sor Cecilia de Santa Rosa Maria Calderén, Manuscrito, Serie cronolégica de las Prioras: 1.
MRM Sor Ana Maria de la Concepcion Arregui de Armaza, fundadora y primera Priora; 1748 Sor Catalina de San
Laruel, fundadora; 1751 Sor Ana Maria de la Concepcién N., fundadora.

3% AMSCS, en las Memorias, ya citadas, se lee: “En 1754 fue electa Priora Sor Josefa Gutiérrez de Paz, hija de don
Juan Gutiérrez de Paz, tio materno de la Madre fundadora Sor Ana Maria de la Concepcién Arregui”. Ver también,
Molina, Diccionario biogrdfico, ya citado.
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de Maria Ferndndez de Theran de la Coizqueta 1788, 1797, Sor Juana Josefa de la Purificacion
Merlos 1799, Sor Teresa de la Santisima Trinidad Aguilar y Siniestra 1804, Sor Maria Josefa de
las Mercedes Escurrechea 1808, Sor Maria Josefa del Salvador Tocornal 181 1, Sor Maria
Nicolaza de la Concepcién Rodriguez Pestafia 1814, Sor Maria Agustina del Corazon de Jesis
Garayo 1817, Sor Catalina Vitala del Corazén de Jests Barafiao 1820, Sor Juana Paula Irrazabal
1823, Sor Maria Josefa del Carmen Salcés 1825, 1835 y Sor Maria del Rosario Maure en 1828.
Doce de estas prioras pertenecen al sector social mas alto si tomamos como variable de
analisis la estructura y tamafio de la unidad doméstica de su familia de origen, la ocupacién o
cargo desempefiado pdr el padre y la pertenencia de alguno de sus hermanos al clero secular o
regular. El padre de siete de estas prioras tiene grado militar, cinco son miembros del cabildo,
uno llega a gobernador, dos son comerciantes, dos plateros, seis pertenecen a la Orden Tercera
de San Francisco y uno es caballero de la Orden de Santiago. El promedio de hijos por unidad
doméstica es de siete, y en nueve de ellas poseen esclavos. Siete de estas monjas tienen
hermanos frailes y/o presbiteros, y dos, hermanas monjas. Teniendo en cuenta el analisis
realizado en el capitulo anterior en torno a la conformacién social de los conventos, se puede
inferir que, en su mayoria, este grupo de mujeres pertenece al sector alto de la sociedad de
Buenos Aires. Sin embargo, no todas las prioras forman parte del sector econémico alto: Sor
Maria del Carmen Salcés declara en su testamento haberse mantenido con su trabajo y Sor Juana
Paula Irrazabal pidi6 limosna para conformar su dote.*> También cabe agregar que el oficio de
priora no es monopolio de las portefias, hay espacio para las provenientes de Santa Fe, Lujan y
Tucuman.*® Muy probablemente las que llegan a ocupar el méaximo oficio son mujeres que han
recibido una esmerada educacion, ya que el cargo exige un buen, y en algunos casos, un dificil
manejo de-un grupo muy numeroso de monjas, esclavos, sirvientes y donadas. Ademas, si bien
el sindico se ocupaba de ciertos aspectos de la administracién econdmica del convento,
numerosos testimonios muestran a las prioras haciéndose cargo de situaciones relacionadas con

la construccién del convento, con juicios por reclamos de pagos y con la escasez de fondos.”’ Su

%> AGN, Testamento de Josefa del Carmen Salcés, RE 4, 1801, £, 213.

AGN, sala IX, 31.5.3. Fray Ramoén Irrazabal, de la Orden de la Merced, solicita autorizacién para pedir limosna
para el dote de su hermana Paula Irrazébal que desea ser monja.

36 AMSCS, Libro de Profesiones, Sor Petrona Fernandez de Theran era oriunda de Santa Fe, Sor Juana de Irrazabal,
de Lujén, y Sor Maria del Rosario Maure, de Tucuman. v

3" AGN, Registro de Escribano 4, 1755-1758, f. 313, Poder especial que da la Madre Priora y demés vocales del
Convento de Santa Catalina de Sena a favor del R.P. Ignacio Altamirano y otro Comisario General de Indias, para
actuar ante el Real y Supremo Consejo de Indias.

AGN, sala IX, 7.1.5, 1767, Carta de la Priora Teresa de San Marcos al Gobernador pidiendo fondos para la compra
del retablo. En el mismo legajo constan diversas cartas donde la Priora solicita: 4 negros de los que eran de los
RRPP, para componer el huerto; se le asigne un dia de toros al Monasterio pues “ademas de no ser suficientes las
rentas, padecemos el trabajo de no poder cobrar los réditos.” ,
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conocimiento de las reglas y constituciones, del latin y de la liturgia deben ser excelentes, pues
es su deber supervisar que la vida conventual se desarrolle de acuerdo con la minuciosa
normativa vigente. '

Con respecto a 1as abadesas de las capuchinas, nueve monjas de las que ingresan en
Buenos Aires hasta 1810, ocupan ese cargo. Desde el afio 1749 hasta 1777 solamente las
fundadoras, provenientes de Chile, son las elegidas. En el periodo 1777-1789 no hubo
elecciones debido a la situacién conflictiva ya enunciada. A partir de esa fecha, las abadesas son
mujeres que han ingresado en Buenos Aires. Fueron ellas: Sor Maria Gregoria Salcedo 1789,'
1795, 1804, 1810, Sor Maria Gertrudis Illescas 1798, 1813, Sor Maria Rosalia Ferreyra y
Morales 1801; Sor Maria Cayetana Rivarola 1808, Sor Maria Dominga Gutiérrez 1816, Sor
Maria Rafaela Ortuna 1819, 1825, 1831, Sor Maria Martina Bott 1822, Sor Maria Joaquina
Goytia 1828, Sor Maria del Rosario Oromi 1837, 1843. Pertenecen a diferentes sectores
socioeconomicos. Se ha encontrado referencia a la ocupacién de sélo cuatro padres: uno posee
tierras en la Banda Oriental, otro es Ministro del Tribunal de Cuentas, un tercero comerciante, y
otro herrero. En s6lo tres unidades domésticas cuentan con esclavos, dos monjas tienen un
hermano fraile, una un hermano presbitero, y dos una hermana monja en el mismo monasterio.
Sin duda forman un conglomerado social heterogéneo, dificil de definir, pero claramente alejado
de la elite social.

¢Se da, dentro de cada comunidad, un patron de ascenso hasta la obtencion del cargo de
priora o abadesa? En la mayoria de los casos, las monjas capuchinas que llegan a abadesa,
comienzan su carrera desempefiando los oficios menores. Son enfermeras, cocineras o roperas
de blanco,” oficios que -cabe recordar- también desempefian las monjas de velo blanco. En
general se las elige abadesa después de veinticinco afios de profesion. De ello se puede deducir
que la antigiiedad, la experiencia y un mayor conocimiento de las personas que habitan la
clausura, se tiene en cuenta en el lﬁomento de votar. Todas, o en su enorme mayoria, pasan por
cargos como vicaria, maestra de novicias y conciliarias, oficios a los que se accede por eleccion
secreta de las monjas de velo negro con tres afios de profesion, o por todas las profesas, segn
las €pocas. En la mitad de los casos, las abadesas capuchinas fueron correctoras de coro,
secretarias y sacristanas, oficios que requerian conocimientos de latin, liturgia y una fluida
escritura.

