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Capitulo |

Introduccién

En este trabajo me propongo la realizacion de un ejercicio hermenéutico
gue permita el estudio -en el complejo entramado de la sociedad novohispana
de la segunda mitad del S. XVII- de la figura de la monja, Sor Juana Inés de la
Cruz, que vivi6 entre los afios 1651y 1695.

Pretendo tener en cuenta una lectura que contemple los aspectos de
“transgresion” y “obediencia” en forma conjunta, por entender que ambos, en
Su escritura, no pueden ser vistos en forma excluyente, sino complementaria en
el contexto de la época, ya que el mismo guarda relacién con el lugar que
ocupa el letrado en el aparato virreinal.

Mi hipoétesis es que Sor Juana debia obedecer para transgredir y esto es
lo que intentaré argumentar, no solo en el andlisis del ejercicio epistolar de sus
tres cartas, la de Monterrey de 1682, la Atenagdrica de 1690 y la Respuesta a
Sor Filotea de 1691, ya que el mismo, ligado muchas veces a lo autobiogréafico
permite comprobar la complementariedad de los aspectos sefalados.
Estudiaremos, ademas, alguna de sus loas, su arco triunfal y sus villancicos,
donde por medio de sus estrategias discursivas, la jerébnima logra contemplar la
relacion existente entre ambos.

Asimismo, integrardn el corpus a estudiar, el topico del cuerpo y la
construccion social del mismo, asi como las intersecciones con la escritura y el
poder. Para esto realizaremos un abordaje a los Ejercicios devotos, como
fueron llamados por la monja o de la Encarnacion, ya que en los mismos es
relevante la impronta del cuerpo y el disciplinamiento del mismo, que puede
llegar incluso hasta su “mortificacion”.

En una primera instancia, me interesa destacar como la critica literaria
ha leido la obra de Sor Juana, es decir, plantearnos el estado de la cuestion al
respecto. Aunque abundaremos en el capitulo Il, al hablar de los antecedentes
de estudios sobre la monja, conviene hacer determinadas puntualizaciones al
respecto, con relacién a la posicion que asumiremos.

Si bien su escritura y su figura han sido objeto de una gran cantidad de

estudios exegéticos, durante los mas de tres siglos que nos separan de su



existencia, un gran numero de ellos ha privilegiado la obediencia de la monja,
mientras que otros la han visto como una transgresora, en la institucion
eclesiastica a la que pertenecia.

En cambio, como dije anteriormente, entiendo que no pueden ser vistos
dichos aspectos en forma independiente y para fundamentar esta apreciacion,
iré cotejando, en el corpus que he establecido, las razones que me permiten
afirmar su complementariedad.

Sin duda, no es una circunstancia menor, para esta época, la utilizacion
de la escritura, por parte de la monja, ya que muchas veces, debido a este
acto, se entraba en conflicto con las 6rdenes religiosas y con el propésito de la
vida de clausura.

Porque ¢quién tenia el poder de interpretar y escribir en la sociedad
colonial?

No lo tenia Sor Juana, ni como monja integrante de la institucién
religiosa, sometida al poder de la misma, ejercido en la persona del arzobispo,
del obispo y de la priora del convento; ni como habitante del virreinato, sujeta al
poder politico que se concentraba en la figura del virrey que tenia amplios
poderes.

Frente al discurso hegemoénico® del poder eclesiastico y metropolitano,
las practicas discursivas utilizadas por la monja del Convento de San Jerénimo
-sometido este a la rigida jerarquizacion y disciplina de los diferentes cargos de
autoridad- resultaban polémicas y despertaban suspicacias.

Como apunta Liliana Mizrahi: “La mujer transgresora es la creadora de
un tiempo y un espacio historico diferentes en su vida (...) y en su condicion de
transgresora es emisaria de verdades que han sido enmascaradas por la
cultura” (Mizrahi 75-77). (El énfasis es personal). Considero, en este sentido,
gue la jerébnima es “transgresora” porque se aparta del discurso hegemaonico de
la autoridad; y por lo tanto fue “creadora de un tiempo y un espacio historico”,
diferente del establecido.

En ese espacio de la cultura del Barroco, y fundamentalmente en el

llamado “Barroco de Indias”, las contradicciones propias de esa época la

! Con respecto al concepto de “hegemonia” desarrollado por Antonio Gramsci, en su vasta obra tedrica,
abundaremos en el capitulo 1l de este trabajo (p. 41, nota 14) por entender la correspondencia que el
mismo tiene con el de “subalternidad” y a la vez con los aspectos de transgresion y obediencia
mencionados como complementarios, en lo que hace a la lectura de los escritos de la monja, en las
diversas circunstancias que en su funcién de letrada debié enfrentar.



obligaban a ser obediente, para poder ser transgresora, y eso, lo lograba Sor
Juana, valiéndose de estructuras retdricas que le permitian, por medio de
determinadas “tretas”, eludir los lineamientos rigurosamente establecidos, ya
fuera por las jerarquias eclesiales o imperiales.

Y en ese sentido, si bien el ejercicio epistolar de la jer6nima resulta
paradigmatico en lo que tiene que ver con la mencionada “transgresion” y
“obediencia”, concomitantemente otras obras como su loa, E/ Divino Narciso, el
arco triunfal Neptuno Alegdrico, asi como sus villancicos, son también ejemplo
de la forma que ella encuentra para transgredir, pero mediante la obediencia.

Estas consideraciones son, por lo tanto, las que me convocan en la
realizacion de este trabajo, ya que como dije, intentaré leerla no solo como
obediente o solo como transgresora, porque esto no contemplaria esa
duplicidad propia de su vida y su obra, sino que entiendo que existe una tercera
manera de hacerlo y es justamente, como dijimos, la que combina ambos
aspectos. El por qué de esta afirmacion se refrendara con la lectura de algunas

de sus obras, que serviran de sustento a esta apreciacion.

En el capitulo Il, “Antecedentes de estudios sobre Sor Juana”, establezco
una revision de las principales obras que han estudiado a la monja, con
especial atencién en aquellas con las que dialoga mi tesis, pertenecientes a la
década de los ochenta y fundamentalmente de los noventa, porque en 1995 se
cumplieron los trescientos afios de la muerte de Sor Juana. Y dentro de estas
me referiré, con preferencia, a aquellas en las que me apoyo, como es el caso

de las sorjuanistas, Jean Franco, Mabel Morafia y Asuncién Lavrin.

En el capitulo Ill, “El contexto y el personaje historico”, desarrollo lo que
fue la conquista, con la posterior colonizacién y luego el periodo denominado
de “estabilizacion virreinal”’, que es el que nos ocupa, concretamente el
virreinato de Nueva Espafia en la segunda mitad del siglo XVII; para referirme
luego al Barroco peninsular y el “Barroco de Indias”; el surgimiento de la
llamada “conciencia criolla”, ya que es en este momento historico que se
produce el mismo en los centros virreinales, segun consigna Mabel Morafia, en

su libro, Viaje al silencio. Exploraciones del discurso barroco, de 1998.



El aporte de Heinrich Wolfflin de 1915, en su libro, Los principios de la
Historia del Arte y su vision del Barroco, como un fendmeno de estilo que
contrapone, con una vision formalista, al periodo anterior del Renacimiento y
gue fuera luego adoptada por los historiadores de la literatura, significé un hito
importante en la consideracion del mismo.

Posteriormente el estudio de José Antonio Maravall en su libro, La
cultura del Barroco, del afio 1975, se aparta de esta vision formalista y
considera al Barroco como un concepto de época, un concepto histérico, que si
bien no contempla la realidad latinoamericana, resulta un punto de vista
relevante para este tema.

Para el caso de América, el venezolano Mariano Picén-Salas, se ocupa
de lo que denomind “Barroco de Indias”, efectuando un enfoque, desde una
perspectiva histérica en su libro, De la conquista a la independencia, de 1944,
al mismo tiempo que introduce en el capitulo, “El problema cultural de la
conquista mejicana”, el término transculturacion, para dar cuenta del choque de
culturas que significo la conquista espafiola en el continente americano. En el
mismo, menciona al antropdlogo cubano, Fernando Ortiz, que en su libro
Contrapunteo del tabaco y el azucar, acuiid dicho término en el afio 1940.

Angel Rama, en la primera edicion del libro Transculturacion narrativa en
América Latina de 1982, desde una perspectiva culturalista, propone una
reformulacion del término aplicado al discurso latinoamericano y, en él, se
ocupa de lo que denomina los tres niveles de “operaciones transculturadoras”
gue tienen que ver con el lenguaje, la estructuracion literaria y la cosmovision.
En este sentido, abundaremos con respecto a las mismas en el desarrollo de
este capitulo.

Considero que este concepto transculturador al que alude este autor es
relevante para comprender el complejo escenario de la época del virreinato que
le toco vivir a Sor Juana, asi como las circunstancias de su vida y de su obra,
ya que como consigna certeramente Morafa “(...) su obra incluye multiples
referencias a la situacion de los estratos populares, al despojo de América, la
incomprensiéon de sus tradiciones y el sincretismo que resultara de la
transculturacion imperial”. (Morafa, Viaje 202).

A pesar del tiempo trascurrido, ya que el libro data de 1985, Hernan

Vidal realiza un enfoque socio-historico interesante de la literatura colonial



hispanoamericana, a partir de lo que €l denomina, “tres lecturas organicas” de
dicho periodo. Al tratar el tema de la literatura de estabilizacion colonial, en el
apartado correspondiente a “Sociedades Coloniales de Mascaras” realiza un
planteo interesante donde presenta a esa sociedad como “un espacio de
exhibicion de mascaras rituales”, que utilizaba la metrépoli en sus ceremonias,
para intentar lograr por este medio la idea de homogeneizacion de la Corona.
En dicha sociedad, la organizacion de castas tenia estrecha relacion con la
division étnica que existia en ella, donde el indio ocupaba una de las posiciones
mas desfavorecidas. De ahi la consideracion de enmascarado que este
ocupaba, ya que como sabemos adoraba al Dios cristiano que le imponian,
pero igual mantenia las creencias en sus dioses, en una verdadera sintesis
sincrética. Este tema de las mascaras también sera tratado en este capitulo.

Y Mabel Morafia -en su libro Critica impura, editado en 2004-, en uno de
sus apartados se refiere a lo que denomina “Pliegues del canon”, no solo
haciendo referencia, por medio de este enunciado, al libro de Giles Deleuze, E/
pliegue, de 1998, sino que, ademas, lleva a cabo un pormenorizado estudio
tedrico sobre el fendbmeno transcultural, y actualiza el concepto con relacion a
la cultura del barroco en América, y la trascendencia que el mismo tuvo para
“las estrategias representacionales de la cultura criolla”.

Una vez esbozado el concepto del periodo de estabilizacion virreinal, en
la dltima parte de este capitulo, nos centraremos en algunos aspectos de la
biografia del personaje historico, fundamentalmente a partir del primer biégrafo
de Sor Juana, el jesuita Diego Calleja. Dicha biografia se conoce con el nombre
de Aprobacion, en la edicion péstuma de las obras de la monja, publicada en
1700. Asimismo Octavio Paz, a lo largo de su libro, Sor Juana Inés de la Cruz o
Las trampas de la fe, de 1982, se ocupa exhaustivamente de su vida y su obra.
Conjuntamente con esta referencia biografica, se trazara un perfil de la monja,

en el contexto histérico al que hemos aludido en este capitulo.

En el capitulo IV, “Intersecciones de cuerpo, escritura y poder en el
corpus a estudiar de la obra de Sor Juana’, me interesa destacar la
construccion social del cuerpo y los cambios acaecidos con respecto al

tratamiento del mismo, en las diferentes épocas historicas, desde la Antigiiedad



clasica, hasta la Edad Media y el Renacimiento, con la posterior época
moderna.

Al mismo tiempo que en el medioevo se produce un ocultamiento del
cuerpo por parte de la Iglesia, este ocupa su lugar por medio de la fiesta
popular que trasmite la “cosmovision carnavalesca’. Debemos explicitar al
respecto que en el Barroco hispanoamericano persiste la realizacion de
espectaculos, donde interviene una heterogeneidad de personajes que por
medio de danzas, cantos y bailes, el cuerpo se enmascara con la consiguiente
inversion de la realidad, ya se trate de arcos y loas donde en estas se
yuxtapone la persistencia de creencias hispanicas, a los ritos cristianos, o bien
la representacion de dramas alegoricos.

De fundamental importancia, en lo que tiene que ver con el cuerpo
grotesco, la carnavalizacion y la fiesta popular, es el libro de Mijail Bajtin, La
cultura popular en la Edad Media y en el Renacimiento, justamente porque
aborda el contexto del escritor del siglo XVI Frangois Rabelais; y del mismo
autor, tendremos en cuenta algunas consideraciones del libro, Problemas de la
poética de Dostoievski.

No podemos dejar de destacar las ceremonias publicas realizadas, en el
espacio virreinal, con gran pompa y boato por parte de la metrépoli, que con
esto intentaba, como vimos, demostrar su homogeneidad y unidad.

Nos centraremos luego en el cuerpo y el disciplinamiento social y aqui
haremos hincapié en el cuerpo y la nueva mecéanica del poder que se sustenta
sobre los mismos. Aqui mencionaremos, entre otros aspectos, los Ejercicios de
la Encarnacion, escritos por la monja, donde el cuerpo, con alusiones a la
disciplina y a la mortificacion del mismo esta presente.

Para este capitulo, y con relacion a esta tematica, me basaré en algunos
de los aspectos tedricos que expone Michel Foucault en su libro, Historia de la
sexualidad, de 1977, y particularmente, en el tomo 1 de la misma, La voluntad
de saber, y también su anterior de 1970, El orden del discurso, porque su
exposicion tiene relacion directa con la produccién escrita y el cuerpo.

De este mismo autor, resultan interesantes algunos de los aspectos del
libro Vigilar y Castigar, de 1975, en lo que concierne a las denominadas por €l

mismo, las “disciplinas”.



Debemos también tener en cuenta aqui, al cuerpo en el “Barroco de
Indias”, asi como las estrategias de la metrépoli y la realidad americana, no
exentas de tension, en la medida que la homogeneizacion que queria imponer
la realidad imperial, se enfrentaba a la americana fundamentalmente
representada por los criollos, como es el caso de Carlos Siguienza y Gongora y
Sor Juana, que por medio de sus estructuras retéricas intentaban representar
esa identidad diferenciada.

Hacemos referencia luego a las préacticas discursivas de la monja y
como por medio de las mismas siempre encontraba la forma de protegerse, ya
gue cuando transgredia, finalmente, se las ingeniaba, por medio de su retorica,
para obedecer.

Son interesantes para esta tematica que nos ocupa, algunos de los
aspectos que analiza David Le Breton en su libro, Antropologia del cuerpo y
modernidad, de 1990. Este reconocido socidlogo, aporta enfoques que tienen
gue ver con la corporalidad humana como fenémeno social y cultural, los
sistemas simbolicos que el cuerpo pone en juego, y cOmo a partir del sentido
gue el mismo produce, el hombre se inserta en un espacio social y cultural
determinado.

Se incluira el libro de Jacques Le Goff y Nicolas Truong, Una historia del
cuerpo en la Edad Media, reimpreso en 2006, en la medida que en el mismo se
realiza un pormenorizado estudio de la ideologia del cristianismo, y
conjuntamente con esto, los debates suscitados en la Edad Media por figuras
como Tomas de Aquino y San Agustin, con relacién a la razén, la fe y el libre
albedrio, que se dieron posteriormente en la época que vivid la monja y
tuvieron gran resonancia en su produccion, y, ademas, porque como manifiesta

Le Goff: “La era moderna naci6 en el medioevo”.

En el capitulo V, “La aparicién y presencia del cuerpo americano, en el
arco triunfal, “Neptuno Alegdrico”, en la loa, “El Divino Narciso” y los villancicos
de Sor Juana Inés de la Cruz”, procuro visualizar, como frente al proyecto
homogeneizador de la metropoli, que pretende ocultar la otredad americana,
por demas omnipresente, los letrados criollos, como el caso de Sor Juana y
también Siglenza y Gongora, por medio de sus estructuras retoricas, e

intervenciones en el orden del discurso o en el “orden de los signos”, intentan



restituir esa otredad y materialidad, que se efectivizara en ambos, en la fiesta
gue roded a los arcos y, ademas, en la monja, en la aparicidbn de cuerpos y
lenguajes americanos en sus loas y villancicos.

Las ceremonias hispanicas a la llegada de los virreyes a Nueva Espafa,
donde se reflejaba en ellas el proyecto politico del Imperio, también eran
utilizadas por los criollos, que mediante determinadas estrategias intentaban
intervenir en esos festejos, al hacer aparecer al lado de esos cuerpos
americanos, la heterogeneidad étnica que por medio de sus rituales indigenas,
con bailes, danzas, disfraces, musica, y sus instrumentos autéctonos, formaban
parte de esas grandes procesiones.

El criollo Siglienza y Gongora, en el arco triunfal que le encargan a la
llegada de los virreyes de la Laguna, en 1690, utiliza emperadores mejicanos y
hasta dioses prehispanicos para formar el arco, al reivindicar, por medio de esa
estrategia, su adhesion a las culturas anteriores a la conquista y la presencia
de las mismas en la etapa virreinal. Asimismo, Sor Juana en la loa El Divino
Narciso, hace intervenir indios ataviados con sus trajes tipicos, acompafados
de musica y bailes, segun consta en la didascalia de dicha loa, al mismo tiempo
gue reune, en un verdadero espectaculo sincrético, el rito cristiano de la
Encarnacion, junto al rito azteca ofrecido al gran “Dios de las semillas”, con lo
gue realiza no solo un ejercicio transgresor, al unir los dos rituales en la misma
ceremonia, sino que desafia el orden establecido en la liturgia catdlica, al
“atreverse” con este tema.

De igual forma, la participacion en sus villancicos de negros y de indios o
la presencia de lo nahuatl® en esos espectaculos, son estrategias que la monja
encuentra para hacer aparecer esos otros cuerpos diferentes, que forman
parte, como dijimos, de esa heterogeneidad étnica que conformaba la Colonia.

En este capitulo, algunos aspectos tedricos que expone José A. Maravall
en su libro, La cultura del Barroco de 1975 resultan fundamentales para la
comprension del Barroco en Espafia, ya que el mismo, si bien no se ocupa de
lo que él denomina “paises americanos”, su conceptualizacion es muy

importante para comprender lo sucedido en la Colonia de Nueva Espafia.

2 Nahuatl: Lengua yutoazteca meridional que en la actualidad se habla en diversas zonas de México y que
antiguamente fue la lengua del Imperio azteca. Diccionario RAE de la lengua espafiola, 232. edicién,
2014.
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También para el Barroco en América, tanto el libro de Irving A. Leonard,
La época barroca en el México colonial de 1954, como el de Octavio Paz, Sor
Juana Inés de la Cruz o Las trampas de la fe de 1982, son fundamentales para
comprender determinadas tematicas, como por ejemplo, el esplendor de la
“fiesta barroca” que en Nueva Espafia celebraba la monarquia espafiola, en las
ceremonias politico-religiosas de recibimiento de los virreyes. En este tenor, el
articulo de Affonso Avila, “Festa barroca: ideologia e estrutura’, en el libro
América Latina: Palavra, Literatura e Cultura, compilado por Ana Pizarro, en
1993, ofrece una perspectiva esclarecedora sobre la institucionalizacion de
esas fiestas en Brasil, y su comparacion con lo que él denomina “O modelo
festivo ibérico”.

Significé también un apoyo tedrico relevante el libro de Hernan Vidal de
1985, Socio-historia de la literatura colonial Hispanoamericana: Tres lecturas
organicas, fundamentalmente en lo que tiene que ver con lo que él denomina
“literatura de estabilizacion colonial”, en el apartado correspondiente a
“Sociedades Coloniales de Mascaras, al cual nos referiremos en el capitulo IlI
de este trabajo.

Mabel Morafa, en su libro Viaje al silencio. Exploraciones del discurso
barroco, de 1998 hace referencia también al tema de la mascara en el apartado
“Mimica, carnaval, travestismo: mascaras del sujeto en la obra de Sor Juana”,
donde plantea, entre otras cosas, el tema del habito eclesiastico como disfraz o
mascara.

En este capitulo, debemos mencionar a Alfonso Méndez Plancarte, que
en el tomo IIl de las Obras Completas de la monja, dedicado a las loas de Sor
Juana, hace referencia en su largo Estudio liminar, a los autos y loas
sacramentales de la monja (OC I, LXXI), ® y alli estudia la loa “El Divino
Narciso, con su erudicion caracteristica.

En el libro de Morafa, anteriormente mencionado la autora estudia los
villancicos de la jerobnima, en el apartado “Poder, raza y lengua: La construccion
étnica del Otro en los villancicos de Sor Juana”.

Y no podemos dejar de mencionar a la sorjuanista Georgina Sabat-
Rivers y su articulo, “Tiempo, apariencia y parodia: El didlogo barroco y

® Todas las referencias a la obra de la monja provienen de la edicion de las Obras Completas de Sor
Juana Inés de la Cruz de Alfonso Méndez Plancarte y Alberto G. Salcedo (T. | — IV). Abreviamos OC
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transgresor de Sor Juana” en Estudios de literatura hispanoamericana: Sor
Juana Inés de la Cruz y otros poetas barrocos de la Colonia, por la importancia

gue dicho articulo configura en la teméatica de los villancicos de la monja.

En el capitulo VI, “Las estrategias discursivas de la obediencia y la
transgresion en las cartas de Sor Juana Inés de la Cruz”, pretendo ver la
relacion existente entre las cartas de Sor Juana: Autodefensa espiritual de
1682, la Carta Atenagodrica de 1690 y la Respuesta a Sor Filotea de la Cruz de
1691. Intentaré estudiar la conexion entre los destinatarios de las mismasy la
importancia que esto tuvo en la vida de la monja.

En el entendido que las cartas constituyen un documento imprescindible
para el conocimiento de toda la obra de Sor Juana, se abordaran determinados
aspectos importantes, como ser la lucha por el poder interpretativo de la mujer,
en una sociedad con fuerte arraigo patriarcal; el alegato que las mismas
constituyen contra los excesos de poder, de parte de las autoridades
eclesiasticas y en consonancia con estas la vigilancia ejercida por el Santo
Oficio; la defensa del conocimiento en la mujer; el tépico de la obediencia y la
transgresion; la relacion entre el espacio privado y el publico, sin dejar de lado
el hecho de que ambos espacios comparten ese estatuto ambiguo entre los
mMismos.

Con relacion a los autores que han servido de sustento teérico, en esta
investigacion, para este capitulo, se tuvo en cuenta a Michel Foucault, en su
estudio, La escritura de si, del libro Etica, Estética y Hermenéutica; el otro libro
a tener en cuenta fue el de Jean Franco, Las conspiradoras. La representacion
de la mujer en México, en el fundamental apartado Il del mismo, “Sor Juana
explora el espacio”; asi como numerosos articulos escritos por sorjuanistas
importantes, como es el caso de Asuncion Lavrin, en su estudio: “Sor Juana
Inés de la Cruz: Obediencia y autoridad en su entorno religioso” y de ella
misma; “Vida conventual: rasgos historicos”, en el Proyecto Sor Juana y su
mundo; el articulo de Josefina Ludmer, “Tretas del débil” en La sartén por el
mango; el apartado,”’El espacio publico y el privado”, en la tesis, El feminismo
de Sor Juana Inés de la Cruz- lecturas modernas de su Respuesta, de Lucia
Dufort; el articulo “El humanismo en Sor Juana Inés de la Cruz (Basado en la

Respuesta a Sor Filotea-1691)”, de Iveth Barruntes Rodriguez.
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Ademas del estudio de Alberto G. Salceda, en el tomo IV de las Obras
Completas de la monja; el libro de Octavio Paz, Sor Juana Inés de la Cruz o
Las trampas de la fe y el de Mabel Moraina, Viaje al silencio. Exploraciones del
discurso barroco. Debemos mencionar también el libro de la sorjuanista Margo
Glantz, Sor Juana Inés de la Cruz: ¢ Hagiografia o Autobiografia?

Asi como el pormenorizado estudio de Antonio Alatorre, “La carta de Sor
Juana al Padre Nufez (1682)” en la Revista de Filologia hispanica, de 1987,
ademas, del Estudio introductorio a la Carta Atenagorica de Sor Juana (Edicién

Facsimile de la de 1690) de Elias Trabulse.
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Capitulo I

Antecedentes de estudios sobre Sor Juana Inés de la Cruz

Dentro de los estudios principales a los que aludiamos en el anticipo de
este capitulo una parte importante de la obra critica, fundamentalmente la de
origen religioso, ha pretendido ver en la escritura de la monja un acatamiento
incondicional a las jerarquias eclesiasticas.

En este sentido, podemos citar al padre jesuita Diego Calleja, su primer
biégrafo, en la conocida como Aprobacion, publicada, sin foliar, en lo que se
considera el tercer tomo de las Obras Completas de la monja publicadas
péstumamente en 1700: Fama y Obras postumas del Fénix de México, Décima
musa, Poetisa americana, Sor Juana Inés de la Cruz, religiosa profesa en el
Convento de San Jerénimo de la Imperial Ciudad de México.

Dice O. Paz que para Calleja la vida de Sor Juana “es un gradual
ascenso hacia la santidad”. (O. Paz 13). La mencionada Aprobacién es un
panegirico laudatorio de la misma, donde el jesuita realiza, ademas, una
recorrida de las obras escritas por la monja, hasta ese momento: la
denominada Crisis, dirigida por esta al padre Antonio Vieira, conocida
posteriormente como Carta Atenagorica al ser publicada, sin su consentimiento,
por el obispo de Puebla, Manuel Fernandez de Santa Cruz; la Respuesta a Sor
Filotea de la Cruz, y ese largo poema denominado Primero Suefio, que la
monja nos dice que fue el unico que escribié por su propia voluntad, ya que sus
otras obras, ella atestigua, que fueron escritas solo a instancias de
requerimientos que recibia para hacerlas.

Por el mismo camino han seguido otros autores, como es el caso de
Alfonso Méndez Plancarte que realiza las eruditas anotaciones a los tres
primeros tomos de las Obras Completas de la monja, en 1951, 1952 y 1955. El
tomo IV fue anotado por el padre Alberto G. Salceda en 1957, luego de la
muerte de Méndez Plancarte, que tiene para con Sor Juana la misma
consideracion, hacia su figura, que este ultimo. En la Introduccién, XLIII, a este
cuarto tomo, al referirse a un pasaje de la Carta Repuesta a Sor Filotea de la

Cruz, dice Salceda: “al responderle con mil muestras de profundo

agradecimiento y sin una sola palabra de resentimiento o disgusto”, es decir,
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gue la monja -segun su opinidér- en ningln momento de su Respuesta, mostro
“resentimiento o disgusto” al responderle al obispo de Puebla. Con esta
observacion la imagen de Sor Juana, segun Salceda, quedaria libre de
sospecha, al calificar esta, la carta de Sor Filotea, que le fuera enviada por el
mencionado obispo, con epitetos tan laudatorios, como “doctisima,
discretisima, santisima, y amorosisima”.

También en el mismo tenor se pronuncia Ezequiel A. Chavez en su
Ensayo de Psicologia de Sor Juana Inés de la Cruz, en 1931. El libro se volvi
a editar por la Asociacion Civil “Ezequiel A. Chavez” en 1972.

Este, al referirse a la Carta Atenagdrica, dice en un pasaje: “La valentia
del pensamiento de Sor Juana, al enfrentarse (...) al mas famoso de los
oradores catolicos, el jesuita portugués Antonio Vieira (...) quedé asi superada
por su rendida sumision a la Iglesia”. (El énfasis es personal). (Chavez 360).

Y mas adelante, con relaciébn a la Respuesta a Sor Filotea: “no se
advierte en sus palabras la menor sombra de orgullo, ni menos de arrogancia
(...) tanta humildad y reverencia’. (El énfasis es personal). (Chavez 372).

No obstante los enfoques mencionados, en las dos ultimas décadas del
siglo pasado, fue relevante la importancia adquirida por los estudios coloniales.
En este nuevo contexto, ponencias como la de Josefina Ludmer, en el
Encuentro de escritoras latinoamericanas de 1984, que fuera luego publicado al
afo siguiente en el libro, La sartéen por el mango, deben verse en
correspondencia con el nuevo interés que despertaron los estudios de género 'y
Subalternidad, en este periodo. Los mismos, van al reconocimiento de la mujer
como agente cultural, pero sin dejar de lado el lugar de subalternidad que la
misma ocupaba, en la situacion histérica colonial.

Y asi, la lectura de trabajos pertenecientes a esta época, como es el
caso de la carta Respuesta de Sor Juana Inés de la Cruz, al obispo de Puebla,
Manuel Ferndndez de Santa Cruz, a la que alude Ludmer, pueden leerse desde
lo que ella denomina, “tretas del débil”, es decir, cuales fueron los recursos
discursivos de los que se valieron, desde la posicion de subordinacion y
marginalidad que ocupaba la mujer para hacer oir su voz. Y al mismo tiempo,
no solo desde qué espacio lo hacen, sino desde el que le otorga, le permite, la
institucion social o eclesiastica. Y aqui, esta toda la problematica de como hace

el débil para hablar, para actuar, a partir de esa asimetria de poder.
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Debemos tener en cuenta, ademas, la transformacion histérica de los
modos de lectura, en las diferentes épocas historicas, ya que como sabemos,
la representacion de la colonia fue realizada, desde el discurso nacionalista
moderno, y justamente tanto en los ochenta como en los noventa, se plantea la
revision de este tipo de representaciones realizadas desde estos discursos,
maxime si consideramos que en la Colonia de Nueva Espafia, de la segunda
mitad del siglo XVII, no solo existia un discurso hispano, sino que también
estaba presente el discurso americanista criollo que marcaba su diferencia con
el peninsular.

De ahi que el complejo panorama cultural y linglistico, asi como las
interacciones discursivas de ese periodo, ha convocado a diferentes autores y
criticos a pronunciarse acerca de los mismos, con una perspectiva no
reduccionista de los temas a tratar.

Eso trajo como consecuencia un enfoque diferente, en el estudio de los
textos literarios coloniales, que al ampliar la consideracion de estos, no
solamente a los denominados canénicos, significd, sin duda, un cambio de
paradigma en los andlisis literarios que [justificO] “un desplazamiento en la
designacion del area de estudio de la “literatura hispano/latinoamericana
colonial” a los discursos coloniales”, (Mignolo 8) al reubicar los mismos dentro
de los discursos sociales y culturales en su conjunto.

Abunda en este sentido Mabel Morafa, al hacer una relectura del
barroco donde contempla la dinAmica socio-cultural de la colonia, ampliando
asi la visiébn del mismo, al establecer las singularidades de ese “Barroco de
Indias”, con relacion a las representaciones discursivas de ese periodo.

