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INTRODUCCION

Erasmo y Espaﬁé de Marcel Bataillon me introdujo al clima espiritual en Espafia
cuando néCié el ;éuto sacramental (1). Después de leerlo, hice un breve recuento
historico ‘sobre la época en que tuveo su origen este género, con el propdsito de
incluirlo én el primer capitulo de la tesis.

Decidl, sin embargo, excluir las paginas sobre el origen y desarrolio del
auto, puesto que no obedecian al propodsito de este trabajo: establecer un andlisis
comparativo de los temas y las alegorias de los autos de E/ Divino Narciso y El
Divino Orfeo de Sor Juana Inés de la Cruz (Nepantia, 1648 - 1692), y de El Cetro
de José y Suerios hay que verdad son de Pedro Calderdn de la Barca (Madrid,
1600 — 1681).

Pese a todo, las paginas seguian sobre el escritotio. Re’c,qrdér las,palabras
del novelista Henry James, quien en alguna oca‘s'iéhl aﬁrrﬁé ‘qqef'todo ‘lt;r) q:;ie ge
escribe es de utilidad. Siguiendo su precepto, decid! ,r‘etc;m'ér en ia'int‘r'odﬁ‘éciér‘w
algunas partes sobre la historia y el origen del a&fo ’s,écrémental;con él objéto de
ofrecer un panorama general al respecto. .

Los criticos difieren sobre el origen del auto. Bataillon, igual que Bruce
Wardropper, Menéndez Pelayo y Valbuena Prat, reconocen en éste la influencia
de los misterios y las moralidades medievales; a diferencia de ellos, el critico
francés sostiene que el auto no representa un arma de la Contrarreforma sino un
fenémeno de la Reforma, movimiento espiritual que respondia al deseo de

renovacion espiritual en la Espafia de Carlos v. ( 2 } De acuerdo con Bataillon, el



desarrollo del auto sacrar ental se financiamiento.de. su

produccién por parte de Ia Iglesna y Ia monarquia (3)

A pesar de la dlvergenma de oplnlones en cuanto al orugen del auto, es

evidente que éste se encuentra l|gado al anhel"'de ‘una’ renovacnén espiritual en

Espafia que propicid ia fundacion de mstltuclones como Ia UnlverSIdad de Alcalg,
creada por iniciativa del cardenal J}lménez derCisneros para la ensefanza
eclesiastica y humanistica, heredera derla cuifdra~ Reﬁacentista. Cisneros se
mostraba preocupado por mejorar la calidad de los sacerdotes y religiosos,
numerosisimos en la Espafa del siglo xvi. Para tal efecto, pretendia volver
accesibles los Evangelios a una mayoria de lectores mediante el impulso de su
lectura por los humanistas.

Cuando se imprimié en lengua vulgar, la Biblia se puso al alcance de todos;
no faltaron las opiniones adversas de prelados como Martin Pérez de Ayala y
Alonso de Castro, quienes argumentaban que divulgar la Biblia equivalia “a
sembrar la herejia’. ( 4 ) Asimismo, contribuyd a esta transformacién religiosa, la
literatura espiritual en que existian dos temas recurrentes: la preparacion para la
muerte y la oracion en esplritu opuesta a las ceremonias. Estos temas estaban
presentes en la obra del holandés Erasmo de Rotterdam que se difundi,
asimismo, en Espafa, y cuyo propdsito era el de reformar la vida de sus lectores.

En este sentido, la obra de Erasmo se encuentra, a mi modo de ver,
emparentada con los autos sacramentales, en tanto que se proponen molivar a los
espectadores a realizar un examen de conciencia con el objeto de modificar su
conducta. No obstante, hay entre ellos una diferencia: las obras de Erasmo

proponen un acercamiento a Dios estrictamente mediante la meditacion, a



diferencia de los autos, en que ésta se asocia innegablemente a la corporeidad, E -
cuerpo y el teatro hacen posible la representacién visible, en escena," ;”ie lés ideas
relacionadas con el Sacramento de la Eucaristia, : |

Bataillon afirma que la corriente erasmiana de la prepara'c‘iéﬁ‘pa'r'a la muerte
contribuyd a renovar la direccion espiritual en la Espafia de Carlos v. ( 5) Entre los
seguidores de Erasmo se encuentra Antonio de Porras, el candnigo de Plasencia,
Alcala, quien en su Tratado de /a oracién explica el significado de la misa e insiste
en el valor simbdlico de los gestos del verdadero cristiano al poner énfasis en la
correspondencia entre lo exterior y lo interior, a diferencia de Erasmo, quien se
inclinaba hacia la oracién estrictamente mental.

Igual que Porras, Martin de Azpilcueta, uno de los prihcipales reformadores,
recomienda evitar cualquier distraccion durante la oracidn, Azpilcueta criticé
fuertemente la relajacién de las ceremonias relacionadas con el culto. - Sin
embargo, se manifestd a favor de las procesiones del Corpus Christi, siempre y
cuando se representaran con el orden debido.

Libro crucial, puesto que en él se discuten los problemas que planteaba el
triunfo de la oracién mental, es el Didlogo de Fray Juan de la Cruz. Estas paginas
dan cuenta de los tormentos por los que pasé Santa Teresa de Jesus al sentirse
incapaz de una meditacion intelectual de los misterios y beneficios de Dios, sin la
ayuda de un guia espiritual. Finalmente, sus confesores jesuitas la encaminaron
por una via de oracion metddica. £/ Didlogo muestra la preocupacion de San Juan
de la Cruz por leer |a Biblia bajo la tutela de un maestro espiritual.

Tal y como apunta Bataillon, el Libro de la oracién de fray Luis de Granada

y la Gula de pecadores de fray Juan de la Cruz cierran una etapa de espiritualidad



esparfiola. Posteriormente, la Inquisicién acusa al misticismo y al erasmismo de
luteranismo disfrazado. Sin embargo, .la semilla de la corriente erasmista ya
estaba sembrada. A decir de Bataillon, Esparia concibid, al leer a Erasmo, “la idea
de una literatura a la vez festiva y verdadera, sustancial, eficaz para orientar a los
hombres hacia la sabiduria y la piedad”. ( 6 )

Levantarse de la carne al espiritu, de lo visible a lo inteligible; descubrir el
espiritu bajo la letra del Antiguo y del Nuevo Testamento, en otras palabras, hacer
una interpretacion alegérica de los mismos con el objeto de,desqubrir el verdadero
significado de las palabras de Cristo: tal era el propdsito de Erasmo de Rotterdam,
quien se manifestaba a favor de una lectura de |a Biblia encaminada a establecer
una comunicacion con Dios basada en la meditacion, mas que en el ejercicio de
las practicas rituales. Esta atmdsfera impregnada del deseo de lograr una reforma
profunda del catolicismo favorecio el desarrolio y la madurez del género del auto
sacramental. Los autos se representaban el Dia de Corpus Christi con el objeto de
celebrar el Sacramento de la Eucaristia -el mas preeminente de la religidn
catélica- mediante el cual se conmemora la muerte y la resurreccion de Cristo.

Este Sacramento implica el problema de la Presencia Real de Cristo
durante su celebracidén, motivo de controversia entre catdlicos y protestantes en

tiempos del Concilio de Trento, donde se establecié lo siguiente:

Después de la consagracién del pan y del vino, se contiene en el saludable
Sacramento de la Eucaristia verdadera, real y substancialmente nuestro Sefior
Jesucristo, verdadero Dios hombre, bajo las especies de aquellas cosas

sensibles. (7)



En oposiciéna lo mamfestado ‘por el Concnllo de Trento Martin Lutero

afirmaba que la Presenma Real de CrlstOzsoIo se da en el momento de la

recepcion del Sacramento. ( 8: ‘) Luter 0 no. negaba:la' Presencna Real, sino el

fendmeno de la transubstanctacion, es: demr, Ia transformacuén del cuerpo y la
sangre de Cristo en el pan y el vino durante el sacrificio de la misa. De acuerdo
con Lutero, Cristo sdlo se sacrificd una sola vez, por lo tanto, no se requiere de
sacrificios sucesivos durante la celebracién de la misa. ( 9 ) Es evidente que las
principales diferencias entre lo establecido por el Concilio de Trento y por Martin
Lutero se reducen a una cuestion de fe: el creyente realmente esta convencido de
que el cuerpo de Cristo y su sangre se transforman en el pan y el vino en el
Sacramento de la Eucaristia.

Estrechamente relacionados con la Eucaristia, los autos se proponen Ilevar
al espectador a descubrir lo invisible bajo lo visible, que equivale a ver el cuerpo

de Cristo bajo las dos especies del pan y del vino. La corporeidad en:lqs a_,utqs

pretende mostrar el significado simbolico del Sacramento mas:relevante de la-

tradicidn catodlica.

En oposicion a Erasmo, quien abri6 el camino: hacna‘ i bomprenéién

le

de los sentidos corporales para acercarse a la: dlvimdad En ‘La:fabula: mlst/ca

espiritual de las practicas religiosas a traves de la: medltacmn, Ios jitas se valen‘

Michel de Certeau advierte acerca de Ia preocupacién de la Compafiia de Jesus
por preservar el “"espiritu” sin descuidar la manifestacion externa de las préacticas
religiosas. (10) Los Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola, fundador de la
Orden de los Jesuitas, proponen al practicante la representacion mental de

distintas escenas de la pasién de Cristo, como si viera una obra teatral, a la vez



que establecen una serie de reglas corporales que debe seguir. Los Ejercicios,
igual que los autos sacramentales, pretenden lograr un impacto en los sentidos
con el objeto de modificar la actitud, ya sea del practicante o del espectador.

Con Calderén de la Barca, el auto alcanzd su maximo desarrollo. Segun lo
manifiesta Alexander Parker llegd a ser el mas relevante autor de autos que se
representaban en Madrid. En efecto, Méndez Plancarte afirma que “junto a su
potencia intelectual y simbdlica, todos sus precursores -y el mismo Lope- resultan
ninos”. (11)

Calderdn fue esencialmente un dramaturgo. Abarcé précticamentetbdds los

géneros teatrales: la comedia, el drama y el auto sacramental Sus ut s suman

mas de 80, a diferencia de Sor Juana, quien solo escrlbxo tres auios precedldos de

sus loas correspondientes: El Divino Narciso; EI Cetro de Jose y E/ Mén‘tr del

Sacramento, San Hermenegildo. ( 12 ) La jeronlma era ante lodo una poetlsa Ia
produccion de sus autos es limitada, no asi la de su obra poetlca. A ml'jwcno, Io_s
tres autos que escribid son suficientes para adveﬁir Su valoVrV drarméticofry su
originalidad frente a los de Calderdn, como intentaré demostrarlo en este t_rabajo.

Durante los Ultimos afios de su vida, los autos de Calderéh fﬁ‘jéroh
severamente juzgados como género literario. 'No * solo 'se  criticaba: la
representacién de cuestiones sacras, sino que fuefah :bueétas en’ escena por
actores y actriqes profésionales conocidos por su actitud inmoral.

Las criticas al auto se acentuaron durante el neoclasicismo: la religién no
debia salir al teatro, sino permanecer en las iglesias. Los criticos neoclasicos y
algunos romanticos espafioles no comprendieron el papel que la alegoria juega en

estas piezas teatrales. Inclusive, el notable fildlogo Menéndez Pelayo llegd a decir



que el auto” sacramental se fundaba en ‘una no sé si llamar aberracién
estética”.(13) ' 7

Curiosamente, es en Alemania, pals donde prevalece el protestantismo,
donde los criticos han estudiado con mayor profundidad y sin prejuicios, desde la
época romantica hasta la actualidad, los autos sacramentales de Calderdn. No
obstante, a partir de la celebracion del tricentenario de su muerte, en Espana ha
crecido el interés por el estudio de los mismos. Prueba de ello es la publicacién de
la coleccion de autos sacramentales por la editorial Reichenberger en
colaboracion con la Universidad de Navarra, integrada por una serie de ediciones
criticas anotadas, bajo el cuidado de destacados investigadores del Siglo de Oroy
especialistas en los autos sacramentales del dramaturgo.

Estas ediciones me fueron de gran utilidad para estudiar, tanto los autos de
Calderon como los de Sor Juana. Lamentablemente, aun no existen ediciones
criticas sobre los autos de la jerénima que permitan conocer con mayor
profundidad el auto sacramental novohispano, género dramético poco explorado
hasta ahora en nuestro pais.

¢, Qué retoma la poetisa de los autos de Calderén? Suele decirse que los
autos del dramaturgo influyeron considerablemente en los de la monja. Mediante
este trabajo intento mostrar las notables diferencias entre dos autos de tema
mitolégico: E/ Divino Narciso.y El Divino Orfeo, y dos de tema biblico, E/ Cetro de
José y Suerios hay que verdad sph de Sor Juana Inés de la Cruz y de Calderon de
la Barca, respectivamente. Analizaré por separado cada una de las obras
mencionadas, tanto los autos como sus loas correspondientes, excepto en el caso

de Sueflos hay que verdad son al que no antecede |oa alguna.
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&Por qué una ‘chbéfa'i:ibh"eﬁtréi los autos de estos dos escritores en
particular? Lé respué#ta ‘esevidente: ambos representaron en- su tiempo los
maximos exponentes del g:én,ero:‘ Calderén'ken Espana y Sor Juana en Ame’riga. ;

No es el propésito del-presente trabajo hacer un andlisis exhaust'ivoﬁd_e la
época en que se produjeron los autos de estos autores. Sirvan los pé:rr'afos‘
anteriores para mostrar, de manera breve, el panorama histérico en-que tu(/ieron
su origen: una época de controversias religiosas y transformacionés en 'el ambito
espiritual. Asimismo, queda fuera de los limites de este trabajo el estudio profundo
de los simbolos y las alegorias de las obras mencionadas. Quizas me aboque a
ello en una futura investigacion.

Cuando no se especifique otra fuente, los versos citados en la tesis
proceden de las siguientes ediciones: Obras Completas de Sor Juana Inés de la
Cruz: autos y loas, tomo 11, ediciéon, prélogo y notas de ‘Alfonso Méndez Plancarte,
Fondo de Cultura Econdmica - Instituto Mexiquense de Cultura, México, 1895; E/
Divino Orfeo, edicion critica de J.E. Duarte, Pamplona — Universidad de Navarra,
Kassel — Reichenberger, 1999; Suefios hay que verdad son, edicién critica de
Michael Mc Gaha, Pamplona - Universidad de Navarra, Kassel - Reichenberger,
1997; los versos citados en el primer capitulo fueron extraidos, en su mayoria, del
tomo Il de las Obras Completas de Calderén, recopilacion, prologo y notas de
Angel Valbuena Prat, Aguilar.

En los siguientes capitulos me centraré principalmente en el cotejo de la
tematica en los autos citados de Calderén de la Barca y Sor Juana Inés de la
Cruz, que sin duda reflejan el espacio geogréfico y el tiempo en que fueron

escritos.
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INTRODUCCION

1. Cfr. Marcel Bataillon. Erasmo y Espafa, México, Fondo de Cultura
Econdmica, 1996.

2. Ibidem., p. XIv. Bataillon destaca que el mayor equivoco de la terminologia
de los movimientos de Reforma y Contrarreforma consiste en identificar a la
Contrarreforma con “lo vigoroso y lo nuevo del catolicismo”, y a la Reforma
con un sindénimo anacrénico de Protestantismo. El historiador entiende el
movimiento de Contrarreforma como una actitud hostil a toda reforma, tanto
catdlica como protestante, y al de Reforma como la renovacion espiritual
que tuvo lugar en Europa antes y después de la rebelidn de Lutero.

3. Marcel Bataillon. Essai d'explication de [l'auto sacramental, “Bulletin
Hispanique”, tomo XLlt, Tolouse, 1940, pp. 204 - 210. En su ensayo de
restitucion del auto sacramental, Bataillon se refiere a la relevancia del
papel de la Iglesia y la monarquia en el financiamiento de los autos
sacramentales. El historiador explica que la vasta produccién de autos se
debio a la alta remuneracion que recibian sus autores. En este sentido, la
representacion de los autos respondia a las exigencias del pueblo y al
anhelo de una reforma espiritual a través de la fiesta y de la instruccion
religiosa. De acuerdo con el critico, su organizacion financiera era la
manifestacion de |a politica de la Iglesia y de la monarquia que favorecio su
continuidad durante cerca de dos siglos.

4. Marcel Bataillon. Erasmo y Esparia, México, Fondo de Cultura Econdmica,
1996, pp. 554 - 555.

5. Ibidem., pp. 571 - 572.

6. Ibidem., p. 805. Bataillon destaca: “Si Espaiia no hubiera pasado por el
erasmismo, no nos habria dado el Quijote”. Mas adelante el historiador

anade: “..el erasmismo fue un profundo movimiento cuitural, cuyas
consecuencias llegan muy lejos. Fue a la vez iluminacidn y progreso de las
luces”.

7. David Brading. La Virgen de Guadalupe. Imagen y tradicién, México,
Taurus, 2002, p. 61. Brading se refiere a la relevancia que cobrd la
celebracion del Sacramento de la Eucaristia a partir del Concilio de Trento:
"De este modo, las imagenes iban a ser honradas y veneradas, pero la
Eucaristia, adorada (...) el Concilio honrd la fiesta de Corpus Christi, en la
cual, ia Eucaristia es llevada por las calles en Procesion publica. Estaba asi
destinada a figurar en el calendario postridentino como fiesta mayor, tras la
celebracién de la Semana Santa”.

8. Cfr. Diccionario de Conceptos teoldgicos, Herder, Barcelona, 1990, pp. 232
y 340. Lutero defiende la primacia absoluta de la palabra predicada sobre el

12



Sacramento recibido: la salvacién no se otorga ni se recibe por la mera
realizacion del Sacramento, sino por la viva vox evangelii. De acuerdo con
Lutero, también la Eucaristia esta por completo bajo el signo de la
predicacién verbal.

9. Cfr. Nicolas Shumway. “Calderdn and the protestant reformation: a view
from the autos sacramentales”, en “Hispanic Review" 49, University of
Pennsylvania, 1981, p. 338. Shumway afirma que Lutero negaba el dogma
del sacrificio de Cristo en la misa argumentando lo siguiente: nadie puede
dar ordenes a Dios y por consiguiente sacrificar sucesivamente a Cristo; la
eficacia de la Comunién depende de la fe del comulgante, no de la
autoridad del sacerdote. De acuerdo con Shumway, Lutero interpretaba
literalmente el pasaje biblico respecto a que fue suficiente el sacrificio de
Cristo en el Calvario, y por lo tanto, no son necesarios los sacrificios
sucesivos durante la celebracion de la misa (Heb. 9:26 — 28).

10. Michel De Certeau. La fabula mistica, siglos xvi al xvii, México,
Universidad Iberoamericana, 1993, p. 294 - 297.

11. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, estudio liminar de Alfonso
Méndez Plancarte, México, Fondo de Cultura Econdmica - Instituto
Mexiquense de Cultura, 1995, p. XXXI.

12. No se sabe si los autos de Sor Juana se representaron en México. E/
Divino Narciso aparecio en 1690 en edicidn suelta; se publicd en el primer
tomo de sus Obras en 1691. £/ Martir de! Sacramento, San Hermenegildo
y El Cetro de José, se publicaron en el segundo tomo de las Obras (1692).
Octavio Paz afirma que probablemente los dos primeros se escribieron con
la intencién de ser representados en la corte de Madrid, pues hay

alusiones a ello en los autos. Cfr. Octavio Paz. Sor Juana Inés de la Cruz o
Las Trampas de la Fe, México, Fondo de Cultura Econdémica, 1988.

13. Citado por Alexander Parker en Los autos sacramentales de Calderén de
la Barca, Barcelona, Editorial Ariel, 1983, p. 28.



1. LA ARQUITECTURA DE UN AUTO SACRAMENTAL

1.1. Hacia una definicién del auto sacramental

Los criticos que han explorado los origenes y el desarrollo del auto sacramental
difieren en cuanto a sus puntos de vista. No es el propésito del presente trabajo
realizar una investigacion exhaustiva sobre el auto como género literario. Por lo
tanto, sélo me referiré a las definiciones de los investigadores que han
profundizado en su estudio.

De acuerdo con el Tesoro de la Lengua Castellana o Espariola de
Sebastidn de Cobarruvias, el auto es *“la representacion que se hace de
argumento sagrado, en la fiesta de Corpus Christi y otras fiestas”. (1) En efecto,
desde sus inicios, esta pieza teatral ha estado asociada con las-celebraciones del
Corpus Christi que realiza la tradicion catdlica para conmerﬁorar de manera
simbadlica la muerte de Cristo y la redencién de la humanidad.

Angel Valbuena Prat da la siguiente definicion del auto:

Se suele definir el auto sacramental como “una pieza dramatica en un acto
referente al misterio de la Eucaristia”. Yo creo mas comprensiva y mas plena la
definicién del auto como “una composicion dramatica (en una jomada), alegérica y
relativa, generalmente, a la Comunién”... La alegoria es lo que caracteriza al

auto.(2)

En su libro titulado Introduccién al teatro religioso del siglo de oro, Bruce

Wardropper se reﬁére a la definicién de Valbuena Prat como una de las de mayor



prestigio. Sin embargo,”Alfonso Mér’)déi Plancarte en su estudio liminar sobre los
autos sacramentales de Sor. J‘u,a’_tna,};:ritiAca su postura argumentando que no es ni
lo alegérico ni lo eucaristico;lpi’tdric‘;piﬁfdél~auto sacramental en un sentido estricto.
Afirma que muchos au’tos‘; 'u’no"d"e ellos La Hidalga del Valle de Calderdn, son de
“asunto ajeno” a'la ,Eﬁéarisfia. (‘3) Méndez Plancarte es de la opinién que un
nombre menos confuso para los autos sacramentales sea quizas el de “Comedias
Sacras en un solo Acto”.

Me parece importante destacar que la definicion de Valbuena Prat se dio a
conocer en 1924. Mas tarde, en 1943, Alexander Parker en su libro titulado Los
autos sacramentales de Calderén de la Barca, afirma que Valbuena Prat “no fue
mas que un iniciador” del estudio de los autos sacramentales, razén por la que,
seguin el investigador, “no fue mas alla de la superficie de loys ‘autos”. Agrega
Parker que su reivindicacion de Calderén, “en el marco,‘més amplio:de la nueva
estima del barroco”, se basaba en la idea del *arte puro",’édncébfo que, desde su
perspectiva, nunca llegé a definir con claridad. (4) | 7

Si bien Valbuena afirmaba que emocién y teclogia no.se encuentran

relacionados en los autos, Parker lo refuta mediante el siguiente argumento:

No llegé a ver que la teclogia de la Redencién depende del darse cuenta nuestro
de la condicién humana, el hecho fundado en la experiencia de que el hombre se
ve arrojado en una - existencia aparentemente sin finalidad, abandonado sin
defensas (se pensaria) al mal en la forma de la violencia y la disensién por un lado,

y en la desilusién y ia falta de esperanza por el otro. (5)
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En efecto, Parker sefiala que el auto trata sobre el darse cuenta del hombre -
de que necesita de alguna»formé de: salvacién, por lo tanto, de acuerdo yéon el
investigador, la “teclogia-acude para dar cuerpo y alma, a través del proceso
histdrico, a-ese énhelo humano “en busca de la esperanzay de un séhtido
de la vida". (6)

Parker sostiene que es a través de la poesia como la teologia se manifiesta
dramaticamente en el auto sacramental. No obstante, en su opinién, la critica no
habia logrado comprender la evidente péetizacién de las ideas teoldgicas en los
autos. En efecto, afirma que si bien Valbuena dejo a un lado el significado del
Sacramento de la Eucaristia, en el extremo opuesto, el investigador aleman Jutta
Wille se abocd a la elucidacion del drama de la salvacién en el andlisis que hizo de
La cena del rey Baltasar en su libro titulado.La pérdida en el teatro de Calderén.
Segun Parker, Wille sitla los temas delos autos dentro del marco estricto del
dogma, por consiguiente, se ve obligado a dejar de lado la mayoria de los autos

cuyo tema se sale de este marco. Asl lo refiere:

Poca cuenta se da de que, en las manos de Calderon, los dogmas se convierten
en poesia dramatica, fusionandose organicamente, por el uso de todos los
recursos de la poesia y la escenificacion, en la accién dramatica que consiste en

una interpretacién poética de la vida cristiana.(7)

Es evidente que Parker no se inclina hacia ninguna de las definiciones que

del auto ofrecen Valbuena Prat y Jutta Wille. En efecto, el investigador resuelve la



ambigliedad del” término”tema en los autos, distinguiendo entre el asunto y el

argumento en éstos. Dice Parker:

‘riétla.,pero’,e,l_ argumento puede:variar de uno a

El asunto de todo auto es la Eu

“historia divina® ~histérica, legendaria o ficticia-

0. (8)

con tal de que llumine de alg n modo un specto'del asun

otro, puede proceder de‘cualqwer

En vez de crear una def” |c16n propla del auto Parker se basa en la que da

Calderon a traves de sus personajes uno de ellos defne al auto asl:’

Sermones
puestos en verso, en idea
representable, cuestiones
de la Sacra Teologia
que no alcanzan mis razones
a explicar ni comprender,

y el regocijo dispone

en aplauso de este dia. (La segunda esposa y triunfar munendo, p. 427)

Como dice Calderdn en los versos mencionados, el asunto principal de los
autos proviene de la Eucaristia. Siguiendo al dramaturgo, Parker reconoce que la
Eucaristia es el Sacramento que permite una mayor amplitud de posibilidades en
cuanto al desarrollo de los argumentos en el auto. (9) En efecto, la Eucaristia

comprende la idea del sacrificio de Cristo que mediante este Sacramento ofrece



Agrega Parker que, id:e, é';‘:u‘e,’r‘do con la tradicién catdlica, -“la misej es la

oferta diaria al Padre que Cristo le Hace de si mismo” (11) y que gracié_s ala
aceptacion de esta expiacién perfecta, la unién por el sacrificio entre el hombre'y
Cristo “llega a ser, mediante la Comunion, unidon sacramentai con la vida divina
(...} ademas, el Sacramento de la Eucaristia es don diario al creyente que Cristo le
hace de si mismo en la forma de pan supersustancial”. (12)

Asimismo, el investigador sostiene que por el sacrificio se redimen las
faltas, puesto que la Eucaristia, en cuanto Sacramento, da la vida sobrenatural de
la Gracia. De igual forma,' aborda la lucha entre el bien y el mal, asi como la
doctrina de la Presencia Real del cuerpo y la sangre de Cristo; por consiguiente, a
juicio de Parker, este Sacramento ofrece a los autos temas de gran
importancia.(13)

Después de haber leido las diversas definiciones que sobre los autos dan
los autores mencionados: Valbuena Prat, Méndez Plancarte, Juita Wille y
Alexander Parker, coincido con el punto de vista de este Gltimo en lo que respecta
al modo de comprender el significado del auto sacramental como género. lgual

que Parker, me inclino a pensar que la Eucaristia, asunto de todo auto, ofrece la
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posubmdad de abordar una gran varledad de argumentos relacionados con este.'
Sacramento. Como lo mduca Parker poesia y teologia se unen en estas plezas
con el objeto de mostrar. al espectador el significado del Sacramento mas
preemanente de la religion catdlica: el de la Eucaristia. En este senhdo, meparece
que la alégoria juega un papel relevante; medi.ante ella es posible ;epreéentar dé
manera visible las ideas asociadas con el Sacramento de la Eucaristia. No'es el
propdsito de este trabajo realizar una investigacién exhaustiva sobre el significado
de la alegoria; para efectos de la comparacion de los autos sacramentales de Sor
Juana y de Calderén de la Barca, Unicamente intentaré ofrecer una aproximacion

a esta modalidad literaria a partir de las definiciones de distintos criticos.

1.2. Una aproximacién a la alegoria
1.2.1. El término de alegoria: un desafio para la critica
En su libro titulado La alegoria en los autos y farsas anteriores a Calderdn, Louise
Fothergill Payne se refiere a la dificultad que representa para los criticos intentar

definir la alegoria;
El término mismo de alegorfa desafia a sus mas entusiastas definidores, aunque
todos estan de acuerdo en que la alegoria es una figura retérica que expresa una
cosa para dar a:entender otra, partiendo de la etimologia griega allos (otro) y

agonia (hablar). (14)

La investigadora sefiala que en ocasiones las opiniones son antagénicas:
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A partir de la definicion de Post, segin la cual la alegoria “cristaliza” una idea
abstracta.en forma concreta hasta la disquisicion de Wardropper, quien concluye
que es la descripcién extensa de un tema bajo el disfraz de otro sugestivamente

parecido, median las mas variadas opiniones, rehabilitaciones y definiciones. (15)

A pesar de vque no escribié un tratado teérico sobre los autos sacramentales
y el papel de la alegorla en ellos tal y como aftrma Barbara Kurtz, autora de The

play of a/legory in: the autos sacramentales of Pedro Ca/derén de la Barca,

Calderén ofrece en algunos de sus autos una def niclén precisa y breve de la

alegoria; (16)

.50y
(si en términos me defino
docta Alegoria, tropo
retorico, que expresivo,
debajo de una alusién
de otra cosa, significo
las propiedades en lejos,
los accidentes en visos,
pues dando cuerpo al concepto
aun lo no visible animo {(...) (Loa de E! Sacro Parnaso, versos citados por Parker en Los
autos sacramentales de Calderdn de la Barca, la edicién de

Valbuena no incluye esta loa).
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Parker manifiesta que en los versos citados, c,Zldgfé‘hjéqué ala if;ifrﬁé:de
comprender en los autos la accién dramética::éiémpfe a dos-luces, en vi’rmd de
que la alegoria representa el vinculo entre Ib que se ve en escena y lo no visible,
es decir, de lo que se ocupa la imaginacién. (17) Calderén se refiere albs dos

sentidos de la alegoria en los siguientes versos de :

(...) en esta nueva idea

es fuerza usar del estilo

de alegdricas figuras;

y asi, asentado el principio
de que no hablo en exterior,

sino en interior sentido (E/ Arfio Santo en Madrid, p. 541)

Aqui, curiosos, aqui

os he menester atentos,

Y

con dos sentidos a un tiempo, TEQIQ riawg

hoy a dos luces habéis [P

de entender un pensamiento. (La Vacante General, p. 475)

Igual que Parker, en Allegory, the theory of a symbolic mode, Angus
Fletcher se refiere a la presencia d‘e‘ los distintos niveles de significados en una
alegoria. En efecto, sefala éde lbé féiatos alegdricos se caracterizan por una serie
de significados secundarios que giran alrededor de los primarios de manera

andloga a la musica en contrapunto, cuyas lineas melddicas no pueden
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escucharse al unisono, sino una traérthé como si las frases emergieran de un
trasfondo musical en constante camblo (18)

De acuerdo con el parrafo antenor, Ia alegorla se estructura sngunendo un

orden jerarquico de signos, cuyo senttdo ‘oculto plantea un-reto al Iector quien
debe interpretar su significado. La a‘lggor}a‘ es asi, parecida al Sacramento de la
Eucaristia en el cual Cristo transforma de manera simbdlica su cuerpo y sangre en
pan y vino. Bajo los velos de este Sacramento, el creyente descubre mediante la
vista interna el cuerpo de Cristo, idea representable a través de las especies
visibles a los ojos corporales en el sacrificio de la misa.

En los siguientes parrafos abordaré brevemente las principales
caracteristicas de la alegoria: el enigma y la jerarquia, asi como los temas de la
batalla y el progreso, que en los autos sacramentales se encuentran-intimamente
asociados a esta modalidad literaria.

1.2.2. Enigma y alegoria
1) Alegoria, metafora y simbolo
Siendo la alegoria el vinculo existente entre dos planos de realidad: la visible y la
invisible -tal y como sostiene Parker- requiere de la complicidad del lector para’
interpretar, mediante la imaginacion, su significado; en el caso especifico de-los.
autos sacramentales, del espectador.

De acuerdo con Louise Fothergill Payne, una buena alegoria no: debe”

indicar ni revelar demasiado los elementos del plano real. La investrigado-rab cita é

Quintiliano, para quien “el prototipo de la alegoria es el enigma”. (19)
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En efecto, élrrﬁféﬁégit’éﬁé:Iérérlé'goirfa' es elidei producir cierta ambigtiedad,
de modo que; -mediante 5¢-;l|a, Ié apariencia del relato representado muestre un
fuerte contraste con la interrici'én original, segan lo refiere Fothergill Payne. (20)

Es evidente, por lo tanto, que la alegoria pertenece a un sistema analégico,
igual que la metafora y el simbolo. Inclusive algunos criticos, entre ellos la misma
Fothergill Payne, no encuentran limites entre la alegoria y las dos figuras
mencionadas. No obstante, después de leer las opiniones de diversos autores,
encuentro ciertas diferencias entre éstas. Intentaré explicarlas. Bruce Wardropper
distingue asi a |la alegoria de la metafora: “la metéafora suele sustituir una cosa
concreta por otra cosa concreta, en tanto que la alegoria sustituye una cosa
concreta por una idea abstracta”.(21) A mi juicio, esta definicién se aproxima a la’
explicacion que de la alegoria ofrece Calderén como una “idea representable '

En oposicion a Wardopper, Louise Fothergill” Payne concluye que ‘la

alegoria no es una figura primaria, sino que “nace desde elfmomento:ken que~

empezamos a desarrollar una metafora”. (22) JM Agu,

investigadora, coincide con ella; afirma que el prooedimlento alegonco conS|ste en :

“una analogia desarrollada hasta sus ultimas pomb:hdades (23)

En lo que respecta al simbolismo, Bruce Wardropper sostiene que éste

representa a la alegoria “vuelta al revés"

La alegoria toma una idea y.de ella qre'a un objeto imaginaric que ha de ser su

exponente. Si se toma un objeté real y de &l se recibe la sugestion de una idea, se
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~ Walter Benjamin cita a Gérres, quien féstié'ble'c'e,a‘éifié diferencia entre la

alegoriay el s[mbolo’:

... Podemos da’rﬁés pérfe(:tamente por satisfechos con la explicacién segdn la cual
el s‘fmp;ol‘o‘eé'évl :fslgnko de las ideas (autdrquico, compacto, siempre igual a si
mlsho) y la élegoria una réplica de dichas ideas: una réplica dramaticamente moévil
y fl_uyenie‘ que progresa de modo sucesivo, acomparfiando al tiempo en

su discurrir (...) (25)

Benjamin sefala que la "medida temporalide la experiencia simbélica es el
instante mistico, en el que el simbolo acoge el sentido en el espacio oculto, en el
bosque (si es que puede decirse asi) de su interior”; asimismo sostiene que “la
alegoria no esta exenta de una dialéctica correspondiente (...)". (26)

No obstante la divergencia de opiniones sobre el significado de |a alegoria,
la metéafora y el simbolo, los autores mencionados coinciden en que los procesos:
analdgicos en los autos sacramentales se unen y compenetran para producir én el‘
texto el maximo efecto alegérico, podria agregarse: el maximo efecto enigmatico.
¢Cual es el proposito de la produccidon del enigma? De acuerdo con Angus
Fletcher, el “irdnico enigma” obedece tanto a fines politicos como- sociales, en
tanto que una figura autoritaria (como es el caso del Estado policiaco) en

ocasiones, no comprende el significado secundario de la alegoria;

... Sin embargo, alguien logra comprender este significado que representa la

intencién final del autor oculta detras del significado primario de la alegoria. (27)
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En efecto, el enlgma se ha 'a'sii)fc:iédo;éon'lé funcién de la alegoria desde su
origen, que se remqr}ta ayla éultura de la Grecia antigua. Barbara Kuriz refiere que
durante ‘esta éb'oca',ilos’ filésofos griegos pensaban que los mitos encubrian
verdades profundas que representaban la manifestacion simbélica ée »gi‘reéhc‘iés
tanto filoséficas como teoldgicas. (28) Kurtz agrega que IQs mé 'dvo;uv de ‘
interpretacion alegorica fueron desarroliados mas tarde pon:'.‘lios’jtr’llésofo' héﬁreds
de Alejandria con la finalidad de adaptar la legislacion mo‘s:éick:évi'a“ l'af ﬁioéoffé' '
especulativa de los griegos. ’ ’

A su vez, los Padres de la Iglesia adoptaron el paradigmakexegétic‘:o de
Alejandria con el objeto de hacer de‘l Antiguo Testamento una preﬁgui'aciéh del
Nuevo, durante los inicios del cristianismo. Tal y como sostiene Kurtz, este método

de interpretacion alegdrica tiene un trasfondo politico:

La tradicién de la apologia cristiana tuvo su origen cuando nacia el cristianismo,
como un resultado de los esfuerzos de la nueva fe por consolidarse tanto desde un
punto de vista politico como social, a la vez que pretendia lograr la aceptacién

religiosa mediante su difusion. (29)

Segun lo refiere Kurtz, Justino y Tertuliano aseguraban que el pensamiento
de algunos precristianos prefiguraba la verdad cristiana de una manera corrupta
distorsionada por una fuerza diabdlica. (30) Agrega la investigadora que fue San
Agustin, durante la Edad Media, quien llevé a su culminacién la racionalizacién o

cristianizacion del mito pagano:
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Los principios ‘de San Agustin en lo que respecta al mito pagano. liegaron a
constituir la base de . la mayoria de las ideas cristianas ‘ hacia- el legado

mitoldgico.(31)

De acuerdo ‘con” Kurtz entre |os mitégrafos del medioevo 'y del
Renacimiento: prevalecra la.creencia de que bajo los mitos precnstianos exnstla
una verdad cercana al cristianismo que debia extraerse con una fi nahdad moral a
través de una exégesis alegdrica y etimolégica, k

Como puede notarse, de acuerdo con lo manifestado zen'los ‘pérfrafos
anteriores, el enigma se encuentra evidentemente asociado a la aiegbrla, qué ami
juicio es parecida al vestido que envuelve a la idea revela’ndolan‘mediayrj‘te la
mascara que la encubre. Tal como lo refiere Angus Fletcher en su Iibro A/Iééo}y, a
theory of a Symbolic Mode, las alegorias no conforman sistemas e’stkétit.:‘ck)s,jsinoy
que constituyen una oposicion de fuerzas simbdlicas de " poder.’ (32) La
complejidad de las alegorias exige del iector la interpretacion de su enigma.

2) Alegoria y sisterﬁa césmico
Segun Fletcher, las alegorias representadas en la escena y evocadai; en el texto
dramatico son parecidas a un cosmos, entendido como .un unlverso en que losf

adornos que forman parte del vestuario de los personajes lgual que Ios objetos

que aparecen en escena, se interrelacionan en:un slstema que implica cierta
jerarquia. . o

La etimologia de la palra'b:rjar cosmos aéﬁbta su relacién con el vestido.
Angus Fletcher sostiene que en la’Gre'cia érjtigua, la palabra kosmoi significaba el

decoro en la manera de vestirse y de actuar. Asi lo expresa:
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..'vestirse de acuerdo” conel rango social ‘al'que ‘se pertenecia significaba actuar

con propiedad. (33)

Esta concordancia entre Ié.fo'rmarde vestifse y de:actuar lleva a Fletcher a

establecer una analogia entre el ado'no y el un erso del que forma parte A'su
vez, el unlverso no u d

adorno? Segun lyo,‘rn‘ani

cualquier: veétiniéht ‘que denotara merta poswuén socta '(34) EI‘ adorno

representa asi, gl g xgno que oculta un S|gn|f cado, tal como lo ar irma el autor.

[el adot_no]» puede ser un anillo o un amuleto de la buena suerte aso‘_ciad,bs con
cierto ‘rango :jerérquico, en el caso de que se perteneciera a alguna’ sociedad
secreta’a la que se reconoce a través de la posesién del anillo o del amuleto

mencionado, (35)

El adorno, el signo es visible. Su significado se comprende mediante: la
interpretacion que se hace de él a partir de su relacién con el sistema de signos
que conforman el universo al que pertenecen. En un auto sacramental, el vestido,
el maquillaje, los personajes, los recursos escénicos constituyen los signos que
ocultan un enigma. Ordenadas de manera jerarquica, estas imagenes forman lo
que Fletcher llama un “tejido de adornos” que exige del lector una actitud
interpretativa (36) analoga a la del creyente frente al Sacramento de la Eucaristfa.
Después de todo, ¢no le exige este Sacramento descubrir bajo los signos del pan
y del vino el cuerpo y la sangre de Cristo?
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1.2.4. Alegoria y signo
1.2.4.1. El Sacramento de la Eucaristia

En su libro titulado Los autos sacramentales de Calderén de la Bérca. Parker
afirma que el Sacramento de Eucaristia ofrece mdltiples posibilidades al’
tratamiento de la alegoria en estas piezas teatrales. El investigador sostiene que
la redencién comprende varias ideas: la caida del hombre de la gracia; su sujecién
al pecado; la imposibilidad en que se encuentra de volver a conseguir el fa\)or de
Dios por sus propios esfuerzos y, en consecuencia, la incapacidad de cualquier
religién precristiana de ofrecer medios de salvacion; la encarnacion; el sacrificio
propiciatorio de Cristo.

Parker explica de la siguiente manera el papel de la alegoria relacionado

con la teologia:

Lo divina y lo eterno no pueden comprenderse mas que, aunque imperféctamente

por medio de una analegia con o humano y lo temporal. (37)

Bruce Wardropper coincide con el punto de Vvista‘ de Parker sobre la funcién

de la alegoria y su relacion con el Sacramento de la Eucaristfa:

... casi no cabe tratar literariamente la Eucaristia sin rei:urﬁf a la alegoria (...} la
alegoria’ encaja maravillosamente con el propééltb,i no- sélo de los autos
sacfémentales, sino de la fiesta misma del Corpus (...) La clave de esta tendencla

de personificar y de hablar alegéricamente se halla en el Sacramento mismo.(38) .
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Santo Tomés de Aqumo cnado por Wardropper, deflne eI Sacramento

como un sngno que hace vaslble lo oculto (39) EI mvestlgador sostaene que

cualquler tratamlento llterano de los Sacramentos tlende a emplear el masmo

lenguaje que la teologia sacramental: el de los sugnos o sea, Ia alegorfa" (40)
Wardropper se basa en Santo Tomas para afirmar. que durante la
celebraciéon del Sacramento de la Eucaristia coinciden puntos cronolégicos muy
remotos los unos de los otros que anticipan la gloria futura del comulgante;‘(41) A
mi juicio, esta confluencia de tiempos en el Sacramento mencionado; es ahéloga a
la del auto sacramental, en tanto que los personajes del Antiguo Tes(amento
prefiguran la redencién. En ocasiones, en la escenificacion de  un éuto, es
imposible mostrar los espacios geogréaficos y los diversos tiempos histéricos, de
modo que son evocados en el texto dramatico mediante la alegoria que exige del
lector su interpretacion; es decir, hay una metateatralidad en ios textos. En este
sentido, puede establecerse una analogia entre el ritual religioso de la celebracién
de la misa y el auto sacramental, tal como afirma Barbara Kurtz cuando se refiere
a que hay en ambos una comunién: en el sacrificio de la misa, entre el sacerdote y
el creyente; en el auto, entre los actores y el pulblico. Asi se refiere a la funcién

“hasta cierto punto” liturgica del auto:

El papel casi litlrgico del auto, su exaltacién devota de la Eucaristia, confleren a la -
obra, en clerta médlda. la funcion ceremonial y religiosa de la Comunién; por

extension, eklge del espectador un papel participativo analogo al del creyente.(42)
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S|gunendo a Barbara Kurtz puede decurse que eI a ::o sacramental cumple:

una funcion catértnca, |gual que el Sacramento de: Ia Eucanstla‘tlene por objsto

creyente ve de manera SImbéhca el cuerpo de Crlsto en las -especies del
Sacramento de la Eucaristia, en contra de lo qUe»percibe mediante la vista
corporal. Al hacerlo, cree en su salvacion; el espectédor delb auto descubre bajo los
velos de la alegorfa un significado moral que quizas lo lleve a modificar su
pensamiento y por consiguiente, sus actos.

Es evidente que los temas abordados en este género se asocian con
cuestiones de indole filosdfica que no atafien exclusivamente a la tradicién
catolica, como es el conflicto entre las fuerzas opuestas del bien y del mal, el
deseo de esperanza y de salvacion del hombre al sentirse arrojado a una
existencia aparentemente sin sentido. Dos temas se relacionan en los autos con la
oposicion entre el bien y el mal, igual que con el deseo del hombre por llegar a un
puerto simbolico de salvacién: ia Batalla y la Busqueda.

1.2.5. La Batalla y la Bausqueda
A pesar de la gran diversidad de temas que pueden encontrarse en los autos
sacramentales, derivados del Sacramento de la- Eucaristia, algunos criticos como
Louise Fothergill Payne afirman que éstos pueden reducirse a dos grandes temas:
la Batalla y la Busqueda, asociados con el eterno conflicto entre el bien’ y el mal .-
representado en escena mediante una serie de acciones dramaticas. '

Segun lo refiere la investigadora, el antagonismo entre estas dos fuerzas,

se remonta a la Theogonia de Hesiodo evocada por Homero en la //fada (XX, 31 —
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75), que describe la batalla entre Zeuéfyrla,siﬁiafrr{e;s:,;:hi}brsi. fCrSnérs'.’ Més iérd"e,'
en el siglo Xvi, el humanismo cristiano "tréduf:e la a’qtig@é batalla ydlfmpfca’ en la
rebelion de Luzbel en el Cielo”. (43) -~

Serala Fothergill Payne que el conflicto 'dr'amétic‘:d é:}itr‘el‘:ambas fuerzas
mencionadas puede escenificarse en los autos, bien como una lucha fisica entre
dos bandos opuestos, como debates o como un conflicto psicologico en la mente
del hombre, conocido como bellum intestinum o psychomachia.(44)

En lo que respecta a la Busqueda, ésta implica un movimiento o viaje hacia
un destino, hacia el cumplimiento de una misién o hacia dentrp, a- un
autoconocimiento socratico. (45) De acuerdo con Fothe‘rQiII‘P,ayne, éste‘tema se‘
asocia con el deseo de encontrar la libertad o la Gracia, simﬁbii;ado en‘/lébs4 éutos
por el deseo de ver, en un sentido metaférico,  es deci‘r,~ de “alcanzar el
conocimiento que dara al héroe la iibertad anhelada (46)

Mientras que para Fothergill Payne, la idea de busqueda se relaciona con la
pérdida de un bien y por consiguiente, con el intento de recuperar el estado de
Gracia, para Aurora Egido se asocia con el deseo de encontrar un puerto de
salvacion. (47) Pérdida y deseo: dos ideas complementarias.

En cuanto al tema de! viaje, éste se remonta, de acuerdo con’Egido, a la
Odisea, la Argondutica y la Eneida y se desarrolla durante los Siglos de Oro, como
puede notarse en El peregrino en su patria de Lope de Vega, en Las Soledades,
de Gongora o E/ Criticén de Gracian.

Sostiene la investigadora que el viaje puede ser, ya sea externo o interno,
en conexién con los senderos misticos y la milita Christi que “el Libro del Peregrino

de San Ignacio de Loyola proponia desde la perspectiva autobiogréfica”. (48)

31



- Segin Egido, en Ia literatura de los Siglos de Oro, la imitacion de Cristo ébhsiituye'
la forma basica en qué se .desarrolla el tema de la peregrinatio . vitae, Ely viaje:
ritualizacion y movimiento. La Batalla: simetria y balance encamihado‘é ala’
estabilidad de las fuerzas antagdnicas.

Los temas de la Busqueda y de la Batalla se interrelacionan en los autos. Ei
intento de recuperacién del bien perdido, el deseo de salvacién y la oposicion
entre el bien y elmal ¢no comparten un objetivo en comun: el restablecimiento del
orden, la:érmonia entre lo perecedero y lo trascendente, ideas que, a la vez, se
asocian con el Sacramento de la Eucaristia?

En"estas piezas en que la alegoria ofrece una gran flexibilidad en su
tratamiento, los temas son de una gran diversidad; no obstante, tal y como
destacan Fothergill Payne y Egido, quizas puedan reducirse a la Blsqueda y la
Batalla: el viaje hacia el interior, la busquedvé dekl‘ l?a_ra[sd simbodlico; la batalla entre

la materia y el espiritu, entre &l cuerpo y el Entéhdirﬁiento;
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10. Ibidem., p. 47 — 48.

5
6
7.
8
9

. Ibidem., p. 46 - 47.

LA ARQUITECTURA DE UN AUTO SACRAMENTAL
1. 1. Hacia una definicién del auto sacramental

Sebastian de Cobarruvias. Tesoro de la lengua castellana o esparola,
Madrid, ediciones Turner, 1984, p. 170.

Citado por Bruce Wardropper en op. cit., p. 26.

Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo Ill, estudio liminar de
Alfonso Méndez Plancarte, México, Fondo de Cuitura Econémtca ~ Instituto
Mexiquense de Cultura, p. XIV.

Alexander Parker. Los autos sacramentales de Calderén de /a Barca,
Barcelona, Editorial Ariel, 1983, p. 38.

. Ibidem., p. 38.

. Ibidem., p. 38 - 39,

Ibidem., p. 39 - 40.

. Ibidem., p. 46 — 47.
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11. Ibidem., p. 48.

12. Ibidem., p. 48.

13. Alexander Parker, ibidem., p. 49. Parker establece la siguiente clasificacion

tematica de los autos sacramentales: (1) Dogmaticos, (2) de Historia
sagrada (historico — teologicos), (3) Apologéticos, (4) Morales, (5) De
devocion (hagiograficos). La clasificacion de los autos establecida por
Valbuena Prat difiere de la de Parker, como puede notarse: 1) Autos
filoséficos y teolégicos 2)Autos mitolégicos 3) Autos de temas del Antiguo
Testamento 4) Autos inspirados en parabolas y relatos evangeélicos 5)
Autos de circunstancias 6) Autos historicos y legendarios 7) Auto de
Nuestra Sefiora (no sacramental e inspirado en los evangelios apocrifos).
Angel Valbuena Prat, prdlogo a los autos sacramentales de Calderén de la
Barca, Obras Completas, tomo ill, Madrid, Editorial Aguilar, 1987, p. 32.
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1.2. Una aproximacién a la alegoria

14.Louise Fothergill - Payne. La alegoria en los autos y farsas anteriores a
Calderén, Londres, Tamesis Books, 1977, p. 21.

18. Ibidem., p. 21.

16.Versos citados por Barbara Kurtz en The role of allegory in the autos
sacramentales of Pedro Calderén de la Barca, Washington D.C., The
Catholic University of America Press, 1991, pp. 52 — 5§3. También citados
por Parker en Los autos sacramentales de Calderén de la Barca, op. cit.,
pp. 68 — 69.

17.Cfr. Alexander Parker, op. cit., p. 71.

18.Angus Fletcher. Allegory, the theory of a Symbolic Mode, New York, Cornell
University Press — London Ithaca, 1982, p. 221.

19. Louise Fothergill — Payne, op. cit,, p. 29.

20. Ibidem., p. 29.

21.Bruce Wardropper, op. cit., p. 93.

22.Louise Fothergill - Payne, op. cit., p. 22.

23.J.M. Aguirre, citado por Louise Fothergill - Payne, op. cit., p. 23.

24.Bruce Wardropper, op. cit., p. 94.

25.Walter Benjamin, E/ Origen del drama,barfoco alemén, Madrid, Taurus,
1990, p. 168. ) :

26. Ibidem., p. 158.
27. Angus Fletcher, op. cit., p. 8.
28. Barbara Kurtz, op. cit., p. 67.
29. Ibidem., p. 69.
30. /bidem., p. 69.
31. Ibidem., p. 70.
32. Angus Fletcher; op.cit., p. 23.
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33.
34.
35.
36.
37.
38.
39.
40.
41.
42,

43. LLouise Fothergill — Payne, op. cit., p. 48.

Ibidem., p.’ 112.
Ibidem., p. 112.
Ibidem., p. 112.
Ibidem., p. 130.

Alexander Parker, op. cit., p. 55.
Bruce Wardropper, op. cit., pp. 95 — 96.

Ibidem., p. 96.
Ibidem., p. 96.
Ibidem., p. 98.

Barbara Kurtz, op. cit., p. 21.

44. Aurora Egido. La fabrica de un auto sacramental: los encantos de la culpa,
Salamanca, Ediciones Universidad de Salamanca, 1982, pp. 119, 126.
Lewis, citado por Aurora Egido sefiala como el bellum intestinum, la batalla
interior que ofrece la Psycomachia de Prudencio es la esencia de toda
alegoria. Batalla que se ofrece en progresion, con altibajos, paradas y
avanzadas, descensos y peligros. Egido sostiene que la ruta y la batalla

45. LLouise Fothergill - Payne, op. cit., p. 68.
46.
47. Aurora Egido, op. cit., pp. 123 - 124.

conforman asi las coordenadas de toda alegorizacion.

Ibidem., p. 47.

48. Aurora Egido, ibidemn., pp. 123 — 124. Egido sefala que en la secuencia de
la peregrinacion cristiana, el hombre va por la vida de caballero andante en
busca del puerto de salvacion, a través de un camino de pesares y trabajos,
muy en conexion con los senderos misticos y la militia Christi. De acuerdo
con Egido, la extension de este viaje alegérico alcanza limites muy
extensos que alcanzan la poesia protestante. Afiade que la imitacién de
Cristo constituye la forma basica en la que se desarrolla el tema de la

peregrinatio vitae.
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2, Estudio comparativo de los autos de tema mitolégico: E/ Divino Narciso de

Sor Juana Inés de la Cruz y El Divino Orfeo de Pedro Calderén de la Barca

2.1. El Divino Narciso y sus fuentes
Sor Juana escribié tres autos sacramentales con sus loas correspondientes: E/
Divino Narciso, El Cetro de José y El Martir del Sacramento, San Hermenegildo.
De ellos, el mas estudiado por la critica es E/ Divino Narciso. No se sabe con
exaclitud la fecha en que Sor Juana lo escribid. Alfonso Mendez Plancarle hace"
referencia a la portada de la edicién mexicana suelta de esta pieza Ia cual ‘nos
informa, se escribié “a instancias de la Excma. Sra. Condesa de‘_’Par,evdes(. ) para
llevarlo a la corte de Madrid". En efecto, tal y como apunta, el ﬁnal ae la Laa de E/
Divino Narciso alude a su representacion en la “coronada villa de Madrid":
Asimismo, afirma que la Marquesa salié de México en 1688, razén por la que
deduce que fue escrito por la jeronima en esa fecha o antes y que su estreno tuvo
lugar el dia de Corpus de 1689.(1) ' ‘ k

Alexander Parker, sin embargo, no encontrd el titulc de este auto entre los
muchos que se registraron para su repre‘sentarcliién en Madrid desde 1688 hasta fin
de siglo.(2) Por lo tanto, se puede inferir.que ha se 'llevé"a la escena.

