MEMORIAS DEL OLVIDO il

El discurso femenino .
en la sociedad colonial masculina

I. Introduccion.

| espacio en donde se produce el texto determina, o por

lo menos afecta, el texto mismo. Por esta razon, en este
trabajo, parto de la necesidad de ubicar el diario de Maria
Rita Vargas, -el texto de cuyo andlisis me ocuparé en estas
paginas,- en el entorno social, en el momento historico en que
s¢ produce. A partir de este enfoque inicial, sera posible
valuar su importancia, su relevancia como texto, y proceder a
su anahisis desde una perspectiva que nos permita dilucidar
cOmo se construye el discurso femenino, como se expresa la
voz femenina en el texto.

I1. El texto: su origen e historia.

Para llevar a cabo esta primera ubicacion, es necesario cono-
cer ¢l origen de este texto. Se trata de la transcripci()? de
varios documentos de un expediente de la Inquisicién.” En
este expediente se da cuenta del caso de Antonio Rodriguez
Colodrero, sacerdote confesor y predicador de origen
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espanol, quien vivio en la Nueva Espana en el siglo XVIII y
principios del XIX. Rodriguez Colodrero fue acusado y con-
denado por el Tribunal de la Santa Inquisicién al exilio el 25
de junio de 1803, después de un proceso que dur6 desde 1972
hasta 1804.

El Diario Intimo de Maria Rita Vargas forma parte de este
expediente, puesto que Maria Rita Vargas también fue
acusada, junto con su confesor, ante el Tribunal Inquisitorial.

Este Diario narra la vida de Rita Vargas, en varios momen-
tos, pero siempre en fechas comprendidas entre el 19 de
marzo de 1772 y ¢l 13 de septicmbre de 1974 (Ramirez, 49).

Este documento resulta particularmente importante sobre
todo por su caracter Gnico. Se trata de uno de los muy pocos
documentos de fines del siglo XVIII que ha llegado hasta
nosotros y que nos permite asomarnos al mundo de las beatas
novohispanas, hasta ahora tan poco conocido.

Lamportancia del documento radica también, ademas de
su originalidad, en el hecho de que se produce en un espacio
social en donde los textos como éste, que recogen la narracién
de una mujer, son muy poco frecuentes.

Esta escacés obedece a que las mujeres de la Nueva
Espana, por regla general, tenfan poquisimo acceso a la
palabra, menos aiin a la palabra impresa o al discurso. La
sociedad colonial es una sociedad que no esta organizada para
dar espacio a la mujer; mas atn, las mujeres tienen pocas
oportunidades de expresarse y cuando lo hacen es general-
mente desde una posicion marginada, limitada. Esto obedece
precisamente a su condicion de mujeres. Es pues, la situacion
de la mujer, en cuanto tal, lo que limita su capacidad de
expresion. La voz femenina no cuenta con un espacio
especifico, con un reconocimiento propio y si, en cambio, con
multiples limitaciones.

Esto no es de extranar puesto que se trata de una sociedad
organizada a partir de los intereses masculinos en donde hay
muy poco espacio para las mujeres. Es en este sentido que
Pilar Gonzalbo en su libro La Educacion Femenina
Nnmhi.spanaj alirma que ¢l mundo de las mujeres coloniales
fue un mundo en el que ellas tuvieron que conformar su vida
de acuerdo a las-decisiones de los hombres, en quienes des-
cansaba el poder. El mundo de las mujeres entonces fue un
mundo en el cual su vida podia transcurrir sin que tuviesen
que tomar decisiones trascendentales y en una permanente
minoria de edad (289).

Esta situacion de la mujer parece congruente con una
organizacion social en donde las tajantes diferencias entre los
individuos s¢ acentiian a través de un sistema educativo que
menosprecia la instruccion de la mujer y enfatiza, en cambio,
la formacion cristiana y las artes mujeriles como el bordado y
las labores de aguja (Gonzalbo 291).

