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PRESENTACION

Este anuario es un proyecto largamente anhelado por quienes
conformamos el Centro de Estudios ‘Espacio, Memoria e ldentidad’.
La generacion de ambitos de debate plural siempre ha sido el
objetivo de este Centro que surgio timidamente en los bordes de la
vida universitaria, y que por lo tanto reconoce el impulso y la
imaginacion creativa que suelen desarrollarse en los margenes.

Contra toda pretension hegemonica, este anuario invita a
emprender el camino de la critica y busca habilitar caminos para
el disenso, dos pilares fundamentales sobre los que se sostienen
tanto la produccion de saberes como la convivencia académica.
Recogemos, en sintesis, la propuesta foucaultiana de “pensar contra
si mismo’ y abrimos este espacio para quienes estén dispuestos a
someter a discusion los supuestos y los alcances de su propia
produccion intelectual.

Constgjo DirRecTIVO
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den adecuado, del orden posible- para una sociedad en proceso
de cambios, sino que asume una logica de clientelas enfrentadas
por conservar o incrementar su control de recursos escasos en una
institucién en crisis, abrumada por la crisis de la sociedad de la
que forma parte.

No me siento en condiciones de incorporar en este punto
alguna reflexién optimista sobre el futuro. Pero tampoco creo que
tengamos motivos que justifiquen el abandono de determinados
valores vinculados con nuestra responsabilidad como docentes e
investigadores. Probablemente tenemos, en el espacio de trabajo
cotidiano, mds estimulos para sentirnos satisfechos, mas posibili-
dades de crecer, que la inmensa mayoria de nuestros conciudada-
nos. Podemos considerar que, al menos en parte, el optimismo
radicaria en subrayar nuestra posibilidad de fortalecer los vincu-
los que hemos construido alrededor del trabajo. La Universidad es
un escenario significativamente poblado de interpretaciones y re-
ferentes, afortunadamente mucho mas proclive por consiguiente
a la multiplicidad de lenguas y significantes, cuya convivencia en
un ambito plural deberfa ser lo que la defina como institucion.

Bienvenida sea, entonces, la generacion de cualquier espa-
cio —jornadas, seminarios, y por supuesto publicaciones— que sirva
para comprender que no es la competencia, sino la colaboracién y
el didlogo en torno a una prdctica académica responsable las he-
rramientas que mejor nos ayudaran a soportar la crisis.
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DOSSIER

RELIGION Y POLITICA
(siglos XVII-XIX)

En el mundo occidental, el vinculo entre religion y politica
ha tenido proyecciones que el proceso de secularizacién abierto
con la Modernidad no ha logrado opacar. Los deslizamientos con-
ceptuales de un campo a otro, los conflictos por la supremacia
que ambos pretendian alcanzar, su interaccion en la constitu-
cién de la subjetividad moderna, son algunos de los problemas
que ese lazo complejo e inestable ha habilitado a la historia del
pensamiento.

Entre la afirmacién de Pierre Manent que ve el desarrollo
politico occidental como la historia de las respuestas dadas a los
problemas planteados por la Iglesia® y la perspectiva de Sheldon
Wolin que sugiere que la experiencia religiosa comunitaria de! cris-
tianismo proporcioné una vigorosa fuente de ideas al pensamien-
to politico occidental?, ese vinculo presenta una amplia gama de
modulaciones histéricas que nos invitan a abandonar los estereo-
tipos, y a explorar las condiciones, los alcances y los limites de una
relacion que no cesa de ofrecer renovadas aristas.

Este dossier esta dedicado al andlisis de las formas que esa
vinculacién adquiné en sociedades, o bien marcadas por una di-
namica de antiguo régimen, o bien en proceso de disoluciéon de
esas estructuras de antiguo régimen. El articulo de John Donog-
hue nos muestra cémo las sectas religiosas mas radicalizadas du-
rante la Guerra Civil Inglesa anticiparon la discusion de cuestio-
nes como la libertad de conciencia, la igualdad y la propiedad que
luego ocuparian un lugar central en la agenda del debate politico
moderno.

El trabajo de Javier Villa-Flores recorre el itinerario de un
conjunto de creencias que el catolicismo mexicano del siglo XVI
caracterizé como idolatrias o herejias, y que no obstante logré de-

1. P. MANENT, Historia del pensamiento liberal, Buenos Aires, Emecé Edito-

res, 1990, p. 20.
2. S. WOLIN, Politica y perspectiva. Continuidad y cambio en el pensamiento

politico occidental, Buenos Aires, Amorrortu Editores, 1993 [1960], p. 107.
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rribar las barreras sociales y abrirse un camino insospechado ha-
cia los sectores que detentaban el poder politico.

Por ultimo, los articulos de Roberto Di Stefano e Ignacio
Martinez, sobre el Rio de la Plata en la primera mitad del siglo
XIX, abordan, desde tematicas diversas, un problema comun: el
peso de los principios y las practicas del catolicismo en la forma-
cion de la cultura politica posrevolucionaria. Ya se trate de las
consecuencias que la justificacién religiosa a la desobediencia oca-
sional a una ley 0 norma legé a la tradicién politica rioplatense, o
del anticlericalismo militante del teatro de Buenos Aires que du-
rante la década de 1810 intentd ‘purificar’ a la sociedad de la he-
rencia colonial de costumbres ‘nefastas’ impulsadas por el catoli-
cismo durante la dominacidn espanola, lo que los articulos de Di
Stefano y Martinez ponen en juego es la eficacia de la religion
catolica para modelar un tipo de subjetividad politica que durante
buena parte del siglo XIX tendra un peso significativo a la hora de
definir la construccion de un orden.

En todos los casos, destacamos dos aportes compartidos: la
recuperacion de las singularidades histéricas que la relacién entre
politica y religién exhibe, y los multiples caminos que abren para
acercarse a un problema que no cesa de convocar la reflexién.

Beatriz Divilo
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EL DISTRITO LONDINENSE DE
LA CALLE COLEMAN
Y EL MUNDO ATLANTICO DEL
REPUBLICANISMO RADICAL, 1624-1661

John Donoghue!

Este articulo aborda las redes atlanticas de los republicanos
que tenian su base en el distrito londinense de la calle Coleman a
mediados del siglo XVII>. Aunque aqui sélo se resumen los logros
de esta red, este articulo forma parte de un trabajo mas amplio
que incluye su ideologia, retérica y organizacién de modo de im-
pulsar nuevas cuestiones concernientes a la cultura politica repu-
blicana de mediados del siglo XV1l en Gran Bretana y Norteaméri-
ca. Este trabajo representa un estudjo de caso sobre los alcances
de esta red en tres periodos de la vida politica inglesa y norteame-
ricana del siglo XVII: la oposicidn puritana a Carlos 1 y el estallido
de la guerra civil inglesa, el debate en torno a qué constituia la
religion y el gobierno divino en la Nueva Inglaterra puritana du-
rante la crisis de las Antinomias de 1636-3, y la oposicién puritana
a Oliver Cromwell durante la subsiguiente Republica inglesa —areas
tradicionalmente relegadas a los confines de la historiografia na-

cional->.

1. John Donoghue es Doctor en Historia por la Universidad de Pittsburg,

2. En términos mas precisos, en este articulo cubre el periodo que va de 1624,
cuando comenzé la era puritana del distrito de la calle Coleman, con la
designacion de John Davenport como pastor de la parroquia de San Esteban,
hasta 1661, cuando Thomas Venner, un fabricante de toneles de vino en
Nueva Inglaterra, que regresé a Londres y se convirtié en una figura promi-
nente de la politica republicana radical, fue ejecutado por su liderazgo en una
rebelién contra Carlos 11. Aunque aqui s6lo se resumen los logros de esta
red, mi tests doctoral incluye su ideologia, retérica y organizacion de modo
de impulsar nuevas cuestiones concernientes a la cultura politica republica-
na de mediados del siglo XVH en Gran Bretafia y Norteamérica.