Del andlisis precedente se puede deducir que se dieron dos realidades diversas en

AGN, sala IX, 38.7.2, expediente 14, 1762. Autos que se siguen por Dofia Juana Maria Narbona contra el
Monasterio de Monjas Catalinas. Carta de la Priora afirmando que no tienen fondos, y da por pagado lo que se
reclama : .

% AMNSP, Libro Manual, Actas de eleccion de abadesa.
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relacion con la eleccion de prioras y abadesas. Entre las catalinas, la eleccion de la priora
quedaba en manos del sector mas antiguo de las monjas de coro —velo negro-, pero a los nueve
afios de la fundaci6n, ya se eligio a una portefia como priora. Es més, para que ello fuera posible,
se consult6 al obispo, quien, a partir de un criterio muy practico, dio la autorizacién necesaria
para que, no obstante no tener las religiosas los doce afios de profesion exigidos segun la regla,
pudieran acceder al oficio de priora, excepcién que hace —explica-- por tratarse de una
comunidad de reciente fundacion.® Las elecciones. se realizaron ininterrumpidamente, y hasta
donde pude conocer, sin inconvenientes. En cuanto a las capuchinas, éstas fueron mas
“democriticas”, ya que todas las monjas de velo negro con tres afios de profesiodn, o todas las
monjas profesas sin distincion de velo, -criterio que suftié variaciones- tuvieron acceso al voto.
Pero debieron pasar cuarenta afios, para que las monjas que habian profesado en Buenos Aires
fueran elegidas para el oficio de abadesa, -un hecho que esta mostrando la monopolizacién del
cargo por las fundadoras venidas de Chile- y para que las elecciones se realizaran ordenada y
peridédicamente.

¢Las monjas pertenecientes a familias del sector alto de la sociedad tenian asegurado el
acceso, o por lo menos, mayores posibilidades de desempeiiar los principales oficios dentro del
convento? Opt¢ por elegir a seis mujeres cuyas familias pertenecian a la elite, y reconstruir sus
trayectorias a lo largo de varios afios: Sor Theresa Arroyo y Esquivel, Sor Maria Thadea
Dominguez de Acosta, Sor Maria Josepha Gazcon y Arce, Sor Maria Clara Lezica, Sor Josepha
Merlos y Sor Maria del Rosario Oromi. Los padres de estas monjas fueron: Thomas Arroyo,
capitan, su madre Ana Maria de Esquivel fue abadesa de la Tercera Orden de San Francisco;
Manuel Dominguez de Acosta, comerciante; Blas Gazcon, Oficial de las Reales Cajas de Oruro,
Capitan de Artilleria, Secretario de la Comision demarcadora de limites entre los dominios de
Espafia y Portugal, terciario franciscano; Juan José Lezica, comerciante y regidor, alcalde y
alférez real; Ramén Oromi y Martiller, Director de Tabacos del Virreinato, Regidor de Madrid,
Caballero de la Real Orden de Carlos III; Miguel Antonio de Merlos, Maestre de campo y
Gobernador, Caballero de la Orden de Santiago. En todos los casos provenian de unidades
domésticas con un elevadisimo nimero de hijos —diez de promedio-, y de esclavos, con un
promedio de ‘ocho. En dos, tenian hermanos pertenecientes al clero. ;La élite externa al convento
—a la que pertenecian estas mujeres- se reprodujo en el interior del mismo? Solo una de estas
monjas llego a abadesa, una sola a vicaria, una fue maestra de novicias. Desde conciliarias hasta
el menor de los oficios, los ocuparon casi todos. Fueron despenseras, cocineras, enfermeras y

roperas de sayal. Es decir que no existi¢ en el convento de las capuchinas, una correlacién entre

* AMSCS, Carta del Obispo Cayetano Marzellano Agramont a la Priora Sor Ana de la Concepciodn, 1754.
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la élite externa y el grupo de monjas que tenia en sus manos la direccion de la comunidad
conventual.

(Qué pudo-mover a estas mujeres acostumbradas al lujo, a estar atendidas por esclavos,
a habitar en casas éonfonables, .a realizar la opcion o a aceptar la decision familiar, de vivir
compartiendo su existencia con mujeres de un sector socioeconémico inferior, cumpliendo
tareas que en sus hogares realizaban los esclavos y a vivir en celdas que el obispo de la Torre,
después de una visita pastoral describié como “calabozos™? So6lo puedo esbozar posibles
razones: terror al mundo, dificultad de encontrar un hombre de su nivel social con quien casarse,
imposibilidad por parte de sus padres —por particulares situaciones coyunturales- de otorgarles -
una buena dote que les habria franqueado las puertas del convento de las catalinas, el cupo
completo durante afios en este convento, y también, una opcién hecha en libertad, llevada por el
deseo de vivir en clausura, tratando de alcanzar la perfeccion, y asi la gloria eterna, una

aspiracion de fuerte presencia en el imaginario colonial.
Otros integrantes y auxiliares de la comunidad conventual

Si bien los conventos de monjas de la sociedad colonial son instituciones disefiadas y
creadas para las mujeres espafiolas del sector “noble” y “noble pobre”, hombres y mujerés de las
més diversas capas sociales y caracteristicas étnicas participan -en las tareas mas disimiles- de
la comunidad conventual. Distintos intereses y necesidades tanto de indole espiritual como
material hace que los conventos, de acuerdo con una minuciosa normativa que pauta cada caso,
abra sus puertas, sus tornos, sus locutorios, sus craticulas, a obispos, confesores, capellanes,
donadas, sirvientas, esclavas, esclavos, médicos, sangradores, sindicos, operarios y a los
hermanos legos y limosneros.