En la educacion de las mujeres se enfatizaba la sumision,
el silencio. En este entorno social, con poco espacio para la

9




expresion de la voz femenina, ésta aparece sobre todo al-
rededor de la religi6n, y s6lo en algunas ocasiones limitadas
tienen las mujeres coloniales la oportunidad de expresarse
con otra temaética.

A pesar de ello, han sobrevivido y liegado hasta nuestro
tiempo textos coloniales escritos por mujeres gue demuestran
que existieron momentos y tematicas en las que fue posible
para las mujeres cobrar presencia a través de la palabra.

Tomando como punto de partida la existencia de un dis-
curso femenino colonial que se ejemplifica en ¢l caso de la
beata Rita Vargas, este trabajo se propone dilucidar desde
dénde y como se produce el discursoe femenino colonial, para
en un segundo momento, pasar a analizar el contenido del
texto de Rita Vargas, ubicdndolo o no como discurso de
mujer.

I11. El texto social.

S1 fuese posible leer la realidad social de la colonia mexicana
como un texto, tendriamos que identificar en primer lugar los
personajes, es decir, los grupos sociales que interactian en la
sociedad colonial y conoceriamos entonces su mundo externo,
social. S6lo entonces tendremos un telén de fondo que nos
permita adentrarnos en los mundos internos, en los mundos
personales desde donde hablan estos personajes y como el
texto construye su voz especifica.

Vista asi, con un gran telén de fondo, el texto social de la
sociedad colomial, lo primero que llama la atencién es el hecho
de que los actores sociales sean miltiples y variados, pero con
grandes diferencias en sus voces, en su capacidad de ex-

presarse. Es en este sentido que podemos decir que la primera
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constatacion es el hecho de que el texto social colonial es un
texto con voces limitadas, y en donde ademas no es posible un
mmtercambio de voz. Es decir, cada actor social se expresa
dentro de un cierto canon textual y no puede salirse del
mismo. En efecto, la fuerte jerarquizacién de la sociedad
colonial impide la posibilidad de cambiar de voz, de hablar
por el otrec o de hablar desde posiciones discursivas que no
estén comprendidas en las prescripciones aceptadas por la
Iglesia.

De hecho, la posibilidad de expresarse se limita en buena
medida a aquellos pocos que cuentan con la autorizacion
eclesidstica para expresarse verbalmente. En sermones, aren-
gas, disquicisiones o discursos, los religiosos varones son
quienes legitiman lo que puede expresarse y lo que no. Es en
este sentido que limitan el acceso a la cultura y ejercen la
funci6n de censores del contenido del discurso; son ellos los
dnicos autorizados para expresarse y para calificar la
coherencia de lo que otros expresan.

En efecto, es bien sabido que-el control cultural de la
sociedad colonial radicaba en la Iglesia, y segun Jean Franco,
en su hibro reciente Plotting Women, son ¢l sermon y el con-
tesionario los espacios discursivos desde los cuales el varon
soltero, el religioso, estaba autorizado a prevenir, arengar,
mnterrogar, educar e interpolar a la mayoria de la poblacidn.
En ese sentido la sociedad colonial no era diferente de otros
paises catolicos.’

A. Las voces en el texto social.

S1 bien es cierto, como se ha indicado, que en la sociedad
colonial mexicana la posibilidad deexpresarse a través de un
texto era prerrogativa de unos cuantos, ¢s necesario senalar
también que ese privilegio era diverso para los hombres y las
mujeres, uno y otro sexo tenian una relacién diferente en
razon de las diferencias de género. En un texto social en que
las diferencias de clase marcan también una diferencia en los
lugares desde donde se emite el discurso y del contenido del
discurso, no es de extranar que entre aquellos que tienen
acceso a la palabra, la diferencia de género sea central para
la produccion del discurso mismo. Al mismo tiempo, no se
debe olvidar tampoco que las diferencias de clase social
marcan también una diferencia notable en el contenido y la
aceptacion del discurso.