3. Las perspectivas atldnticas han comenzado recientemente a dar forma a los
desarrollos historiograficos sobre el protestantismo del siglo XVI1. Ver, por
ejemplo, “AHR Forum: The British History in Atlantic perspectiva”, Ameri-
can Historical Repiew 104 (2): 426-500, Abril 1999. Louise Breen, Trangressing
the Bounds: Subversive Enterprises Among the Puritan Elite in Massachussets,



EL ARTE DE HABLAR POR EL PECHO:
ADIVINACION,VENTRILOCUISMO,
Y ESCLAVITUD ENTRE
MUJERES AFRICANAS EN NUEVA ESPANA
DURANTE EL SIGLO DIECISIETE’

Javier Villa-Flores
University of Hlinois at Chicago

Introduccién: Género, esclavitud, y disociacién vocal

El lunes 1 de julio de 1630, don Fernando de Quirdz, habi-
tante de la ciudad de México, fue testigo de un espectaculo asom-
broso en una de las miiltiples habitaciones del palacio virreinal.
Rodeada por un numeroso grupo, entre los cuales se encontraba
el mayordomo del virrey, Camilo Mariano, y su familia, una mu-
jer negra era consultada por su piiblico sobre cuestiones dificiles:
“;Serd mi nina una «buena» o «mala» mujer? ;Se convertira en
monja?”, pregunté uno de los presentes. Otro de los concurrentes
queria saber si uno de los ayudantes del mayordomo tenia una
amante, y algunos mds preguntaban sobre el paradero de objetos
perdidos o robados. La impasible adivina, una esclava ladina an-
golefia llamada Catalina, contestaba a estas preguntas en una voz
apagada que, segun Quiroz, parecia provenir de su “pecho”. Esta
era la primera vez que don Fernando presenciaba tal espectaculo,
pero hacia tiempo que Catalina se habia convertido en una cele-
bridad en el barrio de San Juan, en donde daba consultas los vier-
nes y sabados para asombro y escandalo de los vecinos.

Es en este contexto que las denuncias comenzaron a multi-
plicarse en los siguientes dias. El 6 de julio de 1630, una vez recibi-

* Quisiera agradecer a Paul Vanderwood, Andrew Fischer, Maria Eugenia de
la Torre, Bruce Tyler, Emmanuel Akyeampong, Sonya Lipsett-Rivera y Fre-
derick Luciani por sus comentarios a versiones previas de este ensayo. Este
articulo fue publicado originalmente en inglés en Colonial Latin American
Review Vol. 14, N° 2, December 2005, pp. 299-321.
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da suficiente informacién sobre el caso, los inquisidores Francisco
Bazan de Albornoz y Gaspar de Valdespina mandaron llamar al
amo de Catalina, el espariol Francisco Munoz Eliseo. Preguntado
si tenfa una esclava que “hablaba por el pecho”, como se conocia
popularmente a esta técnica corporal de adivinacién, Mufioz de-
claré que sabia que Catalina tenia reputacién de ser adivina pero
que su esclava le habia asegurado no ser verdad. Impacientes, los
inquisidores le dijeron a Munoz que era publicamente conocido
que Catalina pretendia ser adivina, y que, siendo su amo, era im-
posible que no supiera de ello. Fue advertido severamente a no
permitir que ocurriesen mas sesiones manticas o se le obligaria
vender a su esclava fuera de la ciudad de México'. Sin embargo,
alrededor de marzo de 1632, el tribunal recibié noticia de que la
“pitonisa” seguia dando consultas y Mufioz fue mandado vender
a su esclava. Cuatro meses después, el santo oficio recibié denun-
cias que indicaban que Catalina seguia dando consultas clandesti-
nas, pero Munoz pidié un periodo de gracia de 15 dias para ven-
derla en Taxco. Los inquisidores le concedieron la extensién pero
le advirtieron que pagaria una multa de 200 pesos de oro si no
cumplia el mandato del Santo tribunal. Los documentos del caso
no indican si Murioz vendié a su esclava.

El caso de Catalina y su amo Francisco Murioz es uno de seis
registrados en el ramo Inquisicién involucrando a mujeres afro-mexi-
canas acusadas de “hablar por el pecho” o practicar la esternoman-
cia en el siglo diecisiete en México’. De acuerdo con los documen-

1. Véase Archivo General de la Nacién, Ciudad de México, Ramo Inquisicién
(citado en adelante como AGN Ing.), tomo 1508, exp. 1, fols. 1-13 (citado
como 1508.1, fols. 1-13).

2. Este articulo estd basado en documentos inquisitoriales relacionados con las
siguientes adivinas: las angolefias Esperanza, Isabel, y Catalina en la ciudad
de México en 1629-30 (AGN Ing. 1508.1, fols. 1-13); la congolesa Margarila, en
la ciudad de México y Tlalpujagua, Michoacan, 1630-39 (AGN Ing. 493.9, fols.
156-96v); Ana, de origen desconocido, en la ciudad de México, 1633 (AGN
Inq. 373.20, fols. 170-71v); la angolefia Ana en Qaxtepec, Morelos, 1659-61
{AGN Inq. 58.34, fols.368-424). Enconiré la Segunda parte de este caso en el
Archivo Histérico Nactonal en Madrid ramo Inquisicién (citado en adelante
como AHN Ing. Libro 1065, fols. 499-507). Aunque es posible que otros casos
se encuentren enterrados en archivos mexicanos, una revisién cuidadosa del
indice del ramo inquisicién del Archive General de la Nacién sugiere que
este fenémeno no era muy comin en la Nueva Espana. Debido a que los
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tos, las esclavas creaban personajes mediante la produccién de so-
nidos o voces que parecian no tener origen en ellas. Estos entes ofre-
cian consejos, localizaban objetos perdidos o robados, o ayudaban
a los clientes a tomar decisiones dificiles. La Inquisicién sostenia
que la tnica fuente posible de tales voces incorpdreas era la presen-
cta de un “demonio familiar” o de Satan mismo, e intentd erradicar
estas “supersticiones” forzando a los amos a vender sus esclavas.
Siguiendo el mandato de la famosa bula Coeli et Terrae (1585) de
Six_to V?, que mandaba a sacerdotes, prelados e inquisidores perse-
guir a todos aquellos que practicasen artes adivinatorias como la
magia y los encantamientos, el Santo Tribunal emitié decretos que
prohibian las consultas ménticas e invité a los fieles a denunciar a
.’flas negras que hablan por el pecho” (Alberrro 1988, 64)". Parado-
Jicamente, al informar a la poblacién general mediante edictos y
degetos acerca de la naturaleza ultraterrena de tales artes y perse-
guir a los practicantes, la inquisicién “simplemente tendia a confir-
mar la creencia popular en su eficacia” (Lea 1907, 4:189).

Aligual que otras mujeres de México colonial practicantes de

inquisidores raramente interrogaban a las esclavas y en lugar de ello perse-
guian a los amos y otros “promotores” de las adivinas, este ensayo ofrecera
un sentido oblicuo de sus voces faltantes basado en la informacién propor-
cionada en las denuncias, los reportes de los testigos, y las declaraciones de
los propios amos frente al Santo Oficio.

3. A pesar de este mandamiento papal, solo la Inquisicién poseia autoridad
para castigar dichos crimenes en la practica. En su Tratado de las supersticiones
(publicado por primera vez en 1538), Pedro Ciruelo asociaba el conocimien-
t(.)‘del futuro o de las cosas ocultas a través de Ja adivinacion con la interven-
Clo_n.saténjca. Véase Ciruelo ({1628] 1986, 44-45). Acerca del rechazo de la
adivinacién en el cristianismo véase Graham (113). Las practicas manticas
fl_leron utilizadas desde hacia mucho tiempo en la Nueva Espana con propd-
sitos curativos, véase Quezada (1989 65-71; 1991); y Aguirre ([1963] 1992, 176-
79, passim).

4. E.n-una carta fechada el 12 de mayo de 1615, el Consejo Supremo de la Inqui-
sicién en Madrid instruyo a la inquisicién mexicana a proceder en contra de
los adivinos. Este mismo mandato fue reiterado el 13 de tebrero de 1617.
Véase AGN Inq. Caja 161.32, fol.1. Ciruelo ([1628] 1986) ofrece un compendio
amp_lio de las “supersticiones” de esta época, y discute la adivinacién en las
pe:xgmas 47 a 5; véase también Castaniega ([1529] 1997). Ei jesuita Martin del
Rio discute el ventrilocuismo como una de las distintas artes de adivinacion
demoniaca en su famoso Disquisitionyum Magicarom, 3 vols, {[1599] 1600, 2:379-
80). Acerca de la supersticién en e} catolicismo véase O'Neal (1986, 1987);
Campagne (2002); Behar (1987, 1989). ’



técnicas de disociacion verbal como el “rapto vocal” y la posesién,
las esclavas adivinas se ganaron la atencion y el respeto de su ptibli-
co al adoptar la nueva identidad del espiritu invasor. Varios estu-
diosos han sefialado la predominancia de las mujeres entre los “po-
sesos” a lo largo de la historia. Al hablar con la voz de otro, o permi-
tir que un ente sobrenatural hable a través de ellas, fas mujeres in-
tentaban superar su exclusion de otros canales de expresién esta-
blecidos y asi hacerse de autoridad y prestigio. En las sociedades
cristianas, la plausibilidad de la posesién femenina habia sido acep-
tada por la conviccién de autores cristianos de que los cuerpos de
las mujeres eran mas abiertos y permeables que los de los hombres,
y por tanto mas vulnerables a los espiritus invasores (Boose 1995,
254; Caciola 2000, 289, 90). La predominancia de las mujeres adivi-
nas en México colonial también respondia a la marginalidad social
de las mujeres en general, pero las divisiones de clase y raza juga-
ron un papel importante en el uso femenino de esta tactica de resis-
tencia. Mientras que mujeres espanolas y criollas utilizaban formas
mas prestigiadas como rapto y posesidn, las esclavas negras practi-
caban la esternomancia para obtener reconocimiento (Alberro 1988,
243-68; 1987; Cervantes 1994, 113-24; 1991; Holler 1999; Jaffary
2000).