La clausura es un espacio compartido cotidianamente sélo por mujeres: las monjas de
velo negro y las de velo blanco, algunas donadas, sirvientas y esclavas. Pero en una sociedad y
en una instituciéon —la Iglesia- fuertemente patriarcal, el “huerto cerrado” esta sujeto a la
jurisdiccioén, la guia espiritual, y la administracion de los sacramentos, por parte de los obispos,

los confesores y los capellanes.
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Miembros del clero: obispos, confesores, capellanes

Ambos conventos funcionan bajo la jurisdiccion del obispo diocesano,®

quien
generalmente presencia, y siempre confirma, la eleccion de autoridades llevada a cabo por las
monjas, es consultado ante una duda o un cambio —por ejemplo el aumento del monto de la dote-
, tiene a su cargo autorizar la entrada de personas ajenas al monasterio —carpinteros, albafiles,
Jardineros-, revisa las cuentas presentadas por el sindico, otorga las licencias a las aspirantes al
habito, y realiza las visitas canonicas. La finalidad de estas ultimas era, segin el obispo de
Buenos Aires, M. Azamor y Ramirez, la reformacién de abusos, fomento de las buenas
costumbres, y aumento del servicio de Dios. Durante las mismas el prelado debe inspeccionar lo
relacionado con lo formal y material del convento, en cuanto a la iglesia, personas y clausura,
libros, papeles, escrituras, cuentas de limosnas y cuanto conduce al exacto conocimiento del
estado del convento; y en especial de lo que toca a la observancia regular y bien espiritual de
las religiosas, su obediencia, caridad fraternal, cumplimiento de nuestros mandatos, asistencia
al coro, oracién y Divinos Oficios, visitas de enfermas, ejercicios comunes de piedad y demds
actos prescriptos por su regla.* Las ﬁlonjas dominicas no conservan los autos de visita de los
obispos. Hasta el periodo del obispo de la Torre ~1762-75- ningtin prelado habia hecho su visita
canénica a ninguno de los monasterios.* En el Libro Manual del Monasterio de Nuestra Sefiora
del Pilar constan los autos de visita —solamente en relacion con el Libro de Profesiones —del
obispo de la Torre (1772), del provisor don Juan José de Solis (1795), y del obispd don Benito
Lué¢ (1808), donde se hace referencia a la forma en que se debia cumplimentar dicho libro y se
registra la formula de la profesion.” La ausencia de estas visitas, y los datos escasisimos de las
que se hicieron, nos priva de un material que nos habria permitido conocer detalles de la vida
cotidiana, ahondar en la relacion de las monjas con las autoridades eclesiasticas desde la mirada

de la jerarquia masculina, y tener una visién mas diacrénica de los conventos portefios.

Los confesores tienen con las monjas una relacion muy frecuente —las religiosas deben

0 AMSCS, Real Cédula de 27 de octubre de 1717, “Este Monasterio o Convento haya de estar sujeto al ordinario
como todos los demas de esta religion en las Indias™. '

AMNSP, la jurisdiccién episcopal se desprende de numerosos documentos pero fundamentalmente de las visitas
canonicas realizadas en 1772, 1795, 1808.

! AMNSP, Libro Manual, Autorizacion del Obispo Azamor y Ramirez al Provisor para realizar la visita canénica
al Convento de las Capuchinas. Regla de la Gloriosa Santa Clara, Estatutos y Constituciones, Capitulo XV, Del
visitar, 111-115.

2 Archivo General de Indias, Sevilla, Espafia, (en adelante AGI), Buenos Aires 262 y 208, Carta de Monjas
Dominicas al Rey, 11 de noviembre de 1768.

“ AMNSP, Libro Manual, Libro de Profesiones.
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acercarse ‘al sacramento de la confesion dos veces por semana-" y estrecha, pues son los
encargados de perdonar sus pecados, de administrar la gracia divina -a través de la absolucion-,
que decide en tltima instancia la entrada a la vida eterna. El director espiritual —una figura de
fuerte presencia en el siglo XVIII- es algo mas que un confesor. Toma a su cargo toda la vida
interior de la profesa. Es el depositario, no ya de la némina de pecados, faltas u omisiones de
que se acusa su dirigida, sino que conoce los aspectos mas reconditos de su fe y de su identidad
espiritual. A él relatan las religiosas todas las experiencias emocionales que viven en su didlogo
con Dios y en la busqueda de.la salvaciéon personal. De él esperan experiencia espiritual,
sabiduria y prudencia —producto de una vida espiritual propia- que le permita comprender las
experiencias, las dudas y los afanes de quienes reciben sus directivas y consejos. Una relacion
que se fortalecié durante la Reforma catélica y fue comprendida y analizada por Francisco de
Sales, San Juan de la Cruz y Teresa de Avila** La presencia del confesor, pero
fundamentalmente del director espiritual, como interlocutor invisible, es permanente e ineludible
en los escritos que han dejado las monjas de distintas zonas de Hispanoamérica. Su habilidad
para determinar el destino de la vida espiritual y de los escritos de sus “hijas espirituales”, les
otorgé un lugar privilegiado en sus vidas que se hace especialmente explicito en el epistolario
intercambiado entre ambos.*

En el concilio de Trento se establece que cada convento de monjas debe contar con
confesores ordinarios y extraordinarios, siendo obligacion del obispo nombrar estos tltimos, dos
o tres veces al afio.”” El acceso a los confesores extraordinarios es un derecho de las monjas,
quienes, aunque no estan 6bljgadas a confesarse con ellos, si deben acercarse al confesionario
para “escuchar sus consejos”. Una disposicién que —dentro del imaginario catolico- tiene por
finalidad dar a las religiosas la oportunidad de aliviar sus conciencias, confesar aquellos pecados
que por diversos motivos no se confiesan al ordinario —omisioén que las puede llevar a caer en

sacrilegio-, escuchar otras voces sobre temas preocupantes, otros consuelos para sus congojas.

“ Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Estatutos y Constituciones de las Monjas Capuchinas, capitulo V, De
la confesion y comunion, y del confesor, 76-77.
* Sobre el tema se puede ver Patricia Ranft, 4 Woman's Way. The Forgotten History of Women Spiritual Directors,
New York, Palgrave, 2000, Chapter 6, Confessors, Spiritual Directors, and Women, 107-128.
% La relaci6n establecida entre el confesor y las monjas es analizada por Katheleen Myers en “The Mystic Triad in
Colonial Mexican Nuns’ Discourse: Divine Author, Visionary Scribe, and Clerical Mediator”, Colonial Latin
American Historical Review, volumen 6, 1997, 479-524. Sobre la escritura de mujeres consagradas en
Hispanoamérica, ver Asuncién Lavrin y Rosalva Loreto, “La escritura femenina Hispanoamericana. Siglos XVI-
XIX. Aproximaciones historiograficas”, en Ma. Isabel Viforcos Marinas y Ma. Dolores Campos Sanchez-Bordona,
* coordinadoras, Fundadores, fundaciones y espacios de vida conventual. Nuevas aportaciones al monacato
JSemenino”, Leén, Universidad de Leén, 2005, 515-537. A. Lavrin, “De su pufio y letra : epistolas conventuales”, en
Manuel Ramos Medina, coordinador, EI Monacato femenino en el Imperio espafiol. Monasterios, beaterios,
recogimientos y colegios, México, CONDUMEX, 1995, 43-61.
7 Coleccion de Canones y de todos los Concilios de la Iglesia Espafiola, Traducida al castellano con notas e
ilustraciones por Don Juan Tejada y Ramiro, Parte segunda, Concilios del siglo XV en adelante, Madrid, Imprenta
de Don Pedro Montero, 1853, Tomo VI, Concilio de Trento, Sesién 25, Capitulo 10.
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En cuanto al confesor ordinario y al director espiritual, las monjas tienen la prerrogativa de
elegirlo, deben proponerlo a la priora, quien se encarga de solicitar la correspondiente licencia al
obispo.*® ‘