A este respecto Jean Franco ha postulado que en la
sociedad colonial existe una lucha por el acceso al discurso,
al poder de expresion y al poder de representacién. De acuer-
do a esta 1dea, a las mujeres, por el solo hecho de serlo, les
esta vedada la expresion. No se les reconoce una capacidad
discursiva igual a la de los hombres. Asi, el discurso femenino
es un discurso marginal, desde un punto no central de la
socicdad colonial, desde los margenes de la sociedad y sobre
todo desde los margenes de la razon. Segiin Franco mientras
que a los hombres se les reconoce el discurso de la razon, a
las mujeres en cambio, se les reconoce tinicamente el discurso
de la emocidn.

Ahora bien, la emocion se postula como lo opuesto a la
razon, es decir la no-razén. Franco afirma que en la medida
en que la sociedad colonial limit6 el espacio del discurso
femenino al ambito de la religidn, lo margind del discurso
racional. Mas aan, el poder de legitimar un discurso, de




reconocer coherencia a la palabra de la mujer, es tarea que
en la sociedad colonial estaba reservada tunicamente a los
varones. Son ellos, en su papel de confesores, de directores
espirituales y de sacerdotes, quienes determinan las conduc-
tas y los textos de las mujeres.

Asipues, es a los varones solteros a quienes se les reconoce
el derecho a expresarse, y son ellos también los que tienen la
prerrogativa de censurar los textos femeninos, lo que limita
atn més el discurso de las mujeres. Esto significa, de entrada,
una relacién diferente con el texto entre el confesante y el
confesor.

Si esto es asi, si los varones solteros son préacticamente los
Gnicos autorizados para expresarse, ¢qué posibilidad de ac-
ceso al discurso oral tienen entonces las mujeres?

B. La voz de la mujer, sus limitaciones.

En unasociedad en donde la cultura se concentré en la Iglesia
y especificamente en los varones de la Iglesia, el acceso de las
mujeres a la cultura fue muy limitado, excepto para las
mujeres de clase alta, generalmente blancas, quienes cons-
tituyeron una minoria. En estas mujeres el privilegio social se
tradujo también en un privilegio intelectual. Segin Jsoseﬁna
Muriel, en su estudio Cultura Femenina Novohispana el alto
costo de los libros y su dificil adquisicién contribuy6 al
limitado acceso a la cultura de las mujeres. Es por ello que €l
nivel econémico alto de una mujer era condicién indispen-
sable para que pudiese dedicarse a los estudios; las mujeres
de clase baja salvo casos excepcionales, no podian tener
acceso a la cultura. Sin embargo, ésta no era la tnica
limitaci6n para las mujeres; otra més importante atn era la de
la censura masculina para sus lecturas, y més atin su propia
autocensura.

"Yo no estudio para escribir, ni menos para ensenar,
sino s6lo por ver si con estudiar ignoro menos”.

Es decir, las propias mujeres habian aceptado el hecho de
su exclusién de la cultura; aceptaban su incapacidad y jus-
tificaban la pequeniez de su tarea intelectual. No obstante, se
conocen ejemplos de mujeres escritoras, mujeres que
lograron superar la limitacién de su tiempo y pudieron
escribir en diversos géneros. La propia Muriel sefiala varios:

crénicas, biografias, poesia, mistica y teologia. Las mujeres
que se dedicaron a estas tareas constituyeron una élite cul-
tural, y a pesar de las diferencias que existen entre ellas,
comparten en cambio el privilegio de su acceso a la expresién
escrita. Las teméticas de los textos escritos por mujeres tien-
den a exhaltar las virtudes que se consideraban como propia-
mente femeninas y en cambio pasan por alto los aspectos de
la vida cotidiana de las mujeres.

