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Maria Piedad Quevedo Alvarado

£l cuerpo ausente:

el lugar del cuerpo mistico en la Nueva
Granada del siglo XVII™™

Abstract

In the XVII century, the control of the body was essential in the foundation of the social order in Nueva Granada.
The practice of religious rules must integrate the body into the spiritual experience, keeping away any reality that
could take it to sin. However, the public character of experience of faith, introduced by the Counter-Reformation
gave a new focus to the body, but as a mystic body —suffering, hurted, sorrowing—, which, through hagiography
written in Nueva Granada, the imitation of Jesus’ virtues and the practice of the Sacraments, converted it in the axis

of configuration of the social body. R
esumen

En el siglo XVII, el control sobre el cuerpo fue fundamental en la instauracion del orden social en la Nueva Granada.
La prdctica de los preceptos religiosos debia integrar al cuerpo en la experiencia espiritual, silenciando cualquier
realidad que pudiese llevarlo al pecado. Sin embargo, el cardcter piiblico de la vivencia de la fe introducido por la
Contrarreforma doté de una renovada centralidad al cuerpo, pero en su calidad de cuerpo mistico —sufriente, lacerado,
dolorido—, que a través de la hagiografia escrita en territorio neogranadino, la imitacion de las virtudes de Jesus y la
prdctica de los sacramentos, lo convirtié en eje de la configuracion del cuerpo social de la época.
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[. INTRODUCCION

El siglo XVII neogranadino tuvo como condicion
esencial la convivencia de opuestos que se
manifestaron tanto en la vida civil como en la
religiosa. En ambos casos el control sobre el cuerpo

Dado el marco de teatralidad que la Contrarreforma
establecid en la transmision de los contenidos
religiosos y en la vivencia de la fe. el cuerpo, como
lugar de la experiencia social y espacial, revestia
importancia en tanto era la materializacién de la
realidad del alma. Esta concepcion, que venia desde
la Edad Media, fue utilizada por el Concilio de Trento

fue fundamental para la instauracion del orden social
que buscaba establecerse. Si la castidad femenina, por
ejemplo, era uno de los nucleos en la esfera publica,
también lo era en su condicion de virtud religiosa
que acercaba al encuentro con Dios. En esa linea, el
discurso de las virtudes tenia valor tanto en el ambito
civil como en el de la fe, y pretendia mostrar un ideal
de comunidad y de comunion con Dios.

para silenciar el cuerpo a través del control sobre los
sentidos, la practica de las virtudes cristianas y de
los sacramentos, y la obediencia a los sacerdotes.
Sin embargo, la condicion contrarreformista de hacer
publica la practica de la fe, hacia que el cuerpo tuviese
una renovada centralidad en su proyeccion social, al
ser la representacion visible de la vida interior. Con
todo, esta centralidad estaba revestida de un caracter
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religioso, que impulsaba la vivencia del cuerpo como
parte del cumplimiento de los preceptos cristianos,
y se dirigia al control sobre los comportamientos
sociales y a neutralizar en el cuerpo cualquier realidad
que pudiese llevarlo al pecado.

De este modo, el discurso de la virtud, tanto en
su plano religioso como civil, proponia unos usos
especificos del cuerpo, que se mantenian bajo la
vigilancia y el control de las instituciones de la época
—la Corona y la Iglesia—. Uno de los medios en los
que ese discurso se expreso fue la hagiografia escrita
en los conventos femeninos de la Nueva Granada.'
Si bien las biografias conventuales femeninas en
la América hispanica colonial fueron redactadas
por orden de los confesores de las monjas, éstas
prefiguraron un publico lector mas amplio, lo cual
fue significativo en la transmision de su discurso, que
contd con canales como los sermones, los panegiricos
y la pintura religiosa, entre otros.

En todos los casos, el cuerpo narrado —a través del
sacrificio del cuerpo mistico que era tomado como
modelo de imitacién para la vida religiosa— era una
expresion sensible y material de la vivencia espiritual,
y por lo tanto aparecia como un vinculo social y
cultural.

El constante sacrificio del cuerpo en la mistica fue
erigiendo un orden moral en el que la santidad y
el pecado eran los extremos en los que la realidad
corporal se debatia y dentro de los cuales se fue
asentando el orden social del siglo XVII en la
Nueva Granada. La mistica expuesta por las monjas
neogranadinas concedia al cuerpo un reconocimiento
como espacio de practica, en el que el desprecio del
yo, los martirios y otras formas de la via ascética
marcaban las pautas de comportamiento en un
mundo social que estaba fuertemente mediado por
los mecanismos de la distincion y del cumplimiento
de la norma. En esa linea, la santidad fue el eje
alrededor del cual se configuré la emocién social
del gusto, por oposicion al asco, que se constituyé
desde el pecado.

Sin embargo, al interior de la mistica estas emociones
sufren una inversion, pues en la practica del asce-
tismo, en la experiencia de los fendmenos misticos
y en el contacto con el cuerpo-reliquia, aquello que
es fuente de asco da gusto, y lo que produce gusto
da asco. Este es el sentido del oximoron mistico,

que no es entendido solamente como una figura
retorica sino, y para el siglo XVII y la primera mitad
del XVIII en la Nueva Granada, como una realidad
psicologica perceptible histéricamente, pues se instala
en la base del imaginario religioso, permitiendo la
convivencia de aquello que por naturaleza no podria
ser al mismo tiempo su otro.” Este sentido mistico
afirma al mismo tiempo su ser y su contrario, pues
esa alteridad es parte fundamental de su existencia
y representa el desplazamiento (del cuerpo) mistico:
Objeto inaprensible que manifiesta su presencia en
su ausencia.

Asi, el presente articulo se propone analizar el lugar de
la mistica en la Nueva Granada del siglo X VII a partir
de tres aproximaciones: la mistica como experiencia
espiritual (el sacrificio del cuerpo en el martirio); la
mistica como discurso (la escritura hagiografica de las
monjas neogranadinas); y finalmente, la mistica como
experiencia social (su papel dentro de la constitucion
del cuerpo social).

1. EL CUERPO QUE SE DA

La via ascética de la mistica estaba compuesta
por el ayuno, los martirios, la vida en clausura,
el recogimiento, el silencio, la enfermedad, entre
otros. Todos estos elementos tienen en comun la
connotacién del sacrificio, que tenfa un sentido
colectivo y que revivia el efectuado por Jests. Pero
ademas, esta mortificacion del cuerpo integraba una
funcién social del dolor, en la que el dolor fisico era
fuente de gusto porque redimia el asco del pecado.
Por lo mismo, abria un espacio en el que la ruptura
del orden operada por el pecado era resarcida por
el ejercicio piadoso del dolor. Asi, la trasgresion
religiosa era fuente de asco por ser un quiebre de la
norma, pero era al mismo tiempo fuente de gusto por
permitir la imitacion de Jestus.