A diferencia de las mujeres libres, sin embargo, las adivinas
esclavas no eran percibidas por la Inquisicién como transgresoras
de normas y expectativas de género o de cédigos de honor y obe-
diencia, sino como practicantes de un arte que promovia la su-
persticion y escdndalo entre los fieles y corria el riesgo de alterar el
balance de poder en las relaciones entre amos y esclavos en Méxi-
co colonial. Es sabido que miembros de la élite veian a los esclavos
como individuos sin honor, pero investigaciones recientes han de-
mostrado ampliamente que los esclavos, al igual que otros miem-
bros de la plebe de Latinoamérica colonial, también buscaban ser
vistos como honorables y poseer una buena reputacion (Hinefeldt
1994, 204; Boyer 1998, 161-65; Graham 1998, 201-28; Johnson
1998, 141-42). Sin embargo, como varios estudiosos de la esclavi-
tud han sefalado, las mujeres esclavas vivian en un mundo en el
que la violacion de las convenciones de género era un fenémeno

5. Varios estudiosos han sefialado desde hace varios anos que las diferencias de
género tienden a borrarse en sociedades esclavistas; asi, las mujeres esclavas
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recurrente®. Por ejemplo, las mujeres esclavas no estaban predesti-
nadas a casarse o servir a Dios, ni tampoco se esperaba de ellas
que jugasen un papel prominente comno esposas 0 madres para
conservar el estatus, el patrimonio, o la moralidad®. Ademas, eran
a menudo separadas de sus hijos, lo cual hacia patente la preca-
riedad de la vida familiar bajo la esclavitud. Las esclavas también
eran obligadas a realizar tareas que se juzgaban inapropiadas para
mujeres libres por ser de naturaleza débil, y corrian el riesgo de ser
abusadas sexualmente por los amos. Es evidente entonces que los
ideales de “proteccién” patriarcal no se aplicaban de igual mane-
ra a quienes vivian en esclavitud’.

Finalmente, las mujeres esclavas también eran castigadas con
una mano mas dura que las mujeres libres. El cepo, los azotes, y
las quemaduras con azucar, grasa o brea ardientes eran algunos

eran generalmente vistas come “no femeninas” en tanto su valor social
radicaba fundamentalmente en su fortaleza fisica y muscular. Véase, Morris-
sey (1989, 31); Fox-Genovese (1988, 193); Bus (1996, 194-97); Beckles (1999, 7-
11, 17); Moitt (2001, xiv, 35, passim).

6. En sentido estricto, las mujeres esclavas estaban fuera del sistema de intercam-
bio matrimonial, pues no estaban en posicién de transmitir el apellido de sus
esposos. En este sentido, como escribe Donna Haraway, “slaves were unposi-
tioned, unfixed, in a system of names; they were, specifically, unlocated and so
disposable” (1991, 146). Ademds, puesto que para los amos el matrimonio de
sus esclavos con siervos de otros amos representaba la posibilidad de perder
sus servicios, muchos se oponian a que contrajeran nupcias. Como resultado,
las esclavas frecuentemente daban a luz sin estar casadas, lo cual tendia a
reforzar la creencia generalizada de que las mujeres de los estadios mas bajos
no seguian los ideales cristianos de virginidad. Véase Seed (1988, 58,33). Sin
embargo, como Seed también ha sefialado, algunos amos piadosos no soto
permitian a sus siervas casarse, sino que también las alentaban a hacerlo. Por
otra parte, los registros parroquiales indican que las esclavas tendian a casarse
con esclavos negros. Véase Love (1971), Carroll (1973).

7. El hecho de que los amos se interesaran sexualmente poOr sus stervas ho
implicaba un reconocimiento tacito de su calidad de mujeres. Como ha sena-
lado Fox-Genovese, ‘as a stave woman and her master confronted each other,
the trappings of gender slipped away. The woman faced him alone. She
looked on naked power’ (1988, 374). Es verdad que algunas mujeres mante-
nian relaciones sexuales con sus amos votuntariamente para lograr ciertos
privilegios pero, como asegura Barbara Bush, tales relaciones representaban
una “extensién natural” del poder de sus duefios (1996, 194). Acerca de la
violacién de mujeres esclavas, véase inter alia, Gautier (1985, 160-62); Hiine-
feldt (1994, 21, 131, 156, 190); Beckles (1992, 23).
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de los castigos comunes a los que se les sometia cuando transgre-
dian las normas®. De la misma manera, no eran los ideales de cas-
tidad y virginidad los que causaban su encerramiento en obrajes,
0 ingenios, sino la necesidad de prevenir que huyesen’. Es claro
entonces que “las convenciones de género nunca ofrecieron una
proteccién perfecta para las identidades de las mujeres esclavas”,
como era el caso de las mujeres de la élite, cuyas identidades emer-
gian directamente, como desafio o sometimiento a los roles de gé-
nero que les imponia la sociedad (Fox-Genovese, 1988, 294). En
contraposicidn, las esclavas requerian crearse una identidad de
género al interior de la comunidad esclava como hijas, esposas,
madres, y hermanas, y a luchar constantemente por obtener y
mantener una reputacion honorable.

Los archivos criminales y de la inquisicion del siglo diecisiete
revelan, sin embargo, que las esclavas buscaban contrarrestar su
marginalidad social recurriendo al cimarronaje, la rebelidn, la blas-
femia, y la adivinacién®. De todas estas prdcticas, sélo la adivina-
cién las dotaba de autoridad y prestigio social en la Nueva Espa-
fa, y su uso por parte de mujeres esclavas ofrece una oportunidad
tinica para analizar la relacién entre tacticas de resistencia y poli-
ticas de identidad en un entorno colonial.

Basado en el andlisis de documentos inquisitoriales, este en-

8. El castigo al que se sometia a las mujeres esclavas no era muy diferente del
aplicado a los varones. Véase Davidson (1966); Love (1967); Palmer (1976).

9. Para un andlisis de los ideales cristianos de reciusién y confinamiento aplica-
do a las mujeres véase, inter alia, Pescatello (1976, 20); Lavrin (1984, 331-32);
Arrom (1985, 47, 166); Franco {1991, 213-14, 235).

10. Estas estrategias de resistencia son discutidas en Aguirre {[1963] 1992; 1994,
179-86); Davison (1966); Love (1967); Corro Ramos (1974); Israel {1975, 67-75);
Palmer (1976, 119-44); Rout (1976, esp. 21-22, 105); Alberro (1979; 1988, 222-
38); Chdvez-Hita (1987, 125-61); Carroll (1991, 90-92); Bernard and Gruzinski
{1993, 2:247-49); Cope (1994, 17-18); McKnight (1999, 229-53); Vinson (2001,
15-16); Villa-Flores (2002).

11. Acerca de este tipo de adivinacién entre los esclavos véase Aguirre ([1963]
1992, 177-78); Palmer (1975); y Alberro (1988, 64, 147). Mi uso del término
“tactica” en este contexto se desprende de la obra de Michel de Certeau,
quien utiliza esta nocién para referirse a todas aquellas practicas de resisten-
cia que son mds un resultado de la improvisacién que del calculo. De cardcter
fragil y fragmentario, las tdcticas son oportunidades atrapadas “al vuelo”
por parte de gente oprimida para hacerse de distintas formas practicas de
poder (1984, xix).
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sayo analiza las distintas formas en que las esclavas adivinas hi-
cieron uso y sacaron partido de esta estrategia de deflexidén de
responsabilidad, autorizacion de voz, y presentacion del yo en el
México colonial. Mi enfoque dependera del examen de tres dife-
rentes factores: 1) la construccién cultural del adivino “poseso” en
el discurso cristiano tal como se desprende de!l analisis de los tex-
tos morales y religiosos de la época, y la disponibilidad de dicho
“rol identitario” para los marginales en la Nueva Espana. En el
caso de las esclavas afro-mexicanas, este analisis debera ser con-
trastado y complementado con una discusién de las précticas
manticas en la costa oeste de Africa, particularmente Congo y
Angola, regiones de origen de la mayoria de las adivinas; 2) el
manejo de impresiones y las estrategias de presentacién del yo por
parte de las adivinas afro-mexicanas al momento de asumir una
identidad oracular, y las repercusiones de dicho acto en las rela-
ciones entre amos y esclavos'; 3) las practicas de denunciacién al
Santo Oficio y el castigo aplicado a las practicantes y sus promoto-
res, los amos. Sin duda, los casos que se discuten a continuacién
son inusuales, pues solo unos cuantos de los cientos de procesos
inquisitoriales relacionados con esclavos en la primera mitad del
siglo diecisiete conciernen a esclavas adivinas. Es precisamente por
su rareza, sin embargo, que estos casos son valiosos, porque ofre-
cen una oportunidad Unica para analizar las relaciones entre amos
y esclavos, sincretismo religioso, y el uso de practicas adivinato-
rias africanas en un contexto colonial. En una época de alta ten-
sion social y rebeliones esclavas en México colonial, he aqui un
grupo de mujeres notables que tuvieron la habilidad de encontrar
otra via para sacar el mejor partido de su situacién en la primera
mitad del siglo diecisiete.