Igualmente John Beverley al ocuparse del tema en su libro, Una
modernidad obsoleta: Estudios sobre el barroco, intenta deslindar la cultura
colonial metropolitana de una alteridad latinoamericana, que propugna por
imponerse frente a la hegemonia imperial, con un discurso identitario
americano.

De esta manera, el letrado criollo, si bien va a ocupar una posicién de
poder sobre la gran masa de la poblacibn americana constituida por indios,
negros, mestizos y otras minorias de la Colonia que dan cuenta de la
diversidad de la misma, es cierto que a partir de esas realidades sociales y

étnicas, por medio de determinados recursos retdricos que incorpora y
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reivindica en su discurso, se construye como sujeto historico distinto a la
metrépoli, pero desde una posicion hegemonica, con respecto a esos muchos
otros, que integran esa realidad en la colonialidad americana.

De ahi que en ese canon imperial, se ira produciendo la fisura que
tendra como contrapartida un canon alternativo, el canon colonial, que por
medio de discursos diferenciados y contra hegemonicos, marcara su
emergencia en esa sociedad, donde la impronta del absolutismo monarquico
sefala fuertemente su presencia.

En ese espacio, debemos ubicar las producciones de la monja jeronima,
Sor Juana Inés de la Cruz, que por medio de determinadas “estrategias de
enmascaramiento”, [lograra realizar] “una propuesta transgresora” de
afirmacion novohispana, (Pizarro 32) en la segunda mitad del S. XVII.

Desde que el padre jesuita Diego de Calleja escribidé, como hemos dicho,
la primera biografia de la monja, en 1700, en el que significo el tercer tomo de
sus obras: Fama y Obras postumas del Fénix de México, Décima Musa...,
conocida con el nombre de Aprobacion, porque en ese tomo correspondio, a
dicho padre, hacer también la aprobacién del mismo, nhumerosos han sido los
estudios que se han ocupado de la vida y la obra de la religiosa, debido al
interés demostrado hacia su persona en diferentes épocas.

Por lo tanto, se tomard como criterio, la aproximacion a los trabajos
realizados, entre los ochenta y los noventa del siglo pasado, ya que los mismos
permitieron observar los estudios coloniales, a partir de enfoques vy
perspectivas diferentes como ya hemos consignado anteriormente.

Sin desmedro de esto, se mencionaran dentro de los que veiamos como
autores de estudios principales, los que fueron pioneros en el interés por Sor
Juana Inés de la Cruz y su época, en la década de los cincuenta, como es el
caso del estudioso, Antonio Méndez Plancarte y la emblemética figura del
poeta y critico Octavio Paz.

El padre Méndez Plancarte nacié en Zamora, México, en 1909 y muri6
en 1955. Como un verdadero clasico humanista, conocedor del latin y de las
letras clasicas, dedicé toda su vida a la investigacion. Estudioso exhaustivo de
Gongora, también lo fue de las letras de su pais natal y del periodo

novohispano. No es de extrafiar entonces, que la figura de Sor Juana fuera
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para €l de un enorme atractivo intelectual, y asi lo atestigua la empresa erudita
gue acometio.

Debido a su larga trayectoria, el Fondo de Cultura Econdmica le
encomendo la edicidn critica de las Obras Completas de la monja.

Dicha edicion, con prélogos introductorios, a la obra de la monja, y notas
exhaustivas que traducen ampliamente su erudicién sobre el tema, se publico
en los afios 1951, 1952 y 1955 donde aparecieron los tres primeros volumenes.
Estaba ya pronto el tercero cuando su autor fallecid. El cuarto tomo fue
realizado por el investigador y coetaneo, el padre, Alberto G. Salcedo, que
también era colaborador de Plancarte. Su edicion data de 1957. Los cuatro
tomos resultan ser una referencia ineludible, hasta el momento, aunque
investigadores posteriores se han planteado la posibilidad de reeditar, teniendo
en cuenta los estudios actuales, una nueva edicion de las obras completas de
la jerénima.

Octavio Paz, en 1950, publica El laberinto de la soledad, donde en el
capitulo V del libro, “Conquista y Colonia”, se ocupa de este periodo y de la
caracterizacion del mismo, aunque también rescata elementos de la cultura
imperante y no deja de lado la mencion al sincretismo, que se produce en la
sociedad con la mezcla de las nuevas y las antiguas creencias de los
indigenas, asi como la persistencia a los mitos precortesianos en esa sociedad.

Y alli, no podia dejar de mencionar a Juana de Asbaje, como él la llama,
aludiendo al apellido de su padre, y al erudito novohispano, Carlos Sigienza y
Goéngora contemporaneo y amigo de la monja. Con respecto a esta, hace
mencion a su largo poema Primero Suefio, del que dice, “no tiene antecedentes
en la poesia de lengua espafola”, y se ocupa también, minimamente, de la
carta Respuesta a Sor Filotea de la Cruz, a la que considera como una defensa
del intelectual y de la mujer, y le atribuye por eso, la condicién de “figura
moderna”.

Posteriormente, también Paz, en 1957, en su libro Las peras del olmo,
dedica un capitulo a la jerénima. En él, vuelve sobre el Primero Suefio, y lo
comenta relacionandolo con las Soledades de Goéngora y establece asi las
diferencias y semejanzas de ambos. También en el mismo, se refiere a la

Respuesta y amplia lo ya mencionado en E/ laberinto de la soledad,
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comparando aqui el texto con algunos poemas, al mismo tiempo que agrega un
breve relato de la biografia.

Luego de un lejano acercamiento, valga el oximoron, a la figura de la
monja, publica, en 1982, el famoso y conocido libro Sor Juana Inés de la Cruz
o Las trampas de la fe, con un indice Onomastico muy completo que ayuda en
la lectura de la obra.

Esta dividido en seis partes y un Prélogo y cada una de ellas subdividida
en capitulos (en cuatro las tres primeras partes y en seis las tres restantes): “El
reino de la Nueva Espafa”, “Juana Ramirez”, “Sor Juana Inés de la Cruz
(1669-79)", “Sor Juana Inés de la Cruz (1680-90)", “Musa décima”, y “Las
trampas de la fe”.

En el Prélogo, efectta un andlisis de como fue su trayectoria de
encuentro con la figura de la monja, desde los lejanos afios cincuenta, hasta el
momento. También realiza alli, una serie de preguntas acerca de la
personalidad de la misma, de su obra y de la época en la que vivio, para
concluir, que el responder a las mismas, ha sido el motivo que lo llevd,
finalmente, a escribir este libro. Y luego declara que este “ensayo” es una
tentativa de restitucion y como tal es “historica, relativa, parcial”.

En uno de los capitulos, “Reino de los signos”, se ocupa de la biblioteca
de la jer6nima y realiza un inventario de la misma donde informa por ejemplo,
gue la literatura latina ocupaba un lugar central en ella, mientras que la griega,
era menos numerosa. Contenia también muchos tratados teoldgicos, asi como
de historia eclesiastica y otros de mitologia. Como sabemos esta Ultima ciencia
ocupa, en su obra, un lugar preponderante, donde demuestra la sapiencia
sobre esos temas, fundamentalmente, en lo que tiene que ver con la historia de
las mujeres de la antigtiedad, patente, en muchas partes de su obra, como en
los juegos de villancicos, que van desde los de la Asuncion y la Concepcion, de
1676, hasta los de Santa Catarina, de 1691. La referencia mitol6gica también
se encuentra en el Primero Suefio, ese largo poema, con reminiscencias
gongorinas, publicado en Sevilla, en 1692, como parte del segundo tomo de las
Obras Completas de la monja, y también estdn presentes en la Carta
Atenagorica, de 1690, como en la Respuesta a Sor Filotea de la Cruz, de 1691,

y en el anterior cronolégicamente, arco triunfal Neptuno Alegorico, de 1680.
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Son numerosos también en su biblioteca los libros que aluden a los
Padres de la Iglesia, como San Agustin y San Jerénimo, o a la escolastica,
donde ocupa un lugar privilegiado Santo Tomas, ya que el pensamiento tomista
se ve reflejado, en su obra epistolar, a partir del tema de la fe, la razon y el libre
albedrio.

En este libro dedica, ademas, un capitulo llamado “Carta de mas”, a la
carta Atenagodrica y otro, a la Respuesta a sor Filotea de la Cruz.

El contenido de esta primera edicion se reproduce en las dos
posteriores, en las cuales se afiade un Apéndice que contiene dos secciones:
“Sor Juana: testigo de cargo” y “La carta”. En la de 1990, se transcribe
justamente esa carta de la monja a su confesor, el padre Antonio Nufiez de
Miranda, descubierta en Monterrey, México, en 1980, por el padre Aureliano
Tapia Méndez.

Como vimos anteriormente, el cambio de paradigma al que aludiamos,
llevado a cabo, como dijimos, en las dos Ultimas décadas del siglo veinte,
acerca de la consideracion de los estudios coloniales y literarios de ese
periodo, hizo que se multiplicaran los estudios sobre esta tematica, y
consecuentemente, la gran cantidad de trabajos sobre Sor Juana Inés de la
Cruz, mostraron el interés de los especialistas, hacia su obra, su personalidad y
por supuesto su época.

Y sin pretender seguir una cronologia exhaustiva, nos referiremos a
aguellos trabajos que nos parecen mas representativos, dentro de dicho
periodo. Sin dejar de sefialar, que la mayor concentracion de estos se da en las
décadas de los ochenta y fundamentalmente de los noventa, debido a que en
1995, se cumplieron los trescientos afios de la muerte de la monja jerénima,
acaecida en 1695.

Como criterio de seleccion, haré referencia a algunos de los mas
destacados sorjuanistas, que se han ocupado de la misma, desde los
diferentes angulos que ofrece dicha figura, en el entendido que el campo es
sumamente vasto y excede la propuesta de este trabajo.

En su articulo, “Tretas del débil”, Josefina Ludmer en el libro La sartén
por el mango. Encuentro de escritoras latinoamericanas, pese a que fue
publicado en 1984, no ha perdido su vigencia, sino todo lo contrario, sorprende

por el esencial punteo que realiza en un espacio tan breve.
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Toma como punto de partida la Respuesta de Sor Juana Inés de la Cruz
a Sor Filotea, de marzo de 1691, y en el articulo, se refiere al lugar que ocupa
la mujer en el campo del saber, y luego, en ese espacio, cual es el lugar que
esta mujer se da y ocupa, frente al que le otorga la institucién a la cual
pertenece y alli es donde se leen las “tretas del débil”, en el lugar de
subordinacion y marginalidad que la sociedad le otorga.

Opina que en la misma carta, hay por lo menos tres textos: lo que
escribe al obispo, que implica aceptar el lugar subalterno que se le asigna
socialmente y el intento, por lo tanto, de callar; lo que se ha considerado por
algunos autores como una autobiografia intelectual y aqui la monja calla,
estudia y sabe, en el momento que engafié a la maestra, al decirle a esta que
era su madre la que ordenaba que le diese la leccion, y le oculté a su madre
gue sabia leer. Y con respecto al tema del silencio, nos dice Ludmer que: “El
silencio constituye su espacio de resistencia al poder de los otros”,
representado en estos casos, por la madre, el Obispo y el Santo Oficio que
imponen temor y generan el “no decir” de la monja; y finalmente con respecto a
la polémica acerca de la sentencia de San Pablo, “Mulieres in Ecclesiis
taceant”, con respecto a dicha epistola, Ludmer considera que la monja lee de
forma diferente el silencio, que deben guardar las mujeres en la iglesia y en su
carta Respuesta Sor Juana da su punto de vista al respecto. *

Mabel Morafa, en su libro, Viaje al silencio, cuando hace referencia a la
retérica del silencio en la jeronima, sefiala a Josefina Ludmer y su trabajo en
esa relacion de escritura y silencio.

En concordancia con lo dicho, en el anticipo de este capitulo, acerca de
determinado autores que dialogan con mi tesis, yo diria que si bien en el caso
de Ludmer concuerdo en algunos aspectos, con esta reconocida sorjuanista,
opino que la impronta de mi trabajo, pone el énfasis, no en la retérica del
silencio, sino en las estrategias discursivas utilizadas por Sor Juana en sus
cartas, y en las obras ya mencionadas que constituyen el corpus de este
trabajo, donde esta se las ingenia, por medio de determinadas “tretas” de
obediencia, asi poder trasgredir, y en ese sentido, su carta Respuesta, que
estudiaremos en el capitulo VI, es paradigmética al respecto, ya que en la

4 Vid OC. IV 462, 465
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misma se puede ver claramente como procede la moja al responderle a Sor
Filotea.

El libro de Jean Franco, Las conspiradoras. La representacion de la
mujer en México, cuya edicion en espafiol data de 1994, con una posterior
version actualizada de 2004, en la primera parte del mismo, en el apartado |l
gue esta denomina Sor Juana explora el espacio, realiza un pormenorizado
estudio que tiene que ver con la lucha de la mujer por el poder interpretativo.
Alli se ocupa de la monja y los espacios que la misma utilizé en su escritura, y
gue la enfrentaron a la institucién de la Iglesia en diversas circunstancias.

Cita, en dicho libro, algunos autores que se ocuparon de la biografia de
Sor Juana, en los que menciona a Diego Calleja, Amado Nervo, Octavio Paz,
Alfonso Méndez Plancarte y Benassy- Berling, entre otros.

Y luego realiza la observacion de que no podia existir, en la época
virreinal, una literatura que no estuviera ligada al espacio de la corte y al de la
religion y considera el espacio de la vida cortesana como espacio, en algun
sentido mas libre, en contraposicion al del terreno religioso con rigidas reglas
institucionales que impedian a las mujeres decir sermones, por lo que se
consideraba que para ellas no era necesaria la erudicion, ni la escritura, en
tanto esta misma era vista con cierta desconfianza. Tampoco debian hablar
sobre asuntos religiosos, ni leer los libros sagrados.

Pasa luego a un estudio de las tres cartas que resultan paradigmaticas,
con relacion a “la prolongada batalla por la interpretacién entablada entre Sor
Juana y el poder institucional”.

Si bien considero importantisimo y muy esclarecedor el punto de vista de
Jean Franco en lo que tiene que ver con la lucha de la mujer por el poder de
interpretar, hecho este también relevante en la jerénima, por los espacios que
la misma utilizé en su escritura y que la enfrentaron a la institucion de la Iglesia
en diversas circunstancias, mi modo de leer estas cartas transita un camino
gue no es contradictorio, sino complementario de este, que es justamente
intentar ver en las mismas, la lucha que lleva a cabo Sor Juana, entre la
obediencia a la institucién que pertenece y la trasgresiéon a la que la lleva su
defensa del papel de la mujer en el terreno del conocimiento, del estudio, de la

lectura de las Escrituras, asi como el derecho a escribir.
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La Universidad del Claustro de Sor Juana publica, en México, el volumen
Sor Juana y su mundo, de 1995, donde diversos especialistas se proponen
realizar estudios que ubiquen la obra de la monja, en el contexto del siglo XVII
novohispano.

Los mismos contemplaran asi aspectos histéricos, sociales, culturales
religiosos y arquitectonicos, a partir de la textualidad multiple de los discursos
de la época.

La sorjuanista Sara Poot Herrera, coordinadora académica del proyecto,
en el articulo, “Sor Juana y su mundo tres siglos después” aborda el problema
de la publicacion de la obra de la monja, tema por el que fue conocida, pero
también perseguida. Establece Poot Herrera que desde el afio 1669 que
profesd, en el Convento de San Jer6nimo, hasta su muerte en 1695, la
acompafaron dos votos: el de clausura y el de censura. “Ambos fueron
asumidos y trasgredidos por la monja censurada y por la escritora clausurada”,
ya que con su obra, “salié del convento” y rompid la clausura y, ademas, “paso
por la censura de la época y pasé bien”.

Ese tema de la censura y la clausura es el eje fundamental del trabajo.
Para eso toma en cuenta las publicaciones de los tres volimenes de la obra de
Sor Juana y los dictamenes correspondientes, escritos por los censores, que
aparecian en las primeras paginas de cada libro®. Alli, observa, que si bien
dichos censores aprobaron unanimemente la obra, “Sor Juana fue su censora
mas exigente”, es decir, que existi0 la censura como control y como
autocensura. Termina argumentando que, sin duda, Sor Juana debi6 realizar
determinadas estratagemas para sortear las relaciones complicadas en las que
se encontraba.

En el articulo, de 1995, “Sor Juana Inés de la Cruz: obediencia y
autoridad en su entorno religioso”, Asuncién Lavrin ubica a Sor Juana en el
contexto eclesiastico de su época, al mismo tiempo que comienza recordando

la obediencia como uno de los votos esenciales de la vida monastica. El centro

> El primer volumen, Inundacién Castélida, se imprime en Madrid en 1689. El dictamen lo firma el padre
Luis de Tineo Morales y en la edicion original, la aprobacion, que era diferente al dictamen, la escribe el
padre jesuita Diego Calleja, que luego hara también la aprobacién del tercer volumen publicado en forma
péstuma, en 1700, donde se encuentra la biografia de la monja.

El segundo volumen se publica en Sevilla en 1692, y la censura esté escrita por el franciscano Juan
Navarro Vélez que, ademés, era calificador del Santo Oficio.

El tercer volumen, Fama y obras postumas, es de 1700 y se publica en Madrid. El dictamen lo escribe el
padre jesuita Diego de Heredia y, como dijimos, la aprobacién es del padre Diego Calleja.
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de su trabajo tiene que ver con el intercambio epistolar que la monja realiz6 con
el obispo de Puebla, Manuel Ferndndez de Santa Cruz. Su relacion con él fue
muy especial, en tanto que Sor Juana, no era su hija espiritual, como es el caso
con su confesor, Antonio Nufiez de Miranda, ni tampoco era subdita del
prelado. Eso le permitia a la monja un espacio mas amplio para el dialogo
intelectual. La tesis de la autora sobre esa correspondencia permite vislumbrar
una mezcla de obediencia y desobediencia, que explica la personalidad de Sor
Juana y su ubicacion como monja del siglo XVII, y no interpretar los escritos de
la misma, solo como ejemplos de rebeldia, ya que en ellos se debate entre la
obediencia y la libertad.

Lavrin realiza, a partir de ahi, un minucioso examen de la Carta
Atenagdrica y de la Respuesta, donde explicita que Sor Juana pretende
encontrar un terreno neutro donde ejercer su libertad individual.

En la Atenagdrica, se ve claramente la lucha entre la obediencia a la
autoridad y la defensa del libre albedrio. Esto también se ve con mayor fuerza
en la Respuesta e indica Lavrin, que “es arropandose en la obediencia que se
protege Sor Juana de su osadia intelectual y teologica”.

Realiza luego, un largo comentario de la carta de Sor Filotea de la Cruz
gue, como sabemos, era el travestido obispo de Puebla. En dicha carta queda
claro, que este admiraba a la monja, pero también debia ejercer su autoridad
episcopal para llevarla al camino de la religion.

Como el tema de la desobediencia dentro de la obediencia es relevante
en este trabajo, la autora argumenta acerca de como se ha visto la Respuesta,
como un documento feminista y contestatario. Al mismo tiempo que no niega
esas caracteristicas, no deja de observar, “los elementos de subordinacion que
la obediencia conventual impuso a Sor Juana”, ya que no podia dejar de
someterse, aun en lucha con su propio espiritu, a los limites que le eran
permitidos. Por lo tanto, reafirma su intelecto y su personalidad, pero sin
desobedecer.

En toda la Respuesta se observa “un debate desgarrador entre su
reclamo de libertad intelectual y la obediencia a la autoridad”.

No deja de reconocer la autora que el caso de Sor Juana no fue Unico,
sino que hubo en religiosos, tanto masculinos como femeninos, ese debate

entre lo que era el deber, asi como la obediencia y el libre albedrio.
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Termina diciendo que en “esa tension entre la obediencia a la autoridad y
la libertad personal residié quiza su mayor tormento y su mayor gloria”.

Entre los trabajos en los que me apoyo se encuentra este de Asuncién
Lavrin. Su planteo tiene en cuenta lo que ella denomina la obediencia y
desobediencia de la monja, y como vimos hace hincapi€, en que tanto en la
Carta Atenagorica, como en la Respuesta, se ve la obediencia a la autoridad y
la defensa del libre albedrio.

Como sabemos, en los comienzos de los siglos XVI y XVII, se produce
un resurgimiento del pensamiento de San Agustin que debemos ubicar en el
siglo IV antes de Cristo. Esa influencia agustiniana marca su impronta en el
renacimiento catolico, relacionado con el espiritu de la Contrarreforma.

Sor Juana dominaba el espiritu de los Padres de la Iglesia,® entre los que
se encuentra San Agustin y, ademas, son mencionados por ella en la Carta
Atenagorica, cuando impugna al jesuita portugués Antonio Vieira.

Es conocida en San Agustin su defensa del libre albedrio del hombre
gue queria armonizar con la presencia de Dios. (Durant 111-127). Debemos
reiterar que esa defensa no deja de estar presente en los escritos de la monja.

Sin entrar a polemizar, con esta conocida sorjuanista, me interesa
destacar algunos aspectos de su trabajo que se contraponen a lo que en la
introduccién he intentado destacar, con relacion a la lucha que, a partir de sus
estrategias discursivas, realiza la monja, entre la transgresion y la obediencia,
hecho este por el que llego a afirmar, a partir de sus producciones, que esta
debe obedecer para transgredir.

Segun Lavrin, la lucha que entabla Sor Juana es entre la obediencia a la
institucion a la que pertenece, y la defensa personal del libre albedrio.

En ese tenor, y a partir de lo que significaron los estudios culturales para
la literatura y el cambio de enfoque en los escritos coloniales, a los que hemos
hecho referencia anteriormente, en mi hipétesis exploro el espacio social y
cultural en el que se mueve la monja, el cuerpo, las voces y pronunciacion de
los indios, en las ceremonias llevadas a cabo en la Colonia, desde el discurso
imperial y desde el discurso criollo, asi como hago referencia, en el cuerpo de
Sor Juana a los castigos corporales, y la influencia en los mismos, del fundador

de la Compainiia de Jesus, Ignacio de Loyola.

fVid. Nota 23, p. 53
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Y en lo que tiene que ver con lo que ella cita al respecto de los cinco
primeros parrafos de la Respuesta, que los mismos “resumen una completa
renuncia de su interpretacion de Vieira”. (Lavrin, articulo de 1995 620). Se
refiere, en este caso, a la impugnacién de la monja al Sermén del Mandato
pronunciado por Antonio Vieira.

Considero que esto no es asi y la propia Juana lo confirma cuando casi
al final de la Carta Atenagdrica, (OC 1V, 435) al referirse a Vieira y al adjetivarlo
de “vardn insigne”, irbnicamente deja traslucir que “una mujer ignorante”, y no
un hombre, se atrevio a responderle, es decir a impugnar su sermon
transgrediendo las normas establecidas para las mujeres al respecto.

En el articulo de 1997, “La estructura retérica de la Respuesta a Sor
Filotea”, Rosa Perelmuter considera que la Respuesta de Sor Juana a la carta
del obispo de Puebla, Manuel Fernandez de Santa Cruz, sigue las divisiones
retéricas del discurso forense que se encuentran en los manuales de retdrica
clasicos. Por lo mismo, se propone estudiar la funcién de la retérica en la
organizacion y contenido de la Respuesta.

Ademas, sefiala que en la época que la monja la escribio, la retdrica era
una ciencia gue se estudiaba en todas las disciplinas.

Comienza por un exordio o preambulo, donde se exponen los motivos
qgue llevan a tomar la palabra. Alli, Sor Juana comienza una larga defensa de
las acusaciones que Sor Filotea, le habia hecho en la carta.

Se observa también aqui el topos de la “afectacion de modestia”, asi
como el declararse incapaz o inexperiente, por otra parte, muy utilizado en
otros escritos de la monja. Con esto se lograba un estado de &nimo favorable
en el oyente, recurso tipico de la oratoria forense.

Luego, dado el tono familiar de la Respuesta, la narracion de los hechos
es la mas extensa, en esta carta, y no la prueba donde se produce la
argumentacion.

Finalmente se presenta la conclusion de la misma.

También observa la autora que los tratados sobre el arte de escribir
cartas o ars dictaminis, seguian las teorias de la retorica clasica.

Por lo tanto en el final aduce que “la retérica en general y el discurso

forense en particular”, significaron un patrén que la monja siguié para exponery
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defender sus ideas con erudicion, en esa segunda mitad del siglo XVII que le
toco vivir.

En la edicion digital publicada en 2005 de su libro En busca de Sor
Juana, de 1998, Georgina Sabat-Rivers considera que uno de los aspectos que
se ha re-descubierto es el que se ocupa de analizar, desde la éptica de género,
la obra de la monja. El libro se divide en dos partes. La primera, compuesta por
ocho estudios, tiene que ver con la preocupacién de Sor Juana en cuanto a la
defensa que hace de su derecho a la intelectualidad, que busca la paridad con
el de los varones de su tiempo. La segunda, compuesta por cinco trabajos, se
dedica al analisis de los rasgos barrocos y criollistas que nos presenta Sor
Juana en algunas de sus obras, su conocimiento del mundo azteca
precortesiano, asi como su interés por la ciencia y su enfoque al tratar
determinadas cuestiones.

Uno de los articulos de la primera parte, “Mujer, ilegitima y criolla: en
busca de Sor Juana” trata de explicar -utilizando critica enfocada en la mujer-,
cada uno de los aspectos del titulo, ejemplificAndolos en diferentes instancias
de su obra: los villancicos a Santa Catarina, el Suefio, el epigrama para
defenderse de la acusacién de ilegitimidad, y las loas de sus autos
sacramentales, estas ultimas en relacion con el americanismo de Sor Juana.

Como mujer catdlica, la batalla més constante de Sor Juana se basaba
en la igualdad de la capacidad intelectual entre los sexos. Lo que constituia un
impedimento al respecto no era una cuestion biologica, sino politico-social.
Nunca crey0 en la hegemonia masculina por mandato divino sino que defendié
la igualdad entre los sexos. En la Carta Atenagodrica esta presente esa igualdad
intelectual, con su refutacion al jesuita portugués y reconocido orador Antonio
Vieira en su Sermon del Mandato.

En la Respuesta, el escrito mas abierto y exaltado de su defensa a la
inteligencia y saber femeninos, menciona un catalogo de mujeres famosas que
repite en los villancicos de Santa Catarina.

En las loas, que preceden a sus autos sacramentales, se expresa como
criolla, y demuestra entendimiento de la mitologia, la religion y costumbres del
mundo n&huatl.

La autora considera que Sor Juana fue “esa mujer revolucionaria” para

cuya existencia se pueden hallar resquicios en la critica feminista de hoy.
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La condicion de ilegitimidad, la resuelve por medio de un epigrama, que
como se sabe es un poemita breve, muy utilizado en el barroco, escrito con
ingenio y que resulta punzante. Por otra parte, en América fue frecuente, y en
México, al parecer, se toleraban los casos del marido hispanico y eso no
constituia humillacion para la mujer.

Con este epigrama ella se defiende y demuestra la fortaleza de su
caracter, al enfrentarse a los ataques de aquellos que la acosaban por ese
motivo.

Mabel Morafia, en su libro, “Viaje al silencio. Exploraciones del discurso
barroco”, realiza un itinerario de aspectos poco trabajados de la obra de Sor
Juana Inés de la Cruz relacionandolos con el contexto de su época.

Desde la Introduccién al mismo, se sefiala la recuperacién de los textos
del periodo virreinal, particularmente en el siglo XVII, asi como la dinamica
cultural de ese periodo.

En la primera parte, “Hacia una caracterizacion del Barroco de Indias” se
centra en el Barroco y la progresiva consolidacion de la conciencia criolla.

Estudia lo que denomina “la cuestion del Barroco”, desde una
perspectiva americanista y alli sefiala el proceso de diferenciacion con la
formacion social peninsular, donde no todo se realizdé linealmente en la
conformacion de la identidad criolla.

Se constituye asi lo que denomina “sujeto social hispanoamericano” que
se expresa por medio de un discurso rupturista y reivindicativo, frente al
hegemaonico peninsular, por medio de “un yo epistolar, lirico, critico o narrativo”,
donde confluyen los reclamos de una gran parte de la sociedad criolla.

En la segunda parte, “Estrategias discursivas y emergencia de la
identidad criolla”, se centra en la figura de Sor Juana y alli realiza en uno de
sus apartados, el estudio de la “Carta de Monterrey” llamada también, por el
padre Aureliano Tapia Méndez que fue el que la descubri6 en 1980,
Autodefensa Espiritual. Enfoca en el mismo, el problema del poder ejercido por
la hegemonia imperial, y el de la marginalidad de sectores que socialmente
dependen de los centros del poder politico y religioso, pero que
progresivamente adquieren una identidad diferenciada, como es el caso de
esta carta, que por medio de las estrategias retoricas empleadas por la monja,

configura “un ejemplar discurso de ruptura”.
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Seria justamente en ese discurso de resistencia, donde se encuentran
las bases de la identidad criolla, que daria origen a ese sujeto social
hispanoamericano del que se hablaba anteriormente.

Aqui, el estudio refiere a como, debido al absolutismo monéarquico y a la
Contrarreforma, se consolidé una imagen monolitica del Poder, que no tuvo en
cuenta la vision critica e impugnadora del barroco en América.

También destaca, la gran cantidad de trabajos que se refieren a la
palabra escrita en esta época, y que por consiguiente, no se ha visto en forma
adecuada la importancia que en la misma tuvieron la oratoria, los sermones, los
certamenes y las confesiones, entre otros. La escritura barroca constituiria, por
lo tanto, tan solo una parte de la gran conflictividad de ese mundo.

Y en esto, el discurso de Sor Juana resulta paradigmético, ya que en el
mismo si bien estan presentes los modelos dominantes, se encuentra también
el modelo de una nueva retoérica donde el silencio como la palabra son “la base
de la persuasion y la elocuencia”. Consigna la autora, que la relacion entre
silencio y escritura, ya habia sido vista en la literatura hispanica, en autores del
Siglo de Oro.

Otros topicos del libro resultan relevantes en esa “exploraciéon del
discurso barroco”, que el libro desarrolla ampliamente, no circunscribiéndolo
solamente a Sor Juana, sino a Carlos Sigtienza y Gongora, asi como a Juan de
Espinosa Medrano, el Lunarejo, con su Apologético en favor de don Luis de
Gobngora, de 1662, a quien le dedica un amplio estudio en su libro.

Si bien las coincidencias con Mabel Morafia son evidentes a lo largo de
mi trabajo, me interesaria hacer algunas puntualizaciones al respecto.