En esta via ascética, “‘el convento opera como un
mecanismo de sustitucion: las religiosas, seres
débiles, inocentes, practicantes de las virtudes
teologales —son caritativas y humildes, obedientes,
castas, abnegadas— ejercen en su contra un suplicio
corporal para ayudar a borrar los pecados del
mundo. [...] Es mas, su cuerpo mismo se transforma
en un espacio sagrado, cuando, al supliciarse, se
constituyen de manera simultanea en altar, victimas
y sacerdotes, es decir, concentran en su corporeidad

Panikkar, Raimon ofrece una aproximacién a la experiencia de Dios desde el oximoron muy similar a la que propongo en mi trabajo.
Para Panikkar. “el oximoron armoniza dos nociones que aisladamente son contrarias™™; mientras la paradoja pone dos opiniones una

{L}nto a la otra, el oximoron hace que una penetre en la otra, que la contenga. Con todo, Panikkar parece no reconocer una dimension

. historica en el oximoron, que es fundamental en el estudio del lugar de la mistica en la Nueva Granada del siglo X VII.
> Glantz, Margo. “El cuerpo monacal”, en Petra Schumm (ed.). Barrocos v modernos. Nuevos caminos en la investigacion del barroco

iberoamericano, Madrid, Iberoamericana-Vervuert, 1998, p. 201.



todos los elementos del sacrificio y de la victima
propiciatoria™®. En ese sentido, la via ascética de
la mistica desarrollaba la cultura de la interioridad
que, como proyecto politico y religioso de la Iglesia,
buscaba restaurar el cristianismo original y guiar las
practicas sociales en funcion de la fe.

Desde el siglo X VI, los sentidos y la razén luchaban
por ganar la voluntad, que seguia siendo el factor
determinante en la concepcion del pecado en
occidente, de donde ese enfrentamiento sentidos-
razon se traducia en una lucha entre el cuerpo y el
alma. Este conflicto contenia un sentido mistico al
reconocer la dimension racional del alma y ubicar los
sentidos en un lugar inferior de la escala espiritual.

Es por ello que el sentido que la enfermedad tiene para
estas monjas no es otro que la posibilidad de expiar
sus culpas y practicar las virtudes cristianas:

Pues como llegara la fiesta de la Santa Cruz de
setiembre, diome Nuestro Sefior unos grandes
deseos de padecer en el cuerpo, y luego me
los cumplié, enviandome una enfermedad muy
penosa y de grandes dolores. que todo el cuerpo
estaba llagado, y de los pies, casi se arrancaban las
carnes; y el dia de la Impresion de las Llagas de mi
padre san Francisco, entendi: que si el comunicarle
Nuestro Senor parte de su padecer en las llagas
era tan gran favor, ;jpor qué no apreciaba yo 'y
estimaba como favor y beneficio de Nuestro Senor
el darme parte de las penas y congojas interiores
que padecio en su santisima alma?, pues desde el
huerto con mas rigor empez6 a tener pavor, tedio
y tristeza mortal. Yo le ofreci mi cuerpo y alma,
y vide cuanta razon era €sta, y quedé admirada y
convencida de la caridad con que esto entendi.*

Lejos de significar un sufrimiento corporal en si
misma, la enfermedad es la oportunidad de padecer
por Dios, con Dios y para Dios: llagas del cuerpo que
causarfan dolor y asco’, provocan gusto espiritual en
la intencion de imitar a Jesus. En esta perspectiva. el
dolor de la enfermedad es visto como la sefial y la
expiacion de un pecado; por ello, el cuidado de los
enfermos era uno de los principales actos de caridad
cristiana, asi como el sufrimiento era un signo de la
gracia interior si era soportado con nobleza.’
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Joseta de Castillo, Madre Francisca. Su Vida, Bogotd, Banco de la Republica, 1968, p. )
El asco es definido en el Diccionario de Autoridades asi: “La alteracién y movimiento fuerte del estomago, causado de la repugnancia

La relacién entre pecado, dolor y enfermedad
vinculaba al cuerpo y al alma con la redencion, que no
era solo el perdon de la falta sino el restablecimiento
del orden. El cuerpo adolorido tenia un efecto sanador
sobre el alma, por lo que bien podia ser considerado
un don. “La mancha del alma precede y hace posible
la mancha del cuerpo: el dolor o la enfermedad son
las versiones somdticas del pecado™’, por lo que la
expiacion del cuerpo limpiaba el alma. Ese sentido
de la enfermedad provocaba una identificacion
con el cuerpo de Jesus, “precisamente porque los
padecimientos de Cristo parecian imitados por los
sufrimientos del cuerpo humano™.® Sin embargo,
este sentido de la enfermedad no estaba exento de
posiciones encontradas. Si bien la enfermedad tenia
distintas funciones dentro del esquema religioso, tales
como realzar los méritos de los justos en virtud de su
paciencia, corregir al pecador, proclamar la gloria de
Dios por medio de las curas milagrosas, etc., estaba
cargada de un sentido espiritual mas profundo. Los
procesos naturales del cuerpo no tenian sélo una
dimension exterior, sino que podian interpretarse
como una manifestacion corporal de la relacion
del hombre con Dios, por lo que la enfermedad
se convertia en un asunto moral y espiritual. “Tal
interpretacion suscité dos dificultades inmediatas.
En primer lugar, la nocion de enfermedad. en tanto
que causada por imperfecciones morales de las que,
bien podia decirse, los individuos eran responsables,
entraba en conflicto con la idea de que la enfermedad
tenfa un origen divino. El problema de la enfermedad.
por tanto, fue parte de un problema mds hondo
en torno al mal [...]. En segundo lugar, la Iglesia
se vio forzada a adoptar una actitud conciliatoria
hacia la medicina, la cual parecia intervenir en los
mecanismos divinos de la enfermedad al ofrecer
curacién y terapia”.’