IV. Mujer y misticismo, los imperfectos
caminos de la sin razén.

Los textos misticos femeninos inician su aparicién en la ter-
cera década del siglo XVI y llegan a su momento
culminante durante €l siglo XVII y atn la primera
mitad del siglo XVIII, para desaparecer hacia las
tltimas décadas del siglo de las luces (Muriel, 502).

El proposito con el que estas mujeres misticas
escriben no es el de la publicacidn, sino el de la
difusién de sus arrebatos misticos como vivencias
ejemplarizantes para otros. En general, los escritos
estan dirigidos al director espiritual, a quien ellas
los entregaban.

Respecto a la motivacién para escribir, Muriel
cree que hay una produccién voluntaria de las
mujeres, que el impulso inicial para escribir
proviene de las mujeres mismas y s6lo en un segun-
do momento ellas entregan sus escritos a los con-
fesores. Para Jean Franco, en cambio, las mujeres
eran "escritoras a pesar de si mismas”, porque la
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orden de escribir provenia de sus confesores, quienes eran a
su vez los censores de la palabra femenina escrita.

Esta relacion de poder entre confesor y confesante tuvo un
cfecto importante. Por una parte, la proliferacion de textos
femeninos. Si, como dice Josefina Muriel, las mujeres
escriben por motivacion propia, la abundante produccion de
textos femeninos revela el vigor intelectual entre las mujeres
colomales.

Por otra parte, si como afirma Jean Franco las mujeres
escriben s6lo cuando son incitadas a ello por sus confesores,
ello plantea un primer problema de autoria del texto. (Hasta
qué punto el texto revela la perspectiva del confesor y no de
la mujer? (Quién es propiamente el autor?

En el caso de Maria Rita Vargas, este problema es par-
ticularmente interesante porque se trata de una transcripcion
que fue utilizada para propositos legales. Este texto tuvo, en
particular, un poder cohercitivo especifico para su autora: le
costé una condena legal ante la Inquisicion.

\

Por otra parte, Jean Franco afirma también que el control
de los sacerdotes y la Iglesia sobre el texto femenino obligo a
las mujeres a complotarse, a confabularse para escribir y crear
asi un espacio propio, un discurso femenino en el que propia-
mente puede decirse que se expresa la cultura de la mujer.

Asi, la reclusion de la mujer al ambito de la religion,
consigui6 que fuese el espacio conventual el lugar privilegiado
de la cultura femenina. Desde esta perspectiva, el discurso
femenino es, de entrada, un discurso limitado al espacio de la
religi6n. La limitacion se da desde ¢l punto de vista de la
tematica. Fl ambito de la mujer es el ambito de la vida interna
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y el camino de perfeccion moral la ruta especifica de su
reflexion discursiva. Es entonces en el misticismo, en esa
forma especifica de discurso religioso, en donde se abre un
espacio para la palabra de la mujer,

Sin embargo, al relegar el discurso de la mujer al dmbito
de la religion y de la emocion, de hecho, se le esta abriendo
un espacio en el cerrado texto social de la vida colonial. Para
Jean Franco las mujeres coloniales, en su afén por tener
acceso a la representatividad, al discurso colomal, se com-
plotaban para tener un espacio propio, donde les fuera
posible expresarse. Es en este sentido que se puede hablar del
convento como el espacio de la mujer, y del misticismo como
la expresion concreta de un discurso femenino que trata de
inscribirse en el texto social, en el texto de la raz6n. Las
mujeres encuentran en el convento el Gnico espacio donde
pueden hacerse oir, y pueden hacerse oir solo porque arguyen
estar en contacto con la divimdad.

A este respecto, Electra Arenal afirma que aunque parez-
ca paradojico, fue a través de esta absoluta inmersion en la
soledad conventual que algunas m%ljercs fueron capaces de
adquirir poder espiritual y politico.