En los dos conventos de Buenos Aires los jesuitas habian sido los unicos confesores y
directores espirituales desde los afios cercanos a la fundacién. Tras la expulsiéon de la Compaiiia
de Jesuis —1767- surgieron conflictos -tal vez latentes durante afios- en ambos m_onasten'os.49
Tanto las monjas catalinas® como las capuchinas®® enviaron cartas al rey, al real patrono,
acusando al obispo y presentando demandas en relacion con los confesores. En ambos conventos
las cartas estdn firmadas, o dicen haber sido escritas, en nombre de s6lo un sector de la
comunidad. Algunas demandas son coincidentes: el obispo no ha nombrado confesores
extraordmadds, y los ordinarios nombrados son clérigos y excesivamente ;’c’)venes, lo que supone
un doble inconveniente: son discipulos de los jesuitas y no tienen experiencia. Algunas profesas
reclaman confesores idéneos de ‘la orden franciscana o'domim'ca, frailes conocedores de los
votos que ellas han profesado, y de su regla y constituciones. Otras, en cambio, conformes con
- la formacion espiritual recibida de los padres de la Compaiiia, optan por los clérigos. Entre las
capuchinas, la denuncia contra el prelado es ain mas grave: éste usa el confesionario para
presionar la conciencia de las monjas y revertir el resultado de la eleccion de abadesa. Ante las
demandas en torno al nombramiento de confesores, el consejo de Indias intentd restituir el
orden: se enviaron reales cédulas al prelado portefio, instandolo a cumplir con la normativa
tridentina y designar confesores extraordinarios.

Para concretizar el acto de la confesién respetando las reglas en torno a la clausura, los
sacerdotes se instalaban en los confesionarios situados en la iglesia. Eran éstos unos cuartos
diminutos -con capacidad s6lo para un sillon en el monasterio de las capuchinas-, ubicados en
los altares laterales, en el ala de la iglesia que daba al monasterio. Las monjas se confesaban

desde la clausura a través de’ un rectdngulo de metal perforado, que permitia el paso de las voces

“® AMSCS, Carta de la Priora Theresa de San Marcos al Obispo, 23 de marzo de 1780. Respuesta del Obispo.
También se puede ver, Gabriela Braccio, “La voz de la conciencia: monjas y confesores”, en Jesuitas 400 afios en
Cérdoba, Congreso Internacional, 21 al 24 de setiembre de 1999, Cérdoba, ‘Argentina, Universidad Nacional de
Cérdoba, Universidad Catélica de Cérdoba, Junta Provincial de Historia de Cérdoba, 2000, 4 volimenes, volumen
4, 85-98, 87. “El 27 de octubre de 1790 se concedi6 licencia al franciscano Domingo Pérez para ser confesor de sor
Margarita de Santa Rosa, el 30 de junio de 1791 a Mariano Castillo del Orden de Predicadores para sor Maria
Brigida de San José y el 13 de setiembre del mismo afio a José Basalo para la novicia Maria Isabel Hidalgo, todas
estas licencias fueron otorgadas a pedido de las mismas religiosas.” AMSCS

* AMSCS, Carta del Obispo Manuel Antonio de la Torre a la Priora, 3 de julio de 1767. Prohibe a todos los
Eclesiasticos hablen de la expulsion, por parte de Su Majestad Catélica, de los Jesuitas, de todos sus Dominios, bajo
la pena de ser tenidos como traidores y desleales a la Soberana Majestad. Insta a las monjas a morigerar las penas
que sentirdn en la ausencia de sus Padres espirituales. Nuestro Padre Espiritual —afirma el obispo- enviar4 otros
Directores. '

%% AGI, Buenos Aires 208.

5! AGI, Buenos Aires 262.
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pero impedia la visién. Para confesar a las enfermas —que invariablemente se encontraban en la
enfermeria- el confesor penetraba en la clausura, acompaiiado por otro sacerdote, la priora o
abadesa y dos monjas, elegidas entre las mas antiguas de la comunidad.

Ademas de los confesores ordinarios y del director espiritual, las catalinas contaban con
un capelldn® Su funcién era administrar los sacramentos de la penitencia, eucaristia y
extremauncion a todos aquellas que residian en el convento, tanto religiosas como seglares,
debiendo ademds celebrar diariamente la misa en la iglesia del monasterio. Le estaba permitido
entrar a la clausura para administrar los sacramentos a las enfermas, cumpliendo una vez mas
los requisitos exigidos a los confesores. Todas estas tareas suponian dedicar varias horas diarias
a las necesidades espirituales de la comunidad’conventual, por ello el capelldn recibia una
congrua de 200 pesos™ ya que las monjas tenian puestos a rédito los 4.000 que con este fin habia
dejado el fundador don Dionisio de Torres Bricefio.>* Las capuchinas, después de cuarenta y
cinco afios de fundado el monasterio aiin no tenian capelldn estable, lo cual trajo aparejado
algunos inconvenientes, como —por ejemplo- no saber con la necesaria antelacion, a qué hora
tendrian la misa diaria.>> El Dr. Don Marcos Rodriguez de Figueroa, Arcediano de la Iglesia
Catedral, en 1736 habia otorgado ante escribano publico una capellania de 2.000 pesos para el
que fuera capellan de dicho monasterio, deseo que reiter6 en su testamento otorgado diez afios
mas tarde.56 Ignoramos cuél fue el destino de dicha capellania, que, evidentemente, no se

concreto.

Auxiliares domésticos: donadas, esclavas/os, hermanos legos

Determinadas necesidades materiales de la comunidad conventual son cubiertas por las