Si bien las monjas manifiestan en varias ocasiones la
gravedad de sus enfermedades, y refieren los consejos
de su médico de suspender las consideraciones
misticas, en una clara oposicion de la salud del cuerpo
y la del alma, en el marco de la mistica neogranadina
la enfermedad tiene ante todo un sentido espiritual:
sufrimiento que purga y que santifica. Sin embargo,
tampoco se debe olvidar que, en el siglo XVII, en
algunas ocasiones la enfermedad en las mujeres
sugirié practicas poco sanas o una cercania con el

p. 126.

y aversion que se tiene a alguna cosa, que provéca a vomito, 0 causa notable desazon u disgusto. [...] Hacer ascos de alguna cosa. Es
despreciarla y reputarla por ruin, y de poco 0 ningun aprécio”. Ver Diccionario de Auroridades, Real Academia Espanola, Madrid,
90,

Gredos, 19
al %ecado
S. Turner,

Vol. I, p. 460. Estas dos definiciones pueden verificarse en las fuentes aqui estudiadas, donde las monjas se refieren
a los efectos que en ellas produce con términos como asco, repugnancia, inmundicias, basura.
ryan. El cuerpo y la sociedad, México, Fondo de Cultura Econémica, 1989, p. 98.

® Le Breton, David. Antropologia del dolor, Barcelona, Seix Barral, 1999, p. 102.

8 S. Turner, Bryan. El cuerpo v la sociedad, p. 99.

Sennett, Richard. Carne y Piedra, Madrid, alianza, 1994, p. 174.

* Ibsen. Kristine. Women’s Spiritual Autobiography in Colonial Spanish America, Gainesville: University Press of Florida, 1999, p.
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demonio, al punto que la comprobacion de la buena
salud de que gozaban las mujeres fue no pocas veces
un requisito para el ingreso al convento. '’

Esta moral del dolor hace que las monjas vean en €l
la oportunidad de redimir las culpas de la humanidad,
lo que hace de su cuerpo una materia de sufrimiento,
expiacion y dolor, perfecta reproduccion del cuerpo
de Jesus. El dolor del cuerpo es necesario para
castigar la transgresion de la ley cristiana, lo cual
hace del cristianismo una religiéon de la ascesis y de
la mortificacion.

Si bien el dolor es visto como una reparacion y como
practica de la virtud, en el cristianismo el dolor
también otorga la posibilidad de participar de los
sufrimientos de Jesus, y “ordena al doliente que acepte
el sufrimiento. La inocencia de Jesus en el suplicio,
pero aceptando con cabal lucidez su destino para la
salvacion del mundo, acaba con el rechazo de Job y
su actitud de sostener la mirada ante su creador”.'!
Por ello, después de la encarnacion y del sacrificio de
Jests, el dolor del cuerpo es para el cristianismo un
ejercicio de humildad y de obediencia a la voluntad
de Dios. La muerte del cuerpo se convierte en una
experiencia colectiva que vincula a los miembros de la
comunidad cristiana, por lo que el dolor es reconocido
como una oportunidad humana para acercarse a la
divinidad y formar un solo cuerpo con ella.

Asi, el discurso del cuerpo cristiano neogranadino
del siglo XVII es un cuerpo obediente, ejemplar y
dispuesto para el sacrificio. Es lugar de la vivencia
comunitaria de la fe, espacio de castigo y redencion.
Dado que la mistica del siglo XVII es un relato de
la muerte del cuerpo de pecado, esta muerte no se
da sin sufrimiento, de donde la prdctica de ese dolor
bien puede erigirse como un atributo del gusto.!” Tan
importante es la consideracion del dolor en el camino
espiritual, que incluso se convierte en una forma de
medir el tiempo.'? de experimentar el espacio,'* de
elaborar sentimientos y de construir emociones como
el gusto y el asco. El dolor establece en las monjas
neogranadinas un fuerte vinculo con lo afectivo,
por lo que es fuente de una sensibilidad particular
y de una capacidad visionaria, tres elementos que
son reconocidos como dones de Dios, otorgados

i

Le Breton, André. Antropologia del dolor, p. 111.

luego de una juiciosa practica ascética y del cabal
cumplimiento de los sacramentos. Sin embargo, este
dolor no es puramente fisico sino también espiritual:
si por un lado es expiacion, por el otro es ausencia
de la divinidad.

La conversion del cuerpo y de las cosas del cuerpo
en ofrendas expresan el desengafio del mundo en
funcién de acceder a un orden trascendente, en el que
lo que normalmente provocaria asco es una accion
que genera gusto: Los asseos de las inmundas heces
no la retraian de sus piedades, pues fue vista muchas
veces dedicarse humilde a limpiar las vasijas, sin la
menor muestra de fastidio...."

Contrario a lo que podria producir fastidio, en palabras
de Fray Pedro Pablo de Villamor,'® Francisca Maria
encuentra en la limpieza de las heces una ocasion para
practicar la virtud de la piedad. por lo que esa tarea
resulta ser una fuente de gusto al acercarla al ideal de
perfeccion cristiana y al sentido de darse a los demas,
dejando de lado su propia voluntad y las pasiones que
de ella se desprenden. Ademas, la vinculacion de los
excrementos con el pecado y la penitencia provenia
del hecho de ser considerados viles y vergonzosos:
trascendiendo la vileza del asco se accedia a un nivel
mayor de perfeccion moral: convivencia del gusto y el
asco que comunicaban la presencia del poder divino
bajo la forma sensible y que movian a la admiracion
y al despertar de las devociones.

A diferencia de la Reforma, que no veia sentido
en la mortificacion del cuerpo, el cristianismo
postridentino promulgé la imagen barroca del cuerpo
sufriente, imagen que las monjas adoptaron para
vivir su religiosidad, y que tuvo muchos modos de
manifestarse en el empleo de disciplinas, cilicios,
alfileres, cruces, etc., que eran los modos en que estas
misticas martirizaban sus cuerpos para vencer sus
pasiones: dolor del cuerpo que es muerte del asco,
que hacia de su cuerpo ofrenda y altar:

...se desahogaban los fervores penitentes de nuestra
Madre Francisca en varios modos de mortificar su
cuerpo; eran pues los siguientes: Iba algunas veces
cargada al ombro de una pesadissima Cruz, y de
el cuello pendiente una soga (en que se descubre

"' Los otros atributos del gusto, que se configura desde la santidad. son la limpieza de sangre, la practica de los sacramentos (especial
importancia tienen la confesion, la penitencia y la eucaristia), la pertenencia a una orden religiosa. las virtudes cristianas, los martirios.

ete.

las lecturas devotas que hacian.