Seglin Arenal, algunas mujercs hispanas, monjas sobre
todo, adquirieron poder en la cultura hispana al elegir vivir
fuera de ella. El recogimiento interior, la tradicion de una
espiritualidad introyectada, fuertemente apoyada por la ex-
periencia erasmista, dio lugar a una cierta posicién de poder
de las mujeres.

Esta posicion de poder consistia en su clamor de tener una
comunicacion especial, un didlogo directo con la divinidad.
Esta vision se expresaba en un lenguaje que, precisamente
porque las mujeres afirmaban que era dictado por la
divinidad, no podia someterse a la censura eclesiastica. Era
necesaria una interpretacion, una lectura del texto que per-
mitiese conocer su relacion con la ortodoxia candnica. Este
papel estuvo reservado en la Nueva Espana al Tribunal del
Santo Oficio.

A diferencia de lo que ocurria en Nueva Espana, Arenal
senala que en la peninsula, la elaboracidn de interpretaciones
ortodoxas de las visiones de las misticas, era hecha tanto por
cllas mismas como por sus confesores 0 por otros parientes
religiosos.

* Asi, fue una extrana combinacion de fe, miedo vy
conviccion, lo que caracterizé a muchas mujeres y las impulso
a escribir sobre sus experiencias misticas.

V. La mistica como lenguaje de la
sexualidad.

En un momento como el siglo XVII y XVIII en el que al decir
de Foucault hay un nuevo énfasis en las referencias indirectas
al sexo, las mujeres tuvieron una mayor posibilidad de expan-
dir su posibilidad de expresion (Arenal, 11). De hecho, en vez
de concentrarse en el autoexamen con referencia al sexo,
pudieron crear, interpretar y traducir su sensualidad en un
discurso religloso.

El discurso religioso de las monjas se tradujo en la
posibilidad de fundir la espiritualidad desapasionada con el
lenguaje sobre el sexo en sus propios textos (Arenal, 12).

La sexualidad se sublima en el mundo real, pero en cambio
se le da una total libertad a nivel del lenguaje, abriendo una




puerta a la imaginaci6n erética que les permitié contar con un
espacio para el autoconocimiento, el placer, la independencia
y el reconocimiento, espacios todos ellos a los que las mujeres
seculares no tuvieron acceso.

Es pues en este tipo de literatura donde puede darse un
espacio para la literatura femenina, para la recreacion de los
temas religiosos en un tono conversacional (Arenal, 13).

Las mujeres domesticaron la jerga religiosa y espiritua-
alizaron la terminologia hogarena, combinandode una mane-
ra hasta entonces inédita y no usada por los varones, los
discursos de la familiaridad, la cotideaneidad y la religion en
un mismo ambito.

Al lievar a cabo esta tarca, las mujeres al mismo tiempo se
retiraron de su sociedad y se beneficiaron de ella.

Asi, a la mujer se le reconoce una capacidad para ex-
presarse pero siempre y cuando su expresion se dé dentro del
discurso religioso. Tomando la idea de Fredric Jameson,
Franco afirma que la religion se vuelve una parrativa maestra
s6lo dentro de la cual es posible la expresion.

Asi, las mujeres, sobre todo las mujeres de clase alta, el
(nico grupo femenino para quienes el acceso a la cultura no
estaba vedado, podian expresarse a través de textos religiosos
en los que narraran el camino interior para llegar a la verdad
o al perfeccionamiento interior.

VI. El confesor, autoridad del alma.

El perfeccionamiento interior era, sin duda, una de las metas
de la sociedad colonial, y el camino de perfeccion que las
personas debian seguir, era lo que constituia el conocimiento
mas superior que era posible obtener. En esta dificil tarea, el
guia espiritual resultaba indispensable, precisamente porque
el camino de la perfeccion de las almas era particularmente
sinuoso, la ayuda de un sacerdote que indicara las pautas a
seguir para obtener la perfeccion espiritual era indispensable.
Por otra parte, si como sabemos esta tarea estaba encomen-
dada sobre todo a los sacerdotes, es facil explicar la enorme
ascendencia que sobre las mujeres coloniales ejercian sus
confesores.