En la segunda parte de este libro que nos ocupa, al hablar de las
estrategias discursivas de la monja en la “Carta de Monterrey”, propone una
lectura de la misma como “autodefensa y afirmacion criollas”, ademas de
explicitar que la misma plantea una “impugnacion del orden dogmatico
establecido” y, por lo tanto, “debe ser leido y evaluado, como un documento de
época’.

En lo que tiene relacién con esta carta, que es la Unica que estudia en
forma especifica en este libro, aunque existen referencias a la Atenagoérica y a
la Respuesta, mi enfoque se aparta, en algunos aspectos, del de Morafa

porque en mi trabajo rescato la complementariedad existente en el estudio de

29



las tres cartas y, en lo que tiene que ver con la mencionada Carta de
Monterrey, profundizo en la tension existente entre el espacio privado de la
monja y el espacio publico, y a partir de ahi como se establece la relaciéon con
su confesor y padre espiritual, Nufiez de Miranda, ya que ella informa, en dicha
carta, el conflicto planteado con él, que tiene que ver con la vulnerabilidad que
ese espacio privado tiene entre ambos, ya que el confesor, seguin se establecia
en el orden eclesial de la época, debia conocer todo acerca de sus pupilas, e
incluso era practica comun, el incentivarlas para que escribieran diarios y asi
poder conocer lo que pensaban, y el caso de Sor Juana no era una excepcion.

Ese “escandalo” del que habla la monja es propiciado por su confesor,
en la medida que este, quiebra el pacto de silencio que debia guardar con
relacién al espacio publico y el privado.
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Capitulo 11l

El contexto y el personaje histérico

“la vida y la obra se despliegan en una sociedad
dada y solo son inteligibles dentro de la

historia de esa sociedad”.(O. Paz, Las trampas, p. 12).

3.1- De la conquista, la colonizacion y el periodo de estabilizacion

virreinal.

En este tercer capitulo, me propongo realizar una contextualizacion que
ubique el trabajo en la coyuntura histérica, cultural y social de lo que significé el
encuentro del Nuevo Mundo, en los finales del siglo XV.

Para eso tendremos en cuenta, no solo lo que significé la conquista, sino
también la colonizacién y finalmente el posterior periodo, denominado de
“estabilizacion virreinal”, donde podemos ubicar el trabajo que pretendemos
realizar, ya que es justamente en la segunda mitad del siglo XVII, donde
estudiaremos la vida y parte de la obra de la monja Sor Juana Inés de la Cruz.

En ese sentido, la impronta del periodo Barroco, y en especial el
conocido como “Barroco de Indias”, con el surgimiento y estudio de la
“conciencia criolla”, resultan items imprescindibles, por la importancia que los
mismos adquieren, en ese nuevo estudio de la realidad latinoamericana que
intenta diferenciarse de la peninsular, con aspectos que lentamente
configuraran la realidad americana.

La figura de la monja jerobnima resulta paradigmatica, ya que en la
misma confluyen varias vertientes que ejemplifican, lo que significd para su
época dicha personalidad.

Nos centraremos, hacia el final de este capitulo, en algunos aspectos de
la biografia del personaje histérico de la que se han ocupado algunos autores.
Conjuntamente, esbozaremos un perfil de la moja que contemple sucintamente

los atributos que consideramos mas relevantes de su personalidad.

A fines del S. XV se abre para Europa una etapa de viajes, desde las

tierras mediterrdneas hacia el Atlantico, en la busqueda de nuevas rutas de
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navegacion. En el terreno politico, se consolidan las monarquias centralizadas,
con caracter expansionista, que sustituyen al antiguo sistema feudal.

Desde el punto de vista econémico, estos nuevos regimenes politicos
buscaran asentar su riqueza en el desarrollo del comercio, por medio de la
obtencion de diversos productos como especias, sedas y sal, entre otros. A
partir de este momento se inicia el proceso de formacién de los imperios
coloniales.

Se modifica la cosmovision imperante en el mundo: del sistema
geocéntrico ptolomeico se pasa al heliocéntrico copernicano, con las
repercusiones que esto tuvo para el desarrollo de las ciencias.

A fines del S. XV, América era desconocida para los europeos. De ahi
que la palabra descubrimiento -pese a la controversia que dicho término puede
suscitar- aplicada a la hazafa realizada por Colon, en 1492, alude al hallazgo
de algo no conocido hasta entonces:

“Colon no descubre: verifica e identifica. El significado central de
descubrir como develar y dar a conocer se ve desvirtuado en la
percepcion de Coldn, quien, en su constante afan por identificar las
nuevas tierras descubiertas con toda una serie de fuentes y modelos
previos, llevé a cabo una indagaciéon que oscilaba entre la invencién, la
deformacion y el encubrimiento”. (Pastor 20-21).

Si bien es cierto que en las descripciones colombinas se observa el
hecho que apunta Beatriz Pastor, con respecto a la identificacion de modelos
conocidos por el navegante, no es menos cierto que en su visién de lo que él
crey0 que eran las Indias, en este encuentro con la alteridad americana, se
produce un enfrentamiento con el modelo imaginario que se tenia en la época,
por medio de lecturas, como El Viaje de Marco Polo,” del que existen
anotaciones escritas por el propio Colén haciendo referencia al mismo.

Sin duda, en la percepcion del hombre europeo de comienzos del XVI, el
concepto de alteridad, estaba mas adherido a las similitudes y a las
comparaciones, que a las diferencias (Adorno 55-68). Eso requerira un cambio
de la episteme cultural que se dara recién en el siglo siguiente con el

advenimiento del racionalismo. “La actividad del espiritu no consistird ya en

7 Marco Polo fue un mercader y viajero veneciano que vivié entre los afios 1254 y 1324, célebre por sus
viajes al Oriente de Asia narrados en su libro, Los viajes de Marco Polo, también conocido como E/ libro
de las maravillas. Su conocimiento data de inicios del S. XV. En cuanto a libros de viajes, debié ser uno
de los libros favoritos del genovés, segun lo atestiguan las notas de lecturas que hizo en su ejemplar.
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relacionar las cosas, (...) sino por el contrario en discernir”. (Foucault, Las
palabras 56-62).

Angel Rosenblat también abunda al respecto de estas visiones de los
conquistadores, al producirse el enfrentamiento de esos dos mundos: “La
primera vision de América es la vision de un suefio. El conquistador es siempre,
en mayor o menor medida, un alucinado que combina las experiencias y afanes
cotidianos con los recuerdos y fantasias del pasado” (Rosenblat 137).

En Espafa, en 1479 se lleva a cabo la union de los reinos de Castilla y
Aragodn. Se configura asi la hegemonia castellana sobre las otras regiones de
Espafa; y en el momento que se produce el primer viaje colombino hacia las
Indias, se abren grandes posibilidades de expansion para dicha region.

En agosto de 1492, Antonio de Nebrija publica la primera gramatica en
lengua castellana. ®Entre los propdésitos que guiaron dicha obra se encontraba
el de facilitar a los pueblos que se conquisten el conocimiento del espariol.

Declara Nebrija en el Prélogo a su Gramatica Castellana:

“Cuando en Salamanca di la muestra de aquesta obra a Vuestra Real
Majestad, i me pregunto que para que podia aprovechar, el mui
reverendo Obispo de Avila me arrebato la respuesta, i respondiendo
por mi dixo: que, despues que Vuestra Alteza metiesse debaxo de su
iugo muchos pueblos barbaros i naciones de peregrinas lenguas, i
conel vencimiento aquellos ternian necesidad de recebir las leies quel
vencedor pone al vencido i con ellas nuestra lengua, entonces por esta
mi Arte podrian venir en el conocimiento della, como agora nos otros
deprendemos el arte dela gramatica latina para deprender el latin”. (De
Nebrija 10-11). (El énfasis es personal).

El afan normativizador de las gramaticas constituye un elemento ligado
al poder del Estado, que se ejerce desde la metropoli, y si bien no se habia
descubierto el nuevo continente, la creacion de dicha gramatica va a constituir
un instrumento imprescindible, en las practicas escriturarias de las colonias,
que tratara de afianzar el poderio espafiol en las mismas.

Si bien en el comienzo de la conquista se produce el violento contacto
de los esparioles con las civilizaciones azteca e incaica, ho debemos olvidar el
hecho de que con anterioridad a las mismas, existieron culturas indigenas muy

importantes con un alto grado de desarrollo. En el caso de los aztecas, la de

8 Elio Antonio de Nebrija, (1441-1522) conocido como el Nebrisense, humanista y gramatico espafiol. Su
célebre Gramatica Castellana constituye el primer analisis gramatical de una lengua romance.
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Teotihuacan, en la parte central de México, era milenaria, con una arquitectura
muy avanzada, ejemplo de la cual son las famosas piramides del Sol y de la
Luna, y ademas, poseian amplios conocimientos de astronomia. Dichas
culturas fueron sometidas por los aztecas, que era un pueblo guerrero, luego
de prolongadas luchas, hasta que lograron convertirse en la fuerza mas
importante de la region. (Henriquez Urefa 11-25).

Conjuntamente con esto a las lenguas de estas comunidades se les
impone la castellana: “naciones de peregrinas lenguas.” Se habia iniciado la
conquista y con ella la expansion del castellano hacia América. A partir del
llamado “descubrimiento” del Nuevo Mundo, la cultura estuvo relacionada con
la escritura, sin tener en cuenta que de la confrontacién del mundo peninsular y
el de las Indias surgiria, en el ambito de las colonias, una produccién discursiva
diferente, con una alteridad diversa de la europea.

El espiritu mercantilista predominante en la época, beneficia dicha
expansion en la busqueda de nuevos territorios para el comercio y la obtencion
de metales preciosos, como el oro y la plata.

La Corona impone no solo sus coédigos comerciales, por medio de sus
instituciones politicas, sino que trata de imponer su lengua y su religion. Se
desconocian otras lenguas que no fuera la castellana, adscripta a la “tirania del
alfabeto” (Mignolo 546)°.

A lo largo de las primeras décadas del S. XVI se suceden los viajes de
los esparfioles que iran reconociendo, al nuevo continente como diferente del
asiatico.

A la etapa conquistadora, sucede la colonizadora, donde se realiza la
construccion de un orden colonial, por medio de la creacion de instituciones
gue van a consolidar la autoridad espariola, sobre el territorio conquistado, con
un fuerte predominio social y politico de los vencedores. Estos fueron
ocupando los escafios mas altos de la sociedad indiana donde aspiraban a
posiciones privilegiadas.

Desde el punto de vista demografico la poblacion espafiola, en la etapa

fundacional de las Indias, fue poco numerosa con relacion a la indigena, sin

° Vid. Walter Mignolo, ““Palabras pronunciadas con el corazén caliente” en Ana Pizarro, ed. América
Latina: literatura e cultura Vol. 1. A Situagdo Colonial. Sdo Paulo: Fundac@o da América Latina, 1993:527-
562.
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embargo, tenia jerarquicamente una gran importancia, ya que de hecho
constituia el centro de las actividades sociales y politicas del nuevo Estado.

Para evitar un predominio excesivo de los conquistadores, desde la
metrépoli, la Corona establece las Reales Audiencias, para atender el aspecto
juridico-administrativo de las colonias y los virreinatos, y de esta manera limitar
y vigilar la conducta de los jefes militares vencedores. No debemos olvidar que
el virrey, representante personal del rey, simbolizaba en las Indias la monarquia
por derecho divino.

Se crea el Virreinato de Nueva Espafia, en 1535, que en esta nueva
etapa, “cuando la conquista guerrera comienza a convertirse en organizacion
religiosa y politica”, (Picon-Salas 60) instrumentara el poder imperial en
América.

En dicho territorio, al lado de los espafioles se encontraban los
indigenas que si bien habian sido diezmados, en la época de la conquista,
seguian siendo importantes numérica y econOmicamente. Los esclavos
negros, provenientes en su gran mayoria de Africa, también formaban parte de
la poblacion indiana. Estos, conjuntamente con los indios, constituyeron la
mano de obra para los emprendimientos que llevaban a cabo los espafioles.

En esta nueva sociedad, adquiere cada vez mas importancia el clero
regular, perteneciente a las Ordenes religiosas, es decir, el que seguia una
regla. Dentro de estos se encontraban los franciscanos, los dominicos y los
jesuitas. Todos tenian como objetivo prioritario, entre sus tareas, la
evangelizacion del indio.

La organizacion religiosa se fortalece; llegan al Virreinato de Nueva
Espanfa, al promediar el XVI, franciscanos, dominicos y agustinos, mientras que
los jesuitas lo hardn mas avanzado el siglo, hacia 1570. Se crean los primeros
obispados y arzobispados que tendran un rol muy importante en el sistema
hispanico de las Indias. Fue tal su jerarquia que muchas veces ocuparon
cargos politicos de virreyes, como es el caso de fray Payo Enriquez de Rivera,
antiguo obispo de Guatemala y posteriormente arzobispo de Nueva Espafia,
antes de ocupar el cargo de virrey.

Dentro de los fines politicos del virreinato estaba también la propagacién
de la religion. De esta forma la institucion de la Iglesia y el Estado se

complementaban:
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“El Estado quedo obligado a someter su actuacion politica a los
principios de la ética cristiana;(...) el clero adquiere con ello una
influencia sobresaliente sobre las directrices del Estado, que se
amoldo6 a las doctrinas emanadas de tedlogos y juristas, sin que ello
quiera decir una superposicion de poderes”. (Hernandez Sanchez-
Barba 581).

En respuesta a la Reforma protestante, iniciada por Lutero en 1517, la
lglesia catdlica, en mitad del S. XVI, habia iniciado la Contrarreforma cuyas
bases se consolidaron en el Concilio de Trento que comenzé en 1545 y finalizé
en 1563. El mismo reafirm6 la importancia del dogma, asi como la autoridad
indiscutible del papado.

El sistema jerarquico que establecié dicho cénclave, por medio de reglas
de estricto cumplimiento, fue complementado por la accion de la Compafia de
JesUs y por la Inquisicion'® que velaba por la pureza de la fe catdlica
persiguiendo a los heréticos.

La Corona crea en las Indias el tribunal del Santo Oficio con una
estructura autbnoma, no obstante lo cual el aparato inquisitorial se adapto a la
estructura de la administracién civil y eclesiastica, y por medio de él controlaba
ambos poderes. En Nueva Espafia se establece en 1571.

A la etapa colonizadora sucede el denominado periodo de estabilizacion
virreinal que puede establecerse alrededor de 1560. (Vidal 89).

El sistema econdmico mercantilista instaurado desde la metropoli
funcion6 adecuadamente hasta comienzos del S. XVII. A partir de ahi se
produce una disminucion del envio de metales, desde América, debido al
agotamiento de las minas, asi como una desvalorizacion de los mismos en
Europa.

Promediando este siglo, conjuntamente con la crisis de la economia
espafola, las americanas alcanzan una gran prosperidad. Correlativamente,
con las limitaciones del sistema mercantilista, surge en las colonias, el
asentamiento de una oligarquia criolla muy poderosa, que si bien por un lado
debe fidelidad a la Corona, en forma irrestricta, por otro, defiende sus intereses

de clase férreamente.

19 Borges, Pedro. (T. I, 299-308) consigna que se le dio este nombre, en la Edad Media, a los tribunales
que investigaban las herejias. En el S. XVI se crea la Inquisicion espafiola. La finalidad de la misma
seguia siendo la misma que en el medioevo. En 1569, Felipe Il decreta la implantacion, en las Indias, del
Tribunal del Santo Oficio con los mismos propésitos.
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Se afirma asi en América una sociedad de castas, donde en la cuspide
de la misma, se encontraba el espafiol de linaje que tenia por eso acceso
privilegiado a las posiciones estatales y eclesiasticas.

En este panorama social y cultural de las Ultimas décadas del S. XVI, y
comienzos del XVII, junto a los espafioles peninsulares, a los indigenas y a los
esclavos africanos estaba, como vimos, la poblacion criolla y mestiza que
trataba de tener su lugar en los estamentos de esa sociedad colonial.

Herndndez Sanchez-Barba argumenta que, en esa época, lo étnico fue
la condicion previa a la formacion de los grupos sociales y que esto configuré
algo caracteristico del sistema indiano, en la conformacién de estos: “lo blanco,
lo indio, lo negro y lo mestizo son categorias situadas dentro de un especifico
orden social y juridico”.

Se logra asi una cierta estabilidad social y politica, en el virreinato de
Nueva Espafia, que continuara durante el S. XVII.

En esta época, la metrépoli intenta privilegiar la ideologia imperial por
medio de fiestas y ceremonias, que se manifiestan con gran pompa y boato, a
la llegada de algun virrey, o por medio de los arcos triunfales, uno de los
cuales, el denominado “Neptuno Alegdrico”, fue realizado por Sor Juana Inés
de la Cruz en 1680, a pedido del cabildo eclesiastico, y otro de los arcos, lo
llevé a cabo su contemporaneo y amigo de la monja, el sabio criollo, Carlos
Siglienza y Gongora por encargo del cabildo de la ciudad, en el mismo afio.

Se produce asi la tension entre el discurso del poder de la metrépoli y el
del criollo, que por medio de sus letrados, intentan, no obstante, imponer
también su hegemonia a partir de sus discursos. (Rama 32-33) Y en ese
sentido, el caso de Sor Juana y otros criollos como Sigienza y Gongora
establecen una nueva hegemonia criolla, americana y protonacional, que de
alguna manera configura un proceso contrahegemonico, alternativo al de la
Corona, que va a quebrar la hegemonia colonial de la misma. (Vidal 119-120)

Se da asi la circunstancia que los escritores de este periodo —en esa
sociedad colonial, asiento de la burocracia estatal y religiosa, con fuertes lazos
con el poder restrictivo imperial- construyeron su produccion cultural como nexo
entre la metropoli y la Colonia, lo que trajo como consecuencia que en sus

discursos se percibieran grandes contradicciones.
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Por lo que en dicha sociedad que “se presenta como un espacio de
exhibicibn de mascaras obsoletas”, (Vidal 96) por parte de la Corona, los
criollos intentaban contrarrestar dicho espacio, pero en sus discursos estaba
presente la ambigiedad de los mismos, ya que por un lado, trataban de
afianzar su ideologia americanista, y por otro, miraban hacia la metropoli y
compartian sus discursos imperiales.

De acuerdo a lo que venimos argumentando, esas “mascaras oficiales”,
al decir de Vidal, convivian en la literatura de estabilizacién virreinal,
conjuntamente con los esfuerzos diferenciadores de los letrados criollos que
intentaban afianzar, no sin dificultad, un discurso americanista.

En la propia Sor Juana se observan esas discontinuidades, a las que
aludiamos, con respecto a su produccion lirica. Alrededor de 1689 en su libro
Inundacién Castalida,”* son numerosas las creaciones que aluden a
acontecimientos de la corte o de la Iglesia, de acuerdo a formas que establecia
la literatura culta peninsular.

En su libro, Una modernidad obsoleta: Estudios sobre el barroco, de
1997, John Beverley presenta algunos testimonios que aluden a poemas de la
jerénima, en el mencionado libro de 1689, donde se observan esos rasgos, a
los que hicimos referencia, en sus composiciones. (Beverley 105).

“A la excelentisima sefiora condesa de Paredes, (...) que como sabemos
fue la esposa del virrey, marques de la Laguna que ocupo ese cargo entre 1680
y 1686".

“Loa a los afios de la reina nuestra sefiora dofia Maria Luisa de Borbon”.

“Aplaude la ciencia astronémica del padre Eusebio Francisco Kino, de la
Compaifiia de Jesus” (...)

En él, la monja nos habla de un escrito de este, sobre el famoso cometa
de 1680, que conmovio a Espafia y América. Este conocido misionero jesuita
fue amigo de Sigienza y Gongora y este lo llevo al locutorio de San Jerénimo

para que Sor Juana lo conociera.?

I Castélida proviene de la fuente Castalia, simbolo de inspiracion poética. Diccionario de Simbolos 'y
Mitos, 32 ed, 1988.

2 Sor Juana le dedica ese soneto al saber astrondémico de Kino que, en el afio 1680, publica la
denominada, Exposicion astronémica del cometa, aludiendo al que, en ese mismo afio, conmocioné a
Europa y América. El jesuita le habia enviado un ejemplar de dicha publicacién a la monja. (Paz Las
trampas, 341-42)
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“Coplas para musica, en festin de cumplimiento de afios de su
majestad’. (Beverley 105)

Los ejemplos anotados son bien ilustrativos de lo que venimos
argumentando. Estas “formas particulares”, se traducen, en Sor Juana, por un
lado, en una manera de insertarse en la estructura estamental del virreinato,
pero por otro, en un doble juego, esta presente la voz femenina y criolla que
consolida asi el poder colonial, por medio de las formas exigidas por la

literatura culta.

3.2- Del Barroco y el “Barroco de Indias”. Surgimiento de la “conciencia

criolla”.

Al inicio del siglo XVII, debemos situar el Barroco que desde los
estudios de Heinrich Wolfflin*3, en 1915, considera al mismo, como un
fendmeno de estilo que contrapone al periodo anterior del Renacimiento. En su
libro, Los principios de la Historia del Arte, realiza “una recuperacion formalista
de la pintura barroca”, - al decir de John Beverley- que fuera luego adoptada,
no sin dificultad, por los historiadores de la literatura. En el mencionado libro,
compara la linealidad de la pintura del Renacimiento a la profundidad y
perspectiva del barroco, asi como la técnica del claroscuro, que evita los
pliegues agudos, a la claridad renacentista. Hasta los estudios de José Antonio
Maravall, en 1975, que lo considera un concepto historico, un concepto de
época y habla asi de una “cultura del Barroco”, haciendo referencia a lo que
seria una compleja red de factores sociales, politicos, religiosos y culturales, en
ese periodo, aunque también aclara que el barroco, “Afecta y pertenece al
ambito total de la historia social (...) y ha de desenvolverse y proyectarse en
toda la esfera de la cultura”. (Maravall 48). Alude también al hecho de que en
los paises americanos, repercutieron las condiciones culturales europeas de
esta época, si bien aclara que solo estudiara estas ultimas. En lo que tiene que
ver con el Barroco espafiol, considera que el mismo se inscribe “en las diversas

manifestaciones del Barroco europeo, cada una de ellas diferente” (Maravall

3 Hatzfeld, Helmut en su libro Estudios sobre el Barroco, recoge la posicion de H. Wolfflin y realiza,
ademas, un exhaustivo estudio informativo de las diferentes posiciones sobre el tema, y si bien el libro es
de 1964, en su traduccién de Gredos, resulta un estudio que permite un acercamiento panoramico a tema
tan controvertido.
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13); y mas recientemente el mismo Beverley, en 1997, vincula el significado del
barroco a la realidad americana, en la época de la colonia, donde los letrados
criollos y/o los mestizos producian una literatura “con caracteristicas tematicas
y formales particulares” (Beverley 13-14), es indudable que el tema ha
convocado a multiples estudiosos en la interpretacion de lo que podria
denominarse, segun Morafa, “la cuestion del Barroco”.

Es necesario consignar que en Espafa, desde la segunda mitad del S.
XVI, con el reinado de Felipe Il, hasta finales del XVII, con el reinado de Carlos
[I, dltimo miembro de la dinastia de los Austria, se gesta una profunda crisis
social, que no por reiterada, puede dejar de mencionarse.

Por lo tanto, el barroco de la primera mitad de este siglo tiene lugar en
una sociedad regida por el absolutismo monarquico y la intolerancia religiosa.
Esto da como resultado un mundo complejo y contradictorio.

En contraposicion a la etapa anterior del Renacimiento que alcanza su
apogeo, en Espafa, alrededor del S. XVI, luego de un periodo de gran
expansion imperial, con el descubrimiento de América y la unificacion politica y
religiosa llevada a cabo por los Reyes Catolicos, donde predomina el
optimismo, la secularizaciéon, la curiosidad cientifica, el antropocentrismo, asi
como la confianza en la razén, en esta nueva etapa, se lleva a cabo, el
abandono de la cosmovisién humanista del Renacimiento.

A diferencia del equilibrio y la armonia de la etapa renacentista, es
notorio, en el periodo barroco, el exceso de artificios y adornos, que se
manifiesta, por medio de la retdrica del lenguaje en la utilizacién de metaforas,
hipérboles, el uso del hipérbaton, tan comun todos ellos en la poesia gongorina
de gran influencia en América, como es el caso de Sor Juana y ese largo
poema titulado Primero Suefio. El tema de la religién y la moralidad impregnan
la poesia, con una marcada preferencia, en lo formal, por el soneto y los
romances, de los que también hace uso ampliamente la monja.

Por otra parte, el establecimiento de la ciencia moderna se alcanza
recién en la segunda mitad del XVII, con lo que finalizaria el dominio teolégico
de la ciencia. No obstante, no podemos dejar de lado, fundamentalmente en
Espaiia, la influencia de la Contrarreforma iniciada, como vimos, a mediados
del siglo anterior, ni la autoridad del Concilio de Trento, en la misma época, que

contribuy6 a afianzarla, y con esto retraso el progreso cientifico.
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Todo esto repercutira en las colonias americanas, donde los
peninsulares pretenden establecer su dominio, en una sociedad en la que se
fortalece progresivamente la “conciencia criolla” americana.

En Nueva Espafia, muchos criollos formaban parte de tertulias cientificas
y por ese motivo, eran vigilados por las autoridades inquisitoriales, que muchas
veces iniciaron procesos contra miembros de dichas tertulias, acusados de
heterodoxia cientifica. (Trabulse 13-20)

A pesar de la vigilancia establecida, el erudito novohispano, Carlos
Sigiienza y Gongora, amigo de la monja, Sor Juana Inés de la Cruz, y a cuyo
locutorio, en el Convento de San Jer6nimo concurria, logra hacer reuniones, en
otros ambitos, donde la mayoria eran criollos, interesados por el afianzamiento
de las nuevas corrientes cientificas.

Trabulse consigna, en 1985, en su libro, La ciencia perdida que, en esta
época, la ciencia en el México colonial se difundi6 ampliamente llegando a
constituir una comunidad cientifica muy importante, a pesar de la influencia
contrarreformista.

Sin embargo, O. Paz, en su libro Las trampas de la fe de 1982, opina
gue tanto Sor Juana, como Sigienza y sus contemporaneos vivian aislados en
un mundo cerrado, y opina que: “La modernidad de Sigienza era ambigua y
contradictoria; la de Sor Juana, timida e incompleta”. (Paz, Las trampas 337-
38)

Deja de lado, con estas apreciaciones, el clima de suspicacia que se
vivia en la época contra los letrados criollos, donde la “timidez”, atribuida a la
monja, podia significar una de las tantas estratégicas retoricas que la misma
empleaba, donde obedecia, como planteamos en la introduccion, para poder
transgredir. El atributo de “timidez”, adjudicado a la monja, podia ser bien una
forma de no querer tener “ruidos” con el Santo Oficio, ya que esto lo declara
Sor Juana en sus escritos.

Si bien a comienzos del siglo XVII, debemos ubicar las primeras
manifestaciones de la llamada “conciencia criolla” que intentara lograr
posiciones hegemonicas, diferenciadas de las peninsulares, por medio de un
discurso que marcara el surgimiento de ese “sujeto social hispanoamericano”
gue por un lado, mira hacia la metrépoli y por otro reivindica su idiosincrasia

americana, aunque “desde un punto de vista mas estrictamente cultural”, el
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critico cubano, José Juan Arrom, ubica la primera generacion criolla entre 1564
y 1594. (Morafa, Viaje 32).

Se consolida, a partir de esta realidad, ese sujeto social que se auto
percibe como desgarrado, ya que en su discurso, no solo estan las
continuidades con el barroco peninsular, sino también las apropiaciones del
discurso americano: (...) “el criollo ubicara su identidad diferenciada a través de
discursos que a la vez reproducen y desafian las convenciones y bases
ideologicas dominantes” (Morafa, Viaje 263).

Argumenta Morafia, que el barroco americano, diferenciado del
peninsular, presenta un discurso rupturista y reivindicativo, que tuvo su maximo
exponente en el surgimiento de la emergente conciencia social criolla.
(Moraia, Viaje 12-14).

En la compleja realidad social de la Colonia, ese sector criollo se ira
afianzando, por medio de su retorica discursiva, frente al discurso hegemanico
peninsular.

Sor Juana constituye un paradigma a tener en cuenta, ya que por medio
de su produccion epistolar afianza su poder interpretativo, desde ese lugar de
mujer, letrada, y, ademas, subalterna dentro de la jerarquia eclesiastica, por
medio de un discurso que impugna, es decir, transgrede de acuerdo a nuestro
punto de vista y se diferencia, por lo tanto, del autoritarismo de esa sociedad
virreinal.

Si bien Sor Juana forma parte, como letrada, de ese grupo hegeménico
de poder, en posicién de subalterna - dentro de la jerarquia eclesial — subvierte
dicha nocién y hace patente un discurso contrahegeménico con el que

4 Retomamos aqui lo expresado en la nota 1 del capitulo | con relacion al concepto de hegemonia. Al
respecto apunta Gramsci: “Se pueden fijar dos grandes planos superestructurales, el que se puede llamar
de la “sociedad civil” que esta formado por el conjunto de los organismos vulgarmente llamados “privados”
y el de la “sociedad politica o estado” que corresponde a la funcién de “hegemonia’ que el grupo
dominante ejerce en toda la sociedad”. Vid. p. 17 Los intelectuales y la organizacién de la cultura. La
nocién de hegemonia gramsciana fue incorporada posteriormente por los estudios culturales.

Este concepto de “hegemonia”, que Gramsci utiliza en lugar de dominacion para realzar la dimension
cultural, no puede ser entendido sino con referencia a la cultura subalterna, al concepto de
“subalternidad”. Las dos son formas histéricas complementarias. Gramsci reflexiona acerca de estas
categorias en términos de clase dirigente y clase subalterna. Ahora bien, no debemos olvidar como
plantea Patricio Gutiérrez Donoso, en su estudio “Antonio Gramsci y las clases subalternas”, la interaccion
existente entre grupos hegemonicos y grupos subalternos: “Las clases subalternas, en su relacion
constante con los grupos hegemonicos, en su interaccion, en su practica y en sus necesidades diarias,
pueden construir espacios contrahegemodnicos”. (El énfasis es personal). He aqui la contradiccién que
enfrenta Sor Juana, pues en tanto letrada cumple funciones en la construccion de la hegemonia imperial,
pero en tanto criolla y mujer —dos posiciones subalternas en relacién a los peninsulares- consigue abrir
espacios contrahegemonicos, que los letrados criollos intentan realizar, en oposicién a esa hegemonia
colonial.
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transgrede el orden establecido, pero al mismo tiempo debe obedecerlo y
siempre encuentra la manera de desviarse, por medio de determinadas tacticas
retoricas, “tretas”, que le permitiran imponer por medio del “orden de los
signos”, una nueva hegemonia, al integrar la forma de decir de los negros en
sus villancicos, o cuando hace intervenir a los indios en sus loas los visibiliza y
por medio de esa materialidad los hace presentes en el discurso.