E) mito de Narciso se resume de'la siguiénte fﬁanera:

Hijo de la ninfa Liriope y del rio Céfiso, Narciso era un joven de una belleza
extraordinaria que permanecia iasensible a los sentimientos amorosos de que era
objeto. La ninfa Eco, quien estaba profundamente enamorada de él, fue rechazada
por Narciso y era tanto su dolor que, al verla sufrir, sus hermanas se indignaron y

se quejaron con la diosa Némesis de su comportamiento indiferente y egoista.
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E! adivino Tiresias habla profetizado que ést ?/i}/irié'rﬁi}arit’rés’dué no viera
su propia lmagen. de -modo que Némesns lo cashgo provocando que vuera su
imagen reflejada en las aguas de una fuente Enamorado de su propxa |magen que‘
era incapaz de poseer, Narciso se olvidd de comer y b;eybe,r,,por. cpnsiguuente, se
convirtié en la flor que lleva su nombre. Eco, quien por Qn cas‘tigo&é,lbérdiosj‘aHera
solo era capaz de repetir las ultimas palabras de su:, interlocutor, “al- -verse
desdefada por Narciso se entristecio y enflacd tanto: qL‘JeL nokqbued‘é de élla rﬁés
que su voz que se escuchaba en eco entre las montanas (3) - i

Probablemente, el mito de Narciso comenzo a cristlamzarse hacua la Edad
Media. Jean Seznec afirma que hacia el siglo-xv;: dos tgxto;. Qv;dq mor.s;/lséI y
Ovidius moralizatus, poema andnimo atribuido aVUn'ffancf'scé;ind:Zéi" ‘p‘;rimér'o',:y el
segundo, libro de Pierre Bersuire, explicaban desde un punto dve viSta 'criétiano Ias‘
fabulas del libro de las Metamorfosis de Qvidio, escrito durante la Edad-Media,-con
el objeto de edificar a los lectores.(4) Seznec agrega que el Renacimiento heredd
del medioevo el método de interpretacion basado en el descubrimiento de las
verdades teolégicas detras de la mascara de las fabulas. (5) k

Asimismo, es importante destacar, que en el siglo Xvil no eran pocas las
lecturas de lo profano a lo sagrado. Ejemplo de ekllo, son,‘do‘s libros que fueroh
ampliamente difundidos: Teatro de: los dioses'de la gentih’dad de Baltasar de
Vitoria y Philosophia secreta de Juan Réréz de M;)ya, que proponfan un método
alegdrico de la interpretacién a lo sagradd de:-los personajes profanos. (6) A este
tipo de lectura a lo sagrado se le conoce ®ﬁo contrafacta. Desde mi perspectiva,
no resulta por lo tanto extrafio, que Sor Jbuana‘ se haya inspirado en el mito de

Narciso para representarlo alegorizado al mito de Cristo en su auto sacramental.
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Ih\)ééiigrédarés‘ como’ AlexanderParker identifican, entre las p05|bles
fuentes del auto de ia jerénima, tresobras'de Calderén de’ la Barca: los autos
titulados E/ Dlwno Orfeo (1663) y E/ nuevo hosp/cro de pobres (1665 — 1660), asi
como el drama mitolégico Eco y Narciso (1661) (7) '

Por su parte, Alfonso Méndez Plancarte afirma que otros autores como
Andrés de Villamayor, Diego Najera y Zegri, Herndn Pérez de Guzman, Miguel de
Barrios, Francisco de la Torre Sebril y Juan del Valle Caviedes retoman el mito de
Narciso para la elaboracion de sus fabulas en los siglos xvi y xvil. (8)

También hay alusiones al mito en las obras de Tirso, en particular en E/
Laberinto de Creta, y de Goéngora, en La Ciudad de‘B,ab.i[onia y Soledad 1. Sin
embargo, Méndez Plancarte considera que El.Divino Orfeo y el'dr’amab mitolégico
Eco y Narciso (1661) de Calderdn son las fuentes pririélipallés del aQto de la monja
novohispana.(9)

¢Qué tomd Sor Juana de las obras mencionadas de Calderén? Parker
sefala que las fuentes de la monja no deben buscarse en el tratamiento que el
dramaturgo hace del mito de Eco y Narciso, sino en la primera parte de sus autos
publicados por él mismo en 1677 y muy en particular en las obras citgdas mas
arriba: £/ Divino Orfeo y El nuevo hospicio de pobres. (10) Parker apunta que del
primero, la jerénima aprendié la forma de tratar el mito en un auto sacramental, en
tanto que del segundo extrajo elementos teolégicos para Iarelaboracién de' la
alegoria en E/ Divino Narciso.(11) )

Asimismo afirma que la influencia de Calderdén es ﬂ‘nlc‘:ém"énte }sup'_'erﬁqial

puesto que, a su modo de ver, la concepcién y el tratamiento de la alegoria
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mitolégica en el auto de la jerénima son distintos a los que realiza el escritor en

sus obras mencionadas.

En efecto, basta con observar en un listadd cudles son los personajes.de

estas obras, para notar que difieren en buena medida los personajes de los autos

de la jerénima, de las piezas citadas de Calderdn. Por consiguiente, varia en ellas

el tratamiento de la alegoria y del argumento.

2.2. Personajes

Orfeo, El Nuevo Hospicio de Pobres, y del

de los autos

de E/ Divino Narciso, EI Divino

drama Eco y Narciso

EL DIVINO ORFEO

ECO Y NARCISO

EL DIVINO NARCISO

La Envidia

Loa Loa

El Placer, villano La América
Dama?l El Occidente
Dama 2 El Celo

| Dama 3 B - La Religion
Dama 4 = Mdsicos
Damab N Soldados

Un viejo venerable

Galan 1

Galan 2

Galan 3

Galan 4

Galan 5

Musicos

Auto Drama Auto

Orfeo Narciso El Divino Narciso
El Principe de las Tinieblas |Eco, zagala Eco, que hace la Naturaleza

Angélica (Réproba)

La Soberbia

El Amor Propio
Placer, villano Islefio, pastor viejo La Gentilidad
Naturaleza Humana Febo, pastor galan La Sinagoga

L.eteo, barquero

Bato, villano

La Naturaleza Humana

Dia 1 Lirlope, zagala La Gracia
Dia 2 Laura, zagala Ninfas y pastores
Dia 3 Nise, zagala Dos coros de musica
Dia 4 Libia, zagala
IR el
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Dia § Sirene, villana
Dia 6 Musicos

Dia 7 Acompanamiento
Musicos

EL NUEVO HOSPICIO DE
POBRES

Loa

La Fe, dama 1

Dama 2

Dama 3

Dama 4

Dama 5

Dama 6

Dama 7

Galan 1

Galdn2

Musicos

Acomparnamiento

Auto

La Sabiduria_

La Caridad

La Misericordia

La Fortaleza

La Sunamitis

El Rey, viejo venerable

El Principe, galan

El Hebraismo, de judio

El Ateismo, de pieles

La Idolatria, de indio

La Apostasia, de soldado

El Apetito, de ciego

La Esperanza

La Pereza, de leproso

La Lascivia, de mendigo

La Avaricia, con barba

[Musicos
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~ Como puede no'tarée: en el cuadro ahiérfbk “en Aqbé? se cﬁdfején los
personajes de E/ Divino Narcrso, E/ Divino Orfeo, Eco y Narc;so 'y El Nuevo

Hospicio de Pobres, existen notables dlferenmas entre eIIos

En la Loa de El/ Divino Narciso, dos de los personajé&— tiénen cafécter
geografico. el Occidente y la América. Los otros dos: e‘l“CéIovy la.Religion
representan a Espafia y a la religion catdlica. En el auto, Nai’éisé alegoriza a

Cristo, y la Fuente se asocia con la pureza. Personajes opuestos son Eco (la

Naturaleza Angélica Réproba), que caracteriza al demonxo y sus cémplices

Humana, que representa al género humano. La Gentilidad_ 'y‘ ‘la :‘~Sihégo§_a :
representan a las culturas griega y hebrea respectivamente. S
En la Loa de E/ Divino Orfeo, a pesar de que los personajes de (Iaé;da’ﬁiasfy

sus respectivos galanes representan tipos caracteristicos - de:|a ;cor‘rjedi‘a,- se

distinguen por un numero del 1 al 5, los cuales corresponden-a los dlas de la

semana. El valor numérico de cada personaje remite, en mi 6p}nlén, t_akntb /a la
creacién en el relato del Génesis biblico, cqmo' ?:Ia ;tradi'cién’ pitagérica. De
acuerdo con esta ultima, el 10 simboliza Iaperfecéiéh del universo constituido por
una década, conformada a su vez pof una serie de cuatro elementos llamados
tetratkys. Simbolo de la armonia césmica y de la justicia, la tétrada era honrada
por los pitagoricos, puesto que la suma de sus numeros (1, 2, 3, 4) constitufa la
década. A mi modo de ver, en la Loa de E/ Divino Orfeo, los diez personajes
agrupados en parejas de damas y galanes, no sélo simbolizan la creacién biblica,

sino también la década de tetratkys. Asimismo, los personajes caracterizan los
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principios femeninof Yy, masculino que en:la ‘loa, lo mismorqueen el auto,

SImbollzan -como lntentare mostrar en eI anahsns de los mismos- la armonia.de los

opuestos asomada cok »Ia’ reamén representada en escena medlante una'

coreografla que lnterpretan los personajes

A dlferencua de las damas y los galanes el Placer no constituye un
personaje genérico. Tanto en la Loa, como en el Auto de E/ Divino Orfeo,
caracteriza al placer humano; a mi parecer, es un personaje crucial, puesto que en
el auto simboliza el gozo derivado de la salvacién de la Naturaleza Humana
mediante la muerte de Orfeo.

Personaje opuesto al Placer, en la loa, es el Visjo venerable que lo instruye,
igual que a las damas y galanes mas jovenes que él. El Viejo venerable
representa asi una suerte de Entendimiento que integra alos demés personajes
en una coreografia, cuyo significado se comprende a la luz de las letras humanas
y de las divinas juntas, es decir, del mito de Cristo alegorizado en el deVOrfeo.
Juntos el Entendimiento y el Placer representan el simbolismo de la fiesta de
Corpus Christi, en que el creyente celebra la resurreccién de Cristo, a Iéivez que
reflexiona sobre su significado. :

En cuanto a los musicos, a pesar de que no caracterizan uh papeljr;elreVante
en El Divino Narciso y El Divino Orfeo, simbolizan la armbnia.'entf’el 6l mundo
sensible y la divinidad, a la vez que representan una. suerte dr_e;cbr‘o: del» teatro
griego, 1o mismo que las ninfas y los pastores. R ‘

Hay en ambos autos un fuerte nivel de abstraccién en los pérsonajes; sin
embargo, me atrevo a sugerir que en la loa y-en elvv' auto de la jerénima, las

alegorias poseen una mayor dimension teolégica; a'la vez que, dramaticamente
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son mas éforluhédéé A:q'ijref

de El D/wno Orfeo, como |ntentaré mostrar medlante o
un andlisis comparatlvo entre las obras menmonadas ‘ s

En cuanto al drama de Eco'y Nar ? os los ::b;erso'najes estan
caracterizados como pastores. ‘No hay en,esta, b‘r_a,p’érsdnajes alegbricos, en
tanto que se trata de un drama y no de un;auvt’o's‘écramental en que la alegoria
tiene por objeto hacer visibles mediante la representacién de una obra teatral las
ideas teoldgicas asociadas con el Sacramento‘ de la Eucaristia que simboliza la
muerte de Cristo y la redencién de la humanidad.

En la Loa de E/ Nuevo Hospicio de Pobres encontramos una serie de
personajes distinguidos por nimeros que corresponden a los dias de la Creacién,
de acuerdo con el Génesis. Sin embargo, como puede nbtarse en el cotejo de los
personajes en el cuadro, a diferencia de la Loa de E/ Divino Orfeo, no aparecen
aqui ni el Placer, ni el Entendimiento, personajes cruciales en el desarrollo de la
alegoria en el auto mencionado. En el Auto de E/ Nuevo Hospicio de Pobres,
algunos de los personajes simbolizan a las virtudes teologales y a los pecados
capitales. El Principe es una alegoria de Cristo, y la Sunamitis, que debe su
nombre a la Sunamita de! Cantar de los cantares de.la Biblia, lo es del alma
humana. Debo aclarar que Gnicamente e’stablectz‘él c;btejo entre los personajes de
las obras que, de acuerdo con Parker cohstiidyeh ‘Ias ’fu’entes més probables de £/
Divino Narciso, a fin de mostrar la diferenda que se percibe a primera vista entre
ellos. Sin embargo, s6lo me centraré en el analisis comparativo de Ios simbolos y
las alegorias de los autos de E/ Divino Narciso de Sor Juana y de E/ Divino Orfeo
de Calderén de la Barca y sus loas correspondientes, puesto que ambas piezas

son de tema mitolégico y pertenecen al género del auto sacramental.
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2.3. Andlisis de la tematica, los simbolos y las alegorias en E/ Divino
Narciso de Sor Juana inés de la Cruz

2.3.1. Resumen de la loa y el auto
El Occidente, la Musica y la América celebran al Dios de las Semillas con bailes, a
la manera del Tocotin. El Occidente y la América se refieren a los beneficios que
les da este dios cuando los provee de frutos, a la vez que ofrece su cuerpo como
un alimento purificador del alma.

Salen a escena la Religién y el Celo. Este manifiesta su propésito de
erradicar mediante la violencia el culto 'de la ldolatria, representada por el
Occidente y la América. Sin embargo, la Religion se opone a su propuesta y le
refiere su intencién de convertir a la pareja antagonica de forma pacifica.

Tras fracasar en su intento, el Celo declara la guerra a sus opositores. Esta
vez su compariera lo apoya. Cuando éste pretende darles muerte, la Religion lo
impide diciéndole que los prefiere vivos y convertidos a su religion. No obstante, la-.
América y el Occidente refieren a sus antagonistas que, a pesar de practicar el
culto al dios de la Religion, en su corazdn seguirdn adorando al Dios de las
Semillas. '

En lo sucesivo, la Religién y el Occidente utilizaran armas intelectuales con
el objeto de mostrar a sus opositores la analogia entre ambos dioses. Para tal
efecto, la Religion sefiala que se valdra de la forma en que San Pablo inculcéd
entre los atenienses la religién cristiana: cuando vio que dedicaban un altar al dios
no conocido, les manifestd que la deidad a la que adoraban no era nueva, sino no

conocida. De manera analoga a como lo hizo San Pablo con los atenienses, la
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Religién expresa a la América y al Oc dentequelosbeneﬁcnos ré:‘c;i'bi&aé de sus

dioses, no son sino una obra del Dios:Verdadero; al que 'no’conocen'

Curiosos' la 'América‘ y en Oéi:i Ia pareja antagonlca si

pueden tocar con sus manos al dlos,que, es predlcan y si su. cuerpo puede
comerse, tgual que el del DIOS de las: Semlllas hecho de sem|llas mezcladas con
la sangre de las victimas ofrecidas en sacrificio.

La Religion les responde que el Dids Verdadero es de materia ‘dﬁvina y

humana a la vez, por lo que sélo los sacerdotes pueden tocarlo. Aslmismo les

explica que en las semillas del trigo se encuentra transubstanctado su cu' rpo' y en

el vino del cdliz, su sangre. Segun les refiere, eI Dios Verdadero
comida, igual que el Dios de las Semillas. En suma, la Religidn resalta Ia analogla
entre su dios y el prehispanico.

Por dltimo, a la pregunta de la América sobre:la pésibilidad de ver al Dios
Verdadero, la Religion responde de manera afirmativa, siempre y cuando se laven
en la fuente cristalina del Bautismo. La América’ y el Occidente le piden que Ips
instruya acerca de la vida y muerte del Dios Verdadero. Para tal efecto, la Religién
les muestra la representacion del Auto Sacramental de E/ Divino Narciso.

En el Auto de E/ Divino Narciso, la Slnagoga y.la Gentmdad alaban con sus

cantos a Narciso. Situada en medio de las dos puesto que representa su- madre
la Naturaleza Humana pide a sus companeras que la ayuden a lnvocar a Narclso
a fin de que sus luces -analogas a las letras humanas que Junto con las dlvinas

revelaran la historia de Narciso- iluminen sus “oscuros borrones”.

P RS l
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'!cuerpo a Ia xdea y

La Naturaleza Huma a. ref ere a Ia S| agoga q e | _d
a la Gentilidad, que “le corte el vestldo : a pr
alusnvos aI.Antaguo Testamento y. Ia seg n

La Slnagoga y la Gentllldad mvocan ‘a Narc:so mientras que la Naturaleza
Humana manifiesta su. deseo . de encontrar una Fuente de aguas Ilmpcas que
represente las perfecciones de Narciso. :

Salen a escena Eco, quien representa al dem‘onio, y skuvs,, ‘cémvaiAqes:, la
Soberbia y el Amor propio. Eco hace una recapitulacion die,lak cafda y'qg ‘la falta-
original de la Naturaleza Humana. Asimismo, evoca algunas figuras blblicas' .
asociadas con el sacrificio y la fe en Dios: Abel, Enoc, Abraﬁam y Moisés. L

Eco manifiesta a sus compareros su sospedha: biehsa que‘ Narcjéé e's"el
salvador de la Naturaleza Humana. Por lo tanto; intentara impedir que"vea la:
imagen de ésta reflejada en las aguas cristalinas de la‘ Fuente, evitando asi ﬁue'f.s’e:‘
enamore de ella. | V

Siguiendo el pasaje biblico de la tentacion del demonio a 'Cris'tp’,v' E;cbfle,'
muestra a Narciso sus posesiones y le aségura que todo lo que ve sera sdy§ si
llega a adorarla. Narciso se niega,- didiéndole que sdlo su. bellei‘a" es digna de
adorarse. '

Mientras tanto, la Naturaleza’Humaﬁa 66ntim’1a buscando a Narciso. De
pronto ve a la Gracia, quien le refiere que se habian conocido en el jardin de su
padre, siendo ella una nifia. Cuando intenta abrazarla, la Gracia se lo impide,
puesto que, segun lo expresa, sélo podra hacerlo una vez que llegue a la Fuente

en cuyas aguas vera reflejado el rostro de Narciso, igual que éste vera en ellas el
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de la N'aturarlez"a Humana.'Ambos pers:ornaj;es' invdcan a'l'é Fuénie y se desplaién
con el objeto de encontrarla.

Cuando llegan a la Fuente, la Naturaleza Humana y !a Gracia permahecen
entre las ramas mirdndose, mientras Narciso se acerca, tal como lo indican las
acotaciones. Junto a la Fuente, Narciso ve reflejado sobre la superficie del agua el
rostro de la Naturaleza Humana al tiempo que pronuncia una serie de versos que’

evocan el Cantar de los Cantares biblico. Eco, quien acecha a’ Narc:sovlyove

suspenso sobre la Fuente, motivo por el que enmudece. 'Sale;v,n. asl stddqs‘la

Soberbia y el Amor propio para consolarla. En este momento, tienev'blugar un juego
de ecos entre Eco y sus complices, quienes le preguntan a su compariera cual es
la razén por la que se encuentra en tal estado.

Narciso se levanta de la Fuente y se lamenta de no poder gozar su
semejanza, es decir, la imagen de la Naturaleza Humana reflejada en el agua de
la Fuente. Tiene lugar otro juego de ecos en que manifiesta su tormento amoroso.
Eco repite sus palabras.

Cuando se acerca a la Fuente, Narciso pronuncia una serie de versos:

embargo, Narcnso les responde que Io recordaré si permanece en los

Sacramentos mediante los que conmemorara su muerte
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Eco no lo comprende, de modo 'q‘ljé ‘Narziso le::ip,id"_e’ ala Gracna que
recapitule su historia. Asi lo hace mediante'gn rémahce‘en que alude a[a calda de
la Naturaleza Humana, asi como a Ifalmlj}e'r{‘éfy la re‘s,'uirr"éc':“ciyéh deCristo,
Finalménte, aparece en un carro la Fuente, y junto con ella un cdliz con una hostia

encima que simbolizan el Sacramento de Ia Eucaristia.

2.3.2. El Divino Narciso y la preeminencia del sentido de la vista
2.3.2.1. Laloa y el probiema de la conquista
1) El dios no conocido

El mito de Narciso se basa principalmente en el sentido de la vista: cuando ve su
imagen reflejada en el agua, Narciso muere. Tanto la mirada como el oido son
muy importantes en la Loa y en el Auto de El Divino Narciso. Sin embargo, mé
centraré en la vista para efectos de su estudio, en tanto que considero que es el
sentido preeminente en esta obra. En efecto, desde el principio, es a través de'la
mirada como los personajes advierten las diferencias de su aspeclo corporal-y éu

vestimenta. En [a loa, la Religién (vestida de dama espariola), compariera del Celo
(vestido de Capitan General) intenta persuadir a la América y al Occidente deque
se conviertan a la religion cristiana. Segun las acotaciones, la Américéf’a‘lpa'fecg
vestida de india bizarra, y el Occidente, de indio galdn. La mirad‘é s'é é’héUeﬁtré,
desde el inicio de esta obra, estrechamente relacionada con la fe y el tema-de la
evangelizacion de los indios en la Nueva Espafa. En los siguientes versos, la
Religién insta a sus opositores a abrir los ojos, en un sentido metaférico, en otras

palabras, a tener fe en contra de lo que perciben los sentidos:

48



Occidente poderoso,
Ameérica bella y rica,

que vivis tan miserables
entre las riquezas mismas:
dejad el culto profano

a que el Demonio os incita.
jAbrid los ojos! Seguid

la verdadera doctrina

que mi amor os perstiade. (Loa, wv. 100 - 108)

Es evidente que la ceguera de la pareja contrincante a la que alude |a
Religion es metaférica. Esta ceguera del intelecto, de la falta de luces, ¢no
equivale a la falta de razén que ve la Religion en la pareja antagonica? En lo
sucesivo, la Religion intentara junto con el Celo abrir los ojos del Occidente y de la
America a fin de que conozcan al dios que consideran verdadero, es decir, a su
dios. -

Los distintos modos de concebir la mirada reflejan la diferencia de opiniones
de los personajes, mismas que se iran diluyendo a lo largo de la loa, a medida que
la Religion abra los ojos a sus opositores, cuya vista es evidentemente cofp‘oralb y
no metaforica; asi lo reflejan los siguientes versos, en los cuales el‘Ocdld:eri:t‘e se

pregunta sorprendido, cuando ve a la pareja antagénica:

¢ Qué gentes no conocidas

son éstas que miro, |Cielosl,
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que asi de mis alegrias

quieren impedir el curso? (Loa, w. 109 — 112)

Vista y conocimiento se re‘l,acionari en: las" preguntas que ‘se. hacen el
Occidente y la América, quienes; al vera |a§ReIigi6n y al.Celo, sienten amenazada

su identidad. Asi expresa su temor la 'Amériéa:

¢Qué Naciones nunca vistas
quieren oponerse al fuero

de mi potestad antigua? (Loa, vv. 113 — 115)

La America y el Occidente, personajes alegéricos que repreSen(an a los

indios de la Nueva Espafia, se resisten a creer en el cultorque pretende Vlnculcarles

la Religion. El Celo sale a la defensa de su. pareja la ; hglon y convencndo de

que la ceguera de la Idolatria le impide. acercarse al DIOS crlstlano adwerte al

Occidente:

¢ Como, barbaro Qccidente;
como , ciega Idolatria,

a la Religion desprecias,

mi dulce Esposa querida?
Pues mira que a tus maldades
ya has llenado la medida,

y que no permite Dios

A atatTal n/\N
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que en tus delitos prosigas,

y me envia a castigarte. (Loa, vv. 130 — 138)

Como puede observarse, la pareja:antagdnica ‘insiéte e_ﬁ hace,r‘ ref_é;en'cia a
la ceguera metaférica de la América y el ',1Qcc§qente, Esta vez son - més
contundentes sus amenazas, y el Célo. advi_re_’rt"e‘-‘ al Ocmdente ‘que: su c‘:beguera,
sinénimo de sus delitos, sera castigada, Al ver iékfu'rbia:del ,'Ce‘l"d’ refleja‘d'a én su

rostro, el Occidente le pregunta:

¢Quién eres, que atemorizas

con solo ver tu semblante? (Loa, vv. 139 — 140)

En efeclo, es a través de la Qisté;cqmo ej ;Occide;ntg y ia Améi’ica conocen a
dos personajes muy diferentes ar ellos én ely Cdldr de Ia piél, bén‘ su vestido y
pensamiento: el Celo y la Religion Cristiana. La m‘iir'fa'déll;é‘\;aréi alos personajes a
una confrontacion. Ambos se enfrentan con.una cult'uréfd‘i.;e,t'ikht'a' a la propia.

Después de la sorpresa, sobreviene elytemor de bla América y el Occidente
cuando ven que el aspecto corporal de sus contrincantes es distinto. Respecto al
problema de la alteridad, me pregunto: ¢de qué se tiene miedo frente al Otro que
es distinto? En su libro La huella del otro, Emmanuel Levinas responde a esta
pregunta al sefialar que frente al Otro que es diferente, se siente amenazada la
identidad. (12) Para Levinas, el barbaro es el que esta fuera del orden del
discurso, del lenguaje de la cultura, el que balbucea, alguien que carece de

lenguaje, el que por “ser opuesto a la civilizacion, a la palabra que es logos (...) es
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condenado a la errancia, al lugar de lo erréneo (13) 1,No reﬂeja esta def mcuén '

del autor de La huella del Otro a Ios personajes de la Aménca el Occldente en la

Loa de El Divino Narciso, aquellos "barbaros" que se resisten.a creer en eI DIOS

Verdadero, a quienes la Re‘llg({_é,n y;, el,v Celo nyt_ent_\a](n-_mt_egraral 'qrden .de su

discurso?

Para lograr su objetlvo. la Rellglon yel Celo pretenden franquear la barrera
del miedo de la pareja antagomca a través de |a razén intentan convencer asus’
opositores de que el Dios Verdadero ofrece un benef icio mayor que el;suyo‘que
consiste, segun lo refieren, en que no reclama sangre humana para su culto

Con el objeto- de persuadirlos de que vean asu dIOS en un sentldo
metaférico, la Religion alude a las palabras que San Eablo dlrlglé a IQS atenlenses

cuando intentaba inculcarles la réligiéh cristiana:

De Pablo con la doctrina
tengo de argliir; pues cuando
a los de Atenas predica,
viendo que entre ellos es ley
que muera el que solicita
introducir nuevos Dioses,
como &l tiene la noticia

de que a un Djos no conocido
ellos un altar dedican,

les dice: “No es Deidad nueva,

sino la no conocida

TR oam f"r\,N
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que adorais en este altar,

la que mi voz os publica”. (Loa, vv. 280 — 292)

El dios “no conocido” al que se reﬁere San Pabi‘g:es‘ el dios no visto; (14) de
modo que en la loa, la Revligién y el Celo ihteniékéﬁj mcjﬂs'tyrawr}vantew la vista interna de
sus contrincantes al Dios Verdadero ba_éa’ﬂdbsg‘,,eﬁiel argumento utilizado por San
Pablo, que implica, evidentemente, una revélaéién;ael “dios no conocida”.

¢Cudl es el proceso que siguehf la: Religién y el Celo, la América y el
Occidente para conocer al Dios de las Semillas y al Dios Verdadero,
respectivamente? Para intentar responder a esta pregunta, primero me referiré a
las distintas opiniones de la critica sobre la razén por la cual Sor Juana eligié el
tema de la conquista de América en la Loa de E/ Divino Narciso. La mayoria de los
criticos coinciden en que su eleccion se basd en el afan de exaltaciéon de:"uh -
sentimiento criollo. A ello se refiere Georgina Sabat de Rivers cuando aﬁrrﬁé que,
en 1680, fecha en que la jerénima escribio sus autos sacramentales con sus loas, -
los criollos habian nacido mexicanos por dos o tres generaciones.(15) Sor Juana,
dice Sabat, pertenecia a la segunda generacion dentro de su familia y ya existia
una tradicién de respeto por el pasado indio. (16) Ademas, no hay que oIvidar‘que
la jeronima estuvo en contacto con gente de habla nahuatl, lengua que conocia,
seguin podemos constatar en algunas de sus obras.

¢ En qué fuentes se basd Sor Juana para abordar el tema de la conquista
en sus loas? De acuerdo con Margo Glantz, quizés pudo haber tenido a la mano
fuentes tardias sobre la Conquista de México, puesto que la obra de los cronistas

fue prohibida en 1577 por Felipe Il y sdlo se imprimi6 a finales del siglo XIX, con
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excepcion de la de Torquemada |mpr” ,a en 1615 (17) La investugadora resalta el
hecho de que tras publicarse en una educ«én suelta en MéXICO E/ Dlwno NarCIso

haya salido a la luz en Madrid en 1691 en una época.en que Ios mlSloneros

proseguian en varias regiones de México la obra de catequnzacnén y de conquxsta ‘
también lo refiere asi Alfonso Méndez Plancarte. (18) La conquusta esplrltual de
Nueva Esparia alin continuaba cuando se publicé E/ Divino Narc:so o

Glantz afirma que resulta Util examinar de cerca eI procedlmlento que
juridicamente llevd el nombre de Requerimiento, puesto que : "smtetlzado
admirablemente por Sor Juana (...) es representado en la: Ioa como preambulo
fundamental a la alegoria que explicara el Sagramento de la. Santa Eucarlstfa .

(19) Asi resume el significado del Requ,e'rimien;téz

Predicar la verdadera fe (explicarla, déréelafé entendera Ios*indiéenas) es uno de
los actos previos —ineludible- a la declarécién de ‘g,uerra. Esta se convertira en
legitima o justa sdlo en el caso de que losindigenas'se nieguen-a acepté’r la
verdadera fe, “explicada” en el texto del Requé(ihﬁlento, Vlefdor por-el c}onkquistrador

en espariol, lengua incomprensible para los Indlge'nas".(ZO)

La autora de Borrones y borradores, entre otros libros, apunta que “este

procedimiento legal tranquilizéd las concuenmas reglas y pontlf‘ cias y permitié

establecer un dominio con base en el- derecho ”atural que exigfa salvar a ios
indigenas - contra si mismos y los obllga,b“a» renunmar a sus practicas
idolatricas”(21), practicas que eran, seglin‘lo manifiesta, “reminiscentes de uno de

los Sacramentos cristianos mas significativos: el de la Eucaristia”. (22)
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Es ‘evidente que Sor Juana muestra en |a Loa de E/ Divino Narciso lo

absurdo que resultaba el Requerimiento. E| Celo dice a la América atrevida :

Pues la primera propuesta
de paz desprecias altiva,
la segunda, de la guerra,
sera preciso que admitas.

jToca el armal! {Guerra, guerral (Loa, vv. 184 — 188)

La Religion ordena al 0ccidente que se rinda'y éste le responde:

Ya es preciso que me rinda

tu valor, no tu razon. (Loa, vv. 203 - 204)

Piadosa, la Religion manifiesta a su compariero.que le conservara la vida a

la pareja antagonica:

Cese tu justicia,
Celo; no les des la muerte:
que no quiere mi benigna
condicién, que mueran, sino

que se conviertan y vivan, (Loa, vv. 221 ~ 225)

La América no se da por vencida; defiende a toda costa su libre albedrio:

55



Si el pedir que yo no muera,
y el mostrarte compasiva

es porque esperas de mi
que me venceras, altiva,
como antes con corporales,
después con intelectivas
armas, estas engarada,
pues aunque lloro cautiva
mi libertad, jmi albedrio

con libertad mas crecida

adorara mis Deidades! (Loa, vv. 226 — 236) -

El Occidente se muestra de acuerdo con la América y le dice a la Religion
que en su interior seguird adorando “al gran Dios de las Semillas’. Es evidente que
la jeronima estaba consciente de que, en su corazoén, los indios podian seguir
adorando a sus dioses, pese a practicar el culto de la religion cristiana, es decir,
nadie les impedia hacer uso de su libre albedrio.

Vuelvo a la pregunta: scémo llegan a conocer la Religion y el Celo, la
América y el Occidente al Dios de las Semillas y al Dios Verdédero,
respectivamente? Intentaré una explicacion. Si en uh'prir‘hver“i‘r'ite"nﬁ;) la Religién nd
logra la conversién de sus opositores mediante la violencfa, lo ,haré através de la
razon. Curiosa, pregunta cudl es ese Dios de las Semillas; tfas la descripcién que
de él hace el Occidente, la Religion advierte su parecido con el Dios Verdadero y
prosigue en su intento por convertir al cristianismo a la pareja contrincante. A mi

juicio, se perciben ecos del pensamiento de Torquemada en el afan de la Religion
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por conocer las car'arété'riét‘i'éiars'derlr Dios de las Semillas. En éfécfa: 'taiﬂ como lo
afirma Méndez Plancaﬁe, sérguramente Sor Juana leyéla Monérc}u[a‘/ndiana de
Torquemada, obra que, insisto, era la Unica que se habfa 'publicado cuando Sor
Juana vivia. De acuerdo con Marfa Esther Pérez, Torquéi’nada recoge la
informacién de los cronistas que le antecedieron en el estudio de las costumbres y
de la evangelizacion de los indios en la Nueva Esparia, lo que le permite ofrecer
una interpretacion de los hechos ocurridos.(23)

Al respecto, Miguel Ledn — Portilla, en las notas introductorias a una

seleccion del libro de Torquemada, éscribe_ lo'siguiente:

No pocas practlcas entre las que estén algunos ritos y sacnflcios de Ios antlguos

mexicanos, hablan causado asombro y atn espanto a quuenes por vez pnmera se

habian _acercado a ellos. Para Torquemada ese asombro y es"an

consecuencia de una visién estrecha de las cosas humanas. Fray Juan ensé que

era necesario.ampliar la idea del hombre y de las diversas culturas establec ndo
comparaciones con gentes de otros tiempos y lugares, para mostrar cémo | que

se creia exclusivo de lo$ indios era en realidad comun a otros pueblqs. (24)

Segun apunta Maria Esther Pérez, de acuerdo con Torquemada, las
creencias y las costumbres de los indios eran producto de la ley naturél; a ella
habia que acudir para comprenderlas. En cuanto al conocimiento de Dios, dice el
cronista: _

. pues siendo estas gentesir‘raclbna‘les; como las demads naciones del mundo,

avian de tener Dios, al cual reconocieran como a Sefior Supremo, por ser fuerza
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(...) que o8 Hombres conozcan a Dios, a quien adorar; y esto inclina la. razén

natural. (25)

De manera anédloga a Torquemada, la jerénima no les niega Ia‘ racionalidad'alos
indios. En la loa, el Occidente y la América, tras defender su albédrfo y encontrar
semejanzas entre el Dios Verdadero y el Dios de las Semillas muestran su
curiosidad sobre el sacriﬁcio que debe hacerse al dios pregonado por la Religion y
pretenden saber si él mismo se ofrece en comida, igual que el Dios de las

Semillas. Pregunta el Occidente:

Y dime, aunque mas me digas:
¢sera ese Dios, de materias
tan raras, tan exquisitas

como de sangre, que fue

en sacrificio ofrecida,

y semilla, que es sustento? (Loa, vv. 348 —353)

Siguiendo a Lewis Hanke, Georgina Sabat de Rivers afirma que en el Divino
Narciso la monja da a sus protagonistas aztecas un sistemé éognoéc{tivo racional
parecido al de los europeos, siendo ésa una de las cuestiones principales que se
discutieron en los debates del siglo xvi entre Las Casas, apoyado por Vitoria y su
secuela, y Sepuiveda. (26)

No obstante, Sabat de Rivers destaca que al principio de la loa resulta obvia

la comunicacioén imposible entre las dos parejas de personajes. Encuentra ecos de
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este choque’ del pensamiento europeo con el mundo espiritual de los az'tira'céist'éﬁ ol
Coloquio de,/os Dbce, celebrado en 1524 (27), el cual, de acuerdo c6n Miguel
Ledn -‘Eortil!a, consiste en la respuesta dada por los sabios nahuas a loé, doce -
primeros frailes impugnadores de su religion y tradiciones. En La filosoffa héhUa{/.

el historiador se refiere asi al Libro de los Colloquios.
...no es sino la recopilacién hecha por Sahagun sobre la documentacion que hallé
en Tlatelolco, de las platicas y discusiones tenidas por los doce frailes, llégédos en

15624, con los indios principales y sus sabios acerca de temas rellg,idsos".’(28')

En su libro citado, Ledn-Portilla reproduce parte del Libro de?/os Co// qUIOS.

En efeclo, tal y como apunta Sabat de Rivers, llama:la atenc;éf,{’

entre algunos pasajes de E/ Divino Narciso y la forma en que los tlamat/n/me ios
sabios nahuas, exponen sus ideas sobre su relacidén con Ia dlvunldad, las cuales
reflejan un profundo sentido religioso en la practica de sus rituales.

Sin embargo, me parece importante resaltar Que a pesar de que no puede
asegurarse si Sor Juana conocid el Libro de los Colloguios, probablemente tuvo
noticias de él, en tanto que en el siglo Xvil existia la costumbre de pasarse de
mano en mano los manuscritos. Posiblemente, la monja tuvo conocimiento de
algunos de los documentos que quizds poseja su amigo Carlos de Siglienza y
Géngora. (29) v

Mencuonaré sélo brevemente el paralellsmo entre ciertos pasajes de la Loa
de E/ D/wno Narc:so y los Col/oqwos por no ser un tema que responda a los

intereses del presente estudlo
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Tras el primer intento de los Doce por. catequizar a los principales y.a los

sacerdotes nahuas mediante la exposicién de'la doctrina cristiana, los tlamatinime

defendieron sus ideas religiosas y,resﬁoﬁdierbh_. ores. que sus

antepasados les ensefiaron ciertos - rituales: que. .les:: permitian.estar: en
comunicacion con sus dioses. Asi describen el proceso de sus practicas

religiosas: (30)

(por ellos) nos sangramos
cumplimos las promesas,
quemamos copal (incienso)

y ofrecemos sacrificios (La filosoffa nédhuatl, p. 131)

De forma semejante a los tlamatinime, en El Divino Narciso, la Musica se

expresa asi sobre las practicas que los naturales de América rinden a sus dioses:

Y pues la abundancia
de nuestras provincias
se Le debe al que es
Quien las fertiliza,
ofreced devotos,

pues Le son debidas,
de los nuevos frutos
todas las primicias.
iDad de vuestras venas

la sangre mas fina,
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para que, mezclada,
a su culto sirva;
y en pompa festiva,

celebrad al gran Dios de las Semillasl (Loa, vv. 15-28)

Es de: notarse en los vefs‘oScitados, la simllifud entre ambéé» précticas
rituales: la de los t/aniétinimé y las de la América ‘y“ ol Occidente en la:.Loa de &/
Divinq Narcisb. En ambos textos se mencioné ::ei de,rrarhamientt,)fde éangre como
una forma de obtener el beneficio de los dioses, a-lo“s qﬁe se reﬁérén los

tlamatinime en los siguientes versos; (31)

que ellos nos dan nuestro sustento,
todo cuanto se bebe y se come,

lo que conserva la vida, el maiz, el frijol,

los bledos, la chia.

Ellos son a quienes pedimos

agua, lluvia,

por las que se producen las cosas en la tierra. (La filosofia ndhuatl, p. 131)
Nosotros sabemos

a quién se debe la vida,

a quién se debe el nacer,

a quién se debe el ser engendrado,

a quién se debe el crecer,
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como hay que invocar,

cémo hay que rogar. (La filosofia néhuatl. p. 132)

LNo encuentran un eco las palabras anteriores en los siguientes versos

pronunciados por la América y el Occidente, en la Loa de £/ Divino Narciso?:

AMERICA

Y con razén, pues es solo

el que nuestra Monérqula
sustenta, pues la abundancia
de los frutos se Le aplica;

y como éste es el mayor
beneficio, en quien se cifran
todos los otros, pues lo es

el de conservar la vida,
como el mayor Lo estimamos (Loa, vv. 43 — 51)
Y asi, atentos a su culto,

todos conmigo repitan: (Loa, vv. 69 -~ 70)
ELLOS Y MUSICA

{En pompa festiva,

celebrad al gran Dios de las Semillas! (L.oa, vv. 71- 72)
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Como puede notarse, en amb _ 5 que Ies bnnda

beneficios, a la vez que conserva Ia vnda de quuenes le nnden culto En‘'Los

Colloquios y en la Loa de E/ D/vmg _I?\v:lq,rclgg,}'se ‘re_f‘l‘eja un conocumlento.‘profu‘ndo
de la divinidad, tanto de los tlafnafihimé como de la América y del Occidente; en
ellos se percibe la creencia ‘en L:yha' deidad que mantiene en orden' el cbsmos
mediante la practica de una celebracion ritual.

¢, Qué sucedié cuando los prime‘r_cjvs frailes ffanciscanos escucharon.el modo
en que los sabios nahuas conc‘:e/bfan:ak sus dioses? Robert Ricard sefiala que
éstos no se dieron por vencidosﬁ proéiguiefon eh su intento por catequizar a los
indios hasta que lograron su objetivo. (32) Este proceso de catequizacion se
refleja en la Loa de El/ Divino Narciso, donde si bien, en ciertos momeﬁtos los
personajes se encuentran en el punto limite de un enfrentamiento, hacia el final de
ésta, la Religién y el Celo logran, hasta cierto punto, convencer a la pareja opuesta
sobre las virtudes de su dios. Se valen de la razén para emprender su estrategia
de catequizacion “pacifica”.

En efecto, con ‘“intelectivas armas”, la Religién y el Celo dibujan en las
mentes de la América y el Occidente la imagen del dios de su culto, como si éste
se viera reflejado en un espejo que mostrara, a su vez, la imagen del Dios de las
Semillas. Resaltan en la loa las semejanzas simbdlicas de ambos dioses. Es
evidente que el simbolo que representa tanto al Dios Verdadero como al Dios de
las Semillas se constituye de un material parecido: el trigo y el amaranto.
Asimismo, es semejante el objeto final con que realizan sus practicas rituales:
obtener beneficios de los dioses. Los sacrificios humanos son, en este sentido,

equivalentes al sacrificio humano de Cristo; no obstante, ambas précticas difieren
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en un aspecto relevante: el sacrificio incruento en el caso de la Eucaristia, en el
cual, dre' manera simbdlica; Cristo ofrece su cuerpo y su sangre para redimir al
creyente, y gl sacrificio cruento practicado en el culto prehispanico a los dioses. Es
el significado del simbolo del Dios Verdadero el que pretenden mostrar a sus ojos
internos. No obstante, la América y el Occidente no logran comprender el
simbolismo del dios de la Religién, en la loa.

A pesar de que la jerénima expone el problema de la diferencia entre dos
culturas, a mi juicio, no niega un sincretismo de éstas, reflejado en los siguientes
versos donde la Religion manifiesta a sus opositores que el Dios Verdadero se
transforma en comida para los practicantes de su culto, resaltando asl, la analogia

con el Dios de las Semillas:

Ya he dicho que es Su infinita
Majestad, inmaterial;

mas Su Humanidad bendita,
puesta incruenta en el Santo
Sacrificio de la Misa,

en candidos accidentes,

se vale de las semillas

del trigo, el cual se convierte
en Su Carne y Sangre misma;
y Su Sangre, que en el Caliz
estd, es Sangre que ofrecida

en el Ara de la Cruz,
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V'

/

inocente, pura'y limpia,’

fue la Redencién del Mundo. (Loa, vv. 354 — 367)

A mi modo de vef, en larioa, la pareja antagdnica no deja de creer en el
Dios de las Semillas, sino que faﬂsim‘i‘la ias practicas rituales de la Religion una vez
que ésta establece Iasifkserﬁejxa:n;as entre. ambos dioses. En este sentido, me
parece crucial destacar qU’e‘lja "Am,érica y el Occidente no mueren en manos de
sus contrincantes, quienes sin hééer uso de la violencia y mediante la fuerza de la
razon, les perdonan la \)ida con el objeto de que le rindan culto al Dios Verdadero.
El deseo de conocer al “dios desconocido” les permite prolongar su vida. Asi, la
América y el Occidente se muestran dispuestos a convertirse a la religion de la

pareja opuesta:

AMERICA
&Y no veré yo a ese Dios,

para quedar convencida,

OCCIDENTE
para que de una vez

de mi tema me desista? (Loa, vv. 377 - 380)

En los versos citados, es evidente el deseo de la América y del Occidente,
de ver con los ojos corporales al dios de la Religién. Para tal efecto, ésfa les

mostrara a sus opositores la representacién de un auto sacramental  “(...)en una
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idea /metaférica, vestida/ ae"féfofic'o'é" col r"é;e,f'l' L’é”'hél’ibidh" ééaéia"a'f'l'a "\)is:"a

corporal con la interna cuando le ref ere al Occndente "es precuso que te survas/ de

los ojos, para que/ por’ ellos la Fe recibas/”, Servnrse de los 0jos: corporales |mpI|ca

el conocimiento de lo no visible a partir de lo concreto. Lo que~s e on l_a vista

corporal se coteja con Io visto mediante los ojos internos. lgual ‘e el:creyente ve

en el pan el cuerpo transubstanciado de Cristo, la América y el Occndente verén la

representacion del auto sacramental a fin de comprender el sugnlf cado snmbollco

del dios de la Religion y el Celo.

¢Existe alguna relacion entre la mirada y la conqunsta en esta" oa? En mi

opinién, segln las razones antes expuestas, si bien en un: prmc:plo la - vista
corporal provoca el enfrentamiento entre las parejas contrincantes cuando
conocen su alteridad, finalmente, el Celo y la Religién conquistan a sus opositores
por medio de los ojos internos equivalentes al Entendimiento. Se lleva a cabo una
conquista espiritual, parafraseando el titulo del libro de Robert Ricard.

A través de la vista interna, el Occidente y la América conocen, se dejan
seducir, son conquistados por el Dios Verdadero predicado por sus opositores, al
que encuentran muy parecido al suyo, con la diferencia de que el dios de la pareja
contrincante no exige victimas sacrificiales a cambio de proporcionar alimento a
los practicantes.

El tema de la conquista se establece a partir del contacto con el Otro,
cuando se toma conciencia de la diferencia de razas y religiones. La América y el
Occidente son conquistados a través de “metaféricas frases”. El conocimiento del
Dios Verdadero les aumentara la vida tanto corporal como espiritual; esta ultima

se incrementara al comer el cuerpo del dios hecho pan, tal y como les refiere ia
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Religién. Lo mismo sucede con su vida corporal, en tanto que ese Dios Verdadero

les otorgara beneficios que se traducirén en buenas cos‘echas*Nomorirén ya-en

un culto cruento, no seran mas las vlctlmas que; frecen su sangre al Dios delas

Semillas. La vista, el conocimiento de las practlcas rltuales del Otro, los-salva de
morir en manos de sus opositores.

En la representacion del Auto Sacramental de E/ Divino Narciso, la América
y el Occidente veran la anaiogia entre el dios de I:a Religion y Narciso, un dios
gentil, igual que el Dios de las Semiilas. La Religion y el Celo pretenden, mediante
el auto, mostrar a sus contrincantes que en los dioses gentiles hay visoé del Dios
Verdadero.

¢ Qué reflejos, qué ecos del Dios de las Semillas encuentra la jerénima en el
Dios Verdadero? Intentaré responder a esta pregunta.

2) El Dios de las Semillas se mira en el espejo del Dios
Verdadero

De a.cuerdo con Méndez Plancarte, el Dios de las Semillas en la loa, quizés sea -
Centéotl (el del Maiz), Xiuhteucutli (el de la Hierba), o Tlaloc (el del Agua y de la
Fecundidad de la tierra). Sin embargo, reconoce que de acuerdo'co‘n la: préctica
ritual mediante la que se le rinde culto en la loa, no es smo Huutzilopochth dios de
la Guerra y el mayor de Tenochtitlan. Apoya su hlpotSSIS en Torquemada a quien

cita:

Demas de la imagen y figura que en el Templo mayor de México tenian puesta a...
Huitzilupuchtli..., haclan cada afo otra, confeccionada... de diversos granos y

semillas comestibles..., de bledos y otras legumbres... Molfanlas... y de ellas
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amasaban y formaban la dicha estatua, del tamafio y estatura de un hombre. El '

licor con.que se revolvian y desleian.aquellas harinas era sangre de nifios. (33)

Bernal Diaz del Castillo describe asf a Huitzilopochtli: -

.- e tenla puestos al cuello el Hulchllobos unas caras de IndIOS y olros como
corazones' de los mismos Indlos y estos de oro y dellos de plata con mucha -
pedreria azules; y estaban alli unos braseros con incienso, que es su copal;-y con
tres corazones de indios de aquel dia sacrificados, e se quemaban, y con el humo
y copal le habian hecho aquel sacrificio; y estaban todas las paredes de: aquel
adoratorio tan bafiadas y negras de costras de sangre, y asimismo el suelo, que

todo hedia muy malamente.(34)

Representacion del cielo azul, HUItZIIOpOChtll es tamblen la encarnacnﬁn del

Sol. En la fecha de Pedernal —afio de su nacnmlento- mduce a los conductores de

la tribu azteca a salir de su patria; el puebl zteca pa 6 varlos 5|glos de‘

peregrinacién por el norte y centro de Mexlco hast que s establecuo en el-valle.

Diversos historiadores coinciden en que fue éste el dlos més lmportante por haber

otorgado a sus hombres una patria defi nltlva (35)

Sobre este dios, Fray Bernardino de’ Sahagun afirma Io S|gu|ente al inicio de

su Historia general de las cosas de la Nueva Espaﬁa:

Este dios llamado Huitzilopuchtli fue otro Hércules, el cual fue robustisimo, de
grandes fuerzas y muy belicoso, gran destruidor de pueblos y matador de

gentes.(...) A este hombre que por su fortaleza y destreza en la guerra le tuvieron
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en mucho_los mexicanos_cuando vivia, después que murié le honraron camo a

Dios y le ofrecian esclavos, sacrificénidolos, en su presencia. (36)

De acuerdo con las descrlpmonesrantenores de: Hu:tzuopochtll es evidente

que éste representa al Dios de lal Semlll ‘ Ia a. Por lo demés la Jerénnma no

pasa por alto las semejanzas entre el Dl‘_ de: Ias Semillas cuyo cuerpo, tal y

como lo indica Torquemada ‘era’ comido en una ‘ceremonia ritual, y Cristo, que
ofrece su cuerpo de forma snmbéhca_‘ en 'pan y.vino en el Sacramento de la
Eucaristia. s

Tal y como afirma Margo GIa‘ntzy,lémoinja establece una analogia entre las
religiones “gentiles” (la prehispanica, Ié' g'fiéga'"y Iéihebrea) yel Cristianismo (37)
En efecto, en el auto, a partlr de un dlos anISIb|e (eI hebreo) y de otro vnsnble (el ’

griego), la poetisa da vida a Narciso, personaje que representa a Crlsto Mucho se

ha escrito acerca del saber universal de:la mqn@‘ no,} s "ulturas
greco — latina y nahuatl, sino también la egipcia a través qc‘afalgqhoé'je"suna_sy co_m‘o ;
Atanasio Kircher. (38) | UL G s

Respecto a la asimilacion de las religiones paganas‘y Ié ﬁlos:c‘)fl’é‘.griiélgépor
el cristianismo, Octavio Paz afirma que desde el principio de lés Padresdela
Iglesia, en el siglo 1l, hubo un fenémeno de atraccién y repulsién, Un'impﬁlsq por..
asimilar y, simultdneamente, por combatir esas ideas y creencias. (39)

Paz sostiene que al renacer los movimientos antiguos, entre ellos el

pitagorismo, y sobre todo las creencias de Egipto, se planteaba el problema de si

los tedlogos paganos hablan hecho interpretaciones gentiles del judaismo. Por lo
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tanto, se "abria’la posibilidad de aceptar la existencia de revelaciones parciales

precristianas, independientes de ia reyeIaVcI‘énk bfbiica:;

A esta opinién 'se inclinaron” algunos. Padres ‘de"la Iglesia, coma Lactancio y

Clemente de Alejandria. Los jesuifés, skibg'los-,devspués,,Ia;kadqpktardn. (40)

Sin embargo, de acuerdo con Paz, aunque los jesuitas se. sirvieron del
método de interpretacion sincretista utilizado por Lactancio .y Clemente de
Alejandria, no adoptaron el hermetismo neoplaténico, movimiento en boga durante
el Renacimiento. El siglo Xvil novohispano fue un siglo marcado por la influencia
intelectual de los jesuitas. El sincretismo, destaca el poeta, permitia la

revalorizacion o “redencion” de las antiguas religiones nacionales:

...ya fuese la de los druidas para los descendientes de los galos, la de Confucio
para los Chinos o la de Quetzalcoatl para los mexicanos. Dentro de esta corriente
se inscriben las obras histdricas de Siglienza y Géngora sobre Quetzalcodatl y las .
dos loas de Sor Juana que tienen por tema la relacion sobrenatural entre los

sacrificios humanos y el misterio de la Eucaristia. ( 41)

A mi modo de ver, en el caso particular de la Loa de E/ Divino Narciso, lo que une
a las religiones prehispanica, hebrea, griega y cristiana es la simbologia. No
obstante, la practica de los rituales de las religiones cristiana y prehispanica son
parecidas en el aspecto formal, puesto que en ambas se ingiere el cuerpo sagrado

hecho de semillas de amaranto, el de Huitzilopochtli, y de trigo el de Cristo. Por
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otra ‘parte, la religiéon cri,stiah"a*’:c,oh‘sfidérébé"nééesério el derramamiento de la
sangre de Cristo, dios mit‘a}d:‘diviﬁ'b ‘)'jlrmitéd humano, en aras de la salvacion; sin
embargo, no se mos‘trép"a;'d'é: é¢uerdo con el derramamiento de sangre en los
sacrificios humahos de Iés aztecas. En las cuatro religiones mencionadas se lleva
a cabo un sécriﬁéio como manifestacién de comunicacién con los dioses. Cada
una de ellas, pese a todo, lo entiende de distinta manera. En efecto, Cristo
derramé una sola vez su sangre, de modo que se le conmemora simbdlicamente
mediante el Sacramento de la Eucaristia. Por el contrario, el ritual prehispanico, a
diferencia del cristiano, implica un sacrificio de tipo colectivo; numerosos cuerpos
humanos derraman su sangre con el objeto de agradar a la deidad.