Ahora bien, el texto sobre el proceso seguido a Maria Rita
Vargas y a Antonio Colodrero, revela el mecanismo de esa
ascendencia.

El texto esta organizado en varias partes. La primera es la
denuncia hecha por la denunciante, Maria Dolores de San

Miguel, hyja de confesibn de Colodrero, el
acusado. En esta parte la declarante revela al
Tribunal Inquisitorial y al lector moderno, lo que
Colodrerole cont6 de la segunda hija de confesion
Maria Rita Vargas. La tercera parte es el Diario
Intimo de Maria Lucia Celis, otra hija de
confesion de Colodrero y finalmente el Juicio
propiamente dicho. Con ¢l fin de entender mejor
la significacion del Diario de Maria Rita Vargas, €s
necesario ubicarlo en el texto total.

V1. La denuncia o el texto inicial.

En la edicion contempordnea del juicio in-

quisitorial seguido a Antonio Rodriguez Colo-

dreroy a su hija de confesion Maria Rita Vargas,
el primer texto es elde La denuncia. Este texto constituye la
denuncia que dio lugar al juicio seguido a Colodrero y a
Vergas.

Se trata de una transcripcién de la declaracion de Sor
Maria Dolores de San Miguel, quien llena de dudas sobre lo
que su director espiritual, Antonio Colodrero, le contaba de
otra de sus hijas de confesion, Maria Rita Vargas, acudi6 a la
Inquisicibn. La declaracion consta de 75 acusaciones
numeradas que Maria Dolores hace en contra de Colodrero.

La primera ejemplifica el tono de las mismas:

1. "Que después de haberse confesado ya algunas veces
con don Antonio Rodriguez, le dijo éste, que tenia bajo
su direcci6n almas de mucha virtud, pero que la reina
de todas era una, pues en su concepto no era 4ngel, sino
serafin. Continu6é déndole relacion de esta persona y

e
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cuantas veces venia al contesionario le hablaba de ella”.
(Ramirez, 53)

Este texto revela el proceso de construccion de Maria Rita
Celis que hace Colodrero frente a Maria Dolores de San
Miguel. Maria Dolores es la escucha en el relato de
Colodrero, relato que, al construir a la Vargas, cae en afir-
maciones que en su momento fueron consideradas heréticas
por la Inquisicion.

"Que sabia, por habérselo dicho Dios a la misma per-
sona, que s6lo con que la confesara a ella, estaba servido
el Senor, pues por ¢lla sola lo habia traido a este Reino,
y asi, s1 confesaba a la que declara y a otras, era porque
queria, pero que no tenia obligacion de cuidar més que

~ de aquella, y ésto se lo repitié a la que declara varias
veces',

A lo largo de las 75 acusaciones contra Colodrero de que
consta la declaracién de Maria Dolores de San Miguel, el
lector va descubriendo una especie de retrato hablado de
Maria Rita Vargas, una especie de imagen en un espejo de
Maria Rita. No es ¢lla la que habla sino que Maria Dolores
de San Miguel, dice lo que le cont6 Colodrero sobre ella. La
referencia es doble, Maria Dolores declara lo que Colodrero
le cont6 sobre Maria Rita.

En esta primera parte del texto, puede decirse que tenemos
la construcci6n de una voz femenina, la de Maria Dolores de
San Miguel, que resulta ser la narradora principal, pero cuya
voz queda précticamente borrada por ¢l constante uso del
"que”. Con este uso la voz de Marfa Dolores se pierde y el texto
parece ser simplemente una transcripcion fiel de lo que le
decia Colodrero. Ademés del distanciamiento entre lector y
narrador que se crea en ¢l texto por el uso del "que”, es
necesario senalar que desde el punto de vista juridico, este
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uso le confiere al documento una fuerza legal importantisima,
puesto que lo convierte de narracién en declaracion.