La tension existente entre la “obediencia” y la “transgresion”, evidente en
sus escritos, es el dilema entre el concepto de hegemonia y subalternidad que
la acompafio durante toda su existencia y que en mas de una ocasion recibi6
por eso fuertes reconvenciones de sus jerarquias.

Eso generara resistencias y conflictos, entre los representantes de la
metropoli que ven en esa construccion de la identidad criolla, la lucha por ese
poder discursivo contracultural, que se aparta asi de los canones establecidos
y va en busca de una canonicidad americana, por medio del ejercicio de los
letrados criollos, que por medio de sus practicas escriturarias, configuran una
alteridad, otra, que va a producir, en el interior del canon metropolitano, como
vimos, ese discurso cada vez mas diferenciado. “Su emergencia se da en
términos de voz alternativa. (...) que constituira la emergencia de un canon
colonial al interior mismo del canon peninsular” (Pizarro 22-25).

El concepto histérico de barroco peninsular y su extension a las colonias
americanas, en el llamado por Mariano Picén-Salas, “Barroco de Indias”, ya
habia sido referido, a la realidad de América y sus singularidades, en 1950 por
el venezolano.

Este autor, en 1944, — tres décadas antes de los estudios de Maravall,
gue como vimos alude a “la cultura del barroco™— se pronuncia acerca del
barroco del S. XVII, desde una perspectiva historicista, con lo que amplia la
practica historiografica de ese periodo, que salvo el caso de Pedro Henriquez
Urefla y José Carlos Mariategui, se habia visto constrefiida a una rigida
periodizacion cronoldgica, alejada de la historia social.

El Barroco como proceso historico-cultural tuvo en Hispanoamérica
caracteristicas peculiares, en tanto signific6 un largo proceso de
transculturacion cultural:

(...) “Entendemos que el vocablo transculturacion expresa mejor las
diferentes fases del proceso transitivo de una cultura a otra, porque
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este no consiste solamente en adquirir una cultura, (...) sino que
implica la pérdida o desarraigo de una cultura precedente (...) y la
consiguiente creacion de nuevos fenémenos culturales.” *°

Al referirse a este concepto, Picon-Salas, cuatro afios después que
Ortiz, en su libro, De la conquista a la independencia, abogaba por una historia
cultural hispanoamericana que contemplara, en el discurso colonial, no solo
“las formas mas elaboradas de Europa”, sino la inclusiébn de otras voces
presentes en la realidad cultural americana, desde la época de la conquista.

Dicho término, posteriormente, fue adoptado por otros tedricos, como es
el caso de Angel Rama, que en su libro Transculturacién Narrativa en América
Latina propone, en el afio 1982, desde una perspectiva culturalista, una
reformulacion del término, aplicado al analisis del discurso narrativo
latinoamericano, al estudiar en lo que denomind, “el camino de la
transculturacion”, la obra de José Maria Arguedas, como tipico representante
de la mencionada transculturacion, ya que en él se personifica “la herencia
cultural indigena con su pasado glorioso” y, en ese sentido, este autor, al
trabajar sobre la tradicion indigena se instala en el pensamiento mitico y realiza
un verdadero ejercicio transculturador, al hacer intervenir dos culturas, la
dominante y la dominada. (Rama, Transculturacion 204).

Al respecto, podemos pensar en la loa de Sor Juana “El Divino Narciso”,
que estudiaremos en el capitulo V, dedicado a la aparicion del cuerpo
americano, donde en ella, el tema abordado por la monja tiene relacion con la
religion prehispanica y el cristianismo, y cuya ceremonia configura un claro
ejemplo de sincretismo transculturador en la medida que confluyen, en dicha
ceremonia, ambas representaciones.

Asimismo, en los villancicos de nuestra jerOnima, la cultura dominada
esta presente en la cultura dominante, en esa “fiesta barroca” transculturadora
de los mismos.

Mas adelante, en La ciudad letrada, publicada péstumamente, en 1984,
este autor efectia un pormenorizado estudio de las practicas escriturarias del

periodo colonial, donde desarrolla el tema de la ciudad barroca en ese periodo.

5 Resulta obligatoria aqui la referencia al término acufiado por el antropélogo cubano, Fernando Ortiz,
que en 1940 en su libro Contrapunteo cubano del tabaco y del azticar, por medio de esta palabra, da
cuenta de las complejas relaciones de las diferentes culturas en Cuba. La cita que es del libro
mencionado trasciende el &mbito cubano.

44



Las mismas fueron construidas con ese disefio en damero caracteristico
de las mismas en la Colonia, con una gran plaza en el medio, alrededor de la
cual se establecian las oficinas de la administracion del virreinato, asi como las
de la iglesia, apartdndose de esta forma de la construccion de las ciudades
espafolas, y, ademas, asentadas sobre un orden institucional muy rigido.

A ese orden fisico, a partir de su disefio gréafico, va a corresponder un
nivel simbdlico establecido por la lengua que aseguraba su estabilidad.

De esta manera, como sintetiza Rama, “las ciudades fueron aplicaciones
concretas de un marco general de la cultura barroca, que infiltro la totalidad de
la vida social y tuvo culminante expresion en la monarquia espafiola”. (Rama,
La ciudad 25).

El encuentro de culturas largamente documentado a partir de la
conquista espafiola en América y la posterior colonizacion de las ciudades
fundadas por los conquistadores, hasta llegar a la etapa virreinal, significd la
coexistencia de elementos autoctonos que intentaron permanecer en las
nuevas formas culturales, mediante procesos de mimesis, resistencia,
apropiacion 'y reinterpretacion: “Habria pues pérdidas, selecciones,
redescubrimientos e incorporaciones (...) todas dentro de una reestructuracion
general del sistema cultural” (Rama, Transculturacion 39).

En ese sentido, la época colonial y fundamentalmente el periodo
barroco, aqui en América, a través de la figura de sus letrados criollos, permitié
visualizar, por medio de los diversos géneros discursivos, las variedades
americanas que si bien se diferenciaban de las de la metropoli, abrevaban en
esa fuente imperial.

Y asi, en el Virreinato de Nueva Espafia, figuras como Carlos Sigiienza y
Gobngora, o Sor Juana Inés de la Cruz, fueron paradigmas de esa sintesis

transculturadora que significo el Barroco de Indias.

3.3- Algunos aspectos biograficos de Sor Juana Inés de la Cruz, asi

como el perfil de la monja.

Sor Juana habia nacido en San Miguel de Nepantla, en el afio 1651,
segun consigna su primer biografo, el padre jesuita, Diego de Calleja, en la

Aprobacién a la edicién pdéstuma publicada en 1700 por D. Juan Ignacio de
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Castorena y Ursua, en lo que se considera el tercer tomo editado de sus obras
titulado: Fama y Obras postumas del Fénix de México, Décima Musa, Poetisa
Americana Sor Juana Inés de la Cruz, religiosa profesa en el Convento de San
Jerénimo de la Imperial Ciudad de México. En el dictamen de aprobacion a
esta obra se encuentra la biografia. En el comienzo de la misma,
laudatoriamente, escribe Calleja:

“Si a vueltas de esta Aprobacién les doy noticia cierta del principio,
progresos y fin de esta ingeniosisima mujer, que tiene al presente, por
los escritos de otros dos tomos, llenas las dos Espafias con la opinién
de su admirable sabiduria. (...) Asi refiero su vida con lisa sencillez”.
(El énfasis es personal)

Si bien el jesuita nunca la conocié personalmente, intercambio
correspondencia con ella y, ademas, tuvieron amigos en comun (Paz, Las
trampas 90).

En 1689, en Madrid, se habia publicado el primer tomo de las obras de
Sor Juana: Inundacion Castélida de la Unica poetisa, Musa Décima, Sor Juana
Inés de la Cruz, religiosa profesa en el monasterio de San Jeronimo de la
Imperial Ciudad de México.

La condesa de Paredes, al regresar a Madrid, al término del periodo
oficial de su marido como virrey, el marqués de la Laguna, en 1686, dispone,
con posterioridad, la publicacion de este volumen cuyos gastos posiblemente
costed. La aprobacion de este volumen fue escrita por el P. Calleja. El dictamen
lo realizé el padre Luis de Tineo Morales.

Y en Sevilla, en 1692, aparecioé el segundo volumen, editado por Don
Juan de Orve y Arbieto a quien Sor Juana dedica este volumen de sus obras.
El que realiza el dictamen, en este caso, es el padre franciscano Juan Navarro
Vélez, calificador del Santo Oficio: Segundo volumen de las obras de Sor
Juana Inés de la Cruz, monja profesa en el monasterio del sefior San
Jerénimo de la ciudad de México.

El mismo fue laudatorio y afirma alli que: “nada he hallado qué corregir,
porque ni aun en un apice ofende, ni la Verdad de la Religiéon Catélica”. (Poot
Herrera 10-20). Llama la atencion el hecho de que siendo este calificador del

Santo Oficio no tuviera nada que corregir en el volumen.
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El tercer tomo de su obra: Fama y Obras postumas del Fénix de México,
Décima Musa, Poetisa Americana Sor Juana Inés de la Cruz, religiosa profesa
en el conventote San Gerénimo de la Imperial Ciudad de México, Madrid,
1700.El dictamen lo escribi6 el jesuita Diego de Heredia. EI mismo lo hace dos
afos antes, en diciembre de 1698. Acompafa el dictamen la aludida biografia
gue escribe Diego de Calleja sobre la monja, conocida como Aprobacion, sin
paginacion.'®

Calleja, al hablar del padre de Sor Juana, Pedro Manuel de Asbaje, nos
dice: "paso a las Indias, donde caso este dichoso vizcaino con Dofia Isabel
Ramirez de Santillana, hija de padres espafioles (...) de cuya legitima union
tuvieron, entre otros hijos, a nuestra poetisa Unica.” (El énfasis es personal)

El jesuita oculta el hecho, al igual que otros bibégrafos posteriores de
orientacion catdlica, de que la monja era hija natural, como es el caso de
Ezequiel Chavez que en 1937, en su obra, Ensayo de Psicologia de Sor Juana
Inés de la Cruz se pronuncia en el mismo sentido: “(...) el espafol recién
llegado, y doia Isabel, (...) se amaron, se casaron, y tuvieron varios hijos (...)
la menor hubo de ser llamada Sor Juana Inés de la Cruz” (Chavez 24) (El
énfasis es personal).

Ludwig Pfandl en la extensa biografia, de orientaciéon psicoanalitica, que
le dedica a la monja, aunque no se pronuncia al respecto, hablando del padre
de Sor Juana nos dice: “En México tomo esposa (...) una joven, Isabel Ramirez
de Santillana, cuyos padres habian igualmente emigrado de Espafa, pero se
contaban ya ciertamente entre la clase de los criollos.” '’ (El énfasis es
personal).

O. Paz dice de la monja, en su biografia, que era "hija de la iglesia”,
seqgun figura en la fe de bautismo de su jurisdiccion, es decir, hija natural.

En la Introduccién, en la pagina XXVII, del T. | de la Obras Completas de
la monja, editadas por el padre Alfonso Méndez Plancarte, se consigna el
hecho de que, Dofa Isabel Ramirez de Santillana: “(...) ya cerca de morir se

declar6 “de estado soltera”, y a su prole, “toda ella natural”, en tragico enigma”.

16 pfandl, Ludwig, en su biografia de la monja, Sor Juana Inés de la Cruz. La décima musa de México.
Su vida. Su poesia. Su Psique, acota lo siguiente: “Esta biografia —haciendo referencia a la del Padre
Calleja- (...) antepuesta en una de las ediciones de las obras completas de nuestra poetisa obtuvo la
aprobacion eclesiastica (...) Desgraciadamente se imprimio sin paginacion y por consiguiente solo puede
ser citada sin remitir al nimero de la pagina”.

17 Pfand| Ludwig, Op. cit.

8 vid. 0. Paz, op. cit. p.97.
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(El énfasis es personal). Y un poco mas adelante en la misma Introduccion, en
la pagina LVIII, nota 37, la madre en su testamento, del 11 de enero de 1687,
reafirma el hecho de ser “mujer de estado soltera”, y con “hijos naturales”.

El hecho de ser "hija ilegitima", de padre ausente, condicioné ciertos
aspectos de su vida, de forma tal que incluso, antes de profesar, se firmaba
Juana Ramirez de Asbaje, con el apellido materno en primer lugar, mostrando
asi la pertenencia a la familia Ramirez, con la que vivio antes de profesar.

No obstante, posteriormente,— en la Dedicatoria del “Segundo volumen”
de sus obras en la edicion de Sevilla de 1692- nos dice la monja: “El intento no
pasa de obedecer a V. m. en su entrega, porgue siendo, como soy, rama de
Vizcaya” (OC 1V, 411). Con esta apreciacion demuestra la firme pertenencia a
la figura paterna.

La ausencia del padre en su vida pareceria un hecho incontrovertible.®

Cuando era apenas una nifia de ocho afos, sus padres la envian a la
capital del Virreinato, a la casa de sus parientes, los Mata. Con ellos pasa
hasta los dieciséis, momento en que su familia la introduce en el palacio
virreinal, donde Antonio Sebastian de Toledo, marqués de Mancera era el
virrey. Este ocup6 el cargo de 1664 a 1673: “sus parientes (...) la introdujeron
en el palacio del Excelentisimo sefior Marqués de Mancera, Virrey que era
entonces de México.” *°

Alli conoce a Leonor Carreto, marquesa de Mancera, que Juana
recordara posteriormente como Laura, en los sonetos 185 a 189 (OC I, 298-
301), a la muerte de la virreina, acaecida en 1673.

En palacio permanece aproximadamente, entre los dieciséis vy los
diecinueve afos, donde conoce la vida cortesana, con sus festejos y sus
ceremonias que luego testimoniard ampliamente, ya monja profesa, en su obra
poética.

En este sentido, sus villancicos, el tono festivo de los mismos, su ritmo
musical que invita al baile, son un ejemplo de esa vida vivida en palacio, en los
afos decisivos de su juventud. No de otra manera, desde su clausura, podria

darse la autenticidad que los mismos presentan.

19 Del mismo y de las consecuencias de este hecho, en su existencia, se ocupa largamente O. Paz, op cit
pp.110-115
? De Calleja, Diego. Op. cit.
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O. Paz dice al respecto: “Durante todo el tiempo en que fue dama de la
virreina, Juana Inés participé de esos ritos mundanos; antes de convertirlos en
conceptos de sus poemas, fueron experiencias vividas por ella”.?*

Por esa época, 1667, el Padre Antonio Nufiez de Miranda, de la
Compariia de Jesls era confesor de los virreyes de Mancera.?Existe
controversia con relacion a si este incidié, o no, en la vocacion de la monja.

Calleja se pronuncia a favor cuando anota que esta le "comunico los
recelos de su vocacion" y este— aludiendo al Padre Nufiez "la quitd el miedo.

Si bien Paz, con relacién a la incidencia del religioso en la decision de
Sor Juana, coincide con Calleja, cuando alude a la vida anterior de esta en la
corte, indica que no se vislumbraba una vocacién muy acendrada en ella. ?
Abunda al respecto Antonio Alatorre, en su estudio sobre la Carta de Sor Juana
a su confesor, el Padre Nufiez, de 1682, conocida como Autodefensa espiritual
citando a la monja:

“Usted anda diciendo que, a saber que yo habia de hacer versos, no
me habria metido en el convento; pero si estoy aqui es porque yo lo
quise, y la prueba es que, cuando usted y yo nos conocimos, ya mi
padrino el capitan -hace aqui mencion a Don Pedro Velasquez de la
Cadena- tenia ajustado el dinero de la dote, listo para cuando se
necesitara (...) quando (me hice monja), avia mui poco que yo tenia la
dicha de conocer a V.R”. (Alatorre 660) (El énfasis es personal)

La incidencia del P. NUfiez en su vocacion no seria por lo tanto tan
decisiva como lo pretendia su primer bidgrafo, porque ya Sor Juana la habria
meditado largamente.

Dejando de lado la polémica de si tenia o no vocacion religiosa, es
indudable que durante el S. XVII, y en la segunda mitad del mismo en que vivio
la monja, “la vida religiosa era una profesion” para ambos sexos, como lo
expresa O. Paz en la biografia de la jeronima:

“Esto no implicaba ni descreimiento ni irreligion: la mayoria de los
clérigos y de las monjas eran catdlicos sinceros y modestos
funcionarios de la Iglesia. Las mujeres tomaban los habitos porque, ya
sea por arreglos familiares, por falta de fortuna o por cualquier otra
causa, no podian casarse”. (Paz, Las trampas 149).

2L Vid. O. Paz, op. cit. p. 138
2 De Calleja, Diego. Op. cit.
3 Vid. O. Paz, op. cit. p.150.
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La religiosa, profesa en 1669, en el Convento de San Jerénimo de
Puebla que se regia por la regla agustina,® y en él permanece hasta su
muerte, acaecida en 1695, a consecuencia de una epidemia de peste que
asolo la ciudad.

En su figura confluyen mdltiples vertientes, donde se visualiza el
complejo entramado de la época, en la sociedad novohispana de la segunda
mitad del S. XVII.

Como monja, integrante de la institucion eclesiastica, estd sometida al
poder de la misma, ejercido en la persona del arzobispo, del obispo y de las
autoridades del convento; como habitante del virreinato, esta sujeta al poder
politico que se concentraba en la persona del virrey que tenia amplios poderes;
como letrada, su extensa obra contempla: la hermenéutica, donde su
produccion epistolar no solo refleja el dominio del ejercicio exegético, sino que
mediante ella se puede seguir la trayectoria de su vida y su pensamiento; la
poética, donde romances, sonetos, loas y Vvillancicos, son ejemplo del
indudable dominio que tenia de sus diversas formas; la dramética, donde
obras de teatro y autos sacramentales dan cuenta de su conocimiento de la
mitologia, asi como de su erudicion en temas religiosos; la epistolar donde por
medio de sus cartas se puede seguir la trayectoria de su vida y su
pensamiento; como mujer, las autoridades religiosas la miran con recelo, no
solo por la defensa de su género en contextos que no eran los permitidos para
la época, sino ademas por su labor exegética de los textos de la patristica y la
escolastica, y por lo que se consideraba excesiva dedicacion a las
denominadas “letras profanas”; como hija natural de padre espafiol y por lo
tanto criolla, comparte la vision ambivalente de estos, que si bien se auto
perciben formando parte de un sector social diferente del europeo, intentan
parecerse al mismo y tener las mismas prerrogativas en cuanto a su ubicacion
social.

Al concluir este capitulo nos interesa reafirmar algunos aspectos que nos

parecen importantes antes de pasar al siguiente.

* Las Reglas y Constituciones del Convento de San Jerénimo de Puebla, habian sido dispuestas por el
obispo Manuel Fernandez de Santa Cruz. Dicho documento alude a las autoridades del convento, al
confesor de las religiosas, a la clausura que debian mantener las mismas, a la conciencia de las religiosas
con relacién a la trasgresion de las reglas establecidas, entre otras, Cfr. Maria Dolores Bravo Arriaga,
“Signos religiosos y géneros literarios en el discurso de poder”. P.128
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Como vimos, es en el barroco hispanoamericano donde se reafirma el
surgimiento de esa “conciencia criolla” que intenta diferenciarse de la metrépoli
con un discurso que, por medio de su retdrica, ird pautando su idiosincrasia
americana a lo largo del periodo colonial.

No obstante, no podemos pensar el mismo sin relacionarlo con la rigida
estructura administrativa y eclesiastica de la Colonia. En la misma el letrado
criollo ocupaba una posicién privilegiada, en tanto pertenecia a esa “ciudad
letrada” a la que alude A. Rama encargada del “orden de los signos”. A pesar
de esto, debido a la estructuracién jerarquica de la sociedad, con una
hegemonia predominantemente metropolitana, no tenia lugares privilegiados
en la misma. Si bien es cierto que hubo un aumento considerable de criollos,
dentro del clero, estos no tenian, en las 6rdenes, posiciones de prestigio. En
ellas era evidente la preeminencia de los espafoles peninsulares. Lo mismo
sucedia con los cargos administrativos a los que generalmente no accedian.
Frente a esto, sin embargo, los criollos instalan su poder no menos relevante
que el poder hegemaonico peninsular.

Con relacion a esto ultimo, es interesante recordar lo que plantea
Foucault con respecto al poder, al decir que este no se encuentra solo en las
instituciones y en los aparatos que constituyen el Estado, sino también en las
gue denomina “hegemonias sociales”, por lo que no debe pensarse nada mas
gue en un poder central, ya que este “se gjerce a partir de innumerables
puntos, y en el juego de relaciones maviles y no igualitarias” (Foucault, Historia
de la sexualidad 114) (El énfasis es personal).

Y en ese sentido, en la produccion de la letrada jeronima existen
numerosos ejemplos de ese ejercicio del poder en “innumerables puntos”, que
iremos estudiando a lo largo de este trabajo, como es el caso de los juegos de
villancicos escritos por Sor Juana, a los que haremos referencia en el capitulo
V, asi como su loa “El Divino Narciso”. Ya, qué de otra manera, se puede
comprender lo que plantedbamos desde la introduccion, respecto al uso de la
transgresion y la manera de ejercerla que encontraba la monja.

Por ejemplo en los juegos de Vvillancicos escritos durante el periodo que
va desde los de la Asuncién y la Concepcién, de 1676, hasta los de Santa

Catarina de 1691, Sor Juana remeda, en algunos de ellos, el habla del negro, o
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bien del indio cuando recrea el nahuatl mientras semeja, en otros, el ritmo del

Tocotin, la danza de los aztecas.
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Capitulo IV

Intersecciones de cuerpo, escritura y poder en el corpus a estudiar de la
obra de Sor Juana Inés de la Cruz

“La historia y la cultura de las mujeres no se tejieron nunca fuera de la
dominacién y colonizacién masculinas. Siempre entremezclaron sus formas
con las del sistema de autoridad en cuyos huecos y resquebrajaduras fueron
practicando la desobediencia.” (El énfasis es personal) Nelly Richard

Desde el comienzo de este capitulo se abordaran diferentes tépicos
como ser: La construccion social del cuerpo y la forma en que este ha ido
cambiando en las diferentes épocas historicas, desde el punto de vista social y
cultural.

A partir de lo explicitado nos centraremos en: El cuerpo y el
disciplinamiento social, y aqui trataremos el cuerpo y la nueva mecénica del
poder que se sustenta sobre los mismos, en lo que se ha dado en llamar,
segun M. Foucault, “el poder disciplinario”, ya que en este siglo, se da lo que
podria llamarse, siguiendo a este autor, “la sociedad disciplinaria”, con todo lo
gue esto significa en lo que tiene que ver con el cuerpo.

Y alli intentaremos abordar los Ejercicios devotos, asi denominados por
la monja, o Ejercicios de la Encarnacion, ya que los mismos se ubican
perfectamente dentro de lo que denominamos, el disciplinamiento social.

Otro propoésito del capitulo, estara centrado en: E/ cuerpo en el “Barroco
de Indias”, porque es en la dinamica de la Colonia, donde se constituye una
alteridad diversa de la europea, que se refleja en ese sector criollo que
adquiere progresivamente mas visibilidad en esa realidad, como es el caso de
Sor Juana, que por medio de determinadas estructuras retéricas, “transgrede”,
desde la obediencia, como deciamos en la introduccién, esa otredad
diferenciada.

Finalmente, se hace necesario explicitar las denominadas: Practicas
discursivas de Sor Juana, por entender que por medio de las mismas se
evidencia claramente la necesidad de leerla de manera diferente, porque es
desde alli, no solo por su produccion epistolar, sino desde sus otras obras: el
arco triunfal, las loas y los villancicos, donde ella encuentra escribiendo la

forma de protegerse.
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Al concluir este capitulo, debe quedar clara la propuesta, realizada
desde la introduccion, de leer a Sor Juana, no solo como obediente, o

transgresora, sino con ambos aspectos relacionados.

4.1- La construccion social del cuerpo.

Si bien la teoria social clasica considerd al cuerpo como un fenbmeno
natural, alejado de lo social, posteriormente, tanto la antropologia como la
historia, cambiaron esa perspectiva y pensaron en el mismo, no solo como un
objeto de estudio social, sino también como un producto cultural e historico,
tanto desde el punto de vista material como simbdlico.

A partir de los siglos XVI y XVII se produce una transformaciéon de lo
social y lo cultural, que trae como consecuencia una desvalorizacion de la
cultura popular, por parte de las clases dirigentes que intentan el borramiento
de la misma, no obstante “ el cuerpo sigue ocupando un lugar central”’, en la
sociedad de la época. (Le Breton 60) (El énfasis es personal).

Al mismo tiempo, y a partir de la nueva vision del mundo, se vislumbra el
cuerpo racional, que “coloca al individuo en el centro y mira al mundo con ojos
mas racionales”. (Le Breton 33).

Como consigna este mismo autor, en los valores medievales vy
renacentistas, el cuerpo del hombre no era aislable del cosmos, en la medida
gue este transgredia sus propios limites. Se producira ahora, con el
advenimiento de esta nueva época, lo que podriamos denominar “la ruptura
entre el hombre y el cosmos”.

Manifiesta Jacques Le Goff que “el cuerpo tiene una historia. La
concepcion del cuerpo, su lugar en la sociedad, su presencia en el imaginario y
en la realidad, en la vida cotidiana (...) han cambiado en todas las sociedades
historicas”. (Le Goff 12). (El énfasis es personal).

Eso permiti6 ampliar la concepcion que sobre él se tenia, ya que al
considerarlo formando parte del simbolismo general de la sociedad, sus
representaciones constituyen una realidad que no se agota en si misma.

Y asi, desde la Antigiedad clasica, hasta la Edad Media y el

Renacimiento, con el posterior advenimiento de la época moderna, las
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sociedades han variado su vision y tratamiento del cuerpo, en la medida que
las relaciones de produccion en las mismas se han ido transformando.

En ese sentido, desde la concepcion medievalista, donde se produce un
ocultamiento del mismo y una desaparicion en el imaginario social de la época,
a pesar de las ceremonias oficiales de la Iglesia, que intentaban establecer la
seriedad requerida para estas, ese cuerpo ocupa “su lugar en la sociedad”, por
medio de la fiesta popular, en el centro de la vida social, presente, ademas, en
esa lengua soez, desenfadada, que no conoce los limites de la normatividad
establecida y que trasmite, de esta forma, la “cosmovision carnavalesca”.

Con relacion a esto, argumenta este mismo autor al que haciamos
referencia Ultimamente, que en este periodo, “el cuerpo se convierte,
paraddjicamente, en el corazon de la sociedad medieval”’, en la medida que si
bien por un lado, este cristianismo, convertido en religion del Estado, lo
reprime, por otro, lo glorifica por medio de la “Encarnacién de Dios en el cuerpo
de Cristo”. Y asi “la vida cotidiana (...) oscila entre la Cuaresma y el Carnaval”,
(Le Goff 33) (El énfasis es personal). Desde el culto al cuerpo, al ascetismo de
la sociedad monacal instaurada por los Padres de la Iglesia,? ya que dentro del
feudalismo, la Iglesia influye en la actividad humana de este periodo, en tanto
tiene un papel decisivo en lo ideoldgico, asi como en lo politico y econémico,
en la medida que el cristianismo constituye un sistema cultural dominante.

No obstante esto, abunda J. Burckhardt, al referirse a las fiestas, en la
temprana Edad Media, donde en las procesiones religiosas habia oportunidad

para la mascarada, que se entronizaba en las mismas con un sinnimero de

% Entre los denominados Padres de la Iglesia se encuentran San Jerénimo, San Criséstomo y San
Agustin, pertenecientes al siglo IV después de Cristo. San Jerénimo, entre ellos, es muy conocido porque
se lo vincula con la traduccion de la Biblia al latin, conocida con el nombre de Vulgata, y aunque discrep6
muchas veces con San Crisdstomo y San Agustin sobre cuestiones exegéticas, con relacion a la Biblia,
sus libros fueron leidos con —fruicién, incluso por los que disentian. También a Santo Tomas de Aquino,
Sor Juana en su Carta Atenagorica, -donde impugna al jesuita portugués Antonio Vieira, expresa: “Mi
asunto es defenderme con las razones de los tres Santos Padres, (...) que son Agustino, Tomas y
Cris6stomo™ (OC |V, 413-414) lo considera, Padre de la Iglesia, aunque es posterior en el tiempo, ya
qgue pertenece al siglo XllIl, en pleno dominio de la escolastica. Si bien Santo Tomas discrepa en
determinados aspectos con la patristica, fundamentalmente con San Agustin, al aceptar
predominantemente en sus fundamentos la razén, admite que los dogmas mas importantes del
cristianismo, no se pueden probar por la misma y requieren la fe en la revelacion divina. No obstante,
pensaba que el hombre debe creer por la fe, no solo en los dogmas de la Iglesia, sino también en los que
pueden conocerse por medio de la razon. Cfr. La edad de la fe de Will Durant T. | pp. 79-127 y T. llI
pp.227-255. Este tedlogo tuvo gran influencia en el pensamiento de la monja, sobre todo en lo que se
refiere a los planteos de la razén y la fe. Ignacio de Loyola, fundador de la Orden de la Compafiia de
Jesus, cuya vida transcurrio en la primera mitad del siglo XVI, ya que murié en 1556, impuso a los jesuitas
la obligacion de ensefiar el tomismo, ya que a pesar de las persecuciones de la Inquisicién que tuvo que
soportar, era partidario, en su filosofia, del uso de la razén y batall6 por eso. A él pertenecen los Ejercicios
Espirituales que tienen que ver con el ejercicio del cuerpo y sus reglamentaciones. “Ese cuerpo humano
gue establece una analogia literal entre la corporalidad del practicante y la de Cristo.” (Barthes 45-80).
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elementos, entre los que se podian encontrar personajes de la pasion de
Cristo, entre otros semejantes, donde existian elementos profanos, que no
podian dejar de incluirse en las mencionadas procesiones eclesiasticas, que
llegaban incluso a sustituirse “por un cortejo de mascaras de caracter religioso”.
(Burckhardt 309-310).

Persisten las practicas del carnaval en las clases populares, en la etapa
renacentista, debido a que forman parte de esa dinamica social diversa y
heterogénea, ampliamente estudiada por M. Bajtin, en la obra literaria del
escritor del siglo XVI, Francois Rabelais, en la medida que existe un predominio
del “principio de la vida material y corporal”, herencia de la cultura popular del
medioevo. En la literatura de este periodo, aparece también esa “vision
carnavalesca”, presente en el lenguaje de numerosas obras, como es el caso
de Cervantes y Lope, entre otros.?