Espiritus familiares, ancestros, y esclavitud

Al condenar esta técnica de adivinacion, la Inquisicién se-
guia una larga tradicién cristiana que asociaba el ventrilocuismo
con la posesion, la necromancia, y las artes de profecia profanas.

12. La referencia obligada aqui es al trabajo fundamental de Erving Goffman,
quien acufd el término “manejo de impresiones” para referirse a ‘the attri-
butes that are required of a performer for the work of successfully staging a
character’, en este caso el de adivina ventrilocua (1959, 208, passim ).
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E! término “ventrilocuismo” proviene de la traduccién al latin del
término griego engastrimythos, que se refiere a la voz profética que
procede del estémago. Sin embargo, varios tratadistas sostenian
que la voz oracular provenia del pecho y utilizaron la expresion
sternomantis (de aqui la palabra esternomancia), para referirse a
una persona que “hablaba” por el pecho. Esta palabra era a su
vez utilizada para traducir la frase hebrea Baalat-Obh que denota
a quien estd poseido por un espiritu “familiar”, como en el caso de
la famosa bruja de Endor relatado en Samuel 28. Segun este pasa-
je biblico, el rey Saul se disfrazé para consultar a la bruja con la
esperanza de convocar al espiritu de Samuel y asi saber el resulta-
do de la batalla que estaba por librar contra los filistinos. Debido a
que la necromancia era considerada una practica abominable y
habia sido prohibida por Saiil mismo, el éxito aparente de la bruja
en reproducir la voz de Samuel se convirtié en una fuente de dis-
cusién constante en el siglo diecisiete: jpor qué permitié Dios que
medios siniestros e inadecuados de conocimiento tales como la
necromancia y la adivinacion se utilizasen con fines santos? ;Cémo
saber si la voz producida pertenecia a Samuel? Y en caso de que
no se tratase de Samuel, ;quién estaba hablando entonces y con
qué autoridad? (Goldblatt 1993, 389; Schmidt 1998, 279; Connor
2000, 51-52; Schmidt, 2002, 138-40)",

En el México colonial, esta marana teolégica se volvia aun
mds compleja por el uso del término “espiritu familiar” por el San-
to Oficio para designar el origen de la voz mantica de las esclavas.
Este término tenfa su origen en el latin familiaris, o siervo domésti-
co, y denotaba la conviccion de los tedlogos de la época de que
aquellos que practicaban la esternomancia tenian espiritus o de-
monios a su mando™. En un famoso pasaje de los hechos de los

13. El debate teolégico acerca de la naturaleza de la voz producida en presencia
de Samuel es resumido y comentado por Connor (2000, 75-101). Los textos
mas importantes de la discusién han sido reunidos por Simonnetti (1989},
pero véase también Muggleton (1724) y Lathrop (1806). Acerca de la bruja de
Endor como figura femenina en la antigliedad, véase Brown (1992, 181-205).
El episodio de Samuel es también comentado con frecuencia en tratados
sobre la naturaleza de los espectros y fantasmas en la época temprana mo-
derna, véase por ejemplo Gerhardi (1634).

14. Véase Deut. 18:11; 2 Reyes 21:6; 2 Chr. 33:6; Lev. 19:31; 20:6; Isa. 8:19; 29:4;
véase también Muggleton (1724, 22).
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apostoles (Hechos 16), San Pablo habla de una joven esclava “pi-
tonisa” que poseia el “don” de la adivinacién y podia decir el fu-
turo haciendo uso de su espiritu familiar. Como era de esperarse,
sus amos vieron en ella una fuente potencial de ingresos y se mo-
lestaron cuando Pablo ordené al espiritu abandonar el cuerpo de
la esclava. El pasaje describe la habilidad de la esclava para decir
el futuro como una de las razones por las cuales sus amos la man-
tenian en esclavitud. No hay mencién alguna, sin embargo, de la
posibilidad de que los duefios dependiesen de ella para tener acce-
so al “espiritu familiar”, o de que la esclava pudiese haber sacado
ventaja de la situacion. En efecto, como bien percibia la inquisi-
€ién mexicana, poseer un “sirviente” supernatural dotaba a las
esclavas adivinas de un grado de independencia inaceptable en
una sociedad esclavista.

Mas alla de la tradicion cristiana, la adivinacion “oracular” o
mediumistica ha sido utilizada desde tiempo inmemorial por socie-
dades africanas como una fuente confiable y autorizada de infor-
macién para tomar decisiones en la vida cotidiana (Bourguignon,
1968; Beattie and Middleton 1969; Devisch 1991, 112-113). A dife-
rencia de las formas “oraculares” o “interpretativas” de profecia
que dependen de la manipulacion de vehiculos ménticos a ser deco-
dificados de acuerdo con esquemas establecidos, los mediums de la
costa oeste de Africa hacfan uso de sus propios cuerpos como ins-
trumento de adivinacién (Peek 1991b, 12). En Congo y Angola, la
adivinacién mediumistica todavia se practica entre los Yaka, los
Luunda, y otros pueblos. En la adivinacién Luunda y Yaka, es el
ngoomb (un espiritu ancestral) quien habla a través de la boca del
adivino en un lenguaje oscuro por naturaleza (Devisch 1991; Boeck
and Devisch 1994). Ademas de hacer visibles fuerzas ocuitas, los
adivinos son instrumentales para identificar las causas de infortu-
nio y sefialar a los culpables de ello, y para indicar a los clientes
afectados las soluciones posibles. Ademas, al establecer un puente
entre las palabras de los ancestros y las de los clientes, los mediums
se convierten en verdaderos “portales entre diferentes reinos” (Peek
1991a, 197; véase tambien Boeck y Devisch 1994, 13). Es claro en-
tonces que los adivinos en Africa gozaban de un prestigio y reputa-
cién dificil de encontrar en sociedades cristianas.

Por otra parte, estudiosos de las prdicticas de adivinacién
africanas han sefialado desde hace mucho tiempo que los adivi-



nos tienden a ser individuos que antes poseian poco ¢ ninguan po-
der e influencia en sus sociedades. Muchos de ellos ocupaban po-
siciones marginales en sus sociedades a causa de supuestas anor-
malidades fisicas o psicoldgicas. A diferencia de los mediums afri-
canos, las ventrilocuas afro-mexicanas no recurrian a practicas
manticas con el proposito de contrarrestar tales anormalidades,
sino para superar el estado de exclusién social en el que vivian
como esclavas®. Sin duda, su experiencia de exclusién se vio in-
crementada por el hecho de que la mayoria de ellas eran bozales,
o africanas no aculturadas, provenientes de Angola, Nueva Gui-
nea, Mozambique, y el Congo'®. Sin embargo, en la medida en que
las ventrilocuas afro-mexicanas practicaban sus artes en una so-
ciedad y cultura diferentes y en condiciones de dominacién colo-
nial, nunca gozaron del privilegio de constituir un medio oficial-
mente reconocido para identificar los casos de infortunio, locali-
zar a los culpables, propiciar a las divinidades y solucionar las
tensiones sociales dentro de un grupo, como era el caso de los adi-
vinos en Africa”. Por el contrario, la autoridad y prestigio ganado
por las adivinas entre su clientela, las convirtié en objeto de cons-
tante sospecha para el Santo Oficio.