Asl pucs, nos encontramos con que en csta primera parte
del documento, en esta denuncia, la voz de la mujer
desaparece, y se convierte en un mero vehiculo para la voz del
varOn, la de Colodrero. Sin embargo, hay que senalar también
que el caracter de testigo de Maria Dolores resulta indispen-
sable para la produccién del texto, pues es en ella en donde
éste se origina, aungue sOlo sea para servir de vehiculo a la
voz de Colodrero.

VIIL. El Diario Intimo: Maria Rita, inven-
tora de si misma o a la presencia por la
ausencia.

El Diario Intimo de Maria Rita Vargas es el segundo de los
varios documentos que conforman el expediente inquisitorial
en que con el titulo contemporidneo de Maria Rita Var-
gas,Maria Lucia Celis, beatas embaucadoras de la colonia se
public6 en México en 1988. La ubicacién del Diario de Maria
Rita en ¢l expediente inquisitorial resulta interesante porque
nos permite dilucidar el problema de la autoridad religiosa y
de la autoria del texto. Se trata de un segundo documento, vale
decir de un documento al que se le da una importancia
secundaria dentro de la totalidad; apunta al hecho de que s
un documento que estd supeditado a otro, al de la denuncia.
Al leer segun este ordenamiento, el lector contemporaneo,
tanto como el fiscal inquisidor que revis6 este documento
tiene ya en mente la idea de lo que va a ser ese diario, puesto
que esta ya advertido que se trata de una transcripcion de lo
que escribi6 la propia Maria Rita. En el hecho de que se trate
de una transcripcion radica el meollo del asunto; el Diario, al
ser una transcripcion, no es producto de una autoria directa,
no es propiamente lo que escribié Maria Rita Vargas, sinouna
transcripcion de lo que Colodrero anoté como el Diario de la
Vargas. A esta voz narrativa Edelmira Ramirez la considera
la voz de un narrador-escritor y considera que esta voz es la
del autor intelectual del relato. Para complicar més el
problema, el Diario de Maria Rita Vargas fue escrito por
Antonio Rodriguez Colodrero, y aunque se supone que fue
una transcripcidn fiel, no tenemos ninguna certeza de que asi
sea, y cabe siempre la posibilidad de que todo sea una
invencién de Colodrero, y de que Maria Rita no le haya
dictado ni una palabra.

IX La familiaridad con Dios y el Diablo,
¢una tarea femenina?

El Diario Intimo de Maria Rita Vargas constituye, como ya se
senal6 arriba, un documento excepcional por la escacez de
ese tipo de documentos; pero su excepcionalidad radica
también en las peculiaridades del documento mismo.

El Diario Intimo de Maria Rita Vargas constituye la segunda
parte del expediente inquisitorial. Esta ubicado en segundo
lugar en el expediente y puede decirse que esta ubicacién no
es casual, sino que obedece a la importancia del documento,
importancia enorme, pero siempre secundaria al documento
de denuncia.

A diferencia de la denuncia, que numera las acusaciones
sin ninguna referencia al tiempo, en cambio el Diario Intimo
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estd sellado por el ordenamiento cronolégico que el escritor
impone al relato, en este caso las fechas en las que se supone
ocurrieron los hechos.

Aunque sabemos que la escritura no es propiamente de
Maria Rita sino una transcripcion de su Diario, que fue escrita
por Colodrero, aqui es donde puede decirse propiamente que
esta construida la voz narrativa de Maria Rita.

Aligual que en el caso de la denuncia de Maria Dolores,
también aqui se crea una distancia entre narrador y lector que
anade a la veracidad del contenido del texto: "Que le dijo el
nino que le hablase asf a su tata padre, y que lo tratase con
familiaridad".” Sin embargo, aquila narraci6n se complica atin
mas porque aparece una figura que justifica la veracidad de
la narracién. Eluifio. A pesar de que no existe una descripcion
micial del nifio, su aparicién en el texto le da al mismo un
caracter de irrefutabilidad.