Frente al ocultamiento del cuerpo por la cultura oficial de la Edad Media,
llevada a cabo por la Iglesia y el sistema feudal, la etapa del Renacimiento,
como comienzo de una nueva época “que alcanza su pleno sentido en el
Barroco”, (Maravall 30) lleva a cabo la celebracion del mismo por medio de la
liberacion transitoria de las relaciones jerarquicas en las fiestas del carnaval
realizadas por la cultura popular, con anterioridad a la Cuaresma.

Hacia el 1500, a comienzos de este siglo XVI, con el cambio de las
estructuras medievales del feudalismo, por un nuevo orden social y politico se
produce un fortalecimiento de las monarquias nacionales.

En el caso de Espafia, a partir de los reyes catélicos, Fernando e Isabel,
se logra la reunificacion del pais.

Esto se vera reflejado en la cultura de la época y por lo tanto en la
concepcion del cuerpo, ya que si bien por un lado, con el advenimiento de la
época moderna este ocupa un lugar central, por otro, con el inicio de la
Contrarreforma, a mediados de este siglo, la realizacion del Concilio de Trento,
y el afianzamiento de los lineamientos contrarreformistas, asi como la
fundaciéon de la Compaiiia de Jesus, determina que todo esto confluya en un
reforzamiento de las estructuras eclesiasticas y un ocultamiento del mismo.

Conjuntamente, a principios del XVI, se produce el descubrimiento del

Nuevo Mundo, que significara para Europa en general y para el caso de

%6 Cfr. Mijail Bajtin, La cultura popular en la Edad Media y en el Renacimiento, 1990, pp. 7-57.
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Espafia en particular, la expansion de nuevos mercados, lo que traera
aparejado, como sabemos, la instauracion progresiva de un sistema
mercantilista, que posteriormente, en el siglo XVII, devendr& en un
afianzamiento del régimen politico absolutista.

Como consecuencia, a partir de ese momento, las diferentes metropolis,
entre las que se encuentra Espafia, estableceran colonias donde intentaran
reproducir, en ellas, sus estructuras politicas de gobierno.

Esto no solo significara la sustitucion progresiva de un sistema de
produccion, que pasa del feudalismo al capitalismo comercial, sino que va a
tener una enorme implicancia en el sistema cultural y, por supuesto, en la
concepcion del cuerpo.

La cosmovision imperante del hombre va a variar, por lo tanto, con
respecto a la etapa anterior, ya que los descubrimientos cientificos, realizados
por Copérnico, a mediados del siglo XV, a nivel de la astronomia, asi como su
metodologia, basada en la experiencia y la observacion marcara un hito en la
configuracion de lo que podria considerarse el comienzo de una nueva época.

A partir del XVII, se configura una nueva mecanica del poder que se
sustenta sobre los cuerpos; un poder que tiene lugar a través de la vigilancia.
Es lo que denomina M. Foucault, “el poder disciplinario”.

Sobre el discurso recaen todo tipo de prohibiciones que lo vinculan al
ejercicio del poder.

Argumenta este mismo autor, con respecto al discurso, y a la autoridad
disciplinaria con el poder de pronunciarlo, que en esa época a la que hacemos
referencia: “el discurso por el cual se tenia respeto y terror, aquel al que era
necesario someterse (...) el discurso pronunciado por quien tenia el derecho y
segun el ritual requerido”, (Foucault, El orden 19) (El énfasis es personal) era el
de la institucion eclesiastica que posibilitaba la emision, y tenia la autoridad
para realizarlo, autoridad que debe ser reconocida por el receptor, y se
representa por medio del lenguaje que lo simboliza.

La obra de Sor Juana, en la colonia de Nueva Espafia, se inscribe, por lo
tanto, en un contexto religioso muy marcado por las relaciones de poder,
disciplina y jerarquia, en el cual las monjas ocupaban un espacio marginal.

Y en tanto, “la disciplina es un principio de control de la produccién del

discurso”, (Foucault, El orden 38) (El énfasis es personal) el propio confesor de
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la jerénima, el jesuita Antonio NUfiez de Miranda, imponia su disciplina, sobre
los escritos y actitudes de la monja, por medio del ritual de la confesion, que la
propia ideologia contrarreformista revistid de una importancia significativa, en
este siglo marcado por la represién y la censura fundamentalmente en lo que a
Espafa se refiere, hecho este que se reflejara en las colonias.

La actuacion inquisitorial que los confesores ejercian, en el plano textual,
legitimaba, o no, las escrituras de las monjas, aprobando o desaprobando el
sentido de las mismas, ya que el control institucional se llevaba a cabo
mediante los confesores que autorizaban, o censuraban sus conductas.

A este respecto Foucault establece que “la confesion es un ritual de
discurso y se despliega en una relacién de poder”. (Foucault, La voluntad 78).

El vinculo que establecia este ritual, posteriormente fue diluyéndose, en
la medida que “perdié su ubicacion ritual y objetiva (...) y se diversifico en las
nuevas formas adquiridas, como es el caso de los relatos autobiograficos y las
cartas”. (Foucault, La voluntad 80).

Fue de tal importancia la estrecha relacion que tenia ese vinculo, que en
1682, la monja escribe la carta a su confesor, Nufiez de Miranda, conocida
como “Carta de Monterrey”, -por el lugar donde se encontrd, en 1980, por el
padre Aureliano Tapia Méndez- donde a partir de esta, rompe con el prelado,
qgue la habia asistido de 1669 a 1682, hecho este que adquiri6 una enorme
importancia, en lo circulos letrados de la sociedad virreinal, y en particular en la
vida de la monja, debido justamente a esa estructuracion cultural, a la que
haciamos referencia, que implicaba la consolidacién de la vigilancia sobre los
cuerpos.

En esa reorganizacion eclesiastica, a la que aludiamos, debemos
considerar, también, la funcion y el significado de la Compaifia de Jesus,

fundada por Ignacio de Loyola?’, en 1540, por la importancia adquirida, entre

¥ Ignacio de Loyola nacié en Espafia, en 1491 y murié en Roma, en 1556. Se inici6 como soldado para
luego dedicarse a la vida religiosa. En 1522 comienza a escribir los Ejercicios Espirituales que se
imprimieron recién en 1548. Los mismos proponen una férrea disciplina que hace alusién a la puesta en
tension del cuerpo, presente en: la actitud corporal, el lugar de la oracion, las penitencias y los retiros,
entre otros. Durante 1540 funda la denominada Compafiia de Jesus, luego de numerosas deliberaciones
sobre la formacion de una orden religiosa. A partir de ese momento, redacta las llamadas Constituciones
por las que se regira la orden asi constituida. Fue perseguido, en algunas oportunidades, por la
Inquisiciéon y acusado de hereje. Los Ejercicios devotos de Sor Juana, también denominados Ejercicios de
la Encarnacién fueron escritos probablemente, segin consigna A. Méndez Plancarte, entre 1684 y 1688
(OC 1V, 663). Las similitudes, entre ambos, resultan significativas. Estos también establecen, por medio de
la oracion, como los de Ignacio de Loyola, la interlocucién divina, ya que la monja realiza, mediante los
ejercicios que acompafian los dias de la semana, el papel de intermediaria con la divinidad, en este caso
de la virgen con los devotos, habilitando asi esa instancia de didlogo, de interlocucion (Barthes, Loyola
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las nuevas ordenes religiosas, ya que era la Unica que dependia directamente
del Papa y cuyas reglamentaciones tuvieron una gran importancia, en este
siglo XVII, ya en plena época barroca, y en la segunda mitad del mismo, en el
virreinato de Nueva Espafia, en la figura de la monja Sor Juana Inés de la
Cruz, porque en este periodo la influencia de la Compafiia fue determinante, no

solo en la sociedad, sino también en su vida.

4.2- El cuerpo y el disciplinamiento social.

Los dispositivos de disciplina se multiplicaron a lo largo del Siglo XVII, y
se dio “lo que podria llamarse, la sociedad disciplinaria”. (Foucault, Vigilar 212).

Resulta claro desde dbénde se establecia esa vigilancia vy
disciplinamiento: por parte de las autoridades que integraban el Tribunal del
Santo Oficio y las jerarquias eclesiasticas. También sobre quiénes se ejercia: el
clero que no tenia posiciones privilegiadas, aunque también la sociedad
colonial toda no estaba exenta de dicha vigilancia.

Los conventos, fundamentalmente los de clausura, se convierten en
lugares de censura y disciplinamiento, sometidos a las rigidas reglas
monasticas establecidas desde el espacio eclesiastico con toda rigurosidad.
Esa nueva mecanica del poder se sustenta sobre los cuerpos.

Los Ejercicios de la Encarnacion, escritos por Sor Juana, a los que
aludimos anteriormente, denominados por ella Ejercicios devotos para los
nueve dias antes del de la Purisima Encarnacion del Hijo de Dios, Jesucristo,
Sefior nuestro, se dividen, cada dia, en tres partes: “Meditacion”, “Ofrecimiento”
y “Ejercicios”. El cuerpo -por medio de las alusiones a la disciplina, a los
ayunos, al sufrimiento-, esta presente, asi como la participacion de la monja en
la “mortificacion” del mismo.

Desde la “Introduccién al intento”, una de las partes de los mismos,

luego de la “Dedicatoria”, menciona la *“disciplina, obediencias y cosas

43-76). En los mismos, el cuerpo esta presente en las frecuentes alusiones a la disciplina, a los ayunos, al
pecado original, al sufrimiento y la devocion. La monja hace mencién a ellos, en la Carta Respuesta a Sor
Filotea de 1691, en dos oportunidades en la misma pagina (OC IV, 474), con relacién al consentimiento
que dio para su impresion: “solamente unos Ejercicios de la Encarnacién (...) se imprimieron con gusto
mio por la publica devocién, pero sin nombre” y luego mas adelante: “Hicelos (...) afios ha, y después se
divulgaron”. Un poco antes, (OC IV, 473) nos dice: “ni el consentimiento para la impresion ha sido
dictamen propio”, aludiendo asi a la falta de dicho consentimiento en la impresion de la Carta Atenagdrica
de 1690.
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semejantes, que en el religioso estado son ordinarias” (OC IV, 477), aludiendo
a lo que era comun en el @mbito religioso; y mas adelante, en el primer dia, con
respecto al rezo y a la realizacién del mismo: “nueve veces el Magnificat, boca
en tierra” (OC 1V,479), sin dejar de lado el tono imperativo, como en la siguiente
enunciacion: “absténgase de las impaciencias, murmuraciones y sufra con
paciencia aquello que mas repugnare a su natural” (OC IV, 479). Hace hincapié
nuevamente en la disciplina: “si fuere dia de disciplina de Comunidad, con ella
basta, si no, se podra hacer especial” (OC IV, 479); y en el segundo dia: “bese
la tierra postrado” (OC 1V, 481), en sefal de humildad. Y al final del dia tercero
explicita: “si pudieran traigan hoy cilicio” (OC 1V, 484). Y en el dia nono,
“tendrén disciplina y el ayuno los que pudieren” (OC IV, 501). (Los énfasis son
personales).

Las “disciplinas” propias de este periodo someten el cuerpo de las
religiosas a la flagelacion, a los cilicios, a las cadenas, imitando asi, en su
propio cuerpo, el de Jesus y sus sufrimientos.

Es también el cuerpo ofrecido a Dios en la celda de clausura de los
conventos: “el espacio de las disciplinas es siempre celular”. (Foucault, Vigilar
147). Y asi el espacio de la celda, sometido a las duras reglas que regian los
conventos de las respectivas 6rdenes, constituia el lugar “privilegiado” que se
tenia pensado para las monjas.

De la misma manera, el voto de clausura que debian pronunciar al
profesar estaba en consonancia, con la arquitectura de los edificios que
propiciaba el encierro.

Debemos recordar aqui, como antecedente, a los mencionados
ejercicios de Sor Juana, los Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola y lo
gue este expresa alli con relacion a la penitencia y a la mortificacion del cuerpo:
“castigar la carne, es saber, dandole dolor sensible, el cual trayendo cilicios o
sogas o barras de hierro sobre las carnes, flagelandose o llagandose, y otras
maneras de asperezas”. (Loyola 229).

Estos ejercicios de San Ignacio pueden catalogarse de corporales,
porque la impronta del cuerpo mortificado se encuentra de multiples formas, a

lo largo de los mismos.
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El aspecto espiritual del dolor esta presente en las practicas que realizan
las monjas con su cuerpo y, de alguna manera, se pensaba que con eso se
preparaba el espiritu para alcanzar la gracia de Dios.

Los mencionados Ejercicios de la Encarnacion son anteriores a las
cartas, ya que segun Meéndez Plancarte se escribieron entre 1684 y 1688, no
obstante la jer6nima, ya desde la Carta Atenagorica de 1690 y en la Respuesta
a Sor Filotea de 1691, hace referencia a la disciplina, a la obediencia y a la
censura en forma recurrente.

Esa obediencia a la autoridad, enmascara el debate que Sor Juana tiene
con la permanente defensa del libre albedrio.

En los antecedentes de estudios sobre la monja, realizados en este
trabajo, cito, entre los mismos, un articulo de Asuncion Lavrin: “Sor Juana Inés
de la Cruz: obediencia y autoridad en su entorno religioso”, donde la sorjuanista
no puede dejar de aludir a “los elementos de subordinacién que la obediencia
conventual impuso a Sor Juana” (Lavrin 620).

Con respecto a esto, al final de la Carta Atenagdrica, cuando la monja
afirma: “Vuelvo a poner todo lo dicho debajo de la censura de nuestra Santa
Madre Iglesia Catdlica, como su mas obediente hija”. (OC IV, 439) (El énfasis
es personal), luego de haber realizado en la misma la impugnacion al
prestigioso jesuita Antonio Vieira, queda clara la intencion de presentarse como
“obediente hija”, debido a que en toda la carta, no solo habia quebrado el voto
de obediencia, que debian guardar las monjas, sino que transgrede al
incursionar en la hermenéutica, al realizar un ejercicio exegético, hecho este no
permitido a las mujeres en el espacio eclesial.

Nuevamente aqui, el tema de la transgresion, conjuntamente con la
obediencia esta presente en los escritos de la monja, como aludiamos desde la
introduccién, cuando proponiamos esa visualizacion de su lucha entre ambos
aspectos, presente en su obra, y fundamentalmente, como veremos, en su
ejercicio epistolar.

El uso del género epistolar en Sor Juana fue determinante en su
produccion escrita. En ese sentido, constituye un documento imprescindible
gue nos permite vislumbrar, no solo la época en la que transcurre su vida, sino
gue trasciende esa circunstancia e informa acerca de las vicisitudes de las

mujeres, en ese periodo, y en particular, a las que habitaban los conventos.
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Por otro lado, las autoridades eclesiasticas veian, con cierta suspicacia,
el ejercicio de esas libertades que escapaban al control centralizado de las
mismas.

A pesar de esto, las monjas, y Sor Juana no fue una excepcion, en ese
espacio intersticial del convento, por medio de la correspondencia y las
autobiografias se constituyen en sujetos escriturales.

Las estrategias retdricas de la jer6nima dan cuenta de como se
enmascaraban, por medio de la ficcion literaria, ciertas vivencias que no
guerian que permaneciesen ocultas.

Sin duda el ejercicio de la letra constituia una transgresion que debia
justificarse y le hace decir a Sor Juana, en ese cuerpo que teme a la
Inquisicion: “una herejia contra el arte no la castiga el Santo Oficio”, (OC IV,
444).

No obstante lo anotado acerca del disciplinamiento, la vida de Sor
Juana, en la celda, pero también en el locutorio, y también presente en la corte,
por los arcos triunfales, por las loas, por las representaciones teatrales; es el
adentro y el afuera de ese espacio consagrado a Dios, donde se dirimen los

pleitos y las contradicciones barrocas.

4.3- El cuerpo en el “Barroco de Indias”. Las estrategias de la metropoli y

la realidad americana.

No podemos dejar de aludir, en este llamado por Mariano Picén-Salas,
“Barroco de Indias”, a la realidad de la metrépoli espafiola, por la relacion
existente, en este periodo, con las colonias americanas, ya que en el mismo
debemos situar, a comienzos del siglo XVII.

Es en esa dinamica de la Colonia, donde se constituye una alteridad
diversa de la europea -en el régimen virreinal- no solo desde el punto de vista
econdmico, sino atendiendo a la variedad de etnias y codigos linguisticos que
reflejaran otras realidades significativas. No obstante esto, el Imperio intentara
homogeneizar y ocultar esa otredad de los cuerpos americanos que
concomitantemente el sector letrado pretendera revertir, en algunos aspectos,

por medio de sus producciones.
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Argumenta Morafia que no debe pensarse en un proceso rapido, con
respecto a la diferenciacion con lo peninsular, sino que el mismo fue lento y
tuvo “avances y retrocesos en el curso de la constitucion de la identidad criolla”.
(Morana, Viaje 59).

Ese sector criollo, que adquiere cada vez mas visibilidad, hecho este
gue se va afianzando a lo largo de este siglo, constituye un factor importante a
tener en cuenta, en la medida que a partir de sus discursos, se refleja una
idiosincrasia diferente a la metropolitana que traera como consecuencia, lo que
ya dijimos, con palabras de Hernan Vidal, el “largo proceso de creacion de una
conciencia americanista”. (Vidal 90).

En esa sociedad disciplinaria y represiva, con la impronta del discurso
imperial en la misma, determinados escritores intentan representar, por medio
de sus estructuras retoricas, esa identidad diferenciada, como es el caso de los
criollos, Sor Juana Inés de la Cruz y Carlos Sigienza y Gongora, en Nueva
Espafia, donde a partir de la letra pretenden restituir una otredad y una
materialidad, negada desde la metrépoli, que efectivizara la revelacion del
cuerpo americano, tema que abordaremos en el capitulo siguiente.

En ambos casos, si bien participan de las ceremonias rituales que
imponen las autoridades politicas y/o eclesiasticas, como es el caso de los
arcos triunfales?®, realizados a la llegada de algun virrey, o la canonizacion de
un santo, asi como la escenificacion de alguna loa, pequefias piezas que
precedian a los autos sacramentales, en la retérica de sus producciones estaba
presente la diferenciacion americana.

Permanece, no obstante, en la cosmovision de este Barroco
hispanoamericano, en la realizacion de esos espectaculos, la intervencion de
esa heterogeneidad de presencias y voces, a partir de ese dialogo cultural que
se establece por medio de danzas, cantos, bailes y diferentes personajes,
donde el cuerpo se enmascara con la consiguiente inversion y trastocamiento
de la realidad, ya se trate de arcos, con la representacion de un drama
alegérico, o de loas, en las que se yuxtapone la persistencia de creencias

prehispanicas, a los ritos cristianos, convirtiendo ese espacio -con la

% El mismo Sigilenza sefiala que desde muy antiguo, al recibir a la primera Audiencia de la Colonia, en
1528, ya comenzaron a levantarse estos arcos con gran esplendor y magnificencia. Cfr. A. Méndez
Plancarte, O.C. IV XXXIIl. En el barroco fue muy comun el levantamiento de los mismos, que asi como se
levantaban, con todo lujo, duraban muy poco tiempo, constituyendo, de esta manera, un verdadero arte
efimero, propio de este periodo.
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espectacularidad propia del barroco-, en un claro ejemplo de sincretismo

transculturador.

4.4- Practicas discursivas de Sor Juana.

¢, COmo opera en este contexto colonial, al que hemos hecho referencia,
la relacion cuerpo y escritura, en la vida conventual de Sor Juana Inés de la
Cruz, paradigma de mujer, monja, letrada y criolla, en Nueva Espafa, en la
segunda mitad del siglo XVII?

Si consideramos que es en el espacio intersticial que ofrece el texto,
donde se configura, como vimos, la representacion de los espacios sociales,
podremos estudiar perfectamente, en su obra, la lucha entre el centro de poder
peninsular, con sus rigidas jerarquias, y la periferia americana que se mueve
en esa ambigtiedad, que por momentos se opone a la metropoli, y por otros
gueda atrapada en sus interjuegos de poder.

Esto va a adquirir fundamental importancia, si tenemos en cuenta el
lugar en que desarrolla dicha monja su creacion, el convento, sometido a
rigidas normativas dentro del espacio eclesial, y dentro del mismo, la celda de
clausura.

No es un detalle menor que el “espacio” en que se movia,
predominantemente masculino, donde tanto el pulpito -ya que solo el hombre
tenia el poder de predicar- como la politica y la escritura, eran predominio
patriarcal. Desde alli, las jerarquias eclesiasticas ejercian, en forma taxativa,
esas actividades.

Tampoco puede descuidarse la preponderancia que en esta época tenia,
como vimos, la orden de la Compafiia de Jesus y menos, en el caso de la
jerébnima, donde junto a ella tuvieron una enorme importancia, tanto su
confesor, durante muchos afos, el jesuita Antonio Nufiez de Miranda, como el
obispo de Puebla, Manuel Fernandez de Santa Cruz, perteneciente a la misma
orden y protagonista relevante en mas de una oportunidad de su vida.

Asi que el hecho de que Sor Juana tomara la pluma para escribir, no
solo desde la literatura, sino que incursionara en la hermenéutica demostrando

gran dominio del ejercicio exegético, en textos de la patristica y la escolastica,
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podia ser considerado una transgresion, pasible de sancion, por el Santo Oficio
al provenir de una monja.

Como vimos esto hace la jerénima en la Carta Atenagdrica de 1690,
cuando “impugna” a Antonio Vieira por el Sermén del Mandato, donde este
refuta a los Padres de la Iglesia.

Alli, la monja, entra en dominios no permitidos para las mujeres, como la
exégesis de un sermdén, hecho este que pertenecia a las jerarquias
eclesiasticas.

Y en la medida en que el escribir significa comprometerse y exponerse,
la jerénima siempre encontraba, en sus escritos, la forma de protegerse, ya que
cuando transgredia, finalmente, se las ingeniaba, por medio de su retorica,
para obedecer. Al respecto nos dice Asuncién Lavrin: “Es arropandose en la
obediencia que se protege Sor Juana de su osadia intelectual y teoldgica”.
(Lavrin, 616).

Muchas veces, en sus practicas discursivas, Sor Juana utiliza el tépico
del silencio que tiene que ver, en su caso, no solo con el espacio privado, sino
también con las imposiciones del espacio publico y con la auto-censura que la
propia monja se impone.

Segun Foucault: “No hay un silencio sino silencios varios y son parte
integrante de estrategias que subtienden y atraviesan los discursos”. (Foucault,
La voluntad 37).

En el caso de la monja, frente a determinadas circunstancias, ha debido
optar por el silencio, ya que “el callar [muchas veces] se convierte en el
principal vehiculo de significados” (Morafia, Viaje 172).%

Sor Juana por medio de su produccion epistolar afianza su poder
interpretativo, ya que el mismo, como vimos, era ejercido principalmente desde
lo masculino.

Por eso, en la prolongada batalla por la interpretacion, sus tres cartas: la
Autodefensa Espiritual de 1682, la Atenagorica de 1690 y la Respuesta a Sor
Filotea de la Cruz de 1691, -a las que aludiremos en el capitulo VI de este

trabajo- constituyen un paradigma digno de considerar.

» vid. al respecto, el exhaustivo andlisis que realiza Mabel Morafia en su libro Viaje al silencio.
Exploraciones del discurso barroco, en el apartado “La retérica del silencio en Sor Juana Inés de la Cruz”
(153-198); asi como el articulo de Josefina Ludmer, “Tretas del débil” en La sartén por el mango, de 1984,
en el Encuentro de escritoras latinoamericanas.
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La monja, por medio de sus estrategias retdricas, no solo lucha por
hacer oir su voz, desde la subalternidad en la que se encuentra, por medio de
la escritura de sus cartas, hecho este paradigmatico para la época, sino que
con las mismas establece un didlogo social, con las autoridades institucionales,
desde el espacio privado de su celda del claustro, yendo asi al encuentro de
esa otredad y materialidad negadas, que por medio de sus practicas
discursivas, como los arcos, las loas y los villancicos, reapareceran, en las
figuras del indio, del negro, de lo nahuatl participando en esas ceremonias,
donde la monja recorre el imaginario trayecto que va desde la celda hasta la

plaza publica.
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Capitulo V

La aparicién y presencia del cuerpo americano, en el arco triunfal,
“Neptuno Alegorico”, en la loa, “El Divino Narciso” y en los villancicos

de Sor Juana Inés de la Cruz

¢, Qué magicas infusiones
de los Indios herbolarios

de mi Patria, entre mis letras
el hechizo derramaron?
Romance 51, (OC |, 160)

En este capitulo me propongo explorar la aparicion y presencia del
cuerpo americano, al estudiar las obras mencionadas en el titulo, y considerar
la posibilidad de leerlas de forma diferente, es decir, no solo poniendo el
énfasis en la transgresion o en la obediencia, sino combinando ambos
aspectos que aparecen claramente, ya que las mismas permiten ver esa
dualidad.

Ya desde la realizacion del arco triunfal “Neptuno Alegdrico”, que se
construy6 para el recibimiento de los nuevos virreyes, Sor Juana incorpora, a la
fiesta, por medio de sus estrategias retoricas, la participaciéon de indios, de
negros, de lo nahuatl, asi como otros elementos: danzas, musica, disfraces,
con lo cual transgrede esa realidad, al realizar la aparicion y corporizacion de
los mismos.

En la loa “El Divino Narciso”, la monja se atreve a tratar el rito azteca
“Dios es comido”, conjuntamente con el rito cristiano de la Eucaristia, donde el
dogma establece que en el mismo se come el cuerpo de Cristo y se bebe su
sangre.

Y en ese espectaculo sincrético, también transgrede al llevar a cabo la
realizacion conjunta de dichos rituales.

En el caso de los villancicos de Sor Juana, estos nos remiten, no solo a
la aparicién del cuerpo americano, al establecer un didlogo transgresor, entre la
cultura hegemonica y la del colonizado, sino que, ademas, en el orden de lo
gue venimos argumentando desde la introduccién, con la presencia y
visibilizacion de voces de indios y negros, en esa poliglosia donde participan
otras lenguas, incluso el nahuatl, que no todos entendian se produce la

transgresion del orden establecido.
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5.1- El arco triunfal “Neptuno Alegérico”.

Es bien conocido el hecho de que el Cabildo de la Catedral, en 1680, le
encarga a Sor Juana la realizacion del arco triunfal, a la llegada del virrey
Marqués de Laguna y de su esposa, Maria Luisa, condesa de Paredes, por
indicacion del virrey-arzobispo Fray Payo Enriquez de Ribera, que ocupd ese
cargo entre 1673 y 1680.

No es de extrafiar que este pensara en la monja para su realizacion, ya
gue su erudicién era conocida, en el contexto de la época y, en particular, por
este virrey saliente, durante los siete aiflos de su reinado, en los cuales estuvo
en contacto con la misma, desde su jerarquia eclesiastica.

Ya desde la antigiiedad romana, los arcos triunfales eran levantados
para recibir a algin general victorioso, con la realizacién de un desfile militar.

Luego, en el Renacimiento, se cambio el caracter de la ceremonia que
paso6 a ser un ritual civico, aunque en la misma persistieron los arcos, que se
siguieron llamando “triunfales”, aludiendo a los que antes celebraban la entrada
de los triunfadores en las batallas.

Con respecto a la época barroca, las caracteristicas de los arcos
cambiaron completamente con relacion a la antigiedad clasica, en el sentido
gue los mismos, ahora formaban parte de celebraciones festivas para que
asistiera el pueblo, en forma masiva, y en ese entorno de publico numeroso se
contaba con alguna construccion arquitectonica, realizada de cartén y madera
gue simulaba una grandiosidad impresionante, pese a ser, como sabemos, un
monumento efimero, propio del Barroco.

Y asi para el acto de entrada de autoridades civiles como eclesiasticas,
en esta segunda mitad del XVII, en Nueva Espafa, bajo el poder absolutista
espafol, se organizan y concretizan grandes procesiones, donde como sefiala
Sabat de Rivers “la ciudad toda se convierte en escenario”, al mismo tiempo
gue en dichas procesiones se refleja el programa politico del Imperio.

Por lo que el arco triunfal, como espectaculo publico festivo, constituye
una forma de representacion teatral que configura no solo la dimensién verbal
de la descripcién del mismo, sino que existe otra dimension plastico-espacial

gue tiene una existencia corpérea, porque el arco al ser el centro de la
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ceremonia tiene una existencia doble, por un lado, la de la escritura que no
permite la aparicion del cuerpo, en tanto la misma termina por ocultarlo,
mientras el Neptuno Alegdrico es el que permite su aparicion.

Lo mismo sucede con la loa E/ Divino Narciso, ya que la escritura no se
materializa hasta su representacion, por medio de los personajes que la llevan
a cabo y le dan su dimension corpérea

Igualmente, la escritura de los villancicos de Sor Juana, no adquieren su
materialidad, hasta que no se cantan y se produce su aparicion en las iglesias.
Esas voces, esos cuerpos son los que establecen esa doble dimension de la
gue hablabamos.

En este momento de contrastes y contradicciones, propias del Barroco,
las clases populares participan en esas fiestas oficiales, con personajes
disfrazados, donde el cuerpo se enmascara, con acompafamiento de distintos
instrumentos musicales y danzas.

Y asi, en estas ceremonias hispénicas de la entrada de los virreyes y el
levantamiento de los arcos, para esa circunstancia, no solo esta presente la
corporizacion de la metropoli, representada, en este caso, por el Marqués de la
Laguna y su esposa Maria Luisa, sino que también participan otros cuerpos, en
esta fiesta popular, con bailes y celebraciones rituales indigenas, donde la
gente del pueblo, con su heterogeneidad étnica, se materializa a partir de la
reaparicion de ese cuerpo americano, en ese verdadero sincretismo

transculturador que se lleva a cabo en la espectacularidad de la procesion.

S

; 4

Fig.1 Fiesta
de Corpus
Christi en México
como se realizaba en
el siglo XVII. La
tradicion se continta
aun hoy.

Con
relacion a estas
fiestas, y a los

indios participantes en las mismas, Judith Farré Vidal, en su articulo: “Fiesta y
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poder en el viaje del Virrey Marqués de Villena (México, 1640)”, consigna lo

siguiente:

“La otra constante celebrativa es la protagonizada por los indios. Su
presencia como publico receptor y a la vez como activo participante en
la fiesta novohispana esta plenamente documentada y ya, desde
fechas tempranas,- a partir de 1530- aparecen en las Actas del
Cabildo”. (...) Y mas adelante abunda, “una orden del virrey convocé6 a
los indios que vivieran hasta seis leguas de la ciudad a que fueran a la
fiesta [se celebraba la llegada de reliquias a México] con sus
trompetas, chirimias, clarines y demas instrumentos musicales”. (Farré
204). (El énfasis es personal).