Las artes verbales del diablo

Pese a las prohibiciones de la inquisicién, gente de todas cla-
ses recurria a las ventrilocuas para obtener ayuda en la Nueva
Espafia. Entre las razones mas comunes para consultar a una adi-
vina estaba localizar objetos perdidos o robados o detectar un la-
drén. En 1633, en la ciudad de México, Dona Francisca de Car-
vajal, esposa del capitan Esteban de Zulueta, perdié un anillo de

15. Peek (1991b, 196); Turner (1975, 23). Para un andlisis clasico de la paraddjica
situacién de exclusidn social de los esclavos véase Patterson (1982).

16. Dependiendo de su lugar de nacimiento y del grade de aculturacién que
tenian, los esclavos eran clasificados como bozales {Africanos no acultura-
dos), ladinos (africanos cristianizados), criollos (esclavos nacidos en tierras
americanas) en Latinoamérica colonial. Para una discusion de los distintos
grupos éinicos que arribaron a México como resultado del comercio de es-
clavos, véase Aguirre (1989).Bastide analiza los distintos tipos de artes adivi-
natorias de origen africano practicadas en América (1968).

17. Acerca de esle aspecto de las praclicas adivinatorias africanas, véase inter
alia, Mendonsa (1982, 83-89).

134

diamantes. Temiendo la reaccién de su esposo al enterarse de la
pérdida, Dona Francisca consulté secretamente a una esclava adi-
vina llamada Ana. En el mismo afio, Ana de la Crug, sirviente
mestiza del alcalde de Tlalpujagua, Luis de la Torre Ayala, encon-
tr6 dinero que le faitaba Juego de que la esclava Margarita le dijo
que buscara detras de un escritorio. En 1636, Lucia, una vieja es-
clava de Francisco de Esquivel consuité a la misma Margarita, ahora
en la ciudad de México, acerca del paradero de varios objetos de
plata que su amo le habia confiado. Finalmente, en 1658, Luis
Dominguez acudié a la adivina Ana en Oaxtepec para localizar
un caballo que le habian robado (AGN Inq. 373.20, fols. 10-17v;
AGN Ing. 493.9, fols. 15696; AGN Inq 458.34, fols. 368-424).

Los inquisidores se referian a menudo a estas adivinas como “pi-
tonisas” o “fandticas” poseidas por “malos espiritus”'. Sin em-
bargo, la mayoria de la gente simplemente se referia a ellas como
las negras que “hablaban por el pecho”, pronosticaban el futuro,
y eran capaces de localizar objetos robados. Por supuesto, las es-
clavas no siempre acertaban, pero como ha seialado Keith Tho-
mas en un contexto diferente, es muy probable que “un acierto
ocasional pudiese sostener muchos fracasos” (Thomas 1971, 244)".
Asi, las esclavas ventrilocuas construyeron su reputacion a partir
de las experiencias exitosas de sus clientes, las cuales circulaban a
través de redes informales que cruzaban clase, raza, y género en
la Nueva Espafa. Por ejemplo, la espafola Francisca de Carvajal
decidi6 consultar a la adivina Ana siguiendo el consejo de la escla-
va Clara. En otro caso, una esclava llamada Luisa, esclava de Cris-
tébal Franco, le recomendé a otra esclava que viese a la ventrilo-
cua Margarita. Luisa habia escuchado de las aptitudes de esta
adivina por boca de Pancha, esclava de Luis Cruz. A los ojos de
Luisa, la reputacion de Margarita estaba consolidada porque mu-
chas mujeres espanolas la consultaban (AGN Inq. 373.20, fols. 170-

18. Mientras que el primer término era utilizado en alusién a la sacerdotisa que
actuaba como vocera del ordculo de Delfos, el segundo se referia al estado
exaltado e inspirado en el que las esclavas transmitian sus mensajes. Véase
Corominas (1961, 267).

19. En la medida que las ventrilocuas no solo revelaban el pasado sino predecian
el futuro, sus intervenciones deben ser consideradas tanto retrospectivas
como ménticas. Victor W. Turner discute las diferencias entre ambos tipos de
adivinacidn (1975, 209).



71; AGN Ing. 493.9, fols. 156-96v). En el campo, redes similares
operaban para construir las reputaciones de las esclavas. La ango-
lena Ana gozaba de tal reputacién que gente de las zonas aleda-
fias, como el cura de Tenango, acudian al pueblo a contratar sus
servicios. Luego de que reveld para el cura el sitio donde una olla
repleta de reales habia sido enterrada, incluso el comisario de la
inquisicion se convirtié en su cliente. Obviamente, una clientela
tan prestigiada solo podia redundar en el incremento de la repu-
tacion y el niimero de clientes de Ana.

Aunque no conocemos los detalles de las consultas clandesti-
nas con las adivinas, es posible tener una idea general de lo que
ocurria en las sesiones. Los clientes se encontraban con las “pitoni-
sas” en sitios tan variados como el zaguan de la casa del amo de la
adivina, la residencia del cliente, o incluso el domicilio de una terce-
ra persona. Las sesiones generalmente se desarrollaban con el con-
sentimiento de los amos, quienes se beneficiaban de los servicios de
sus esclavas, pero en algunos casos las esclavas tomaban clientes
por su cuenta y no reportaban las ganancias a sus duefnos. Algunas
esclavas comenzaban las sesiones persignandose y diciendo una
oracién, quizd para tranquilizar la conciencia cristiana de sus clien-
tes”. Poco después, las esclavas respondian a las preguntas con una
voz “delgada” y apagada cuyo sonido comparaban los asistentes a
las reverberaciones de un silbato suave, el quejido distante de un
conejo en agonia, o incluso el sonido de un “titere ronco”. La mayo-
ria de los testigos identificaban al pecho como la fuente de la voz
ultraterrena, pero otros creian que emanaba de una de las axilas o

20. Mientras que en la ciudad de México Margarita solia persignarse, en Oaxte-
pec Ana comenzaba sus sesiones pidiendo a sus clientes que repitieran con
ella “alabado sea el santisimo”. Véase AGN 493.9, fols. 156-96v; AGN Inq.
458.54, fols. 368-424.

21. De acuerdo con un testigo en Tlalpujagua en 1630, la esclava Margarita ha-
blaba por un costado con una voz delgada e ininteligible (AGN Ing. 493.9).
Lucia, la esclava de Francisco de Esquivel declard en 1630 que Margarita
pronunciaba palabras ininteligibles como si estuviese silbando. En Ante-
quera, un vecino declaré que Andrea, la esclava de Don Luis de Quezada,
hablaba como un titere ronco. Véase Aguirre {{1963] 1992, 307}. Es probable
que al comparar 1a voz de la esclava a un titere este testigo tuviese en mente
un acto de ventrilocuismo semejante a los de hoy en dia. Desgraciadamente,
no me fue posible encontrar evidencia de tales actos en el México colonial o
la Espafa temprana moderna.
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los costados de las esclavas®. Lo que los asistentes encontraban més
sorprendente, por supuesto, era el hecho de que las ventrilocuas se
habian borrado como sujetos de enunciacién. Al igual que los ven-
trilocuos contemporaneos, las adivinas creaban esta ilusién auditi-
va al dirigir visualmente a su audiencia a fuentes imaginarias del
sonido (Davis 1998, 137) y promoverse simultineamente a si mis-
mas como oyentes de su propia voz. Es decir, que tenian que “pre-
tender no sélo no estar hablando, sino [también fingir] escuchar
simultdneamente” (Goldblatt 1993, 391). Ademas de explorar la ilu-
sion auditiva creada por este inusual juego entre voz y murada, los
ventrilocuos modernos han reforzado la diferencia entre varias vo-
ces al hacer del intercambio dialégico con sus mufecos la clave de
sus actos. A diferencia de los ventrilocuos contemporéaneos, sin em-
bargo, las adivinas esclavas raramente utilizaban sus habilidades
para enfrascarse en un didlogo con los entes que ellas creaban vo-
calmente. Al igual que otros practicantes de formas tempranas de
ventrilocuismo estudiadas por John Connor en las que se asumia
que la voz semi-oracular tenfa su origen en un espirity, las esclavas
ventrilocuas producian enunciados que “eran mas parecidos a 6r-
denes o advertencias unidireccionales que a invitaciones al ir y ve-
nir del didlogo” (200, 42).

Aunque los fiscales del Santo Oficio estaban seguros de que
era un “mal espiritu”, un demonio, o Satin mismo, quien hablaba a
través del pecho de las adivinas, las ventrilocuas conocian a los es-
piritus que las habitaban por otros nombres. Por ejemplo, la angole-
fia Catalina, una esclava bozal de Francisco Murfioz Eliseo, declaré
a los inquisidores en 1630 que un espiritu llamado Maria de San
Juan hablaba a través de ella. Igualmente, la esclava Margarita, una
negra bozal del Congpo, dijo a sus clientes que un ente llamado “Ma-
riquita” la habitaba. Finalmente, Ana sostenia en 1659 que tenia un
“periquito” en su pecho (AGN Ing. 1508.1, fols. 1-13: AGN Ing.
493.9, fols. 156- 96v; AGN Inq.458.54, fols. 368-424).