Tal parece que esto lo tenia muy claro la jerénima, quien establece una
diferencia entre el ritual prehispanico, en el ct;al 'sé ofrecia a los dioses la sangre
de victimas inocentes y el de- su _prqpia feiigién, que no exige sacrificios
sangrientos en el culto a la divinidad, Asi lo manifiesta en boca de la Religién,
quien explica al Occidente las ventajas ciue ofrece el culto a Narciso mediante el

sacrificio incruento de la misa:

en candidos accidentes,

se vale de las semillas

del trigo, el cual se convierte
en Su Carne y Sangre misma;
y Su Sangre, que en el Céliz
esta, es Sangre que ofrecida

en el Ara de la Cruz,
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inocente, pura y limpia,

fue la Redencion del Mundo. (Loa, vv. 359 ~ 367)

Segun los versos citados, la sangre de Narcuso es pura al transformarse en

vino, a diferencia de la sangre de las vlctlmas humanas o anlmales d 'rr am da en

los sacrificios cruentos. Cnsto tamblen sacnfcé su cuerpo Me

siguientes preguntas: desde un punto de vista rltual, ) cuél es’ el simbolismo ;dg /Ia

sangre en la Loa y en el Auto de E/ Divino Narciso? g,QQé elementosanélogos
encuentra la jeronima entre los sacrificios al Dios de-las"Sefhfllas yaI Dios
Verdadero? Intentaré dar una respuesta. ‘ o
3) Comer el cuerpo del dios

De acuerdo con Torquemada, citado por Méndez Plancarte, la ceremonia
mediante la cual los antiguos mexicanos se comian la figura de Huitzilopochtli, se
celebraba pasado un mes de procesiones y sacrificios dandole culto a esta figura,
como a “una Reliquia o Cuerpo Santo” en presencia del Rey y ocho Sacerdotes:
En ella, uno de los indios tomaba un dardo y derribaba al idolo. Asi se refiere

Torguemada al ritual:

...la cual ceremonia se hacia diciendo que era matar al Dios Huitzilopuchtli para
comer su cuerpo..., y lo repartian muy por migajas, entre todos los de los barrios...
y ésta era su manera de Comunién... y llamabase esta comida Teocualo, que

quiere decir Dios es comido. (42)
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Méndez Plancarte sefiala que esos bledos son la planta a'mérantéiceé.' mas.
conocida como “alegria’ y que también tiene el nombre de “huautli”.

La réaCCién horrorizada e incomprensiva frente a los sacrificios humanos —
asi como la antropofagia ritual- data de los primeros tiempos de la Conquista y
debia durar varios siglos, apunta Marie Cécile-Benassy.(43)

Sin embargo, aunque pocos, no faltaron los defensores de. la religion
azteca. Tal es la postura de Fray Bartolomé de Las Casas, quien.en su

Apologética historia de las Indias dice:

Que los indios tuvieron mas lumbre y conocimiento natural de Dios que los griegos

y los romanos. (44)

Asimismo, Torquemada, “peninsular. de nacimiento. y mexicano de
adopcién’, sigue la misma linea que Las Casas, tal y como sefiala Benassy, quien
apunta que el cronista tuvo la valentia de recordar que en tiempos del paganismo,
cartagineses de Espafia también habian sacrificado seres humanos al
demonio.(45)

¢, Qué pretendia mostrar Sor Juana a su publico ibérico mediante la alusién,
en el auto, al ritual en que los indios se comian a su dios? Para intentar responder
a esta pregunta, me referiré al libro de Michel Detienne y Jean - Pierre Vernant
titulado La cuisine du sacrifice en pays grec. (46) En él, Vernant sostiene que, a
partir del siglo XX, la ciencia de las religiones distingue dos elementos esenciales
en el proceso del sacrificio: la comida en forma comunitaria y la alianza por la

sangre. Sefiala Vernant que el dios que se sacrifica representa la Ultima forma del
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proceso sacrificial. Por su’ parte Mauff cltado por Detlenne af rma lo siguiente:

“Transformado .y subllmado el sacnfcno del dIOS ha sido : conservado por- la

teologia cristiana”.

De acuerdo con ]aiytr’édiciéh éatélica, Cristo derramé su séngré con el objeto
de salvar a los h(j)mb’refsv d‘éla falta original. Sin embargo, es slgniﬂ,cat‘ivo que en el
auto de. Sor Juana, Narciso, quien alegoriza a Cristo, no derrama sangre, a
diferencia de la I'oa, donde la América y el Occidente aluden a‘ los sacrificios de

victimas inocentes,
El derramamiento de sangre en ofrecimiento a sus dioses aseguraba a los
antiguos mexicanos la continuidad del ciclo vital, a la vez que les brindaba una

purificacion espiritual. Asi lo expresa la América:

(...)Demas de que

su proteccién no limita

s6lo a corporal sustento

de la material comida,

sino que después, haciendo
manjar de sus carnes mismas
(estando purificadas

antes, de sus inmundicias
corporales), de las manchas

el Alma nos purifica. (Loa, vv. 569 — 68)
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De acuerdo con Marie Cécile Benassy, para Sor Juana, el mérito de la
religion azteca es el haber percibido la gravedad de las relaciones eritré el hombre

y la divinidad, el haber llevado muy lejos el sentido del sacrlfcw (47)

Siguiendo a Benassy, en mi opinién, la jerénima intenté comprender los
rituales aztecas con los ojos de la razén; llevada por una exaltaclén crlolla,
mediante “intelectivas armas” se propuso mostrar a los esparioles —recordemos
que la Loa y el Auto de El Divino Narciso fueron escritos para representarse en
Madrid- que la religién prehispénica no era cosa del demonio y que los indios ya
tenian visos del Dios Verdadero.

En efecto, Sor Juana intenta borrar la imagen negativa que se tenfa de
América en la Peninsula Ibérica, como lo afirma Elliot, quien sostiene que el
Nuevo Mundo evocaba en la conciencia europea visiones. de oro';y' plata en
abundancia, asi como pueblos indios en los que faltaban los rudimentds dela
civilidad.(48) La jerdnima realiza lo que Georgina Sabat de Rivers IIénia una.
“apologia de América". (49)

No obstante, a mi juicio, esta loa refleja, asimismo, el pensamiento dela
poetisa: la defensa de la razén en el Otro, cuyo discurso difiere del que detenta él )
poder, y que en este auto se encuentra representado por la Religion y el Celo. En
mi opinién, Sor Juana borra las fronteras entre ambas formas de pensar: la del
conquistador y la del Otro. Me pregunto: ¢quién es el salvaje?, ¢el indio a quien
los conquistadores niegan la razén aludiendo a la barbarie de sus précticas

rituales, o la Religién y el Celo, que con “violentas armas" lievaron a cabo la

conquista “espiritual"?
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Antes.que la jerénima, Hesiodo ya habia ofrecido una ex;iliiégc:iéri racional al
sacrificio sangriento, argumentando que éste se encuentra lntimaménte ligado a ia
aceptacion que tiene el hombre de su condicion mortal.(50) De modo andlogo a
Hesiodo, Vernant explica que la relacién entre dioses y humanos se establece a
partir del sacrificio. (51)

Tanto en la practica ritual prehispanica, como en:la cristiana; la sangre es -
un elemento simbdlico que une al hombre con la divinicja‘d,ipuesto que en ambas
culturas se habla del sacrificio. No obstante, a diferqnbia"de: 'ritu;al pre;his;;énico en
que se sacrifican los cuerpos humanos al dios, \e‘n Ié trad|c16n cri;s{tiéha,j insiSto, el
dios ofrece a los creyentes su cuerpo en saériﬁgio :gk:iert“"’ajmabndd una sola vez su
sangre que transubstancia simbolicamente en vind duré'nté la celébracién de la
misa. : k

A pesar de las diferencias mencionadas, ambos rituales tienen en comun ‘el
acto de comerse al dios, o mejor dicho, a su simbolo: en el culto prehispa'niqo. el
de Huitzilopochtli, y en el cristiano, el de Cristo transubstanciado en pan ybnymﬁ’;
Los dos cultos incorporan los elementos reconocidos por Vernant en todo proceso
sacrificial: la comida comunitaria y el derramamiento de sangre. En el Teocualo, la
sangre es de las victimas sacrificiales, mientras que, en el sacrificio de la misa, el
creyente come el cuerpo y la sangre de Cristo transubstanciados en pan y vino.
Retomo la pregunta del apartado anterior: ; Cobmo establece Sor Juana la analogia
entre los sacrificios gentiles y el del cristianismo? Tanto en la loa como en el auto,
parece mostrar que en las diversas religiones existe un deseo evidente de
comunicarse con la divinidad, aunque los medios para hacerlo sean distintos. A mi

juicio, lo mas relevante en este auto, es su interés por comprender la filosofia de
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las relcglones gentlles Al respecto evoca dlversos personajes del Antlguo

Testamento, quienes.fueron medladores en(re los humanos,y Dios. Abel, Ab;aham

‘mcos

y Enoc desfilan por el escenario en carros esc n iuna-? stjdésiéh de
|magenes a la que Méndez Plancarte compara - con “desf Ies cunematogréf cos”.
Abel, dice el erudito, hizo ofrenda a Yavé de Ips“primogénitos de su ganado;
Enoc, hijo de Set, invocé el nombre de Dios, y Abféham fue sumiso a la orden
divina de sacrificar a Isaac. En £/ Divino Narciso, esios personajes pretenden
entablar una comunicacién con Dios mediante el sacrificio. (52)

Es evidente que a pesar de que logra mostrar el sentido moral en que la
religidn nahua basaba sus cultos, no parece estér de’ écuéfdé “con el
derramam,ientofdiye sangre —a fin de cuentas, la pérdida de vidas HUmanas4 para
agradar é los dioses. ‘Insisto en la relevancia de que Narciso no derrame sangre
en el auto de la jerénima, si se considera que la iconografia de los siglos Xvil.y
XVl ofrece una gran cantidad de ejemplos en los que del costado del cuerpo de
Cristo brota la sangre que riega los jardines representados en las ima'genés. Cristo
se presenta asi, como el jardinero que hace florecer las almas, simbolizadas por
las flores. Asimismo, no hay que olvidar los Cristps de nuestras iglesias, llenos de
sangre y de llagas, extremadamente ‘-ityeatrales’, que pretenden impresionar
profundamente a los creyentes. ' ' i

¢ Por qué si en el siglo xvil, el de Sor Juana, habia una gran proliferacion de
estas imagenes y las monjas y frailes se flagelaban y sacaban sangre, la jerénima.
excluye la sangre de su auto? Una posible respuesta quizds sea. el
desplazamiento de simbolos, de la sangre, en la loa, al agua, en el auto. Ambos

simbolizan la purificacién. La sangre purifica al creyente mediante el sacrificio a la

r

T
(o e
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divinidad, én "taht'o que el agua 'simboliza la  purifi cééiéh 'a : ir'aVés'd'e los
Sacramentos del Bautlsmo y de Ia Eucanstla alegorlzados en el auto por el

personaje de Ia Fuente Desde m| perspectlva es ewdente que la Jerénlma da una .

gran relevancna al sumbohsmo del Sacramento de la Eucanstia mas que a la
practica corporal del ntual medlante el que se celebra, ‘ -

En el auto, la Religion y el Occidente podran ver con Ios OjOS corporales que
en la religion del Dios Verdadero -después de todo la de Ia monja- el agua
simbolo asociado con el Sacramento del Bautlsmo cumple una funcnon

purificadora y permite el acercamiento aI Dios Verdadero sm Ia necesndad de

ofrecerle sacrificios cruentos. Asociada con’ Ia Fuente el agua en el auto

representa una suerte de espejo que permite el encuentro de mlradas En eI dos

personajes opuestos se (re) conocen; el agua hace posnble el encuentro ‘con el

Otro.

2.3.2.2, La Fuente: alegoria de la redencién en el auto

1) L.as aguas cristalinas en oposicién a las turbias
En el Auto de E/ Divino Narciso, el agua tiene una connotacién negativa
relacionada con la culpa de la Naturaleza Humana cuando comete la falta original,
y otra positiva asociada con el Sacramento del Bautismo, el de la Eucaristia y, por
consiguiente con la redencion. El agua simboliza la purificacion obtenida mediante
los Sacramentos mencionados. Por esta razon, en la.ioa, cuéndo la América y el

Occidente le preguntan a la Religién acerca de la posibilidad de ver a su dios, ésta

les responde:
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Si veras, como te laves
en la fuente cristalina

del Bautismo. (Loa, vv, 381 - 383)

El Occidente le refiere que ya conoce ese ritual:

Ya yo sé
que antes que llegue a la rica
mesa, tengo de lavarme,

que asi es mi costumbre antigua. (Loa, vv. 384 —387)

Pese a que el agua es un simbolo puriﬁcaciior en los rituales, tanto del Dios
de las Semillas como del Dios Verdadero, el Celo no tarda en’informar a su-
contrincante sobre la diferencia de su éign‘iﬁcadd en ambos; Asi lo manifiesta: “No -
es aquése el lavatorio / que tus manchaé necesftan“.Enseguida_, la:Religion le

explica cudl es el lavatorio que limpiara sus manchas: :

El de un Sacramento
que con virtud de aguas vivas

te limpie de tus pecados. (Loa, vv. 389 - 391)

Se trata de una purificacidon simbdlica, en oposicién al ritual corporal
practicado por los aztecas. Tal y como afirma Margo Glantz, esta purificacion
mediante el agua permite a Sor Juana invocar “las aguas vivas" del Sacramento

del Bautismo y establecer el verdadero puente entre la loa y el auto sacramental:
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...en donde justamente esas aguas vivas, ese manantial purisimo simbolizaran al
unisono el agua del Bautismo y la fuente de Narciso. Asi, con “retéricos colores™y
mediante “objetos visibles” se materializara la alegoria, sustento del auto

sacramental, e instrumento basico de la indoctrinacion. (53)

Si bien en la loa, el derramamiento de sangre de las victimas sacrificiales
de la América tiene por objeto la prolongacion de la vida, en el auto, el agua como
simbolo dé_ la puréza permite aumentar la vida de la Naturaleza Humana cuando
se encuentra asociada a la Fuente. Este desplazamiento de simbolos, de la
sangre de Cristo al agua de la pila bautismal, se refieja en la iconologia del siglo
Xvi, en que se difundio la imagende la sangre de Cristo brotando de uno de sus
costados. Mediante ella, se slmboli?aba el vino que cala sobre el céliz, imagen de
la Iglesia; en este sentido, la-sang}é de Cristo que redime al creyente a través'del
Sacramento de la charist;;a: es analoga al agua de la pila bautismal que borra, de
manera simbélica, la falta original.(54)Tanto el agua, como el derramamiento de
sangre, tienen un efecto purificador que permite al creyente el contacto con la
divinidad. (55) ’

La Naturaleza Humana, cuya imagen se refleja turbia en el agua a causa de
la falta original, pretende buscar una Fuente que muestre nitida su imagen. Al -no
descomponer su belleza' la: superficie. de sus aguas, Narciso podré conocer su

semejanza en la Naturaleza Humana, quien asi lo expresa:
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Y pues en edad ninguna

ha faltado quien abogue

por mi, vamos a buscar

la Fuente en que mis borrones
se han de lavar, sin dejar

las dulces repeticiones

de la Musica, diciendo

entre lagrimas y voces (Auto, vv, 267 —274)

La Naturaleza Humanab invoca a:la F'dente c_bn la ayuda de los coros.
Cuando Eco escucha sus voces, recapitula en uhbs cuantos versos los pasajes
biblicos alusivos ala Calda y la Tentacion.

Eco refiere a sus secuaces que alguna vez Quiso ser esposa de Narciso, sin
embargo, éste la desdefid y prefirid a la “tosca jerga”, es decir, la Naturaleza
Humana. Refiere a sus complices que, en venganza, nunca mas permitira que

Narciso vuelva a mirar los 0jos de ésta:

porque es a El tan parecida,
en efecto, como hecha

a Su imagen (jay de mil,

de envidia el pecho revienta),
que temo que, si la mira,

Su imagen que mira en ella
obligara a Su Deidad

a que se incline a quererla; (Auto, vv. 455 ~ 462)
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Mirar su imagen en la Naturaleza Humana, como si la viera reflejada en un

espejo, implica un encuentro de miradas:que, ‘as}ociadqvcon el reconocimiento de

la semejanza del Otro, quizas culmine en u  conguista.En efecto, Eco sabe que

al ver su semejanza en la Naturaleza'Humana,» Narciso podria enamorarse de ella.
Intenta impedirlo provocando que vea sobre la: superficie del agua de la Fuente
sus “borrones” analogos a la falta original;'tal- como lo afirma en los siguientes

versos:

que si impedirle que a verla
no llegue, no sea posible,
que consigamos siquiera
que en las turbias aguas
de su culpa sea,

para que Su imagen

borrada parezca. (Auto, vv. 622 — 628)

Una vez mas, estos versos ponen en evidencia la analogia entre las aguas
{urbias y la culpa. Los borrones que intenta poner Eco en el agua equivalen a la
falta de ciaridad y, por consiguiente, en mi opinién, a la falta de razdn, a la
confusién que pretende provocar Eco entre Narciso y la Naturaleza Humana en el
auto.

2) Eco se mira en el espejo céncavo de Narciso
Los criticos reconocen semejanzas formales entre el personaje de Eco en el

drama Eco y Narciso de Calderén, y el personaje homénimo en El Divino Narciso,
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cuandorepite las Ultimas palabras de Narciso. No es el objetivo del presente
estudio realizaf Qnar comparacion exhaustiva entre ambas obras, en tanfo que Eco
y Narcisp no rép(esénta un auto sacramental, sino un drama; sin embargo, en este
momento, me permito hacer algunas anotaciones acerca de las diferencias que
me parecen mas notables entre ellas. A mi juicio, la principal de ellas radica en
que se trata de géneros distintos: de un drama, en el caso de Calderdn, y de un
auto, en ebl de .la jerénima, lo cual evidentemente determina el 'fratémiento del
tema, igual que de los personajes.

Mientras que en el drama Eco es, segtn las acotaciones del dramaturgo,
una ninfa alborotada enamorada de Narciso que simboliza el alma humana, en el
Divino Narciso, pese a que Eco aparece vestida de ninfa alborotada, representa al
demonio.

Como alegoria del demonio, en E/ Divino Narciso, sus atributos son la
Soberbia y el Amor Propio. Presa de la envidia provocada por el desdén de
Narciso y su amor por la Naturaleza Humana, Eco pierde el habla. Sdlo repite sus
ultimas palabras. En Eco y Narciso, la mudez de Eco se debe a un veneno que le
administra la madre de Narciso. Por el contrario, Méndez Plancarte refiere que en
El Divino Narciso, ésta se explica por su rabia y dolor; tal afirmacion la basa en
ciertos pasajes biblicos, especialmente en los evangelios de Marcos y Mateo. (56)
Segun lo afirma, el demonio es mudo causal y eficientemente, en cuanto que
produce mudez, ya fisica 0 ya espiritual (impidiendo al pecador confesar sus
cuipas y loar a Dios). (567) Asimismo, la pérdida de voz de Eco se opone a la voz

de los profetas que anuncian el nacimiento de Cristo.
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Es evidente" l'a?'rele’Varicia del oido en este pasaje del auto en que se
distingue el contraste entre la voz de Narciso y la de Eco; la primera asociada con

la armonia, en: oposncnén a Ia segunda que representa sélo su reflejo, su voz

carente.de’ sentld .- 8i 'en es cierto, como lo sefiala Méndez Plancarte, que en

ciertos pasajes de Ia Bl > |é la mudez es una caracteristica del demonio, a mi modo

de ver, la mudez de Eco en el-auto de Sor Juana, y la repeticion que hace de Ias,
ultimas palabras de Narcxso, tiene distintas connotaciones alegéricas. La primera

de ellas asociadas a la soberbia del demonio. En efecto, el eco de este personaje
es analogo, a mi modo de ver, al deseo de Luzbel de querer ser como Dios, qui‘en

castigé su soberbia transformandolo en un angel caido. Luzbel quiso mirar su

semejanza en Dios; su soberbia, en el auto, se alegoriza a mi juicio, cuando se

transforma en el eco de Narciso, en ruido que carece de significado.

Es inutil buscar en la Biblia referencias al demonio. La unica de ellas, que
alude a Luzbel como angel caido, la encontramos en Isaias (Is 14, 12 - 14), quien
refiere que, llevado por la conciencia de su perfeccion, quiso ser igual a Dios. La
tradicion de los angeles caidos es persa, (58) no obstante, algunos tedlogos
cristianos intentaron dar una explicacién al respecto. Santo Tomas de Aquino:
afirma que el pecado de Luzbel consistié en que utilizé su libre albedrio para su
propia conveniencia, haciendo caso omiso de la voluntad divina. (59) Dios castigé
a Luzbel arrojéndolo al abismo, seglin se deduce del texto de Isaias. Asimismo, la
Biblia no ofrece feferencia alguna sobre por qué el demonio hizo caer en pecado a
la Naturaleza Humana. La filésofa Elsa Cecilia Frost encuentra una posible
explicacion a ello en el pensamiento de Tedfilo, obispo de Antioquia en el primer

siglo d.C., quien manifestd que la envidia del demonio a la Naturaleza Humana se
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debié ‘a’ la felicidad de Adan y Eva, por consiguiente provocé su falta. La
investigadora supbne que la mayor afrenta ‘para el:demonio fue que tras la calda
se prometiese a Adan un redentor. (60) Es 56.'(0' Qna'esp:eculacién. puesto que,
insisto, la Biblia no da mayores referencias sobre los angeles caldos, de los cuales
Luzbel, el demonio, es el mas imponéngé. Qunzés, basandose en el texto. de
Isaias, la jerénima alegoriza en su ’auté I? ca&s fde Luzbel en el pasaje del ddo de
Eco y Narciso. En efecto, a mi modo‘ dever, té‘ntyo lé envidia del demonio hacia la
Naturaleza Humana, como su éo,l;‘)’erbjé syej‘encuentran alegorizadas de manera
congcisa, en unos cuantos versb_é.,Eicd'bpairecenmirarse en el espejo concavo de
Narciso; imita a la divinidad, siéhdo' su voz, unicamente ruido desprovisto de
significado. En este sentido, el eco es opuesto al Logos, al Verbo equivalente a
Cristo, a su voz armdnica que atrae a los seres del universo. e

De este modo, la voz de Eco es parecida a la de una divinidad:féifs‘é'éuef
intenta remedar a la de la verdadera. Octavio Paz encuentra un 'aciéﬁé en el simil
que establece la jerénima entre el demonio y el imitador en el pers ona _ de Eco;
en opinidn del poeta, el demonio es el imitador, el simio de Dios qué rebite lo que
dice la divinidad, s6lo que convirtiendo su sabiduria en ruido vacio. (61)

Siglos antes, Jerdnimo de Mendieta habia afirmado lo mismo que Paz, en
su Historia Eclesidstica Indiana a propésito de los rituales prehispanicos, a los que

se consideraba falsos, comparados con los cristianos:

Parece haber tomado el maldito Demonio oficio de mona, procurando que...su

infernal congregacion de Iddlatras...remedase...a la Iglesia Catélica(...) (62)
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Siguiendo a Mendieta, puede establecerse una 'éﬁéf&éié:,éh}f:é' E;:o. en el
auto, y la Idolatria, en la loa como dioses falsds,‘imitadoreé dél“Di_éS Verdadero,
de Narcisov, en ultima instancia.

En lo que Paz llama un duo alucinante — pues e! espiritu divino se oye en el
eco del démonio- Eco repite lo que dice Narciso en el auto de la jerénima. Me
permito, en este momento, establecer una comparacién entre algunos versos de
Eco y Narciéo y de El/ Divino Narciso. He aqui un breve pasaje de E/ Divino

Narciso: -

NARCISO

Es fnsufvribleyel tormento
ECO
Tormenta
NARClsb ,

De los déloreskque paso.
ECO.

Paso.

NARCISO

En rigor tan insufrible;
ECO‘_ | .

Insufﬁb/e.

NARCISO

pues en m; pena ternble ]
TR AT

yen eI dolor de ‘que.muero,

no g,ozand‘o lo que quiero, LEALLs FALJ_ bi
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LOS DOS

pues en mi pena terrible

y en el dolor de que muero,

no gozando lo que quiero,

LOS DOS

Tormento Paso Insufrible (Auto, w. 1560 — 1569)

Este es un pasaje similar de Eco y Narciso, de Calderén:

NARCISO
¢ Qué preguntas si me-hablas?
Yo soy Narciso.
ECO [Repitiendo]

Narciso.
NARCISO
Si. ¢Qué te espantas?
ECO

¢ Espantas?

NARCISO
Pues ¢no he de espantarme yo,
al ver en ti tal mudanza?
¢ Qué ibas diciendo?
ECO

¢ Diciendo?
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NARCISO.
Si, no calles nada.
ECO '

Nada.
(Ap.) (Péro miento, que mil cosas
voy a decir, y turbada
la lengua sélo pronuncia
lo que oye.)
NARCISO

iConfusién raral
Eco... k
ECO
Eco.
NARCISO
LQué es esto?
ECO
‘ Esto.

NARCISO -
Si, ¢qué sientes? Habla.

ECO
Habla. (Eco y Narciso, Obras Completas de Calderén de la

Barca, Tomo |, Aguilar, p. 1935)

En el drama de Calderén, la mudez de Eco, nada tiene que ver con la '

mudez del demonio, puesto que en él, Eco representa a una zagala y cumple -
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estrictamente con las funciones del persongje de la fabula. Por el ty:ori't';érri&;‘en:el
auto, el eco tiene diversas connotaciones teoldgicas, como ya‘$eﬁalé. Eco{ no se
explica sin Narciso y viceversa, igual que la redencién no se é)'gpl‘icja Vs'i'n la_falta
original provocada por el demonio. La ausencia de signiﬁcadd en las ;Salabras de
‘Eco, su sinrazén, opuesta a la armonia entre Narciso y la,Nat'uralez‘a‘ Humana
cuando ven reflejadas sus respectivas imagenes sin falta, sin mancha, en las
aguas cristalinas de la Fuente, es antagonica a las aguas lavadas de las culpas.

Cuando Narciso contempia la imagen de la Naturaleza Humana sobre la
superficie de las aguas limpias, Eco sujeta por la envidia, carece de palabras para
expresar su pensamiento. se muestra incapaz de articular un discurso.:Imagen
distorsionada de Narciso cuando repite sin coherencia sus ultimas p'alabras, Eco
es asimismo, equivalente a la culpa de la Naturaleza Huména,'a SUS OSCUros
borrones que impiden a Narciso ver su semejanza reflejada sobre la superficie del
agua de la Fuente. Sin embargo, cabe resaltar que sélo es andloga a ila culpa
antes del encuentro en la Fuente, de Narciso y la Naturaleza Humana, quien se
dirige hacia ella en blUsqueda de su redencién. La Fuente representa, asf, un
puerto de salvacion asociado con los espacios pertenecientes a las tradiciones
exegéticas de los ambitos biblico, patristico, teoldgico o embleméticQ, de acuerdo
con ignacio Arellano, investigador y especialista en los autos sécramentales de
Calderén de la Barca.(63)

Por las razones expuestas, a mi modo de ver, sélo desde un punto de vista
formal puede establecerse una semejanza entre los personajes de Eco en el

drama y en el auto.
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Suerte de espejo que refleja las imégenés nItidéé de Narciso y de su
semejanza (la Naturaleza Humana hecha a su imagen), la Fuente representa una
mediadora que hace posible el encuentro entre estos dos personajes que no se
ven de frente, sino a través de las aguas cristalinas de la Fuente.

3) La Fuente: el espejo en que se miran Narciso y la Naturaleza
Humana

La Naturaleza llega a la Fuente con la ayuda de la Gracia y ve su imagen reflejada
sobre la superficie de sus aguas. La Fuente, asociada a la pila bautismal,
simboliza a la Inmaculada Concepcién, segin lo refieren investigadores como
Alfonso Méndez Plancarte, Margo Glantz y Marie Cécile Benassy, quienes basan
sus argumentos en que las aguas no son turbias, en esta ocasién, como lo eran
cuando simbolizaban la falta original de la Naturaleza Humana. (64)

Cuando el agua se asocia con la Fuente, aumenta de manera simbdlica,
tanto la vida de Narciso como de Ia Naturaleza Humana. A mi juicio, es importante
destacar que la muerte de Narciso cuando mira la imagen de la 'Naqurale;a_
Humana reflejada en la superficie del agua en la Fuente tiene un sentido positi‘vo:k
la salvacion de este personaje.

Algunos criticos, entre ellos Margo Glantz y Marie Cécile Benassy coinciden
en que la Fuente es una de las alegorias mas acertadas en El Divino Narciso. (65)
En mi opinidn, confluyen en ella todos los personajes y simbolos del auto y la loa:
el agua, Narciso, Eco y sus acompafiantes, la Naturaleza Humana, la Gracia, la

Gentilidad y la Sinagoga. La Fuente une a todos los personajes, pese al intento de

Eco por separarlos.
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"Asimismo, en la Fuente convergen los relatorsifbriblfiﬂcﬁb:;sd ,’,Vr'é IaCaIda, la
Tentacién y la Redencidn, temas asociados con el Sacra“méntd'de IézEUCaristfé
En suma, la Fuente da unidad tematica al auto A Ios borrones oscuros a los
balbuceos de Eco, se opone la claridad de sus aguas cnstahnas que hace pOSIble
la revelacion de Narciso sobre su superficie. LNo es. la clarldad un srnémmo de la
razén, por lo demas arma de combate de la jerénirﬁa, tal como lo han manifestado
los criticos en reiteradas ocasiones? k |

Tanto la muerte como la resurreccién  de N‘ar‘ciso se consuman en la
Fuente. Si bien Narciso muere al mirar. la 'irvna:gen: v‘de la Naturaleza Humana
reflejada- en el agua, emerge de ella; re‘sucirt;a.rEn‘e‘fectp, ‘Paz explica: que al

conocimiento castigado de Eco, se opone el de Narciso.(66) A diferehcia“'derlas :

Metamorfosis, donde Tiresias profetlza que Narciso morira cuando se conozca a Sis o

mismo, en el auto de la jerénima, su conocimiento lo salva al-caer enamorado de :
la Naturaleza Humana. No olvidemos que en idiomas como el inglés o el frances aI
acto de enamorarse se le designa como una caida: fo fall in love o tpmber'
amoureux. La caida de Narciso, ¢no implica después de todo, estar 5ujéto ala
pasién?

Acerca de la caida de Narciso son diversas las opiniones expresadas pbr
los criticos. Octavio Paz encuentra una semejanza extraordinaria entre la alegoria
central de El Divino Narciso -el personaje de Narciso y su caida-y el Pimandro del
Corpus hermeticum. Destaca que es imposible saber si la jeronima leyé este texto
muy popular y comentado en su época, en la traduccion de Ficino, o si se baso en
alguna version de Valeriano, Moya o el jesuita Athanasio Kircher. Paz hace un

resumen del Pimandro, texto del que cito algunas lineas:
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Nous, Padre de todos los seres, cre6 un Hombre semejante a si mismo (...) Este

hombre esencial, demiurgo creador, tenia plenos poderes sobre el mundo de:los

seres mortales y los animales sin razén. En una ocasion se inclind a través de las.

esferas y mostré a la Naturaleza de abajo su bella forma de Dios. (67)

Pese a las notables semejanzas entre ambos textos, Paz encuentra una

diferencia capital: el hombre esencial del Pimandro cae en la Naturaleza, en tanto.

que Cristo la redime.

Ludwig Pfandl, por su parte seﬁala que E/;DIVan:' NafCISO constltuye una

profanacién y degradacion. de Ia hlSlOl’ enc 'nto a que el auto

se presenta snmbollcamente unldo al mito: pagan Asf: expresa su lnconformldad

sobre la identificacién de Narciso con Jesus. :

La identificacién de Narciso con Jestis era el mas extremado limite religioso
estético aceptable a que podia liegarse y Juana inés no supo siempre detenerse
en dicho limite. La muerte de Narciso, que perece ahogado, no podia de ninguna
manera equipararse con la de Cristo en la cruz, so pena de tener que aceptar para

él el estigma del suicidio. (68)

Alexander Parker muestra su desacuerdo con esta idea de Pfandl sobre el
suicidio de Narciso. Menciona a las Metamorfosis de Ovidio y al Teatro de los
dioses de I'a"fgéﬁtilidéd'de' Baltasar de Vitoria, obras donde se especifica que

Narciso muere de amor y no ahogado. (69)

b
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En efe’ctd’: la muerte de Narciso en elrmit'b:fe's:’ttéf r':’lamo;ﬁra'aé 66h un;uegode

miradas: Narmso ‘muere al ver reflejada su- umagen es decur" al conocerse asi

en su imagen y semejanza, que se borra cuando ve:la.im er la-Naturaleza
Humana en las aguas cristalinas de la Fuente. Por Idta’h_;to no puede:hablarse de

suicidio, en tanto que Narciso no se ahoga, sino qué su cuerpo; sujeto a la pasién,

muere de amor por la Naturaleza Humana. No obstante ‘res lta‘ sumuerte cobra

sentido a partir de la resurreccion. En E/ D/wno NaI'CI ste personaje tlene una

constitucion humana y divina a la vez, por 'consigtjlgnte,r 5“' muerte no ‘es
estrictamente humana. SR :
Después de leer a los autores citados (Paz, Pfandl y: Parker), pienso que
Narciso no es una victima sacrificial, tal como lo indica Pérké_r; c;r’éo" que tampoco
se suicida, como sostiene Pfandl, y no tenemos la certezé de que la.jerénima haya
conocido el Pimandro, mencionado por Paz. Sin embargo, hay que destacér:que
Narciso se enamora de una Naturaleza Humana acompariada de la Gracia que:le
ayuda a purificarse, por consiguiente, es evidente el sentido metafisico de su
muerte. Mientras que en la loa es obvio el derramamiento de sangre, en el auto
resalta el aspecto simbdlico del agua al que Sor Juana privilegia. No hay en el
auto una crucifixion de Narciso, sino una muerte por agua, elemento purificador al

que puede identificarse con la Inmaculada Concepcién. (70)
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La*Inmaculada’ Concepclén es asl equivalente a un . espejo que permite

reconocer a Narmso, su. altendad sin dejar de ser él mismo. En este sentido, la

mirada como:: anagnonsns hace posible el descubrimiento de que lo sucedido

conduce a'una redencién, Si bien al principio del auto el agua turbia impide el
conocimiento deNérciso y la Naturaleza Humana cuando se asocia con la culpa,
analoga a los borrones oscuros de este personaje, en opaosicién, el agua cristalina
de la Fuente hace posible un encuentro de miradas que, desde mi perspectiva, no
hubiera ocurrido sin la participacion de los personajes réprobos. En efecto, éstos
provocan, en cierta forma el desplazamiento, la peregrinacién de Narciso y de la
Naturaleza Humana hacia la  Fuente en que confluyen la Pasién, asi como los

Sacramentos purificadores del Bautismo y la Eucaristia, La Fuente Ileva a los

personajes a un conocimiento, tanto de si mismos como del Otro
mirada.
A diferencia de las parejas antagénicas que en la loa se yé‘n'[de\ manera

frontal y no a través de un espejo, Narciso y la Naturaleza Human ',\/ren”rel réflejo

de sus imagenes en el agua de la Fuente. Al hacerlo, toman conciencia de su
identidad y de su alteridad, a la vez. En la loa las parejas opuestas no se miran en
un espejo que les permita reconocerse semejantes. Por el contrario, se saben
distintos cuando ven sus cuerpos. El espejo, andlogo a las aguas cristalinas de la
Fuente, representa una suerte de conciencia.(71)

En {a loa, cuando la Religién muestra a los ojos internos de la América la
semejanza del simboliémo del Dios Verdadero y del Dios de las Semillas, no hace
sino revelar al dios no conocido en el espejo del Dios de las Semillas: ambos

dioses reconocen su semejanza en el imaginario de la América y del Occidente.
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Puede“decirse que, en el Auto de E! Divino Narciso, los borrones que
intenta poner--Eco eh él Va‘g,ua para que Narciso no conozca a la Naturaleza
Humana, equivalen eh lé ‘[o.a, a la ceguera metafdrica de la América y el Occidente
que les impide ver con los ojos internos al Dios Verdadero. En oposicidn, la
claridad del agua que refleja sobre su superficie las imagenes de Narciso y la
Naturaleza Humana en el auto, equivale a la revelacién que la Religién hace del
Dios Verdadero a la América y el Occidente, cuando establece la analogia entre
su simbolismo y el del Dios de las Semillas. Es importante destacar que el
encuentro de miradas de los personajes, tanto en la Loa como en el Auto de E/
Divino Narciso, no implica necesariamente una conquista. La mirada es sélo el
medio que permite el encuentro con el Otro. La conquista tiene lugar, a mi modo
de ver, cuando hay un reconocimiento de la semejanza. En la loa, éste ocurre
cuando la Religién y el Celo logran mostrar a sus opositores la América y"ely
Occidente, el parecido entre el simbolismo del Dios Verdadero y el DIOS de Ias
Semillas. En el auto, este reconocimiento de la semejanza que Ileva a .una
conquista del Otro, sucede cuando Narciso ve en la Naturaleza Humana un’ reflejo ‘
de su propia imagen, sobre |a superficie de las aguas cristalinas de la Fuente :

De acuerdo con las razones antes expuestas, pienso que la relacién entre
la loa y el auto de Sor Juana radica en la analogia de ciertos simbolos: del agua y
la sangre como elementos purificadores; del dios de la América y del Occidente y
el de la Religién y el Celo como dioses de semillas; del juego de miradas que se
establece entre los distintos personajes.

¢ Cudl de los dos dioses ofrece la mayor fineza: el de las Semillas o

Narciso? Tal parece que la jerénima se inclina hacia Narciso, en tanto que no

e emm———
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reclama “sangre para su culto, a diferencia del primero.que sélo brinda sus

beneficios a cambio de las victimas sacrificiales: Sin emlbar‘ggi', ¢ombilq sefalé-en

parrafos anteriores, es relevante el papel de la Fuent lo"que respecta a la

mayor fineza de Narciso que en este auto consiste en 'el_j‘éctq de da su vida por la

Naturaleza Humana. (72)

En.El Divino Narciso no nos impresiona su muerte, nada sahgrien(a; por el
contrario, Sor Juana transmite la idea de un Narciso quizés demasiado espiritual,
que limpia los “oscuros borrones” de la Naturaleza Humana al encontrarse con ella
en el agua cristalina de la Fuente, y la purifica mediante el Sacramento de la
Eucaristia en que transubstancia de manera simbdlica su cuerpo en pany vino.
¢No es mayor fineza la del Dios Verdadero, que no exige la muerte de la
Naturaleza Humana, sino que le aumenta la vida, que no la abandona, sino qﬁé se’
queda en forma de comida para que lo recuerde en el Sacramentb de Ia
Eucaristia?

¢Realmente logran convencerse la América y el Occidente de las’ finezas
del Dios Verdadero? Quizas tras ver el auto, encuentren mayores sus beneficios
que los de su propio dios. Pese a todo, Sor Juana, a su vez, no carece de fineza al
exponer las practicas rituales de los antiguos mexicanos: (N0 se propuso
conquistar, seducir, mostrar, revelar a los espafioles las imagenes de! Otro? Esas
imagenes de los "salvajes” de la “América bella y rica’ -a quienes la Religién y el
Celo pretenden integrar a su discurso- creadas por la jerénima con el propésito de

llevarlas al tablado de la "coronada Villa de Madrid”.
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2.4. Andlisis de la temaética, los simbolos y las alegorias en E/ Divino Orfeo
de Calderdn de la Barca

2.4.1. El Divino Orfeo y sus fuentes

Calderdn escribié dos versiones de E/ Divino Orfeo; la primera de ellas en 1634 y
la segunda, en 1663; esta Ultima, considerada por su autor como definitiva,
presenta, de acuerdo con la critica, una mayor complejidad en cuanto a sus
caracteristicas dramaticas; por lo tanto, sera esta versién la que se analice en el
presente trabajo. E! escritor se baéa en el mito de Orfeo para crear este auto,
mismo que resumo:

Hijo del rey de Tracia, Oeagro y de la musa Caliope, Orfeo era el mas
grande poeta legendario de Grecia. Dotado de muitiples dones por Apolo, reclbié:

como regalo una lira de siete cuerdas a la cual le aumento dos ‘mas en recuerdo

de las nueve musas, hermanas de su madre. Con Ia musuca que tocaba ,Orfeo .

detenia el curso de los rios, las rocas lo segufan Ios arboles cesaban de moverse

con el viento.

Asimismo, tenia la capacidad de tranqulllzar a I bestl "s feroces y, con su'

voz, calmaba las aguas y vencla a la seduccuén de Ias sirenas ‘Vlajé a Eglpto

donde se inicié en los misterios érf cos de Elev casé»con la nlnfa Euridtce

quien al huir del acoso de Arlsteo Yy al ser~mordlda por una serpiente, murio de

inmediato. Enloquecido: por el dolor Orfeo obtuvo'el permiso de Zeus para ir a los

Infiernos a buscar a. Eur[dlce y regresarla a Ia Tierra, con la condicién de no

voltearla a ver -hasta que Ilegara aI mundo de los vivos.

ST Tr
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Con su lira, calmé-a-las: Furias-y salvd a Euridice de la muerte. Cuando
llegd a las puertas del Infierno, ,s'e' dio vuelta para ver si lo seguia Euridice —
desobedeciendo a Zeus- y,-en esé momento, ésta desaparecié frente a sus ojos
para siempre.(1) 1 :

A pesar de que el-'rﬁito de Orfeo se conocié principalmente a través de
Virgilio y de Ovidio, desdevel'siglo |de nuestra era varios autores lo retomaron. De
acuerdo con Hans Flasche es: muy probable que Calderén haya conocido . el
Protréptico, escrito por Clemente de Alejandrta hacua el S|glo nd.C., puesto que lo

cita en la primera versién del auto (1634) (2)

(...) cuando diga

San Clemente Alejandrino,
viendo que entiendes Ia cifra
de la musica del orbe

que eres maestro de capilla (Auto, 1634, vv. 158 - 162)

A diferencia de versiones anteriores del mito, en que Orfeo aparece como
un revelador de las doctrinas judeocristianas, en el Protréptico se presenta como

un personaje negativo que ha llevado a los hombres a la perdicién:

A mi me parece que aquel tracio Orfeo, el de Tebas y el de Metimna, hombres
tales que no eran hombres se convimeron en unos impostores que con la excusa
de la musnca han destruido la vlda poseidos por los demonios, mediante un habil

encantamlento, llevan- a la perdlcnon, celebran como si fuesen ceremonias
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religiosas, actos .de- orgullo,divinizan-las- ceremonias -finebres -y-han sido- los

primeros en guiar a los hombres hacia los ldplos. (3)

Hacia el siglo. il de nuestra era, tal y_k co‘rnb'aypunta J. Enrique Duarte,
Eusebio de Cesarea, igual que Clemente de Alejamﬁﬂa, contrasta las figuras de
Orfeo y de Cristo. Segun Duarte, no es sino hasta el final de la Edad Media

cuando vemos un cambio importante en el mito de Orfeo:

A partir de este momento encontraremos dos elementos destacables. En primer
lugar, Ovidio adquiere una relevancia que en los siglos anteriores no habla tenido.
E! segundo aspecto que se debe destacar es que, sin abandonar la importancia de k
la musica y de la voz en las dos figuras, la bajada a los infiernos tomara una

importancia vital para su identificacion con Jesucristo. (4)

¢ Cbémo llega el mito de Orfeo a la Edad Media? Duarte sefiala que a través
de Virgilio (Gedrgicas, libro Iv) y Ovidio (Metamorfosis, libro X). Este tltimo fue
escrito en la primera década de nuestra era.

En el Ovide Moralisé, poema andnimo al que ya me referi, se intenta
alegorizar con detalle las Metamorfosis de Ovidio; de acuerdo con Duarte, en él se
identifica‘ por primera vez a Eurldice con Eva por medio de la serpiente, y también
a Orfeo con Cristo, por la bajada a los infiernos. (5)

Pierre Bersuire, amigo de importantes escritores del siglo XIv, entre ellos

Petrarca, perteneciente a la corte papal de Avignon y Paris, identificé también de
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modo - alegérico-las: figuras-de- Cristo-y Orfeo;- en-el-volumen - titulado - Ovidius

moralizatus, perteneciente a su obra Reductorium morale:

...5e ria'rradque Orfeo es Cristo, el Hijo Unico de Dios Padre. Que desde el principio
condujo a Euridice, esto es el alma humana, por la caridad y el amor: y desde el
principio .por una prerrogativa especial se casé con ella. Pero el diablo, la -
serpiente, la quiso casada de nuevo, es decir, creada de nuevo; y mientras recogia
flores, apetecia la manzana prohibida, siendo mordida por la tentacién y muerta
por el pecado y finalmente llevada al infiemo. Y viéndolo Orfeo - Cﬁsto,
personalmente quiso bajar al infierno y asi recuperar a su esposa, 'estqze'sv :I'a
naturaleza humana. De este modo, sacada del reino de las tiniéblaé,cﬂstb? la:
condujo junto a si a los reinos superiores, entonando aquel pasaje de El cantar dé-

los cantares, 2, 10: Levantate, amada mia, hermosa mia ven. (6)

No cabe duda de que a partir de |la Edad Media fueron mdiltiples las
interpretaciones alegdricas de Orfeo como Cristo. Heitmann sostiene que en el
siglo Xvll, los jesuitas, para celebrar el centenario de la fundacion de la Comparila,
publicaron hacia 1640 un libro titulado: /mago primi saeculi societatis lesu a
Provincia Flandro; en él aparecen un Orfeo citarista en forma emblematica junto
con un anagrama en el que CITHARA IESU se convierte en EUCHARISTIA.(7)

Duarte no descarta la posibilidad de que Calderdn ~quien tan cerca estuvo
de la Compaiiia de Jesus- se haya basado en este texto para escribir la Loa de E/
Divino Orfeo en su version de 1663.

Cabe sefialar que en ocasiones, los autores de las loas no eran los mismos
que escribian sus autos correspondientes (8). En el caso especifico de E/ Divino
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Orfeo, Duarte asegura que, tanto en la loa como en el-auto, la estrecha. relacion
que existe entre el juego de las palabras EUCHARISTIA y CITHARA IESU,
justifica la inclusion de ambas en un mismo volumen, por lo que es posible deducir

que esta loa fue escrita por Calderén.(9)
No pretendo, en el presente estudio, llevar a cabo un analisis exhaustivo de

las fuentes del dramaturgo. Basta con destacar que el mito de Orfeo alcanzé su

maximo desarrollo alegdrico y simbdlico bajo la pluma de Calderén.

2.4.2. Resumen de laloa y el auto

En Ia loa que precede al auto, se representa una contienda éntre 5 parejas de
Damas y Galanes que caracterizan cada uno a una letra. Las letras “humanas y
divinas”, que representan el mito de Orfeo alegorizado al de Cristo, compiten para
ver cual de ellas tiene “mayor excelencia” en lo que respecta a los atributos.del
misterio de la Eucaristia. Uno por uno salen a escena los personajes haciendo:
referencia a las cualidades de sus respectivas letras que dan el triunfo a'la “R".
Representada por el personaje del Viejo venerable, retne todoslos. atributos. de
las demas letras en tanto que simboliza la redencién de la humanidad. Tras el
triunfo de la "R", las letras representan una coreografia llena de simbolismo:
conforman una fila en la que se lee la palabra EUCHARISTIA, para después
intercambiar lugares y componer otra fila en que se lee: CITHARA IESU. En
ambas filas, el Placer se coloca en medio, de manera que las letras forman un ala,
de acuerdo con las acotaciones. '

Una vez q'ue bonstituyen el anagrama, la Dama 1 manifiesta que no basta

con que éste tenga ambos sentidos: el de EUCHARISTIA y el de CITHARA IESU,
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sino que-se-representard un auto,-cuyo asunto serd la alegorizacion del-mito:de
Cristo al mito de O’rfeo y la alegorizacién de éste al mito de Cristo.

En el auto,. el Principe de las Tinieblas, personaje que - simboliza. al
Demonid, nayega sobre las aguas del Leteo, rio del olvido, junto con la Envidia
que représenta, ala vez, una proyeccion del demonio y una suerte de criado. Los
dos persénéjés, quiehes se encuentran en una nave negra, escuchan a lo lejos la
voz armoniosa dé Orfeo que despierta a los Dias y a las cosas que componen el
universo.-:‘As%fmis‘mo. crea a la Naturaleza Humana superior a ellos dotandola de
sentidos y alma.

Celosos de |la Naturaleza Humana, la Envidia y el Principe de las Tinieblas
pretenden destruir fa armonia creada por Orfeo en el cosmos. Para lograr su
objetivo piensan una estrategia: provocar la muerte de la Naturaleza Humana
induciendo su desobediencia a Orfeo, quien le habia prohibido comer del fruto del
arbol del bien y del mal. g ' o

E! Principe y la Envidia invocan al Leteo con el objeto.de que abra sus
puertas a la Naturaleza Humana, quien cae en sus aguas provocando el caos en
el universo. Sin embargo, para demostrarle su amor, Orfeo la salva mediante una
citara que construye y toca mientras canta al sumergirse en las aguas del Leteo.
Una vez salvada, Euridice junto con los Dias se elevan en una nave dorada, en
oposicion a la nave negra del Principe. Orfeo manifiesta su intencién de quedarse

en forma de Sacramento a fin de salvar a Euridice, si vuelve a cometer alguna

falta.
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2.4.3. Un auto basado en un mito del oido
Si bien El Divino Narciso se basa en un mito predominantemente de miradas: el de
Narciso y la ninfa Eco, y por esta razén la vista es. muy importante en la
construccién de la alegoria del auto, en E/ Divino Orfeo; ell‘oido es el sentido que
mas destaca, ya que asi lo exige el mito en que se basa el de Orfeo y Euridice.

Alice M. Pollin serala que esta preferencia del gran dramaturgo por el sentido del

oido puede notarse principalmente en autos con(io‘E/ pastor Fido, Los alimentos
del hombre y El jardin de Falerina (10). En E/ Divino Orfeo, pese a no haber
ningln personaje que caracterice al oido, la presencia de este sentido es evidente
en personajes como los Musicos, el Placer y por supuesto, en Orfeo.

2.4.4. La loa y la contienda de las letras humanas y divinas

2.4.4.1. Los Musicos y el Placer

Al principio de la loa encontramos la primera referencia al oido. Son los Musicos
quienes aluden al ambiente festivo que prevalece en la contienda de las letras
celebrada el dia de Corpus Christi, en que, de acuerdo con la tradicion catdlica, se
conmemora la institucion que del Sacramento de la Eucaristia hizo Cristo. Asi se

refieren los Musicos a la razén de la contienda:

Ya que el Dia del Sefior
aplauden hoy y celebran
con fiestas y regocijos

divinas y humanas letras,

LI AT
sepamos cuél de ellas

i '. T

incluye feliz su mayor excelencia. (Loa, vv. 1-6) FALL AD h
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Es evidente, en los versos citados, que mediante la contienda se pretende
determinar quiénes seran las vencedoras: ¢las letras humanas o las divinas? La
presencia de los Musicos desde el principio del auto simboliza, a mi juicio, la
armonfa de la contienda, que en el escenario se manifiesta a través del canto de
los Musicos que se escucha por medio del oido corporal. Respecto a la presencia
clave de la musica en los autos de Calderén, Angeles Cardona, en su ensayo
titulado “Iniciacién al ke"stvl;.ld'io .' del Jérdfn de Falerina”, manifiesta que puede

establecerse una ana,log[a'ent'll'e ésta y'el coro de la tragedia griega:

...porquela- musica es como la voz del coro de la tragedia griega, sin el cual es

imposible penetrar en el argumento e incluso conocer a los personajes.(11)

En efecto, en este auto, se confirma lo expresado por Angeles Cardona:
desde mi perspectiva, la musica como metafora de la armonia césmica no solo
representa el lazo de unién entre la Loa y el Auto Sacramental de E/ Divino Orfeo,
sino que se asocia con los personajes; en la loa con los Musicos, y en el auto,
principalmente con Orfeo. ‘

Asimismo, tanto en la loa como en el auto, la muisica se rela‘cion‘a con el
personaje del Placer: ambos personajes aparecen en escena al principio dél auto.
Es significativo que el Placer se refiera a los Musicos como “coro de la fe’,
definicién que denota una clara alusién al oido. No es casual que sea mediante
este sentido como las Damas y los Galanes conozcan los atributos de la letra

vencedora: la “R”, que en la loa simboliza la redencion, misterio asociado con la fe
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que representa una-de-las-tres virtudes teologales, segun la tradicion-cristiana.--
(12) o

A pesar de que el Placer sale a escena junto con los. Musncos se muestra
sorprendido de que éstos no lo inviten a participar en la contlenda de:las letras.