52E] Dr. Don Dionisio de Torres Bricefio fundé una capellania a beneficio del que fuere capellan del Monasterio.
" AMNSC, Codicilo del Testamento otorgado en la ciudad de Cédiz por el Doctor Don Dionisio de Torres Bricefio,
“Item 3. Ytt. Que era su voluntad y mandaba que de sus bienes se separasen quatro mil pesos escudos y estos se
vinculasen y impusiesen sobre buenas y seguras fincas a Réditos con lo que fueren corrientes en la dicha ciudad de
la Santisima Trinidad de Buenos Aires y con ellos se fundase un beneficio simple y congrua estacionaria de la que
gozase el sacerdote que por tiempo fuere Capellan de dicho Monasterio de Religiosas.”
Los capellanes del Monasterio de Santa Catalina de Sena fueron: el presbitero Juan Guillermo Gonzalez 1745-1758;
Jos¢ Pantaleon Corvera 1758-1766; Antonio de la Torre 1766-1790. Dato citado por Enrique Udaondo en Resefia
Histdrica del Monasterio de Santa Catalina de Sena de Buenos Aires, Buenos Aires, Talleres Gréficos San Pablo,
1945, 108.
¥ AMSCS. La suma percibida por el capellan consta en varios recibos: por ejemplo en gastos de 1768. Carta del
sindico Mena al Provisor, 1752.
% AMSCS, Real Cédula de 27 de octubre de 1717 y Codicilo del testamento de Torres Briceflo, ya citado.
7> AMNSP, Resumen historico del Convento de Monjas Capuchinas de Buenos Aires. Sacado de apuntes antiguos
ue se conservan en el archivo del mismo convento, Manuscrito, 1920, 226.
% Fundacién de Capellania ante el Escribano Publico don Joseph de Esquivel, 18 de febrero de 1736, en Enrique
Pefia, ‘director, Documentos y Planos relativos al periodo edilicio colonial de Buenos Aires, 5 tomos, tomo IV,
Fundaciones Religiosas, 289.
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donadas, sirvientas y esclavos. Las donadas, que encontramos sélo en el convento de las
catalinas, tienen a su cargo supervisar a los esclavos y a otros sirvientes. Pueden optar por
permanecer en el monasterio toda su vida y algunas llegan a profesar como terciarias de la
" orden, lo que lleva implicito el cumplimiento de determinadas practicas religiosas.’’
Generalmente se trata de mujeres espafiolas de sectores sociales muy bajos o de raza mezclada, o
de esclavas liberadas por sus amas, que, deseando vivir “en religion” encuentran en el convento
un espacio adecuado, dedicandose a las tareas domésticas.*®

En el testamento o renuncia de la novicia Teresa de San Marcos Senicos, la futura
religiosa al referirse a una “negrita” que lleva al monasterio manifiesta su voluntad: y si después
de mi fallecimiento quvisiera‘ ser donada de este Monasterio, ahora y para siempre le concedo
libertad” Maria Bazan, criada en el hogar de Sor Maria Antonia de la Trinidad Mateos y
Gaete, visti6 el habito de donada el mismo dia de la profesi()n de la monja. Dentro de este grupo
de mujeres también ingresaron Sabina y Victoriana, quienes profesaron como terciarias
dominicas.%’ Ante la inminencia de su muerte, Francisca de la Trinidad, donada del monasterio,
otorgd su testamento. Pidi6 ser sepultada vistiendo el habito de donada, en el lugar que
oportunamente dispusiese la Madre Priora, a quien lega unos cortos bienes que le han quedado
por la muerte se sus padres.®’ El nimero de mujeres que entraron al convento en calidad de
donadas parece haber sido reducido: en el censo de 1778 consta que s6lo seis viven en ese

momento en el monasterio.*

La posesion de esclavas para el servicio doméstico y de esclavos para la construccion, la
huerta o la sacristia, es una de las tantas influencias que reciben los conventos de la sociedad
colonial de la que forman parte. Se los adquiere por compra o donacién, se los pide en

préstamo® y se venden segin las necesidades del monasterio.** En la contabilidad llevada por

57 AMSCS, La Priora pide autorizacién al Obispo para que dos hermanas donadas que se hallan con animo de
continuar en Religién profesen en la religién tercera, s/f.

58 Ursula de Jests, mujer de color, ingresé en calidad de esclava al convento de Santa Clara en la ciudad de Lima.
Después de veintiocho afios accedio a la categoria de donada. Tuvo visiones en las que se comunicaba con Dios y
con las almas del purgatorio. A través de su diario accedemos a la vida cotidiana en el convento y a la espiritualidad
barroca catélica desde la perspectiva de una mujer de color. Ver The Souls of Purgatory. The Spiritual Diary of a
Seventeenth Century Afro-Peruvian Mystic, Ursula de Jesis, Translated, Edited, and with an Introduction by Nancy
van Deusen, University of New Mexico, Albuquerque, 2004,

% AGN, sala IX, 49.1.9. Testamento de Sor Teresa de San Marcos Senicos.

5 AMSCS, Pedido de licencia para que las hermanas Donadas Victoriana y Sabina profesen en la profesion tercera
en la forma acostumbrada, s/f.

6! AGN, RE 3, 1767, £125. : ,
$2Facultad de Filosofia y Letras, Publicaciones del Instituto de Investigaciones Histéricas y Sociales para la
Historia Argentina, v. X1, Territorio y Poblacion de la ciudad de Buenos Aires, (1778), Buenos Aires, Peuser, 1919,
172,

53 AGN, sala IX, 6.7.5. Obispado de Buenos Aires, 4 de diciembre de 1799. Sor Maria Gertrudis, Abadesa pide 10 ¢
12 negros al Virrey para la obra del Monasterio.
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los sindicos y en numerosos recibos que se conservan en los archivos de los conventos, consta la
compra de algunos de ellos por valores que oscilan entre los 200 y 300 pesos.’ En su mayoria
los llevan las monjas al ingresar.®® De los testamentos otorgados por las profesas se desprende
que desde el momento de la fundacién hasta 1810, las catalinas aportaron quince esclavos y las
capuchinas dos. Todos los esclavos son donados al Monasterio “en tanto durase la vida comtn”,
pero, en caso de no cumplirse este requisito, la esclava debia pasar al servicio personal de la
monja.”’

Habia esclavas de clausura y esclavos o esclavas de calle. En el afio 1754 el provisor don

Francisco de los Rios comunicé a la priora de las catalinas que

cualquier esclava que les tocaren o cupieren por via de herencia o cualquier otro titulo legitimo, entrando
a su clausura [...] ha de ser para el servicio de la Comunidad a efcepcio‘n de si lo necesitaran (necesidad
que ha de ser muy grave) [...] no siendo precisas, no entren a la dicha clausura [...] habiendo de
- mantenerse fuera (mientras tenga dicho Convento Rancheria formal) en las casas decentes que dicha
Madre Priora les asigne con dicho Consejo y vivan cristianamente a la orden y disposicion de la Madre

Priora®

La rancheria se construyd en la manzana frente al monasterio. Alli viven con sus
familias algunas esclavas que trabajan en el convento.” Cuando una esclava se destina a la
clausura, no puede salir de ella sin la expresa licencia del obispo o provisor, y en caso de hacerlo
no puede volver a entrar bajo ningtn pretexto.”® Tal vez una forma de evitar el contacto entre el

espacio sacro y el profano. Sin embargo, ambos 4mbitos estaban conectados a través de los

AGN, sala IX, 7.1.5, 31 de octubre de 1767. La Priora Theresa de San Marcos, del Monasterio de las Monjas
Capuchinas pide 4 negros de los que eran de los P.P. Jesuitas para componer el huerto.