Al crear personajes invisibles, las adivinas negras no solo
hacian gala de virtuosismo creando voces sin origen aparente, sino
también dotando a dichas voces de movimiento. Por supuesto, esto
implicaba ser capaz de imitar la forma en que los sonidos son per-

22. De acuerdo con el mismo autor, “el ventrilocuo produce este efecto dejando
escapar aire con la lengua en posicién curva, lo cual fuerza el sonido a regresar
a la laringe y a la mascara facial o los conductos nasales” (Davis 1998, 138).



cibidos por el oido a diversas distancias (Davis 1998, 137)2. La
impresionante Ana, por ejemplo, asombraba a sus clientes en Oax-
tepec al desplazar al periquito a la punta de su lengua, la superfi-
cie de su rodilla, e incluso a una pequena cruz de madera que
colgaba de su cuello, lo cual fue denunciado por el fiscal Andrés
de Zabalza como un “abuso” intolerable de uno de los objetos mas
sagrados. Como el periquito entraba y salia libremente del cuerpo
de Ana, no es sorprendente que la gente creyese a la ventrilocua
cuando anunciaba que el ente no estaba disponible algunos dias
porque se habia ido a una mina a entregar un mensaje, a escuchar
misa en otro pueblo, 0 a buscar un caballo perdido {(AGN Inq.
458.54, fols. 368-424).

Es probable que las esclavas ventrilocuas siguiesen una lar-
ga tradicién africana de adivinacion al sostener que no eran las
autoras de sus enunciados. En efecto, en la adivinacién mediumis-
tica la elision del adivino como sujeto de enunciacién es un requi-
sito indispensable para la emergencia de la voz del poder oracular
convocado. A diferencia de las adivinas africanas, sin embargo,
las ventrilocuas esclavas no utilizaban un lenguaje altamente esti-
lizado o producian enunciados enigmaticos para dotar a su voz
con la “fuerza criptica” caracteristica de este tipo de adivinacion®.
Por el contrario, las esclavas adivinas optaban por un lenguaje
casi ininteligible que requeria mas ser articulado en forma cohe-
rente que interpretado por los participantes de las sesiones. En
algunas ocasiones, los clientes creian haber “escuchado” en los
sonidos la respuesta que confirmaba sus sospechas. Asi, la esclava
Luisa dijo a sus comparieras esclavas en noviembre 1635 que Mar-
garita habia identificado en su lenguaje incomprensible a los dos
hombres de los que sospechaba por robo. Es claro entonces que la
opacidad funcionaba como una estrategia para obtener informa-
cién critica de la audiencia que permitiese a las adivinas ajustar
sus respuestas a las expectativas de los clientes, controlar la pro-
duccién de interpretaciones alternativas, y evitar interferencias del
publico que contradijeran a las ventrilocuas®.

23. Acerca del lenguaje de la adivinacién como altamente estilizado véase Werb-
ner {1973, 1414); sobre la “fuerza criptica” (cryptic petency) del lenguaje mén-
tico, véase Fernandez (1988, 217) and Shaw (1991, 139-40).

24. Para un analisis de tales cuestionamientos a las interpretaciones de los adivi-

nos, véase Werbner (1973, 1429},
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Aunque uno dudarfa en llamar charlatanes a las ventrilo-
cuas afro-mexicanas, es incuestionable que su éxito como adivinas
dependiera de la exactitud con la que sus revelaciones se acerca-
ran a lo que sus clientes sospechaban o querian escuchar®. En este
sentido, tener acceso a informacién vital acerca de sus clientes
sus tribulaciones era uno de los mecanismos mas eficientes par)a/
establecer una buena reputacién. En Oaxtepec, por ejemplo, Ana
obtenia dicha ayuda de la mestiza Juana Carroso. Asi, a pes/ar de
que no tenja mucho en el pueblo, Ana frecuentemente asombraba
a su publico al adivinar correctamente el estatus racial de gente
que no conocia. Pero Carroso era mas que una fuente de informa-
clon para Ana; también desempenaba el papel de filtro interpreta-
tw_o para la audiencia, y llegaba al extremo de corregir a la propia
adn.rma cuando €sta estaba equivocada. De acuerdo con varios
testigos, Juana solia colocar su oido en el pecho de Ana e interpre-
tar las respuestas del periquito, y no dudaba en contradecir a los
asistentes que crefan haber escuchado mejor que ella lo dicho por
la adivina. La participacién de Juana en las sesiones adivinatorias
era tan activa que el Santo Oficio la proceso por asumirse como
1nf’erpiete de “las hablas del demonio”, Yy tener un pacto “explici-
;%8-?1 . 4a)lzér.manos implicito” con Satanis (AGN Inq. 458.54, fols.

'}’51 6 de diciembre de 1661 el Santo Oficio decidié apresar
también a la propia Ana. Aunque la adivina negaba haber hecho
un pacto con el demonio, seguia afirmando tener un periquito en
su pechg. Dos meses mas tarde, e intrigado por la insistencia de
'Ana,. el inquisidor Pedro Medina Rico mandé Harnar a los otros
mqt.usid'ores, el fiscal, y los alguaciles al Santo Tribunal a la sala de
audiencias y cuestioné al periquito en su presencia sobre varios
asuntos no especificados. Los oficiales sélo pudieron escuchar
sin embargo, un “silbido débil” que parecia provenir de la boca dé

25. S:endo- l_lamada por el Santo Oficio el 5 de noviembre de 1636 Margarita
declaré incluso que ajustaba sus respuestas “conforme al gusto 'de quien fe
pregunta”. Véase AGN Ing. 493.9, fol. 192v. Ver también Evans-Pritchard
(}93?, 173); Lienhardt (1961, 69); Bascom (1969, 69}. '

26. legmendo al Diccionario de Autoridades, Nora Reyes Castilla y Martin Gon-
z:alez de la Vara indican que el Pacto puede ser considerado explicito o impti-
cito dependiendo de la existencia o no de un acuerdo formal con SataEé‘;
(2001, 209). Véase también Alberghini (1671, 54-57). k
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Ana. Medina Rico ordend entonces a la esclava cubrirse los labios
y la nariz, y repitié sus preguntas al periquito (AHN Ing.Libro
1065, fol. 506). Para su gran satisfaccién, no obtuvo respuesta al-
guna del ente. ;Significaba esto que Ana era simplemente una far-
sante? El inquisidor estaba ambivalente. El resumen del caso en-
viado al Consejo Supremo de la Inquisiciéon en Madrid indica que
Medina Rico acusaba a Ana de ser autora de una ilusion (embele-
s0), pero su sospecha de que la adivina habia hecho un pacto con
el demonio permanecio intacta. En efecto, el 12 de mayo de 1662,
Ana fue sentenciada a escuchar misa con una soga alrededor de
su cuello y portando una cadena verde en las manos, lo cual mos-
traba que Ana era sospechosa de herejia, no solo de cometer actos
de “supersticién”?. Con todo, el castigo de Ana era bastante inu-
sual; la mayoria de las veces eran sus amos y principales promoto-
res quienes eran llamados a rendir cuentas por el Santo Oficio.

Los amos como promotores

Los amos consideraban a sus esclavas ventrilocuas como una
propiedad muy preciada. No solo porque representaban una fuente
adicional de ingresos, sino también porque les permitian incremen-
tar su propio prestigio e influencia. Al explotar las artes adivinato-
rias de tas mujeres africanas, sin embargo, los amos se convertian
en promotores de formas ilegitimas y “supersticiosas” de conoci-
miento. Ademds, debido a que las revelaciones de las esclavas a
menudo generaban discordia, los amos eran culpables indirecta-
mente de causar conflictos sociales entre los habitantes. Al igual
que en las sociedades africanas, la gente buscaba los servicios de
las adivinas para encontrar soluciones a sus problemas, pero las

27. La ambivalencia de Medina Rico era sintomatica de la tendencia creciente
entre los inquisidores y teélogos a minimizar los casos de diabolismo. En
efecto, conforme el siglo diecisiete se acercaba a su fin, escritores cristianos y
autoridades perdieron interés cada vez més en detectar la presencia del demo-
nio a través de “pactos”, visiones, trances y posesiones en la Nueva Espafa
como era claro en el rechazo del famoso caso de posesidn en un convento de
Querétaro en 1691. A pesar de esto, como varios historiadores y antropdlogos
han senalado, la creencia popular en los pactos diabélicos persisio como un
elemento importante de la vida espiritual de los cristianos comunes en México
colonial hasta bien entrado ¢l periodo nacional. Véase Behar (1987); Cervantes
(1991; 1994, 113-24; 2002); Lipsett-Rivera (2002, 200-18}).

respuestas de las ventrilocuas solian generar nuevos dramas so-
ciales (Boeck y Devisch (1994). En agosto de 1636, por ejemplo,
Nicolds de Santillan declaré a los inquisidores que tenia frecuentes
discusiones con una mestiza de oficio sastre llamada Francisca en
la ciudad de México porque Margarita lo habia identificado erré-
neamente como el ladrén de siete docenas de botones de seda y
oro que le faltaban a la mestiza. De la misma manera, Luisa de la
Cruz, negra libre, declard en enero del mismo afio que un joven
esclavo de las Filipinas llamado Pablo fue golpeado injustamente
luego que Margarita revel6 falsamente que él habia robado a su
ama una falda bordada de plata (AGN Inq. 439.9, fols. 156-96v).