Cada dia de la semana las monjas tomaban como objeto de su meditacion uno de los puntos de la pasion de Jests, de acuerdo con

' Recuérdese la composicion de lugar de los ejercicios espirituales de Ignacio de Loyola, por ejemplo.
“ de Villamor, Fray Pedro Pablo. Vida v virtudes de la venerable Madre Francisca Maria

> el Nifio Jesiis, religiosa pr(g‘z’sa en el Real

Convento de Carmelitas Descalzas de la ciudad de Santa Fé, dedicada a la serenisima Reyna de los All%(’/(’.'x Maria Santisima de el
Carmen. Madrid, por Juan Martinez de Casas. impresor de libros en la Puerta del Sol. afio de 1723, p. 178.

* de Villamor. Fray Pedro Pablo. confesor de la carmelita santaferefia Francisca Maria del nifio Jesus, es el autor de la vida de esta
monja, basada en los pocos fragmentos de la vida que ella misma redacto. que se salvaron de un incendio.
de Villamor, Fray Pedro Pablo. Vida v virtudes de la venerable Madre Francisca Maria de el Nifio Jesiis, pp. 290-291.



el grande deseo que tenia de imitar a su Amado
Jesus en el camino de la Cruz) tapaba su rostro
con manojos de picantes hortigas, y encenizaba
su cabeza, indicio de su penitencia. En otras
ocasiones mandaba, 0 pedia a alguna Religiosa,
que la llevassen de el diestro, tirandola de una
soga, que se ponia al cuello; y considerandose
qual animal sin el conocimiento, y practica de
lo espiritual, y racional, ibase arrastrando por
los suelos, como bestia, pidiendo a la que assi la
governaba, que a vista de toda la Comunidad de
Religiosas, publicasse sus culpas...."”

Como puede verse, la imitacién de Jesus fue
un elemento fundamental en el desarrollo de la
mistica conventual en la Nueva Granada que,
junto a la mistica de la pasién y de la cruz, guié las
précticas ascéticas de las monjas y su vivencia del
cuerpo. La martirizacion del cuerpo tenia su efecto
correspondiente en la purificacién del alma y en la
limpieza de las culpas. Con todo, y a pesar de las
recomendaciones que los tratados de mistica hacian
a favor de las mortificaciones, que eran atributos
del gusto y, como tales, operaban en funcién de la
moral postridentina, también era importante que el
confesor y la maestra vigilasen que en los martirios
no se cometiesen excesos. Castigar exageradamente
al cuerpo no era un signo de vivencia cristiana, pues
su purificacion mediante el dolor no incluia dejarlo
indtil para el cumplimiento de las labores dentro del
convento:

Quando una persona se convierte de una mala
vida, y quiere servir a Dios, no tan solamente
con virtud ordinaria, sino también con perfeccién
extraordinaria; comenzando por una confession
general [...] ha de hazer quantas penitencias
corporales pudiere, de cilicios, disciplinas, ayunos,
retiros, y vigilias, sin que estas austeridades quiten
la salud, ni estorven obras de mayor obligacion,
y perfeccion y en estas obras no debe regirse
por su prudencia, sino por la agena, de su Padre
espiritual.'®

De hecho, el control sobre las mortificaciones también
vigilaba que se cumpliese la renuncia al cuerpo. pues
el exceso de su practica podia significar la vida en la
carne. El sentido colectivo del martirio vinculaba a
la monja con todos aquellos que pecaban, por lo que
cumplia una labor mediadora: la conversion de los
infieles, “o0 sea, su muerte a la carne (o bien su vida
en el espiritu)”, o la tortura de la monja, “que es su
muerte al espiritu (o bien, en el colmo del tormento.
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su vida en la carne)”.'” La misién de la mortificacién
era la marginalizacion y la espiritualizacion del
cuerpo, la anulacién de sus instintos y pasiones, pero
no la constante busqueda del dolor corporal, pues
esa atencién no sélo no silenciaba al cuerpo, sino
que lo dotaba de una renovada centralidad; de alli
que las monjas —en particular las clarisas— refieran
algunas ocasiones en que el confesor les ordena
dejar los martirios, aunque ellas preferirian seguirlos
practicando, dada su ruindad y vileza.

Asi mismo, los fenémenos misticos dotaron de un
elemento sensible la narracion de la experiencia de
Dios. Para Julia Kristeva, “el Dios andlogo —o mas
exactamente homologo— al hombre debe ser durante
cierto tiempo mortal para que el hombre mortal
se haga andlogo a Dios”.”’ El Dios corporizado se
asemejara al hombre para que el hombre, mediante
el sacrificio de ese cuerpo, se asemeje a él. Por ello,
el cuerpo que se sacrifica es aquel objeto del tabu: el
cuerpo erético. Otra contradiccion del barroco y de la
mistica, la muerte del cuerpo erético para expresar la
cualidad de la divinidad, que s6lo es posible expresar
mediante imdgenes eroticas.

La presencia del erotismo es propia de la mistica, pues
la teologia la define como un discurso amoroso. Pero
es también el discurso de una ausencia,”' por lo que
no sélo es relato de una fe sino de una erotica, en la
que el objeto de amor no se deja asir totalmente, lo
cual prolonga el deseo y la melancolia.

La narracion del éxtasis debia corresponder con la
gloria de Dios y estaba orientada a generar piedad y
asombro. Esta funcion es compartida por las visiones
de las monjas, que representan las virtudes, los vicios,
la majestad y el dolor de Jesus, integrando los sentidos
en una composicion ignaciana que evidencia el lugar
del cuerpo en este camino espiritual, culminando en
la unién con Dios.

Por ello, la vivencia del cuerpo correspondia con la
descripcion de la escala espiritual. La prdctica de la
penitencia hacia parte del primer nivel de la ascension
mistica: la purgatio. Las visiones que las monjas
experimentaban después de recibir los sacramentos,
asi como de las consideraciones de la Pasion y
demas tormentos de Jesus, que hacian parte de su
vida contemplativa, eran elementos de la iluminatio.
Finalmente, los desposorios misticos, las suspensiones,
el arrobamiento y el éxtasis, conformaban el tercer
nivel de la escala mistica: la unio. En este punto,
la monja habia alcanzado la cima del alma y la

" Godinez, Miguel. Prdctica de la Theologia Mystica, Sevilla. Juan Vejarano a costa de Lucas Martin de Hermosilla, 1682, p. 27.

i Zolla, Elémire. Los misticos de occidente, Barcelona, Paidos.
" Kristeva, Julia. Historias de Amor, Madrid: Siglo XXI. 2000,
" de Certeau, Michel. La Fabula Mistica, México. Universidad
' de Certeau, Michel. La Fabula Mistica, pp. 178-179.