Asl lo expresa:

jOh tu, coro de la fe,

que la catdlica iglesia

hoy no sin piedad anima,

hoy no sin misterio alienta,
¢coémo, siendo yo el Placer,
que en regocijos y fiestas
debiera tener mas parte
como primer movil de ellas,
sin mi himnos entonas, ritmos
compones y en blandas muestras
de placer sin el Placer

dices, desafiando letras... (Loa, vv. 7 - 18)

La Dama 1 que caracteriza-a la E, le responde que no ha sido invitado,
puesto que en esta ocasion es el'“divino placer / quien mueve la competencia”.
Por consngunente el Placer humano relacmnado con los sentidos corporales,

desaparece: de escena durante la contlenda de las letras y no reaparece sino

hasta el triunfo de la Ietra "R”., :
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El orden-arménico de-la contienda-se. encuentra-simbolizado no sélo a

través de la musica, sino también mediante el orden en que aparecen las parejas

de Damas y Galanes en el escenario. A la Dama 1 y a su respectivo Galan les

siguen las demas parejas que, de acuerdo con un orden numérico del 1 al §,

refieren el simbolismo de las letras que cada uno de ellos representa, como puede

notarse en el siguiente cuadro:

NUMERO LETRA ATRIBUTO

DE PERSONAJE QUE REPRESENTA
Dama 1 E Eminencia
Galan1 A Amor
Galan2 \Y% Vida
Dama 2 | Juicio de Dios
Dama 3 C Caridad
Galan 3 T Temor
Galén 4 H Honra
Dama 4 S Sabiduria
Dama$ A Aumento de gracia
Galan 5 | Inefable
Viejo venerable R Redencién

En este cuadro, se observa que cada una de las letras simboliza un

concepto relacionado con el Sacramento de la Eucaristia que conmemora la
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muerte y la resurreccién de Cristo para salvar a la-humanidad de la faita original: A =

mi juicio, son cinco las parejas de.Damas y Galanes dgbido a Eq_ue' el 'ndmgrq 5 se
encuentra asociado con el quinto dia.de la.semana, el jljé?éé.~.dfa;eh-que Cristo
instituyd el Sacramento de la Eucaristfa.r B k

El maximo atributo, de acuerdo con las letras, es el de'la ""R"’quefen esta
loa simboliza la redencién, y por consiguiente, incluye los atributos de las demas
letras. El Viejo venerable es quien la representa.

2.4.4.2, El triunfo de la “R”

1) El Viejo venerable, alegoria del Entendimiento

Lo primero que llama la atencion es que el Viejo venerable, quien lleva
representada en su escudo la letra vencedora, sea un personaje antagénico al
Placer humano. Es evidente que el Viejo venerable supera en conocimientos al
Placer, personaje que se caracteriza por su juventud al igual que las Damas y los
Galanes. Por esta razén, responde a las dudas de los personajes mencionados,
ante todo, a las del Placer, cuyo rasgo principal es el esceplicismo.

En la Loa de E! Divino Orfeo, la Dama 5 y su Galan, que representan el
quinto dia de la semana, son quienes preguntan al Viejo venerable acerca del

significado del simbolismo de la letra “R". Este da una respuesta a su duda:

La redencion, en quien cifra
Dios todas las dichas vuestras,
pues ella es obra inefable

en quien la Gracia se aumenta. (Loa, vv. 217 — 220)
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La redencién de la humanidad se conmemora mediante el Sacramento-de
la Eucaristia que representa la celebracién incruenta del sacrificio de Cristo, cuyo
cuerpo y sangre, transformados de manera simbdlica en pan y en vino, come el
creyente durante la celebracién de ia misa. Este Sacramento es considerado el
mas preeminente dentro de la tradicién catdlica: por esta razdn, la redencién, que
en la loa representa el maximo atributo de la Eucaristia, retine las cualidades de
las demas letras. ‘

(Por qué representa el Viejo venerable a la “R"? Para intentar responder a
esta pregunta, recurro a Juan M. Corominas quien afirma que en los autos de
Calderdn, el Entendimiento ubicado en la cabeza, de acuerdo}‘c;on ‘la filosofia
escolastica, desempefia varios papeles en los que se descubfe u'ha réiz familiar:
gobernador, juez, piloto, padrino y anciano venerable. (13) Por lo tanto, siguiendo
a Corominas, pienso que el Viejo venerable es en esta loa una alegoria del
Entendimiento que constituye una de las tres potencias del alma, segun la filosofia
escolastica, (14)

El Entendimiento del Viejo venerable retine todos los atributos de las letras
caracterizadas por las parejas de Damas y Galanes mas jovenes que él. Como si
fuera un maestro, sefiala a cada uno de los personajes mientras les explica la

razén por la cual las cualidades de las letras que representan se cifran en la "R".

Asi lo expresa:

La honra de Dios se engrandece,
la sabiduria se ostenta,

la caridad se ejercita,
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el temor de Dios se esfuerza,

el juicio suyo se aplaca,

la vida se goza eterna,

y finalmente el amor

logra su mayor fineza,

pues la redencién de un alma
que a Dios sangre y vida cuesta,
queé fe no publica?,

¢qué fe no confiesa...? (Loa, vv. 221 — 232)

Con el objeto de celebrar el triunfo de la “R", las letras bailan y.c0nforman

un renglén en que se lee la palabra EUCHARISTIA que‘alude al mlto de Cristo.

En este momento vemos aparecer por segunda vez al Placer, qunen ref ere.en Ios

siguientes:versos su curiosidad acerca del misterlo que celebran Ias Ietras

Atento a las glorias vuestras,
callé hasta aqui; pero ya
volver a mi duda es fuerza.
que celebrais un misterio

sé de vuestra competencia

y aunque todos de él hablais,
ninguno ha dicho cudl sea
tan claramente que le haya
conocido mi rudeza.

¢ Qué misterio es éste? (Loa, vv, 247 ~ 256)
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Las dudas que se plantea el Piacer eﬁ relacién con el misterio de la
Eucaristia y la forma de celebrarlo, podrian ser andlogas a las de los creyentes. E|
Viejo venerable le dice que las letras responderan a su pregunta si lee en voz alta
el renglén que componen. Asi lo hace el Placer, quien lee: EUCHARISTIA.

Casi de inmediato, vuelve a preguntar:

¢Cémo siendo
el Misterio que celebra
vuestra fe la Eucaristia,
fiel representacion tiema
de muerte y pasion de Cristo,
es con musicas y fiestas?
¢No es este aquel Sacramento
que ayer venero la Iglesia
con disciplinas, ayunos,

lagrimas y penitencias? (Loa, vv. 279 — 287)

Una vez mas, el Viejo venerable le responde que las letras aclararan sus
dudas; eerlacer lee: CITHARA |ESU, palabra que remite al mito de Orfeo, de
modo que las letras componen ante los ojos del Placer el anagrama en gue se
cifran el mito griego y el cristiano. A'mi modo’ de ver, el Viejo venerable, como
alegoria del Entendimiento, revela al Placer la prefiguracion que del Sacramento

de la Eucaristia hace: el mito de Orfeo. En otras palabras, el Viejo venerable no
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hace sino-indicar al Placer que encuentre bajo las letras humanas-el eépiritu del
mito cristiano. E| Placer comienza a sujetarse a las ordenes del Entevridimignt_o.f
2) El Placer sujeto al Entendimiento '

En esta loa el Placer es un personaje rustico, cuyo traje d’e'\(illanyg lo hace
parecido a los villanos de las comedias que se caracterizan ‘pdkr's‘u?féylta de
conocimientos. Al Placer se le puede identificar con el Ingenio, .él que Cc‘qrqrﬁ,inas
siguiendo la filosofia escolastica, define como “una de las pérsoniﬁcacione‘s‘ hés
comunes de los actos del Entendimiento” que en los autos de Calderén “héf:e el
papel de escéptico”. ( 15) v

De acuerdo con esta definicion, me atrevo a sefialar que en la ,Lota de E/
Divino Orfeo el Ingenio se disfraza de Placer, puesto que no cesa de hacerse
preguntas a las que responde el Viejo venerable. El Placer representa asi una
suerte de obstaculo que este personaje, como personificacion del Entendimiento,
debe vencer a fin de revelar el significado alegérico del anagrama que conforman
las letras: EUCHARISTIA y CITHARA IESU.

Siendo Placer humano y no divino, se pregunta si tendrad un papel en el
Auto de El Divino Orfeo; expresa su curiosidad por saber si la celebracién de la
Eucaristia, en la representacion de esta obra, iniciard mediante el “antiguo tema /

del silencio y del perddn’. La Dama 1 le responde en los siguientes términos:

Mejor es gue en lugar de esta antigua
necia costumbre

la musica y festin vuelva. (Loa, vv. 339 — 341)



Dos conceptos-se oponen en los versos citados: la-fiestay el silencio. No*
hay que olvidar que los reformadores protestantes se maniféstaban en coﬁtra de la
celebracién fastuosa y festiva de los rituales del Corpus Chnst/ Rpr» el contrario,
como ya sefialé, los reformadores catélicos, entre los QL;’l’ei"S.ie ;‘enc‘ontraban los
jesuitas, se pronunciaron a favor de una difusién populavr‘de’l vSac‘:ramento de la
Eucaristia y para ello se valieron de la misica y del ’teatr‘o..'i ;

Marcel Bataillon alude al tedlogo Martin de Aipilcueta, amigo de la
Compariia de Jests, como uno de los principales artesanos de la reforma catdlica
que se mostraban a favor del canto en los oficios o las procesiones de Corpus

Christi, en oposicién a los luteranos a quienes se refiere en su Commento:

alguna ocasion tuvieron los luteranos de quitar Ia procesién del dia del Corpus ...
Los quales empero no tuvieron causa para la quitar bastante. Porque bien se

pueden quitar estos abusos, quedando el buen uso. ( 16)

En concordancia con la Reforma catélica, Calderén reserva al Placer un papel en
el Auto Sacramental de El Divino Orfeo. Sin embargo, el equilibrio entre la fiesta y
el rigor en la observancia del culto al que se refiere Azpilcueta, requiere de un
Placer sujeto al Entendimiento. Dicho de otro modo, si el Placer desea participar
en el auto, debe sujetarse a las 6rdenes del Entendimiento representado por el
Viejo venerable.

Contraparte del Placer, el Viejo venerable representa, en mi opinién, una

suerte de sabio, de Logos, un demiurgo instaurador de un orden entre ias "divinas
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y humanas- letras” -a-las-que -da-un. significado que se manifiesta en-los-dos
renglones’mencionados: EUCHARISTIA y CITHARA IESU.

EUCHARISTIA: evocacién de lo divino, del ritual mediante el cual se
conmemora la muerte y la resurreccién de Cristo que redimié a la humanidad de ‘Ia
falta original. CITHARA IESU: alusién a lo terreno, a la citara' de: Orfeo como
metéfora de la cruz de Cristo, evocacién del placer humano equivalvente a’ las
“humanas letras".

Estos dos renglones que conforman las letras, ¢no exaltan la humanidad y
la divinidad de Cristo? Cifrados en las palabras EUCHARISTIA y CITHARA IESU,
los mitos de Cristo y de Orfeo se funden en el asunto del auto. Asi lo manifiesta la

Dama 4 hacia el final de la loa:

y asi el asunto del auto
hallado en humanas letras
es la Fabula de Ormpheo,
alegorizado a esta
universal redencién,
atento a la consecuencia
de que en ella su papel
también la citara tenga,
pues citara de Jesus

es la Cruz. (Loa, vv. 312 - 321)
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El Ingenio caracterizado por el Placer, y el Entendimiento por el Viejo
venerable, son los directores de escena de una coreografia que interpretan en la
Loa de El Divino Orfeo las cinco parejas de Damas y Galanes. Basada en la
tradicion pitagorica, esta coreografia tiene un trasfondo moral, como intentaré
mostrar.

2.4.4.3. Una coreografia pitagorica
1) Ifa Eucaristia: simbolo de la unidad

Siguiendo a Pitagoras, Platon escribio el Timeo, donde aborda el tema de la
armonia entre el micro y el macrocosmos basada en el valor simbdlico de los
numeros. ( 17 ) La tradicion pitagdrica llego al siglo Xvi a través del movimiento del
neoplatonismo y tuvo una gran influencia en los escritores del siglo xvii: Calderén
no fue la excepcion. A mi parecer, la coreografia de las letras en E/ Divino Orfeo
tiene un significado moral que puede comprenderse a la luz del Timeo de Platon.
Intentaré explicarlo.

En el Timeo, el demiurgo construye el mundo en armonia entre su parte
sensible y su alma, mediante una suerte de cuerda a la que divide en tres partes,
que a su vez divide en numeros. nones y pares. Para los pitagdricos, la unidad es
perfecta, puesto que contiene a los nimeros nones y a los pares a la vez. Asi lo

expresa Aristételes, citado por Cornford:

El uno consiste en ambos tipos de ntimeros (ya que es par e impar a la vez), y el

numero procede del'uno, y los nimeros son el cielo entero. ( 18)
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En El Divino Orfeo, cada pareja de Damas y Galanes se distinguen-por un- -
numero del 1 al 5, es decir, nimeros pares e impares. A la vez, caracterizan
distintas letras que contienden, como vimos en el apartado anterior; cada ntimero
corresponde a una letra. Una vez alineadas, todas juntas forman un renglén que,

de acuerdo con las acotaciones, queda de la siguiente manera a la que llamaré

Orden A:

1 2 3 4 5 8 9 10 11
E A U I CT H S A I R
Orden A

Al dar las letras el triunfo a la “R" cambian de orden. Impedidas por el
Placer, segun lo indican las acotaciones, forman un ala que puede representarse

de la siguiente manera:

1.3 56 7 9 1
E U CH A R
10 8 6 4 2

| S T | A
Orden B

Me parece significativo que la palabra EUCHARISTIA, conformada por las
letras en su coreografia, incluya los nimeros tanto pares como nones. ¢No es

esta palabra, representada asi, simbolo de la unidad? Quizas pueda establecerse
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una relacién entre:la-unidad-a la-que-se refiere Platon en el Timeo, que incluye los -
nimeros  pares y nones, Y la unidad expresada a través de la palabra
EUCHARISTIA en la Loa de’ 'E/;Divino Orfeo. Ademas, resulta evidente que la
coreografia muestra una figuré sémejante al triangulo. Al respecto, Alice M. Pollin

sefala:

desde aqui, solo faltanfﬁnos'pasos para formar el simbolo por antonomasia y

signo sacramental: CITHARA IESU. (19 )

2) Las letras mudan de lugar: la Eucaristia, reflejo de la citara
Las letras cambian de orden una vez mas para conformar un anagrama con las
letras de la palabra EUCHARISTIA: CITHARA IESU, es decir, citara de Jesus. La
citara remite al instrumento de Orfeo que,ftapﬁo en la loa como en el auto,
constituye una metafora de la Cruz de Jeé'd's,f‘vsi»mbolo de la redencién de la

'l""tras' crean la palabra CITHARA

humanidad. De acuerdo con las acotaciones, la

IESU mediante una coreografia que muestra una fg_k a trlangul; ;ajlazqueﬁb"dr@}, :
compararse con una piramide de forma cublca, la. cual de »acuérdd‘t‘:’oh‘- Id;‘
pitagdricos, contenia el alma del mundo,~ |ntegrada por. 'diyez ’cuarfét'évé dé
elementos llamados fetratkys. En su libro On the Tetraktys and the Decad, Theon,

citado por Cornford, enumera asi |as diez tetratkys: ( 20 )

Numeros: 1, 2, 3, 4 :
Magnitudes: punto, linea, supe'rﬁci'e‘(ej. Tridngulo), sélido (ej. Pirdmide)

Cuerpos simples: fuego, aire, agua,.tierra
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Figuras de cuerpos simples: pirdmide,; octaedro, icosaedro; cubo

Cosas vivientes: semilla, crecimiento a lo largo, a lo ancho, mediante la respiracion
Sociedades: hombre, pueblo, ciudad, nacién

Facultades: razdn, conocimiento, opinidn, sensacién

Partés de la criatura viviente: cuerpo y las tres partes del alma

Estaciones del afio: primavera, verano, otofio, invierno

Estados: infancia, juventud, madurez, vejez

Como puede notarse, la década de tetratkys incluye tanto a los seres
visibles como a ios invisibles, a lo material y lo inmaterial del universo. ¢ No evocan

estos elementos a la creacion del universo del relato biblico? Por o demas, me

parece importante destacar que, de acuerdo con el Sefer Yesirah, libro cabalistico 7'

que tuvo una gran divulgacion durante la Edad Media, la realidad corresponde:a
ios tres niveles del cosmos: el mundo, el tiempo'y el cuerpo humano, talfy como

afirma Gershom Scholem en su libro Los orlgehés de la Kabbalah. (21) A mi‘juicio,

el numero tres remite a la forma triangular de la pirdmide pitagérida que contiene

las tetratkys. Asimismo, de acuerdo con Scholem, el Sefer Yesirah alude a la .

creacion del cosmos mediante las 22 consonantes y las 231 puerlés que
representan la combinacién de las letras en grupos de dos. (22) e

Tanto en la Loa, como en el Auto de E/ Divino Orfeo, los nimeros tienen
una gran relevancia en la elaboracion de la alegoria. En efecto hay, en la
interpretacién coreogréfica de las letras, resonancias cabalisticas que remiten al
valor simbdlico de las letras y de los numeros en lo que atafie a la creacion del

universo, que desde una perspectiva pitagorica se refleja en el triangulo que
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forman - las- letras: mediante la coreografia que interpretan. Esta figura incluye,
como ya sefialé, tanto la parte sensible como intelectiva del universo asociadas,
desde mi perspectiva, con el personaje del Placer, equivalente a lo corporal, y con
el Viejo venerable, relacionado con el Entendimiento.

Juntas, las letras interpretan una coreografia en que lo sensible y lo
intelectivo forman una unidad, es decir, las figuras que dibujan con el cuerpo sobre
el escenario poseen un significado alegdrico. En efecto, en el siglo Xvi, las artes, y
no era una excepcion la danza, tenian un trasfondo moral. Cabe mencionar el

escrito de Juan Esquivel Navarro, titulado Discursos sobre:el arte del daniado

(1642), citado por Alice M. Pallin. En él, su autor describe la dan;ﬁé c Vnﬁo *una

imitacién de la numerosa armonia que las esferas celestes,ﬁ Luderoé y EStrellas
fijas y errantes, traen en concertado movimiento entre si". (23 ) b k
Estas palabras de Esquivel siguen una _tradicién n,ekopla‘téhica‘ que
consideraba a la creacion artistica una imagen del Creador. A mi modo de ver, en
£l Divino Orfeo las letras “paganas” y las divinas en consonancia revelan en la loa
la verdad oculta tras los velos del signo, el espiritu encarnado en el Verbo, En
efecto, cuando las letras cambian su orden, de EUCHARISTIA en CITHARA IESU,
éstas muestran la alegoria del auto sacramental: la armonia entre los seres del
universo y su demiurgo, orquestada por la voz de Orfeo — Cristo, voz que

representa una metafora del Entendimiento.
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2.4.5. El Auto de El Divino Orfeo: letras y numeros en consonancia
2.4.5.1 La métrica armonia de la creacion
1) La voz de Orfeo, orquestadora del orden universal
La oscuridad como recurso escénico del caos prevalece en la primera escena del
auto en que se repre‘senta el desorden del universo antes de la Creacién,
sigUiendo el relato biblico del Génesis. A mi parecer, la ausenciar de !uz;’enf el
escenario tiene su equivalente sonoro en la:musica. del clarin ﬁast;i:ia@ié §on_ la

imagen del Principe que representa al demonio, y.de ‘I;a, Ehvidia, u:na;SUérit"e de

criado en que se desdobla el Principe.

La primera referencia que tenemos de la :_ﬁusit::a.’y porlotanto del ofdo, Ia
encontramos en las acotaciones que indican lo Siguien‘té: “s‘penéun;clarfri en el
carro primero, que serd una nave negra, y.negras sus'ﬂému!gs, b'anaerolas y
jarcias y gallardetes...” Puede notarse que 1a musica de! clarin se rela’ciohé ‘ck:on ‘elk
caos en que se encuentra ese “informe globo” donde “nada anima, hada vive ni
alienta”, de acuerdo con la Envidia.

El negro, color de la nave, simboliza las tinieblas, lo oscuro, las ondas
negras del Leteo, rio sobre el que navegan el Principe y su acompariante sin

saber hacia dénde se dirigen, en medio de la oscuridad que les impide ver. (24).

Dice el Principe:

Hermosa Envidia mia,
ya que el dia vagamos sin el dia
y que hasta agora todo es noche oscura,

vestido del color de mi ventura,
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al sacro solio mira,
pues siempre perspicaz tu vista aspira
a lo mas alto, a ver si descubrimos

sefias del rumbo que a buscar venimos. (Auto, vv. 51— 58)

Segun los versos citados, es evidente que la- vista de Ia Envidia . es
metaférica: representa la perspicacia propia del dgmc_:rjio.y iE‘I Principe le pidé asu
acompafiante que vea hacia arriba, méas alla de la osgu_ridad., De écuerdo con las
palabras del Principe, la luz equivale alo altqv,r doﬁde pretenden encd_htffér Ia,
claridad que les permitird descubrir su rumbo. En oposicién, pedemos decir qde la
oscuridad es analoga a lo bajo, al caos, a la regién informe en que navegan ély su
acompanfante. ‘

Sin embargo, no es a través de la vista como la Envidia descubre QI rUmbO
buscado, sino mediante el sentido del oido. : B

En efecto, de pronto, en medio de las tinieblas, la Envidia reﬁere al Principe
que escucha una \}oz cuyas caracteristicas, segun lo maniﬁesté el Principe, sonrié :
armonia y el poder, cualidades que contrastan con el sonido del lGgubre c’Iath que
escuchan al principio del auto. Asi se refiere el Principe al caracter sobrenkatural‘de

la voz:

Para nuestro oido
no hay distancia que impida su sonido,
y voz que ahora dulcemente grave

quiera unir lo imperioso y lo sitave,
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no dudo que voz sea

que atraiga a si cuanto atraer desea

y mas si atiendo en la sabiduria

que debajo de métrica armonia

todo ha de estar constando en cierto modo
de nimero, medida y regla todo,

tanto que disonara

si faltara una silaba o sobrara. (Auto, vv. 64 - 74)

En los versos mencionados, puede notarse que el Principe alude al sentido
del ofdo de una manera metaférica cuando afirma que la distancia no es un
impedimento para escuchar la voz, a la que asocia con cuatro sustantivos,
relevantes en el desarrollo de la alegoria en el auto: sabiduria, armonia, ntimero y
silaba. Estos conceptos remiten al orden de los elementos que componen el
universo, segun la teoria pitagérica a la que me refiero en el andlisis de la Loa de
El Divino Orfeo. La voz de Orfeo, concertadora de la armonia universal, seguin lo
manifiesta el Principe en los versos citados, es andloga al Entendimiento del Viejo
venerable que en la loa dirige la coreografia de las letras.

Asimismo, la voz que atrae “cuanto atraer desea” (no evoca la primera
frase del Evangelio de San Juan: 'fEh el-principio era el Verbo...", que alude al
poder creador de la palabra de bios, segln el Génesis?, (no equivale esta
palabra al Logos ordenador del cosmos? (25) El Verbo al que se refiere San Juan

armoniza el universo sumergido en el caos sobre el que navegan el Principe y la
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Envidia. A la.nada,. a-este- umverso que-de acuerdo con: el Génesis- bfbhco se

encontraba envuelto en Ias tlnleblas se reflere Orfeo en Ios sugwentes versos:

iAh de ese informe embrion!
jAh de esa masa ¢onfu§a
a quien llamara el ppy‘eté:f’"

caos y nada lé escrit@ra_l, (Au:to,‘yv. 78— 80)

Sobre Ia “masa confusa® del universo —equivalénte a la pagina en blanco-
Orfeo escribird una coreografia de Ietras que darén un significado al cosmos en el
cual instaurara la armonia por medio de su voz; metéfora del Logos, la voz de
Orfeo tiene, a mi juicio, una funcion moral en el auto y también estética. A ello se
refiere Alice M. Pollin, quien establece una analogia entre la musica y la armonia

del cosmos basada en la teoria pitagdrica:

.. Cualquier seguidor agustiniano de Pitagoras, sabia que en la ,mdslca’abstracta
de los nimeros se encontraban aquellas proporciones que daban forma al
universo, que determinaban la condicién humana del hombre, a la vez que daban

origen a sus creaciones intelectuales. (26)

De acuerdo con esta definicion, puede decirse que, tanto en la loa como en
el auto, es evidente el simbolismo de la musica abstracta de los nimeros, musica
cuya armonia es orquestada por un Logos. En la loa el Viejo venerable ordena a
las letras en los renglones —~EUCHARISTIA y CITHARA IESU- para que juntas

tengan un significado; en el auto Orfeo, de manera analoga al Viejo venerable, da
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un orden numérico a»l ktiempo‘ cuando lo divide en 7 dias, siguiendo el relato biblico
de la creacién; cada h’umero pdéee un significado simbdlico que le confiere la voz
de Orfeo,

En conrcordanciavcon el Génesis biblico, Orfeo despierta a cada uno de los

Dias, los cuales al escuchar su voz, se preguntan sorprendidos:
¢Quién sera quien nos busca? (Auto, v. 95)
Orfeo les responde cantando:

Quien de la nada hacer el todo gusta.
Hagase la luz hermosa,
y en esa trabada lucha
dividida de las sombras

ella arda y todo luzga. (Auto, vv. 96 — 100}

Mientras da un nombre a ias cosas del universo, Orfeo, siempre cantando
segun las acotaciones, separa a la luz de la oscuridad; nombrar equivale asi a
crear, mediante la palabra y la musica, a dar‘ a luz a las cosas del universo a
través del Verbo. El canto de Orfeo g,ho remite a‘la musica callada de las esferas
del universo que emana de la consonan‘cié de los numeros que corresponden a
los 7 planetas?

En su comentario al Timeo de Platon, que trata acerca de la creacion del
universo, Cornford se refiere a esta musica silenciosa, metafora de la armonia

cosmica. El fildsofo afirma que la armonia universal se rige por patrones de la
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aritmética y-la fisica, por lo que no debe relacionarsele-con-la musica que- se
escucha mediante el oido corporal, sino con la teoria sobre la naturaleza de Ios
numeros. Esta teoria supone la existencia de un vinculo entre los numeros y: las
funciones del alma, el cual mantiene unido al "cuerpb del mundo®. (27) - :

La explicacién que da Cornford de la armonia permite ayudar"a comprender
el significado simbdlico del Dia 6 en £/ Divino Orfeo. Es en veste Dlé, cuyo numero
corresponde al viernes, cuando Orfeo crea a ilos animales y a la Naturaleza
Humana a la cual da libre albedrio para que gobierne sobre todas las cosas
creadas. Asimismo, aunque en el auto no es explicito, el Dia 6 remite a la pasion y
muerte de Jesucristo, que, de acuerdo con el Tesoro de la Lengua Castellana y
Espafiola de Cobarruvias, se conmemora el sexto dia de la semana: el
viernes.(28)

Del parrafo anterior, se deduce que en el Dia 6 convergen los dos extremos
que constituyen la base del Sacramento de la Eucaristia: la éréac‘:it‘in"‘de" la
Naturaleza Humana y el sacrificio de Cristo que de manera simbdlica {a redime de
la falta; en el Dia 6 se establece asi una unidad entre la Naturaleza Humana y la
divinidad.

2) El Dia 6, metafora del despertar de la Naturaleza Humana
Orfeo crea a la Naturaleza Humana de materia y alma. El cuerpo, sujeto a las
leyes del tiempo, se asocia con o terreno, mientras que el alma representa lo
inmaterial, relacionado con el Entendimiento ubicado en la cabeza, la parte mas
alta del cuerpo, equivalente a lo divino. (29) Asi se refiere la Naturaleza Humana

a sus propias caracteristicas:

Y
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¢ Qué soberano poder

del no ser al ser me muda
con vida para que anime

y alma para que discurra?

¢ Qué soberano poder,

digo otra vez y otras muchas,
de potencias me ilumina

y de sentidos me ilustra?

Y esto el mismo dia que llama
a los brutos, porque arguya
cuanto a su ser diferencia

mi ser, pues a vista suya

con perfeccion mas suma

en mi el Dia Sexto coronar procura. (Auto, vv. 191 - 204)

Tprwn o

FALLA DE vriv

TN

En los versos citados, puede notarse que es a través del oido como la

Naturaleza Humana se vuelve consciente: despierta, abre los ojos internos tras

escuchar la voz de Orfeo. Su estado de conciencia le permite reconocerse distinta

de los animales a los que Orfeo cred. De la misma manera la Naturaeza Humana

se hace en el Dia 6.

En oposicién a la oscuridad en que se encuentran el Principe y la Envidia,

la Naturaleza Humana es iluminada por un “soberano poder’, segin sus propias

palabras. A pesar de que las acotaciones no lo indican, el contraste entre la luz y

la sombra pudiera quizéas funcionar como un recurso dramatico que expresara el

paso de la no conciencia a la conciencia de este personaje. El contraste en la
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iluminacion reflejaria; de este modo,-la transformacion del caov; primig:enio al-orden
césmico establecido por la voz de Orfeo. - ‘

Una iluminacion brillante en escena es, a mi,juicib,:Aané‘loga ‘a.la ravelacion
de Orfeo a la Naturaleza Humana., Siguiendo el relato bfbliéo dél Génesis en que
Dios se da a conocer a través de su voz, es asimismo a través de la palabra, como
Orfeo, en el auto, se revela a la Naturaleza Humana. En los siguientes versos le

explica cual es el “soberano poder” que la muda al ser:

El que quiere que poseas
todo el universo, a cuya
causa en la porcién del alma
te hace a semejanza suya.
Vive, pues, vive y anima,
ya que para que nos una
un lazo de amor y sea
s(tave nuestra coyunda,

mi voz te inspira, si ya

tu no haces en la caduca
terrestre porcion del cuerpo

del que es tu oriente, tu tumba. (Auto, vv. 205 ~ 216)
¢En qué sentido es la Naturaleza Humana semejante a su creador? En "la

porcién del alma” que interacttia.con los sentidos corporales, segun lo manifiesta

este personaje en los »v“ersoscit’ados que, ami parecer, tienen un eco en el Timeo
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de Platon; donde-se destaca el papel-del-oido y:-de-la-vista, puesto que permiten-la-

percepcion de la armonia del universo:

Lo que nosotros diremos es que Dios, al crear la vista 'y darnosla, nd ha'tenido
mas objeto que ponernos en condiciones, después de que hayamos' contemplado
en el cielo las revoluciones de la inteligencia, de sacar partido de ellas péra las
revoluciones de nuestro propio pensamiento (...) La misma observacion referente a

la voz y al oido y por las mismas razones nos los donaron los dioses. (30)

Siguiendo el Timeo, la Naturaleza Humana "saca partido para las revoluciones
de su propio pensamiento” mediante los sentidos corporales: primero ve y escucha
para después establecer conjeturas que la llevan a ejercer su libre aibedrto.
¢Cémo opera el alma de la Naturaleza Humana? En concordancia con la ﬁldsbfia"w
escolastica, Juan M. Corominas afirma que el alma tiene tres potencias: .vMeri)\orig,
Voluntad y Entendimiento en este orden' de generacién; segun el investigador, la
Memoria se encuentra mas vinculada -a ios sentidos, sigue-la. Voluntad y
finalmente el Entendimiento como mas elevado. (31)

Estas tres potencias del alma juegan, desde mi perspectiva, un papel
relevante en el auto en la alegorizacién de' la armonia entre la Naturaleza Humana
y el universo. En este auto es evidente que Calderén funde l‘as ideas de la
tradicion pitagérica con las de la filosofia escolastica sobre el entramado de los
pasajes biblicos de la Calda, la Tentacién y la Redencion. Juntas, las letras

humanas y las divinas dan un significado al Auto de E/ Divino Orfeo.
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2.4.5.2. Borrarla‘“hermosa hechura”: la armonia distorsionada
1) El Placer desaparece de la escena
En concordancia con el Génesis, el Principe —quien caracteriza al demonio-
explica a su acompanante el motivo de su envidia a la Naturaleza Humana: la
preferencia de Dios por ella, pese a ser una criatura inferior. Por esta razon,

pretende darle muerte. Asi lo manifiesta a la Envidia:

Ya es tiempo de que borremos
a Dios esta hermosa hechura
haciéndola mia, si td,

Envidia, mi intento ayudas.
Veamos si es muerta en culpa,

que la Naturaleza de todo triunfa. (Auto, vv. 265 — 270)

Borrar la "hermosa hechura”, ¢no equwale a destruir el orden césmico
instaurado por Orfeo? Me parece S|gn|f catlvo que,. cuando salen a escena la
Envidia y el Principe, se distingue la- musica tan sélo a lo lejos, segin las
acotaciones, como si fuera un eco éna’logo a la distorsiéon de la armonia. La voz
del Principe, que imaginamos grave, Iagubre cuando invoca al Leteo, rio del
olvido, con el objeto de manifestarle su propésitc de hacer caer en sus aguas a la
Naturaleza Humana, contrasta con la voz métrica y melodiosa de Orfeo durante la
creacion del universo.

En la escena posterior a la invocacién del Leteo por el Principe, se

representa el pasaje biblico del Paraiso. En este momento, el Placer reaparece
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junto con-los-Dias-cantando:y-bailando:para-celebrar: el triunfo- dela Naturaleza'

Humana. Asi se explica mediante los siguientes versos su presencia en la fiesta:

y asl, pues todos teneis - ’
hoy el placer de que cum’plav
el cielo las perfecciones

del ser que no fuera nunca,
si él no quisiera que fuera,
usando de la dulzura

de su voz no viene mal

que con todas me introduzga (Auto, vv. 369 — 376)

Es de notarse que el Placer aparece precisamente cuando la Naturaleza
Humana manifiesta a los Dias su deseo de seguir buscando a la voz. Para tal
efecto, invoca a Orfeo junto con el Placer, los Musicos y los Dias a través de una
serie de cantos que remiten a los salmos biblicos. Tras escucharlos, Orfeo
muestra su cuerpo por primera vez; en otras palabras: el oido, mediante el cual
Orfeo escucha la invocacion, es el sentido que permite su revelacion a la vista de
los personaijes.

El pasajé de la invocacion a Orfeo equivale, a mi juicio, a la relevancia de la
Voluntad —una de las tres potencias del alma- del hombre para obtener la gracia

de Dios, segun la filosofia escolastica. (32) Asi lo refiere Orfeo;
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Y para que vean los Dias

que alimentaron las horas,

que quien me busque me halle,
que a quien me halle responda
y a quien me pida conceda,

al paso os salgo, de forma

que agradecida mi fee

a esas ansias amorosas

quiero que se conozca

cuanto es en eterno mi misericordia. (Auto, vv. 460 — 469)

Siguiendo el pasaje biblico . del Paraléo, ‘Orffec} ya’dvieifte-'b_a‘ I,a;’Natur'avl’eza
Humana que debe estar atenta al “aspid que intente /‘fveﬁerﬁlla:'ah‘iargé pbnzoﬁa /
de sus iras” en uno de los frutos. Contentos, los persohéjes, con. excepcién del
Placer, interpretan una coreografia parecida a la de la loa: conforman una figura
triangular que evoca a la pirdmide pitagérica. Me parece significativo que el Placer
permanezca ajeno a la fiesta de los demas personajes que, segln las acotaciones
dejan la escena uno tras otro, mientras siguen con humildad a Orfeo y a la
Naturaleza Humana.

Solo, el Placer, se vuelve presa facil del Principe y de la Envidia. En una

clara alusion al pasaje biblico de la tentacién, se pregunta:

¢No es bueno que ya de miedo

no puedo entrar en la trova
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al oir que-entre las flores

hay aspides que se escondan? (Auto, Vv, 548 - 551)

Tras pronunclar estos versos el PrIncupe y la Envidia, disfrazados de

forasteros,: lo SUJetan de Ios brazos Igual que. él se encuentran vestidos de

villanos; de' mbdofq"ge Alosvf_tr ' representan una suerte de personajes burdos,

paremdos a Ios campesinos a qu:enes faltan las letras. Como representacion del
Ingenio, el Placer duda constantemente se hace preguntas sin llegar a ningdn tipo
de certeza; por consngwente, es un personaje que cambia de opinién segun los
personajes con.los cuales se relaciona. Asi lo hace durante su encuentro con el
Principe y la Envidia, cuando éstos llegan a la isla de Tracia en la blsqueda de
Orfeo. Tras reponerse del susto provocado por estos personajes, ingenioso, se

dirige al publico mediante los siguientes versos que no escuchan sus opositores:

Por Dios que me he de vengar )
del susto y que ha de haber fiesta,
pues para dar que relr,

propio oficio del Placer,

una fabula ha de ser

la que les he de decir. (Auto, vv. 622 - 627)

En la fabula que refiere a sus antagonistas, el Placer revela la prefiguracion

que del personaje de Cristo hace Orfeo. Establece una analogia entre ambos, a
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quienes.se les asocia con el - Sol (33):Los siguientes versos remiten:tanto a: Orfeo -

como a Cristo:

Hijo dicen que es del Sol
y aun el Sol mismo pudiera
ser, segln igual el Padre

concepto de luz le engendra. (Auto, vv, 646 — 649)

Asimismo, alude a la prefiguracién que de la Naturaleza Humana hace el

personaje de Euridice, esposa de Orfeo segun la mitologia gfiéga:

No hay ciencia de que no esté
dotada, tanto que al verla

tan sabia que incluye toda

la erudicion de las ciencias,
Euridice ia han llamado

los que al pronunciarla alteran
el nombre de erudicion

el acento o la cadencia. (Auto, vv. 664 —671) -

Divertido, el Placer hace un juego. de palabras entre ‘Tra'ciany 'Gracia e'n

alusion a la tierra de origen de Orfeo'—de acuerdo con el mlto gnego- y a la Gracia:

segun la tradicidon catdlica la Gracia consuste en la revelaclo del Creador al

hombre mediante su Hijo, por medio de la Encarnaclén. como un: don para su

salvacion. Asl expresa el Placer el equivoco entre las dos. palabras,
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Este musico de Gracia
(equivocodse la lengua,

de Tracia quise decir...);
pero poco hay qué se pierda

en que de Gracia [e llame (Autb, vv. 850 — 654)

En una'clara'refefencia al mito griego, evoca el amor de. Orfeo — Cristo por

la Naturaleza Humana — Euridice mediante los siguientes versos:

(...)tantoa Eurldice Orfeo ama

que pienso que si'la viera (Auto, vv. 686 — 687)

Después de permanecer en suspenso durante unos cuantos segundos, el
Placer interrumpe su discurso que reanuda casi de inmediato para evocar el mito

cristiano:

en el infierno...Mas esto
para adelante se queda

pendiente agora (...) (Auto, vv. 688 — 690)

Una vez que pronuncia Ios versos citados en los que se establece el
deslinde de la Naturaleza Humana en Euridice, el Placer desaparece de la

escena. Segun lo manlfestado por este personaje, el Principe infiere que la voz

que escuchan ély la Enwdia no es sino una metafora de la voz de Cristo. Por

conmgunente, compara al mundo con un instrumento perfecto del cual “es Dios su
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musico; .pues -/-voz- e instrumento- concuerda®-y-deduce - que - el-mito- de -Orfeo

prefigura al de Cristo.

jCuantas veces se veran

los poetas y profetas

acordes donde se rocen
verdades en sombra envuelitas!
¢ Qué mas Faetonte que yo,
que por gobernar la excelsa
carroza del Sol cai?

Y de esta misma manera
habra infinitos lugares

que por repetidos deja

mi voz en que se confronten
divinas y humanas letras, 1
en la consonancia amigas |

y en la religion opuestas. (Auto, vv. 722 - 735)

Asimismo, el Principe se refiere al texto biblico de Isafas, donde el profeta

alude a la encarnacion de Cristo:

Y siendo asi que aquel texto

de la sabiduria eterna

que la armonia del mundo

: A S Rnl §
medida y numero tenga, FA]_“_,"; F _;;ﬁ\}
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careado.con Isaias
adonde cén(ar intenta

lo que Cristd cantara

a su vifia que es la Iglesia

de este soberano Orfeo (Auto, vv. 736 - 744)

Los versos citados muestran la correspondlencia entre el mito griego y el
cristiano: las letras humanas revelan el signiﬁ‘cado de las divinas. El mito de Orfeo
alegoriza al mito de Cristo, ey ' ‘ k ’

2) El mito de Orfeo visto a “dos Iuces" ’ : v
Para efectos de completar la fébula de Orfeo y Eurtd:ce como pref guracu‘:n del
mito de Cristo, el Principe se desllnda en eI personaje de Ansteo y Ia Envndla enel :

del aspid. ¢Por qué se convierte el Principe en Arlsteo? La rerspues‘tarla dan Ias :

letras humanas: de acuerdo con el mito griego, EuridiCe‘ fue pékséguiaé por A'ﬁ"s'té'o

provocando su muerte, tal como lo refiere el mvestlgador Ignaclo Arellano ‘en su

Diccionario de los autos sacramentales de Calderén

“Virgilio cuenta que un dia Aristeo persiguid a Eqﬂdléé, :é&po'gé de Orfeo, por la

orilla de un rio. Euridice, al huir, ‘fu’e mordida por.una ééfpiéhte,y murid”. (34)

En el Auto del D/wno Orfeo el: Prfnmpe Y la Envndla establecen una
analogla entre el mlto gnego de Arasteo y Eurldlce y eI relato biblico de la tentacion

de Eva:
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Principe

Y asi, para ver si sale

la fabula en todé entera,

he de ser yo el Aristeo-

que esta hermosura previerta,
no sin etimologia

también; ¢ de Antitheos la letra
contra Dios no se traduce?

Y corrompida, ¢no suena

casi lo mismo Antitheo

que Aristeo? {...) (Auto, vv. 760 — 769) TFC™ AL
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Envidia

Yo, pues en la alegoria,

si algo penetro a tus ciencias,
discurro que ha de haber aspid
que el pie a la Euridice muerda.
Haré mi papel en flores

y frutos, pues nadie llega

a ignorar cuanto la Envidia

aspid es. (Auto, vv. 774 - 780)

En lo sucesivo, el relato biblico y el de Orfeo deberan concordar con el
objeto de completar la historia. Asl lo manifiesta el Principe mediante el ingenioso

juego de palabras en los versos citados, en los cuales el equivalente sonoro y
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alegérico para Aristeo, el personaje del mito-griego-es-Antiteos;-cuya etimologia

significa “en contra de Dios”. De modo que el Principe disfrazado de Aristeo, y de

aspid la Envidia, completan la fabula de Adén - Orfeo - Cristo y el relato biblico de

la tentacién de Eva — Naturaleza Humana - Euridice.

3) Juego de ecos

Es por el oido como la culpa entra a la Naturaleza Humana — Euridice. En efecto,

el Principe dicta al oido a la Envidia lo que ésta dice a la Naturaleza Humana, en

una serie de versos parecidos a una suerte de eco que visualmente equivalen a un

juego de espejos:

Principe

Porque no seas divina

como él, ese arbol te veda.

Envidia

Porque no seas divina

como él, ése arbol te veda.

Principe
Y para que no lo dudes,

llega a examinarlo, llega.

Envidia
Y para que nd lo dudes,

llega a examinarlo, llega.
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Principe

Come y como Dios seras.

Envidia

Come y como Dios serds. (Auto, vv. 849 - 856)

Elrju"ego de'edés entre el Principe y la Envi,dia;r en El Divinr}o Orfeo difiere, a
mi parecér, eﬁ gran medida del de Narciso y Eco en el auto de Sor Juana. En E/
Divino Narciso la voz del demonio caracterizadé pjd_r el personaje de Eco
constituye un reflejo sonoro fragmentario de lo que dice Cristo, representado por
Narciso; en E/ Divino Orfeo, la voz de la Envidia es un eco de-la del Principe,
personaje que alegoriza al demonio.

Asimismo, el eco de los personajes mencionados remite en el auto de la
jerénima al pasaje biblico de la pasion de Cristo; por el contrario, en el auto de
Calderodn, éste evoca la escena biblica de la tentacidn, al mismo tiempo que se
basa en el texto de la Sabidurfa (Sabiduria, 2, 24) que alude a la entrada de la
muerte en el mundo a través de la envidia del diablo hacia la Naturaleza Humana.
La diferencia, tanto de los personajes como de los pasajes biblicos en que se
utiliza el recurso del eco en ambos autos, determina su tratamiento alegérico.

Me atrevo a sugerir que el juego de ecos entre Eco y Narciso en el auto de
la jerénima representa, desde una perspectiva teoldgica, una metafora de la
necesidad de la falta original para la salvacién de.la humanidad: la falta de la

Naturaleza Humana da sentido a la muerte y resurreccién de Cristo. (35)
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En cambio, el-eco del .Principe y:la-Envidia-en- El.Divino- Orfeo se:limita a
mostrar a la Envidia como un eco. del démonio que provocod la calda de la
Naturaleza Humana; por cons«gunente la alegorlzamén del eco en E/ thno Orfeo
carece, en mi opinién, de Ia complejldad teoléglca del juego de ecos entre Narciso

y Eco en El Divino Narciso.

Siguiendo el relato blbhco Ia'v aturaleza Humana - Eurtd:ce lmaglna que .
puede llegar a ser dlvina como ‘Orfeo’si'co e Ia fruta prohlbida AsI Io aF rma tras

escuchar a la Env1d:a trastocada en Spl

iQué misteriosa propuestal

iY qué hermosa es la ménzanal
Mas no a tocarla me atreva,

no se ofenda, aunque si soy
divina como él, no tema;

pues en viéndome su igual,

4qué imperio tendra la ofensa? (Auto, vv. 857 — 863)

En este momento tiene lugar una cc':'nfron'técién entre:los dos personajes
principales del auto:‘Orfeo yla Naturaleza Humana - EUrfdice, cuya imaginacién,
desde un punto ‘de :\“/istai'e’scolésticé, se opone al Entendimiento alegorizado por
Orfeo. Coromi'naé ide‘nti‘ﬁca a la imaginacién con el Pensamiento o “fluir de la
conciencia” y constituye uvﬁarde las funciones del Entendimiento. (36)

A pesaf de que en este auto el Pensamiento no es caracterizado de forma

explicita .por ningln  personaje, pienso que de algin modo lo representa la
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Naturaleza Humana - Euridice. Cuando mahiﬁesta su duda-entre -comer-0:-no-la-
fruta del arbol de la ciencia, ¢no realiza este personaje Idr que Corominas llama
una “reflexion interior"?, ¢no deja fluir su conciencia? .

4) El Placer muda de traje Lo
De manera andloga a Eva, en la Biblia, la Naturalé;'a HUméh‘a - Eukridice provoca,

al transgredir la ley de Orfeo, el desorden en “ir\rlerkso que. se sumerge en una

“noche funesta”, imagen visual del caos. El. t}‘raslt‘c')rno‘dé la creacién de Orfeo,

alegoria de la expulsién del hombre_d’elrls"r Is:g"en: el relato biblico, se representa

dramaticamente en el auto mediante la aparicion en escena de Ios Dias, los
cuales, en orden numérico inverso al que fueron creados, es decir del 6 al 5,

preguntan asombrados a la Naturaleza Humana:

Dia 6
¢No diras de qué te afllig'ebs?
Dia 5

¢De qué lloras?

Dia 4

¢ De qué tiemblas?
Dia 3
¢Qué te asusta?
Dia 2

LQuéte asombra?
Dia 1 7

¢ Qué te atemoriza? (Auto, vv. 892 - 894)
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Pasan los Dias sobre el escenario, mientras que la noche se interpone

entre uno y otro, segun lo ‘indican las acotaciones. Pregunta la' Naturaleza

Humana:

¢Qué rebelado motin
contra la Naturaleza
es éste? ¢ Todos los Dias

contra mi? (Auto, vv. 951 — 954)

Los Dias le explican el motivo de su rebelién;

Unos
Porque mires:...
Otros |
Porque adviertas...
Todos
Que los Dias las desdichas

las ven, mas no las remedian. (Auto, vv. 957 — 959) :

Junto con los Dias, el Placer sale una tercera vez en el auto; en esta

ocasion, la Naturaleza Humana no lo reconoce, de modo que éste ie pregunta:

Placer

¢ Qué culpa el Placer tendrg,
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si td el oficio le truecas?. (Auto,-vv. 970 = 971)....

Asi le responde |a Naturaleza Humana:

Grande fue mi culpa, pues pudo su ofensa
hacer que el Placer en pesar se convierta,
mas ¢como si los Dias pasan,

fija la noche se queda? (Auto, vv. 972 — 975) .

Transformado en pesar; el Placef ¢no és imagen - de 'uha musica
distorsionada, eco de la voz Idgubre del Principe? Solo un instrumento sera capaz
de mudarle él traje al Placer y restablecer, asi, la armonia cosmica: - un
instrumento de madera con tres clavijas.

2.4.5.3. La citara de Orfeo, metéifora de la Cruz de Cristo

1) Numeros y letras en consonancia
De acuerdo con las acotaciones, Orfeo “canta, como llorando”. lo. mal que ha
pagado su amor la Naturaleza Humana cuando utilizé su librg ‘albeid‘rio en contra

de él. Asi lo expresa en los siguientes versos:

Mal mi amor has pagado,
mal las finezas mias;
diganlo alegres Dias
que tristes han quedado,

llorando todos tu infelice estado. (Auto, vv. 1041 ~ 1045)
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Sin embargo, - su- amor:- por--ella-es—tan grande- que,- a- pesar-de--su-
desobediencia, pretende rescatarla de! Leteo mediante un instrumento, tal como lo

manifiesta en seguida:

Pero aunque nada abona

usar de tu albedrio

contra mi, el amor mio

de tan fino blasona

que lo que ama dira lo que perdona,
y asi, aunque es infinito

tu delito y le siento

por tal, un instrumento

que labrar solicito

diré si es mas mi amor que tu delito (Auto, vv. 1051 — 1060)

Uno por uno pasan los dias mirando dentro del escenario, mientras se
refieren al instrumento que construye Orfeo para salvar a la Naturaleza VHurhana -
Euridice. Me parece significativo que sea el Dia 5, cuyo simbolismo en el auto
remite al dia en que Cristo instituyd el Sacramento de la Eucaristia, quien se
refiera a este instrumenta como a una metéfora de la Cruz de Cristo, simbolo de

la redencion:

Como es dar salud su intento,
de él (dejando lo historial

por lo mixto) el celestial
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Orfeo labra el instrumento
en que ha de cantar humano
la letra de una cancién,

que fue en la R, Redencidn. (Auto, vv. 1083 - 1089)

El Dia 5, en tanto que representa el dia de Corpus- Christi, y por

consiguiente el cuerpo de Cristo transubstanciado- en el Sacramento de la.

Eucaristia, es a mi parecer, el mas indicado para refe'rirsé alo ,‘fmi)ito":del‘aﬁtd.
Asimismo, hay en los versos citados una asociacién évidente entre la “R';, letra de
la cancién entonada por Orfeo, y la “R” vencedora en la loa, como metéafora de la
redencion. En estos versos pronunciados por el Dia 5, se unen los extremos:; lo
divino y lo terreno que en Uitima instancia conforman la naturaleza de Cristo.

Las divinas y humanas letras, el espliritu y el cuerpo del auto se traducen en
la prefiguracion que del mito de Cristo hace el mito de Orfeo: Orfeo — Cristo se
relaciona con el gozo derivado de la redencion de Naturaleza Humana - Euridice.

Metéafora de la creacidn de la Naturaleza Humana, el Dia 6 se refiere a la

creacién del instrumento de Orfeo en los siguientes versos:

Dos lineas que soberano
cruzar en él solicita,

de tres clavijas compone. (Auto, vv, 1090 — 1092)

¢no evocan los dos renglones que conforman las letras en Iafloa: EUCHARISTIA
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Y CI,THABA,IESU?g,No,remiten asimismo- a la -piramide, simbolo.de la unidad
entre lo berecedéro y lo trascendente, segun la tradicién pitagorica? (37)

Los Dias 2 y 3 se refieren respectivamente al madero del arbol de la
ciencia, metafora de la muerte de la Naturaleza Humana -~ Euridice, y a su

opuesto, el madero de la Cruz, metafora de ia vida:

Dia2
Los ojos en el madero,
que el aspid avenend
puso tiemos.
Dia3
Y noto
otro después, de que infiero
que ya que la muerte esta
en un madero escondida,

piensa en otro hallar la vida. (Auto, vv. 1074 = 1077)

A mi juicio, los:Dias 2 y~‘,.3 simbolizan, respectivamente, la muerte y la
resurreccion de Cristo que, Ségﬂn la Biblia, tuvo lugar al tercer dia después de su
crucifixion. Asimismo, de acuerdo con los versos citados, puede establecerse una
equivalencia entre los simbolos de |a mitologia griega, la tradicién cristiana y la
pitagérica: los maderos cruzados evocan tanto la citara de Orfeo, como la Cruz de

Cristo y la piramide pitagérica.
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Es el Placer. quien, .aludiendo al:numero .tres,.se.refiere -a-la-salvacion de.la
humanidad. mediante el instrumento de Orfeo al ‘que compara con la Cruz de

Cristo:

Con que en tres pruebas si dio
salud, si salud espera

dar, y salud verdadera,

en Jesus se interpretd

ese instrumento de tres
clavijas y tres maderos

a los siglos venideros’

citara de Jesus es. (Auto, vwv. 1095 = 1102)

En los versos citados,- el Placer- hace referencia al gozo derivado de la
redencion a la que da una mayor relevancia que a la muerte de Cristo. (38) El
Placer humano sebune’ al ‘divino en el simbolismo del instrumento de Orfeo
metaforizado en la Cruz de Cristo.