El arco de Sor Juana se erigiria, el 30 de noviembre de 1680, a la
entrada de la Catedral Metropolitana, y consistiria de una sola fachada de
treinta varas o metros de altura y dieciséis de ancho.

La monja, segun Paz, describe los tres cuerpos que lo formaban y sus
estilos arquitectonicos, asi como las columnas, pedestales y tableros o lienzos,
en numero de ocho, con sus pinturas, efigies e inscripciones en espafiol y en
latin. (Paz, Las trampas 212).

Informa también este autor que: “en los lienzos estaban representados
distintos episodios de la historia de Neptuno, convertidos en alegorias de los
hechos, reales o supuestos, del Marqués de la Laguna y enlazados con la
imperial ciudad de México”. (Paz, Las trampas 214).

Estaba constituido por tres partes; dos en prosa: “Dedicatoria” de Sor
Juana al virrey, y “Razon de la fabrica”; la tercera “Explicacion del arco”, escrita
en verso. Esta ultima fue la que se expuso delante del arco, el dia de la entrada
de los virreyes, que luego penetrarian en la Catedral para participar del Te

Deum que alli se celebraria.
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M) varns

16 varas

Fig.2 Ensayo de ilustracién del arco triunfal de Sor Juana: Neptuno alegorico...
(Posicion de los cuadros)

Conjuntamente, para el mismo acontecimiento, el Cabildo de la Ciudad
le solicita al criollo, Siguienza y Gongora, otro arco que se erigiria en la plaza
de Santo Domingo. Este, por ser de la ciudad, tenia incluso puertas, a
diferencia del de Sor Juana. Lo denomind, Teatro de virtudes politicas, donde
en su composicion utiliz6 emperadores y hasta dioses prehispanicos.

La monja, por el contrario, lo llamé Neptuno Alegdrico, en alusion al dios

Neptuno, divinidad de los mares en la mitologia romana.

71



Si bien la Contrarreforma se inclinaba, para la realizacion de las
alegorias pertenecientes a los arcos, por personajes historicos y no
mitoldgicos, Sor Juana, en la fabula de Neptuno, encuentra el paralelismo entre
las hazafias del dios y la figura del virrey.

Los arcos se convirtieron en verdaderos “enigmas” que requerian
“explicacion”, (Paz, Las trampas 197) en tanto eran alegorias, donde se
utilizaban personajes mitoldgicos o historicos, que volvian visibles los
conceptos abstractos, por medio de la concretizacién de las imagenes, en el
espacio arquitecténico del mismo.

La jer6nima crea asi un jeroglifico erudito, pero con el texto de la
explicacion, al realizar la descripcidon pormenorizada de las inscripciones y los
lienzos que conforman el monumento, al llevar a cabo, esa tercera parte con la
“Explicacion del arco”, corporeiza la interpretacion de la alegoria * y asi, por
medio del simbolismo de este y su retorica, ella establece un dialogo con ese
heterogéneo entorno cultural colonial, que va asi desde la celda del claustro
hasta la plaza publica. (Grossi, 133-136).

No debemos olvidar que al ser monja de clausura, no pudo dirigir
personalmente el trabajo del arco, pero no obstante, la descripcion del mismo
fue realizada con gran exhaustividad y erudicion.

Esa intervencion, desde lo privado en lo publico, esta presente en la
corporizacion de esa fiesta, que Sor Juana revela, a partir de la participacion de
indios, de negros, de lo ndhuatl, de las danzas, de los disfraces y de la musica,
transgrediendo, al intervenir por medio de la estrategia retdrica que significa la
incorporacion de todos esos elementos en esa fiesta, en este caso, de
recepcion de los virreyes, realizada con todo el boato acostumbrado para las
mismas, pero donde aparece ese cuerpo americano ignorado y silenciado por
la corte y la iglesia que la monja deja al descubierto.

Su erudicion, no solo est4 presente en el plano de la letra y la cultura
europea, que ella domina muy bien, sino que ese cuerpo de la escritura se
materializa, como vimos, y aparece asi esa cultura americana que ella conoce

plenamente, desde los lejanos dias de Nepantla.

% pPara la estructura erudita desarrollada por Sor Juana en este arco, con respecto a los enigmas que
constituyen las alegorias y la explicacion en verso del arco, vid. Octavio Paz, Sor Juana Inés de la Cruz o
Las trampas de la fe, pp. 212-241.
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Se produce asi la tension, entre esa otredad negada por la metropoli,

gue la monja pretende restituir por medio de las practicas discursivas utilizadas.

5.2- Loa “El Divino Narciso”

Las representaciones del teatro cristiano, como lo denomina A. Méndez
Plancarte, comenzaron muy tempranamente en la colonia de Nueva Espafia,
en las primeras décadas del siglo XVI. Segun este autor, se tiene noticia que en
1531, Fray Juan de Zumarraga ordeno la realizacion de una Farsa de la
Natividad Gozosa de Nuestro Salvador, acerca de la cual le da noticia, por
escrito, a Hernan Cortés (OC lIl, VII).

Posteriormente, la primera representacion del Juicio final se llevo a cabo
en Tlatelolco en 1533, con gran despliegue de pirotecnia y festejos.

Con respecto a la misma, segun consta en Othon Arroniz, el padre
Bartolomé de las Casas hace referencia a la misma de esta manera:
“concurrieron ochocientos indios en representalla y cada uno tenia su oficio y
hizo el acto y dijo las palabras que le incumbia hacer y decir y representar y
ninguno se impidié a otro” (Arréniz 395) (El énfasis es personal).

El dato nos interesa en nuestro trabajo, debido a que ya en el siglo XVI,
se tenia noticia de representaciones teatrales con indios, en la medida que
posteriormente, a fines del XVII, Sor Juana Inés de la Cruz, los hace intervenir,
segun consta en la didascalia de la loa El Divino Narciso, y en su Teatro Sacro,
como es el caso de sus loas y autos sacramentales.

Han llegado hasta nosotros, tres loas escritas por la monja: la de “El
Divino Narciso”, segun estima Méndez Plancarte, compuesta en 1688 -y, se
supone, llevada a Madrid, a instancias de la Condesa de Paredes, que fue la
gue se la solicité en 1690-, “El Mértir del Sacramento, San Hermenegildo” y “El
cetro de San José” -estas dos Ultimas posiblemente de 1692-.

Es ilustrativo el caso de la primera de ellas, cuyo tema tiene relacion con
la religion prehispanica y el cristianismo, en tanto que la ceremonia de la misma
configura un claro ejemplo de sincretismo, en la medida que confluyen en ella

ambas representaciones.

73



La monja se “atreve” con el rito precortesiano, denominado Teocualo:
“Dios es comido” que celebraban los aztecas al “gran dios de las semillas”,
Huitzilopochtli.

La ceremonia presenta similitudes con la comunién catdlica y el misterio
de la Eucaristia, donde el dogma establece que, en ese momento, se come el
cuerpo de Cristo y se bebe su sangre.

Abunda Méndez Plancarte al decir que la loa: “realzase por la audaz
originalidad de su asunto que podria intitularla “El Verdadero Teocualo”: el rito
azteca (“Dios es comido”) de la estatua de Huitzilopochtli, hecha de cereales
amasados con sangre, en la que figuraban la muerte de su dios, y que se
repetia como “comunién”, se ve elevado aqui a presentimiento o sombra de la
Eucaristia, en la que el verdadero Dios que murié por nosotros nos da a comer
Su Cuerpo y beber Su Sangre...” (OC 1, LXXII-LXXIII) (El énfasis es personal).

Hasta este estudioso de la obra de la monja, reconoce la audacia y
originalidad del “atrevido tema” que esta aborda en la loa, pero desconoce, en
la forma de leerla el verdadero sentir de ese atrevimiento y solo ve en el mismo
la “sombra de la Eucaristia”, es decir, que quiere ver, en este tema al que se
atreve la monja, solo la obediencia al dogma y no la transgresion que Sor
Juana realiza al tratarlo.

La jeronima se inspirg, en esta ocasion, en el libro Monarquia Indiana,
escrito por Fray Juan de Torquemada® en 1615 y en la informacion alli
contenida, segun sugiere M. Plancarte (OC IlI, LXXIII).

Este libro estaba presente en la biblioteca de la jer6nima, y por él tuvo
conocimiento de la Mitologia del México antiguo.

Al respecto, de dicha biblioteca, Paz le dedica el capitulo, “Reino de los
signos”, acerca de la investigacion que realizé de la misma. (Paz, Las trampas
304-340).

Maria Dolores Bravo relata, en el articulo de 1991, “Una representacion
criolla: La Mascara grave y la Mascara faceta” de 1672 (Imagenes y lenguajes

de un espectaculo jesuita)”®, la representacion con motivo de la canonizacion

*Juan de Torquemada eclesiastico e historiador espafiol, nacié entre 1557 y 1565. Se ordend en el
convento grande de San Francisco, en 1579. Cursé estudios de filosofia y lengua nahuatl que domino
integramente. Escribié la obra Monarquia indiana, monumental estudio de la historia antigua de México.
Falleci6é en Santiago de Tlatelolco en 1624.

2Mascara faceta: jocosa, burlona, chistosa.
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de Francisco de Borja, un integrante de dicha congregacion, y fundador de la
provincia jesuita de Nueva Espafa.

El espectidculo se celebraba con una loa, donde aparecian indios
bizarros galanes, y el personaje de América, en traje de india.

Las similitudes, con la aludida loa de Sor Juana de 1688, parecen
evidentes, ya que en la misma también se menciona, entre algunos de sus
personajes que la representan, un “indio galan” y una “india bizarra”, llamados
Occidente y América.

Conjuntamente con esto, otros indios ataviados con plumas e
instrumentos musicales, bailan y cantan al son de la musica que producen.

Posiblemente, la jerénima se inspird en esta celebracién jesuita de 1672,
ya que estas representaciones eran utilizadas por los criollos que intentaban,
como en este caso, darle un caracter personal, a pesar de que las mismas
constituian un modelo estratégico de la cultura dominante, presente en la
“ortodoxia del mensaje oficial”. (Dolores Bravo 425).

En la loa, Sor Juana presenta los ritos indigenas, junto a los de la
“liturgia” catolica, hecho este por demas significativo, si seguimos el orden de lo
gue venimos argumentando, con respecto a la forma de leerla, ya que aqui
resulta evidente, que la escritura de la loa tiene una dimension transgresora en
el papel, pero junto a ella existe, en paralelo, una dimension espectacular y
corplrea presente en la gente que canta con la pronunciacion indigena, negra
o en latin, que asiste a la ceremonia, y ahi aparece otra realidad que la letra
viabiliza, mas alla de las semejanzas de ambos rituales.

Ya el texto de esta nos informa acerca de la representacion, pero
independientemente de la misma, en el espectaculo que se lleva a cabo, esta
presente la cultura americana, por medio de la otredad de esos cuerpos
participantes de la ceremonia y todo el aspecto visual que la misma conlleva.

Muy sucintamente, también en el argumento de la loa sorjuanina
tenemos los personajes indigenas de Ameérica y Occidente, que son los que
adoran al gran “dios de las semillas”, y los europeos llamados, la Religion
Catdlica y el Celo que llegan al suelo americano y confrontan con los indios
anteriormente mencionados. Se produce asi el enfrentamiento de las dos

culturas, conjuntamente con la represion de los cultos precortesianos.
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Las indicaciones de la didascalia, son precisas al respecto, ya desde la

primera escena.

“Sale el Occidente, Indio galan, con corona, y la América, a su lado, de
India bizarra: con mantas cupiles, al modo que se canta en el Tocotin.
Siéntanse en dos sillas; y por una parte y otra bailan Indios e Indias,
con plumas y sonajas en las manos, como se hace de ordinario esta
Danza; y mientras bailan, canta la Musica”. (OC lll, 3)*

Como vimos participan los cuerpos de indios e indias, ataviados con
trajes tipicos, se acompafian de musica vy llevan en las manos plumas y
sonajas, bailan la danza del Tocotin y sus distintas coreografias.

Al respecto de quienes representaban la loa, de acuerdo con el texto de
Farré*, anteriormente mencionado, pareceria que fueron los propios indios
autoctonos los que la realizaron.

Detras de esta mascarada, no solo esta la referencia al sincretismo, del
gue hablabamos, sino que también la monja alude, con la estrategia discursiva
de la representacion, a un pasado de América, anterior a la llegada de los
espafioles y su posterior conquista armada, por medio de ese rito prehispanico,
como es el del Teocualo, al “gran Dios de las semillas”, presente en los
distintos personajes travestidos detras de los disfraces, reivindicando por medio
de ese constructo barroco, la idiosincracia americana criolla: “Nobles
Mejicanos/cuya estirpe antigua/de las claras luces/del Sol se origina”.
(ocC 1, 3).

La tradicidn del “Tocotin” -probablemente un baile indio que aqui se cita
en esta primera didascalia- haya tenido su origen, en aquellas obras del teatro
cristiano del S. XVI, al que hemos hecho referencia.

En su estudio sobre el tema, en la loa para el Auto “El Divino Narciso”,
Armando Partida Tayzan, menciona que la monja, al comienzo de la misma,
alude al canto del Tocotin, y no hace descripcion alguna sobre la danza, debido
a que quiza todos la conocian y “sabian cdmo se cantaba y ejecutaba” (Partida
Tayzan, 236).

* Toda la didascalia esta en cursiva en la version original.
3 Ut, supra, texto de Judith Farré, p. 68.
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Sobre el significado y origen de tal danza Méndez Plancarte escribe lo
siguiente: “Tocotin: danza azteca, y su letra, en nombre acaso onomatopéyico
de sus ritmos: “toco, toco, toco, toco” (OC II, 364).

Nos informa también la didascalia que América esta ataviada con
“mantas y cupiles”.

El llamado “huipil” o cupil era una prenda femenina que tuvo su
importancia en el mundo precortesiano, y que se siguié usando en la época de
la Colonia. Consiste en la unién por los costados de unos lienzos
rectangulares, que dejan aberturas para la cabeza y los brazos. Se elabora en
telar de cintura y por lo tanto es angosta. Varia en cuanto al largo que puede

llegar hasta la cintura, o bien hasta los tobillos. Lo usaban todo tipo de mujeres,

desde la nobleza hasta la gente del pueblo.

Fig.3 Modelos de huipiles mexicanos

En cuanto a la recuperacion historica, la monja no solo utiliza, en este
caso, el libro ya mencionado de Juan de Torquemada, sino que también lo

hace, por medio de crdonicas y relaciones disponibles todavia en su época, no
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obstante la prohibicion de la corona, en 1577, de “la difusiébn de trabajos
etnograficos e histéricos de tema indigena”. (Morafa, Sujetos 58)

Por medio de esta estrategia discursiva de la jer6nima, en esta loa,
podria pensarse, no solo en la recuperacion teolégica de la ceremonia, sino,
ademas, en una reivindicacion, desde el punto de vista antropolégico, de las
culturas indigenas, (Zanelli 183) con lo que aqui también estaria presente la
transgresion y no la obediencia, al punto de vista metropolitano que desconocia
esas culturas.

Es importante recordar, que la mencionada loa estaba realizada para ser
representada en la corte de Madrid, a pedido de Maria Luisa, la virreina,
Condesa de Paredes, que como sabemos, tenia una estrecha amistad con la
monja y concurria con cierta frecuencia al locutorio del convento de las
jeronimas.

Por lo tanto, allende los mares, serian conocidas, “las formas en la que
fueron conducidos, los procesos de conquista y evangelizacion de estos
pueblos” (Zanelli 185). Esto, de alguna manera, podria refrendar el argumento
de la dimension histérica de dicha ceremonia.

Ese sector criollo, al que venimos aludiendo, que empieza a
diferenciarse, en la constitucién progresiva del que denominabamos “sujeto
social hispanoamericano”, proyecta cada vez mas su diferenciaciéon con los
sujetos peninsulares, y lo hace por medio de diferentes estrategias discursivas
-como puede ser la construccién y explicacion de los arcos triunfales, o la
produccion de las loas-, para de esa forma crear un proyecto alternativo.

Si bien, como vimos, no se lleva a cabo este proceso por medio de
interrupciones bruscas, ya que las mismas requieren un periodo de
elaboracion, donde se va configurando ese letrado criollo que a partir del
conocimiento de la cultura metropolitana, incorpora la realidad -cultural
americana por medio de la escritura, “que socializa lo individual insertandolo en
lo colectivo” (Morafia, Viaje 269).

Las estrategias retéricas utilizadas por la monja, en el caso de esta loa,
como en los de su produccion escrita epistolar, “subvierten”, es decir,
transgreden, el orden establecido, en lucha por el poder interpretativo que,
como mujer, monja y criolla intenta imponer, desde ese lugar de marginalidad

gue le asigna la sociedad virreinal de la época.
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Por supuesto que el orden hegemaonico imperial, establecido a partir de
la conquista y la posterior evangelizacién, creia haber impuesto, en todo ese
largo periodo que H. Vidal llamé de “estabilizacion virreinal”, el proyecto
metropolitano, sin tener en cuenta las estrategias mediante las cuales el
heterogéneo espacio virreinal confrontaria al mismo.

Si bien Sor Juana pertenece a esa “ciudad letrada” y por ese hecho
ocupa un lugar de privilegio, en el enclave colonial, denuncia la imposicién a la
gue es sometida, por medio de su ingeniosa retoérica, que -como en el caso de
la loa que estudiamos- encuentra los subterfugios necesarios, por medio de
una ceremonia sincrética, donde hace intervenir a los indigenas, que con
diferentes estrategias, contradicen, igual que Juana, ese proyecto imperial al
gue haciamos referencia.

No podemos finalizar este apartado dedicado a la loa “El Divino Narciso”,
sin mencionar estos textos de la jer6nima que ampliaremos, posteriormente,
desde el punto de vista histérico-antropoldgico, a partir de los villancicos.

Al final de la escena lll, reafirma América, la india bizarra:

“aunque lloro cautiva/ mi libertad, jmi albedrio/ con libertad mas crecida/
adorara mis Deidades!” (OC IV, 12).

Parece clara la identificacion de la monja con América, y su defensa del
libre albedrio, que fue una constante en su vida y su obra y que tantos
resquemores le causo.

Y finalmente, en la misma escena, el parlamento de Occidente, el indio
galan, reafirma la vigencia de la cultura de los pueblos prehispéanicos:

“Y asi, aunque cautivo gima, /jno me podras impedir/ que aca, en mi
corazon, diga/ que venero al gran Dios de las Semillas!” (OC 1V, 12).

Tampoco en estos versos Sor Juana es obediente, sino que aparece
aqui claramente esa lucha constante de la monja, entre el libre albedrio que la
lleva a transgredir, y la obediencia, que le es impuesta desde su entorno
religioso; no obstante, como dijimos, ella obedece para transgredir y lo logra
por medio de sus estrategias discursivas que resultan, sin duda, “las tretas del
débil”.
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5.3- Los villancicos y el cuerpo americano de Sor Juana

A fines del siglo XVI, comienzan a escribirse los villancicos de Navidad y
otras festividades en Espafia, segun consigna A. Méndez Plancarte en el
Estudio liminar del tomo Il de las Obras completas de Sor Juana, dedicado
enteramente a los mismos.

Entre las voces mas destacadas del barroco peninsular, se encuentran,
entre otras, las de Gongora y Calderdon que utilizaron deformaciones fonéticas
del espariol, cuando recreaban la infantil media lengua de los negros, segun
nos informa el erudito antes mencionado en dicho Estudio, donde ejemplifica
con letrillas de esos autores (OC Il, 363). Nos habla, ademas, de los rusticos
origenes de los villancicos en lo “villanesco” y aldeano. (OC I, LXV).

Durante el siglo siguiente, ya se cantan en las catedrales de México,
Puebla y Oaxaca.

En los doce juegos de villancicos escritos por Sor Juana, durante el
periodo que va desde los de la Asuncion y la Concepcion de 1676, hasta los de
Santa Catarina de 1691, (OC I, XLVI) la monja remeda en ellos, el habla del
negro, o bien del indio cuando recrea el nahuatl, mientras semeja, en otros, el
ritmo del Tocotin, la danza de los aztecas.

Opina Méndez Plancarte, en 1952, refiriéndose a este hecho, en el
Estudio liminar a los mismos que ella: “(...) da aqui su voz realisima -aunque
tocada, al par, de luz celeste- a los mas de abajo: Indios, Negros, Mestizos,
Payos, Nifios y Sacristanes” (OC I, LXIV). (El énfasis es personal).

Y un poco mas adelante, agrega, dentro de dicho Estudio y refrendando
lo anterior: (...) “la cuna pueblerina de Sor Juana, su infancia campesina y
estanciera en carifioso trato de Indios y Negros, y hasta sus persistentes lazos
familiares en Nepantla”. (OC Il, LXV).

Sin dejar de lado el hecho de la frecuentacion de la monja con negros e
indios, en la época de su nifiez en Nepantla, la heteroglosia de los villancicos
parece no obedecer solo a esa circunstancia, sino que la trasciende y va al
ejercicio de la letra y al uso que como letrada hace de la misma, en ese dar voz
“a los de mas abajo”, a los que ocupan un lugar de subalternidad frente al

proyecto hegemonico peninsular.
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Esa voz alternativa, de la que habldbamos anteriormente, es la que
utiliza la jeronima como criolla, y de esta forma impone el canon colonial frente
al canon linglistico impuesto por el imperio, e instituye con esto una nueva
vision del mundo que se ira consolidando en el correr del siglo.

No podemos dejar de mencionar que si bien Sor Juana pertenecia a ese
sector privilegiado de la ciudad letrada, por otro, ocupaba una posicion de
subalternidad como mujer y como criolla, en la estratificacion social y
eclesiastica de la época.

Y asi, desde ese lugar ambiguo en que se ubica el criollo, la monja no
solo reconoce otros “dialectos sociales”, al decir de M. Bajtin, sino que se
identificaria con los mismos a partir de una nueva sensibilidad que ofrece, de
este modo, una perspectiva diferente.

En opinidon de G. Sabat Rivers, en su articulo “Tiempo, apariencia y
parodia: El dialogo barroco y transgresor de Sor Juana” de 1992, la monja no
solo daria su voz a esos personajes, sino que se identificaria con ellos: “Sor
Juana, la mujer letrada por excelencia de la sociedad en que vivia, presta su
voz a estos personajes marginados identificandose con ellos demostrando
conciencia de su situacion conflictiva.” (Sabat-Rivers 197) (El énfasis es
personal).

En esta ciudad colonial, que ambiciona ser reglada por el poder
unificador de la letra, se cantan, en voz alta, en las catedrales de México,
Puebla y Oaxaca, como deciamos, villancicos en el mas correcto latin, pero
con métrica y prosodia del romance castellano, en el habla de los “negrillos”, y
en nahuatl, la lengua de los indios.

Villancico de la Asuncion, V, 255 (v. 1-4), 1679:

Ista, quam omnibus / Caelis mirantibus, / Virginem credimus, /
foecundam canimus

(OC I, 66)

Villancico de San Pedro Nolasco, VIII, 241, (v.45-50), 1677:
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Dialogo: Hodie Nolascus divinus/ in Caelis est collocatus./— Yo no tengo
asco del vino,/que antes muero por tragarlo.~ Uno mortuo Redemptore,/
alter est Redemptore natus.

(OC Il, 40-41)

Villancico de la Asuncion, VIII, 224, (v. 33-40), 1676:

Cantemo, pilico, / que se va las Reina, /'y dalemu turo / una noche
buena.

I ilguale yolale, /Flacico, de pena, /que nos deja ascula / a turo las
Negla.

(OC 11, 15)

Villancico de la Asuncion, VIII, 224, (v.82- 89),1676:

TOCOTIN

-Tla ya timohuica, / totlazo Zuapilli, / maca ammo Tonantzin, /
Titechmoilcahuitiz. / Ma nel in Illhuicac / huel timomaquitiz, /¢ amo nozo
quenman / timotlalnamictiz?

(OC I, 17)

Y en esa oralidad de los mismos que no se agota, sino que se amplia en
la voz del poeta, también la cultura dominada esta presente en la cultura
dominante, en la heteroglosia social de esa “fiesta barroca” transculturadora.

Si bien se cantaban en las festividades religiosas, en las distintas
catedrales, el caracter popular de los mismos conserva reminiscencias de esa
carnavalizacion, en términos bajtinianos, en la plaza publica, a la que nos
hemos referido anteriormente.

En el caso de Sor Juana, los villancicos nos remiten, no solo a la
reaparicion del cuerpo americano, al establecer un dialogo transgresor, entre la
cultura hegemoénica que se trata de imponer y la del colonizado, sino que,
ademas, -en el orden de lo que venimos argumentando desde la introduccién,
con la presencia y visibilizacion de voces de indios y negros, en esa poliglosia
donde participan otras lenguas, incluso el nahuatl que no todos entendian, -se

produce la transgresion al orden establecido.
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Estas pequefias composiciones poético-musicales que Sor Juana
escribia por encargo, le permitian lograr una mejor sintonia con las autoridades
eclesiales, ya que mediante las mismas era reconocida popularmente y
lograba, frente a ellas, convencerlas de que, ademas, del tiempo dedicado a las
letras profanas, -que le fuera reprochado, como veremos, en la carta de Sor
Filotea de la Cruz, -también se dedicaba a la lirica religiosa.

Por los villancicos no solo era reconocida, sino quiza solicitada por las
diferentes capillas, para que los compusiera en determinadas festividades
religiosas.

Ademas, por medio de esa variedad de lenguajes que utilizaba, con
reiteradas onomatopeyas Yy aliteraciones, en el dialogo que a veces establecia
en ellos, no dejaba de opinar acerca de que el alma no tiene sexo, o del
derecho a la educacién y al conocimiento en la mujer.

Es ilustrativo de lo que venimos argumentando el caso de los villancicos
referidos a Santa Catarina de Alejandria, de 1691, ya que la monja reivindica
-desde el anclaje del titulo, en el Villancico VI: “jVictor, victor Catarina!” por
medio de la aclamaciéon latina (“jVencedor!”), que segun nota de Méndez
Plancarte se daba a los que triunfaban a Catedras universitarias- el derecho de
la mujer al conocimiento, al estudio, a la intelectualidad, a pesar de su sexo
“tan desacreditado en materia de letras”,como ella misma lo explicita, en mas
de una oportunidad en sus escritos.

Sor Juana es la monja del recogimiento, de los sufrimientos corporales,
pero también la de las loas, la de los villancicos, donde como criolla, por medio
de ellos, “propone diferencias significativas relacionadas con el mundo social y
politico del Nuevo Mundo y la metrépoli”. (Sabat-Rivers 193).

Reafirma su propia personalidad femenina en lucha, fundamentalmente,
contra las autoridades religiosas de la época que no veian, en ella, con buenos
ojos el ejercicio de las letras que denominaban “profanas” y no propias de su
investidura. Lo hace en paralelo con la santa egipcia, y al hacerlo va mas alla
de si misma en su airada defensa del “sexo femineo”.

Valga como ejemplo el referido villancico a la santa egipcia:

“De una mujer se convencen/todos los Sabios de Egipto, /para prueba

de que el sexo/no es esencia en lo entendido”.
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(...)

“Estudia, arguye y ensefa, /y es de la Iglesia servicio, /que no la quiere
ignorante/El que racional la hizo”.

(...)

“Nunca de varon ilustre/triunfo igual habemos visto; /y es que quiso Dios
en ella/honrar el sexo femineo”. (OC Il, 171-72).

En esos espacios del convento, podemos pensar que dentro del claustro
de San Jerénimo, en ese espacio privado de Sor Juana, se establece una
conexion con el mundo exterior, entre ella, y el espacio publico donde se
cantan y musicalizan esos villancicos®.

Estos, en la obra de la jerénima, tienen elementos de teatralizacion, de
musica, de tocotines y también de danza de indios y son el reflejo de “la
heterogeneidad social, linguistica, y racial americana”. (Morafia, Viaje 90-91).

Debido a estas caracteristicas, podriamos considerar que son parte
constitutiva de esa “fiesta barroca” a la que aludiamos, en la que no solo
confluye la diversidad Iéxica, sino también étnica y religiosa, en la medida que
presenta ese sincretismo y transculturacion propio de las manifestaciones que
se llevan a cabo en la Colonia, en esta época de contradicciones propias del
barroco americano.

En otro orden, la poliglosia de los villancicos contradice el disefo
metropolitano de utilizar solo la lengua espafola, en tanto recoge las
variedades linguisticas no solo del habla de los negros, sino también la de los
indios, por medio del nahuatl, asi como el lenguaje coloquial de las clases
populares.

Concordamos con Morafla que lo que podria denominarse “lengua
corrupta” del subalterno es parte de la diferencia americana, que por medio de
la misma transgrede la norma culta que trata de imponer el conquistador.
(Morafa, Viaje 125).

La significacion de los villancicos sorjuaninos trasciende su propia
circunstancia, en el contexto social en que se inscriben, ya que al incorporar a
la representacién de los mismos las figuras del negro, particularmente al ser
esta mayoritaria, y también la del indio, aunque en menor medida, con sus

costumbres y creencias religiosas, no solo destaca la heterogeneidad

% vid. Resefia a los villancicos de Sor Juana de Martha Lilia Tenorio de Oswaldo Estrada pp. 281-286.

84



americana, sino que reivindica la presencia de esas subjetividades, al
materializar y revelar esa alteridad americana que el proyecto imperial no habia
tenido en cuenta y, en ese sentido, la obra de Sor Juana en los villancicos y en
la loa EI Divino Narciso, a la que ya nos referimos, fundamentalmente en este
ultimo caso por la presencia preponderante del indio en la misma, “es al mismo
tiempo celebratoria y transgresora del orden colonial”. (Morafia, Sujetos 61) (El
énfasis es personal).

En la trascendencia que estos villancicos adquirieron, y como corolario a
lo que hemos venido sefalando en los mismos, nos interesa ilustrar lo dicho

con el Villancico VIII, 224, de la Asuncién de 1676, denominado Ensaladilla.®®

224

Villancico VIII. — Ensaladilla

Introduccién.- JURA

A la aclamacion festiva
de la Jura de su Reina
se junto la Plebe humana
con la Angélica Nobleza.

Y como Reina es de todos,
su Coronacioén celebran,
y con majestad de voces
dicen en canciones Regias:

Coplas.- REINA

Angeles y hombres, Sefiora,
0S juramos, como veis,

con que Vos os obliguéis

a ser nuestra Protectora.

Y os hacemos homenaje
de las vidas; y asi, Vos
guardad los fueros que Dios
le dio al humano linaje.