Ademids de responder a preocupaciones morales (escripu-
los) vy a la necesidad de defenderse de acusaciones falsas, gente de
diferente clase y grupo étnico también acudio a la Inquisicion a
autodenunciarse como clientes de las adivinas. Este era claramen-
te un acto preventivo sugerido a menudo por los confesores, quie-
nes instruian a los fieles “descargar su conciencia” delante del Santo
Tribunal con el fin de ser absueltos®. Una vez recibidas estas de-
nuncias, el Santo Oficio mandaba llamar a los amos de las adivi-
nas y les ordenaba poner fin a las consultas mediante la reclusion
de las esclavas en sus casas. En caso de no hacerlo, los amos co-
rrian el riesgo de ser obligados a vender sus esclavas fuera de la
ciudad de México en un periodo de 15 dias o pagar una muita de
200 pesos de oro. A pesar de esos mandatos, los amos encontraron
formas de evadir e incluso desafiar las érdenes de la Inquisicion.
El 5 de mayo de 1630, un minero espafiol de la ciudad de México
llamado Baltasar fue ordenado vender su esclava dentro del pe-
riodo de gracia acostumbrado y presentar prueba de su venta den-
tro de 30 dias. Baltasar pidi6 entonces a la inquisicion se apiadase
de él arguyendo que era muy pobre para comprar otra esclava.
Ademas, anadid, sus hijos sufririan por la ausencia de Isabel (la
adivina) porque ella los habia criado. El amo prometid, sin embar-
go, mantener a Isabel recluida y a no permitir que nadie la consul-

28. Véase, por ejemplo, el caso de la esclava Lucia quien se autodenuncié en
enero de 1636 luego de haber sido instruida al respecto por el jesuita Luis de
Molina. Véase AGN Ing. 439.9, fols. 156-96v. En el caso de Dona Francisca de
Carvajal, fue su confesor mismo, Rodrigo Pérez Santilldn, quien escribid al
Santo Oficio de su parte para denunciarla por haber consultado a la adivina.
Véase AGN Ing. 373.20, fols. 170-71v.



tase. Asegurd al tribunal que su esclava le obedeceria porque era
humilde y “medio bozal”. De hecho, explicé, si ella habia ofrecido
consultas en el pasado era sélo por su ignorancia y sin el conoci-
miento o consentimiento de sus amos. El Santo Oficio rehusé revo-
car la orden de vender la esclava, pero le concedi6 a Baltasar una
extension para cumplir la orden. Casi seis meses después del man-
dato original de venderla, la inquisicién confisco a Isabel y la puso
en una celda. Solo fue liberada cuando Baltasar prometié de nue-
vo cumplir con la orden de venta en 15 dias. Los documentos no
indican si Baltasar vendid a su esclava (AGN Ing. 108, fols. 1-13).
En un caso semejante, el capitdn Luis Ferniandez de Sacristan fue
ordenado vender a su esclava Esperanza en julio de 1629. Fernan-
dez pidid se le disculpase arguyendo, a través de su representante,
Manue! Lépez Nufiez, que Esperanza se acababa de casar con
Bartolomé, esclavo de Antén Sanchez, y no podia venderla fuera
de la ciudad por érdenes del provisor de la ciudad de México. En
efecto, Ferndndez presentd una carta en la que el provisor le orde-
naba gue permitiese a Esperanza tener vida maridable con su es-
poso los sibados por la noche, como era costumbre. Aunque Fer-
nandez logrd una prérroga usando esta excusa, fue ordenado cum-
plir el mandato seis meses después. El 18 de enero de 1630, un
representante de Fernandez escribi6 al Santo Oficio pidiendo ocho
dias mas para poner a Esperanza en venta. Casi ocho meses des-
pués, alrededor de octubre, Fernandez todavia estaba en posesion
de Esperanza cuando escribié nuevamente pidiendo una exten-
sion mas (AGN Inq. 1508, fols. 1-13).

Es evidente entonces que los amos buscaban retrasar la ven-
ta de sus esclavas tanto como fuese posible. Pero las cosas no nece-
sariamente iban mejor, sin embargo, cuando finalmente se deci-
dian a vender a las adivinas. Las instrucciones del Santo Oficio
obligaban a los duenos de esclavos a informar a los compradores
las razones de la venta. A igual que otros “defectos” fisicos o mo-
rales de los esclavos, esta informacion podria incrementar la difi-
cultad para vender las esclavas®. Pero incluso si el vendedor en-
contraba alguien dispuesto a comprar un esclavo tan “problema-

29. Los “defectos” de los esclavos podian teper un impacto negativo en el precio
de los esclavos en el Mercado. Véase Boyd-Newman (1969, 137); Mellafe
(1975); Chdvez-Hita (1987, 32); Aguirre (1994, 45-47}.
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tico” fuera de la ciudad de México, existia la posibilidad de que las
autoridades locales prohibiesen la venta para evitar conflictos en
sus pueblos. En marzo de 1630, el representante de Luis Fernan-
dez finalmente encontré un comprador de Esperanza en Queréta-
ro. Empero, al saber la razén por la que se ponia Esperanza a la
venta, el notario publico rehuso registrar la venta hasta que el al-
calde mayor del pueblo fuese informado de que Esperanza habla-
ba por el pecho. Como era de esperarse, el alcalde prohibié la ven-
ta de Esperanza en su jurisdiccion (AGN Ing. 1508, fols. 1-13).

No todos los funcionarios compartian la actitud del alcalde
de Querétaro. Algunos de ellos parecen haber recurrido incluso a
las adivinas para mejorar su posicién politica y adquirir mas in-
fluencia en sus pueblo. El 4 de febrero de 1630, la inquisicién re-
prendié a Luis de la Torre por organizar apuestas en la plaza
mayor de la ciudad de México con motivo del arribo de la flota
proveniente de las Filipinas, apoyandose en las predicciones de su
esclava Margarita Conga de 12 afios de edad. Se le ordené que
vendiese a su esclava en 15 dias. Empero, tres arios mas tarde de la
Torre se convirtié en alcalde mayor de Tlalpujagua, Michoacan y
se llevé a Margarita con él. Una vez asentado en el pueblo con su
esposa, Dofia Mariana Espindola y Pacheco, de la Torre no sélo
obtuvo ingresos vendiendo los servicios de Margarita, sino que tam-
bién utilizé sus habilidades para aumentar su influencia. De acuer-
do con varios testigos, el funcionario y su esposa habian atemori-
zado a los habitantes del pueblo diciendo que Margarita les reve-
laba “muchas cosas ocultas” que ocurrian en el pueblo, e incluso
lo que la gente hacia dentro de sus casas. Dofia Mariana llegé al
extremo de asegurar que la inquisicién le habia dado permiso de
hacer uso de los poderes de Margarita para vigilar al pueblo. Pese
a haber recibido varias denuncias, el Santo Oficio no intervino de
nuevo en este caso hasta 1636, cuando hacia ya tiempo que Mar-
garita habia regresado a la ciudad de México y seguia dando con-
sultas. No fue sino hasta el 13 de octubre de ese mismo afio que la
inquisicidon retomo el caso reprendiendo severamente a de la Torre
por no obedecer el mandato del Santo Oficio, y dandole 30 dias
para vender a su esclava.