Con su citara al hombro,' Orfeo desciende al Leteo para salvar a la
Naturaleza Humana - Euridice. El. descenso: simboliza su muerte, la cual,
siguiendo el pasaje de la muerte de.Cristo.en.la.Cruz, provoca una confusién, un
caos en el universo, representado en el aut‘ko‘ por la caida de los Dias que se
desmayan uno tras otro. : ‘

No obstante, el orden cdsmico se 'restéura. después de que Orfeo salva, con

su citara y su canto, a la Naturaleza Humana — Euridice. Cuando despierta el Dia
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6, alude en los siguientes versos-al triunfo.del Dia-Tercero.como. metafora:de la

resurreccién de Cristo:

Vuelva a nuevas tales
en mi, pues que me la ensefan
en sus afectos iguales
la piedad del Primer Dia,
el Tercero Dia triunfante
de las fuerzas del abismo
y el instrumento que trae
en su mano, porque juntas

suenen realidad e imagen. (Auto, vv. 1264 — 1272)

La voz de Orfeo y la citara.con que salva a su compafiera encuentran un
eco visual en la luz, como lo expresa la Naturaleza Humana - Euridice en los

siguientes versos:

¢Quién ilumina a las sombras
con tan divinos celajes
que en ellas segundo sol

de segunda aurora nace? (Auto, vv. 1307 — 1310}

A mi parecer, la:segunda aurora no es sino la Segunda Eva que redime a la

transgresora, cuando da ay luz a Cristo, Segundo Adan.
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Siguiendo el mito-griego en.que Orfeo muere al volver el -rostro.para ver a
Euridice, en el auto permanece en la nave de la muerte, a.diferencia de su

companiera, a quien dirige los siguientes versos:

Orfeo

Vuelve a cobrarte en los Dias
felices que antes gozaste

y pues yo en la nave quedo
de la muerte por librarte,

a la nave de la vida

pasa td. (Auto, vv. 1315 — 1320)

La Naturaleza Humana — Euridice pasa a la nave de la vida que, segun las
acotaciones, se representa mediante una nave dorada con “flamulas y gallardetes
blancos y encarnados”, colores que representan los del pan y el vino en"el
sacrificio de la misa, segun la tradicion catélica. La nave de la vida, imagen cvcvanr '
que se representaba a la Iglesia en la iconologia del siglo xvil, se opone a la néve
negra en que navegan el Principe, la Envidia, y Orfeo, que simboliza la muerte.
(39)

E!l Principe advierte a Orfeo que la Naturaleza Humana — Euridice podria
cometer de nuevo una falta si llegara a olvidarlo. Asf lo expresa en los siguientes
versos alusivos a la muerte de Euridice en el mito griego cuando Orfeo,

desobedeciendo a Zeus, la voltea a ver:
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¢Qué importa que ellos. [los Dias] Ia lleven,
si siempre que ella inconstante
peque y tu el rostro ie vuelvas

ha de volver a mi carcel? (Auto, vv. 1325 — 1328)

Es el Placer, evidentemente asociado con las letras humanas, quien le da

una respuesta en que alude a la metafora del relato:

Cuidado, porque ni aun esto

a la metéfora falte, (Auto, vv. 1329 — 1330)

EnSeguida, Orfeo destaca la relevancia de los siete Sacramentos en quien
los siete dlas'//ogran su-mayor realce/. El siete; nimero que simboliza la unidad,
la armonia, ¢no cred Dios al-universo en siete dias, de acuerdo con el Génesis?
De todos estos Sacramentos, Orfeo se refiere a la Eucaristia como el mas
preeminente, instituido pori Cristo el quinto dia de la semana en el que se

conmemora el Corpus Christi. Asi lo refiere:

(...) de quien el mayor de. todos .
por obra de am’or mas grahde 7
es el que en esé fa'hal |
rayos brilla y luz espargé,

siendo e} 'qUiniainéLdé‘lﬁJu‘eves'

el que a todos los declare,
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como alli muerto, .aqui vivo,

en esa Hostia y el Caliz (...) (Auto, vv. 1350 ~ 1357)

Simbolo de la armonia entre lo humano'y lo divino cifrados en el cuerpo de
Cristo, el Dia 5 es, asimismo, el simbolo de Ia unidad 'entfe‘las letras humanas y

las divinas representadas en la loa por las cmco parejas de Damas y Galanes

En consonancia, las letras humanas y: dM‘ 3 o,nf, N 'un taplz en: que

Calder6n muestra, mediante una "ldeak representable }la;;relgvan‘cla del

Entendimiento en la orquestacion de la’ m‘us:lca callada de las eSf'e:rés‘. 't‘ra'dué‘ida’en‘
el equilibrio‘entre la Naturaleza Hufnana y el demiurgo. |
Sujeto por el Entendimiento, el Placer reflejado en la armonia numerica del
concierto universal celebra, junto con las letras, la redencion. de la Néturaleza
Humana cuando escucha la voz de Orfeo, v
Concertadora de lo terreno y lo divino, de la sombra.y de; la.luz, del caos y

la armonia, la voz de Orfeo es el Logos que concilia los opuestos. ¢No es una voz

civilizadora? ¢No representa una metéfora de-la ihStaurécién Je-un nuevo orden

basado en la supremacia del Entendlmlento? Cal rén‘lleva al microcosmos del

teatro la coreografia de signos que componen’fe é'o s}imbblizadb en este
auto por la piramide cubica, metafora del equnllbno entre el cuerpo y el espiritu,
imagen del Sacramento de la Eucaristia, Igual que,de-la citara de Orfeo y de la

Cruz de Cristo.
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2. Estudio comparativo de dos autos sacramentales de tema mitolégico: E/
Divino Narciso de Sor Juana Inés de la Cruz y El Divino Orfeo de Calderén

de la Barca

2.1. El Divino Narciso y sus fuentes

~

9.

Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo Iil, estudio liminar de
Alfonso Méndez Plancarte, p. LXXI.

Alexander Parker, en "The Calderonian Sources of E/ Divino Narciso”,
Hamburgo, Romanistisches Jahrbuch, tomo Xix, 1968, p. 259, sefala que
en los Documentos para la biografia de D. Pedro Calderén de la Barca,
(Madrid, 1905, pp. 438 — 441), Cristébal Pérez Pastor afirma que en 1689
no se representaron autos en Madrid. Segun el autor, en 1688 se
escenificaron Ginicamente dos, de Calderon: A Maria el Corazén y Mistica y
real Babilonia. Asimismo, en 1690, se llevaron a escena los autos Mistica y
real monarquia, de Zamora y Primero y Segundo Isaac, de Calderon.
Asimismo, de acuerdo con Parker, el investigador sostiene que se
encuentra registrada la representacion, el 28 de octubre de 1689, de Eco y
Narciso, el drama mitologico de Calderdn.

Robert Graves. Los mitos griegos, tomo |, Alianza Editorial, Madrid 1994, p.
356. Dictionnaire de la mythologie grecque et romaine, Paris,
Larousse, 1986.

Jean Seznec. The survival of the pagan gods, New Jersey, Princeton
University Press, 1981, pp. 92 - 93.

Ibidem., p. 104,

Cfr. Jean Seznec, op. cit., pp. 317 — 318. Alexander Parker no descarta la
posibilidad de que Sor Juana haya leido las obras mencionadas de Baltasar
de Vitoria y Juan Pérez de Moya. Alexander Parker. “The Calderonian
Sources of £/ Divino Narciso”, pp. 270 — 271.

. Ibidem., pp. 260, 271,

Cfr. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo IlI, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 514.

Ibidem., pp. LXXIV, LXXV.

10. Alexander Parker. "The Calderonlan Sources of £l Divino Nart:/so" pp.: 269,

271.

11. Ibidem., p. 274. .
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2.3. Andlisis de la temadtica, los simbolos y las alegorias en E/ Divino Narciso
de Sor Juana Inés de la Cruz

2.3.2. El Divino Narciso y la preeminencia del sentido de la vista
2.3.2.1. Laloa y el problema de la conquista

12. Emmanuel Levinas. La huella del otro, México, Editorial Taurus, 1998, p. 30

13. Ibidem., p. 30.

14.Cfr. Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1998, p. 1622. San
Pablo se dirige a los atenienses en los siguientes términos: “Atenienses,
veo que vosotros sois por todos los conceptos, los mas respetuosos de la
divinidad. Pues al pasar y contemplar vuestros monumentos sagrados he
encontrado también un altar en el que estaba grabada esta inscripcion: “Al
dios desconocido”. Pues bien, lo que adorais sin conocer, eso 0s vengo yo
a anunciar. Ef Dios que hizo el mundo y todo lo que hay en él, que es Sefior
del cielo y de la tierra, no habita en santuarios fabricados por manos de
hombres; ni es servido por manos humanas, como si de algo estuviera
necesitado, el que a todos da la vida, el aliento y todas las cosas”.

15.Cfr. Georgina Sabat de Rivers. £n busca de Sor Juana, México, Facultad
de Filosofia y Letras, UNAM, 1998, p. 280. En su ensayo titulado Apologia
de America y del mundo azteca en tres loas de Sor Juana Sabat realiza un
profundo estudio sobre el tema.

16. Ibidem., pp. 280 — 281.

17.Margo Glantz. Borrones y borradores, México, Coordinacion de Difusion
Cultural, Direccion de Literatura / UNAM, Ediciones del Equilibrista, pp. 177 ~

178.

18.Cfr. Margo Glantz, op. cit., p. 178 y Méndez Plancarte en sus notas a Sor
Juana Inés de la Cruz, Obras Completas, tomo IlI, p. 598. El erudito refiere
que la conquista espiritual seguia “vivisima" en muchas partes de México
con los padres Kino, Salvatierra y Ugarte en California y Pimeria, los
franciscanos en Coahuila, o los agustinos en la Huasteca y los dominicos
en Oaxaca.

19.En ibidem., p. 181 — 182 sefiala Glantz: "Gracias a su capacidad de
sintesis y a las exigencias del género dramatico, la monja concentra en una
simple loa una enorme cantidad de informacién histérica y a la vez una
perfecta argumentacién para defender un Sacramento cristiano frente a una
cultura que no habia sido (ni ahora ni entonces) totalmente conquistada”.

20. /bidem., p. 180.

|
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21.lbidem., p. 180.

22.Ibidem., p. 180. Glantz manifiesta codmo Las Casas, detractor de la
conquista afirma: “y leyeron entonces el requerimiento a los arboles”.

23.Maria Esther Pérez. Lo americano en el teatro de Sor Juana Inés de la Cruz
New York, Torres Library of Literary Studies, 1975, p. 235.

24.Citado por Maria Esther Pérez en op. cit., pp. 235 — 36.

25.Fray Juan de Torquemada. De los veinte y un libros rituales i Monarqu[é
indiana, tres tomos, Madrid, Oficina y a costa de Nicolas Rodriguez Franco,
1723, prélogo al libro sexto s. p., citado por Maria Esther Pérez en op. cit.,
p. 236 L

26.Lewis Hanke. Aristotle and the American Indians, pp. 22 y 31, citado por
Georgina Sabat de Rivers en op. cit., p. 294.

27.Georgina Sabat de Rivers, op. cit. p. 294.

28.Miguel Ledn — Portilla. La filosofia nahuatl, México, UNAM, 1983, p. 129.

29. Cir. Marie Cécile Benassy — Berling, op.cit., p. 109. Benassy reconoce la

posibilidad de que la jerénima haya conocido la Monarquia Indiana de
Torquemada a través de documentos proporcionados por su amigo Carlos
de Siglienza y Géngora.

30. Los versos citados de el Libro de los Colloquios proceden de Sterbende
Gotter und Christichle Heilsbotschaft de Walter Lehmann, Stuttgart, 1949,
pp. 100 — 107, citado por Miguel Ledn - Portilla en La filosofia néhuatl, pp.
129 - 133.

31.Ibidem., pp. 131 — 132,

32.Cfr. Robert Ricard. La conquista espiritual de México, México, Fondo de
Cultura Econémica, 1992, p. 390. )

33. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo Ill, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, pp. 503 — 504.

34. Bernal Diaz del Castillo, Historia verdadera de la conquista de la Nueva
Esparia, edicidn critica por Carmelo Saenz de Santa Maria, Madrid, Instituto
Gonzalo Fernandez de Oviedo, C.S.I.C., 1982, p. 192.

35. Cfr. Maria Esther Pérez, op. cit., pp. 227 — 228.
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36. Historia General de las Cosas de la Nueva Esparia, estudio introductorio,
paleografia, glosario y notas de Alfredo Lépez Austin y Josefina Garcia
Quintana, tomo 1, México, Conaculta, 2000, p. 69.

37.Margo Glantz, op. cit., p. 186 — 187.

38. Cfr. Marie Cécile Benassy — Berling. Humanismo y Religién en Sor Juana
Inés de la Cruz, México, UNAM, 1983, p. 107. De acuerdo con Benassy, es
completamente natural que Sor Juana haya conocido bien la lengua néhuat!
debido a sus origenes campesinos. En efecto, los habitantes de Nepantla,
lugar donde nacio Sor Juana, hablaban nahuatl.

39. Octavio Paz. Sor Juana Inés de la Cruz o las Trampas de /a fe, México,
Fondo de Cultura Econdmica, 1988, pp. 460 — 461.

40. Ibidem., p. 460.

41.Ibidem., p. 462.

42.Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo n; notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 504.

43.Marie Cécile Benassy — Berling, op. cit., p. 314.
44.Citado por Benassy, op. cit., p. 315.
45.Citado por Benassy, op. cit., p. 315.

46.Cfr. Marcel Detienne et Jean Pierre Vernant La cuisine.du sac:r/f fice en.pays
grec, Paris, Gallimard, 1979. :

47 Marie Cécile Benassy, op. cit., p. 318.

48.Citado por Georgina Sabat de Rivers, op. cit., p. 282.
49.Cfr. Georgina Sabat de Rivers, ibidem., p. 283.

80. Cfr. Marcel Detienne y Jean Pierre Vernant, op. cit.
51. Cfr. Marcel Detienne y Jean Pierre Vernant, op. cit.

62.Cfr. Notas de Alfonso Méndez Plancarte en Obras Completas de Sor Juana
Inés de la Cruz, tomo 11, p. 523.
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2.3.2,2, La Fuente: alegoria de la redencién en el auto

53.Margo Glantz, op. cit., p. 188.

54, Cfr. Santiago Sebastian, Iconografia e iconologia del arte novohispano,
Grupo Azabache, México, 1992, pp. 34 — 35. Refiere el investigador que en
el siglo xvl, los siete Sacramentos se representaron en un grabado italiano
de Bartolomé Lulmus en una composicidn que tuvo un arbol como eje. La
imagen fue reproducida por primera vez en el muro de la porteria del
convento de Metztitlan, Hidalgo, a fines del siglo xXvi. Sebastian manifiesta
que en el arbol — eje de la composicidn aparece Cristo crucificado, pero el
madero es una vid cargada de racimos, como alusién a la sangre de Cristo,
que mana por la herida del costado que recoge la Virgen en un caliz, imagen

de la lIglesia.

55.Cfr. Ignacio Arellano, Diccionario de los autos sacramentales de Calderon,
Pamplona - Universidad de Navarra, Kassel — Reichenberger, 2000, p.
197. Arellano sefala que la mencion de la sangre de los martires como
semilla o riego es frecuente en diversos textos de los Padres de la Iglesia,
entre ellos, Tertuliano. San Agustin la identifica tanto con la semilla como

con el riego.

56.8iblia de Jerusalén, op. cit., Marcos, IX, 16 — 24: "Maestro, te he traido a mi
hijo, que tiene un espiritu mudo (...) Y Jesus conminé al espiritu inmundo,
diciéndole: Espiritu sordo y mudo, Yo te mando salir’. Y en Mateo X, 32 —
33: “Ofrecieron a Jesus un hombre mudo, que tenia un demonio; y arrojado

éste, hablo el mudo”.

67.8or Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo Ill, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 540.

58.Harold Bloom en Presagios del milenio, p. 15 sefala que los angeles en el
sentido judaico rara vez aparecen en la Biblia hebrea y agrega que el origen
de la angelologia se remonta al profeta iranio Zoroastro (1500 antes de
nuestra era). Presagios del milenio, Barcelona, Editorial Anagrama, 1997.

59. Cfr. Bruce Wardropper. Critical Essays on the Theatre of Calderdn, New
York University Press, 1965, pp. 17 - 18.

60.Elsa Cecilia Frost. La historia de Dios en las Indias: visién franciscana del
Nuevo Mundo, México, Editorial Tusquets, 2002, pp. 84 - 85.

61. Octavio Paz, op. cit., p. 463.

62.Citado por Alfonso Méndez Plancarte, notas a las Obras Completas
de Sor Juana Inés de Ila Cruz, p. 507,
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63. Cfr. Ignacio Arellano. Estructuras dramdticas y alegéricas en los autos
sacramentales de Calderén de la Barca, Pamplona - Universidad
de Navarra, Kassel — Reichenberger, 2000, p. 160. Ignacio Arellano refiere
que los espacios relacionados con los ambitos mencionados pueden darse

integrados compiementandose.

64. Cfr. Margo Glantz, op. cit., p. 196; Marie Cécile Benassy, op. cit., p. 389,
Alfonso Méndez Plancarte, notas a las Obras Completas de Sor Juana, p.
593. Por su parte, Louis Beirnaert manifiesta que la oscilacion negativa y
positiva del agua tiene sus antecedentes en |a Iglesia primitiva. Afirma que
la Iglesia de los primeros siglos concebia al bautismo de agua como un acto
que simbolizaba a la vez, la muerte y la vida. Cita al respecto a Cirilo de
Jerusalén: "Durante la inmersién en el agua no vieron nada, como si fuera
de noche; al emerger de ella, ustedes se encontraron en el dia. Murierony
nacieron a la vez, y esta agua salvadora se volvid para ustedes un sepulcro
y una madre"”. Louis Beirnaert. La dimension mythique dans le
sacramentalisme chrétien en Expérience chrétienne et philosophie,

- Paris, ed. De I'épi, 1964, p. 357.

65. Cfr. Marie Cécile Benassy, op. cit., p. 388; Margo Glantz, op. cit., p. 196.
66. Cfr. Octavio Paz, op. cit., pp. 463 - 464 y 466 — 67.

67.Ibidem., p. 464.

68. Ludwig Pfandl. Sor Juana Inés de la Cruz:la décima musa de MéXIco
México, UNAM, 1963, p. 256.

69.Alexander Parker. “The Calderonian Sources of £/ Divino Narciso’, pp. 270
- 271,

70.Marie Cécile — Benassy, op. cit., p. 389. Respecto a la Fuente como
alegoria de la Inmaculada Concepcidn, la investigadora destaca la relacion
que tedlogos como San Luis de Ledn, establecen entre la madre de Jesus y
la pila bautismal; ésta, apunta Benassy, es llamada espejo de justicia, vaso
espiritual, vaso insigne de devocion. Por su parte, Cannon y Correa sefalan
que los jesuitas, considerados los mayores defensores del culto a la
Inmaculada Concepcidn, fundaron numerosas congregaciones de la
Purisima, tanto de eclesiasticos como de estudiantes, durante el siglo xvit.
Gustavo Correa y Calvin Cannon. La loa en Guatemala, contribucion al
estudio del teatro popular hispanoamericano, New Orleans, Middle
American Research Institute, Tulane University, 1958, p. 16. Por lo demas,
no hay que olvidar la cercania de Sor Juana a la Orden de los Jesuitas, a la
que pertenecia su confesor Antonio Nufez de Miranda.

Acerca del espejo como simbolo de la transformacion, cfr. Juan — Eduardo

71.
Cirlot. Diccionario de simbolos, Barcelona, Nueva Coleccién Labor, 1985, p.

-
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194, afirma lo siguiente: "Se ha relacionado el espejo con el pensamiento,
en cuanto éste — segun Scheler y otros fildsofos — es el 6rgano de la
autocontemplacidn y reflejo del universo. En este sentido, se conecta el
simbolismo del espejo con el del agua reflejante y el mito de Narciso,
apareciendo el cosmos como un inmenso Narciso que se ve a si mismo
reflejado en la humana conciencia (...) Aparece a veces, en los mitos, como
puerta por la cual el alma puede disociarse y “pasar”’ al otro lado, tema éste
retenido por Lewis Carroll en Alicia (...) Como el eco, es simbolo de los
gemelos (tesis y antitesis) ..."

72.Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo IIt, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 547. Méndez Plancarte refiere que en su Crisis del
Sermén de Vieyra, Sor Juana afirma: “Siento con S. Agustin que la mayor
fineza de Cristo fue morir” (aunque S. Tomas opine “"que fue el quedarse
con nosotros sacramentado”). Sefiala el erudito que en el auto de E/ Divino
Narciso, Sor Juana oscila entre ambas posturas: la de San Agustin y la de
Santo Tomas. No obstante, segun lo manifiesta Méndez Plancarte, Eco, en
el verso 1784, se refiere a la muerte de Narciso como la mayor fineza.

TTCTA ~AaT

FALLADE . ¢ |

|
|
|
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2.4. Andlisis de la tematica, los simbolos y las alegorias en E/ Divino Orfeo

de Calderdén de la Barca

2.4.1. El Divino Orfeo y sus fuentes

1.

Cfr. Robert Graves, op. cit.; Dictionnaire de la mythologie grecque et
romaine, Larousse, 1986.

Hans Flasche. “Elementos teoldgicos constitutivos en el auto sacramental el
sacro Parnaso, de Calderdn”, en Actas del congreso internacional sobre
Calderon y el Teatro espariol del Siglo de Oro, vol. 1. Ed. L. Garcia Lorenzo,
Madrid, c.s.l.c., 1983, p. 37 — 49, citado por J. Enrique Duarte en E/ Divino
Orfeo de Pedro Calderdn de la Barca, edicion critica de J. Enrique Duarte,
Pamplona - Universidad de Navarra, Kassel - Edition Reichenberger, 1999,

p. 21.

Pedro Calderdn de la Barca. E/ Divino Orfeo, Edicidn critica de J.- Enrique
Duarte, Pamplona - Universidad de Navarra , Kassel - Edition
Reichenberger, 1999, p. 18.

Ibidem., pp. 22 -23.

Boer. Ovide moralisé, Amsterdam, North Holland Publishing Company, vol.
v, libro X, vv. 466 — 485, 1954, citado por J. Enrique Duarte, op. cit., p. 24.

Berchorius. Ovidius moralizatus, p. 127, citado por J.E. Duarte, op. cit. p.
25. :

Imago primi saeculi societatis lesu a Provincia Flandro, p. 463, citado por
J.E. Duarte, op. cit., pp. 26 - 27.

Pedro Calderdn de la Barca. Loa en metéfora de la piadosa Hermandad del
Refugio, Edicién de Ignacio Arellano, B. Oteiza y M.C Pinillos, Pamplona -
Universidad de Navarra, Kassel - Edition Reichenberger, 1999, p. S.

9. Pedro Calderon de la Barca. E/ Divino Orfeo, edicion critica de J.E. Duarte,

p. 134.

2.4.3. Un auto basado en un mito del oido

10.Alice M. Pollin. “Calderén de la Barca and Music: theory and examples in

the autos (1675 — 1681)", en “Hispanic Review”, University of Pennsylvania,
Spring, 1973, p.364.
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2.

11

12.

13.

14.

15.

16.
17.

18.

19.

4.4. La loa y la contienda de las letras humanas y divinas

.Angeles Cardona. "Iniciacion al Jardin de Falerina” en Divinas y humanas
letras:doctrina y poesia en los autos sacramentales de Calderén, eds.
lgnacio Arellano, J.M. Escudero, B. Oteiza y M.C. Pinillos, Pamplona -
Universidad de Navarra, Kassel - Edition Reichenberger, 1997, p. 35.

“La denominacion de virtudes teologales aparece en el siglo XII como
equivalente de virtudes catdlicas, meritorias o infusas, en contraposicién a
las virtudes politicas de que hablaban los filosofos; en el siglo Xl al tratar
de distinguir las tres virtudes infusas principales de las demas virtudes
teologicas, se reservd este nombre para las tres que tienen a Dios por
objeto, llamando a las demas cardinales o morales”. Ignacio Arellano.
Diccionario de los autos sacramentales de Calderén, Pamplona -
Universidad de Navarra, Kassel - Edition Reichenberger, 2000, p. 228.

Juan M. Corominas. “"Dramatismo intelectual en los autos sacramentales de
Calderén de la Barca”, en Hacia Calderén, vi Coloquio Anglogermano,
Stuttgart, ed. Hans Flasche, Franz Steiner Veriag, 1981, p. 67.

Corominas explica que, seguin la doctrina de San Agustin, seguida por
Calderén, las tres potencias del alma son la Memoria, la Voluntad y el
Entendimiento, mientras que el Ingenio, el Pensamiento, la Razén Natural y
el Discurso son los actos o habitos operativos del Entendimiento. Juan M.
Corominas, ibidem., p. 67.

Ibidem., pp. 68, 71.
Citado por Marcel Bataillon en Erasmo y Espafia, p. 582.

Cfr. Platon. Timaeus, edicion comentada de Francis M. Cornford,
International Library of Psychology, Philosophy and Scientific Method,
Humanities Press, New York y Routledge and Kegan Paul Ltd., Londres,
1981, pp. 6, 66 - 72.

Aristoteles. Metafisica, (sobre los pitagoricos), citado por Francis M.
Cornford, op. cit., 67.

Alice M. Pollin. “Cithara lesu: |la apoteosis de la musica en E/ Divino Orfeo
de Calderon”, en Homenaje a Casalduero. Crltica y Poesfa, Madrid, Rizel
Pincus Sigele y Gonzalo Sobejano, Gredos, 1972, p. 422

20. Francis Cornford, op. cit., p. 69 - 70.

21.Gershom Scholem. Origins of the Kabbalah, Princeton University Préss,

1987, p. 29.
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22. Ibidem., p. 29.

23.Alice M. Pollin. "Calderodn de la Barca and Music: theory and examples in
the autos (1675 - 1681)", en "Hispanic Review”, University of Pennsylvania,
Spring, 1973, p. 369.

2.4.5. El auto de E/ Divino Orfeo: letras y nimeros en consonancia

24. En su Genealogla Boccaccio se refiere al Leteo: “Dicen que Lete es un rio
del Infierno (...) Virgilio coloca a este rio en los Campos Elisios y dice que
de él beben aquellos a los que Mercurio quiere hacer volver a los cuerpos
(...) En verdad nuestro Dante lo describe en la cumbre del monte Purgatorio
y dice que de él beben las almas puras y dignas del cielo, para olvidarse de
los males pasados, cuyo recuerdo ofrecia un impedimento para la felicidad
eterna”. Citado por Ignacio Arellano, Diccionario de los autos sacramentales
de Calderdn, p. 136.

25. Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1998,
26. Alice M. Polin, op.cit., p. 362.
27.Francis Cornford, op. cit., p. 68.

28. Tesoro de la lengua castellana o espafiola, ediciones Turner, Madrid, 1984,
p. 1007. BT

29.Juan M. Corominas. “Dramatismo intelectual eh los-autos:de Calderén”, en
“Hacia Calderon”, VI, ed. Hans Flasche, Stuttgart, Franz Steiner Verlag,
1981, p. 67.

30.Platon. Didlogos, Editorial Porria, S.A., México, 1988, pp. 684 - 685.
31.Juan M. Corominas, op. cit., p. 67.

32.Varios autores se refieren a la necesaria participacién del hombre para
alcanzar la gracia de Dios. En 2 Corintios, 3, 5, San Pablo alude a la
relevancia de la gracia divina para obtener el mérito: "no porque seamos
suficientes por nosotros mismos para concebir algan buen pensamiento,
como desde nosotros mismos: sino que nuesira suficiencia viene de Dios”.
Citados por Ignacio Arellano en Diccionario de autos sacramentales de
Calderon, p. 148. El Concilio de Trento define esta doctrina, junto con el
mérito de los actos humanos hechos bajo la influencia de la gracia: “Quien
dijere que las obras del hombre justificado por la gracia no son también
obras meritorias del hombre mismo, y que éste, justificado por las buenas
obras, la gracia y los méritos de Cristo (...) no merece aumento de gracia, la
vida eterna (...) y aumento de gloria, sea anatema”. Denzinger, M,

LegbuVal 7ol N
OO

PALLA D7 721 L

160




Enchiridion symbo/orum et definitionum ..., Friburgo, Herder, 1958, citado por
Ignacio Arellano en Diccionario de los autos sacramentales de Calderén, p.
148.

33."El Sol como simbolo de la divinidad es muy conocido; funciona
simbdlicamente como imagen de Dios, fuente de toda luz. El significado de
iluminacién dado a la imagen del Sol como simbolo de Cristo que libera al
hombre de las tinieblas del pecado, tiene en la tradicion cristiana amplia
representacion (...) Ruperto abad llama a Cristo Sol de justicia, nacido de
Maria, que ilumina el mundo entero”. Ignacio Arellano, Diccionario de los
autos sacramentales de Calderdn, p. 206. Asimismo, a Orfeo se le asociaba
en cierto modo con el Sol. Christopher Bamford sefiala que el movimiento
religioso conocido como orfismo, basado en el monoteismo solar, asi como
en el culto a Apolo y Dioniso, proclamaba la posibilidad de que cada
individuo alcanzara mediante su propio esfuerzo y con ayuda de la gracia
divina, una pureza trascendente en consonancia con la divinidad. De este
modo, el orfismo predicaba la promesa de una resurreccion. Cfr.
Christopher Bamford, et. al., Homage to Pythagoras, varios autores,
Lindisfarne Press, New York, 1982, pp. 17 — 18.

34. Citado por Ignacio Arellano en Diccionario de los autos sacramentales de
Calderon, p. 32.

35.Georgina Sabat de Rivers afirma que en uno de sus villancicos, Sor Juana
senala que la culpa de Adan y Eva fue la causa de la Encarnacion de
Jesus. La investigadora se refiere en particular a los siguientes versos:
¢ Qué bien al mundo no ha dado / la encarnacion amorosa / si aun la culpa
fue dichosa / por haberla ocasionado?/ . Sor Juana Inés de la Cruz.
Inundacién Castalida, edicion anotada de Georgina Sabat de Rivers, Madrid,
Clasicos Castalia, 1982, p. 295.

36.Cfr. Juan M. Corominas, “Dramatismo intelectual en los autos
sacramentales de Calderdn de la Barca", en Hacia Calderdn, VI, ed. Hans
Flasche, Stuttgart, Franz Steiner, 1981, p. 67. Juan M. Corominas advierte
que en algunos autos, Calderdn personifica los héabitos operativos del
Entendimiento, como el Ingenio, el Pensamiento, la Razon Natural y el
Discurso. Acerca del papel del Pensamiento en los autos de Calderdn,
Corominas dice: “El papel mas comin que desempefa el Pensamiento
como Imaginacion, e representado por el de loco o gracioso (...) Las
imagenes mas adecuadas para expresar el Pensamiento son el viento, el
mar y el caballo desbocado”. /bidem., pp.69 - 70.

37.Pickering, citado por J. Enrique Duarte, afirma que las cuerdas de la citara
a la que se refiere el Dia 6, representan las cuerdas con que ataron a Jesus
después de la oracion en el huerto, segun el evangelio de San Juan. Citado
por J.E. Duarte en "E! mito de Orfeo y su simbologia cristologica en la
tradicion y en Calderon”, en Divinas y humanas letras: doctrina y poesfa en
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los autos sacramentales de Calderén, Pamplona - Universidad de Navarra,
Kassel - Edition Reichenberger, 1997, p. 88.

38.J. Enrique Duarte encuentra en algunos textos patristicos las fuentes
probables de la analogia entre la cruz de Cristo y el instrumento de Orfeo
como medios de redencién: "En el Salmo 56, 9, aparece: Exsurge
psalterium et citharam, Despertad salterio y citara, que ha sido interpretado
por san Agustin en su comentario a los salmos de la siguiente manera: la
citara representa la parte humana de Cristo y por eso sus padecimientos
terrestres (...) San Bernardo explica que la citara representa la Cruz y
compara las siete ultimas palabras de Jesus en la Cruz con las siete de la
citara”. J. Enrique Duarte, Divinas y humanas letras: doctrina y poesia en
los autos sacramentales de Calderdn, pp. 84 — 85.

39.La imagen de la nave de la Iglesia se remonta al arte cristiano primitivo. En
el siglo xvil, bajo la influencia de las ideas de la Contrarreforma aparece
como nave victoriosa sobre los enemigos que pretenden destruirla. Un
relieve de la fachada principal de la catedral de México, atribuido a Miguel
Ximénez (1687) es un buen ejemplo de la imagen de la Iglesia como nave.
Cfr. Santiago Sebastian. lconografia e iconologia del arte novohispano,
Grupo Azabache, México, 1992, p. 29.
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3. Estudio comparativo de los autos de tema biblico: E/ Cetro de José de Sor
Juana Inés de la Cruz y Suedios hay que verdad son de Calderén de la

Barca

3.1. Fuentes de E/ Cetro de José y Sueiios hay que verdad son

Méndez Plancarte sostiene que el auto de Calderdn, Suefios hay que verdad son
constituye la fuente principal de E/ Cetro de José, si bien es cierto que encuentra
algunas notables diferencias entre ambas obras. En primer lugar, hay que sefalar
que al auto del dramaturgo no lo antecede una loa, como al Cefro de José.
Probablemente, nunca fue escrita 0 se encuentre extraviada; de no ser asi, cabe
la duda respecto a su autoria. En efecto, Ignacio Arellano explica en el prefacio é
la Loa en Metéfora de la piadosa Hermandad del Refugio que las loas spn‘pie‘z\as
sumamente moviles, y en ocasiones existe cierta dificultad para establre‘cer,v‘?gqn
exactitud su autoria y atribucion especificas a un determinado auto. (17)7 o

A pesar de la posible influencia del auto mencionado ‘de Ca_‘ld_efré‘n,r
MéndezPlancarte destaca que en el auto de la monja hay una mayor y.bcontinua‘
proyeccion del sentido mesianico y eucaristico sobre las prefiguraciones, asi como
un mayor aprovechamiento de la historia. ( 2 ) Asimismo, el erudito destaca que
Sor Juana incluye en su auto algunos episodios omitidos por Calderén en su obra
y que, a su juicio, pueden considerarse entre los mas dramaticos y poéticos del
relato blblico: la venta de José como esclavo, la tentacién por la esposa de Putifar
y la Profecia ﬁnal'de Jacob. ( 3 ) Aunque reconoce la probabilidad de que quizas
otra influencia‘en E/ Cefro de José sea La Primer Flor del Carmelo de Calderdn,

Méndez Plancarte admite que su fuente principal es Suefios hay que verdad son.
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En lo que respecta a la loa que precede al auto, la jerénima aborda el tema
de la evangelizacion en América, asociado con el problema de la erradicacién de
las practicas rituales prehispanicas. En este sentido, la tematica de E/ Divino
Narciso continuara la de la loa en un momento histérico posterior a la conquista de
América y el encuentro entre los indios y los primeros evangelizadores.

Debido a que Suefios hay que verdad son se considera la fuente principal
del auto de Sor Juana, me -permito hécer un breve recuento de los posibles
origenes de esta obra basada en‘e‘l relato biblico de José.

Michael ‘Mc4 Gaha hos ihforma acerca de diversas obras escritas en Espafa,
mas o menos desde el siglo X|, basadas en la historia biblica de José,
consideradas fuentes probables de Suefios hay que verdad son. Entre ellas
menciona la epopeya en hebreo, Seferha — Yashar (Libro de los héroes). (4) Hacia
el siglo X, de acuerdo con Mc Gaha, Alfonso X el Sabio conté la historia de José
intentando armonizar las distintas versiones judia, musulmana y cristiana. ( 5 )

Asimismo, hacia el siglo Xv, el escritor valenciano Joan Roic de Corella
incorporé las tradiciones judias y musulmanas en su Historia de Joseph, fill .del
gran patriarca Jacob. Sin embargo, no fue sino hasta la primera mitad del siglo Xvi
cuando se hicieron las primeras representaciones de la historia de José como
alegoria de la pasion de Cristo; una de ellas fue la obra del judio converso Miguel
de Carvajal, titulada: Tragedia Josephina, que se representd durante la fiesta del
Corpus en Plasencia. (6 )

De acuerdo con Mc Gaha, la obra tuvo una gran popularidad: en un perfodo

de 11 anos, entre 1535 y 1646, se publicaron 14 ediciones. No obstante, casi
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todos los ejemplares. desaparecieron .de Espafia después_de.que.fuera prohibida
por la Inquisicién, hacia 1559, ( 7 ) o '
Los criticos no saben a ciencia cierta si »Qalq,eréln,_d;e,,la B’,arcai se basé en las

obras mencionadas para escribir su auto, El ihvesiigador E'dwardv Glaser quien ha

estudiado a fondo estas fuentes, afiade a. las de Mc Gay 2 otras entre ellas, el

Liber sermonum beato Joseph de Efrén de Slrua' De Joseph del oblspo de Milan,

San Ambrosio; Antiquitates Judalcea del hlstonador Flawo Josefo y De Josepho
del alegorizador alejandrino Fllon Judlo ( 8) Glaser agrega que posublemente
Calderdn haya conocido estos textos a traves de obras como el Retablo de fa vida
de Christo (1543) de Juan de Padilla, el Libro Ilamedo Monte Calvario (1574) de
fray Heitor Pinto y el Tesoro de veﬁas consideraciones sobre el psalmo de
misericordias domini in eternum cantabo (1585) de fray Juan Sudarez de Godoy.
Ademas de las obras citadas, Michael Mc Gaha se refiere a tres comedias

como las fuentes mas notables del auto de Calderén' Los trabajos de Jacob de

Lope de Vega, obra escrita entre 1620 y 1630 y publlcada en 1635,y El més feliz ...

cautiverio y Los suefios de Josef de Antonio Mira de Amescua Angel Valbuena':
Prat comparte su punto de vista sobre la influencia de la comedia menclona;!a de
Lope de Vega. (9)

A pesar de que Mc Gaha y Valbuena Prat reconocen, en las obras citadas
de Lope y Mira de Amescua, fuentes probables de Suefios hay que verdad son,
me parece importante destacar que este auto de Calderdon pertenece a un género

distinto de las comedias citadas y, por lo tanto, difiere en cuanto al tratamiento del

tema.
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Analizaré Unicamente Suveflos .hay.que.verdad.son .para. efectos..de..la..
comparacion de su tematica con la de E/ Cetro de ‘Jos'é, de Sor Juana, puesto que
ambas obras se basan en el relato biblico de José que resumo aqui. Asimismo,
me referiré, sin profundizar en su ana’lisis,k a los simbolos y las alegorias de los
autos, con la finalidad de intentar comprender mejor el tema de estas piezas y la

manera en que difiere su tratamiento.

3.2. El relato biblico de José
Jacob amaba a José mas que a sus otros hijos; prueba de ello era una
tunica de manga larga que le habia regalado. La preferencia que ten{fa‘ su pa_dre
por él provocé la envidia en sus hermanos, misma que aum_ent'é: cdand‘o’ Jb’_séties

refirid uno de sus suefios en que aparecian adora'nddlo.}_ Decidieron, por ello, darle

muerte. Rubén les propuso arrojarlo a. un pozo p' ‘sgata:rj"q; 'svirn

embargo, Judas pensé que seria mejor venderlo auna caravana de’ ismaelltas que

se dirigia hacia Egipto. Asi lo hicieron. Desp és de. venderlo tmeron con sangre
de cabrito su tanica y, al verla, su padre se ﬁagmé que algun anlmal Io habia
devorado.

En Egipto, José trabajo en la corte del faradn tras ser vendido a Putifér, uno
de sus ministros y capitan de los guardias. Al no corresponder al ér_ﬁor de:la
esposa de Putifar, ésta, en venganza, fingié que José habla intentado violaria, bor
lo que fue encarcelado.

En la carcel adiviné dos suefios que tuvieron, respectivamente, el jefe de

los escanciadores y el jefe de los panaderos de la corte del faradn, quienes

también se encontraban presos. Estos suefios se volvieron realidad, de modo que,
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al ser liberado, tiempo. después, él jefe de los escanciadores.le.habl6.al faradn. .
sobre José, ya que buscaba a un intérprete capaz de descifrar un suefio que

ningun sabio habia logrado interpretar.

José desentrafi¢ asi el enigma del sueﬁo habrIa siete ‘no ‘ de abundanCIa'

en Egipto y siete de hambre. De este modo le recomendé al faraén,poner al frente :

de Egipto a un hombre inteligente y sablo con el’ ob)eto de que admlntstrara el
grano para tener alimento durante los afios de escasez. Tras: escuchar las
palabras de José, el faradn lo premid y lo hizo gobernador. Le dio por mujer a
Asenat, hija de Putifar, ministro de la corte.

Durante los afios de escasez, Jacob envid a sus hijos a Egipto con el fin de
abastecerse de grano. Al reconocerios, José los mandd apresar tratdndolos de
espias. Después de saber que eran hijos de Jacob, y que Benjamin, su hermano
menor estaba con sus padres, José ordend a sus hermanos que lo llevaran ante él
para probar su inocencia, y asi lo hicieron. Finalmente, José les reveld su
identidad; sus hermanos, sorprendidos, pensaron que quizas se vengaria de elios.
Sin embargo, José los perdond.( 10 )

3.3. Los personajes de E/ Cetro de José y Suefios hay que verdad son

CETRO DE JOSE SUENOS HAY QUE VERDAD SON
LOA

La Fe

La Ley de Gracia
La Ley Natural
La Naturaleza

La |dolatria

Musica

AUTO AUTO
Jacob Jacob
José Josef
Rubén Rubén
Simeodn Simeén
Levi Levi

e
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Judas Judas

Zabulén Zabulén

Isacar Isacar

Dan
Manases

Gad Gad

Aser Aser

Neftali Neftali

Benjamin Benjamin

El Lucero

La Inteligencia

La Ciencia

La Envidia

La Conjetura

La Profecia/La Fe La Fe

La Mujer de Putifar

Faradn El Rey

El Pincerna

Acompanamiento

Musica Musicos
El Suefio
La Castidad / Asenet
Sombra primera
Sombra segunda
El Copero
El Panadero
El Alcaide

Como puede notarse en el cotejo establecido entre los personajes en el
cuadro, tanto en el Auto de E/ Cetro de José como en el de Suefios hay que
verdad son, aparecen los personajes de Jacob, José y sus hermanos, puesto que
son los protagonistas principales del relato biblico. Sin embargo, hay diferencias
notables entre los demas personajes de los autos mencionados.

En la Loa de E/ Cetro de José, los personajes alegorizan ideas teoldgicas:
la Fe es una de las tres virtudes teologales, las otras dos son la esperanzay la
caridad que no son alegorizadas en esta loa. La Ley de Gracia representa, de
acuerdo con Méndez — Plancarte, la moral revelada ( 11 ), mientras que la

Naturaleza representa a la humanidad, y la Ley Natural a la ética racional. ( 12)
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La Idolatria es un. personaje.antagénico.ya citado en.el parrafo anterior, que
simboliza un espacio ge,ogréﬁco:,Amériéa. vrlns‘is‘to, corﬁo en Ia'Loa de Ef Divino
Narciso, la jerénima abqrqa en- esta lQa ‘é! tgr-nafde I? conquista: espiritual de
América, ; o e

Otra diferencia en't_r'eyrllc’_)s‘pferégn_ajqe’s ,‘d,e a_mb§§ éutos es la participacién, en
El Cetro de Jos'é.‘d,,ev'la mujé} dfe’ PutAifar,‘ quién siguiendo el relato biblico seduce a
José proVocando su enééfcélamiénto. Calderén émite la referencia a este pasaje y
Unicamente a!udé a l,a.,ést:eha en que José se encuentra en Ia carcel junto con el
copero y el panéd"er-o: 7

Asimismov, es de notarse la gran participacion que en E/ Cetro de José
tienen el Lucero, que caracteriza al demonio,.y sus acompafiantes, que alegorizan
sus atributos y, a la vez, ‘una : sl.'l"qrtﬁei de qriédows:' la Envidia, la Ciencia, la
Inteligencia y la Conjetur‘a:.' C;;n suws:énpersplcaz, el Lucero prefigura la alegoria
del Auto de E! Cetro de Jésé;,:su;norﬁbrekremite a la estrella- matutina que
antecede al sol, y como tal iiuminé con su inteligencia el simbolismo. de diversas
imagenes alusivas al Antiguo Testamento, evocado por la: Conjétuké, la
Inteligencia y la Ciencia. En su libro titulado The allegorical drama o‘vaalde‘riéin de
la Barca, Alexander Parker piensa que, en algunos de los autos de Céldér’én, el
papel del demonio es el de una suerte de demiurgo( 13 ).

El Lucero y sus complices alegorizan, en el auto de la jerénima, a la razén
natural, en oposicién al personaje de la Profecia que alegoriza a la razén
sobrenatural, es decir, la razén que cree a pesar de lo que perciben los sentidos,

Me parece, sin embargo, que el personaje de la Fe, en este auto, no representa a
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la fe ciega, sino que se vale del Entendimiento para interpretar.el s:gnlf cado_de los
enigmas que, en cambio; el Lucero es incapaz de descifrar. :

En efecto, la razén del Lucero interactia con los sentidos corpéfal_gs, en
tanto que la Fe establece sus juicios mediante el Entendimiento . sin haqer_dﬁo _de |
la vista corporal. Hacia el final del auto, el personaje de la Profecia se qdhyierte en
la Fe; estos dos personajes alegorizan respectivamente los rvelatoAs bf‘byli‘ébs del
Antiguo y Nuevo Testamento. o

De manera andloga a como lo hace el Lucero en E/ Cetro de José, el Suefio
y la Castidad, que a mi juicio alegorizan respectivamente al Pensamiento y al
Entendimiento en el auto de Calderdn, revelan la alegoria del auto mediante la
evocacion de distintos pasajes del relato biblico de’José. Sin embargo, son
personajes opuestos al Lucero. A diferencia de éstye,"que representa al demonio, la
Castidad equivale a la virtud que simboliza el dominiode los sentidos corporales
de José. El Suerio representa el Pensamlento o imagmacnon que bajo las érdenes

de la Castidad logra articular un dlscurso Iéglco hacna el final del ‘auto. La Castidad

se transforma en Asenet, quien snmbollza al la pureza que contrae nupcias con
Cristo alegorizado en José.

En el auto de Calderdn, la Fe confirma qkue las imagenes reveladas por el
Suefio hacia el final de la obra son verdaderas. En este sentido, la Fe es parecida
a su personaje homénimo en yel' éuto de Sor Juana, puesto que alegoriza a los
evangelios del ‘Nuevo Testamentb, cuyo significado se comprende al cotejarse con
los relatos proféticos del Antiguo Testamento, de acuerdo con la tradicion catdlica.

En cuanto a los personajes de la Sombra primera y segunda del auto de

Calderon, representan una suerte de coro a la manera del teatro griego; éstos no
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aparecen en £/ Cetro de José,.como tampoco. Bato, personaje que .en Sueﬁqs hay..
que verdad son céracteriza a una especie de gracioso tIpibo de la comedlé;

La diferencia entre Ips personajes de E/ Cetro de José de Sor Juana y
Suedos hay que verdad son de Calderdn de la Barca, determina la forma en que

ambos escritores alegorizan Ia historia biblica de José.

3.4. Anélisis de la tematica, los simbolos y las alegorias de E/ Cetro de

José de Sor Juana Inés de la Cruz

3.4.1. Resumen de la loa y el auto
La Ley Natural y la Naturaleza celebran la llegada de la Fe y la Ley de Gracia. La
Fe explica el motivo de su alegria: la conversién de las “Indias conquistadas”
donde la Ley Natural no solo estuvo ausente, sino también separada de la Ley de
Gracia, cuando los aztecas practicaban los sacrificios humanos.

Para conmemorar la conquista espiritual de América, la Fe propone a sus
compafieras el levantamiento de un padrén que muestre su triunfo. (}a'da una.de
ellas difiere en cuanto a sus propuestas: la Naturaleza sugiere abolir los sécrificios
humanos; la Ley Natural, la supresién de la. poligamia, la Le‘y de - Gracia, la
sustitucion de los idolos prehispanicos por la Cruz; la Fe, ‘la édfot:acién de la
Eucaristia sobre el altar. Segun lo demuestra la Fe, su pfoneSRa incluye a las
demas. De esta manera, se decide levantar ese padfén. ‘

Mediante un ritual que evoca la celebracion de la misa y cuyo propésito es
el de purificar las aras, los cuatro personajes invocan a las “Aladas Escuadras”, es

decir, a las jerarquias de los angsles a fin de que desciendan sobre el altar donde
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se erigird el padrén. Interrumpen el ritual cuando.aparece en. el escenario.la
Idolatria que pretende impedir la conquista espiritual de América. ,

Este personaje manifiesta a la Fe que el acto de postrarse anté ella no
significa que haya dejado de practicar los sacrificios humanos. Cuéndd la Fe,
sorprendida, le pregunta quién es, la ldolatria le responde que representa una idea
alegérica que defiende las practicas sacrificiales de los indios.

Argumentando que los mejores sacrificios son los dejsayngre, humana, la
Idolatria le propone a la Fe sustituir a sus idolos por su djoys, énﬂv‘e‘z‘de abolir la
practica de los sacrificios cruentos. No obstante, la Natdr:akl‘ez:’é,’IavLe'y-‘Natural yla
Ley de Gracia manifiestan su desacuerdo, puesto que; segun lo refieren, es Dios
quien da la vida y no le agrada nuestra muerte, razon por la que prefiere que el
pecador "viva en su Gracia”. Asimismo, aluden al precepto: ‘Lo que no quieras
para ti a otro no le hagas”, con el objeto de intentar ’perrrsugdir‘a,vsg quéitéfé de no
practicar mas los sacrificios humanos. | : U :

Sin embargo, la Idolatria, reconociendo su ignora"ndé :rieje;rre,:a‘l,éTFe qu se

lla”solo se le permita

contente con Ias victorias obtenidas en Arﬁéticé, y que :
sacrificar a los cautivos de Tlaxcala. Una vez més, los personajes antagénicos se
oponen a ello, argumentando que de cualquier modo se les injuria. Insistente en
continuar practicando los sacrificios humanos, la Idolatria manifiesta que las
deidades se aplacan con la victima mas noble, ademas de que la carne sacrificada
vuelve la vida mas larga a quienes la comen, segun lo atestiguan las crénicas
indigenas. Cuando la escucha, la Fe le propone sustituir sus practicas sacrificiales
por un ritual parecido que, sin embargo, no exige victimas humanas. Curiosa, la

Idolatria, ie pregunta en qué consiste, de modo que la Fe prosigue la invocacién
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interrumpida a las “Aladas Escuadras’. La. ldolatria .le exige.que. cumpla..su
promesa, en vez de entonar himnos que no comprende

En este momento, la Fe le expllca que pondra en eI altar ‘un sacnf icio

incruento una ofrenda humana y dlvma que a la ~vez que sat«sfagafa la de:dad dé

vida eterna. Sorprendida, la Idolatria pregunta ) de qué ofrenda se.trata? LaFe da

una explicacion; ésta consiste en que Cn : t4 ol ce. su cuerpo transubstancnado en

pan y vino. Cuando la ldolatrfa se reconoce in »paz de comprender sus palabras,

la Fe le responde que le mostrara Ia representacién de un auto sacramental y
alegobrico titulado £/ Cetro de José. Por ultlmo manlf' esta que el mejor padrén es
la conversidn de la Idolatria. 7

En el auto, José refiere a sus hermanos uh suefio en que aparecen
adorandolo. Envidiosos, pretenden darle muerte mgwendo el relato bibllco El-

Lucero, alegoria del demonio, y sus acompanantes la Envndla la Intellgencla Ia

Conjetura y la Ciencia, que representan sus atnbutos y una‘

vez, se preguntan quién es José, Con el objeto de: descubrlr este_(nlgma ; evocan

distintos pasajes del Antiguo Testamento, asoc:ados con dos personajesﬂque se
caracterizan por su fe en Dios: Abraham y Jacob.

Con la ayuda de sus cémplices, el Lucero intuye que José prefigura a
Cristo, quien redimira a la humanidad de la falta original. De modo que a lo largo
del auto piensa diversas estrategias para darle muerte. En concordancia con el
relato biblico, la mujer de Putifar -el ministro del faraén egipcio- seduce a José,
quien se niega a verla provocando su enojo. Ella decide vengarse; aconsejada por

el Lucero, le manifiesta a su marido que José habia intentado violarla. Como
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prueba, le muestra una capa que habia dejado en sus manos.al: hunr _Putifar.cree . .-
en las palabras de su mujer y lo manda encarcelar.

Cuando el faradn tiene dos suefios que ningtin magoren.Egipto logra
interpretar, el Pihcerna le informa que en la carcel José descifro téﬁtyo su sueﬁo
como el del panadero, con gran precision. El rey manda:llamar a J‘o‘sé.‘ quign es
puesto en libertad cuando acieta en la interpretaoion de sUé sueﬁos; en
recompensa, lo nombra virrey de Egipto.

De acuerdo con José, los dos suefios del faraén mostraban que en Egipto
habria siete afos de abundancia y siete de escaSéz, de modo que guarda en las
bodegas suficiente alimento. Cuando les falta el trigo, sus hermanos viajan a
Egipto con el objeto de abastecerse de él y llevarlo a Canaan, donde se
encontraba su padre Jacob. Al verlos, José reconoce a sus hermanos. No
obstante, les tiende una trampa y los trata de espias.