00() vol. 1, p. 48.

bemamex icana, 1993.
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inteligencia de las cosas teologicas, lo cual traducia
la experiencia de Dios en un conocimiento intelectual
que vinculaba el alma y el cuerpo, y que hacia que
la figura del mistico tuviese una amplia incidencia
social, dado que experimentaba el contacto entre el
mundo natural y el sobrenatural.

1. UN CUERPO QUE ESCRIBE'Y QUEES
ESCRITO

Los libros no son mds que metdforas de los cuerpos.”

La escritura de sus vidas, que por obediencia al
confesor debian efectuar las monjas neogranadinas,
cumplia con la vigilancia de la ortodoxia cristiana
y de la experiencia religiosa conventual femenina.
Si bien en un principio la actividad de escribir era
cumplimiento de una de las virtudes cristianas
—la obediencia—, posteriormente era espacio de
prdctica de otra virtud, quizd mas apetecida y
exaltada en el barroco: la penitencia.

Efectivamente, la practica de la penitencia aporto
elementos claves a los regimenes de representacion
del cuerpo en el siglo XVII, tales como el martirio,
la idea del sacrificio, el autodesprecio, el ascetismo
y la funcién social del dolor. En la escritura, estos
elementos se desplegaban para el nacimiento del
cuerpo barroco como discurso: el cuerpo martirizado
de la monja escribia, a su vez, a un cuerpo martirizado;
una narracién que era reproduccion de la herida y que
se convertia asi en lugar de enunciacion de un cuerpo
que se daba y que s6lo volvia a estar presente en el
relato: palabra barroca que convoca la presencia de un
cuerpo ausente a través de la mano que lo escribe.

Asi describe la clarisa tunjana Josefa de Castillo la
identificacion de la escritura con el sacramento de la
penitencia: ...me acuerdo que me puse a llorar sobre
el tintero, para mojarlo con las lagrimas que lloraba,
porque estaba seco, y temia yo tanto el abrir la celda,
ni pedir nada, para no dar lugar a que entraran, que
mas quise mojarlo con mis lagrimas y escrebir con
ellas; cosa que podia hacer con facilidad, por lo
mucho que lloraba.?

El ejercicio escritural encerraba al cuerpo en un
espacio narrativo que le exigia convertirse en
modelo de ejemplaridad; cuerpo hecho discurso en

de Castillo, Francisca Josefa. Su Vida, p. 58.

Rosa de Lima, bebiendo de la llaga del costado de Jesus.
De: Ramén Mujica Pinilla. Rosa Limensis. Mistica, politica e

iconografia en torno a la patrona de América. .ima: Fondo de
C(;létura ‘conomica-IFEA-Banco Central de la Reserva del Peru.
L.

el que el dolor reaparece como ideal de santidad,
por lo que los mismos efluvios corporales eran
propicios para su escritura. Asi mismo, Francisca
refiere como la redaccién de su vida no es s6lo una
practica penitencial sino un espacio de encuentro
interior, de elaboracién de una subjetividad. Esta
circunstancia es contradictoria, si se tiene en cuenta
que la Contrarreforma buscé evitar la generacion de
una individualidad que peligrosamente acercara la
experiencia religiosa cristiana con la luterana; sin
embargo, este ‘yo’ que reflexiona aparece resguardado
detras de su consagracion a la imitacion de Jesds y a
la redencién de los pecados.

Enesacomplejanarracion, la hagiografia neogranadina
retomo un elemento que el género habia tenido en sus
inicios: el relato de la muerte del cuerpo. A diferencia
de la passio,** su forma barroca presentaba la muerte

» La passio fue un género literario del cristianismo primitivo que narraba la muerte de los martires, concentrandose en la entrc[ga de la
t

vida por Dios antes que la traicién a la fe. Este género, que alimentaba la piedad popular, sirvié también para impulsar el cu

o a las

reliquias de los martires y de los santos. Si bien posteriormente, al convertirse en material para la poesfa artistica latina, es fusionado
con la vita, en un principio es un relato de la muerte. Véase Ernst Robert Curtius. Literatura Europea y Edad Media Latina, México,

Fondo de Cultura Econémica, 1998.

** Diccionario de la Mistica. Burgos, Monte Carmelo, 2000, pp. 658-659.



del cuerpo como un proceso que atravesaba la vida
del santo —o del religioso ejemplar—: mortificar el
cuerpo, llevarlo a la muerte, era lo que convertia a
su vida en ejemplo de vida cristiana.

Por lo mismo, escribir el cuerpo significaba matar
el cuerpo, volverlo mistico en el papel, pues ya era
mistico en las prdcticas ascéticas y de martirio. En la
escritura el cuerpo se horizontaliza, yace, como un
cuerpo muerto. Pero esa horizontalizacién afianza
su verticalidad, su deseo de ascender hacia Dios, de
alcanzar la salvacién. Su muerte es su subida, pues
asciende en el fin elevado de su santidad.

Esta narracién de la muerte del cuerpo podria
considerarse como un elemento especificamente
barroco: la exaltacion del dolor corporal enfatiza
la misién cristiana de los misticos y su funcién
dentro del orden social; la hagiografia barroca hace
particularmente uso del lenguaje en imdgenes, “una
forma connatural de la expresién mistica. Presupone
que el conocimiento experimental de Dios sobrepasa
fundamentalmente toda posibilidad humana de
hablar acerca de é1”.%° Dado que el cuerpo debia ser
integrado a la experiencia religiosa, este lenguaje
crea una “‘mistica de los sentidos espirituales”,
en la que se integran las imagenes, los sonidos y
el sentimiento, y a partir de la cual los sentidos
corporales operan en funcién de la vivencia mistica
y del conocimiento de Dios. Como efecto de este
lenguaje, el discurso mistico del cuerpo se desarrolla
en la exacerbacion de los sentidos que discurren a lo
largo de las letras, en descripciones exageradas que
buscan la exaltacion del dolor. Imdgenes de cuerpos
sangrantes, crucificados, golpeados, heridos, cuerpos
enfermos, deformes, excitados, anhelantes, cuerpos
que comen otros cuerpos, que los acarician, los besan,
cuerpos que desean; imagenes que operaban como
voces descolgadas del discurso mistico del cuerpo y
que paraddjicamente se dirigian a su silenciamiento,
voces calladas, sordos susurros de un cuerpo que sélo
puede ser triunfal si se ha sacrificado.”®

Este cuerpo mistico, que pasa de la herida del martirio
a la herida del papel, continda su desplazamiento
hacia el cuerpo social, en donde sigue siendo
representacién de una ausencia: la letra es signo
visible de una presencia invisible, que, al igual que
la reliquia, convoca pero no expresa la experiencia
de Dios.
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IV.EL CUERPO QUE FALTA
(OMO CUERPO SOCIAL

La mistica, como discurso de la unién con una
carencia, es eje de la constitucién del cuerpo social
del siglo XVII y de la primera mitad del XVIII, pues
ese cuerpo social viene a llenar el vacio dejado por
el cuerpo de Jesus, entregado como prenda para la
redencion de los pecados de los hombres.