8 AMSCS, Carta del Capellan Maziel a la Priora, noviembre de 1772. “Enterado de la justa causa que tiene V.R.
para vender al mulato Justo y de el parecer con que lo aprueba la comunidad, desde luego puede procederse a
solemnizar su venta por mano del Sindico y a comprar otro en su lugar que sea mds util al servicio del Convento.”
AMSCS, Carta de la Priora al Provisor, septiembre de 1772. [...] “habiendo recibido el orden de V.S. Ilma. de que
sacase a la negra, lo ejecuté poniéndola en casa de don Francisco Alonso y después consulté a la Comunidad si
querian que se vendiese y todas han convenido que se venda y se compre un criado varén que se necesita para el
servicio. Su V.S. se digne concederme la licencia para venderla o cambiarla por criado varén.”

% AMNSP, Han de haber de las Reverendas Monjas Capuchinas, 1749-1756, consta la venta de la negra Savina en
300 pesos. Cuentas del trienio de la Madre Sor Maria Josepha Victoria, 1759-1762, 400 pesos por la venta de dos
negros, que se venden por viciosos e incorregibles. ‘

AMSCS, 1753, Dofia Ana Fernandez de Agiiero otorga escritura de venta de una negra llamada Maria Antonia
como de 35 afios; 1786, Ambrosio Zamudio vende un negro al convento en 300 pesos. _

% AMSCS, 1768, Maria de Escovar [...] dona una negra de 4 ¢ 5 afios a Sor Martina de la Cruz para que la crie y
tenga; 1771, Dofla Maria Ignacia de Lacoizqueta viuda de don Fernandez de Theran dona a su hija monja una negra.
57 Esta aclaracion se encuentra en todos los testamentos de monjas que donaron esclavos al convento. A modo de
ejemplo se cita un testamento perteneciente a monjas de cada convento: AGN, sala IX, 49.3.1, f 163 v, Testamento
de Sor Maria Luiza del Corazon de Jestis Urizar; RE 2, 1751, f. 623, Testamento de Sor Gregoria de Arroyo.

o8 AMSCS, Providencia dada por don Francisco de los Rios, 26 de marzo de 1754.

% AMSCS, constan algunos gastos que ocasiond dicha rancheria, Cargo que hace el Sindico en las cuentas de enero
. de 1768: 20 pesos que se gastan en la obra del cuarto de media agua que se hizo en la Rancheria

Enrique Udaondo, Resefia Histdrica del Monasterio de Santa Catalina de Sena, ya citado, 22. La manzana de la
Rancherfa era la comprendida entre las actuales calles San Martin, Viamonte, Florida y Cordoba, manzana que dejé
de pertenecer al monasterio en 1887. ' :

70 AMSCS, Licencia concedida por el Obispo Azamor y Ramirez, 1790,
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esclavos. Sor Ignacia de Jestis Navarro expreso en su testamento: un negrito llamado Leandro
quede en poder de mi padre para que con su trabajo me mantenga y después de su muerte, entre
al convento como sacristdn.”’ Si bien son excepcionales los casos en que la familia sigue
aportando ayuda econdmica una vez entregada la dote, vemos que el trabajo de un “negro”,
como medio de sostén econémico de su duefia —una situacion relativamente frecuente en la
sociedad colonial- es una modalidad que también parece haber penetrado el espacio conventual.
En el censo de 1778 se registran siete esclavas de clausura entre las catalinas y cinco

esclavos en el monasterio de las capuchinas.”

Las herederas de Clara de Asis cuentan con la ayuda de los hermanos legos y los
limosneros para obtener parte de la limosna de la cual viven. Se trata de “hermanos”
pertenecientes a la orden franciscana o de seglares, que, especialmente designados por la
abadesa y con la correspondiente licencia del virrey,” quedaban habilitados para pedir limosna
en distintas zonas del Rio de la Plata, y hasta del Perd. Seis hermanos legos de la orden
franciscana y siete limosneros recorren dia a dia las zonas aledafias de Buenos Aires, como el
pago de Lujan, o se trasladan hacia 4reas tan alejadas como Corrientes, Paraguay y las
Provincias de Arriba. Al llegar a cada pago se presentaban a la autoridad del lugar y exhibian su
licencia. Algunos llevaban una imagen perteneciente al convento, que -a modo de credencial- los
autorizaba ante los vecinos, y tal vez operaba como elemento convocante. Los hermanos legos y
los limosneros rara vez se vieron defraudados: ayudar al sostén de las monjas descalzas era una
.obligacién asumida por los vecinos en la sociedad colonial. Desde las distintas zonas enviaron
a la ciudad portefia los productos recogidos: aguardiente, sacos de trigo, algodén y tabaco, miel,
cabezas de ganado vacuno, ovejas y caballos, bayeta y sayal. Productos que en su mayoria se
vendian y convertian en metalico. Las sumas obtenidas, que oscilaron entre 8 y 425 pesos,”*
constituyeron una parte sustancial del dinero con que se mantenian y continuaban la fibrica del
monasterio las monjas capuchinas.

Ademds de estos contactos con zonas alejadas, las capuchinas tenian a su servicio

algunos hermanos legos y limosneros que cotidianamente recorrian la ciudad de Buenos Aires, y

"' AGN, RE 2, 1749, . 484, Testamento de Sor Ignacia de Jests Navarro.

7 Facultad de Filosofia y Letras, Publicaciones del Instituto de Investigaciones Historicas, Documentos para la
Historia Argentina, volumen X1, Territorio y poblacién: Padrén de la ciudad de Buenos Aires, (1778), ya citado,
Consta que habia 5 esclavos en el Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar, 594; y 7 esclavas en el Monasterio de
Santa Catalina de Sena, 172.

7 AGN, La Abadesa de las Capuchinas solicita licencia para que determinadas personas puedan pedir limosna en
Montevideo (sala IX, 31.5.7); en las Provincias de Arriba (sala IX, 31.5.8); en la campaiia de Buenos Aires (sala IX,
31.6.4). :

™ AMNSP, Limosnas recibidas por los sindicos del convento entre los afios 1749 y 1810.
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a la hora adecuada acercaban al monasterio los alimentos recogidos.” Una tarea que realizaban

sin més remuneracion que “lo poco que gastaban en su sustento y vestido.”’®

Salud y economia: médicos, sangradores, sindicos

El cuerpo no sélo exige alimento espiritual y material, sino que tiene sus debilidades. En
caso de enfermedad, las monjas son recluidas en la enfermeria del convento. Tanto en las
constituciones de ambas érdenes, como en las practicas cotidignas, las enfermas ocupan un lugar
destacado. Curar al enfermo es una de las obras de misericérdia en el universo cristiano, y las
monjas lo tienen muy presente. Era necgsario que las que estaban padeciendo algun mal fisico sé
recuperaran cuanto antes, y asi pudieran retornar a la regular observancia de la regla.