Mientras tanto, el Lucero no logra saber con certeza qué misterio encubre el
personaje de José. Con la ayuda de la Ciencia, |a:Conjetura y. la. Inteligencia,
intenta descifrar el enigma. En el momento'preciéo en que él Lucero se atormenta
indagando la razén por la cual José trata de espias a sus hermanos, se aparece
ante sus ojos la Profecia, quien le revela que éste sdlo aparenta no saber que son
sus hermanos. ' :

El Lucero, sm embargo no se da por vencudo coteja lo que imagina y

piensa con lo que ve, con Ia Fnalldad de

Ventar. descubnr,ala identidad de José. A

través de Jacob, quien se encuentra en st lecho de. muerté ‘la Profecla vaticina el

futuro de sus hijos. Jacob'le plde a Jose qu_ Io epulte Junto con sus familiares;

como juramento le ordena que ponga su. mano sobre su muslo. Enseguida, con
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esa misma_mano, .José sostiene. el cetro.en el.que.su padre. ve.un.simbolo.de
liberacién. ' :
Después de ver la escena en qﬁe Jacob besa el cetro que tiene un pan en
la punta, simbolo del Sacramento de la' Eucaristia, el Lucero y sué coémplices
huyen del escenario al no poder establecer ninguna conjetura sobre el misterio
que encubre José. Transformada en el personaje de la Fe, la Profecia revela la
identidad de este personaje como prefiguracién de Cristo.
3.4.2. El Cetro de José y la oposicién entre la vista interna y la externa
3.4.2.1. La loa: el encuentro de la Fe y la Idolatria en el espacio
imaginario de América
3.4.2.1.1. Evocacion de tiempos y lugares: el texto dramatico y la
accion
En su estudio liminar a las Obras Completas de Sor Juana, Méndez Plancarte se

refiere en los siguientes términos a la accion en la Loa de E/ Cetro de José:

Aqui falta, en verdad cualquier “accion”, pues “no sucede” nada exterior; pero bien
lo resarcen la osadia y la profundidad de su tesis, briosa y gallardamente
dilucidada entre la "Fe", con “la Gracia”, y “la Naturaleza”, con “la Ley Natural”,
cuando —con humanisima comprensién y sobrenatural lucidez- evidencia Sor
Juana el fondo de razén que habia en los Sacrificios Humanos y en la

Antropofagia ritual. (14 )

En efecto, tal y como afirma Méndez Plancarte, la accién en la Loa de E/

Cetro de José no es exterior, sino que, desde mi perspectiva, se encuentra
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determinada por el enfrentamiento entre dos personajes alegdricos: la Fe y la
Idolatria. Se trata asi, de una oposicién de ideas manifestada en un tipo de accién
simbodlica, mas que exterior. Intentaré mostrarlo basandome en las teorias
dramaticas de Eugenio Barba y Peter Brook, para quienes la accion en una
determinada obra, no debe reflejarse necesariamente en el movimiento del actor
en la escena.

En su libro titulado E/ arte secreto del actor, Eugenio Barba distingue entre
dos tipos de acciones:‘ las depositadas en el texto -entendidas en un sentido
aristotélico- y las acciones de los actores, los accesorios y las luces, es decir, las
que se desarrollan en la escena. ( 15 ) De acuerdo con Barba, estos dos tipos de
acciones integran la dramaturgia, entendida como “el canal a través del cual una
energia se forma en movimiento”. ( 16 ) Segun Barba, la dramaturgia, cuya
etimologia es drama ergon representa “la forma en que las acciones trabajan en la
trama”. (17 ) ’

Sobra decir que toda accién requiere ”de:renergla. Barba sefala que la

‘resistencia entre los términos opuestos

energia esta determinada por iézfriccié
y complementarios de la dika’lé)ctica. (‘18 ’) En la Loa de E/ Cetro de José, esta
oposicion que deriva en una dialéctica de texto - escena, para decirlo con palabras
de Barba, tiene su expresién en las ideas que representan los personajes
alegéricos participantes en la obra. Siguiendo a Barba, puede decirse que a pesar
de no haber en la loa una accion externa reflejada en el movimiento de los
personajes en la escena, la accién depositada en el texto se expresa en lo que

dicen los personajes y se vuelve visible en el lenguaje corporal de los actores, as{
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como en los elem,ejntos_qsc;:érniggs:, la lluminacion crea la atmdsfera dramatica en
que tiene lugar la accién.

Asimismo, a mi modo de ver, la division tajante de la loa en dos partes da
una gran intensidad a la accién dramatica. La primera de estas partes corresponde
" a la aparicién en escena de la Fe, |a Naturaleza, la Ley Natural y la Ley de Gracia,
personajes asociados con la religién catdlica que emprende la conquista espiritual
en América. En la segunda parte, se acentua la tension dramatica al irrumpir en el
escenario un personaje opuesto; la Idolatria que alegoriza a los indigenas a
quienes la Fe pretende evangelizar. Es evidente que el encuentro entre la Fe y la
Idolatria provoca en el escenario un intenso despliegue de energia producido por
la confrontacién de dos ideas opuestas encarnadas en ambos personajes: los
sacrificios incruentos practicados por la Fe y los sacrificios humanos que defiende
la Idolatria. ¢ Qué mayor accién que el encuentro de dos culturas antagonicas
llevado al microcosmos del teatro?

LEn qué tipo de espacio se dyesavrrolla la accién en la Loa de E/ Cetro de
José? Es evidente que se trata de un espacio alegdrico. América donde se
emprende la conquista espiritual. ¢COmo representar en escena este espacio
geografico que remite a un tiempo determinado? Para intentar responder a esta
pregunta, me valgo de las observaciones del tedrico y dramaturgo britanico Peter
Brook, quien afirma que el teatro empieza cuando dos personas se encuentran.
Brook destaca el papel de las palabras, que en el espacio teatral, despiertan la
imaginacién del espectador cuando son pronunciadas por los actores. Asi lo

refiere:
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Cada palabra contiene en si misma, y en los silencios que la preceden y la siguen, -

todo un entramado tacito de energias entre los personajes. { 19)

Siendo los autos sacramentales obras teatrales en que - participan
personajes alegoricos, la palabra en estas piezas es de una relevancia notable. En
efecto, siguiendo a Brook, puede decirse que los didlogos de los personajes, asi
como cada palabra que pronuncian, sugieren imagenes en el espectador, de modo
que éste llena los huecos de lo que llama un “espacio vacio”. En este fipo de
espacio, tal y como lo refiere Brook, podemos aceptar que una botella es un
cohete y que nos llevara a conocer a una persona real en Venus. (.20 ) El ;'espadio
vacio” carece de formas rigidas. o

No obstante, me parece importante destacér_ qu'é ehliéndo'por "espacio
vacio” estrictamente el espacio evocado por :el vk't'extc':v dramatico en el auto
sacramental, que en ocasiones resulta 'imbosiﬂt;lje de :r,eprreséntar en escena.
¢ Cémo representar a América y Esparia en el escenario? A mi parecer, lq alégorla
en el texto, permite al espectador imaginar ambos espaéios: el de'la Fe yel dela
Idolatria. Pienso que la idea de “espacio vacio® de Brobk se_apliqa sobre todo al
texto dramatico. Es pertinente establecer la distincion entré la idea de “espacio
vacio” en el texto y en el escenario, puesto que, como lo indican las acotaciones
en diversos autos de Calderdn, la escenografia en el teatro barroco requeria de
numerosos recursos escénicos, de objetos, asi como de carros que operaban
mediante un complicado sistema de ingenieria. (21)

De acuerdo con lo manifestado en el péarrafo anterior, mas que de una

accion externa determinada por el movimiento de los personajes, cuando se habla
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del "espacio vacio”, cabe referirse a la accién como.una emanacién de la energia
corporal.” A ello se refiere Brook con hacer visible lo *invisible” en el “espacio
vacio”. Lo invisible: la mirada, el gesto, el sonido; la palabra que evoca el espacio
geografico encarna en el cuerpo del actor y puede aparecer en los objetos mas
cotidianos. ( 22 )

Es evidente que en el "espacio vacio”, la imaginacién del espeqtador es
cémplice de la accién representada en escena. En la Loa de £/ Cetro de José; el
espectador imagina el espacio geografico evocado mediante los  versos.que - '
pronuncian la Idolatria, la Fe, la Naturaleza, la Ley Natural y la Ley de Grécié. 'L,é
accién en esta obra refleja en el espacio teatral, la accion que tuvo Iugar en un :
determinado momento histdrico: la conquista de América, la oposicién entre dos
culturas y dos tiempos distintos, el de América y el de Europa, »

Teatro basado en signos y en simbolos, la Loa de E/ C’etro«de" José :
constituye, al igual que todo auto sacramental, una obra poetlca semejante al

teatro No de Japon Asi lo refiere Octavno Paz:

Eil auto sacramentalfésp‘a‘ﬁolk'y,el No japbnés son intelectuales y poéticos (..) El

mundo'y los homﬁres"nértiene‘n existencia propla; son simbolos (...). (23)

Por consugunente cuando se habla de accién, tanto en esta loa, como en
cualquier otra, asl como en el auto sacramental hay que tomar en cuenta su
caracter poético: Exuste una dlferenma notorla entre el tipo de accién en el género

del auto sacramental yeldela comedla.
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Diglogo. de simbolos, de.signos. y. .silencios; encuentro de miradas que
producen una chispa provocada por la friccion entre las ideas opuestas. Nada
sucede aparentemente en el escenario durante la representacién del auto y de la
loa que en ocasiones lo precede. La accidn tiene lugar en la mente del espectador
que mediante los ojos internos ve representarse las escenas de la conquista
espiritual en el espacio geografico evocado por el texto dramatico.

3.4.2.1.2. La Fe en el escenario de la América abundante
1) Levantar el padrén que conmemore las hazanas
Cuatro personajes salen a escena en esta loa: la Fe, la Ley de Gracia, la
Naturaleza y la Ley Natural. En E/ Cetro de José, la Fe intenta abrir los ojos, en un
sentido metaférico, a la Idolatria, personaje que alegoriza a los indios de América,
a quienes pretende evangelizar.

En mi opinion, la visién Vde Ia Fe se opone a la ceguera metaférica de la

Idolatria. La luminosidad de la Fe se repfeskejnta’a tfavés de la imagen del Sol, tal y

como lo expresa la Musica:

Al nuevo Sol de la Fe,

que dora las cumbres altas,
la ley Natural saluda,

como suele al Sol el Alba,
haciendo salva,

alegre, festiva, contenta y ufana. (Loa, vv. 1 — 5)
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De acuerdo con los versos. ahteriores . podemos imaginar en lo alto del
escenario a la Fe como simbolo del soI Este personaje predomina sobre los otros
que aparecen separados al prlnclpio del auto, para formar después parejas
analogas en concepto; de acu}eryqo con las acotaciones, por un lado seve ala Fey
a la Ley de Gracia, y por otro, a la Ley Natural y a la Naturaleza. Estas dos parejas
representan, a mi parecer, lo Qobréﬁatural y lo terreno, respectivamente. Asociada
con la materia, y por lo taﬁto con la ceguera incapaz de ver la luz de la Fe, la Ley-

Natural agradece a la Ley de Gracia que ilumine sus “tinieblas de ignorancia”:

En feliz hora, joh divina

Ley de Gracial, a darme salgas,
con tus divinos preceptos,

la perfeccion que me falta;

que como vivo sin ti

en tinieblas de ignorancia,

aun mis perfecciones mismas

sin ti estan como apagadas. (Loa, vv. 13 - 20) ‘

La Naturaleza, que acomparia a la Ley Natural saluda asi a la Fe:

o 3 B mrees
En buena hora, jhermosa Fel, .

llegues a mi humilde césa, FALu. . ; N

indigna de‘tu ésls't'en'(:fé;

mas en fe de tu palabra,
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del “espacio vacio”, cabe referirse a la accion como una emanacioén de la energia
corporal.” A ello se refiere Brook con hacer visible lo "invisiblé” en el "espacio
vacio”. Lo invisible: la mirada, el gesto, el sonido; la palabra que evoca el espacio
geografico encarna en el cuerpo del actor y puede aparecer en los objetos mas
cotidianos. (22) :

Es evidente que en el “espacio vacio”, la:imaginacién del espectador es

cémplice de la accidn represéntad_a e"n‘ escerfél En la‘jLolat.,de El Cetro de José, el
espectador imagina el espa'ci‘ofgeogréjfcb évdcad&-rﬁediante los versos que
pronuncian la ldolatria, la Fe, Ia Naturaleza la Ley Natural y la Ley de Gracia. La
accion en esta obra refleja en el espacno teatral, la accién que tuvo lugar en un
determinado momento histérico: la:conquista de América, la oposicidén entre dos
culturas y dos tiempos distintos élyi de’Ame'rica y ei de Europa.

Teatro basado en: sngnos y en slmbolos, la Loa de &/ Cetro de José
constituye, al igual que todo auto sacramental una: obra poetlca semejante al

teatro No de Japén Asi Io ref' ere Octawo Paz

El auto éacrarhental espariol y el No japonés son intelectuales y poéticos (...) El

mundo y los hombres no tienen existencia propia: son simbolos (...). { 23)

Por consiguiente, cuando se habla de accion, tanto en esta loa, como en
cualquier otra, asl como en el auto sacramental, hay que tomar en cuenta su
caracter poético. Existe una-diferencia notoria entre el tipo de accién en el género

del auto sacramental y el de la comedia.
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Didloge de. simbolos, de_signos_y.. silencios;..encuentro. de. miradas que
producen una chispa provocéda por-la fricdién entre las idéas' opuestas. Nada
sucede aparentemente en el escenario durante la representacion del auto y de la
loa que en ocasiones lo precede. La accion tiene lugar en la mente del espectador
que mediante los cjos internos ve representarse las escenas de la conquista
espiritual en el espacio geografico evocado por el texto dramatico.

3.4.2.1.2, La Fe en el escenario de la América abundante
1) Levantar el padrén que conmemore las hazaiias
Cuatro personajes salen a escena en esta loa: la Fe, la Ley de Gracia, la
Naturaleza y la Ley Natural. En E/ Cetro de José, la Fe intenta abrir los ojos, en un
sentido metaforico, a la Idolatria, personaje que alegoriza a los indios de América,
a quienes pretende evangelizar.

En mi opinion, la visién de la Fe se opone & la ceguer'a metafé(jca derla

Idolatria. La luminosidad de |a Fe se fépreéehta a través de la imagéh‘del vSoI,‘ tal y

como lo expresa la Musica:.

Al nuevo Sol de [a Fe, k
que dora las cumbres altas,
la ley Natural sa‘luda,k
como suele al Sol el Alba,
haciendo salva,

alegre, festiva, contenta y ufana, (Loa, vv. 1-5)
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De acuerdo con los versos anteriores, podemos imaginar en lo alto del
escenario a la Fe como simbolo de! sol. Este personaje predomina sobre los otros
que aparecen separados al principio del auto, para formar después parejas
andlogas en concepto; de acuerdo con las acotaciones, por unlado sevealaFey
a la Ley de Gracia, y por otro, a la Ley Natural y a la Naturaleza. Estas dos parejas
representan, a mi parecer, lo sobrenatural y lo terreno, respectivamente. Asociada
con la materia, y por lo tanto con la ceguera incapaz de ver la luz de la Fe, la Ley

Natural agradece a la Ley de Gracia que ilumine sus “tinieblas de ignorancia”:

En feliz hora, joh divina

Ley de Gracial, a darme salgas,
con tus divinos preceptos,

la perfeccion que me falta;

que como vivo sin ti

en tinieblas de ignorancia,

aun mis perfecciones mismas

sin ti estan como apagadas. (Loa, vv. 13 — 20)

La Naturaleza, que acompafa a la Ley Natural saluda asi ala Fe: -

mraTe

En buena hora, [h‘er}mo“s.'a Fél, :
llegues a mi hUmﬂ‘de"cafsa.' : FAL‘_,. 4 . '.N

indigna de tu asisténcia;

mas en fe de tu palabra,
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espero de mis defectos

y errores ser perdonada (Loa, vv. 26 — 3‘i)

Se deduce de los versos mencionados que la Ley Natural y la Naturaleza
son imperfectas sin la presencia de la Ley de Gracia que, segin Méndez
Plancarte, es “la moral revelada en su plenitud; o también toda ia religion
cristiana”, ( 24 ) mientras que a la Ley Natural la define como "la moral o ética

'puramente racional {...) y forma parte de la Ley de Gracia". (25)

¢De qué pide perddn la Naturaleza en los versos citados? La Fe da una

respuesta:

Yo estimo, Naturaleza,
ese obsequio que en ti halla
mi amor. Y supuesto que
del regocijo la causa

es la nueva conversion

de las Indias conquistadas,
donde tu por tantos siglos
de mi estuviste privada

en tanto individuo, cuanto
provincias tan dilatadas

de la América abundante

pueblan de naciones varias (Loa, vv.'47 — §8)
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Las palabras de la Fe son explicitas: la Naturaleza pide perdén de su
ceguera, de no haber abierto los ojos a la Fe en esas “Indias conquistadas” de la

“América abundante”. Mas adelante, la Fe vuelve al motivo del regocijo de la Ley

Natural:

Pero volviendo al intento,
digo, que pues es la causa
del regocijo el ver tu
(A la Ley Natural)
que llego la Ley de Gracia
a darte aquel complemento
que por edades tan largas
deseaste; y ti el mirar
(A la Naturaleza)
que la Gente Americana
por bocas de mis Ministros

me ha dado feliz entrada,

TReTO -

FALL!. ;.-ulGEN

sera bien que por memoria

de gloria tan sefalada,

algun padron levantemos;

y asi, ved cud! os agrada. (Loa; vv. 87 — 100)

La “gloria” a la que alqde'la Fe evoca, desde mi perspectiva, la idea de

poder, de conﬁ;uisté. én tanto que la “memoria” remite a un tiempo histérico; por
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ideas asociadas a un tiempo-especifico: el de la conquista espiritual de América.
En este momento, me permito hacer una reflexion sobre el significado del
padrén, cuya fuerza radica en el poder de su: simboliémo. En efecto, segun el
Diccionario de la Real Academia citado por-Méndez Plancarte, el padron es “una
columna o pilar con una ldpida o inscripcién que recuerda un suceso notable" (26)
Por su parte, Elena Granger en “Las obras sacramentalesrde”SoriJuana: kasfpectos
teolégicos e histéricos” destaca que un nuevo padrénV sugiere un nuevo ‘vai‘pkr por
encima del discurso del poder. ( 27 ) Después de todo, la conquiSta 'e‘spiirbitual de ia
Nueva Espafia, 4no se llevd a cabo mediante una guerra de’ imégenea,
parafraseando el titulo del libro de Serge Gruzinsky? ( 28 ) En él,‘ el historiadbr
alude a las principales hazafas de la conquista emprendida por»C‘ortés y sus
companeros. Gruzinsky se refiere a la colocacién de la Vera Cruz en el pnmer
encuentro con los enviados de Moctezuma, ( 29 ) La Cruz: un: nuevo padron el

signo visible de un nuevo discurso de poder por e \Gim d;e,,qtro. .

Gruzinsky destaca:la reIeVancia de. las im, g nes en Ia conquista. A su
parecer, en no pacas ocasnones el fdolo “fue propuesto como un equivalente de
la imagen cnstvana (oo ) en la medlda en que comparten funciones comparabies y
la una puede sustituir al otro" (30 )Sm embargo tal y como lo indica Gruzinsky, el
idolo era, al mismo tiempo, ‘flo contrarlo de la imagen pues miente, engafna”.
Desde su-perspectiva, a ojoé de: los conquistadores, el enfrentamiento entre las
culturas y'las sociedades era comprendido, interpretado y pintado en forma de

representaciones: imagenes contra idolos, imagenes verdaderas contra imagenes

falsas. De este modo —a decir de Gruzinsky-, los espafioles estaban convencidos
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de que lqgi,n(j_iorsrijian en un mundo lleno de representaciones Viqol‘é’tricfa‘s,dondei
inteﬁeriarif‘uﬁ »éigniﬁcante y un significado: “si ver la imagen ers"tehye»r acéeso al
dios, destruir la representacién india era acabar con el referente divino del
adversario y, por lo tanto, aboalir su idolatria”. ( 31 )

De acuerdo con lo establecido en los parrafos anteriores por Granger y
Gruzinsky, pienso que en la Loa de E/ Cetro de José, cuando los vencedores,
representados por la Fe y la Ley de Gracia destruyen los idolos de los vencidos,
no hacen sino imponer un nuevo discurso provisto de un nuevo significado. La
destruccién de los {dolos ¢no implica la destruccién de su sustancia, del poder de
su simbolismo? De manera andloga a Gruzinsky, Robert Ricard destaca la
relevancia del poder simbdlico de las imagenes durante la conquista espiritual de
la Nueva Esparia; se refiere particularmente a la insistencia de los franciscanos,
desde su llegada a la Nueva Espaiia en 1524, a que el culto a las imagenes no
fuera dirigido al objeto material, sino a lo que éste representaba. (32)

2) Colocar la sacrosanta imagen de Cristo
En la Loa de El Cetro de José, la Fe, la Ley de Gracia, la Ley Natural y la
Naturaleza difieren en cuanto al tipo de padron que pretenden erigir. Asi lo

manifiesta Méndez Plancarte:

Tkrétase de elegir, entre los frutos de nuestra Evangelizacién, su titulo de gloria
mas digno de perpetuarse en nuestro recuerdo. La Naturaleza destaca la abolicién
de los Sacrificlos Humanos; la Ley Natural, 1a supresion de la Poligamia; la Ley de
Gracia, la substitucién de los idolos por la Cruz; y la Fe hace triunfar a la

colocacion de la Eucaristia en nuestros altares.(33)
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El simbolismo de cada padron equivale, a mi pérecer, al personaje que
cada uno de ellos alegoriza: el significado de los pad;qnes asciende desde lo
concreto, relacionado con la Naturaleza y la Ley Natural.»ia IQ abstracto, asociado
con la Ley de Graciay la Fe. En efecto, la Naturaleza y‘ Ié Ley Natural proponen el
levantamiento de un padrén que remite a lo corporeo la prohlblmén de los
sacrificios humanos y de la poligamia, que representan costumbres mdfgenas Asl

se refieren estos dos personajes al padrén que proponen Ievantar g

Naturaleza

El que mas me agrada a mi
es que demuelas las Aras
donde mi sangre se vio

tantas veces derramada. (Loa, w. 101 = 104)
Y la Ley Natural:

A mi también, afiadiendo

que pues me hace repugnancia
al Contrato Natural

admitir Mujeres tantas

y desatar aquel nudo

que las voluntades ata,
mandes que los Matrimonios

publicamente se hagan (Loa, vv, 105 - 112)
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La Ley de Gracia y la Fe se pronuncian a favor. del levantamiento de. un

padrén asociado con la imagen de Cristo. Dice la Ley de 'Gr”aciéi'

Mas yo, como Ley Divina,
que atiendo a la Primer Causa
como a la mas principal,
por de mayor importancia
tengo el quitar del Altar
las sacrilegas estatuas
de sus falsos Dioses, y
después que purificadas
las Aras estén, en ellas
colocar la sacrosanta
imagen de Cristo, que es
la bandera soberana

en las lides de la iglesia

que sigue la Ley de Gracia. (Loa, vv. 129 — 142)

Sacrilegio y purificacidn: lo sacrilego es inherente, de acuerdo con los
versos mencionados, a las estatuas de los indios. Es necesario, segun la Ley de
Gracia, purificar, limpiar las Aras para colocar la imagen del dios que preside la
Iglesia. Cuando alude a la Iglesia, la Ley de Gracia nombra la institucion que rige
las costumbres de la ley catdlica. La imagen de Cristo debe ser yista. El acto de

colocarla, ¢no significa mostrar a los ojos corporales el triunfo del discurso de los
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vencedores?, ¢no se exhibe la superioridad del nuevo dios al colocarlo, sobre los

dioses vencidos?

Si los dioses de los indios son falsos y deben destrwrse segun lo refiere la
Ley de Gracia, el dios cristiano es por oposucuén el verdadero En este sentido, a
mi juicio, la Ley de Gracia no hace sino borrar el cuerpo de los dioses para
sustituirlo por el de Cristo. El cambio de rituales por el que se pronuncia la Ley de
Gracia implica una sustitucién de las imagenes de los indios por las de la Fe.

A diferencia de la Naturaleza y de la Ley Natural, cuyas propuestas se
basan en una abolicién (de rituales), cuando la Ley de Gracia propone colo‘car la
imagen de Cristo, no hace sino manlfestar su mtencnon de instaurar un nuevo

orden moral. En estos términos, la Fe celebra Ia propuesta de la Ley de GraCIa

Aunque todas decis bien,
tu, como mas elevada,
dijiste mejor que todas:
pues quien el Altar levanta,
erige el padrén,

en que duren las hazafas. (Loa, vv. 143 — 148)

Es el Altar el lugar que muestra a los.ojos: corporales. las-hazafias con el
objeto de que éstas sean recordadas, segun se deduce de los versos citados. El
Altar ocupa un espacio que puede ser visto: en esta loa es el sitio habitado por el
dios de la Leyr de Gracia que, a pesar de su ausencia corporal, esta presente de

manera simbadlica en la imagen que propone colocar este personaje.
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El padrén que. pretende erigir la. Fe es abstracto, constituye una alegoria,
una “idea representablé”,» segun la'deﬁnicién que da Calderon de esta modalidad
literaria. Med’iantve los sigulehieé'versols, la Fe se refiere al padrén que propone

levantar:

y asi, por mas acertada
accién tengo el colocar

una Forma Consagrada,
que no es colocar la Imagen

sino la propia Substancia. (Loa, vv. 160 ~ 164)

Dicho de otro modo, la Fe propon,eferigir un pavd‘rén que ’represenbte'l‘ak
sustancia de Cristo, es decir, el Sacramento de la Eucaffst[a'mediénte Vel‘ cual los
creyentes conmemoran su muerte y resurreccion, ‘cuyo objeto fue el derbo‘rrar“la
falta original. El padron propuesto por la Fe simboliza las précticas religfosaé
asociadas con este Sacramento que sustituyen las de la Idolatria: el ritual de la
misa y la abolicién de los sacrificios humanos; la celebracién del matrimonio
monogamico, en vez de la poligamia y el culto al dios de la Fe mediante el uso de
imagenes. El padrén es andlogo al cuerpo de Cristo, cuyo sacrificio dio origen al
Sacramento de la Eucaristia en el cual se cifran los dogmas principales de la
religién catdlica. Asi, colocar a Cristo significa instaurar un nuevo orden basado en
las précticas religiosas de la Fe. A ello se refiere este personaje en los siguientes

versos que dirige a la Ley de Gracia:
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y si tU quieres que haya
sobre las Aras de Cristo
Imagenes colocadas,

al mismo Cristo coloco,

con que mi intencién enlaza

todos los fines de todas. (Loa, vv. 178 — 183)

¢No propone la Fe un padrén que pueda ser visto con los ojos corporales y
la vista interna, metaférica, a la vez? Puede decirse que tanto la Naturaleza como
la Ley Natural y la Ley de Gracia, personajes asociados con lo terreno y lo divino,
con lo humano y lo sobrenatural respectivamente, tienen su punto de encuentro en
la Fe. El cuerpo de Cristo al que alude la Fe es la bisagra que engarza el espfrifu y
el cuerpo: el Sacramento de la Eucaristia que trasciende lo corpéreo, vy los rituales
mediante los que se celebra. Cuando la Fe alude a que en Cristo se'enlazanlos
fines de la Naturaleza Humana, la Ley Natural y'la Ley de Gracia, ¢no da por un
hecho que al levantar el padrén que propone se consumara la evangelizacién de
Ameérica?

¢ Que falta para la instauracién del padrén? De acuerdo con la Fe, soélo la
invocacion de las “Aladas Escuadras” a fin de que “desciendan de ias Esferas”.
Méndez Plancarte manifiesta que estas "Espirituales Substancias” a las que se
refiere la Fe representan a los angeles, mientras que las “Esferas” constituyen,
segun la fisica aristotélica, las esferas de fuego, aire o viento que debian atravesar

los angeles al descender del Cielo a la Tierra. { 34)
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Es evidente que este movimiento implica un descenso de lo incorpdreo a lo
corporeo; en-este sentido es andlogo al que realiza la sustancia incorpdrea de
Cristo a su propio cuerpo. La invocacién que de las “Aladas Escuadras” hacen los
cuatro personajes, responde al propésito de que éstas encarnen en el cuerpo del
padrén con el que se pretende mostrar el triunfo de la conquista espiritual en
Ameérica.

Sin embargo, el descenso de las "Aladas Escuadras” se ve interrumpido por
la subita irrupcion de la Idolatria en el escenario, cuyo movimiento es opuesto al
de los éngel‘es irivof:ados. En efecto, aunque las acotaciones no lo indican,
podemos;‘iymaginar a este personaje desplazarse en un movimiento horizontal
equivalente a lo terreno, caminando presuroso y altivo sobre el escenario hacia

donde se encuentra la Fe.

3.4.2.1.3. La subita aparicion de la Idolatria en escena

‘ 1) La conquista espiritual a través de las armas
En este momento, hay una divisién tajante del auto. La idolatria irrumpe en escena
de manera violenta, a juzgar por los siguientes versos que pronuncia en un tono

enardecido:

iNo, mientras viva mi rabia,

Fe, conseguiras tu intento,

que aunque (a pesar de mis ansias)
privandome la Corona,

que por edades tan largas

pacifica poseia,
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introdujiste tirana

tu dominio en mis Imperios,
predicando la Cristiana
Ley, a cuyo fin te abrieron

violenta senda las armas (Loa; vv, 232 - 242)

Los versos citados denotan el enojo de la Idolatria provocado por la forma
violenta con que la Fe la privd de la Corona. En ellos se percibe, de manera
velada, un juego de poderes que muestra cémo la religion sirvié de arma de
combate a la Fe, lo cual se refleja en las palabras de la Idolatria alusivas a la
manera salvaje, podria decirse irracional, con que su opositora irrumpe en el
escenario de la conquista espiritual de América.

Las palabras de la Idolatria encuentran, desde mi perspectiva, un eco en las
de Bernardino de Sahagun, quien se refiere a la manera precipitada, y por

extension violenta, en que se emprendié en sus inicios la evangelizacion:

No se olvidaron [los primeros evangelizadores) en su predicacion, del aviso que el
Redemptor encomendé a sus discipulos y apdstoles cuando les dijo: estote
prudentes sicut serpentes et simplices sicut culumbae: sed prudentes como
serpientes y simples como palomas. Y aunque procedieron con recato en lo
segundo, en lo primero faltaron, y aun los mismos idélatras cayeron en que les

faltaba algo de aquella prudencia serpentina (...) (35)
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En su libro titulado Culturas en. peligro, Miguel Leén — Portilla hace
referenciaka otros testimonios de autores due, duraﬁte la segunda mitad del siglo
XVl y principios del Xvil, pusieron enftelab de juicio la conversion de los indios,
debido a la forma precipitada en que ésta se realizé. Uno de ellos era fray Juan de
Torquemada.( 36 ) Compartia su opinién Bartolomé de las Casas, tal y como lo

expresa el historiador:

A juicio de fray Bartolomé, el que tenla por "L'mico modo de conversién” distaba por
completo de la casi metedrica |mposlclén de la nueva fe y suponia en realidad un

lento camino de ensefanza y persuasnén (.. ) (37 )
Agrega el autor de La visién de los vencidos:

Lo que &l [Las Casas) consideraba como “Unico modo de conversién” nada tenia
que ver con las mas o menos precipitadas formas de cristianizar, emprendidas por
no pocos, sin haber ahondado antes en la mentalidad indigena y de hecho con

poco respeto hacia ella. (38)

En la Loa de E/ Celro de José, Sor Juana, dg manera analoga al obispo de
Chiapas, pareciera manifestarse a favor de una.evangelizacién pacifica y por
medio de la razdn. Asl se deduce de los versos pronunCIados por la Idolatria, en
los que es evidente el rechazo a: Ia wolencua con que la Fe intenta erradicar sus

costumbres:
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y aunque casi todas ya

mis gentes, avasalladas

de tu activa persuasién,
todos tus Dogmas abrazan;
con todo (vuelvo a decir),

no ha de ser tu fuerza tanta,
que pueda de una vez sola
quitar las tan radicadas
reliquias de mis costumbres!
Y asi, aunque me ves postrada,
no es tanto que no te impida
el que demuelas las Aras
adonde los Sacrificios

son las Victimas Humanas (Loa, vv. 247 ~ 260)

En los versos mencioﬁados, p'uede nqtarée coémo la Idolatria manifiesta a la
Fe su error respecto. a la conver'siénjf dei los. indios. En. efecto, subsiste el
“paganismo” de la Idolatria en sus préctiéas fituales, tal y como se deduce de sus
palabras analogas a las de fray Dlegb Durén, cuya opinion sobre el “falso
cristianismo” de los indios era parecida a ia-de Torquemada y Las Casas. Sobre

las festividades de los indios afirma Duran:

Informaré de lo mas esencial y mas necesario al oficio de los ministros, o cual es
nuestro principal intento advertirles la mezcla que pueda haber acaso de nuestras

fiestas con las suyas que, fingiendo éstos celebrar las fiestas de nuestro Dios y de
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los santos, entremeten y mezclan y celebran las de sus idolos, cayendo el mismo

dia. (39) "

Vuelvo al auto: Tras escuchar la defensa que hace de sus practicas rituales,

la Fe pregunta sorprendida a su contrincante:

¢ Quién eres tu, que te opones,
sacrilegamente osada,

a estorbar nuestros intentos? (Loa, vv. 261 ~ 263)

En este momento, podemos imaginar én escena ala Fe y a la Idolatria en
un encuentro de miradas: momento de tensién dramética. Al mirarse cara a cara,
ambos personajes se descubren. Comienzan a quitarse los velos. Desenvainan
las espadas en un duelo en que resultard vencedora quien revele la mayor fineza.
En este (des)cubrirse, la Idolatria, dispuesta a continuar defendiendo su religion, le

responde:

Soy, por mas que tu me ultrajas,
la que sabra defender

fueros de edades tan largas,
pues Alegoérica Idea,
Consideracion abstracta

soy, que colectivamente

casi todo el Reino abraza. (Loa, vv. 264 — 270)
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Me p(egqnto: 69"?,’7?0, destruir una *“alegdrica idea"? ¢Con ,;:,amjé,s )
intelectuales? La Idolatria se revéla ante los ojos de la Fe como un ent e de-razén
cuando expone sus puntos de vista mediante argumentos dg ‘gArva‘nk fuér;a
intelectual, que se oponen a la brutalidad de la "senda violenta” que'le abyiéton las
armas a la Fe en la evangelizacion de América. |

2) Mudar el objeto basta
A través de la exposicién de una serie de argumentos que siguen una légica
racional, la Idolatria no cesa de explicar a la Fe el motivo de su‘defensa de la

practica de los sacrificios humanos. Asi lo manifiesta;

(...) y (supuesto

que adorar Deidad les mandas),
no contradice al precepto,

que a esa misma deidad hagan
los mejores Sacrificios,

que son los de sangre humana.
Antes hay mayor razén,

porque si a Deidad mas alta

se debe mayor ofrenda,

&por queé t quieres privarla

de ese culto? (...) (Loa, vv. 283 — 293)

A mi parecer, la ldolatria pone en tela de juicio los argumentos de ia Fe de

manera semejante a como lo hicieron los sabios nahuas a los franciscanos en el
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lioro de Los Colloguios, al que me referi en el andlisis de £/ Divino Narciso. (40)
Los siguientes. versos ektra[dbs,del :Libro dé Los Colloquios, citado por Miguel
Ledn ~ Portilla en La ﬂ/osoflav néhdatl, tienen, en ‘mi opinioén, vasos comunicantes
con |as palabras citadas de la ldolétrfa, puesto que muestran el conocimiento que
los tlamatinime tenian del sentido religioso de sus ceremonias. Los tlamatinime,
los sabios, defienden asi a sus dioses durante su encuentro con los doce primeros

frailes que llegaron a la Nueva Espaia:

Vosotros dijisteis

que nosotros no conocemos

al Sefior del cerca y del junto,

a aquel de quien son los cielos y la tierra.

Dijisteis que no eran verdaderos nuestros dioses.
Nueva palabra es ésta, la que hablais,

por ella estamos perturbados,

por ella estamos molestos.

Porque nuestros progenitores,

los que han sido, los que han vivido sobre la tierra,

no solian hablar asi. ( 41) (La filosoffa néhuatl, pp. 130 - 131)

Tal como {o indica Miguel Ledn - Portilla en La filosofla nahuatl, los versos
del Libro de los »Co//gqui'os son ‘una prueba de que las razones que dan los
tlamatinime ~a - los™ fralles- proceden de un saber organizado acerca de la

divinidad.(42) El historiador sefiala que, a través de sus palabras extremadamente
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respetuosas y llenas de cautela, se ve que tienen conciencia de que, por ser ellos

los vencidos, no puede existir un plano de igualdad en la discusion, y agrega:

Sin embargo, no por esto dejan de oponerse con valentia a los que consideran

injustificados ataques contra su manera de pensar. (43 )

En efecto, en El Cetro de José, ¢no persiste la ldolatria en su intento. por
defender con valentia sus rituales, de manera andloga a los vencidos a Ios que
alude Ledn - Portilla? Con el afan de preservar la practica de sus sacnf cios‘
humanos, la Idolatria pregunta a la Fe si no basta con sustituir a sus dloses por el

dios de la Fe:

¢ por qué tu quieres privarla (a la deidad)
de ese culto? Pues el yerro,

no en el Sacrificio estaba,

sino en el objeto, pues

se ofrecio a Deidades falsas;

y si ahora al verdadero

Dios quieren sacrificarla,

pues el error fue el objeto,

mudar el objeto basta. (Loa, vv. 292 - 300)

Mudar el objeto, sustituir: el objeto visible por otro es la propuesta de la
Idolatria y en este sentido' es semejante a la de la Ley de Gracia, quien propone

levantar un padrén en qdé se sustituyan las imagenes de las deidades de la
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Idolatria. Sin embargo, la Fe, quien es de la opinidn de que no basta con ‘mudar el
objeto”, sino que debe colocarse a Cristo en el altar, insiste en erradicar la préctica
de los sacrificios humanos. Siguiendo a la Fe, sus:comparieras defienden su punto
de vista mediante una serie de argumentos que remiten a la Biblia, con los que
intentan persuadir a la Idolatria de su error en cuanto a la practica de los
sacrificios cruentos. Asi lo manifiesta la Naturaleza: "pues no se puede creer / que
al Dios que tanto nos ama, / que nos dio el sér y la vida, / nuestro mal y muerte
agrada’”.

La Ley de Gracia apoya la opinion de su compariera:

Si, porque del pecador
no quiere su Soberana
Majestad que muera, sino

que viva, y viva en Su gracia. (Loa, vv. 307 -310)
Y la Ley Natural afirma:

Demas, que a la Natural

Ley, hace gran repugnancia

pues que maten los Hombres, Hombres,
el precepto quebrantan,

que dice: Lo que no quieres

para ti, a otro no le hagas. (Loa, .vv. 311—31 6)
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Méndez Plancarte afirma que los argumentos utilizados por la Naturaleza, la

Ley Natural'y la Leyj,.de'Gracia,"cory'a;élyfih de rébrcbér la préctica-de los sacrificios
humanos de la Idolétria,« no son lo suficientemente vaiidos. (44) Asimismo. destaca
que Dios qu‘i;e,o la nﬁuerter dé su pro'prio hijo "como victima que se ofreci6 por tqdos
nosotros”.. En cuanto a las palabras dé ia Ley Natural: no hagas a ofro lo que no

quieres que te hagan, menciona lo siguiente:

Pero ni esto valdria contra los Sacrificios Humanos, en el caso de haber Victimas
voluntarias, o hasta cierto punto “legitimas”, como llegaba a chrrlrehtre los

Aztecas. (45)

En efecto, seguin lo refiere el Codice Ramirez citado por Méndez Piancarte,
entre los aztecas, las victimas. eran esclavos de guerra que se podrian haber
condenado a muerte, o esclavos comprados especialmente para ser sacrificados;
inclusive las madres llegaban a sacrificar a sus propios hijos. ( 46 )

Tal como lo afirma Méndez Plancarte, probablemente falta rigor a las ideas
con que la Naturaleza, la Ley Natural y la Ley de Gracia intentan convencer a la

Idolatria de su error, en lo que atafie a la préctica dé’ Idé~sécfif Cios humands 'De

cualquier modo, es la misma ldolatria quuen reconoce sus hmltacmnes para

comprender las palabras de sus contrlncantes Asi Io expresa

Yo no entiendo de cuestiones. -

Barbara soy; y me faltan,

para replicar, principios.
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Lo que digo.es que, pues tantas ...
victorias has conseguido;

te contentes con gozarlas,

y que a mi Nacién concedas

esta leve circunstancia

de sacrificar siquiera

los cautivos que Tlaxcala

le da al Mejicano Imperio. (Loa, vv. 317 — 327)

Es evidente que la Idolatria se refiere, en los versos citados, a las victorias
de ia Fe obtenidas a través de la tiranfa, del uso de las armas, dé esa “violenta
senda” que le abrié el paso a la Fe para predicar la "CriStiéna.Ley". En ellos,
puede notarse una clara alusién al: trasfondo polftfco y: mi]itarkwdétrésk de. la
conquista espiri‘tual de América, pensamiento.q.;.:.e ,f‘ie'niéf resonancnas en”lo’é;yefsos
pronunciados por la Fe, quien en ‘una' suérf‘eﬁde -strvé:a'm officon'sci:ou‘sh‘és‘s

manifiesta al principio de la loa;

(...) que son los hombres

de mas barbaras entranas
que los brutos mas crieles
(pues entre éstos no se halla
quien contra su especie propia
vuelva las feroces garras;

y entre los hombres, no sélo ‘
se ve el odio, pero pasa ‘ TESIS CON
FALLA DE ORIGEN
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a hacerse estudio el rencor..
y a ser industria la safa,
pues no a otro efecto se ven
acicalar las espadas,

echar pélvora a las piezas,
unir el hierro a las lanzas...
jOh loca, humana ambicién,
que de ti misma olvidada,

a ti misma te destruyes,

cuando piensas que te ensalzasl)... (Loa, vv. 69 — 86)

Desde mi perspectiva, hay en los versos citados de la;ldolatrla,y de ila Fe

una notable diferencia en cuanto al derramamiehtof'dé'sérigfe de I'as v'Ictimas

sacrificiales en el caso de ambos personajes; mlentras qu‘_‘ _en eI de la Idolatrfa se ,'
debe a un motivo religioso, en la Fe lo es de caracter politqco y mllltar es decir, se
encuentra relacionado con la conquista de América. '

Liama la atencién que la Fe, personaje asociado con la religién, se refiera
en el aparte citado, a la ambicién como causa de la guerra. {Un guifio de Iav
jerénima que hace evidente el trasfondo politico de la conquista ?‘espiritua[" de
América? P S

Es evidente que si bien en un principio la Fe se valia de Ié fuerza bara
intentar vencer a su opositora, a r;nedida que avanza el auto, sustituye su método
de conquista por el de las armas intelectuales. Por su parte, la Idolatria se

defiende con su mejor arma: la razén. Cuando la Fe le pregunta acerca de su

202



insistencia - en- practicar-los- sacrificios -humanos;- ésta contintia* defendiendo -su

pensamiento y SU’I,Ibre albedrio en los sigulentes términos:

Idolatria..

Por. dt‘;s céusés: :
la primera es ol pensaf crluer :
las Deidadés sera‘placan;
con la victima rﬁés noble;:

y la otra es que; en las viandas,
es el plato mas ‘sabrbéo

la carne sacrificada

de quien cree mi Nacibn,

no sdlo que es la substancia
mejor, mas que virtud tiene
para hacer la vida larga

de todos los que la comen. (Loa, vv. 347 - 357)

Tras pronunciar los versos mencionados, podemos:imaginar a.la Idolatria
dirigir al publico las siguientes palabras que subrayan el caracter verosimil de la

loa:

(A nadie novedad haga,
pues asilas tradiblones

de los Indios lo relatan). (Loa, vv. 358 — 360)
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En el aparte citado,-la |dolatria pareciera aludir a Torquemada, quien refiere

io siguiente a propdsito de los sacrificios humanos:

En esta Nueva Espafia no Ia comian (la came humana) tan de prppésito (o sea por
“cebarse” de ella, como “los Canibales, que después llamaron Caribes”, de las
Antillas, o como los de “la Costa de Paria y la tierra de Brasil"...), segun lo tengo
averiguado, sino sola aquella que era de Sacrificios; porque la tenian por cosa

como sagrada, y mas movian a esto por religion que por vicio. (47 )

Méndez Plancarte refiere que la opinion de Las Casas al respecto era
parecida a la del autor de la Monarqulfa Indiana; asi expresa Las Casas su punto

de vista sobre los sacrificios humanos:

En la Nueva Espaiia no la comian tan de propésito, segin tengo entendido, sino la
de los que sacrificaban, como cosa sagrada, mas por religion que por ofra. -

causa. (48)

Como puede notarse, de acuerdo con lo expresado en los ‘pérra‘fos‘
anteriores, la Idolatria,. quien posiblemente coincide con las opiniories de
Torquemada y de Las Casas, intenta demostrar a la Fe mediante la razon, que los
sacrificios humanos eran de suma relevancia en su propia cosmovision. No
obstante, en lo éucesivo, la Fe destacara ante su opositora el beneficio que le

aportara el cuito a una divinidad que no exige sacrificios cruentos.
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3) La dura proposicion de creer que Cristo se transforma en vianda
E! conocimiento de las practicas rituales de su contrincante, le permite a la
Fe establecer una analogia entre la “carne sacrificada” de las victimas ofrecidas a
las deidades de la ldolatria, que hace la vida mas larga de quien la come, y la
carne del dios de la religién catélica. La Fe le asegura que esta Ultima le ofrecera

mayores beneficios si acepta convertirse a su religion:

Y dime: si yo te diese

todas esas circunstancias
que has referido, en un grado
infinito mejoradas,

¢quedarias satisfecha? (Loa, vv. 361 — 365)

La ldolatria, sin embargo, le responde con otra pAre,ngh'ta en que es evidente

su duda, producto de la razén:

¢En qué forma puedes darlas,
si antes es para impedir

mis Sacrificios, tu instancia? (Loa, vv. 366 — 368)

La Fe intenta, junto con sus compafieras, responderle. mediante la

invocacién iniciada a las “Aladas Escuadras”. Asi prosiguen el ritual interrumpido:
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iVenid, corred, volad,
Substancias Soberanas,
y a Sacrificio tanto

purificad las Aras! (Loa, vv. 371 = 374)
Al'no comprender el significado de! ritual de la Fe, a ldolatria exclama:

No quieras, con el hechizo

de las dulces consonancias
de la Musica, dejar

sin solucién mi demanda;
pues me prometias dar
Sacrificio en que se hallaran
las circunstancias que dije,

y en vez de responder, cantas

himnos que no entiendo yo. (Loa, vv. 375 — 383)

En otras palabras, la Idolatria se resiste a ser cqn\/encﬁlda mediante un ritual
equivalente a la manifestacion externa de un culto que no aléanza a comprender.
Los versos citados de la Idolatria tienen, a mi parécer,-un"eco en la teoria de
Manuel Gémio, citado por Robert Ricard. En ella, el historiador sostiene que la
falta de comprensién de los temas abstractos y oscuros del catolicismo que los
primeros misioneros catequizadores pretendieron inculcar en los indigenas, nunca

fueron ni son actualmente comprendidos ni aceptados por los indigenas:
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(...) .y.en_cambio . las manifestaciones materiales y objetivas se fundieron
rapidamente con las manifestaciones similares de origen prehispanico, resultando
a la postre en una religion mixta o catélica rudimentaria que profesan en México

los millones de habitantes de civilizacion de tipo indigena. (49 )

Asimismo, Manuel Gamio refiere que al llegar los primeros misioneros
comprendieron rapidamente que seria “facil ,tarea convertir a los catecimenos
americanos si se procuraba la fusibn de ambas religiones, aprovechando,
principalments, aquellos. aspectos que, en ambas, ofrecieran determinada
analogia”. ( 50 ) ¢No se basa la Fe, en la analogia entre su religion y la de la
Idolatria con el objeto de lograr su conversion? Si la victima sacrificial de la
Idolatria es humana, la Fe le propone sustituirla por una victima mitad humana y
mitad divina, que en forma de “v i anda” aplaque a la deidad y que aumente la vida

“de quienes le gustaren”:

(...) y no solamente valga

para aplacar la Deidad,

sino que La satisfaga

enteramente; y no sélo

delicias de un sabor traiga,

sino infinitas delicias; TES}S ("QN

y no solamente larga FALLA DE ORIGEN’

vida dé, mas Vida Eterna. (Loa, vv. 400 — 407)

207



¢ Podria haber elegido la Fe otra manera mas fina para intentar convencer a
ia Idolatria? Mitad humana y mitad divina, la victima propuesta por la Fe es visible
a los ojos corporales y a los ojos metaféricos a la vez, en este sentido, no es sino
una alegoria equivalente al padrén que propone erigir ia Fe al.principio del auto.

En efecto, la Fe explica a la Idolatria que la: naturaleza de esta “ofrenda’tan

soberana” se descubre debajo de su aparlenma es d ctr su S|gn|f cado trascuende

lo corpéreo. En otras palabras, la Fe vence'a‘larldolatrla med :ntg una alggénca

idea” que simboliza el cuerpo de Cristo y que representa a la vez el Sacrarriéhtb

de la Eucaristia mediante el que se conmemora de - maneraf slmbéhca su

sacrificio. Asi se refiere la Fe a este Sacramento.

La Eucaristia Sagrada,
en que nos da el mismo Cristo
su Cuerpo, en que transubstancia

el Pan y el Vino. (Loa, vv. 410 — 413)

Sin embargo, Ia Idolatria aln no alcanza a comprender el significado de la
transubstanciacion, tal y como lo manifiesta en estos versos: “que creamos, lo que
es eso / de hacerse Cristo Vianda, / es dura proposicién/’. Este rechazo por
dejarse evangelizar, evidente en los versos de la Idolatria, refleja, a mi modo de
ver, la postura citada de Gamio, segun la cual los indigenas unieron a sus
tradiciones Uunicamente las practicas exteriores de la religion catélica, sin llegar a
comprender-su verdadero significado. ( 51 ) En efecto, en la loa, la ldolatria no

esta del todo evangelizada por la Fe. Atn ve con los ojos corporales el cuerpo de
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Cristo. Su duda es la de la razon.y; en este sentido, es-andloga a la del personaje -
del Lucero en el auto. Asimismo, puede decirse que su duda es semejanté 'a la de

los protestantes, quienes cuestionaban la Presencia Real del cuerpo de Crlsto en

el Sacramento de la Eucaristia. En efecto, la transubstanmacu&n el cuerpo de :
Cristo fue tema de controversia durante los afios del Congcilio de Trento en el que

se redactd el siguiente postulado;

Si alguien dijere que, en el Sacrosanto Sacramento de la Eucaristia, permanece la
subsianclavdel pany el vino, junto con el Cuerpo y la Sangre de N. Sr. Jesucristo, y
negare aquella admirable y singular conversién de toda la substancia del pan en
Su Cuerpo y de toda la substancia del vino en Su Sangre, permaneciendo sélo las
especies de pan y vino, a la cual conversion la Iglesia Catdlica da aptisimamente

el nombre de Transubstanciacién, sea anatematizado. (52 )

En la loa, la Fe intenta convencer a la Idolatria de que vea a-su dios ‘en
oposicidén ‘a lo que percibe la vista corporal explicandole su simbolismo.. Para
lograr su objetivo, pretende mostrarle la representacién de un auto,sacramehtal,
en que, segin lo refiere a su opositora: “frata / mi amor hacerte visibles / lés
Profecias que hablan / de este Sagrado Misterio/".

¢ Qué falta para ver la representacién del auto sacramental? Unicamente el
levantamiento del padrén, segun lo manifiesta la Naturaleza. Es la Fe quien

finaimente determina el padrén que se erigira. Asi lo expresa:
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¢, Qué mas padrén, qué ganancia ...
mayor hay péra la Fe,

que el que se reduzca un Alma,
pues esculpe en ella misma

etemno el Laurel que alcanza? (Loa, vv. 450 — 454)

Se deduce de las palabras de la Fe, que el padrén mencionado se ve con
los ojos internos, es decir, de manera metaférica. A mi juicio, los versos citados
muestran que la Unica forma de alcanzar |la verdadera conversién de la ldolatria es
a través de la razon, y no mediante la violencia ni la imposiciéon de una serie de
practicas rituales en las que no encuentra ningun sentido, representadas en esta
loa mediante la invocacién a las “Aladas Escuadras”. Me pregunto: 4La Idolatria
logra convertirse? A mi juicio, su conversion es sdélo parcial en la loa.

Quizas, después de ver la representacion del auto, logre comprender el
significado de la transubstanciacion del cuerpo de Cristo en pan y vino.

De cualquier modo, la ldolatria comienza al finalizar la loa, un movimiénto
opuesto al de las “Aladas Escuadras” el ascenso hacia el Entendimiento.
lluminada por la Fe, probablemente sea capaz de ver a "dos luces” el‘simb'oli'smo

del Auto Sacramental de E/ Cetro de José.
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3.4.2.2. El Lucero y la Fe: miradas opuestas en el Auto de E/ Cetro de
José
3.4.2.2.1. La visién del Lucero, angel caido

1) Hacer representable lo invisible

En el Auto de £/ Cetro de José, la visién del Lucero se opone a la de la Prpfgcia:
en mi opinién, la del Lucero -personaje que caracteriza al dembnip_‘}i s;e::as:oéia con
los ojos corporales y, por extension, con la razén natural, mi‘e,ntr‘a:‘s‘ Aq;.v!e I'a' Qe la
Profecia se relaciona con una vista metaférica equivalente a la Fe, esz dfeycir, alo
que se cree en contra de lo que perciben los sentidos.

Acomparian al Lucero, {a Envidia, la Inteligencia, la Ciencia y la Conjetura,
personajes que representan un desdoblamiento en los atributos del demonib y una
suerte de criadbs.

Desde el inicio, es evidente en el auto la oposicidén entre la razén
sobrenatural que, a través del personaje de la Profecia, abre los ojos internos a
José, y la del Lucero, cuyo conocimiento se basa en lo que ve con los ojos
corporales para después establecer sus conjeturas mediante la Inteligencia. Tanto
la Profecia como la Fe, personaje en que se transforma hacia el final del auto, se
asocian, a mi juicio, con el Entendimiento, una de las tres potencias del alma que
permite a José desentrafiar el misterio de los suefios del faraén.