En este sentido tiene razén Electra Arenal cuando afirma
que al refugiarse y apoyarse en el espacio de la religion, las
mujeres adquirieron autoridad en una sociedad que, como ya
se dijo, se las negaba sisteméticamente. En este caso Maria
Rita Vargas, certifica la veracidad de su relato al incluir en €
al nifo, pues se trata nada menos que el nifio Dios.

A diferencia de los tratados de Teologia de la época, aqui
en el Diario Intimo de Maria Rita, el conocimiento de la
divinidad viene por via directa, pero no, como en el caso de
los varones, por via del anélisis teol6gico, sino de la
familiaridad cotidiana con la divinidad.

Maria Rita describe sus tratos con el nifio y afirma que su
relacién con €l es de total familiaridad, le da de comer, lo
peina, lo sienta en su regazo. Ademais de la descripcién de
estas acciones, la veracidad de las mismas se consigue en el
texto a partir de la invocacién de tercero y el uso de argumen-
tos 1guales a los que los sacerdotes de la época usaban en la
conduccién de las confesantes:

"Diciéndole el padre que pidiera al Nifio que le con-
cediera el verlo, como ella lo vefa, le respondi6 el Nifo
que ella consolara a su Tata con diciéndole que lo veria
para siempre en el cielo". (Ramirez, 87)

Y més adelante, Maria Rita justifica su relacién con el nifio
como una via para el camino a la santidad, e introduce la voz
del confesor en didlogo con la suya propia. Al emplear este
método de transcripcion del didlogo, de nueva cuenta el texto
adquiere veracidad.

"Que tenia unos grandes deseos de que todos vieran al
Nino, pues le parece que es imposible que con esta
vision dejaran de ser santos. A esto le dijo el padre, pues
s1 t@ piensas que todos fueran santos con ver una sola
vez al Nino, t que tantas veces lo has visto ¢cé6mo no lo
eres? (Ramirez, 101)

Ademas de la construccion de la veracidad en el texto con
la transcripcion de didlogos supuestamente verdaderos, otro
elemento que anade interés al texto es el que el caracter se
enfoca también en la descripcién de un trato mis o menos
cercano con el demonio. Aligual que en el caso del Nifo Dios,
la narraci6n se apoya en la descripcién de las visiones de la
beata Maria Rita, y contribuye a la veracidad del relato el

hecho de que ella continuamente se refiera a las tentaciones
a las que el demonio la somete.

Al mencionar al demonio en el texto, afiade a la fuerza de
la veracidad del mismo.

A pesar de que la continua mencién del Nifio Dios y el
demonio puede haber sido la causa principal por la que Maria
Rita Celis fue condenada junto con su confesor Rodriguez
Colodrero, el elemento m4s importante para el lector
contemporanco es como el texto mezcla el aspecto politico
con el aspecto religioso.

"Que preguntando al Nifio de parte del padre que si
habia de pretender una capellania? Le dijo el Nifio que
hiciera su deber. Y s6lo esto bast6 para que el padre la
pretendiera”.

Aqui el elemento politico aparece atenuado por la falta de
una respuesta directa y el uso en cambio de una forma de
convencimiento sutil en donde hay espacilo para la
interpretacién. Al decir "hacer su deber" Maria Rita no esta
transcribiendo una respuesta directa del Nifio, y como se trata
de un expediente Inquisitorial, al mismo tiempo ella est4
eludiendo su culpabilidad.

De nueva cuenta aqui la construccién de la voz femenina
se consigue, una vez més, por la ausencia.

Al decir que est4 transmitiendo la voz de la divinidad, y no
hablando por si misma, Maria Rita abre un espacio para su

propia voz. @»
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