El 4 de noviembre de 1636, Luis de la Torre informé a la
inquisicion que el tesorero de la corona le habia confiscado a Marga-
rita como pago del arancel que éste adeudaba, pero prometié

143



venderla tan pronto la recuperase. Confesé ser verdad que habia
permitido que la gente consultase a su esclava en el pasado pero
eso era porque era bozal y extremadamente joven. Ahora, sin
embargo, Margarita era una ladina de dieciocho anos que lamen-
taba haber incurrido en tales actos y prometia no volver a dar
consultas en el futuro. De la Torre pidié entonces un periodo de
gracia de seis meses para pagar sus deudas y recobrar a Margari-
ta. Los inquisidores no estaban convencidos de la buena volun?d
de de la Torre y rehusaron concederle una extensién. También
ordenaron a Margarita que no volviese a responder a pregunta
alguna acerca del futuro o del paradero de objetos perdidos. Alre-
dedor de mayo de 1637, la inquisicién se enterd de que de la Torre
todavia estaba en posesion de Margarita. El amo intentd esta vez
una estrategia diferente informando a los inquisidores que Marga-
rita se habia casado con Francisco, esclavo de Ana Ortiz, y que
nadie compraria una esclava casada. La inquisicién reabrié este
caso dos anos mas tarde, el 19 de enero de 1639, cuando el fiscal
Francisco de Estrada y Escobar pidié al Santo Tribunal se proce-
diese contra de la Torre porque habia ignorado los mandatos de la
inquisicion por tres anos, y habia permitido que Margarita fgese
consultada por todo tipo de gente en la ciudad de México. El fiscal
también pidié que de la Torre pagase una multa de 200 pesos de
oro. Los documentos no indican si el amo pagd la multa (AGN
Ing. 493.9, fols. 156-96v).

Conclusiones

Muchos arfios antes de que fuese uno de los actos favoritos
en ferias contempordneas y uno de los tropos mas socorridos de
los criticos culturales para denunciar situaciones que van ”des'de
la apropiaciones culturales mas evidentes hasta los intentos mejo-
res intencionados de dar una «voz» a los grupos marginados” (Da-
vis 1998), el ventrilocuismo era considerado por teélogos y mora-
listas como una practica asociada con la profecia, la adi\-f%nacién,
y la posesién diabdlica®. México colonial no era la excepcién, pero

30. Entre los miltiples ejemplos del uso del término ventrilocuismo como tro-
po, véase Harvey (1992); Beizer (1994); y Reinhardt, quien usa el ventrilo-
cuismo “como una metéfora para designar la practica de hablar por los
esclavos” entre los abolicionistas norteamericanos anteriores a la guerra
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el hecho de que las “pitonisas” hubiesen aprendido este arte en la
costa occidental de Africa, en donde la adivinacién era considera-
da una forma legitima de tomar decisiones, dotaba a esta practica
de un nivel de complejidad inesperado. Ademas de ofrecer un raro
ejemplo de adivinacién transcultural en el que “un sistema enrai-
zado en un simbolismo cultural especifico sirve a clientes de dis-
tintas culturas” (Peek 1991b, 11), el ventrilocuismo oracular nos
abre un punto privilegiado para explorar las relaciones de domi-
nacion y resistencia femenina en condiciones de esclavitud.

Aligual que otros practicantes de la disociacién de voces en
otras sociedades y culturas a través de la historia, las ventrilocuas
creaban una personalidad oracular al manifestar mediante un in-
teligente manejo de impresiones que una fuerza oculta hablaba a
través de ellas. Paradéjicamente, al elidirse como autoras de sus
propios enunciados, las esclavas ganaban una voz autorizada en
una sociedad esclavista. Empero, como I.M. Lewis ha sefialado,
esto solo era posible en la medida en que los grupos dominantes y
subalternos crefan en la existencia y eficacia de tales poderes (Lewis
1971, 13). ;Pero crefan las esclavas, sus amos, y su clientela en los
mismos espiritus invasores? Como hemos visto, los “espiritus fa-
miliares” de la tradicién cristiana diferian sustancialmente de los
“ancestros” invocados en la costa oeste de Africa. Y sin embargo,
la creencia compartida en la posibilidad de comunicacién con otros
mundos y en la existencia de formas de conocimiento paranorma-
les permitié que esta técnica de adivinacién tuviese impacto al otro
lado del Atlantico.

En tanto drama corporal, la adivinacién por ventrilocuismo
podria ser interpretada como una técnica mantica basada en la
interaccion sutil entre voz y mirada, en la cual el cuerpo de las
esclavas operaba como contenedor de un ente supernatural, y
medio para la construccién de una nueva identidad oracular. A
diferencia de la figura del profeta-adivino “que mezcla mensajes
‘inspirados’ con declaraciones hechas a nombre propio” (Devisch

civil (2002, 84, nota 9). Al utlizar el ventrilocuismo como metafora para
expresar la desconfianza por la representacién mimética y/o sociopolitica,
esto autores se apoyan de manera acritica en una larga tradicién cristiana de
demonizar a los ventrilocuos y mirar con sospecha su pericia para manejar la
voz humana. Véase Davis (1998, 133); Schmidt {1998, 274, passim); Connor
(2000, esp. capitulos 2 y 3).
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1991, 129) las ventrilocuas se eximian de toda responsabilidad por
las declaraciones de los espiritus invasores. Es verdad que los par-
ticipantes de las sesiones manticas no presenciaron jamas los sig-
nos tipicos de “entusiasmo” entre los poseidos, tales como convul-
siones repetidas o los ojos en blanco, pero las ilusiones auditivas
eran suficientes para convencerlos de que entes sobrenaturales
habian ocupado los cuerpos de las esclavas. Al igual que las adivi-
nas mediumisticas estudiadas por Nickerson, las ventrilocuas nun-
ca comenzaban una sesion en estado de trance, sino que espera-
ban estar frente a una audiencia para llevar a cabo el proceso de
ocupacion (Nickerson 2001, 192). De hecho, se podria argumen-
tar que el hecho de que la audiencia fuese testigo de este proceso
era vital para la articulacién y credibilidad de los enunciados ora-
culares mismos. Estudiosos de la adivinacidn en sociedades africa-
nas han senalado desde hace varios afios que las técnicas manti-
cas constituyen una de las muchas formas en que una sociedad
articula su teoria de la moralidad a través de la asignacion de res-
ponsabilidades. (Gluckman 1972; Turner 1975, 23-24). Pero ;qué
sucede cuando aquellos encargados de sefalar a los culpables de
infortunios son miembros de grupos subalternos y corren el riesgo
de ser denunciados ellos mismos como transgresores? Es claro en-
tonces que las ventrilocuas africanas ocupaban una posicién muy
precaria en México colonial. Sus habilidades oraculares les permi-
Heron ganarse el respeto de su clientela, e incluso la proteccién de
sus amos, pero nunca gozaron de la aceptacion de las autoridades
coloniales. En su analisis de las practicas de adivinacién y revela-
ci6n ente los Ndembu de Zambia, Victor Turner afirmaba que “los
adivinos como clase llevan a cabo una venganza sutil sobre una
sociedad que los rechazé o minimizé como individuos” (Turner,
1975, 24). Las mujeres esclavas ciertamente buscaban reconoci-
miento social a través de la adivinacién, pero es evidente que su
“venganza sutil” no ilegaria a subvertir el orden dominante. Las
adivinas africanas nunca cuestionaron la esclavitud como siste-
ma, pero su estatus como adivinas les permitié sacar mejor parti-
do de su situacién de servidumbre.

En los altimos afos varios estudiosos han criticado la ten-
dencia contemporanea a celebrar todo tipo de formas de resisten-
cia en las ciencias humanas como “signos de la ineficacia del po-
der y de la creatividad y aguante del espiritu humano en su recha-

Zo a ser dominado” (Abu-Lughod 1990, 42; véase también Ortner
1995; Brown 1996). Lejos de ofrecer un capitulo mas de esta “no-
velg de la resistencia”, he intentado analizar la adivinacién de las
mujeres esclavas con el fin de ofrecer un retrato mas complejo de
las relaciones de poder entre dominantes y subordinados en una
sociedad esclavista®. La adivinacién era ciertamente una tdctica
de empoderamiento femenino bajo la esclavitud, pero las esclavas
requerian de la colaboracién de los amos para tener acceso a clien-
tes de varios grupos étnicos. Por otra parte, los amos dependian
de estas adivinas para tener acceso a recursos adicionales e inclu-
sO capital cultural en la forma de influencia y prestigio. Se trataba
entonces de una calle de dos sentidos, en la que amos y esclavas
tenian algo qué ganar. Mds alld de la relacién entre grupos domi-
nantes y subordinados, el ventrilocuismo de las afro-mexicanas
representaba también una fuente de conflicto entre los subalter-
nos. Es verdad que las adivinas ayudaban a algunos esclavos a
rgsolver problemas précticos, pero también creaban nuevas ten-
siones al identificar a otros siervos como autores de crimenes que
no cometieron. Pero llegé la hora de abandonar a estas mujeres
notables, y dejar que el lector pondere si al analizar las ilusiones
auditivas de estos grupos marginales no habré incurrido yo mis-
mo en un acto mas de ventrilocuismo.
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