Ei Lucero aparece :én eécéna después de que Judas propone a sus
hermanos vender a José a Tos }hérEéderes ismaelitas, en vez de darle muerte. Asi

lo hacen, ya que al estar.dfe“s'pdjado de la tunica -regalo de su padre y prueba de
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su preferencia. por.José- de. nada.les_serviria.quitarle..la.vida,.segun lo expresa

Judas en los siguientes versos:

Ya que en Ié cisterna esta,
de su talar ornamento
despojado, que fue antes
de nuestro rencor objeto,

el darle la muerte ahora,
decidme, ¢de qué provecho
nos puede ser, sino sélo

quedar de su sangre reos? (Auto, vv, 5 — 12)

En el Auto de E/ Celro de José, el Lucero ve en sté la_prefiguracion de

otro personaje:

(que no sé qué en éi veo,

que ni lo dudo bien, ni bien lo creo),
¢qué tipo o qué figura,

como a quien ve de lejos la pintura,

descubre misterioso? (Auto, vv. 83 ~ 87)

Para descubrir la identidad de José, el Lucero se valdra, ademas de la

Envidia, de la Ciencia y la Conjetura,-tal y como:lo expresa: -
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Y pues el atenderlo, es ya forzoso, .
de ti, Ciencia,‘me' valgb,

para ver si inferir podemos algo;

y pues para tu idea

no hay distancia ni tiempo que lo sea,
los siglos hacia atras retrocedamos,
las distancias midamos

de la pasada edad, y la futura
primicias le dara la Conjetura,

para que de uno y otro antecedente
saque, si no evidente,

probable conclusion (...) (Auto, vv. 88 — 99)

De acuerdo con Ios versos mencionados eI-Lucero pretende eVocar una

serie de vnsmnes alusivas al pasado, es decnr al Antlguo Testamento que

interpretaré con'la ayuda de sus acompanantes Ia I“t presentara las

premisas a‘la Conjetura, cuyo papel es el de |nf_er|r a partir de’lo qUe‘ ve con los
ojos corporales. A mi parecer, el método de:conocimiento del Lucero y sus
cémplices sigue la teoria de la argumentacion de la filosofia escolastica a la que

se refiere Mauricio Beuchot en los siguientes términos:
(...) la inteligencia conoce primero las causas, los efectos, las circunstancias, y

luego- la- razdn: lanza- sus- conjeturas, para inferir los resultados que habran de

probarse por contraste con lo que ocurra en realidad, (53)
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Es.la Inteligencia.la compafiera mas fiel del Lucero.-As( se.-deduce.de.los

siguientes versos en que manifiesta el gran tormento que sig'niﬁca su pres'encia:

y solo t constante, sin dejarme,

al Abismo bajaste a acompaniarme,

quiza porque en mi fuese mas tormento
tener tan perspicaz entendimiento:

pues ver que el Hombre esta de ti privado,
no siendo mas enorme su pecado,

me obliga a presumir que no es blandura. (Auto, vv. 37 — 43)

Los versos mencionados remiten al pasaje biblico de Isafas (54) en el que
el profeta alude a la caida del,aem“dhid, a "Cdya»,i‘h{eligjencia se refiere Alfonso

Méndez Piancarte en los siguientes términos:

El demonio, (aunque angel rebelde y expulsadodel Cielo) ;onservé intacta ‘la
inteligencia propia de su naturaleza angélica. EI Hombre, de pdr si, la tiene inferior;

yen él, la culpa sf la obscurecié y debllité. ( 55):

Des‘de un punto de vista teoldgico, la in‘teél‘igre’rrlé;ié;d"li';cjerzﬁ'ghié;diﬁere‘ dela
del hombre, quien, de acuerdo con Méndez Plancafte,' 6érece de eﬁe "‘pérspicaz”
Entendimiento- del - demonio, cuya conservacién le resulta a-,éste un mayor
tormento.f(i SG'V)tAﬁade el erudito que el demonio sélo Apueyde vislumbrar fo que

ocurriré en el futuro mediante su agudisima conjetura. El hombre, a diferencia del

214



demonio, posee una razén sobrenatural: ||ustrada por Ia fe que.le permite discernir
entre el bien y el mal, asi lo afirma Ignacno Arellano en su DlCc:onano de /os autos

sacramentales de Calderén. ( 57°)

Sumergido en el abismo, el Lucero es desde mi- perspectlva parecido al
Angel de la melancolia del grabado de D ; ) que muestra a un angel en actitud

contemplativa, rodeado de sus lnstrumentos de trabajo A su vez, la imagen del

Angel de Durero evoca al artlsta que € Tl Ia soledad de su espacio, imagina signos
y simbolos que traduce en escntura en arte

El Angel dela melancolfa parece cavnlér tristemente en sus pensamientos
sin llegar a ninguna conclusién, segun lo manifiestan Klibansky, Panofsky y Sax|
en su libro titulado Saturno y la melancolia. ( 58 ) 7

En efecto, las imagenes que el Lucero evoca en.el auto, con el objeto de
descifrar el enigma oculto en el personaje de -José,- no se presgntan ante sus ojos
ni oscuras hi luminosas en su totalidad. Incapaz de eo'rhprender su significado, el
Lucero debe conformarse con interpretar los sign6§ y..simbolos mediante las
conjeturas que establece a partir de lo que ve con Ia\rista corporal. Puede decirse
que estas visiones evocadas por el Lucero se encuentran iluminadas por la luz
tenue del crepusculo, simbolizado en el grabado de Durero por medio de un
murciélago, de acuerdo con la interpretacién que de éste hacen los autores
mencionados. (59) E| crepisculo que rodea al Angel de la melancolia alegoriza su

estado mental:

Este crepusculo altamente fantastico y literal de toda la imagen, més que basarse

en las condiciones naturales de una concreta hora del dia, denota el crepusculo
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extrafio.de.una mente.que no puede ni arrojar.sus pensamientos a la oscuridad, ni
sacarlos a la luz. Asi, la Melancolia de Durero {...) permanece sentada delante de
su edificio inacabado, rodeada de los instrumentos del trabajo creador, pero

cavilando tristemente con la sensacion de no llegar a nada. (60 )

Envuelto en las sombras de la incertidumbre, en el Auto de E/ Cetro de
José, el Lucero, nostalgico, vueIVe la vista al pasado, a ese Paraiso del que

permanece al margen, a-fin de desentraﬁar el mlsteno de José No obstante

intenta en vano obtener alguna conclusion sobre_ o que ve su método de

conocimiento consiste en cotejar con Ia razén. Io que .con Ia wsta corporal Asi

lo reflejan los siguientes versos en que Ia Clenc:la propone al Lucero volver los

ojos al Paraiso:

Y pues tiene retdrica licencia

de fabricar, la Ciencia,

sus entes de razon y hacer posible
representable objeto lo invisible,

vuelve los ojos hacia el Paraiso (Auto, w. 113 — 117)

Hacer representable lo invisible ¢no equivale a hacer visible el espiritu?,
¢no alude la Ciencia a la revelacién de la alegoria del personaje de José y su
historia? En las siguientes escenas, el Lucero y sus cémplices ensartan los

simbolos y signos de los relatos del Antiguo Testamento, que cotejaran con los del
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Nuevo. El “Pan” es el primer enigma que se presenta ante los ojos del Lucero en
un pasaje que evoca el relato de la pérdida del Paraiso en el Géneéis. :

2) Ciegos enigmas sin respuesta
El Lucero escucha la Voz de Dios -representada en el auto por l'a Mdsica-
pronunciar los siguientes versos en una clara alusion al relato biblico de la Caida:
“costarate el Pan/ el sudor del rostro”. De inmediato, se pregunta si en el futtiro el

“Pan”, al que se refiere la Voz, sera alimento del hombre:

¢Qué Pan ha de ser éste,

que es menester que tanto sudor cueste?
Pues si estéd a comer hierbas sentenciado,
que, sin costar afanes al arado,

producira la tierra, ¢con qué intento

se le pone a asignar otro alimento? (Auto, vv. 143 — 148)

Enseguida, la Conjetura y la Inteligencia escuchan a la oz mencionar el
nombre de la serpiente y llamarla f'MatIdito 'e_n'twrfe. iédds;/ los animales”; la Voz le
advierte: "y entre lavMuje'r ¥ tu impondré pérpet'uds,gc)did’s. / Quebrantara, altiva, / tu
cuello orgulloso; / y.a su carcafial / le pbndtés,gsto};bdé;'. En los versos citados, la
Conjetura ve eﬁ la'Mujef a l‘a que alude’la .\(bzf,"una' préﬁguracic’m de la redencidn,

tal como lo refiere al Lucero:

Conjetura
Luego bien conjeturo

que intenta remediarle en lo futuro;
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y mas, sia éqheila circunstancia atiendo,
que entre ti y la Mujer odios poniendo,
Elia ha de quebrantarle la cabeza,

y su Progenie. |Oh qué delicadezal
Discurralo, si puedes, tu conciencia,

pues es punto que toca a Inteligencia. (Auto, vv. 176 — 183)

La Inteligencia, sin embargo, se muestra incapaz de resolver el enigma que

le propone la Conjetura:

-Inteligencia

Y ¢qué importa, jay de mil, que yo lo sea,
si todo mi discurso titubea

cuando imagino qué Misterio ocuito

en esa clausula hay, que dificulto:

que la Mujer, que ya por el pecado

en mi dominio ha entrado,

pueda después vencerme

y, siendo Esclava, pueda someterme

debajo de su huella? (Auto, vv, 184 — 192)

Al misterio mencionado por la Inteligencia, Lucero afiade otro: el del
“carcafial’ que dard muerte a la serpiente, segun lo expresado por la Voz que

escucharon, Asi lo refiere mediante los siguientes versos:
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Y afade a ese discurso, que no alcanzas
el de poner al ple Ia’s ésechanzas,

o al carcafal, en qu'eyitu luz me avisa

de cuén distintas cosas simboliza:

pues la Filosoffa, alla en su ciencia,

por simbolo lo da de la inocencla;

y por de libertad, el mas temido

jeroglifico ha sido

en Egipto; y también, de la victoria,

es en otras naciones (...) (Auto, vv. 202 - 211)

¢Por qué teme el Lucero ver en el carcanal un simbolo de libertad, victoria e

inocencia? En este momento, me permitok hacer'ur;\avkbr'eve'reflexic'm sobre el

posible simbolismo del carcafial en este auto. De écuéfdo‘ ,,On el 'Diccionario de la

Real Academia, el carcafial es el talén o la parte postenor del pie. ( 61 ) La

imagen de la Mujer y de la serpiente bajo: sus p|e a Ia que alude la Voz, g,no

evoca a la Virgen de la Inmaculada Concepcvon cuya iconografia se basa en la

mujer del Apocalipsis de San Juan? ( 62)) A i parecer, es’ pos;ble establecer un
desplazamiento de simbolos, de la serplente ala Iuna en este auto. k
Siguiendo el relato biblico de la tentacién, puede decirse que el sjmbélismo‘
de la serpiente remite a la falta original de Eva en el Paraiso; por consiguiente, se
le asocia con el demonio. En lo que respecta a la luna, Cirlot, en su Diccionario de

simbolos, se refiere a la ambigiiedad de su simbolismo: si bien en ciertas culturas
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se le relaciona con la fertilidad, en otras, simbo
en oposicion al sol, simbolo de Cristoen'la

Por lo tanto, de acuerdo con el: parrafo anterior, la serpiente que pisa la

Mujer en E/ Cetro de José, asociada con Eva cq'rylfila’ﬁdjer del Apocalipsis a la
vez, pudiera ser andloga a la luna, puesto QUAe"bosee’ una connotacion negativa en
la iconografia de la Inmaculada Concepcién. (64)

La alusién de la jerdbnima a la imagen de la Inmaculada Concepcidn quizas
responda a dos propésitos interrelacionados: reforzar el dogma catdlico frente al
protestante que atacaba el dogma de la maternidad virginal de Maria, asi como
exaltar el papel de la Virgen como una Segunda Eva en la redencién. Una
Segunda Eva que al pisar la serpiente, simbolo del mal equivalente a la luna en
este auto, da a luz al sol, simbolo de Cristo. Creer en la virginidad de Marifa, ¢no
significa ver mas alla de lo que percibe la vista corporal, en otras palabras: vber c‘én .
los ojos internos al Verbo en su vientre? ‘

Posiblemente, los versos citados en los cuales la Mujer somete tiéjo ‘,su .
huella al Lucero, representen una apologia de la imagen de la lnmaéﬁlada

Concepcion, cuya iconografia se consolidd durante el siglo Xvi y que alcanzd una

fuerza notable en el periodo bamroco, segin René Jesls Payo en su ‘e‘bv:s'éyo '
titulado “Notas para el estudio de la mujer apocaliptica”. ( 65 ) En su ensayo
citado, Payo sefala que es en Espana, "pafs inmaculista por antonomasia" donde

en el ambito de la Europa contrarreformista, se produjo con una. mayor fue a la

devocion por la Inmaculada Concepcion.
Asimismo, pienso que el nombre del Lucero, en el auto, equivale a la‘luna

que se oculta para dar paso al Sol. En efecto, de acuerdo con el Diccionario de los
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autos sacramentales de Calderén, Ia::e'tir;nblggii'a :"dé' 'l; p;aléblrr; lucero ‘es. la
siguiente: “la estrella que comunmente se: Ilama de Venus precursora del dia,
cuando antecede al Sol. Sale del latino Lucufer que sigmf ca esto mlsmo" (66)

A esta definicion se refiere Linda Egan, quuen en su ensayo titulado “Un
angel caido como abogado del diablo: la demonologia de Sc_ar Juana”, afirma que
en £l Cetro de José, el nombre de Lucero “es-una version mal encubierta de
Luzbel y también de Venus". ( 67 ) Quizds lo sea de 'FVehus,‘ no asi de Luzbel, ya
que es evidente que el Lucero representa al demonio.

La investigadora hace extensiva la connotamén snmbéllca del Lucero como
“estrella matutina”, a la Virgen Maria y la diosa eglpma Isis a Ia que se asocta con
la luna y a quien se considera madre del dios eglpcm Horus, represgntado por el
Sol. (68) S :

De manera que la luminosidad y la oscuridad, el cielo yel sﬁismo, lo divino
y lo terreno, simbolos opuestos, se unen bajo la méscara‘del nombre del Lucero.
Estrella de la mafiana y angel caido a la vez, en el Cetro de Josg, el Lucero
anuncia al Sol, simbolo de Cristo. ( 69 ) El Lucero equivale asi, al astro que
antecede al Sol: a la luna bajo los pies de la Mujer apocaliptica, a la serpiente que
pisa la Mujer con el carcarial. Me atrevo a sugerir que Sor Juana sigue la idea de
Sto. Tomas en lo que respecta a la idea del mal como ausencia del bien. De este
modo, me parece que la jerénima resuelve con una gran fineza la idea maniquea,
considerada herética, que presupone al mal como opuesto al bien. En efecto, en
El Cetro de José, el Lucero no se opone al Sol - Cristo, sino que lo antecede, y en

este sentido es analogo a Eva quien, al cometer la falta, anuncia al Sol, al
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segundo 'Adén’ que borrard la'inahéha al Verbo encarnado'ique da un nueve
significado al Antlguo Testamento segun la tradicion catdlica. :

El siguiente enlgma que'se presenta ante los ojos del Lucero es eI de la.
numerosa descendencia prometida por Dios a Abraham y Jacob. En las sngu:entes
escenas, el Lucero y sus cémphces evocan . los pasajes biblicos de estos .
personajes que tienen en comun su fe en la promesa de Dios. Abraham,'quien
teme heredar sus bienes a su criado, su Unico heredero, escucha a Dios dirigirse a

&l mediante los siguientes versos:

(Canta dentro una Voz — Voz de Dios)
No tengas ese recelo;
que tu Hijo te ha de heredar;
y si puedes numerar
todas las luces del Cielo,
junta tu Generacién ¢
ha de ser, y descendientes;
y en Ella, todas las Gentes

alcanzaran bendicion. (Auto, vv, 230 - 237)

De acuerdo con las acotaciones que siguen el 'relatol bfblico, el cielo de
estrellas que forma parte de la escenografia snmbohza la descendencna del

patriarca. El Lucero ve en ellas una prefi guracnén de la humamdad red|m|da Asilo

manmesta
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iNo mas inteligencia; aparta, quital
¢ Qué generacién puede ser bendita,
si ya con el pecado

el Mundo esta contaminado? (Auto, vv. 238 - 241)

Enseguida, evoca la escena en:la que Jacob al p|e de una escalera sueria
que Dios le promete una gran: descendenCIa AI despertar, Jacob hace un
juramento: promete a Dios levantar un templo para su: adoraclon, stcumple( su

palabra:

Y asi, si Dios me ayudare

al camino que he de andar,
guardandome; y si me diere,
para mi sustento, Pan,

sera mi Dios el Senor;

y la piedra que en Altar

y titulo erigi, Casa

del Sefior se llamara (Auto, vv. 258 — 265)

En el “Pan” mencionado por Jacob en los. versos c:tados el Lucero ve.una

prefiguracion del Sacramento de la Eucanstla asf expresa su sospecha

Que otra vez Dios la bendiclén reitera, .
y otra vez vuelve el Pan a dar horrdres ‘

a mis tristes temores. (Auto, wv. 272 — 274) -
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Asimismo, . intuye un significado oculto:- en la- escalera-en que-se-apoya

Jacob, en la que ve el simbolo de la unién éntre la tiérra y el cielo:

&Y qué sera tan misteriosa Escala
que el alto Cielo con la Tierra iguala,
y el paso (que cerrado

tiene el fuerte candado

de la Original Culpa) hace patente,

para cualquiera que subir intente? (Auto, vv. 275 — 279)

Sin alcanzar a comprender por qué, ve en un extremo de la escalera a Dios

y en el otro al hombre:

con que ascendiendo el Hombre, o descendiendo
Dios es preciso...Pero no lo entiendo,
ni discurrirlo por ahora quiero,

hasta ver las premisas por entero (Auto, vv, 286 — 289)

La imagen de la escala de Jacob era interpretado, en la Edad Media, por los
Padres de la iglesia como un simbolo de la Cruz de Cristo, la Encarnacion del
Verbo y la imagen de la Virgen, segin lo manifiesta Ignacio Arellano. (70) En el
siglo XvI, la escalera comenzé a formar parte de la iconografia de la Inmaculada

Concepcioén, como un simbolo del caracter mediador de la Virgen entre Dios y el

hombre. (71)
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De “acuerdo con lo mencionado en el parrafo anterior, a mi parecer, la
escala de Jacob en El Cetro de José es un simbolo andlogo al de la Mujer que
pisa el carcafal. Tanto la escala de Jacob como la Mujer que representa a la
inmaculada Concepcidén simbolizan el medio de unién entre la Tierra y el cielo:
ambos constituyen simbolos de la redencién de la humanidad.

3) Conquistar a través de la mirada
Una vez evocadas las imagenes que remiten a los pasajes biblicos de Jacob y
Abraham, el Lucero insta a la Conjetura a volver los ojos al presente. En lo
sucesivo, el Lucero y sus acompariantes cotejaran las imagenes del relato de José
vistas con los ojos corporales, con las del pasado, que ven con |os ojos internos,

alusivas a los relatos de Abraham y Jacob. Asi lo refiere el Lucero a la Conjetura:

y pues estas figuras, que he mostrado,
son del tiempo pasado,

porque saques mejor las ilaciones

de las que ya sospechas conclusiones,
queden estos notables, ya pasados,
para cuando nos sirvan asentados.

Y asi, vamos ahora a lo presente:

este mozo, Josef... (Auto, vv. 290 - 296)
La Conjetura interrumpe al Lucero; lé advierte que no mencione el nombre

de José “sin reparo”, puestqqué s‘igfnyiﬁca “Aumento de Dios”. Posteriormente, la

Inteligencia y la Envidia recapltulan’én unos cuantos versos los suefios de José,
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en los que aparecen sus hermanos adoréndolo, asi como su venta a los
mercadereé ismaelifas. 7

En Vebste',morﬁento'm'e permito hacer 'un‘a reﬂ_exién:me parece s‘igniﬁcativo
que la Envidia exprese con entusiasmo la posible cbntarﬁi'ﬁaéién de José al ver las
costumbres de los ismaelitas que le darén trato de :escla_vé, en los siguientes

versos:

pues no sélo del bajo tratamiento

padecera, de Esclavo en el tormento,

sino que alli podran por varios modos

apoderarse de él los vicios todos;

pues viviendo entre Iddlatras, ¢ quién duda

que el mas constante las costumbres muda? (Auto, wv. 336 - 341)
con que hemos conseguido, por lo menos,

quitarle los ejemplos de los buenos:

pues, en lo regular, siempre contem’plo. i

que hay pocos que obren bien sin el ejemplo. (Auto, vv. 344 — 347)

En los versos citados, destaca la vista como un sentido preeminente en el
conocimiento de los malos ejemplos que pudiera ver José estando cerca de los
“idélatras”. ;Alusién velada a los “bérEaros” ejemplos de la Idolatria, en la loa? Es
evidente que los conquistadores estuvieron en contacto con las costumbres de los
indigenas. En la loa, la Ley Natural pide la supresién de la poligamia. Sabemos,

sin embargo, por don Carlos Ometochtzin Chichimecatecuhtli, cacique de Tezcoco
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citado por Mlguel Leon Portalla en su hbro Cu/turas en pe//gro, acerca de la

poligamia pracucada por algunos conqunstadores Asl lo ref iere Ometochtzin:

el vuno alos hombres? ¢Por ventura los cristianos no tienen

muchas mu;eres y se: emborrachan sin que les puedan impedir los padres
rehguosos? g,l?ugs que es esto que a nosotros nos hacen los padres? Que no es

nuestro oficio ni nuestra ley impedir a nadie lo que quisiere hacer. (72)

Quizas los versos pronunciados por la Envidia se refieran con cierta ironia a
la poligamia practicada por los conquistadores, como una supuesta imitacién de
los “malos ejemplos” de las costumbres de los indigenas. Asimismo, posiblemente
de manera velada, la jerénima aluda a una conquista a la inversa de los indios a
los espanoles, que viviendo entre “idélatras" mudaron sus costumbres. En su libro
titulado La Malinche, sus padres y sus hijos, Margo Glantz se refiere a la manera
en que Gonzalo Guerrero se dejé conquistar por la cultura de los “vencidos”. (73)
La escritora cita un pasaje de La verdadera historia de la conquista de la Nueva
Esparia, en el que Bernal Diaz del Castillo da cuenta del encuentro entre Jerénimo
de Aguilar y Guerrero. Asi le respondio a Aguilar cuando éste intenté en vano de

convencerio de volver a su cultura:

(...) Hermano Aguilar: yo soy casado y tengo tres hijos, y tiénenme por cacique y
capitan, cuando hay guerras; idos con Dios, que yo tengo labrada la cara y

horadadas las orejas. jQué diran de mi desde que me vean esos espanoles ir de

esta maneral (74 )
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En el siguiente parrafo, Margo Glantz se refiere al proceso de

transformacién corporal de Gonzalo Guerrero en un indio:

Gonzalo Guerrero digo, ya es totalmente un indio: su rostro ha sufrido
transformaciones imposibles de erradicar. Ademds, como. lo subraya Aguilar,
abandona su religion, su cultura y su lengua por una mujer, y para colmo india (...)

Aun mas, ha asumido como el propio Aguilar, una gestualizacion indigena. ( 75)

Guerrero se deja “contaminar” a través de la vista por las costumbres de los
“iddlatras™: sustituye su propia religion por la de los indios. Es evidente que la
mirada corporal incide sobr’e;la voluntad : del. conquistador, que determina su
comportamiento. A pesar de que en el caso: de. Goﬁzalo Guerrero se trata de un
cambio de actitud como resultado‘de 'un fe:‘n<’5‘rﬁen,’o de adulturacién, después de
todo, es el sentido de la visté, el .que pérmife la transformacién en el
comportamiento. En el auto, es asimismo a tfavés de la vista corporal como el
Lucero pretende conquistar a José en diversas ocasiones. Propone a sus
acompanantes desplazarse a Egipto, donde se encuentra José.

En Egipto, de manera andloga a la serpiente que logré convencer a Eva de
comer el fruto prohibido, el Lucero incita a la Mujer de Putifar a emprender la
conquista de José a través de los ojos corporales, a diferencia de la serpiente que

en el relato biblico sedujo a Eva mediante el ofdo.
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3.4.2.2,.2, La mirada de la Profecia en oposicién a la del Lucero
1) Cerrar los ojos corporales / Abrir los ojos internos
Son vanos los intentos de la Mujer de Putifar por seducir a José. Cuando éste

pretende huir de ella, le pide que sdlo la vea :

iNo huyas, Josef; espera:
vuelve siqulera la cara,
mirame, que con la vista
tu fidelidad no manchasl!

[Vuelve los ojos! (Auto, vv. 374 — 378)
Asl le responde José:

|No quiero:
que quien la vista no guarda,
no guardara el corazéh,
pues abre la pueria francal
Lo que no le es al deseo
licito, no es bien que haga

licito a mis'bjos yo (Auto, vv. 379 — 384)

Es evidente, en estos Versos, la relacién entre la vista y el libre albedrio.
Cuando se niega a ver con los ojos corporales a la Mujer de Putifar, José no
recibe las "especies” que la vista "ministra al alma", ya que, segun lo refiere: "es

muy necia confianza / que yo mismo a mi enemiga / admita dentro de casa".
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Al cerrar los ojos corporales, Jose abi’e su wsta mterna a la Profec[a, que de

manera simbdlica aparece en el escenano en eI momento preciso en que se mega

a ver con los ojos corporales a la mujer de ‘_tlfar qulen intenta atraparlo
En recompensa al dominio de- sus sentldos externos la Profecia expresa su

deseo de ayudarlo:

Ya te vale, porque el Cielo
nunca, a quien Lo invoca, falta.
{Huye, José; porqué Dios,

sélo a quien se guarda, guardal (Auto, vv. 404 — 407)

A pesar de que José huye, el Lucero ‘y su‘s a’t:onipaﬁant'es siempre a su
acecho, piensan una estrategia basada en la vusta corporal para conqunstarlo se
disfrazan de criados a fin de entrar en Ia casa de la Mu;er de Putlfar

Una vez dentro, aconsejan a ,Ia,Mu;er que muestre'a su mar;do la‘capa que
José dejé en sus manos tras huir de ella. Asf lB Héce, después de manifestarle que
éste habia intentado violarla. La soberbia de la Mujer de Putifar provoca el
encarcelamiento de José, de manera analoga a la soberbia de Eva que, segun el
relato biblico, fue la causa de la falta original del hombre y de su expulsion del
Paraiso.

Cuando cierra los ojos corporales para no dejarse seducir por ia Mujer de
Putifar, José niega su.cuerpo y, en oposicién, exalta su Entendimiento que le
permitira descifrar los suefios del faraén, obteniendo asi su libertad. En efecto,

ningun sabio de Egipto habla sido capaz de adivinar sus suefios, de modo que el
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faradn manda llamar a José, quien, en la cércel segun le-informa el Pincerna,
habia mterpretado con gran precision sus sueros y los del panadero.

En-un romance, la Inteligencia describe Ios\sueﬁos del faraén e intuye que
no son naturales, es decir, que "no es forjada fi ccnén de su fantasia, / la que orden
tan regulada/ guarda entre sf , y tan seguida,/ que en dos diferentes darios dos

jeroglificos pinta”. En otras palabras: los dos suefios se miran como en un“esp,ejd y

su significado se comprende cuando se les interpreta de manera j_;’c;bnj‘q‘nt‘a.f
Siguiendo el relato biblico, uno de los suefos alude a los siete i aﬁos de
abundancia que habria en Egipto, mientras que el otro, a los siete.de eééés'ezl :

El Lucero refiere a sus complices su propésito de ver lo que sucede a Jose
en el momento en que interpreta los suefios del faraén, como si se tratara de un

cuadro en que la imagen se aprecia mejor vista desde distintas perspe’ctivas:

Y pues como ya he asentado,
no hay distancia que me impida
ni obstaculo que me estorbe,
mira en esta perspectiva

lo que a Faraén responde. (Auto, vv. 674 — 678)

En oposicién al Lucero que ve a José y al faraon con Ios OjOS corporales

como si fuera un espectador més, José abre su vista mterna ve el Vslgnlf cado bajo .

el signo, comprende el sentido simbdlico de los suefios. Aftrya es de él,,habkla la '

voz de la Profecia, que es la del Entendimiento:
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Josef: atiende, escucha,

la luz que te ilumina,

que en tu espiritu influye

la sacra Profecia. (Auto, vv, 680 — 683)
A futuros sucesos

abre la interior vista,

y veras los Misterios

que el suefio significa. (Auto, vv. 685 ~ 688)

José representa el cuerpo en que desciende la idea, el Verbo, la palabra

divina; asf lo reflejan los siguientes versos que dirige al rey:

No soy yo quien te responde.
Dios, Serior, es quien te avisa
que ese sueio es uno solo,

pues lo es lo que significa (Auto, vv. 695 - 698)

Cuando escucha los versos mencionados, dlsmlnuyen Ias dudas del Lucero

sobre la prefiguracion que José hace de Crlsto mlentras crece de manera

proporcional su tormento. El Lucero pide a la Intelugencna correr Ia “mortal cortina”

de su Entendimiento, metafora de su lucidez excesu a verdad que va

descubriendo es parecida a una luz brillante que provoca su ceguera analoga ala

de Edipo, quien al conocer la verdad acerca. de su hlstona se’ quedo
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completamente ciego. Desesperado, el Lucero pide a la Inteligencia que vuelva

tenue su- lucidez extrema:

{Basta, inteligencia; quita,
corre de mi entendimiento
aquesa mortal cortina,

que no quiero atender tanto

a lo que me martiriza! (Auto, vv. 722 — 726)

Seglin las acotaciones, el recurso técnico empleado' para.simbolizar la

aguda perspicacia del Lucero se representa mediante un velo que se corre frente

a sus ojos. Asimismo, en este momento, podria imaglnarse{ :_‘na uz blanca,
proyectarse sobre el escenario, con el objeto de slmbohzar Ia | :
Entendimiento.

Acto seguido, el Lucero pregunta a la Inteligencia si 'Ia‘ ihterpretacién
profética que hace de los suefios del faradn, esas “lineas obscuras de lo futuro”,
pudo haberlas inferido José por “razones naturales”.

La respuesta de la Inteligencia es negativa: faltan a José las premisas que
“se pudieran alcanzar, / o ya por ciencia adquirida / o por razén natural / o
Astrolégica pericia”; en otras palabras: al carecer de las premisas, su conocimiento
se debe a la “Revelacion Divina®, y no ala “humana conjetura”. El Lucero explica a
la Inteligencia el motlvo por el cual desea saber sienla interpretacion de José

intervino la razén sobrenatural
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Por ver si acaso mis iras,
en las edades futuras,
con esas razones mismas
pueden desacreditar

su verdad con mi mentira,
desmintiéndole Profeta;
que no faltara quien diga

que fue ciencia natural. (Auto, vv. 778 — 785)

La ciencia natural equivale asl, al conocimiento a través de los ojos de la
razén mediante los que el Lucero establece conjeturas, que coteja con lo visto a
través de los ojos corporales. Su método de conocimiento es analitico, en
oposicién al conocimiento que la Profecia infunde en José; al prescindir de la vista
corporal y basarse exclusivamente en el Entendimiento, el método de
conocimiento de la Profecia remite a la maxima socratica: “Condcete a ti mismo”.

2) Cotejar la figura con lo figurado
Las siguientes escenas evocan el pasaje biblico en que José es aclamado por el

pueblo de Egipto al que salva del hambre. Pregunta el Lucero a la Inteligencia:

TPt CON
FALLA DE ORIGE

¢Qué es esto, Inteligencia?

N

Ya me falta la vida y la paciencia.

iOcllteme el profundo,

pues decir oigo: Salvador del Mundo! (Auto, vv. 817 — 820)
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Su cémplice, quien sdlo ve a José con los.ojos corporales, le responde:

No te aflijas; espéra,-

y que éste es sélo uri hombre considéra, (Auto, vv. 821 — 822)

Sin embargo, el Lucero persiste en su intento por saber si José prefigura a

Cristo, como puede notarse en los siguientes versos:

Y qué importa (jay de mil) que un hombre sea?
¢ Qué mas senales quieres ya que vea
para hacer la ilacién en que me fundo,

de que Dios quiere redimir al Mundo? (Auto, vv. 823 -~ 826)

imagen en que Jacob pide a sus hijos desplaza e‘ Eglv ﬂn e omprar tngo

Mientras que el Lucero y sus complices acechan a: José;k la:Profecfa permanece
oculta a la vista de los personajes del auto; de pronto, aparece en escena antes
del encuentro entre José y sus hermanos en Egipto.

Visible a los ojos del espectador, la Profecia revela al publico la alegoria

representada por el personaje de José, al que se refiere como un Segundo Adan:

Ved que del Solio excelso, donde habita

Majestad Infinita,
1

FALLIu b Wi JUE{ ‘
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al mundo Dios me envia,

pues Su Espiritu soy de Profecia,
a asistir a Josef, en quien procura
un bosquejo formar, una figura
del que sera en el siglo venidero
Redentor verdadero,

que de Adan satisfaga la malicia,

dando infinito precio a Su Justicia (Auto, vv. 867 — 876)

De acuerdo con la Profecia, José se transformara en “Trigo Soberano”, en
una clara alusién a la prefiguracion de la redencidn, Dos"tiempos convergen en
los versos citados: el pasado y el futuro representados por el personaje de José en
el Antiguo Testamento, y por el de Cristo en el Nuevo. Asi, la Escritura, segin se
deduce de sus palabras, es el signo visible que permitira en el futuro conocer el
significado alegdrico del relato de Cristo, a quien prefigura José. De acuerdo con 7

la Profecia, José es la “figura”:

(...) que asentada

por testimonio de la edad pasada,
les quiere Dios dejar en Su Escritura,
porque después cotejen la Figura
con lo ya figurado

y entiendan el Misterio que ha encerrado (Auto, vv, 883 — 888) .
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La “Figura" equnvalente a Cnsto, z,no evoca al padrén que propone erlglr la

Fe, en la loa, con el objeto de hacer v15|ble el tnunfo de la conqwsta espmtual en

América? Tanto el padrén como la Escritura representan ol test«momo de un hecho

histdrico, de lo "ya figurado”. Los relatos del Antigﬁb y' Nuevo Testamento cobran

sentido cuando se les lee a “dos luces”, es decir, cotejandolos uno con el otro,

igual que José interpretd los suerios del rey. La Escritura es a su vez, anéléga al

padrén: vuelve visible al Verbo, a la palabra de los profetas, como se deduce de

los siguientes versos en boca de la Profecia:

Y también, porque cuando ingrato intente
el Pueblo inobediente

(como ya desde aqui, sin que resista

a mi perspicaz vista

la distancia o lo obscuro

de la gran latitud de lo futuro,

lo estoy todo mirando) (Auto, vv. 881 - 897)
tenga para su abismo

testimonios guardados contra €l mismo:
pues yo, como de Dios clara trompeta,
en boca de uno ya, y otro Profeta,

siempre estaré clamando

y unos con otros casos confirmando (Auto, vv, 901 — 908)
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Se percibe, en los -versos 7<':itédbrs la. faifélr'encira fe‘ntrrem los- métodos - de

conocimiento del Lucero y de la Profecia Mlentras que el Lucero intenta descifrar

el misterio oculto en el person’je de Josi aI cotejar lo.que ve mediante los ojos

corporales con la’ razén -tal y. .como si ascendlera por distintas escalas del
conocimiento-, la‘Profecfa revela»al espectador la prefiguraciéon que José hace de
Cristo en unos quanfos versos, de forma analoga a una iluminacion. La Profecia
parecierasér un vra_yo que en tan sélo un instante abriera la vista interna de quien
escucha su voz. Puede decirse que la lectura que de la Biblia hace el Lucero es
literal, en tanto que la Profecia, mediante la vista interna, revela el significado
alegorico del relato y, al descubrirlo, eleva a la letra de la materia al espiritu, la
transforma en un acto de fe: las letras humanas se miran en el espejo de las
divinas. La Profecia se transforma en la Fe.
3) Un momento de suspenso: teatro dentro del teatro

La siguiente escena evoca el relato biblico en que José, con el objeto de probar:la
inocencia de sus hermanos, les da trato de espias. Los manda aprisionérr":cdﬁ

excepcién de Rubén, a quien le indica que los liberara bajo la cond|cu5n de que se

desplace a Canaan por Benjamin, el menor de ellos y lo lleve Junto

regreso a Egipto; de esta manera, José pretende cercvorar§e de ;iq;iefSUS

hermanos no le dieron muerte.
En este momento, se queda en suspenso el relato Sale de inmedlato a
escena la Conjetura. Mediante un soliloquio. que remite a la técnica del "teatro

dentro del teatro” reflexiona sobre su propio papel:

TTOT f"r'\N
P UREN]
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Buscando vengo al Lucero,
como si de él me apartara
yo nunca. Mas (como queda

ya la licencia asentada

de hacerme visible objeto), ,fi,l.,qI (, ',.1 (.\) N
como precisa substancia s [
i FALLA DE CORIG

EN

de su ser me porto (...) (Auto, vv. 1011 - 1017)

Méndez Plancarte encuentra un rasgo “pirandelliano” en el soliloquio de la

Conjetura y afade:

Uno de los personajes (y por cierto, alegérico), la Conjetura, monologa
criticamente sobre su propia condicion de personaje teatral, y justifica sus

situaciones alegando el estilo de las Tablas, o sea del Arte Dramatico. (76)

Cuando reflexiona sobre su propio personaje, la Conjetura no h"a:ce Siné
establecer una distancia respecto al papel que represenfa; Esta’ilté'c‘:nicé del
distanciamiento, utilizada por Brecht y Pirandello, obedecia a un fin didactico. Asi
lo explica Jacques Desuché en su libro titulado La técnica téafra/ de Byerto/t Brecht.
Desuché afirma que Brecht se proponia mostrar al publico la realidad
contemporanea como si estuviera "alejada” de él a fin de motivar al espectador a

emitir un juicio acerca de lo que veia representarse en la obra:
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(..} ya que la emocién desaparece inmediatamente cuando.se ha: salido del
espectaculo, mientras que el razonamiento plantea unos problémas en los cuales

hay que pensar de nuevo. (77)

En efecto, en el Auto de E/ Cetro de José, cuando la Conjetura toma una
distancia respecto a sus complices, instruye al publico acerca del significado
alegdrico de su personaje, asi como del de ia Inteligencia que representa' otro dyey
los atributos del Lucero, cuya operaciéon antecede a la de la Conjetura, qt.ylien‘asi lo

expresa: (78)

(...) que como ella es sabia,
siempre en orden me precede
de operacion, pues las causas
y efectos ella primero
discurre, y las circunstancias;
y luego entro yo, infiriendo,
conforme a lo que me alcanza

a proponer (...) (Auto, vv. 1030 —~ 1037)

En los versos mencionados, segun lo refiere Méndez Plancarte, el Lucero
alude a la caracterizacién de la Ciencia, la Conjetura, la Envidia y la Inteligencia en
“actos, potencias o habitos del mismo Lucero (el Demonio)’ que se encuentra
“alegoricamente muitiplicado en estos cuatro personajes, para facilitar la expresion

plastica de sus pensamientos y afectos”. ( 79 )
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José trata de ‘
papel, mlentras que ‘Ia lntellgenma mvnsnble alos o;os del espectador comlenza a
discurrir frente al Lucero sobre la causa que lleva a José a actuar del modo en que
lo hace. No serd sino hasta la siguiente escena, cuando reaparece en las tablas,
que la lntkelig’enci'a continuaré expresando su opinién al Lucero sobre la actitud de
José.

Me permito hacer una reflexion, en este mo‘mento. sobre |a técnica del
“teatro dentro del teatro” aplicada al soliloquio de la Conjetura. Desde mi
perspectiva, no sélo se resalta mediante ella e| pépel de lds personajes alegbricos
como “entes de ficcidn”, sino que héce evidente a los ojos del espectador ia
relacion entre la funcidn artistica y la didactica del Auto de E/ Cetro de José. Las
siguientes palabras de Desuché acerca de la técnica teatral de Brecht podrian

aplicarse a la técnica de distanciamiento utilizada por la jer6nima en su auto:

Tal es la funcion del Arte: embellecer, ciertamente, pero, al mismo tiempo, revelar,
descubrir cosas que uno tenia a su lado continuamente, y que creia conocer, a las
que no se concedfa ninguna importancia, precisamente porque se daban por

supuestas o se repetian sin cesar. ( 80)

En su ensayo titulado “El espacio teatral en los empefios de una casa”,
Aurelio Gonzélez se refiere a las "condiciones de recepcion” de un espectaculo

que impone cada época. De acuerdo con el investigador, la preceptiva dramatica
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en los Siglos de Oro de la lit'ekrfétﬁfé;é'ﬁ?:’léﬁéﬁ:ajésﬁia:ﬁéll;, k)}'hq;';rpbrarirlétﬁarrheﬂn'teb en
la comedia nueva a partir de Lopeb Tde' Vega, se concibe como un conjunto- de
indicaciones que involucran‘ una doble vertiente: la  dramética y la
espectacular.(81) |

En el Auto de E/ Cetro de José, la separacion entre ambas vertientes a.las
que se refiere Aurelio Gonzalez se establece cuando la Conjetura toma uné
distancia respecto -al espacio escénico en que se encuentrén' 'Ios -demas
personajes. Entra asf a un espacio dramatico entendido por Marc \(itse vc;omo el

espacio representado o significado en el texto escrito:

(...) este espacio dramatico, en su esencia, solo- pu e':f visualizarse en el

metalenguaje - del critico o del ,e,spédédér',; que lo “van  construyendo.
imaginariamente a partir de las inférméi;ioﬁés‘ ﬁ;robéir'c(:oﬁé&éé sobre su universo

por unos personajes (...). (82)

De acuerdo con lo manifestado por Vitse en e’l'pférr‘afo aynterior, el espacio
en que se encuentra la Conjetura durante -el sbliloquio es imaginado por el
espectador cuando escucha las palabras de este personaje. Este distanciamiento,
la toma de conciencia sobre su propia caracterizacion, como si la Conjetura se
viera en un espejo, antecede al que, a mi juicio, constituye el momento de mayor
tensién dramatica en el auto: la aparicion de la Profecia ante los ojos del Lucero y
sus complices.

A través del recurso delkte'atro dentro del teatro, la Conjetura no hace sino

recordarle al espectador la operacion de la Inteligencia, que es la de discurrir las
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causas sobre lo que ven los ojos corporales' mientras que- ella (la'Conjetura) ]

establece una deduccidn a partir de lo que. dice su; companera En efecto regresa

a la escena en el momento preclso en que en "'u papely e Conjetura debe mferlr

to manifestado por la Inteligencia al Lucero sobre la causa p Ia cua 'José trata de

espias a sus hermanos. Asi lo refiere en Ios versos flnales de su sol;loquio

Ya sin duda
le habra dicho lo que pasa;
mas ahora entraré yo,

pues a inferir hago faita. (Auto, vv. 1037 — 1040)

En el espacio escénico, entablara un diadlogo con la Inteligencia que, a mi
juicio, mostrara los Iimites del conocimiento a través de la vista corporal y la razén
natural.

4) Ver contra lo que perciben los sentidos corporales

La Inteligencia da su opinion al L.ucero respecto a lo visto en la escena en la

cual José trata de esplias a sus hermanos:

Lo que yo he visto en Josef,

es que ha mentido, o se engaia:
pues ha llamado de Espias

a sus Hermanos, y manda

que los tengan en prisiones

mientras la verdad declaran.
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Mas aquiia Conjetura’

esta, que es lo que buscabas. (Auto, vwv. 1041 = 1048)

De inmediato, la Conjstura infiere lo siguiente a partir de la proposicion de

su compariera:

Tu proposicién es que
o José miente, o se engana,
pues o ignora, o sabe que

son sus Hermanos. (Auto, yv. 1055 — 1058)

La Conjetura prosigue:

(...) Si alcanza

que lo son, con fingimiento

como a enemigos los trata, -
' J .JUJ .

QTR T
diciendo que son Espias, b

O

F‘ALLA DL L‘;“.i -\,..: L E‘J

y afirma cosa tan falsa
por tres veces. Y siignora
que lo son, es cosa clara
que padece engafio, pues

que lo son. {...) (Auto, wv. 10k58 —1066)

A pesar de”qué_kla»lrite'ligencia se percata de la incapacidad de la Conjetura

por establecer una deduccién, no-se da por vencida: persiste en su:intento por
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saber el motivo qgéylljefv:af’é’,lés‘é"a' tratar a sus hermanos de esplas. Asi lo expresa
ala Conjetufa en,lllios: tsrigu:ivent,e's iversbs: '

Fuerte es tu arguménto. po'rque’

es un dilema, que abraza

negacioén y afirmacion;

mas mi ciencia no se sacia

ni se quieta mi inquietud

sin ver cudl es la culpada

de las dos. (Auto, vv. 1071 —~ 1077)

Cuando la Inteligencia termina de pronunciar los versos citados, se revela la
Profecia ante los ojos del Lucero y sus acompafiantes. A mi modo de ver, esta
aparicion tiene un significado metaférico, cuyo propdsito es mostrar los limites de
la razén natural frente al conocimiento. En efecto, es evidente que el Lucero y sus
complices fracasan en su intento por deducir, mediante la razén natural, la causa
de la actitud de José.

Asimismo, el limite de la razén por encontrar un significado due vaya més
alla de lo que se presenta ante los ojos corporales se manifiesta cuando el Lucero,’
al ver a la Profecia, la juzga por su apariencia, sin llegar a descubrir su id’ent‘idad:
su aspecto, su “Belleza soberana”, que le provoca temor y asombro sin alcanzar a

comprender por qué, la encuentra opuesta a las palabras mediante Ilas que este

personaje se revela ante el Lucero:
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El Espiritu de Dios

soy, que a Josef acomparia,
de Profecla; y porque veas
que ti eres el que te engaiias
cuando lo arguyes de culpa

o lo acusas de ignorancia,

te aviso que en uno y otro

incurres (...) (Auto, vv. 1085 —1092)

Inmediatamente después, la Profecia responde a la duda del Lucero sobre
el trato de espias que da José a sus hermanos. Es évidente qué este p’ersonaje ve
con los ojos internos el significado -oculto: bajo-la apariencia del dilema, como

puede notarse en los siguientes versos; .

(...) pues [José} tiene clara
ciencia de ser sus Hermanos,
y cuando Esplas los llama,
no de la verdad lo entjende.

sino de la semejanza. (Auto, vv, 1092 — 1096)

Tras el descubrimiento que de la alegoria del personaje de José hace la
Profecia al Lucero, la Inteligencia, la Ciencia y la Conjetura enmudecen, acto que
dramaticamente se representa mediante su desaparicion del escenario; sin

embargo, una vez mas, el Lucero acecha a José y a sus hermanos en un pasaje
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que remite a la Ultima éen’é:'dé'Cristo Junto con los 12 apbstoles en la Biblia.

Mientras tanto, la Profecia ve a “dos luces esta escena’:

EstaMesa es de otra Mesa,
y estos Docé de otros Doce,
figura en que sg conoce

de Dios la cierta promesa. (Auto, vv. 1161 — 1164)

Asimismo, la Profecia alude a la prefiguracién del Sacramento de la

Eucaristia a través del “Pan" que comen en la cena José y sus hermanos:

El Pan aqui, con afan,
es sustento y es comida,
y alla serd el Pan de Vida,

cuando deje de ser Pan. (Auto, vv. 1170 -~ 1173)

En los siguientes versos que evocan el lavatorio de los pies en la Ultima

cena de Cristo, se refiere al Sacramento del bautismo:

Aqui es corpo}al limpieza
el Lavatorio de pies,
y se elevara después

a ser del Aima pureza. (Auto, vv. 1178 — 1181)
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La elevacion de los pies al 'alrﬁa' 'é,;n:b' fmbﬁéé-iln scénsién de Io terreno a

lo espiritual, de lo que se ve con los o;os corporales a lo que e ve con la vista

interna? Tanto el ritual del lavatorio de como los rntuales sumbohzados por Ios

distintos tipos de padrones, ascuenden de lo terreno alo dlvlno de | cq_rporalya Io

espiritual.

Mediante una serie de-versos que recuerdan a mi: JUICIO los de Ia ldolatria
en la loa cuando exclama: "lo que és eso / de hacerse Crlsto Vianda / es dura
proposicion”, el Lucero manifi esta su. desconccerto acerca de lo que svgmf ca el

“Pan de Vida" al que se refiere la Profecia: :

(...) Pues ¢como

que un Pan de Vida propone?
Dejar de ser Pan, el Pan,

facil es, si' se corrompe

y admite otra forma: que es
conforme al natural orden
que tiene Naturaleza

en todas sus sucesiones. (Auto, vv. 1211 - 1218)

Es evidente, de acuerdo con los versos mencionados, que el Lucero no ve
en el Pan sino un alimento para el cuerpo. En este sentido es, a mi parecer, un
personaje un tanto luterano, incapaz de ver, en un sentido metaférico el espiritu

bajo el signo, el “Pan de Vida" del Sacramento de la Eucaristla al que alude Ia
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Profecia, quien aumenta sl tormento del Lucero a medida que revela la arlre:gd‘ﬂa de
la historia de José como prefiguracién de Cristo.

Mientras pronuncia los siguientes versos, ima'ginarﬁosf’:’gl Lucéfo sumergirse
tristemente en sus pensamientos que sélo lo conddcen a,diyag'éciahes; ‘una vez
mas, evoca la imagen del Angel de la melancolia de Durero,} cuando'exbrés'a su

confusién de la siguiente manera:

{Qué asombro! jQué confusion!
jQué tinieblas tan crieles
ofuscan la perspicaz

luz de mi Angélica Mentel (Auto, vv. 1255 — 1258)

Sin embargo aun® vislumbra"a lo 'lejés :u'né"lu'z teri'ué‘ la luz “de. su
Inteligencia no'se ha apagado por comipleto.” Es la- lntel:gencua qunen Ie mforma
mediante una recapitulacién, lo sucedido después de la cena:. José se . dio.a
conocer a sus hermanos y mandé traer a su “padr‘e de Eglpto “con toda su
progenie”. La Inteligencia intenta encontrar una reSbufesta a este huevo enigma: el
viaje de Jacob a Egipto. » _

Curiosa de que sea José, yno otro de ibs hijos de Jacdb quyi'en’ le cierre los
ojos al morir, la Inteligencia pregunta a la Conjetura su oplnlén esta no responde,
ya que segun sus palabras: “donde Ia Conjetura / Ias premlsas convenientes / no
halla para formar juicio, / al punto se desvanece!/’ Asimismo, la Envidia se
muestra incapaz de dar una respuesta a la duda de Ia Inteligencia debido a que el

Lucero no sabe en qué objeto la tiene puesta. Asi lo manifiesta:
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Es Josef y no es Josef.

Josef es, en cuanto ejerce

la virtud, el que me agravia;

TR AT

TR |
FALLA D Ohivesi i

y no es Josef, El que teme

mi soberbia, que del Mundo

el dafio antiguo remedie. (Auto, vv. 1387 — 1392)

El Lucero persiste en su intento por saber si José prefigura a Cristo.
Siempre fiel a su compariero, la Inteligencia le insta en los siguientes versos a
conocer la verdad a través de los ojos corporales: “Quizé sélo con verle / obrara la
aprehensién simple, / ya que la ciencia no acierte./”

Para cotejar su pensamiento con lo visto mediante los ojos corporales, el
Lucero y sus complices vuelven su mirada a la representacion de la escena en
que Jacob vaticina en su lecho de muerte el futuro de sus 12 hijos que
representan las 12 tribus de Israel, siguiendo el relato biblico.

5) El carcaiial y el padrdn vistos “a dos luces”

El Lucero y sus complices escuchan los vaticinios de Jacob a sus 12 hijos, de
acuerdo con el relato biblico. A José le pide que lo sepulte junto con su abuelo,
Abraham y, como juramento de que cumplird su mandato, le ordena colocar sobre
su muslo “esa mano, que ha sido / de Egipto libertadora/”. Tras jurarlo, José
sostiene con su mano un cetro que, de acuerdo con las acotaciones, tiene un pah
en la punta.

Jacob ve en el cetro un simbolo de la hazafia redentora emprendida por

José y una prefiguracion del Sacramento de la Eucaristia. Asi, el cetro es un
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signo, “jeroglifico esculpido”, cuyo propésito es 'queatodosdeclare / Ié’s'héz'é'ﬁas

que antes hizo" el "Héroe mas sefialado”. Asi lo refiere Jacob;a"Joséz,‘

y como la tuya fué

haber socorrido a Egipto
con el Trigo, te pusieron

la empresa también en Trigo
en el fastigio del Cetro,

que adoro por sacro Tipo

del mas alto Sacramento (Auto, vv. 1565 ~ 1571)

Dos tiempos se cifrah eh el Cetrd desde mi perspectiva: el del Antiguo y el
Nuevo Testamento. El’ cetro remvte tanto a la vara liberadora de Moisés, como aI
Sacramento de la Eucaristia. Asnmlsmo igual que la Escritura biblica glie es letra'y.-

espiritu a la vez, sujeta a una interpretacion, el cetro representa una imagen visible

que posee diversos significados simbdlicos. En efecto, el cetro es, é mlj jdio; ;
equivalente al padrén que pretende erigir la Fe en la loa con el objeto de fhostfar
el triunfo de la conquista espiritual entre la “Gente Americana”. Téhto' 8l catro,

como el padrén al que alude la Fe enla loa éno alegonzan la mstauracnon de una
nueva religion y, por lo tanto, la sustitucion’ de un poder por otro? En la loa, el
padrén simboliza la conversion de la Idolatrfa;‘ en'el auto, el cetro representa el

triunfo del Sacramento de la Eucaristia. sobre la religion hebrea profesada por

Jacob.
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De igual forma, en mi opinién, puede efectuarse un aeﬁrplié%éfﬁightb aerlm
simbolo del carcafial de la Mujer que triunfé sobre la serpiente, al del 'cetr’o‘dve
José. En ambos se simbolizan la libertad, victoria e inocencia. De Ié antyberibrs:e
deduce que la Mujer, en la loa, se encuentra en un plano analogo al de Joksé', en
tanto que representan personajes liberadores. El carcafal se mira en e.‘l ‘espejo del
cetro, igual que la Inmaculada Concepcién, Segunda Eva, se refleja en el
Sacramento de la Eucaristia.