Pero ante una grave enfermedad, el cuidado de las monjas enéargadas de la enfermeria
no era suficiente, se hacia necesario convocar al médico, y a veces también al sangrador. Estos
estaban autorizados a entrar en la clausura y llegar hasta la enfermeria, de modo que se
seleccionaba con cuidado a los que se ocupaban de la salud de las mujeres consagradas; debian
ser catolicos, personas maduras y espirituales, y entrar siempre acompaiiados por la abadesa y
dos “discretas”. Antes del ingreso del médico o del sangrador al monasterio, s¢ tocaba una teja, a
fin de que las monjas se retiraran de los lugares por donde ellos debian circular. Las designadas
para acompafiarlos estaban obligadas a cubrir sus rostros con velos, que las hacian invisibles a
los ojos de los “intrusos”.”” El médico de las catalinas, don Francisco Argerich -padre de sor
Maria Antonia de la Santisima Trinidad- atendi6 a la comunidad durante muchisimo tiempo,”®
cobrando 100 pesos por afio. Los aranceles del sangrador eran de 25 pesos y los del cirujano 40.

Los gastos de la botica rondaban anualmente los 160 pe:.sos.79 El Dr. Miguel O’Gorman,*

™ AMNSP, Real Cédula de 1753 con la autorizacion para cambiar la iglesia que seria del monasterio. Entre las
razones aducidas se expresa la necesidad de estar cerca de la zona céntrica para que los hermanos legos y los
limosneros pudieran llevar diariamente los alimentos recogidos.

76 AMNSP, Resumen histérico del Convento de Monjas Capuchinas de Buenos Aires, 127. En el censo de 1778, ya
citado, figuran Fray Ferman, donado, espafiol de 60 afios y Fray Antonio, donado, espafiol de 20.

" Regla de la Gloriosa Santa Clara, op. cit., Constituciones de las Monjas Capuchinas, capitulo X1 “De las monjas
enfermas”, Declaraciones, capitulo V, “De la portera y tomera, y de sus compafieras y del modo de entrar los
seglares en el convento”. '

" Francisco Argerich, médico, miembro de la Tercera Orden Franciscana, Coronel de Milicias. Padre de Sor Maria
Antonia de la Santisima Trinidad, monja de velo negro en el Monasterio de Santa Catalina de Sena.

™ AMSCS, Gastos presentados por los distintos sindicos y recibos varios. A modo de ejemplo: Francisco Argerich,
recibo por cien pesos por la asistencia anual de la Comunidad, mayo de 1776; recibo por 25 pesos por la asistencia
de un affo de las sangrias de las Religiosas, mayo de 1772. Gastos de botica: 160 pesos, en 1769.

% El Dr. Miguel O’Gorman nacié en Irlanda en 1749 y estudi6 en las universidades de Reims y Paris. En 1774
recibié su diploma en Madrid. En 1777 lleg6 a Buenos Aires como médico militar de la expedicién del General don
Pedro de Cevallos. Dict6 catedras, dond libros para la Biblioteca Publica y fundé el Protomedicato. Murié en 1819
y sus restos descansan en el templo del Pilar de la Recoleta. ’
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fundador del Protomedicato en Buenos Aires, fue el médico de las monjas capuchinas. No ha
quedado ninguna constancia o recibo de sus haberes, lo que nos permite pensar que por tratarse
de un monasterio de “hermanas pobres”, tal vez haya realizado su trabajo sin percibir una

remuneracion material.

Numerosos sindicos se ocupan de la contabilidad de ambos conventos.®! Asumir esta
tarea en el monasterio de las catalinas supone administrar las rentas, y en el de las capuchinas,
las limosnas, que constituyen el sostén econdémico de cada comunidad. Reciben y asientan todas
las entradas y los gastos, representan a la comunidad conventual en los asuntos administrativos y
Judiciales y abonan los sueldos y honorarios. Han dejado un pormenorizado registro de todo lo
que se compra para llevar adelante la edificacién de los monasterios, desde los mas
insignificantes clavos hasta la reja del coro. Anotan dia a dia los jorhales que se pagan a los
maestros oficiales de albaiiil, a los carpinteros, los herreros y a los peones. En general fueron
hombres de destacada actuacion en la ciudad de Buenos Aires: comerciantes, funcionarios,
miembros del Cabildo, Ministros de la Tercera Orden de San Francisco. Se dieron entre ellos
situaciones econémicas diversas desde don Juan Martin de Mena y Mascarua, quien offeci6

| desempefiarse como sindico a cambio de lograr la exencion de la dote de una de sus hijas que
aspiraba a ingresar al monasterio, hasta don Francisco Rodriguez de Vida que adelantd varios
miles de pesos a las capuchinas, a fin de que pudieran continuar con la edificacion de su
convento, o don Francisco Antonio de Belaustegui, quien ante reiterados balances negativos deja
asentado “ [X] pesos, alcanza el sindico™?.

Si bien ser sindico de uno de los monasterios de monjas de Buenos Aires suponia hacerse
cargo de un sin fin de tareas y de contratiempos, para algunos vecinos dicha tarea era un deber
moral ineludible. En la sociedad portefia se reconoce que el cargo otorga prestigio, pues el que lo
ocupa es elegido por las monjas de cada convento y propuesto al obispo para su confirmacion.®
Una eleccion que invariablemente recay6 en aquellos que reunian determinadas condiciones

espirituales, conocimientos contables y —en ocasiones- podian acreditar parentesco con alguna

81 En el Monasterio de Santa Catalina de Sena fueron sus sindicos: Don Juan Martin de Mena y Mascarua, el
canbnigo don Antonio Goicoechea, don Francisco Pérez de Saravia, don Manuel de Basavilbaso, don José Antonio
Ibéafiez y don Juan Viola. En el Monasterio de Nuestra Sefiora del Pilar: don Francisco Rodriguez de Vida, don
151doro Lorea, don Francisco Antonio de Belatistegui y don Joaquin Belgrano.
AMSCS Contabilidad del sindico Francisco Antonio Goicoechea, varios mes del afio 1768.

 AMSCS, Eleccion de sindico. “Con el consentimiento de toda la Comunidad y beneplacito de V.S. Illma. hemos
elegido para el referido empleo de Sindico Procurador de este Monasterio al Sr. Don Francisco Pérez de Saravia [...]
le damos todas nuestras facultades para que mire por nuestras rentas y por esto a V.S. Illm. pedimos y suplicamos
que le dé el titulo correspondiente para que pueda presentarse ante los Tribunales donde fuere necesario.”
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de las profesas.®

Nifias educandas y seglares

En los monasterios de “calzadas” de América Latina una enorme cantidad de mujeres
seglares y de nifias forma parte de la comunidad conventual. Mujeres separadas de sus maridos,
en tramite de divorcio, o viudas, se retiraban a vivir o eran “depositadas” en los conventos de
monjas. La mayoria de las nifias eran entregadas por sus familias en calidad de educandas:
algunas salian para casarse, otras quedaban para siempre en el monasterio, ingresando en calidad
de monjas o sirvientas. Un grupo menor llegaba en condiciones m4s precarias: eran abandonadas
en el torno de la institucion y criadas por las monjas. Si bien la normativa establecia una estricta
separacion entre las monjas y las seglares, esto no se respetd, fundamentalmente en el caso de
las nifias. Era habitual que cada monja construyera a su alrededor una “familia” de mujeres
compuesta por parientes y criadas, asumiendo el rol de matriarca de esta familia alternativa.®
Una presencia, dentro de los conventos de clausura, que perturbaba el orden y el silencio que se
suponia debia reinar en el espacio religioso. Por este motivo, los obispos dieron distintas
directivas para lograr su exclusidn, siendo uno de los temas mas controvertidos de la reforma
llevada a cabo en la Nueva Espafia en el wiltimo cuarto del siglo XVIIL%