La Iglesia, como cuerpo social, debe revivir ese
sentido del cuerpo mistico de Cristo, darle un lugar
de existencia, encarnarlo. Esto significa, como lo dice
Juan. que todos los miembros de la sociedad debian
ser un solo cuerpo, cuya funcién dentro de ese cuerpo
era insustituible e imposible de intercambiar:

... Como tu, Padre, en mi y yo en ti,

Que ellos también sean uno en nosotros,

[...]que sean uno como nosotros somos uno:

yo en ellos y ti en mi, para que sean perfectamente
uno. Juan 17, 21-22.

El seguimiento de Jesus propuesto por el discurso
hagiografico nutri6 la piedad popular a través de los
sermones que exaltaban la santidad de las monjas
neogranadinas aqui estudiadas, del mismo modo que
hizo parte de una cultura de élite, alfabetizada, al ser
el lugar desde donde se produjo ese discurso.”” En
ambos casos su intencién fue mover a la biisqueda
de la perfeccidn cristiana y mantener los ejercicios
de poder que configuraron el orden social.

Si, como se ha sefialado mas arriba, lo que daria asco
es fuente de gusto, ahora aquello que producia gusto
da asco:

...y todo este rigor guardaba, hasta que
acrecentandosele sus enfermedades, fue por
obediencia compelida, 4 que se alimentasse con
carne; y comenzandola 4 usar, reconocia que le
hacia dafio, lo qual visto, dio parte 4 su Confesor,
el qual la dio licencia para que volviese al uso de
alimentos de ayuno, cuya continuacion, junto con
ser cortisima la cantidad que tomaba, que dice
este testigo, que no passaba de tres bocados, la
huvo de rendir enferma, llorando muchas veces
con el bocado en la boca, pues tal era el hastio
que padecia.”®

** Con todo, es importante no olvidar la existencia de una preceptiva retérica que antecedia la redaccién de estas biografias, por lo que

muchas descripciones hechas por las monjas obedecen mads a los tépicos retéricos propios del género hagiogrifico que a realidades
factuales. Esta condicion, ademads, favorece su reconocimiento como representaciones: no sélo en el sentido anterior, sino en el hecho
de que las experiencias narradas fueron primero prdcticas espirituales y luego sf un discurso. _ )

2 TO((i-laS las biografias tomadas como fuente de esta investigacion fueron escritas por mujeres de la élite criolla, alfabetizadas, que
ocuparon altos cargos en sus respectivos conventos. En el caso de las biografias escritas por el confesor, esta condicion como discurso

de ¢lite no vario.

*” Fray Pedro Pablo de Villamor, Vida y virtudes de la venerable Madre Francisca Maria de el Nifio Jesiis, p. 270.

“ Fray Pedro Pablo de Villamor, Vida y virtudes de la venerable Madre Francisca Maria de el Nifio Jesiis, p. 159.
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La fuente de asco y de sufrimiento en este caso es
comer, pues la comida entrafia atencion sobre lo
mundano, sobre lo material, lo que significaria un
alejamiento de los ideales cristianos y esencialmente
una falta a la cultura de la interioridad. Si bien el
ayuno acercaba mas a la monja al padecimiento de
Jestis, El también era comida espiritual en la eucaristia
y en sus flujos corporales: Llegése pues a Comulgar,
haciendo cuenta que ponia sus abiertos labios en
aquella perenne Fuente, y llaga de el Costado de
Christo, y que chupaba de aquel Nectar liquido de
su Sangre”’.

En la edad media cuatro eran los 6rganos principales
del cuerpo —cerebro, corazén, higado y testiculos
(recuérdese que los genitales femeninos eran
considerados testiculos invertidos)— y estaba
ampliamente aceptada la supuesta inferioridad
biolégica de la mujer, por lo que el cuerpo politico, tal
como lo propuso Juan de Salisbury, situaba en el lugar
del corazén a los hombres de estado. Sin embargo,
algunos comenzaron a considerar la zona del pecho,
el corazén y su sangre, como una region andrégina
relacionada con los poderes de la Virgen Marfa. “Jesus
también cruzo la linea del sexo y muchos clérigos
y pensadores medievales lo concibieron como una
madre. San Anselmo pregunté: «;Acaso tu, Jesus,
buen sefior, no eres también una madre? ;Acaso no
eres esa madre que, como una gallina, retne a sus
polluelos bajo sus alas? En verdad, maestro, eres una
madre»*’. Esta identificacién de Jests con la madre
y el culto mariano que estaba en auge, enfatizaban
—seglin Richard Sennett— la compasion expresada
a través de imdgenes maternales. Ofrecer su sangre
como alimento, dar de beber de la llaga de su costado,
no solo eran imagenes que actualizaban su sacrificio,
imagenes en las que Jesus volvia a darse, sino que
eran también premios por la dedicada vida espiritual
de las monjas y momentos en los que compartian una
unién mistica. Probar el cuerpo de Jesds era llevar
ese cuerpo al cuerpo propio, un proceso en el que el
cuerpo de la monja se convertia en habitacion de Dios;
por lo tanto, ella se apropiaba también de la misioén de
cuidar, de la virtud de la compasion. “«Para Bernardo
[de Claraval], la imagen maternal [es]... no tanto el
nacimiento o incluso la concepcion y el embarazo,
sino la nutricién, especialmente el dar de mamar»"."!
Cuerpo que se sacrifica, que sirve de alimento y de
redencion, y que contrasta con el hastio que produce
probar la comida del convento.