36 Segun Pedro Henriquez Urefia, en el libro Estudios de versificacion espafiola de 1961, nos informa que
la “ensalada”, en Espafia es una composicion que si bien data del siglo XIV, recién en el Barroco adquiere
su verdadero apogeo. En ella, se mezclan diferentes metros, como octosilabos o hexasilabos, escrita no
solo en espafiol, sino también en otras lenguas. (Henriquez Urefia, Elementos 121-123). En Nueva
Espafa fue empleada por Sor Juana en sus villancicos a partir, como vimos, desde 1676 hasta 1691,
segun consigna Méndez Plancarte, en las Obras Completas de la monja, en el tomo Il de las mismas. Con
respecto al nombre de Ensaladilla, nos dice que el mismo se debe a la variedad de sus ingredientes: la
“Jura”, los “Negrillos”, y el “Tocotin” de los Indios. Igual que Henriquez Urefia, consigna que en ella existen

diversas lenguas: “latin, nahuatl, portugués” (...) (OC Il, 362-63-64).
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Vos habéis de mantenernos
en paz y justicia igual,

y del contrario infernal
con aliento defendernos.

Con esto, con reverencia,
conformes en varios modos,
por los Evangelios todos
0s juramos la obediencia.

Prosigue la introduccion

No falté en tanta grandeza
donde nada es bien que falte,
quien con donaires y chistes
tanta gloria festejase.

Porque dos Negros, al ver
misterios tan admirables,
Heré&clito uno, la llora;
Demdcrito otro, la aplaude.

NEGRILLOS

1. Cantemo, pilico,

gue se va las Reina,

y dalemu turo

una noche buena.

2. lguale yolale,

Flacico, de pena,

gue nos deja ascula

a turo las Negla

1. Silas Cielo va

y Dioso la lleva,

¢épala qué yola,

si Eya sa cuntenta?
Sara muy galana,

vititia ri tela,

milando la Sole,

pisando la Streya.

2. Déjame yola,

Flacico, pol Eya,

gue se va, y nosotlo

la Oblaje nos deja.

1. Caya, que sa siempre

milando la Iglesia;

mila las Pafiola,

gue se quela plieta.

2. Bien dici, Flacico:

tura sa suspensa;

si tu quiele, demo

unas cantaleta.
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1. jNomble de mi Dioso,
gue sa cosa buena!
Aola, Pilico,

gue nos mila atenta:

Estribillo

- jAh, ah, ah,
gue la Reina se nos va!
-iUh, uh,uh,
gue non blanca como tu
nin Pafi6é que no sa buena,
gue Eya dici: So molena
con las Sole que mira!
- jAh, ah, ah,
gue la Reina se nos va!

Prosigue la Introduccion

Los Mejicanos alegres

también a su usanza salen,

gue en quien campa la lealtad

bien es que el aplauso campe;
y con las clausulas tiernas

del Mejicano lenguaje,

en un Tocotin sonoro

dicen con voces suaves:

TOCOTIN

- Tla ya timohuica
totlazo Zuapilli,

maca ammo, Tonantzin,
titechmoilcauhiliz.

Ma nel in Ilhuicac
huel timomaquitiz,
¢amo nozo quenman
timotlalnamictiz?

In moayolque mochtin
huel motilinizque;
tlaca amo, tehuatzin
ticmomatlaniliz

Ca mitztlacamati
motlazo Piltzintli,
mac tel, in tepampa
xicmotlatlauhtili.

Tlaca ammo quinequi,
xicmoilnamiquili
ca monacayotzin
oticmomaquiti.

Mochichihualayo
oquimomitili,
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tla motemictia
thuan Tetepitzin
Ma mopampantzinco
in moayolcatintin
in itla pohpoltin,
tictomacehuizque.
Totlatlacol mochtin
tiololquiztizque;
llhuicac tiazque
timitzittalizque:
in campa cemicac
timonemitiliz
cemicac mochihuaz
in monahuatiltzin.

No podemos dejar de destacar, al final de este capitulo, la dualidad que
hemos mencionado en Sor Juana, en lo que tiene que ver con la obediencia y
la transgresion, ya que el mismo tiene relacion con el orden hegemonico en el
gue se mueve como letrada, y al mismo tiempo el dilema de su posicién de
subalterna dentro de dicho orden.

Si bien la presencia del negro y del indio eran notorias en dicha
sociedad, estaban borradas e invisibilizadas en el “orden de los signos”. Sor
Juana los vuelve visibles tanto en el orden de los signos —como en los
villancicos del tipo de los que aqui incluimos- como en los otros, escritos en
castellano, puesto que eran estos sectores los que se hacian presentes
material y corporalmente por cuanto ellos eran los que los cantaban y
escuchaban. De esta manera nuestra jerénima construye asi, un discurso

contrahegemaonico criollo.
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Capitulo VI

Las estrategias discursivas de la obediencia y la transgresién en las
cartas de Sor Juana Inés de la Cruz

(...) "no me acuerdo haber escrito por mi gusto sino es un

papelillo que llaman El Suefio”. Respuesta (OC 1V, 471)

En este capitulo, me interesa destacar la importancia que las cartas de
Sor Juana tuvieron, en los circulos letrados, de la sociedad virreinal de su
época, no sin consignar el alcance de las mismas en esa “ciudad letrada (...)
reservada a una estricta minoria” (Rama, La ciudad 43), por entender, no
obstante, que a partir de estas, se puede estudiar perfectamente la relacion de
poder existente, entre las jerarquias eclesiasticas y la monja jeronima, y como
dichas cartas incidieron, para que esta resolviera “mostrarse”, en una sociedad
reglada por el absolutismo monarquico y el vigilante y, ain poderoso, Santo
Oficio.

Por eso podemos considerarlas paradigmaticas, porque por medio de las
estructuras discursivas empleadas en el entramado que las cartas constituyen,
logré evadir ese mecanismo autoritario, que vigilaba sus escritos, e imponer la
lucha por el espacio de la mujer, en esa sociedad patriarcal, con una retorica
gue se movia entre la obediencia y la transgresion, que trascendio su propia
circunstancia epocal.

En lo que a estas cartas se refiere hemos realizado algunas
anotaciones, en distintas partes, del capitulo IV de este trabajo.

Debemos en principio, recordar quiénes fueron los destinatarios de
dichas cartas, y el motivo de las mismas quizas estableciendo un orden
cronoldgico en su escritura.

La primera, denominada Autodefensa espiritual por el padre Aureliano
Tapia Méndez, que fue el que la descubrid, en la Biblioteca del Seminario
Arquidiocesano, en la localidad de Monterrey, en México, en 1980, también
conocida como Carta de Monterrey, esta dirigida al confesor de la monja, el
padre Antonio Nufiez de Miranda y data de 1682. En la misma, la monja rompe
con su padre espiritual que la habia asistido desde el afio 1669 en el que ella
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profesé en el Convento de San Jer6nimo de Puebla de los Angeles, porque
este se habia quejado de que los escritos de Sor Juana constituian un
“escandalo publico”.

La segunda es la “polémica” Carta Atenagdrica de 1690, donde la monja
refuta el Sermon del Mandato, del padre jesuita portugués Antonio Vieira de
1650, sobre el tema de las finezas (demostraciones de amor) de Cristo.

Esta carta fue escrita a instancias del obispo de Puebla, Manuel
Ferndndez de Santa Cruz y este la publica sin el consentimiento de la monja.

Fue la Unica editada en vida de Sor Juana.

Finalmente, la tercera, conocida como Respuesta a Sor Filotea, de 1691,
la escribi6 como contestacion a la enviada por el obispo de Puebla, ya
mencionado, bajo el seudénimo de Sor Filotea. Esta carta fue escrita a casi
diez afios de la primera de las mencionadas y publicada, postumamente, en el
tomo Ill de las Obras Completas de la monja en 1700.

Sobre la critica de estas cartas, diferentes autores se han pronunciado al
respecto, y en ese sentido, a mi me interesa destacar, el tdpico de la
obediencia y la transgresion, al que nos hemos venido refiriendo desde la
introduccidn, por entender que la confluencia de ambos aspectos, es un punto
esencial en nuestra hipotesis de trabajo, ya que de esa manera hemos
pretendido leerla, porque la incidencia de estos, aparece, en forma muy nitida
en sus cartas, mediante ese yo epistolar, por momentos autobiografico, que
recorre sus escritos y esta presente en su espacio vital.

Otros autores han resaltado otros aspectos de sus cartas, como es el
caso de Jean Franco, que entiende que las mismas, constituyen un documento
imprescindible, para la lucha del poder interpretativo de la mujer, ya que en
ellas la monja se enfrenta al poder institucional, en este caso representado por
esos “lectores terribles”, a los que alude Paz: confesores, obispos, arzobispos y
por qué no el Santo Oficio.

Con respecto a la critica que se ha realizado de sus cartas, esta ultima
autora menciona la relacion existente entre ese espacio privado de la monja y
el publico, ya que estas comparten ese estatuto ambiguo, entre lo privado y lo
publico, que en esta época tiene determinadas caracteristicas, con relacion a la

escritura de las monjas y sobre las cuales abundaremos al considerarlas.
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La defensa del conocimiento en la mujer, asi como el libre albedrio es,
también, una constante en lo que a estas cartas se refiere, y es relevante
fundamentalmente en su Respuesta a Sor Filotea, donde su presencia es
recurrente.

No debemos olvidar que, en este tema, Sor Juana se enfrentaba con el
poder institucional que negaba su ejercicio, en los escritos a las monjas.

Al respecto, se pronuncia la sorjuanista Asuncion Lavrin, en un articulo
donde trabaja el tema de la autoridad en su entorno religioso, al cual hemos
hecho referencia, en el capitulo correspondiente a los antecedentes de
estudios sobre Sor Juana.

Ademas de los planteos criticos ya realizados, no podemos dejar de
lado el tema del género, que desde su subalternidad, la monja enfatiza en su
lucha por la escritura en las mujeres religiosas, y donde en la Respuesta se
apoya, incluso, en el ejemplo de Santa Teresa, que escribié y escribié tanto
como se lo permitio su precaria salud.

En este sentido, Mabel Morafia, trabaja el tema de la subalternidad en el
ejercicio epistolar de la monja, que ella vincula con el discurso hegemodnico
peninsular, en este caso, haciendo referencia al “estilo interpelativo” de la Carta
de Monterrey. Este aspecto resulta ilustrativo, también con relacion al género y
la subalternidad, en una sociedad, que como ya hemos planteado, tenia una
fuerte impronta patriarcal.

Teniendo en cuenta lo que hemos venido argumentando, no podemos
dejar de decir que las cartas de Sor Juana deben ser vistas en el contexto
general de su obra, pero de acuerdo a las caracteristicas que las mismas
presentan y a determinadas particularidades, ameritan un capitulo aparte, en
tanto en ellas confluyen determinadas teméaticas de género, de poder, sociales,
histdricas y culturales.

Podemos considerar, parafraseando al padre Alberto Salceda * que
escribié el tomo IV de las Obras Completas de Sor Juana, a la muerte de A.
Méndez Plancarte, que como sabemos, realizé el estudio y publicacion de los
otros tres, que la cuestion de las cartas, constituyo un item muy importante en
la vida y la obra de esta, debido a que se ve claramente la imbricacién

existente entre ellas y su relacion con el momento historico, en tanto este lleva

70C IV, XXXIX
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implicito probleméticas y tensiones existentes en él, que en forma inevitable se
reflejan en las ideas de la autora de estas cartas y en la recepcion de los
eventuales lectores de las mismas, lo que nos permitiria considerar la escritura,
de este género discursivo epistolar, como un acto social, en la medida que
como plantea Bajtin, todo lenguaje es por naturaleza dialégico, porque fuera de
la comunicacion real con el “otro”, el enunciado carece de significado. Eso nos
lleva a poder decir que, en las cartas, existe una comunicacion en ausencia
gue ineludiblemente va a presuponer la presencia de un destinatario, que
condiciona, al mismo tiempo, el discurso del emisor.

Esa presencia del destinatario nos lleva a la censura, a la prohibicién, a
lo que no se podia decir debido a la ortodoxia establecida por la Iglesia que
seguia férreamente los lineamientos del Concilio de Trento, vigentes desde el
momento de su realizacion, promediando el S. XVI, concretamente entre 1545
y 1563. Los ecos del mismo, reglamentaban con firmeza la institucion
eclesiastica, en esta segunda mitad del XVII, para que las voces disidentes
fueran acalladas y castigadas con severidad.

Sin embargo, la voz de Sor Juana se deja oir por medio de las cartas, y
con esto transgrede el espacio permitido y lo hace por medio de determinadas
estrategias retoricas que le permiten invadirlo. Y eso, como vimos en la
introduccién, fue su lucha permanente y lo que hace a la singularidad de su
escritura.

Como apunta Foucault en su estudio sobre La escritura de si, la carta
“constituye una manera de manifestarse a si mismo y a los otros (...) con una
especie de presencia inmediata y casi fisica”. (Foucault, Etica 299-300). (El
énfasis es personal).

Estas cartas, posiblemente, tuvieron repercusion solo en la sociedad
letrada de la época, pero quizas, mas alla de ella, como es el caso de la
Autodefensa, debido a las anotaciones de la monja al comienzo de la misma
acerca del subrayado en la edicion facsimilar de la expresion, “escandalo
publico” y, ademas, debido a la publicacién de la Atenagdrica, por el obispo de
Puebla, puede llegar a pensarse en una circunstancia, fuera del ambito
eclesial.

Sin dejar de lado que en su clausura la monja estaba presente, no solo

desde el espacio del locutorio, donde recibia a sus amistades, como el caso de
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Sigiienza y Géngora, o el marqués de la Laguna y su esposa Maria Luisa, la
divina Lysi, a la que Sor Juana le dedica tantos poemas, o mismo que a
distintas personalidades eclesiasticas de la época, sino también desde la
escritura de sus cartas, hecho este que trascendi6 su propia circunstancia, para
convertirse en un paradigma de la Colonia, que consigue, aun hoy, convocar a
diversos especialistas en el estudio de las mismas, ya sea desde el punto de
vista antropoldgico o socioldgico, sin olvidar el tema del género, asi como el del
poder, que ya hemos abordado en varias partes del capitulo cuarto.

En esa marcada presencia, casi fisica hacia el destinatario, en ese
ejercicio de la letra, la carta manuscrita también convoca al cuerpo, ya que en
el intercambio de la correspondencia, “los cuerpos circulan entre lineas”, como
tan lacidamente lo expresa Cynthia Folquer, (159-178) ya que en la
materialidad de la escritura, el cuerpo pasa directamente a la misma, se hace
ver, y se constituye asi en una interpelacion a esos destinatarios de los que
habldbamos.

Por medio de estas cartas escritas, desde la soledad de su celda, Sor
Juana atraviesa los muros del convento y las limitaciones de la clausura
conventual, y con esto convierte el espacio privado en espacio publico, que era
estrictamente vigilado, no solo desde el afuera, sino también por la propia
monja.

A partir del cambio de paradigma de los estudios coloniales, efectuado
fundamentalmente en las Ultimas décadas del siglo pasado, se amplid la
significacion de los textos concebidos en situacién colonial, en la medida que la
historia cultural, social e histérica, asi como los aportes de la linglistica textual,
gue amplio el enfoque estructuralista en la concepcion de los textos,
permitieron desarrollar las coordenadas establecidas hasta ahora, por un canon
peninsular homogeneizante que no reconocia la diferenciacion existente del
canon colonial.

Esto hizo que las investigaciones coloniales ensancharan su campo de
estudio a la diversidad de las practicas culturales, que configuraban el conjunto
de las formaciones discursivas observadas en el Nuevo Mundo.

De ahi que el relato conventual, y sus diferentes discursos, fueran
también considerados objeto de estudio, como el caso de las cronicas -pedidas

mayormente por los confesores a las monjas-, las autobiografias y las cartas
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gue pasaron a constituir un hecho relevante que no habia sido considerado con
anterioridad.

Sin duda, lo que venimos argumentando con relacibn a las
investigaciones coloniales, fue un factor que contribuyé a que se visibilizaran
los escritos conventuales de monjas.

Conjuntamente con esto el movimiento social feminista, a principios del
siglo pasado, permitié considerar al género femenino desde otra déptica, en un
mundo donde histéricamente el sentido patriarcal habia dominado la historia
social. EI mismo irrumpié con una fuerza totalizadora haciendo visibles a las
mujeres y reconocibles sus voces. Esto llevé a considerar muchos de los
enfoques de las cartas de Sor Juana como textos feministas.

Considero, que si bien existen determinados aspectos de las mismas
gue aluden a la defensa del género femenino, en lo que tiene que ver con el
derecho a la escritura, al conocimiento y el libre albedrio en la mujer, no creo
gue puedan catalogarse tan taxativamente sus cartas, desde el punto de vista
de la teoria feminista, por mas que haya determinados items en las mismas
gue asi lo requieran.

En 1682, nuestra monja jeronima ya habia escrito el arco triunfal,
Neptuno Alegdrico, en 1680 a la llegada del virrey de la Laguna, a instancias
del Cabildo de la Catedral, en la persona del virrey arzobispo, Fray Payo de
Ribera; varios juegos de villancicos que habia comenzado a escribir en 1676 y
gue posteriormente continu6é hasta 1691, tarea en la que fue auxiliada, en los
comienzos, por el padre Nufiez, su confesor, hecho al que Juana alude en la
llamada Autodefensa Espiritual.

Hago mencion a esta circunstancia cronolégica, porque en el momento
gue se produce la escritura de la Atenagorica, en 1690, la monja no solo era
reconocida por su saber intelectual, para que el arzobispo mencionado le haya
encargado el erudito trabajo que significo la realizacién del arco triunfal, sino
gue, ademas, sus villancicos se cantaban, como vimos, en las iglesias de
México, Puebla y Oaxaca, con singular éxito, asi como sus textos literarios
producidos en forma espontanea o por encargo, para ceremonias oficiales,
religiosas o sociales, le acarrearon una gran popularidad, sin duda en la corte y
en la cuidad letrada virreinal, que iba en desmedro del “discurso teoldgico

ortodoxo que representaba el canon hegemédnico” (Morafa, Viaje 78).
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No obstante, aqui habria que establecer una cierta diferencia, con
respecto a los villancicos, que se cantaban en las iglesias con participacion de
todos los estamentos de esta sociedad de castas, en tanto el Barroco —entre
sus caracteristicas, segun consigna Maravall- es una cultura de masas.

En el mismo tenor, la realizacion del arco Neptuno Alegdrico —al que
hemos hecho referencia en el capitulo anterior- y su posterior construccion,
convocaba, en esa fiesta popular, a la gente del pueblo con su heterogeneidad
étnica, con lo que dicha fiesta se convertia asi en un acto de masas.

Estos hechos no podian ser mirados con beneplacito por las autoridades
eclesiasticas, y mucho menos por su confesor, a quien la notoriedad adquirida
por la monja debia molestarle, ya que el espacio publico era celosamente
vigilado por las jerarquias y desde luego por la Inquisicion, que velaba por la
pureza de la fe catdlica persiguiendo a los heréticos.

Ademas su condicién de mujer en el espacio eclesial, no era algo que la
beneficiara, en la medida que la monja ocupaba un espacio marginal en esa
sociedad novohispana, donde el discurso patriarcal era el predominante.

De ahi el conflicto que se plantea con su padre espiritual, motivo de la
epistola de Monterrey que la monja le dirige en un estilo interpelativo y quiza,
podriamos decir, contrahegemaonico.

Sin pretender realizar un analisis exhaustivo de las cartas, que excede
los limites de este trabajo, si conviene destacar algunos aspectos de la
Autodefensa que son aludidos recurrentemente en esta, y que luego se repiten
en el resto de su correspondencia, como es el caso de la Atenagorica y la
Respuesta, ya que los mismos forman parte de la preocupaciéon de la monja y
hablan, con toda claridad, de esas circunstancias que la acompafaron durante

su vida, asi como la imbricacién que esta tuvo en paralelo con su obra.

6.1- “Carta de Monterrey”.

La tension existente entre el espacio privado de la monja y el espacio
publico esta presente, desde el inicio de la carta, en tanto el lugar sefialado por

la reglamentacién eclesiastica para el didlogo con su padre espiritual era el

confesionario y, en este caso, no se han respetado esas coordenadas, motivo
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por el cual Sor Juana decide escribirle a su confesor que la ha puesto, “en
concepto de escandalosa con todos”.

El tema de lo publico y lo privado aparece en forma recurrente en esta
carta, asi como el de la transgresion, que termina finalmente en la suplica y la
obediencia, ya que la monja por medio de sus estrategias logra evadir el poder
patriarcal institucional que la rodea.

En el comienzo de la “Carta de Monterrey”, Sor Juana nos informa
acerca del conflicto planteado con su confesor y padre espiritual, Nufiez de
Miranda®.

Alude a este al citar, por medio del discurso indirecto, la representacion
formal de las palabras del destinatario, al calificar los escritos de la monja como
un “escandalo publico”, expresion que, aparece subrayada, como vimos, en la
edicion facsimilar que manejamos de A. Tapia Méndez. “Aunque ha muchos
tiempos que varias personas me han informado de que soy la Unica reprensible
en las conversaciones de Vuestra Reverencia fiscalizando mis acciones (...)

como llegarlas a escandalo publico.*

La primera persona del emisor tiene un papel fundamental en esta carta
aungue no se circunscribe a lo meramente personal, sino que también remite al
papel de la mujer en las instituciones religiosas y al de la sociedad toda, en esa
lucha por el poder interpretativo del que habldbamos.

Aqui cabe preguntarse, quiénes eran esas personas que le informaban a
la monja esas conversaciones de su padre espiritual, con quiénes las realizaba
este, y qué trascendido tenian esas murmuraciones que llegaban a oidos de la
monja, entre quiénes transcurrian.

Podemos plantearnos la duda de entre quiénes se llevaban a cabo
dichas murmuraciones y dénde, si dentro del espacio eclesial o fuera del
mismo, en la sociedad virreinal o en el espacio letrado de la misma.

Lo que si queda claro es que se producian fuera del espacio canénico

gue la Iglesia establece que es el confesionario.

3. Hacemos referencia a la edicién titulada “Carta de Sor Juana Inés de la Cruz a su Confesor”,

“Autodefensa Espiritual’, con un estudio de su editor, Aureliano Tapia Méndez. En esta version se
organiza el texto en treinta y siete parrafos numerados.
¥ A Tapia Méndez, ed., Ibid., p. 15, parr.1

96



Como muy bien acota la sorjuanista Margo Glantz, “constituyen un
escandalo [esas conversaciones] porque se transgrede lo privado y la palabra
(...) se traslada al espacio publico, el de la corte virreinal”. (Glantz, 122).

Ese “escandalo” es propiciado nada menos que por su confesor, que
quiebra el pacto de silencio que debia guardar y asi “la voz del mundo penetra
en el confesionario” (Glantz, 123).

Independientemente de estas precisiones, esta presente, en las palabras
de Sor Juana el tema del espacio publico y el privado, que va a ser recurrente
en sus cartas, no solo desde la subjetividad de la monja, sino, ademas, por las
implicancias que el mismo tuvo en el contexto de la sociedad letrada, ya que
todo lo proveniente del espacio publico, con relacién al estatus de religiosa de
la monja, era severamente vigilado en el espacio eclesial, porque eso podia
constituir una transgresion al mismo.

El espacio privado no estuvo exento de tensiones en la vida de Sor
Juana, en la medida que cabe preguntarse, hasta donde lo privado puede tener
las caracteristicas de tal en la vida de una monja que depende directamente de
su confesor y este, ademas, juega en su vida un papel fundamental, ya que el
ejercicio de la confesion ocupaba, en esa época, “un poder central en el orden
de los poderes civiles y religiosos” (Foucault, La voluntad 73) y el caso de Sor
Juana no era una excepcion.

Sabido es que los confesionarios constituian “espacios” fijados por la
Iglesia, y era en ellos que se realizaban las conversaciones, entre las monjas y
sus confesores, aunque, como vimos, estos espacios podian ser violados.

A raiz de la circunstancia mencionada, Sor Juana decide romper el
silencio que habia guardado hasta entonces escribiendo esta carta a su
confesor, en un estilo interpelativo, con gran influencia de la literatura juridica y
teologica, que ella dominaba muy bien y asi, por medio de numerosas
preguntas retdricas impugna a su destinatario, hasta llegar al rompimiento del
vinculo hacia el final de la carta: “Y asi le suplico a Vuestra Reverencia que si
no gusta ni es ya servido favorecerme (que eso es voluntario) no se acuerde de

mi"® (...) “Conque podré gobernarme con las reglas generales de la Santa

40 A. Tapia Méndez, ed., op. cit. p. 23, parr.35
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Madre Iglesia (...) y elegir libremente Padre espiritual el que yo quisiere™ (El
énfasis es personal).

A partir del Siglo XIll, con el Concilio de Letran de 1215, asistimos a la
reinsercion de la confesion, en los mecanismos del poder eclesiastico. Esto se
agudiza en el XVI, donde como consecuencia de ese proceso de cristianizacion
se produce un fortalecimiento de la figura del confesor.

Debido a esta realidad, no es un hecho menor lo que la monja se
propone con el envio de esta carta, a dicho padre espiritual, maxime si
tenemos en cuenta el tono empleado en la misma, que por momentos toca la
insubordinacion al dirigirse a quien la ha asistido como confesor y a la
relevancia que esta figura tenia en la época: “¢,Soy por ventura hereje? Y si lo
fuera ¢habia de ser santa a pura fuerza? Ojala y la santidad fuera cosa que se
pudiera mandar (...) yo juzgo que se persuade, no se manda” ** (El énfasis es
personal).

Con respecto a lo que tiene que ver con la santidad, es conocida la
distancia que Sor Juana establece, en sus escritos, con las monjas misticas,
entre las cuales solo menciona a Santa Teresa, pero como escritora, en la
Respuesta de esta manera: “Dice la Santa Madre y madre mia Teresa"*.

La vuelve a nombrar en esta misma carta con respecto a la defensa de

la escritura en las mujeres: “¢,cOmo vemos que la Iglesia ha permitido que
escriba una Gertrudis, una Teresa (...) y otras muchas?"*.

No obstante el tono del comienzo y del final de la Autodefensa, aparecen
determinadas estructuras discursivas, en distintas partes de la carta, que
buscan aliviar en algo la dureza de sus expresiones y el motivo que la lleva al
rompimiento. Por ejemplo cuando menciona la materia del enojo del prelado
gue lo atribuye: “a estos negros versos de gue el cielo tan contra la voluntad de
Vuestra Reverencia me doto (...) la natural repugnancia que siempre he tenido
a hacerlos”™.*®

En estas expresiones, ademas, aparece el tema de la mascara, del
fingimiento, que es muy recurrente en ella, no solo en esta carta, sino en la

Atenagodrica y en la Respuesta, donde se vale de esta estrategia para que

4L A. Tapia Méndez, ed., ibid. p. 23, parr.36

“2 A. Tapia Méndez, ed., op. cit., p. 21, parr.26
3 0C IV, Respuesta 453

4“4 0C IV, Respuesta 467

% A. Tapia Méndez, ed., ibid. p.15, parr.2.
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guede claro que esos versos son ajenos a ella, y por eso toma distancia con los
mismos.

En el parrafo tercero de la Autodefensa, menciona el “Arco de la Iglesia”
de 1680, cuya construccién fue encargada a la monja por votacion del Cabildo,
y aprobada luego por el arzobispo Fray Payo.

Esta circunstancia fue muy comentada, en la sociedad virreinal, debido a
gue Sor Juana por medio de la realizacion de este arco, sale de su clausura
-como deciamos en el capitulo quinto - y se hace presente en la plaza publica.

Sin duda, la construccion de este no conté con la aprobacion de su
prelado, en la medida que él consideraba que sus pupilas debian “morir al
mundo”, y en ese sentido, la monja comete la transgresion de aparecer desde
su espacio privado en el espacio publico, celosamente vigilado por las
jerarquias eclesiasticas, que pretendian homogeneizar, desde el discurso
imperial, la realidad de la Colonia.

No obstante, Sor Juana finaliza la carta diciéndole a su prelado: “Luego
no pude hacer otra cosa que obedecer*.

Y aqui nuevamente lo que ya hemos apuntado, desde la introduccion, la
monja pone en funcionamiento la estrategia de obedecer para transgredir.

En otra parte de la carta, y como sucede tanto en la Atenagdrica como
en la Respuesta, realiza una genealogia de mujeres ilustres, que se salvaron a
pesar de su conocimiento de las letras: “¢No estudié Santa Catalina, Santa
Gertrudis, mi madre Santa Paula?"’ (...) “Pues, ¢ por qué en mi es malo lo que
en todas fue bueno? ¢Solo a mi estorban los libros para salvarme?” *®

Se vale de estos recursos para defenderse frente a la autoridad que
representaba su confesor, ya que el dedicarse al estudio de las letras no era
bien visto por este, ni por las jerarquias que ejercian su poder sobre las
monjas.

Conviene recordar que el jesuita, Nufiez de Miranda, habia realizado una
brillante carrera en la sociedad de Nueva Espafa, no solo era calificador del
Santo Oficio, hecho este por demas relevante, sino que ejercia de prefecto de

la importante Congregacién de la Purisima y, ademas, era confesor virreinal.

4 A. Tapia Méndez, ed., op. cit. p. 17, parr. 4
47 A. Tapia Méndez, ed., op. cit. p. 19, parr.14
48 A. Tapia Méndez, ed., ibid. p. 19, parr.15
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Cabe la salvedad que en el momento que Sor Juana deslumbra en la
sociedad con el arco de la Iglesia, la influencia del jesuita no era ya tan
relevante.

Este la habia conocido en el palacio del virrey de Mancera, a mediados
de 1667, es decir, dos afos antes de que la monja profesara. (Alatorre 639).

No podemos dejar de lado la importancia que igual conservaba su
prestigiosa figura, por lo que el hecho que reviste la escritura de la carta y el
anuncio, en ella, del rompimiento con su padre espiritual, resulta por demas
significativo, si tenemos en cuenta el discurso contra-hegemonico empleado
por la monja que convierte a la “Carta de Monterrey”, “en uno de los textos
claves a través de los cuales empiezan a plasmarse la autodefensa y la auto-
afirmacién criollas” (Morafia, Viaje 69) hecho este de real importancia en
nuestro trabajo, y al que nos hemos referido en capitulos anteriores.

No obstante, estas consideraciones la carta abunda en recurrentes
elogios que prodiga hacia la figura de su padre espiritual, en varias partes de la
misma. Por citar algunas: “(muy amado padre y Sefior mio)"*; “(...) tan discreto,
tan docto y tan santo como Vuestra Reverencia”®®; “Pues esto, Padre mio, ¢no
es preciso que yo lo sienta de una persona que con tanta veneracién amo, y
con tanto amor reverencio y estimo?™".