En el monasterio de las calzadas de Buenos Aires -por el contrario- no se crian, ni educan
nifias. En 1780, Sor Teresa de San Marcos, priora de las catalinas, ante un pedido del Padre
Guardian de la Orden de San Francisco, envia una carta al obispo donde explica las razones por

las cuales no se aceptan nifias en su convento:
[...] iguales pretensiones [de que se permitiera el ingreso de nifias al vconvento] han mediado
algunos afios de esta parte por distinguidos sujetos caracterizados de esta republica [...]) a quienes ha

dado este Monasterio las mds fuertes razones en contrario. |..] Es cierto que siempre ha sido nuestro

¥ Entre los sindicos de las monjas catalinas, don Juan Martin de Mena y Mascarua era el padre de sor Maria
Lorenza de las Mercedes y de Sor Teresa de la Asuncion; don Francisco Pérez de Saravia era el padrastro de Sor
Maria Isabel de Jesis Warnes; don Manuel de Basavilbaso era el padrastro de Sor Manuela del Corazén de Jesus
Martines y tio de Sor Martina Magdalena de San José Basavilbaso. '

Los sindicos del convento de las monjas capuchinas pertenecian, sin excepcion, a la Tercera Orden de San
Francisco, ver Nora Siegrist de Gentile, “Familias de la Orden Tercera de San Francisco en Buenos Aires. Identidad
de sus miembros y relaciones con Espaiia en los siglos XVHII y XIX”, en Pilar Gonzalbo Aizpuru, coordinadora,
Familias iberoamericanas. Historia, identidad y conflictos, México, El Colegio de México, 2001, 74. Sobre la
trayectoria y los lazos de parentesco de don Francisco Rodriguez de Vida y don Manuel Alfonso de San Ginés, ver
Nora Siegrist, “D. Manuel Alfonso de San Ginés (1731-1785). Su ascendencia paterna y materna en Vizcaya y su
nombre en Buenos Aires. Algunas vinculaciones religiosas de su familia®, Genealogia, Revista del Instituto
Argentino de Ciencias Genealdgicas, 30, 1999, 229-249, 233,

5 Chr. Kathryn Burns, Colonial Habits. Convents and the Spiritual Economy of Cuzco, Peru, Durham and London,
Duke University Press, 1999, Capitulo IV.

% Asuncion Lavrin, “Ecclesiastical Reform of Nunneries in New Spain in the XVIH Century”, The Americas, 22: 2,
1965, 184; Mina Ramirez Monte, “Del hdbito y de los habitos en el Convento de Santa Clara de Querétaro”, en
Manuel Ramos Medina, coord., £! Monacato Femenino en el Imperio Espafiol, México, Condumex, 1995, 569.
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anhelo servir a la causa publica por cuantos medios y ministerios se han proporcionado a la vida
religiosa: esta que observamos es comun, con la mayor satisfaccion del vecindario, de quien siempre
hemos merecido las mas singulares atenciones, pero considerando que nuestras reglas y constituciones
no nos dan campo para adherir a semejantes pretensiones® [...] Y a que nuestro Monasterio se halla
inconcluso [...] [piden al prelado] determine con sus superiores luces cuanto conceptue [...] Aunque se
nos asegura tener [la nifia] entre la comunidad muy cercanas parientes con quienes puede vivir y
mezclarse y que abierta la puerta a este ejemplar pretenderdn otras muchas igual gracia, origindandose
de esto alguna alteracién en el orden econdmico e interior celo y practica de las virtudes.*
La respuesta del obispo no se hace esperar:

Ast como nunca tuve ni tendré influjo que entre religiosa alguna [...] mucho menos haré jamads la mds
minima insinuacion a que entre o se admita nifia alguna secular, sin que me conste expresamente la

voluntad de las Religiosas.%

En el monasterio de las monjas catalinas de Buenos Aires se observan, desde su
fundacion, varias de las conductas a las que apunta la reforma llevada a cabo en Nueva Espatia:
la vida comin y la no inclusién de mujeres y nifias seglares. Asi como durante siglos los
conventos de calzadas habian criado y educado decenas y hasta centenares de nifias entre sus
muros -seguramente viendo en ello un servicio a la comunidad que de alguna manera ayudaba a
su sostén- las catalinas de Buenos Aires se negaron a asumir esa tarea. La priora escribe al
obispo fray Sebastian Malvar, solicitando su ultima palabra sobre el tema, en torno a una
decision -sin embargo- ya tomada por la comunidad religiosa. Sabe que si hay un perjudicado en
esa actitud, éste es el vecindario de Buenos Aires. A partir de este reconocimiento describe el
deseo de las monjas de servir a la comunidad que aprueba su forma de vida y coopera en su
sostén. Convirtiendo a los vecinos en sus aliados, pasa a enumerar las razones que tiene para
rechazar el pedido del Padre Guardian: la normativa de la orden y las condiciones materiales de
una obra inconclusa. Apela a la “inteligencia superior” del prelado, y agrega nuevas razones para
obtener de ¢l la respuesta deseada: de aceptarse esta nifia, muchas otras pretenderian lo mismo, y
tanto en lo econémico como en lo espiritual se alteraria el orden. Malvar, conocedor de las
reformas que se estan llevando a cabo en otras latitudes americanas, y tal vez convencido de que
el oficio de las monjas de clausura es la oracion y la contemplacion, aprueba absolutamente la
posicion adoptada por las dominicas de Buenos Aires: los conventos portefios no admitiran

nifias.

Las vidas de las monjas de velo negro y velo blanco, de las sirvientas, donadas y

¥ Sin embargo, la Real Cédula de fundacion de octubre de 1717, ya citada, si las autorizaba: “que ademas [de las
cuarenta monjas] puedan entrar en dicho convento, con licencia del ordinario algunas nifias para que puedan ser
educadas.”

* AMSCS, Carta de la Priora al Obispo fray Sebastian Malvar, 1780.

% AMSCS, Respuesta del Obispo a la carta de la Priora, 28 de febrero de 1780.
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esclavas, de los capellanes, confesores y obispos, del médico, el sangrador y los sindicos, se
enlazan y evitan en el trajinar diario. El analisis de las practicas cotidianas dentro de la clausura
1n0s permitird reconstruir ¢ interpretar en qué forma y con qué sentido, las monjas de ambos

velos forjaron su identidad, su tiempo y su espacio, en un intento por dar sentido a su existencia.
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