= Sennett, Richard. Carne y Piedra, p&). 181-182.
" Bynum, Carolyne. citada en Richard S

Pero la monja bebe la sangre de Jests no sé6lo como
premio a su practica de los sacramentos, sino también
como una forma de contribuir a la salvacién de la
humanidad:

Otro dia, estando en maitines pidiendo por la
salvacion de las almas que hay en todo el mundo y
las que ha de haber hasta el fin del mundo; con tal
ahinco que parecia que se me arrancaba el corazén
porque se lograra en todos la sangre de mi Sefior
Jesucristo que lloraba y clamaba, hasta que le dije:
Taita mio dame como hacer bien a todos, Padre
Eterno, dame como hacer bien a los desta vida y a
los de la otra, esto es a las del Purgatorio; en esto
me hall€ al pié del Trono de la Santisima Trinidad
y alcé a mirar aquel Sumo Bien y hice las mismas
peticiones; en esto vi salir un chorro de sangre que
venia sobre mi, yo abri la boca y empecé a beber
por El Sumo Pontifice, por los sacerdotes y por
la reduccion de los infieles, por todos los deste
mundo y los que ha de haber hasta el fin del; ya
por las animas, ya por la Priora, ya por toda mi
comunidad: y asi di gracias porque me daba con
que hacer bien a todos mis préjimos.™

Esta participacion de la sangre de Jesus nos remite
al simbolismo de la Ultima Cena, en la que Jesus
no es sélo dgape.” sino que su cuerpo simboliza
la totalidad del misterio de su encarnacion: nueva
alianza entre Dios y los hombres que trae consigo el
perdon de los pecados. Por su sacrificio, Jesus estd en
todos los miembros de la Iglesia, simbolizados en los
doce apostoles —*los doce menos uno™, segiin 1Cor.
12—, que al participar del pan y del vino comienzan
a ser parte de su cuerpo y de su sangre. A partir
del siglo XII, en que Francisco de Asis propuso
la posibilidad de conocer a Dios en la experiencia
cotidiana, la imitacion de Jesus generd en el siglo
XVII el reconocimiento del cuerpo como su lugar de
habitacién: era carne mortificada y sufriente, carne
barroca cuyo dolor espiritualizaba y —practicado en
su justa medida— convocaba permanentemente su
presencia.

La Imitatio Christi integré el cuerpo a la practica
religiosa y también lo convirtié en elemento del
orden social. La pasion de Jesus debia ser entendida y
experimentada en la vida diaria. debia convertirse en
parte de la cotidianidad de la sociedad neogranadina:
comprender los sufrimientos de Jesus generaba

ennett, Carne v Piedra, p. 182.

' Maria del Socorro, R.P. Germin, OCD. Historia del Monasterio de Carmelitas Descalzas de San José de Bogotd v noticias breves

de las hijas del Carmelo en Bogotd. Bogotd, Cromos, 1947,

pp. 385-387.

* FEl sentido de Jests como dgape se condensa en la idea del amor gratuito de Dios a los hombres, reafirmada por el Concilio de Trento,
ue es en definitiva el sacrificio del Hijo, el dgape de la Cruz. Julia Kristeva, Historias de amor, pp. 121-122.

e Certeau, Michel, La Fabula Mistica, p. 98.



una identificaciéon con ellos, y también producia
sentimientos de gratitud, por lo que creaba comunidad
y cohesionaba esa nueva comunidad cristiana.

En esa linea, las descripciones que las monjas
neogranadinas hicieron de sus martirios descubrian
la dimension social del pecado, por la que la falta a
la ley cristiana correspondia a una ruptura de la trama
social. Los miembros del cuerpo social se hallaban
referidos unos en otros, de donde sus faltas y sus
logros espirituales eran considerados como parte
importante de la conciencia colectiva. La transgresion
de la norma vivificaba las heridas de Cristo, en una
actitud que concebia que el sacrificio de Jesus seguia
efectuandose a través del cuerpo de las monjas, que
eran reconocidas como imago dei, pues en el cuerpo
del santo se inscribe la palabra de Dios a través de la
imitacién de las heridas de Jesus.

La mistica, asi, se convertia en el discurso del cuerpo
que falta, como dice Michel de Certeau, discurso que
necesita inventar un cuerpo, que primero lo inventa
en el papel, existiendo alli como una presencia
suprimida, s6lo convocada en el signo, y que después
lo inventa en el cuerpo social. “Lo que se formula
como rechazo del “cuerpo” o del “mundo”, lucha
ascética, ruptura profética, no es sino la elucidacion
necesaria y preliminar de un estado de hecho a partir
del cual comienza la tarea de ofrecer un cuerpo al
espiritu, de “encarnar” el discurso y de dar lugar a
una verdad. Contrariamente a las experiencias, la
carencia se sittia no del lado del que causa la ruptura
(el texto), sino del lado de lo que “‘se hace carne” (el
cuerpo)”.?*

La busqueda de ese cuerpo va a dotar a la mistica
—en cuanto discurso de la espiritualidad y en cuanto
conocimiento afectivo de Dios— de un poder especial:
componer una trama en la que lo simbélico, lo social
y loreligioso se encuentran en la pregunta por el lugar
de la divinidad. “En efecto, el cristianismo se instituyo
sobre la pérdida de un cuerpo —pérdida del cuerpo
de Jesus, duplicada por la pérdida del “cuerpo” de
Israel, de una “nacién” y de su genealogia—. [...] En
la tradicion cristiana, una privacion inicial del cuerpo
no deja de suscitar instituciones y discursos que son
los efectos y los sustitutos de esta ausencia: cuerpos
ecle%ié%tico% cuerpos doctrinales, etc. ;Cémo “hacer
cuerpo” a partir de la palabra?”.%

La pregunta por el lugar de encuentro con la
divinidad, con el cuerpo ausente, hace de la mistica el
centro de una enunciacion que no tiene final: palabra

* de Certeau, Michel. La Fdbula Mistica, p. 99.
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que no cesa de escribirse, el discurso mistico inventa
un cuerpo, lo convoca, registra momentaneamente
su presencia. Cuerpo que es diseminacién, aparece
en la hagiografia y luego se desplaza a otro punto
de encuentro mistico: los sacramentos. El objeto
buscado y diferido es un cuerpo y estd en el cuerpo.
Aparece bajo formas y nombres distintos: es palabra,
es escritura, es procesion barroca, es clausura, es
martirio, es eucaristia, es cuerpo social.