En este sentido, cuando Sor Juana se refiere a los “Villancicos de la
Santisima Virgen”, no deja de agradecer la deferencia que el padre tuvo para

corregirlos® y lo hace en estos términos:

“(...) dos Villancicos de la Santisima Virgen, que (...) hice con venia y
licencia de Vuestra Reverencia, la cual tuve entonces por mas
necesaria que la del Sr. Arzobispo Virrey, y en ellos procedi con tal
modestia, que no consenti en los primeros poner mi nombre y en los
segundos se puso sin consentimiento, ni noticia mia y unos y otros
corrigié antes Vuestra Reverencia™ (El énfasis es personal).

Sabemos, por Méndez Plancarte, que o menciona en el Estudio Liminar

del tomo Il de las Obras Completas de la monja, dedicado a los villancicos,

49 A. Tapia Méndez, ed., ibid. p.15, parr.2

* A, Tapia Méndez, ed.,op. cit., p. 23, parr.36
L A. Tapia Méndez, ed., ibid, p. 23 parr.30.

2 A. Tapia Méndez, ed., ibid. p. 15, parr.2

3 A. Tapia Méndez, ed., ibid., p. 15, parr. 2.
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-citando al P. Oviedo que fue quien realizo la biografia del padre Nufiez- que
este habia escrito con gran entusiasmo numerosos de ellos, y “era fama comuan
qgue casi no se cantaba Villancico alguno en las Iglesias de Méjico, que no
fuese obra de su ingenio™*.

En otra parte de la carta, nuevamente por medio del discurso indirecto,
cita las palabras del confesor al decir: “(...) gue a saber que yo habia de hacer

versos, no me hubiera entrado religiosa sino casandome?”.>> Subrayado por la

monja en la edicién facsimilar de Tapia Méndez.

Con respecto a esta circunstancia, hemos abundado suficientemente en
el capitulo tercero de este trabajo, al hablar de la biografia de la monja, por
entender que el tema de la decision de su vocacién era digno de mencionarse
en la misma, y maxime que sobre el hecho existian dos versiones, la del padre
Calleja, que fue su primer biografo y la posterior de A. Alatorre que, en su
investigacion de la carta, rectifica esa posicion, al aludir al parrafo escrito por
Sor Juana al respecto *°.

No deja de preocuparle a la monja, en su carta, el enojo de su prelado
cuando exclama: “¢En qué se funda pues este enojo? ¢En qué este
desacreditarme? ¢En qué este ponerme en concepto de escandalosa con
todos?*’ (El énfasis es personal).

Nuevamente se plantea aqui el tema de lo publico y lo privado.
Podriamos preguntarnos si existe el espacio privado para su estatus.
Aparentemente, no, ya que este ultimo estaba controlado por el poder que
ejercia la Iglesia en la persona del confesor, por una parte, y la Corte, por otra.

Este hecho fue mencionado por Jean Franco en el trabajo “El feminismo
de Sor Juana Inés de la Cruz-lecturas modernas de la Respuesta” en el
apartado “El espacio publico y el privado”®.

Y en el ultimo parrafo de la carta: “Vuelvo a repetir que mi intencion es
solo suplicar a Vuestra Reverencia que si no gusta de favorecerme no se
acuerde de mi, si no fuese para encomendarme al Sefor™® (El énfasis es

personal).

5 Véase OC Il, Estudio Liminar, XXXVI

> A. Tapia Méndez, ed., ibid. p. 21, parr. 23
% Ut. supra, cap. lll, p. 48

> A. Tapia Méndez, ed., ibid. p. 21, parr. 27
% véase Lucia Dufort op. cit. pp. 21-25

* A. Tapia Méndez, ed., op. cit. p. 25 parr. 37
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Aqui la jerénima suplica y hace énfasis en ese gesto de obediencia que
finalmente realiza, luego de las numerosas transgresiones existentes en la
carta. Con esto queda claro, una vez mas, lo planteado desde la introduccion,
con relaciébn a cémo leer los escritos de la monja, ya que por medio de las

estrategias retoricas que utiliza, como dijimos, obedece para transgredir.

6.2- Carta Atenagoérica

A casi diez afios de la Autodefensa, Sor Juana escribe la Carta
Atenagorica, en 1690.

Un hecho relevante de la misma lo constituye la anécdota que la rodea,
ya que fue a partir de las “bachillerias de una conversacion”®, que la monja
sostuvo en el locutorio del convento, con una autoridad jerarquica, del que
nunca se supo de quién se trataba.

A partir de este hecho, dice Sor Juana en la carta al dirigirse al obispo de
Puebla, Fernandez de Santa Cruz, que es el que le hace el pedido de que ver
por escrito los argumentos utilizados por la monja en dicho locutorio: “nacié en
V. md. el deseo de ver por escrito algunos discursos que alli hice (...) y porque
conozca que le obedezco (...) sera V. md. solo el testigo”. (OC 1V, 412) (El
énfasis es personal). Sin embargo, posteriormente, el obispo la publica sin el
consentimiento de esta.

Aparece asi en la carta, el tema de lo publico y lo privado, presente en
distintos momentos de la vida y la obra, de la jerénima, y aunque se cubre con
la obediencia que dice tenerle al obispo, realiza no obstante, la transgresion de
impugnar en ella el Sermon del Mandato, pronunciado por el prestigioso jesuita
portugués, Antonio Vieira, hecho este que en la época estaba vedado a la
mujer por considerarlo de dominio masculino.

Dicha carta es un texto religioso sumamente erudito y, ademas una
jerarquia eclesiastica, como el obispo, es la que decide su publicacion, lo que
no es un hecho menor.

A partir del estado publico que adquiri6 esta carta Sor Juana llega al

colmo de la fama.

8 Bachilleria: Cosa dicha sin fundamento. Diccionario RAE de la lengua espafiola, 23?2 edicion, 2014
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La portada de la edicién principe figura en el tomo IV de las Obras

Completas, con estas palabras:

“Carta Atenagorica de la Madre Juana Inés de la Cruz (...) Que imprime
y dedica a la misma, Sor Filotea de la Cruz, su estudiosa aficionada, en
el Convento de la Santisima Trinidad de la Puebla de los Angeles.- Con
licencia en la Puebla de los Angeles, en la Imprenta de Diego Fernandez
de Ledn, Afio de 1690™".
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Fig. 4 Portada de la edicién principe de la Carta Atenagorica

Lo que quiere decir que esta, al ser impresa, trascendio en la sociedad
virreinal, quizas, fuera de los circulos de “la ciudad escrituraria”.
Luego que el obispo decide la publicacion de la Atenagorica, le envia a

Sor Juana una carta como Sor Filotea de la Cruz, en noviembre de 1690.

. oC 1V, 631
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Quiza con el seudénimo empleado, quiso suavizar en algo la jerarquia

de su cargo eclesiastico, al intentar tratarla como una monja mas. Alli le dice:

“He visto la carta de V. md. en que impugna las finezas de Cristo que
discurrié el Reverendo Padre Antonio de Vieira en el Sermon del
Mandato (...) Yo, a lo menos, he admirado la viveza de los conceptos,
la discrecion de sus pruebas y la enérgica claridad con que convence
el asunto”. (OC 1V, Sor Filotea 694).

Y un poco mas adelante en esta pagina agrega: “Para que V. md. se vea
en este papel de mejor letra, le he impreso” (El énfasis es personal).

A partir de esta carta no solo tenemos conocimiento de las frases
laudatorias hacia la mentada epistola escrita por la monja, sino que, ademas,
nos informa de la decision de publicarla, hecho este que ella consideré una
invasion de su espacio privado y que retoma y explica, en distintas
oportunidades, de la Respuesta sin aludir directamente al obispo.

Si bien los conceptos de Sor Filotea son laudatorios hacia la figura de la
monja cuando se refiere a los argumentos vertidos por esta, en la impugnacion
a Vieira, donde expresa que: “verse impugnados de una mujer que es honra de
su sexo (...) he admirado la viveza de los conceptos, la discrecién de las
pruebas y la enérgica claridad con que convence el asunto”. (OC 1V, 694), por
otro lado, también le dice que: “Letras que engendran elacion, no las quiere
Dios en la mujer; pero no las reprueba el Apostol cuando no sacan a la mujer
del estado de obediente”. (OC IV, 695). (El énfasis es personal).

Aqui no deja de advertirse, que en esa etapa de transicion que significd
el pasaje al mundo moderno, la jerarquia eclesial, representada en este caso
por el obispo, parece transitar ideas medievalistas, con respecto a la mujer, con
las que, sin duda, el humanismo de Sor Juana entra en contradiccion.

De ahi su permanente lucha, entre la obediencia y la transgresion, que
recorre los escritos de la monja y que ella, al hablar de si misma, en su
correspondencia, lo deja traslucir muchas veces.

Asi como en otro pasaje, en la misma pagina reafirma el obispo: “No
pretendo (...) que V. md. mude de genio renunciando a los libros, sino que le

mejore, leyendo alguna vez el de Jesucristo” (OC IV, 695).
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Seguido de: “Mucho ha gastado V. md. en el estudio de filosofos y
poetas” (OC IV, 695).

En estas palabras esta presente la recurrente mencion a las letras
profanas y las divinas que también le reprochaban a la monja y de lo que ella
intenta defenderse, en su correspondencia, en la medida que al ser hija de su
época, tuvo conocimiento de filésofos y también poetas latinos, algunos de los
cuales formaban parte de su biblioteca, segun Paz, como ya vimos, en el
capitulo que este le dedica en su libro, Las trampas de la fe.

En su Autodefensa Espiritual, la monja lo reconoce y se defiende en
estos términos: “Si he leido los profetas y oradores profanos (...) también leo
los Doctores Sagrados y Santas Escrituras: de mas que a los primeros no
puedo negar que les debo innumerables bienes y reglas de bien vivir'®.

Sabemos que los obispos y fundamentalmente los confesores
controlaban los escritos de las monjas en forma privada, no obstante en este
caso el obispo, aunque lo haga como Sor Filotea, no se desprende de su poder
institucional y la recrimina y censura al afirmar: “Lastima es que un tan gran
entendimiento, de tal manera se abata a las rateras noticias de la tierra, que no
desee penetrar lo que pasa en el Cielo”. (OC 1V, 696).

Aparece aqui, una vez mas, el sefialamiento a la transgresion que la
monja comete, al alabar a “los profetas y oradores profanos”, y reconocer la
deuda que tiene con los mismos.

En la Carta Atenagoérica la monja impugna, como vimos, por medio de un
ejercicio exegético, el sermoén de Antonio Vieira, de 1650 que ella llamé Crisis
de un sermén. En el mismo, este habia discutido con los Padres de la Iglesia,
San Crisostomo, Santo Tomas y San Agustin, acerca de las “finezas” de Cristo.

Como sabemos, estaba prohibido a las mujeres tanto el predicar y el
hacer sermones, como el manifestarse acerca de las Escrituras. Asi que el
hecho de que la monja, como mujer, realizara un ejercicio hermenéutico del
sermon de Vieira y empleara, ademas, la retorica juridica, que ella dominaba
muy bien, y la teoldgica, que conocia ampliamente, no era un hecho menor
para esa época, ya que todo esto estaba bajo el dominio patriarcal.

Sor Juana va mas alla, cuando escribe casi al final de la Atenagoérica y

refiriendose a Vieira, como “varon insigne”: “que no es ligero castigo a quien

82 A, Tapia Méndez, ed., op. cit. p. 19 parr. 16
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crey6 que no habria hombre que se atreviese a responderle, ver que se atreve
una mujer ignorante, en quien es tan ajeno este género de estudio y tan
distante de su sexo”. (OC IV, 435). (El énfasis es personal).

No solo esta presente el topico de la modestia afectada, sino al mismo
tiempo, la soberbia e ironia que deja traslucir, desde su posicion de mujer, en
este pasaje, que de eso también se vale nuestra Juana en sus escritos.

Y termina la carta con estas palabras: “Vuelvo a poner todo lo dicho
debajo de la censura de nuestra Santa Madre Iglesia Catdlica; como su mas
obediente hija” (OC 1V, 439). (El énfasis es personal).

Sabe que transgredio, pero finalmente obedece. Esos dos polos recorren
sus escritos y su vida y hacen que la monja utilice permanentemente su
autodefensa.

A partir de lo que venimos argumentando, no podemos dejar de sefialar
la relacion existente, entre la Autodefensa Espiritual, que tiene puntos en
comun con la Respuesta a Sor Filotea de la Cruz, y a su vez, la incidencia de la
carta de Sor Filotea, escrita, como dijimos, por el obispo inmediatamente
después que Sor Juana escribe la denominada por él, Carta Atenagorica por
considerarla digna de la diosa griega de la sabiduria Palas Atenea.

Debemos partir del entramado que las mismas constituyen, en la medida
gue existen entre ellas puntos en comun, que establecen esa correlaciéon y que
hacen de la Respuesta -que, como ya dijimos, fue publicada péstumamente, en
1700, en el tercer tomo de sus Obras Completas- el corolario adecuado de esa
correspondencia intercambiada por la monja con sus jerarquias eclesiasticas.

Sin pretender un estudio exhaustivo de esta su Ultima carta, que
excederia los limites de este trabajo, si tendremos en cuenta los puntos que
tienen relacion con la propuesta planteada desde la introduccién, con relacién a
cémo leer los escritos de la monja y, en este caso, su correspondencia.

Con respecto a la correlacion a la que hemos hecho referencia,
debemos destacar la importancia de la “Carta de Monterrey”, que la monja
envia a su confesor, Nufiez de Miranda, y a la que hemos aludido
anteriormente, porque en la misma, se plantea el conflicto individual de Sor
Juana con esa jerarquia, y también las dificultades epocales a que se enfrenta

en una sociedad con rigidos lineamientos absolutistas y con autoridades
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eclesiasticas que transitaban, como vimos, épocas medievalistas, con un orden
dogmatico muy férreamente establecido.

Ya abundamos suficientemente acerca del tono interpelativo de esta
mencionada carta, que en la Respuesta se modera, aunque las
reivindicaciones de la monja, con respecto al estudio en las mujeres, la censura
gue sus contemporaneos establecen a sus escritos, y también su autodefensa
permanente, nos hacen pensar en una continuidad de tematicas que se repiten,

a lo largo de esta, su ultima carta.

6.3- Respuesta a Sor Filotea de la Cruz

Lo significativo de esta carta lo constituye la circunstancia de que ella, en
la misma, responde a la famosa carta de Sor Filotea, que era, como sabemos,
el seudénimo del obispo de Puebla y aunque la monja conoce de quien
proviene no se da tregua en su defensa al derecho de la mujer al conocimiento,
al estudio, al poder de interpretar, apoyandose para esto en mujeres sabias e
ilustres que la han precedido en esa tarea.

Al mismo tiempo que transgrede la ortodoxia dogmatica del saber de la
época, en forma beligerante, en mas de una oportunidad, como hemos podido
comprobar en las cartas anteriores, no obstante declara: “(...) que mas aprecio,
como debo, mas el nombre de catdlica y de obediente hija de mi Santa Madre
Iglesia, que todos los aplausos de docta”. (OC IV, 469). (El énfasis es
personal).

Con relacién al enlace existente entre la carta de Sor Filotea y la
Respuesta, la monja argumenta en esta Ultima: “digo que recibo en mi alma
vuestra santisima amonestacion de aplicar el estudio a los Libros Profanos, que
aunqgue viene en traje de consejo, tendra para mi sustancia de precepto” (OC
IV, 443).

No deja de reconocerse aqui la obediencia debida a la jerarquia de la
carta de Sor Filotea, aunque anteriormente, en un pasaje de la Autodefensa,
habia declarado que “a los profetas y oradores profanos (...) no puedo negar

que les debo innumerables bienes y reglas de bien vivir'®® cometiendo, en ese

8 A. Tapia Méndez, ed., op.cit. p. 19 parr. 16
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momento, una transgresion que se suaviza en la Respuesta. Como siempre,
ambos aspectos estan presentes en la monja, como lo venimos sefialando.

La Respuesta no tiene la soberbia, ni la erudicién de la Atenagdrica, en
tanto articula la misma desde su circunstancia personal, ya que por momentos
esta carta resulta autobiografica, pero no descuida las referencias hacia el
panorama social y cultural de la Colonia.

Su lucha con las jerarquias eclesiasticas por el espacio de la mujer en
las mismas, que comenzo en la Autodefensa, con respecto a los estudios, a la
ilustracion, a las letras, que contintia en la Atenagorica se sobredimensiona en
la Respuesta. Sabe que en el ambiente en que se mueve, predominantemente
masculino, el poder es ejercido desde el mencionado espacio.

Es interesante observar que, en la carta que estamos estudiando, la
monja, en forma recurrente, alude a la Atenagorica de muy diversas maneras,
desde el agradecimiento a la publicacién, al decirle: (...) “agradeceros tan
excesivo como no esperado favor, de dar a las prensas mis borrones: merced
tan sin medida”. (OC 1V, 440), hasta otras expresiones que hacen pensar en el
desagrado de Sor Juana frente a dicha publicacion, cuando manifiesta, hacia el
final de la Respuesta, su no consentimiento a la impresion: (...) “ni el
consentimiento para la impresién ha sido dictamen propio, sino libertad ajena
gue no cae debajo de mi dominio”. (OC 1V, 473). En ese, “dar a la prensa mis
borrones”, esta presente el topico de la fingida modestia que era recurrente en
el ejercicio epistolar de la jerébnima, como asi en otras monjas de la época.

O, cuando irénicamente, no deja de argumentar a favor del derecho de
las mujeres, a realizar ciertas tareas, -como lo fue en este caso la exégesis de
un sermoén-, que estaban bajo el dominio patriarcal, por lo que podian
considerarse transgresiones y/o también autodefensas: “Si el crimen esta en la
Carta Atenagorica, ¢fue aquella mas que referir mi sentir? (...)¢Llevar una
opinion contraria a Vieyra fue en mi atrevimiento, y no lo fue en su Paternidad
llevarla contra los tres Santos Padres? (OC 1V, 468). (El énfasis es personal).

En otro orden de cosas, podemos considerar que la Respuesta es un
discurso de autodefensa que contiene una minima informacion biografica ya
gue se ocultan algunos datos que fueron relevantes en su vida. Por
consiguiente no creo que deba interpretarse como algunos criticos lo han

hecho, como una autobiografia de la jerénima.
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Quizas podamos coincidir con Jean Franco en que los tres textos
epistolares de la monja, configuran esa lucha por el poder de interpretar,
“entablada entre Sor Juana y el poder institucional representado por
confesores, obispos y arzobispos”, (Franco, Las conspiradoras 71) y que ella
supo, por medio de las estructuras retdricas utilizadas, hacer oir su voz, en ese
silencio al que las mujeres, desde su marginalidad, estaban sometidas.

Ese ejercicio de la letra en Sor Juana no solo significa una transgresion
a lo instituido, a la que se expone, sino que la misma se relaciona directamente
con la materialidad del cuerpo, ese cuerpo americano que constituye una
alteridad que no se quiere revelar, y se trata de ocultar, desde la vision
metropolitana.

Nos interesa destacar algunos puntos de esta carta, en los cuales la
monja denuncia el mecanismo autoritario de la sociedad virreinal, desde su
posicion de mujer, en la categoria eclesiastica novohispana, ya que es el
aspecto que mas me ha interesado de su personalidad y donde se ve
claramente el concepto de modernidad que encierran sus escritos, porque en
ellos aparece la permanente lucha entre la palabra, que muchas veces tiene
una dimension transgresora, frente al dominio de la ortodoxia proveniente de
los poderes eclesiasticos y las convenciones de la época colonial en la que
transcurrio su vida.

No obstante esto, ella siempre supo equilibrar la transgresion y la
obediencia, valiéndose de los recursos retdricos que manejo, con total
solvencia en sus escritos.

Por eso nos dice que la escritura fue en ella siempre involuntaria y que
lucha contra su “vehemente y poderosa inclinacion a las letras”.

Y alli se defiende diciéndonos: “yo nunca he escrito sino violentada y
forzada y solo por dar gusto a otros (...) porque no quiero ruido con el Santo
Oficio” (OC IV, 444).

Pretende, con estas palabras, evadir el mecanismo autoritario que
vigilaba sus escritos, desde la institucion eclesial a la cual pertenecia.

Su lucha por el reconocimiento en la mujer, a los estudios privados, ya
gue sabia que la predicacion y el acceso a cargos eclesiasticos de jerarquia les

estaba vedado, ocupa varias paginas de la Respuesta, donde ella se refiere a
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mujeres ilustres que, a pesar de su erudicion, fueron reconocidas por la Iglesia,
incluso aquellas que realizaron andlisis exegético de las Escrituras.

Para defender su posicion de mujer y su derecho a la escritura se
agrupa con una serie de mujeres sabias, que tienen como ella nombre o fama 'y

gue, sin embargo, no se han visto obligadas a esconder su conocimiento:

“Pues veo aquella egipciaca Catarina, (recordemos que ella la
menciona en los villancicos) leyendo y convenciendo todas las
sabidurias de los sabios de Egipto. Veo una Gertrudis leer, escribir y
ensefiar (...) veo una santisima madre mia, Paula, docta en las
lenguas hebrea, griega y latina aptisima para interpretar las
Escrituras”. (OC 1V, 461).

Incluso, en un momento de la carta, se apoya en el Doctor Arce, un
tedlogo mexicano, “profesor de Escritura por su virtud y letras”, donde trae a
colacion la epistola de San Pablo a los Corintios: Mulieres in Ecclesiis taceant,
y al respecto nos da la opinién que sobre esto tiene el mencionado doctor, y
gue ella consigna con estas palabras: “el leer publicamente en las cétedras y
predicar en los pulpitos, no es licito a las mujeres, pero que el estudiar, escribir
y ensefiar privadamente, no solo es licito, pero muy provechoso y util’. (OC IV,
462). (El énfasis es personal).

En estos pasajes se ve claramente esa lucha de la jerénima, entre la
transgresion y la obediencia, que tantos disgustos le causé a lo largo de su
vida, ya que en este caso termina por aceptar la epistola, pero reivindica el
derecho de la mujer a hacerlo en forma privada.

Tampoco cesa en su empeio de defender sus derechos, a pesar de las
hostilidades y presiones a las que estuvo sometida por sus jerarquias y la
Respuesta es un claro ejemplo de esas luchas.

No podemos dejar de lado que Sor Juana, a esta altura de su vida, habia
escrito una muy importante obra religiosa, como sus loas, sus autos
sacramentales, sus villancicos, sus obras de teatro, sus romances y sonetos,
no obstante lo cual, por un lado, era festejada y por el otro, censurada.

Por eso su autodefensa es permanente y le hace decir, disculpandose
por el hecho de escribir: “yo nunca he escrito cosa alguna por mi voluntad, sino
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por ruegos y preceptos ajenos (...) que no me acuerdo haber escrito por mi
gusto sino es un papelillo que llaman El suefio”. (OC IV, 471).

Por el somero andlisis que hemos realizado de esta su Ultima carta,
podemos afirmar que la misma constituye una verdadera defensa de los
excesos del poder, ejercido hacia la figura de nuestra monja jeronima, debido a
lo cual la escritura retorica de la misma, trasciende su propia circunstancia
epocal y se convierte en un alegato hacia la igualdad de género. De ahi el
atractivo que la personalidad de Sor Juana y sus cartas significa, para el

momento actual, a mas de trescientos afos de su muerte.
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Reflexiones finales

Toda revision es “relativa” y, ademas, “parcial”, ya que de otra forma es
imposible plantearse su realizacién, porque la impronta que la rige sera
necesariamente el momento de formularse preguntas de si se ha logrado lo
gue en el comienzo del trabajo se planteaba y dichas preguntas son
recurrentes a lo largo del mismo y algunas quedaran sin respuesta, abiertas a
posibles interpretaciones de esas interrogantes que podran contestarse o
quizas no, ya que la duda forma parte del planteo de la propia pregunta.

En un tema tan candnico como es el que nos convoca: Sor Juana Inés
de la Cruz, monja profesa del Convento de San Jerénimo de Puebla de los
Angeles, que vivié en la segunda mitad del siglo XVII, en Nueva Espafia, no
puede considerarse una tarea facil el acercamiento a su época, a su vida y a
una vertiente de su enorme obra, no solamente en extensién, sino porque la
misma abarco practicamente todos los géneros.

Esta investigacion esta planteada, desde el comienzo, a partir de lo que
denominamos: “Representaciones discursivas del poder y la corporalidad. Sor
Juana Inés de la Cruz entre la transgresion y la obediencia”, en la medida que
el poder fue el motivador en esa sociedad y como se ejercia sobre ella, asi
mismo el tema del cuerpo, en esa monja de clausura fue también determinante,
por la significacion que el mismo adquiere en esas circunstancias.

En el capitulo I, en la denomina Introduccion, se llevo a cabo el planteo
del problema de este trabajo.

Fue necesario realizar un somero acercamiento a los antecedentes de
los numerosos estudios realizados sobre Sor Juana en el capitulo II.

Necesariamente, la contextualizacion de la época se hacia necesaria, en
el capitulo Ill, ya que la misma comprendia el Barroco y en especial, el
“Barroco de Indias”, con todas las complejidades que dicho tema planteaba en
Ameérica, asi como la importancia del surgimiento de la conciencia criolla,
hecho también relevante en este Nuevo Mundo.

Se abordaron, ademas, algunos aspectos biogréaficos, del personaje
histérico motivo de nuestro trabajo, asi como el perfil de la monja.

En el capitulo 1V, se tuvieron en cuenta las intersecciones del cuerpo, la

escritura y el poder en el corpus a estudiar en la obra de la jer6nima.

112



En el V se trabajaron los aspectos mas significativos del arco triunfal
“Neptuno Alegorico”, su loa, “El Divino Narciso” y algunos villancicos.

Finalmente, se analizaron en el capitulo VI, las estrategias discursivas
de la obediencia y la transgresién en las tres cartas conocidas de la jerénima:
su Autodefensa espiritual, de 1682, la Carta Atenagodrica, de 1690 y la
Respuesta a Sor Filotea, de 1691.

Como hemos visto en el desarrollo de esta investigacion, en las obras ya
mencionadas de Sor Juana, podemos plantearnos la interrogacion, si la lucha
entra la “transgresion” y la “obediencia”, a partir de las estrategias retéricas
empleadas por la monja, que en este trabajo he pretendido plantear en forma
conjunta y no excluyente, en la medida que entiendo que la jerbnima debia
obedecer para transgredir, no solo en su ejercicio epistolar, ligado muchas
veces a lo autobiografico, sino en sus loas, sus villancicos y su arco triunfal, ya
gue esa seria, a mi criterio, la forma de leerla, de si esa interrogacion, a la que
aludiamos, ha podido contemplarse en la investigacién, o quizas, hubo
espacios en que eso no ha quedado plasmado adecuadamente y, en ese caso,
posiblemente una revision mas pormenorizada, si hubiera logrado ese objetivo.

Otro de los interrogantes planteados, en este trabajo, tiene que ver con
el poder de interpretar y de quién lo tenia, en esa sociedad donde existia una
fuerte impronta patriarcal.

Justamente, en el capitulo IV, de esta investigacion, “Intersecciones de
cuerpo, escritura y poder en el corpus a estudiar en la obra de Sor Juana Inés
de la Cruz”, he tratado de contemplar recurrentemente, el tema del poder y su
ejercicio en el ambiente eclesial al que pertenecia la monja, ese poder
reglamentado por las autoridades eclesiasticas de la época, y como muchas
veces, la forma de reaccionar, frente a tales circunstancias la llevaba a la
transgresion, aunque ella, por medio de su retérica finalmente obedecia.

Aqui, el tema de la escritura tiene la relevancia suficiente como para
poder seguir profundizando en él, debido a la representacion que dicha
escritura tuvo, con relacién al poder y la posicion de subalternidad de la mujer
frente a las jerarquias mencionadas.

Otra interrogante a plantearse, en este mismo capitulo es el de las
estrategias de la metropoli y la realidad americana, importantisimo en la colonia

de Nueva Espafia que nos convoca y que también seria un tema a profundizar.
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Conjuntamente con lo que venimos enunciando en este capitulo, las
practicas discursivas de la jeronima dejan al descubierto las estrategias
discursivas que utilizaba para obedecer y asi poder transgredir. Sin duda estos
temas no se agotan suficientemente, ya que los mismos ameritan miradas
diferentes sobre los mismos, que pueden contemplarse, en una investigacion
mas exhaustiva de lo puntos mencionados.

En el capitulo V, donde en el trabajo abordamos la apariciéon y presencia
del cuerpo americano, en las distintas obras mencionadas: “Neptuno
Alegdrico”, la loa, “El Divino Narciso” y sus villancicos, en forma sucinta. Si bien
se tratan los aspectos mas significativos de las dos primeras obras, los
villancicos merecerian una dedicacion mayor debido a la importancia que los
mismos ameritan.

Finalmente, el capitulo VI, correspondiente a las estrategias discursivas
de la obediencia y la transgresion que la monja utiliza en sus cartas, presenta
una de las mayores interrogantes de la investigacion, ya que por medio del
estudio de las mismas, se logra un panorama que ilumina toda su obra, en la
medida que “la cuestion de las cartas” al estar muy ligada, en algunos
aspectos, a lo autobiografico, resulta esclarecedora de lo que constituy6 la
sociedad de la época, de como transitaba, fundamentalmente el poder, dentro
de la misma, y de esa forma nos permite asomarnos a una realidad que
trasciende su propia circunstancia, asi como a un conocimiento exhaustivo de
la modernidad de Sor Juana, en esa defensa sin claudicaciones de los
derechos de la mujer al conocimiento, a la exégesis de los Escritos sagrados, a
la defensa del espacio privado, a como la mujer podia “impugnar” un sermon,
hecho este privativo para ellas, y asi, demostrar con esto que la erudicién no
solo era predominio masculino. Y todo lo realiza siempre, nuestra jerénima, con
el sabio equilibrio entre la transgresion y la obediencia.

Evidentemente, este tema de las cartas abre un camino aun inexplorado
para lo que significé la vida y la personalidad de Sor Juana Inés de la Cruz.

Como toda revision queda sujeta a nuevas interpretaciones y recorridos
sin explorar que escapan, por supuesto, a la presente investigacion. La misma
ha significado un acercamiento a una figura paradigmética, dentro de su
contexto epocal, que declara humildemente, en la Respuesta, “no me acuerdo

haber escrito por mi gusto sino es un papelillo que llaman E/ Suefio.
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Por todo lo expuesto, no escapa a mi entendimiento, que cada uno de
los capitulos presenta mdultiples ramificaciones, que resultan imposibles de

abordar en un trabajo de estas caracteristicas.
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