Al identificarse todos como miembros de Cristo,
partes de su cuerpo, identificaban también su lugar
dentro de ese cuerpo y su funcién en ese orden social,
legitimdndose asi la posicion de cada uno en virtud
de su vinculacion con el cuerpo mistico, pues cada
parte del cuerpo tenia una funcién que ninguna otra
podia cumplir, de donde se promovia la aceptacion
del lugar social de cada uno, al presentarse a cada
miembro como irremplazable e insustituible:

Pues del mismo modo que el cuerpo es uno, aunque
tiene muchos miembros, y todos los miembros del
cuerpo, no obstante su pluralidad, no forman mas
que un solo cuerpo, asi también Cristo. Porque en
un s6lo Espiritu hemos sido todos bautizados, para
no formar mas que un cuerpo, judios y griegos,
esclavos y libres. Y todos hemos bebido de un
solo Espiritu.

Asi también el cuerpo no se compone de un sélo
miembro, sino de muchos. Si dijera el pie: «Puesto
que no soy mano. yo no soy del cuerpo», ;dejaria
de ser parte del cuerpo por eso? Y si el oido dijera:
«Puesto que no soy o0jo, no soy del cuerpo»,
(dejaria de ser parte del cuerpo por eso? Si todo
el cuerpo fuera ojo, ;donde quedaria el oido? Y si
fuera todo oido, ;dénde quedaria el olfato?
Ahora bien, Dios puso cada uno de los miembros
en el cuerpo segun su voluntad. Si todo fuera un
s6lo miembro, ;donde quedaria el cuerpo? Por
tanto, muchos son los miembros, mas uno el
cuerpo. Y no puede el ojo decir a la mano: «jNo
te necesito!». Ni la cabeza decir a los pies: «jNo
0s necesito!».

Mas bien los miembros del cuerpo que tenemos
por mds débiles, son indispensables. Y a los que
nos parecen los mas viles del cuerpo, los rodeamos
de mayor honor.*

En la préctica sacramental todos los miembros de
la Iglesia se convertian en miembros de un mismo
cuerpo: comian del cuerpo de Cristo y bebian de
su sangre, accion y efecto que los vinculaba como
comunidad. El cumplimiento y la conservacion de

1 Cor. 12, 12-22. Biblia de Jerusalén. Bilbao. Descleé de Brouwer, 1998, pp. 1639-1690.
* Asi sucede con el cuerpo muerto de la carmelita Francisca Marfa del Nifio Jesus, que es venerado como reliquia y es autor de nu-

merosos milagros, de los que después se recogieron testimonios.
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su funcién dentro del cuerpo legitimaba el orden
social y proyectaba un orden moral que se articulaba
alrededor de la piedad colectiva y de la virtud de la
compasién: dolor del cuerpo mistico que cohesionaba
a la sociedad a través de su sufrimiento. No es de
extraiar entonces que ese discurso de élite que la
hagiografia neogranadina produjo sobre el cuerpo
vinculara a los indigenas, a los negros. a los mestizos
con las visiones en que se aparecia el demonio, o que
las monjas de clase alta fueran las que ocuparan los
cargos mas importantes del convento.

En ese sentido, el cuerpo mistico tuvo una dimension
politica que ayudaba a la legitimacion del orden social
que Espana buscaba establecer en la Nueva Granada,
institucionalizando el lugar de cada uno de los grupos
sociales que conformaban ese cuerpo. Sin embargo.
ese ‘lugar’ del cuerpo de Cristo es una presencia
diferida, porque no permite el conocimiento de Dios.
Asi refiere Raimon Panikkar la naturaleza divina:
“El Dios que es visto ya no es el Dios (o théos), pues
nadie ha visto nunca a Dios; «nadie puede verlo y
seguir viviendo». Su trascendencia es constitutiva
y solo €l es verdaderamente trascendente™. La parte
cognoscible de Dios es el Hijo, un hijo sacrificado por
los pecados de los hombres; esa condicion vuelve a
nombrar el oximoron de la mistica: lo que se conoce
de Dios es un cuerpo que falta y que se difiere en cada
miembro del cuerpo social. Lo cognoscible de Dios
es un cuerpo diferido, que reaparece en la procesion
barroca, en la iglesia, en los milagros. Como tal,
aparecia como una esperanza en los tiempos de crisis
y como una posibilidad para las expectativas de la
sociedad neogranadina.

Godinez. Miguel. Practica de la Theologia Mystica, Sevilla: Juan
\eylrano A costa de Lucas Martin de Hermosilla, mercader
de Libros en calle de Genova, afio de 1

Madre Francisca Josefa de la Concepcion de Castillo. Religiosa
en el convento de Santa Clara de la ciudad de Tunja. Su
Vida. Dario Achury Valenzuela (ed.). Bogota, Banco de la
Reptblica, 1968.

Maria de Jesus. Escritos de la hermana Maria de Jesiis. Religiosa
de Velo Blanco del convento de carmelitas descalzas de la
ciudad de Santa Fe del Nuevo Reino de Granada. R.P. Germéan
Maria del Perpetuo Socorro, OCD, Luis

A través del milagro lo que podia contaminar o
corromper ejercia un poder curativo y de santificacion:
inversion mistica del gusto y el asco que hacia del
cuerpo un objeto sobrenatural, admirado, deseado,
que calmaba y excitaba el furor de la sociedad
neogranadina, que al tiempo que ayudaba en el
asentamiento de la religion postridentina en la cultura
popular, dotaba de distincién a las élites espanolas
y criollas, pues el cuerpo-reliquia fue precisamente
criollo: cuerpo que conectaba a los grupos sociales a
través del gusto y el asco.”’

Incluso el desmembramiento del que fueron objeto
muchos santos da cuenta de lo extendido que se
encontraba ese imaginario. pues hasta los mismos
miembros de la Iglesia participaban de é1.** No sélo
no produce rechazo o desprecio, sino que es fuente
del mas hondo regocijo espiritual. Pero la posesion
del cuerpo de un santo no tiene solamente este nivel
metafisico, sino que es un modo de integracion de los
miembros del cuerpo social a través de las devociones
y de la piedad popular.

Asi, no es de extrafiar el uso de la metafora del
cuerpo para hablar del ‘cuerpo’ de la Iglesia —que
viene directamente del sacrificio de Jesus y de su
identificacion como la esposa de Cristo—, o del
‘cuerpo’ social que se estaba formando en el siglo
XVII en la Nueva Granada. Una experiencia tan
intima y aparentemente tan lejana del ambito publico
como la mistica termina siendo un factor activo en la
constitucion de la sociedad colonial; el martirio del
cuerpo, su ascetismo, viene a nombrar elementos para
la formacién de una moral y la vivencia cotidiana de
una religién que ya se ha convertido en praxis.
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