En oposicion a José, Lucero, quien sélo ve en el cetro un ob'jyeto desprovisto
de significado, finalmente se da por vencido cuando sei, recondce incapaz de
descubrir, mediante la razén natural, la alegqrfa del,feiéto de José revelada por la
Profecia. Antes de desaparecer del e,;kc_eiriar:io, la lniéligencia pronuncia unos
cuantos versos en los que;séfryeﬁ;e:re: al ?td"rﬁent;o que representa para ella la

perspicacia de su vista. Vencida; su centro sera el “Abismo”:

Para mi no habra descanso;
pues siempre me martirizo,
si con lo que miro, aqui,

alla con lo que imagino. (Auto, vv. 15692 — 1595)

De acuerdo con los versos citados, ¢no es parecido a Sor -Juana: el
personaje del Lucero? Es inevitable la referencia a la Respuesta a Sor Filotea,
donde la jerénima manifiesta el tormento que representa para ella la lucidez de su

Entendimiento.(83)
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En oposicién a la visién de la razon natural que atormenta a la Inteligencia,
la visién interna de la Profecia 'se refleja en la de la Fe, personaje en que se

transforma. Asi lo expresa en los siguientes versos:

(...) la que alla fui Profecia,

a seraqul Fe he venido..

sin que cause disonancia

pues un acto es de Fe mismo
dar crédito a lo futuro,

que darsela alo no visto,;

pues lo mismo es creer en Dios
que creer porque Dios lo dijo,
creyendo alla contra el tiempo,

y aqui contra los sentidos... (Auto, vv.-1612 - 1621)

Asimismo, en un aparte, la Profecla cuando se ‘convierte en la Fe,
proporciona una clave para desentrafiar el significado simbélico del cetro. Para

ello, remite a una fuente rabinica:

(Pero por si algun curioso
quiere averiguar prolijo

la erudicién, en lo que
del Cetro dejamos dicho,
sobre el Génesis, Rabi

Moisés nos lo dejé escrito,
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citando el lugar de Pablo

sobre “adorar.el fastigio”. (Auto, vv. 1622 - 1629)

De a'cuerdofcon Méndez Plahcarte. lanpayla‘bra'fastyigio significa cuspide:o
remate. ¢Quién era Rébi Moises? El erudito seﬁala;qug la Ajerénimé ’sé refiere a
Moisés Maiménides (Cordoba, 1135 — 1204), de quiéh Apra;ham “Joshua Heschel
en su libro titulado Maimdnides sefala que fue el~pefsofr1}éj:e‘.br'ha'§destacado del
judaismo medieval. Una de sus obras mas importantes es La gula de los perplejos
que, de acuerdo con Heschel, representa un intento de racionalizacion que
acomodara la religion a la ciencia y la filosofia. ( 84 ) Méndez Plancarte alude a
una tradicién rabinica transmitida por Maimdnides, la cual suponia cjue el rehate

del cetro figuraba un Pan o unas Espigas. Agrega el erudito:

(...) Y asi (afade Sor J.), pudo Jacob, iluminado por la luz profética, mirarlo y
adorario como imagen de Cristo, que Se nos iba a dar bajo los velos de Pan, en la

Eucaristia. ( 85)

Es significativo, a mi juicio, que el simbolo del cetro proceda de una
tradicion hebrea. En este sentido, a mi parecer, la jerdnima no hace sino poner en
tela de juicio una unica verdad representada por la religion catdlica, al tiempo que
alude a las diversas interpretaciones que de la Biblia pueden hacerse. Asimismo,
pareciera llevar a cabo una defensa del libre albedrio que se refleja en la libertad
de pensamiento de la Fe, cuando remite a las fuentes rabinicas para explicar el

simbolismo del cetro.
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¢Cual'es el motivo por el que la Fe hace referencia a la tradicién rabinica?

Asi lo explica este personaje en los siguientes versos: .

Y aunque no se debe en todo
dar crédito a los Rabinds_.
como aquesta circunstancia
no puede parar perjuicio

a ninguin dogma, antes bien,
en el acomodaticio

sentido, a la devocién

puede ayudar, me he valido

de ella). (Auto, vv. 1630 — 1638)

Respecto a los versos mencionados, Méndez Plancarte alude a los dos
sentidos del texto biblico: el literal, expresado inmediatamente por sus palabras, o
el tipico que corresponde a los tipos o figuras proféticas de lo futuro. ( 86 ) Agrega

que el sentido tipico consta con certeza Unicamente cuando la Revelacién nos

cerciorade ello:

...y cuando esto no ocurre (como en la historia de José en Egipto y su Cetro), es
siempre discutible, y sélo mas o menos probable: Y:esto pudo querer decir Sor
Juana, llamando acomodaticio a un sentido tipico sélo veroslmil,rpe_rq qUe nada

impide imaginar, en gracia de la devocion...( 87 )
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El sentido llteral asI como el tlplco, remiten a lo VISIble y Io oculto bajo elr

signo. A51mlsmo desde mi- perspectlva los versos cntados de la Fe hacen

referencia a un tema que era motivo de polémica en el 5|glo xvn,’ soqla‘dyo,cy:qn el

antagonismo entre razdn y fe: la oposicion entre las Ietras human s'y las divinas.

Descubrir el significado oculto bajo los velos del signo, encontra '
letra, era el interés de Erasmo de Rotterdam, quien en el s|QIijV ‘r“kp}onfa llegar
a la sustancia de la Biblia con el objeto de extraer de Ve_lia”’ekiv c‘onqcih'liento que
llevara a una verdadera fe que motivara en el creyente la pféc;tica ‘:dei"r'ituales con
un verdadero sentido religioso. La oposicién entre lo visible y:lo iﬁViéible‘ entre la
carne y el espiritu es precisamente el tema del Enqumd/on, llbro en que Erasmo

de Rotterdam ordena su concepto de la esencia del crlsuanlsmo segun lo refiere

Marcel Bataillon:

(...) el meollo del libro se encuentra en la regla quinta, que ensefia a tener en poco
“las -cosas visibles” y a levantarse a las invisibles: admirable manifiesto del
cristianismo interior (...) Esta oposicién del espiritu a la letra o0 a la carne es la

norma para la interpretacion de las Escrituras. ( 88 )

Bataillon agrega que, de acuerdo con Erasmo, es a la Iuz de la oposicién
entre la carne y el esplritu, entre Ias “divinas"fyf“humanas " letras como debe

comprenderse el cristianismo y apreclar eI valor de los Sacramentos: las misas

que dice el sacerdote, las que oye e creyente ‘el bautlsmo, son para Erasmo de
Rotterdam “otros tantos cuerpos si‘n alma si perdemos de vista su sentido”. ( 89 )

En pocas palabras: el autor del Elogio a la locura pone énfasis en una fe que se
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vale de la razén como medio para llegar al conocimiento de iaié' Escrituras. La suya
no es la fe basada en una obediencia ciega a los preceptos del dogma religioso,
sino una fe que intenta conocer su significado. En Erasmqy}'f‘:'fspaﬁa, Bataillon se
refiere a la forma en que en la época anterior a la Refbrm; ia.fe que profesaban
algunos cristianos no iba mas alla de la “fe del carbonero" kes decir, practicaban

sus rituales sin encontrar el verdadero sentido en ello

No me detendré en la explicacion del tema de la bposncnon entre las “dlvlnask

y humanas letras”, ya que no responde a los lnterese

De acuerdo con lo expresado en los pérrafos anteriores puede décirsé que

el personaje de la Fe, en el auto, es un tanto erasmlsta cuando se reflere a Ias*’
distintas interpretaciones que en el auto pueden hacerse del snmbollsmo del’ cetro :
segun el “acomodaticio sentido”, muestra su postura critica frente a I’a formag!e
ejercer las practicas rituales sin comprender su verdadero sentido relrigidété).fll);e]
manera analoga a Erasmo de Rotterdam, la Fe parece manifestarse en el aﬁt'o. én
contra de quienes se avocaban a la observancia externa del ritual réligioso,
dejando a un lado el espiritu de la religién; quizas, por esta razén, recomiende al
lector descubrir el simbolismo del cetro mediante la interpretaciéon de la fuente
rabinica.

En efecto, en los versos citados, la Fe expresa, a mi modo de ver, su punto
de vista sobre las multiples lecturas que pueden hacerse de la Biblia, igual que el
simbolismo del cetro puede comprenderse segun el “acomodaticio sentido”.

Cuando Jacob adora el fastigio del cetro, representa un ritual manifestado a través
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ado oculto desu simbolismo. Asi

del cuerpo, y a la vez, muestra su fe. en el sugnl

lo refiere la Fe en el Auto de EI Cetro de José Quizas no falte snn embargo quuen

interprete este gesto de manera llteral al verlo unicamente con los o;os de la. -

razén. De ser asi, no: creera que "Jacob adoré el fastigio, sino-que unlcamente
apoyd su cabeza en el cetro probablemente éste seria el punto de vnsta del
Lucero. :

En lo que respecta a la Idolatria, quizéds después de verb e}likaut_’t‘;,?,ﬁratya
logrado elevarse de la carne al espiritu, descubrir el espiritu bé}¢:fla letra,
convencerse de que “eso de hacerse Cristo Vianda” no es tan “dura 'prd_pbsiéién”
como lo pensaba en la loa. Después de todo, ¢no era el propéslto‘de la Fe’valjarki,r la

vista interna de su opositora?
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3.5. Andlisis de la tematica, los simbolos y las alegorias de Suerios hay que
verdad son de Calderén de la Barca

3.5.1. Resumen del auto

El pasaje biblico, que omite Calderén en su auto, narra que Josef tuvo dos-suerios
en que sus hermanos aparecian adorandolo. Envidiosos, o vendierqn a un grupo
de mercaderes ismaelitas que se dirigian a Eglpto

El auto empieza cuando la Castidad lleva al Sueﬁo a Ia carcel de Eglpto

donde se encuentra Josef, con el objeto de que vea el dano que le provoco

conservando su pureza. Asimismo, en unos cuantos versos, le ‘refiere que el

encarcelamiento de Josef fue provocado por la mentira.de la mﬁjef*de_‘PUtvi‘far,'
quien le dijo a su marido que Josef habia intentado seducirla. k e

Intuyendo que la historia de Josef encubre un misterio que énr_un’ fut(ifb serd
el mas alto Sacramento, la Castidad insta al Suefio a revelar jy'e'l '_‘énigr'na.
Desaparece la Castidad del escenario, mientras que el Sueﬁb expresa su
intencion de obedecerla, en tanto que representa una virtud a tra\'/és;l:de"f,la'[CUal
habla Dios. : :

En la carcel, el copero y el panadero tienen dos suefios que Josef interpreta
de la siguiente manera: al panadero le dice que va a ser ejecutado, y al copero,
que saldra de la carcel; ambos suefios se vuelven realidad.

Prisionero, Josef manifiesta en voz aita su deseo de conocer la manera en

que sus hermanos le informaron a su padre acerca de su muerte. En este
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momento, |la Castidad pasa frente a sus ojos diciéndol'e'que intente evocar la
escena mediante los ojos de la imaginacion.

Cuahdo el faradn tiene dos suerios, el copero le manifiesta que en la cércel
Josef habia acertado en la interpretacién, tanto de su suefio como del panadero;
por esta razén, el rey manda llamar a Josef, quien le refiere que, de acuerdo con
sus suefios, habria.en Egipto siete afios de abundancia y siete de escasez. Con
excepcion de Josef, nadie habia logrado descifrar sus suefios, razén por la cual el
faradn lo nombra virrey de Egipto.

Mientras tanto, el Suefio le pide a la Castidad que le aclare el sentido
alegbrico de la vida de Josef. Como los personajes alegbricos no tienen que
someterse a limitaciones de lugar ni tiempo, la Castidad hace pasar en un instante
los siete arfios féertiles. Lleva al-Sueiio al monte de la visién con el propdsito de que
vea llegar a los hermano.s de Josef a Egipto en busca de trigo.

Cuando los ve, Josef reconoce a sus hermanos, sin embargo, decide
ocultar su identidad hasta éaber qué sucedié con Benjamin, el menor de ellos,
temiendo que le hubieran dado muerte, igual que habian intentado hacerlo con él.
Josef retiene a Simedn como prisionero, mientras los otros vuelven a Canaan, a
casa de su padre para traerle a Benjamin.

Josef les tiende a sus hermanos una trampa: manda al copero poner el
dinero de sus hermanos en sus sacos de trigo a fin de probar su inocencia. En
este momento, entra Asenet buscando al rey y Josef, pensando que es la misma
persona que le habia infundido la vision de su padre, le agradece ese favor. No
obstante, Asenet le dice que fue producto de su imaginacion. Josef le responde

que "suefios hay que verdad son’ y le hace saber que esta enamorado de ella. En
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este momento llega el rey y, hablando por separado con cada uno de ellos, les
propone contraer nupcias. Los dos acceden.

De regreso de Canaan, Josef manda al copero que les pre,pavr‘e: a-sus
hermanos una cena y que ponga su copa de oro en el co'stalrde:Béhvjaﬂrvn‘Ih.‘ con el
objeto de tenderle una trampa. Josef les manifiesta a sus: hermanos que en
castigo lo retendra como su esclavo. Llorando, le piden que: hbere a su hermano
menor y que los haga a ellos sus esclavos. Reconocen que todas sus desgraclas
son castigo de su actitud hacia Josef, quien, al ver su arrepentimiento, les revela
su identidad abrazandolos.

Cuando el rey, Asenet y los cortesanos buscan a Josef con el propésito de
celebrar la boda, Josef les presenta a sus hermanos y réﬁere alyfaraén las
correspondencias entre la Ultima Cena de Jesucristo y su 'pfopia historia. Segdn lo
expresa, ésta prefigura el Sacramento prometndo por DIOS a su pueblo. Cuando eI'v !
rey pregunta qué Sacramento puede haber en. el pan y. el vino, el Sueno Ie
responde que el misterio esta encerrado envtr:,uatro suefios: el primero es el de

Jacob, alusivo a la escala que une el ciélé’y la tierra; el segundo son los suefios

del copero y de! panadero, a cuya menci6 vuelven las Sombras, explicando que

el pan y el vino prefiguran en esos suefios sacrificio de la misa.

Asenet pregunta quién asegura la verdad de los suefios mencionados. La
Fe, quien aparece entre las dos Sombras, lo confirma mientras se descubren dos
altares: uno con la hostia y otro con el cdliz. Enseguida, el Suefo afirma que el
cuarto suefio es el del faradn: los siete afios de abundancia representan ia

felicidad de la que gozaban los hombres antes de que el pecado entrara en el

mundo; los siete de escasez simbolizan la época anterior a la venida del Meslas;
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la “troj del pan” representa la Iglesia, y la boda de Josef y Asenet, iaé nubciés de
Cristo con la virtud.
3.5.2. Suenios hay que verdad son, ¢Ejercicio espiritual?
3.5.2.1. La Castidad lleva al Suefio a la carcel
1) El Suefio, metifora del Pensamiento; la Castidad, del
Entendimiento
Segun lo refiere Enrique Rull en su ensayo titulado £/ arte calderoniano en el auto
sacramental: Suefios hay que verdad son, el suefio desde tiempo inmemorial tiene
dos vertientes: suefio bueno frente a suefic malo, ambivalencia que, de acuerdo
con el investigador, lo hace especialmente conflictivo, “pero por-ello mismo sujeto -
de posibilidades draméticas multiples y de ricos matices”.'( 1 ) 7 -
En Suedos hay que verdad son, Josef tiene - los dos tipos de- suefios
mencionados por Rull, que en escena se tréauéen 'e‘n diversos espacios' y
alegorias evocadas en el texto dramatico. Los suefios malos provocan - su
encarcelamiento, en tanto que los buenos representan suefios proféticos que le
infunde Dios a través de la Castidad. Ambos personajes, la Castidad y el Suerio se
interrelacionan en el auto: la Castidad ilumina las imagenes difusas que provoca el
Suero hasta que finalmente las aclara en su totalidad, dandoles un sentido logico.
A mi modo de ver, esta obra se divide en dos partes: en la primera, tanto el
Suefio como la Castidad revelan el significado alegdrico de sus personajes, a la
vez que la Castidad manifiesta al Suefio que lo llevara a la cércel con el objeto de
liberar a Josef; en la segunda parte, el Sueiio lleva a la Castidad a ver el triunfo de
Josef en el palacio. Juntos, la Castidad y el Suefio, revelan, al finalizar el auto, la

alegoria que de Cristo hace el personaje de Josef. La primera parte constituye, as{
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una alegoria del cuerpo como prisién del alma, _s'igqi'endor el r_hits platénico de la

caverna, mientras que Ia‘segunda re'prgasenta la liyber_ac;jén«devl alma de las cadenas

sensibles.’ ’ e

Intentaré mostrar el signiﬁdédd»‘alie{gérioo.{&é‘ la Castidad y del Suefio, asi
como su relacién con la cércel en Iaque séiéncuen‘tra Josef, que en esta obra
representa, a mi juicio, un espacio alegorico. :

En el Diccionario de los autos sécramenta/es de Calderdn, Ignacio Arellano
afirma que "el sueiio como imagen de la muerte es tépico reiteradisimo”. (2)
Asimismo, el investigador cita a San Agustin, quien compara al dormir con el morir
y al despertar con el resucitar. Alude también a Juan Pérez de Moya para quien “el
suefio es hijo de la Noche y hermano de la Muerte’, segiin lo manifiesta en su
Philosophia secreta 11.(3) .- :

De acuerdo con Iaé deﬁniéibnes que los autores mencionados hacen del
suefo, puede decirse que éste es opuesto al cuerpo en su estado consciente:
cuando los sentidos no perciben el rﬁundo exterior, cobran vida las imégene,s',
difusas, aparentemente sin sentido producidas por el suefio. Analogo a lo oscuro,
a las fuerzas irracionales, el suefio es antagbénico a la razén. Por consiguiente,
desde mi perspectiva, puede establecerse, en la loa, una comparacion entre el
personaje del Suefio y el del Pensamiento; de acuerdo con la filosoffa escolastica,
el Pensamiento representa una de las funciones del Entendimiento que constituye
una de las tres potencias del alma, como lo refiere Juan M. Corominas en su

ensayo titulado "Dramatismo intelectual en los autos sacramentales de Calderén

de la Barca":
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Para Calderén el Pensamiento viene a ser lo que ahora llamariamos imaginacién
(...) el papel mas comun que desempefia el Pensamiento como imaginacién, viene

representado por el de loco o gracioso. (4)

Es evidente 'que el loco y el gracioso representan  personajes que
permanecen fuera del discurso racional. De acuerdo con la analogia que establece
Areilano ehtre el Pensamiento y los personajes mencionados, puede decirse que
el Suerio, igual que ellos, se encuentra fuera de la légica de la razén, Al caracter
irracional del Suefio, se refiere la Castidad en los siguientes versos que dirige a

este personaje;

Vaga fantasia, que sabes
hacer con tus devaneos

la quietud de los sentidos,

de los sentidos estruendo,
pues cuando para el descanso
te ha introducido el sosiego,
traidoramente has sabido

sacar del descanso el riesgo (W. 59 — 66) '

De acuerdo con los versos citados, a mi modo de ver, el Suerio equivale al
fluir de la conciencia al que C:orévr"nikh'asfident?fblbca con el Pgﬁsamiento. Siguiendo al
investigador, se deduce 'qué'la' %un?:ién del Suefio; ,‘igua<l que la del Pensamiento,
es la de combinar' sensaciones, impfesidnes y "conceptos de una manera

totalmente irrefiexiva.
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En efecto en la que consldero Ia;prlmera parte del auto eI rasgo pnncapal

dei Suefio es la duda la pnme v,gu‘ a que se. plantea es por qué la Castidad,

*hermosa vmud" que ;‘es d\ :todas :Iasvnﬂqdes qmamento", pretende llevario al

“centro que es / de todos los vicios centro”, es decir, la carcel. Asi expresa su

duda;

¢ Pues, como cabe en razén
(repito otra vez) que siendo

(...) la castidad, que es la suma
pureza, que vence a un tiempo,
para los triunfos del alma,

las rebeliones del cuerpo;

(...) tu te atreves a entrar dentro,
sin temor de que te empaiie

el vapor de sus alientos? (vv. 31 — 46)

Cuerpo y alma se oponen en los versos mencionados: es evidente que la
Castidad vence al cuerpo cuando logra dominar sus sentidos. La Castidad
representa, asf, una metafora del Entendimiento, cuya ubicacidon corporal, de
acuerdo con Corominas, es la cabeza. (5) Situado en lo alto del cuerpo, se
relaciona por consiguiente con lo divino: su objeto final es el de encontrar la
Verdad formal, tal como lo refiere el investigador (6)

Visualmente, a mi juicio, es posible establecer una --analogia ‘entre la

Castidad y la luz como simbolo del Entendimiento, en tanto que el Suefio se
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asocia a la 65ch@5&,} V!:a cércel que rieir'rrlite;iéiié caverna del mltodePlatén EI
filosofo reﬁe:re qtie en ella se encuentran prisioherpé lo"s hombres que al estar
sujetos por Ias cadenas, no pueden ver mésiqufe‘:léfs‘"o.b]:éto;sz que tienen frente a
Sus 0jos. Detrés de ellos hay un fuego, y éntré éste y los cautivos hay un camino
que tiene un muro; a lo largo de él, pasan un grupo de hombres portando diversos
objetos que se aparecen por encima del muro, de modo que los cautivos sélo ven
sombras de ellos. Platén supone que'si se desatara a uno de los prisioneros y se
le obligara a levantarse y a mirar hacia la luz, el deslumbramiento que le produciria
le impediria distinguir los objetos cuyas sombras veia antes. De modo que tendria
que ascender por grados hasta poder contemplar al verdadero Sol. (7)

Platon compara a esta caverna con la condicion humana. La cércel
representa el mundo visible, el fuego que lo ilumina, la luz del Sol, mientras que el
cautivo que sube a la regidn superior y la contempla es el alma que se elevé hasta
la esfera inteligible que equivale a la idea del bien, causa primera de lo que hay en
el universo. (8) Metafora del mundo sensible es la caverna donde los hombres
sblo pueden conocer las apariencias, reflejo de las ideas verdaderas que se
encuentran fuera de ella y que se asocian con la luz; metéafora de la verdad.

En el auto, la Castidad intenta abrir los ojos al Suefio en un sentido
metaférico, para que de esta forma vea el mal causado a Josef y lo remedie. ¢ No
equivale este acto a iluminar el mundo de las apariencias a las que se refiere
Platon, simbolizadas en este auto por |a “vaga fantasia”: el Suefio? A lo largo de la
obra, puede notarse que la Castidad aclara una y otra vez las dudas del Suerio.

Asi le responde cuando éste le pregunta por qué lo lleva a la carcel:

V.
i
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Pues siendo asi que ta fuiste

a sus ruinas fundamento,

y yo estoy de sus victorias
obligada a ser el premio,

¢,qué extraias que aqui te traiga,
a que veas el extremo

en que tu.s suefios le tienen,

por si pudiesen tus suefios,

ya que acarrearon el dafio,

solicitarle el remedio? (vv. 267 - 276)

Cuando el Suefio le pregunta por qué tomé el ‘fsemblénte bello / de Asenet,
hermosa hija / del sacerdote del Te‘mplo /- de Heliopali, ciudad del’s_ol/" para

conducirlo a la carcel, ésta le responde lo siguiente:

bien como yo de Asenet
(por complacerme en objeto
tan gloriosamente amable,
tan amablemente honesto)
la forma tomé, tomaste,

por complacerte, en Morfeo
tu de su negro semblante

lo adusto, pdlido y yerto (...) (vv. 69 ~ 76)
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De acuerdo con los versos citados, es evidente que la Castidad representa

a un personaje biblico del Antiguo Testamento: Asnat hlja del faraén eglpcm (9);

e! Suerio caracteriza a un dios de la mitologia grlega. Mo‘ eo el leS del sueﬁo
Hija del sacerdote del templo de Heli6poli, segin Io reﬂereel'Sueﬁo,"Asenet, '
representada por la Castidad es por extension hija del Sol, 'simboffJ‘ de”‘Cristo enla;
iconologia medieval. (10) Asimismo, a mi parecer, la Castidad, anéloga a la luz del

Sol constituye una metafora de la Virgen Marfa, aurora que da a qu a: Cnsto

cuando disipa las sombras equivalentes a la falta orlglnal a: las_" 'V

identificarse, asimismo, con el Suefio cuando produce lmégenes |rrac|onales

pasaje se representa en el espacno escénico y no sélo
dramatico, como lo hace Calderon en su auto al poner en la boca de la Castldad,

los siguientes versos:

Por no empafar mi pureza,
por no ofender a su duefio,
atento a la religién

cuanto a la lealtad atento,
a la mas blanda sirena,

al aspid mas halagﬂér'\o,

al mas traidor cocodrilo, |

al mas familiar veneno,
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y a la mas incauta hiena,
sordo a la voz, mudo al ruego,
inmoble al llanto, y veloz

a la fuga, vencié huyendo. (vv. 245 — 256)

Pienso que :en" los versos. citados, la Castidad se refiere a su propio
personaje como‘é un esbejo, cuando manifiesta que Josef no ha “empanado” su
pureza. En éfecto, la Castidad es parecida a un espejo al que puede compararse
con el Entendimiento, cuya funcion es la de reflexionar. Igual que un espejo limpio
refleja las imagenes, el Entendimiento de Josef tiene la capacidad de interpretar
los suefios, las imagenes que ve con la vista interna.

Si la Castidad es parecida a un espejo limpio, en oposicion el Sueiio es
andlogo a un espejo empanado que muestra en sus superficie las imagenes
distorsionadas. ¢No intenta la Castidad volver claras las “vagas fantasias”
producidas por el Suefio? Para lograr su objetivo, deja a Josef en manos del
Suerio a fin de que repare el dario provocado en él, puesto que ve en Josef "visos,
luces y lejos” de un misterio que “venciendo las sombras” sera *luz, verdad, y vida
/ del mas alto Sacramento”. El Suefio se pregunta a cud! misterio se refiere, y ésta
constituye su ultima duda que la Castidad se niega a responder, ya que

sUbitamente desaparece de la escena. Solo, el Suefio, manifiesta su asombro. En

vano, intenta retenerla:

{Oye, aguardal No tan sélo

confuso, absorto y suspenso
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mi entendimiento ha dejado
(que esto no es mucho, supuesto
que el sueno siempre fue obscuro

pasmo del entendimiento) (vv. 353 — 358)

Cuando el Suefio deduce que DIOS habla a través de la Castidad por
representar una virtud, decide obedecerla mtentara restaurar el- dario hecho a

Josef. Asi lo refiere:

Y vosotras, ideas,

que en fantasticos cuerpos
representais como retratos vivos
ansias y gozos a sentidos muertos,
ved que Dios, conmovido

de una virtud al ruego,

en términos nos manda que las ruinas
que el suefio destruyd, restaure '

. [el'suefio. (vv. 388 — 395)

Ruinas’ sin‘seh’tridq_gléfgircd,'imégenes inconexas, las fantasias producidas por
el Suefo de‘be'rén‘t‘rar‘ws-fdrrharse' en una unidad ordenada, en un discurso provisto
de un sngnlf‘cado que hbere a Josef. Sera sélo a través del Entendimiento,
metafonzado en Ia Castidad, como el Suefio logre ordenar las imagenes
inconexas , Ias “vagas fantasias” infundidas en Josef. Siguiendo las érdenes de la

Castidad, el Suefio entra en la carcel.
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2) La cércel: un espacio alegérico
Si bien en el Auto de Suefios hay que verdad son la cércel constituye un espacio
esceénico, es decir, puede verse con los ojos corporales, en mi opinidn, representa
asimismo un espacio alegdrico, segun se deduce del texto dramatico. A diferencia
del Auto de E/ Cetro de José, donde se omite el pasaje biblico en que José se
encuentra en la prisién, en este auto tiene una gran relevancia.

¢Qué alegoriza la carcel en Sueflos hay que verdad son? Desde una
perspectiva teoldgica, la prision en que se encuentra Josef simboliza la pérdida de
libertad del hombre provocada por la falta original. Josef, esclavo encarcelado,
prefigura a Cristo, esclavo de la humanidad a la que redimié mediante su

sacrificio. Asf lo expresa la Castidad:

Misero, pobre, afligido,
no sélo ya esclavo, pero
esclavo de muchos, hoy

en tus manos te le dejo. (vv. 317 — 320)

A mi juicio, el relato biblico de Josef se entreteje con el mito platdnico en
este auto; en ambos, tiene lugar un movimiento de ascesis en que Josef se libera
de las cadenas corporales metaforizadas en la carcel. Ei cuerpo, como metafora
de la carcel, es el lugar donde combaten de manera simboélica el Pensamiento y el
Entendimiento representados por el Suefio y la Castidad respectivamente. ¢ No se

refiere la Castidad a la carcel como al sitio donde se libra la “camparia” del “duelo”

entre ella y el Suefio?
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Este duelo se manifiesta en la batalla entablada entre los suefios buenos
analogos al Entendimiento, y los malos, equivalentes al Pensamiento ;y que
constituyen los suefios que despertaron la envidia en los hermanos de Josef.
Asimismo, en la carcel, el Suefio infunde en el copero y el panadero dos tipos de
suefios: uno bueno y otro malo, alusivos a la libertad del primero y a la muerte del
segundo. De acuerdo con las acotaciones, estos dos personajes aparecen en dos
carros junto con la Sombra 1 y 2, quienes evocan pasajes del Antiguo Testamento
que prefiguran el pan y el vino del Sacramento de la Eucariétia, y en este sentido,
a mi parecer, las Sombras se identifican con los profetas biblicos.

Se opone la lucidez de Josef a la ceguera -en un sentido metaférico- del
copero y del panadero, quienes sélo ven las apariencias andlogas a las sombras
de los objetos que ven los prisioneros en el mito de la caverna;lambos personajes
no tienen consciencia del significado de sus suefios. Por el contrario, Josef,
prefiguracion de Cristo, es capaz de ver mediante los ojos del Entendimiento su
significado. De acuerdo con el relato de Platdn, puede decirse que Josef se eleva
del mundo sensible al inteligible y, al hacerlo, asciende por los grados que lo
llevaran a ver al Sol de frente, a salir de la prision corporal. La luz que le permite
revelar los suefios del copero y del panadero es la del Entendimiento. Sin
embargo, aulin intuye en ellos un misterio que no alcanza a comprender. Asi lo

expresa:

{Oh, valgame el cielo! |Cuanto
campo la imaglnaclén '

con una y otra visién
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correl ¢ Desperdicio tanto

en pan? ¢ Tanto logro en vino?
Alli ruina, y aqui aumento?
De algun aito sacramento,

de algun misterio divino,

luces uno y otro dan,

pero tan en sombras hoy

que pienso que viendo estoy

vida y muerte en vino y pan. (vv, 529 ~ 540)

Es evidente, en los versos mencionados que Josef se refere a la
prefiguracion de la redencion de la humamdad manlfestada en Ios suefios: del
copero y del panadero, alusivos al Sacramento de la Eucanstia Slgmendo el
relato biblico, profetiza al copero que saldré de"la_cércel en tanto que al panaderO'

le dice que morira.

Después de escuchar la mterpreta 1 qL]éfJosef -hace de SUSVSueﬁos

ambos lo sujetan por los brazos: el panadero en un mtento por darle rnuerte y el

panadero en su defensa, evocand Ia |magen delacruz’ en que murlo?Crlsto Esta

alegoria escénica representa, a m modo de ver, ‘el Sacramento de la Eucanstfa
en que el copero simboliza el vmo, el panadero el pan, y Josef a Cristo, cuya
muerte se conmemora de manera simbélica mediante el Sacramento mencionado.

La interpretacion que de los suefios del copero y del panadero hace Josef
se vuelve realidad. Josef es asi, un intérprete de los signos que ve mediante la

vista interna con la ayuda de la Castidad. En efecto, cuando Josef manifiesta su
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deseo de saber lo que hizo su padre cuando sus hermanos le reﬁrieron"su'muérté,"
se pregunta si habra una virtud capaz de revelarle este enigma; la invocacién que
Josef hace de la Castidad se representa dramaticamente mediante el paso de este
personaje frente a los ojos de Josef, segun lo indican las acotaciones. ‘Asi

manifiesta la Castidad la ayuda que le ofrecera:

Si habra, que hasta que una duda
vehementemente aprehendida
forme fantasmas confusas;

es tan piadosa licencia

que no ha menester disculpa.
juzga ti como seria,

quiza veras lo que juzgas. (vv. 726 — 732)

Dios, quien habla a través de. Ia Castldad, |nsta a Josef a: abrlr Ia wsta
interna con el objeto de que .imagine el momento en que sus hermanos le ret" eren
a su padre, su muerte. Segun los versos mencnpnados.'la Cast_(ldad:es, desde mi
perspectiva, parecida al director de los Ejerc/cms eépiritda/éé de san Ignacio de
Loyola en que el practicante imagina distintas escenas alusivas'a la ‘vida de Cristo
a fin de obtener una respuesta a la interrogante que se plantea. Los Ejercicios de
san Ignacio representan una suerte de teatro que ve el practicante con‘la vista
interna, igual que Josef ve la escena en que sus hermanos le informan a su padre
sobre su muerte. La Castidad dirige la mirada de Josef hacia lo alto, equivalente al

Entendimiento que le permite aclarar su duda.

TRQIC A

FALLA Uk ORIGEN
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3) Teatro dentro del teatro
La escena imaginada por Josef se proyecta en el escenario Ien’uné suerte de
teatro dentro del teatro. Se abre, asl, un paréntesis .Vénlllé.a_icdéyh-céntrél,del auto,
de modo que el espectador ve con los ojos corporalé$ e;|‘ proceso en que se
desarrolla el pensamiento de Josef. Parker sefala que "esta técnica de
visualizacion conceptual fue utilizada por Calderén en sus Gitimos autos. (11)

Asi imagina Josef a sus hermanos: las acotaciones.indican que Jacob y
Benjamin, el menor de sus hijos, salen en un carro. Jacob expresa su
preocupacion sobre la tardanza de Josef. En ese m»ome,nto, llegan Rubén, Judas,
Isacar y Manases, quienes le refieren que Josef murié deYofédo.por una fiera,

Prisionero, Josef imagina a su padre llofar mientrasj dice los siguientes

versos:

jAy, Josef! Pésima fiera

te dio muerte. ¢ Quién lo duda®?
Pésima fiera seria.

Serior (antes que discurra

en que a la envidia le dieron
ese apellido mil plumas),
permitid que este dolor

dé conmigo en las obscuras
mansiones que a tantos padres

depositados sepuitan. (vv. 841 — 850)
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Cuando Josef imagina las visiones en que aparecen sus hermanos junto
con su padre, la Castidad ilumina su 'Pensamientoj al abrir su vista interna, escapa
de la prisién del cuerpo. Realiza un mbvirﬁik_e:ahtofde‘ ascenso, de lo corpéreo a lo
incorpéreo. Sin embargo, aun no se libera totalmente de las cadenas que lo
mantienen en la carcel, tanto en escena, como en un sentido simbdélico. De forma
analoga al prisionero del mito de Platén, Josef ve revelarse de manera gradual la
verdad ante sus ojos, prosiguiendo su ascenso hacia el mundo inteligible, hacia la
luz del verdadero Sol, metafora del bien.

Asimismo, en mi opinién, la escena que imagina Josef puede comprenderse
desde una perspectiva simbdlica: la Castidad, metéfora del Entendimiento logra
sujetar al Pensamiento, metaforizado en el Suefio, de modo que las “vagas
fantasias” que éste produce se transforman en un discurso perteneciente al orden
de lo racional. En efecto, con la ayuda de la Castidad, Josef da un significado
légico a las imagenes que ve mediante los ojos internos. La Castidad es asi
analoga al director de los Ejercicios espirituales de san Ignacio, en tanto que Josef
equivale al practicante.

En su libro titulado The play of allegory in the autos sacramentales of Pedro
Calderon de la Barca, Barbara Kurtz afirma que los Ejercicios tuvieron una gran
influencia en los escritores de la época en que vivid Calderén, debido a la
supremacia religiosa de los jesuitas en Europa, asi como a la divulgacion que
éstos hicieron de los tratados de meditacién. (12) Por lo demas, es conocida la
cercania de Calderén a los jesuitas, cuya influencia se refleja en los autos

sacramentales, tal y como lo sefiala Kurtz. {(13)
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De acuerdo con la iﬁ:\'/;e'?st'iigrédér:é,fnbrresulta por lo tanto extraﬁ:or que
Calderon lleve la técnica de 'm‘e‘ditacién de los Ejercicios al teatro, con una
finalidad estética y didéctiéa,é la vvéz. (14) El pasaje en que Josef injag_iria la
escena en que sus hermanos informan a su padre acerca de su muerte éé un,’
ejemplo de ello, puesto que el espectador puede ver como Josef se vale de los
sentidos internos para resolver su duda: saber qué hizo su padre cuando sus
hermanos le refirieron lo acontecido. De manera andloga, en los Ejercicios, el
practicante medita de forma metddica sobre diversos pasajes de la vida de Cristo
con el objeto de encontrar una respuesta a la duda que pretende resolver. Asi lo

manifiesta Roland Barthes:

(...} ligada a una estructura Unica, la funcién de los Ejercicios sdlo puede ser tnica:
como en toda mdntica, se trata de determinar una opcion, una decision {(...) El
propio Ignacio ha dado una muestra de las materias sobre las que puede versar la
decisién: el sacerdocio, el matrimonio, los beneficios, como se ha de gobernar una

casa, cuanto hay que dar a los pobres, etc. (...). (15)

Los Ejercicios constituyen en cierto -modo, una representacion teatral que el
practicante ve con los ojos internos. En ,éfegtco,v Kurtz sefiala que los Ejercicios se
basan en ciertas técnicas draméticas que‘ consisten en una serie de oraciones
preliminares, seguidas de la meditacion del practicante y el didlogo entre el alma y
Dios. (16) Como si estuviera en el teatro, el practicante aplica los sentidos a la
representacion teatral que visualiza mediante la imaginacién. Hay, asimismo, una

analogia evidente entre el espacio fisico del teatro y el preambulo de los Ejercicios
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que consiste en la compositio loci al que se refiere san lghaélo:.':eﬂ’ri iéé: siguientes
términos: "El primeyr preambulo es composicion viendo el lugar (..:).La composicion
sera ver con-la vista ae la imaginacion el lugar corpéreo donde se halla’ la cosa
que quiero contemplar”.(17)

lgual que Barbara Kurtz, Barthes encuentra una analogfé ‘entre los

Ejercicios y las representaciones teatrales:

(...) cuando relata la vida de Cristo, el ejercitante no debe apresurarse, debe agotar
cada estacion, hacer cada Ejercicio sin informarse antes del siguiente, no dejar
que lleguen demasiado pronto, fuera de su lugar, mociones de consolacion, en una

palabra, debe respetar la intriga de los sentimientos, o de los hechos. (18)

De acuerdo con Barthes ‘san Ignacio insta al practicante a involucrarse en

el relato que ve medlante Ia lmaglnamén v, a hacerlo se lleva a cabo la catarsts

Debe repetir lo que en cada relato le co s Ie desconsuela le traumatlza

En virtud de esta estructura narrallva, Ios "mlslerios" recortados por Ignacio en el
relato cristico tlenen algo teatral que los asimila a los misterios medievales: se
trata de “escenas”, que se pide al ejercitante que viva, como si fuera un

psicodrama. (19)

Las imagenes evocadas por Josef en el pasaje mencionado reflejan las
palabras citadas de Barthes. En efecto, Josef se involucra en ellas, igual que el

practicante de los Ejercicios lo hace cuando se imagina estar en el lugar
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relacionado con cierto pasaje de la vida de Cristo. Josef vive lo.imaginado como si
fuera realidad. Prueba de ello son los siguientes versos en que intenta en vano

retener a la Castidad con el objeto de mostrar a su padre que aun vive:

jAguarda, detente, esperal
{No huyas, ilusién, no huyas,

hasta que sepa mi padre TEQTQ AT

que vivo y... (vv. 863 — 865) FALLA D 1 et ' ;.‘

Mientras pronuncia estos versos, la Castidad desaparece junto con las
imagenes infundidas en Josef, actitud que simbdlicamente puede traducirse en
escena mediante la difuminacién de la luz que permitia visualizar las escenas
alusivas a Jacob; a través de la luz que se extingue poco a poco hasta quedar en
oscuridad el escenario, podria simbolizarse la ausencia del Entendimiento
mediante el que Josef era capaz de articular de manera racional sus fantasias. El
paso de la luz a la oscuridad mostraria de esta manera al espectador el cambio de
escena: Josef deja de imaginar cuando, de pronto, llega el copero a la carcel.

En efecto, Josef interrumpe los versos citados cuando este personaje le
dice que el rey tuvo dos suefos, razon por la que lo envié a buscarlo. Me parece
significativo que sea precisamente después de que imagina la escena en que sus
hermanos le informan a su padre acerca de su muerte, cuando el copero le refiere
que el rey le promete liberarlo si acierta en la interpretacién de dos de sus suefios.

A mi juicio, la voluntad de Josef de mostrar a su padre que permanece con

vida es prueba de su pureza; es por esta razén que sale de la carcel tras la
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invocacion de la escena mencionada. Cuando interpreta su prdpié historia
mediante el Entendimiento metaforizado en la Castidad, no hace sino revelar el
significado de las escenas vistas con los ojos internos. Los suefios buenos de
Josef adquieren un sentido en la préactica. L

3.5.2.2. El Suefto conduce a la Castidad al palacio
1) El ascenso del cuerpo al Entendimiento
La segunda parte del auto inicia, en mi opinién, cuando el copero busca a JoSef en
la carcel con el objeto de llevario ante el rey. En esta parte, son frecuentes las
apariciones de Asenet como alegoria de la Castidad.

Asenet aparece por primera vez en el palacio, lugar donde se desarrolla
casi en su totalidad la segunda parte de la obra y que se eﬁcuentra asociado con
el poder del rey. Hay en los siguientes versos - que remiten a los juegos de
adivinanzas, comunes en la corte del siglo XVviI- pronunciados por Asenet y las

Damas 1 y 2, una clara alusion al cuerpo como metéafora de la prision del alma:

2 Quién es aquel que, cabiendo
en corta abreviada esfera,
quiere que quepa en &l todo

el ambito de la tierra,... (vv. 887 — 890)
La Musica prosigue:
...y no por eso deja

de haber lugar en qué caber la queja? (vv. 891 — 892)
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La Dama 1 responde:

El humano corazon,
que vive en carcel estrecha,
y el mayor reino, por mas

que le ocupe, no le llena;

y no por eso deja ‘T'T,‘ﬁ”‘ ﬁf\M

de haber lugar en qué caber la queja. (vv. 893 — 898) FALLA U, . BTs FN
LN A B

En los versos citados es clara la alusion al cuerpo como prision del aima.

Sujeto a las pasiones corporales, el rey, melancélico explica:

(...} la pena que padezco
es tal que, porque mas su dolor
[sienta,
lo mismo que Ia alivia, la acrecienta;
y hasta saber qué es lo que qulsd el
» » ‘[cielo,
en mis suefios decir, no habré‘coﬁéuélé

para mi; (...} (vv. 923 — 928)"

Siguiendo elimlto platéhico, puede decirse que la vista del rey permanece
en el mundo de lo Sénsible, es ciega, en un sentido metaforico, en tanto que la de
Josef corre'sponde'arla' del mundo inteligible. En efecto, Josef interpreta los suefios

del faradn mediante la luz del Entendimiento. Cuando le revela el significado de
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sus suefios, el rey recupera la armonia perdida a causa de la tristeza, taly.como

puede notarse.en-los siguientes versos que le dirige:

Dame los brazos, qtie nadie -
de cuantos en esto hablaron
quietaron mi corazén ‘

sino tu. Dame los brazos,

digo otra vez, y pues habla.
segun el su‘mo descanso

que en mi introducen tus 90ces,

en ti tu Dios (...) (vv. 994 ~ 1001)

De acuerdo con Josef, las visiones del rey adquieren un significado légico
cuando se les interpreta de manera conjunta: los siete afios de abundancia en
Egipto representan la contraparte de los siete de escasez. En recompensa a la

lectura acertada que hace de sus suefios, el rey nombra a Josef virrey de Egipto.

Asi lo expresa:

(...) has de ser,
ya que preveniste el dafio,

el que el remedio prevenga;

para cuyo efecto mando

T
FALLA o2 o EN

que a tu obediencia estén todos,

desde el mas noble vasalio

al mas humilde (...) (vv. 1004 — 1010)
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Las sombras que envuelven a los suefios del rey comienzan a disiparse: el
Suefo encuentra una respuesta a sus dudas, como si ascendiera por- grados-una-
escala que lo conduce hasta lo alto desde donde puede tener una visién completa '
de las imagenes que se presentan frente a él, cima representada en este auto por
el monte de la vision.

2) El monte de la visién: espacio teofanico
Josef es aclamado por el pueblo de Egipto, mientras que en el palacio el rey indica
a Asenet que cante en su alabanza. Juntos, los personajes entonan una céndién

que finaliza con el siguiente estribillo:

TODOS
Y MUSICA
Bendito sea el que viene

en el nombre del Sefior. (vv. 1074 ~ 1075)

Es evidente que los versos citados aluden a la prefiguracion que Josef hace

de Cristo, igual que los siguientes versos pronunciados por el rey:

Pues de sus iras esquivas
por él nos rescata el cielo,
aclamaciones festivas
echen las capas al suelo,
y de palmas y de olivas

corone el fértil verdor

sus sienes (...) (vv. 1066 - 1072)
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Al escuchar las voces, el Suefio se pregunta sorprendido:;Bendito sea e/
que viene / en el nombre del Seffor? De inmediato, manifiesta su deseo por-aclarar
la duda aun no resuelta por la Castidad: ¢cudl es el Sacramento que’ encubre
Josef? Con el propésito de obtener una respuesta, la invocé mediante . los

siguientes versos.

Vuelve, vuelve al soberano
disfraz, que en forma visible
quiso hacer a los teatros
del mundo representable

tu amor y mi desagravio. (vv. 1101 — 1105)

Asenet se convierte enla. Castidad, quien aparece en el escenario.y

pregunta al Suefio:
¢Qué es lo que me quieres? (v. 1106)

Este le responde:

Que
veas que arguye a contrario
mi invocacién a la tuya. (107 — 1008)
Como si guiaron
tus voces a un calabozo,

las mias gufan a un palacio.
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Tu me llevaste a que viese
ansias, penas, y trabajos;
y yo a que veas trofeos,

dichas y glorias te traigo. (vv. 1109 —1115) -

Si bien la cércel  es sindnimo de Io:bajo; de lo terreno, en oposicién el

palacio simboliza el'- poder‘ y,':f'pér’ lo ‘~ita'n'to“~";pLiLéde ‘asociarsele con lo alto,

equivalente- al Cle|0 o] Ia dlvmldad En fecto Ignamo Arellano refiere que en

diversos autos de Calderén el c1elo S| alegorlza mediante la imagen del alczar:

(...) el cielo. és ihaécésiblé é‘fa éXpefiénciahumana inmediata y ha de expresarse
(...) por medlo ‘de espacics estnctamente alegoncos como el alcazar, palaclo

templo o) nube (20)

En los versos que pronuncia eI Sueno puede notarse que “hay un

movimiento de ascenso el Sueno y Ia Castldad se: trasladan de Ia oscundad de la

carcel, metéfora del cuerpo segun el mito™ platénlco 7a Ia luz metafora del

Entendimiento, cuya ubncacnén es’la cabeza EI Sueﬁo espera ser recompensado

en virtud de su obediencia a la Castidad. As! lo expresa:

y, pues que ya obedecida
de mi te miras, en cuanto
a causa segunda (puesto

que es de la primera el mando),
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en premio de mi obediencia,

salir de una duda aguardo. (vv. 1126 — 1131)

En los siguientes.versos, el Suenio le pide a la Castidad, como si ésta fuera

una divinidad, que responda al enigma que le preocupa:

Tu me dijiste que anda

en estos visibles rasgos

de embozo un misterio, que es
milagro de los milagros;

y asi, humilde te suplico

me le adelantes en algo

que pueda ser de mi duda

arrimo, si no descanso. (vv. 1132 — 1139)

La duda del Suefio sobre cudl es ’elm!sterjb dUe _ehgublie Josef remite a ia
pregunta que intenta resolver el practicénte m‘ediénnt'e los- Ejercicios espirituales:
una pregunta que hace a la divinidad.: En Fe“Ste"ls“e'ri{ido, Barthes establece una
analogia entre los. Ejercicios y 1a ménticé}"arie c:je' la.consulta” practicado por los

griegos:
Lenguaje de la interpelacion, la mantica tiene dos codigos: el de la pregunta, que

el hombre dirige a la divinidad, el de la respuesta que la divinidad envia al hombre.

La mantica ignaciana tiene también estos dos cédigos. (21)
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En efecto, enel auto la Castndad asuente a Ia peticién del Sueﬁo y Ie ref‘ ere :
que para responder a su duda deberén tratarse como personajes alegéncos y no

reales, con el objeto de no su;etarse a Ias leyes del tlempo y-.el espacno ‘Asi lo

expresa:

(...) pues con eso es llano

que no habiendo en los dos tiempo
ni lugar, daremos paso

a que la interpolacion

(como si acabara un acto

y empezara otro) nos supla

la sincopa de los arios,

dando por vividos siete

fértiles (...) (vwv. 1145 — 1153)

En los versos citados, la Castidad se refiere a los siete afios fértiles en
Egipto correspondientes al suefio del rey, afios que ambos personajes daran por
transcurridos. La Castidad le dice al Suefio que lo llevara al monte de la visién,
espacio alegérico desde donde pretende mostrarle cémo Josef abastece de grano
al pueblo de Egipto y la forma en que da trato de espias a sus hermanos, quienes

acuden ante él a fin de pedirle trigo. Asi lo manifiesta:

Pues ven conmigo a lo alto
del monte de la visién,

patrimonio hereditario
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de Josef, pues si en él fue

Isaac, su abuelo, retrato

de quien también él lo ha sido,
justo es que convenga en ambos
el mirar desde su cumbre

cémo se pueblan ios campos

de racionales hormigas (...) (vv. 1161 - 1170)

El monte de la visiéh evﬁca el relato biblico deblsaac. a la vez que tisne un
significado simbdlico:la sélyaéién a través de Ia vista interna. Referencia biblica
del monte de la vision: el m'on‘te en que Isaac iba a ser sacrificado por su padre, a
quien Dios ordena llevarlo al pals de Moria para sacrificarlo en el monte que le
indicara. (22) El Diccionario de la Biblia sefiala que el Génesis da una etimologia
popular del nombre de Moria que significa “Yahveh ve", o también “en el monte
donde Yahve aparece” en alusién al templo de Jerusalén que levantaria en ese
lugar. (23) En efecto, de acuerdo con e} relato biblico, Abraham Ilamé al monte de
Moria: "Yahvé provee”, dado que en este lugar, un angel ehviado por él impidié la

muerte de Isaac. (24)

De acuerdo con lo manifestado en el parrafo anterlor es ev:dente la

asociacion entre el monte de la visién y el acto sacrn" c|a| tant ) de' Isaac como el
de Cristo quien fue sacrificado, asimismo, en un monte: el Calvano Por lo demés
el monte cuya cima toca el cielo- se - relaciona- con: la vtslén en un sentldo
metaférico, puesto que alude a la mirada de D:os hacia la tlerra, (,no dirlglé su

mirada hacia Isaac cuando impidid su sacnf clo?
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El monte de la vision constituye, a mi juicio, un-lugar sagrado que:se
encuentra fuera del tiempo y del espacic; como tal, es imposible su’representacion

en escena. Espacio evocado en’ el texto dramatico, . posee una-connotacién.

simbdlica que el espectador debe imaginar: es un territorio ‘t'egfié:nicp:dye,‘f de
acuerdo con Ignacio Arellano,. es a la vez “el mismo lugar ‘del Paraléd .( 6! céntro’ del -
mundo: la montafia como axis mundi) y el de la Redencién”. (25): Por eXtensién,
puede decirse que es el lugar de la revelacién como sinénimo de Ié ‘lﬁqul‘;qe disipa
las sombras de las “ideas vagas" provocadas por el Suefio. ; s

Lugar de encuentro, en el monte de la vision se unen 'Ibs dpg§5to$: el

cuerpo y el espirity; el hombre y Dios; la Castidad y el Suefio y, po extension, el

Pensamiento y el Entendimiento: desde ia cima del monte; el Suefio ve revelarse

ante sus ojos el misterio que encubre el rel ' , ,riﬁénté representa el

lugar de la respuesta divina, una suerted doride~el'creyente celebra el

sacrificio de la misa para conmemorar: |a:muerte:'y ' la resurreccion de Cristo

transformado simbslicamente en el pan y el vino del Sacramento de la Eucaristia.

Igual que el practicante de;lnc:,s:l;‘_'/e‘rcf/'bios, produce, bajo la direccion del
guia, las imagenes que lo Ileva‘rén;;}a‘dbtener una respuesta de la divinidad, el
Suefio obedece a la Castidad, quien muestra ante sus ojos una serie de imagenes
parecidas a las escenas de una obra teatral. En este sentido, el Suefio es analogo
a un espectador que ve en el teatro las imagenes que muestran a Josef tratar de
espias a sus hermanos y revelarles su identidad.

Cuando la Castidad lieva al Suefio al monte de la visién con el objeto de
que vea representarse frente a él una serie de escenas que le permitirén obtener

una respuesta a su duda, jno dirige en cierta forma las imagenes que su
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compaiiero debe ver para responder a su pregunta? g,la selecclén de lmagenes

no implica la elnmlnamén de otras? Cua'do se ref‘ ere al papel que juega la

imaginacion en la préctica de los EJe c:cros de ‘n Ignacuo vBanhes destaca que la
contemplacuén la medltacfén o concentracuén en merlos pasajes de la vida de

Cristo lmplica la exclusnén de las iméagenes que no peﬂenecen a un mismo coédigo:

Una forma ligeramente variada de esta ley de exclusién es la obligacién que tiene
el ejercitante de ocupar todos los sentidos fisiologicos (la vista, el olfato, etc.)
consagrandolos sucesivamente a un mismo tema y, por otra parte, reducir todas
las insignificancias de su vida cotidiana a! lenguaje Unico que debe hablar y cuyo

cadigo trata de establecer ignacio (...). (26)

Concentrado en las imagenes que ve, el Suefo desecha las:“vagas =
fantasias” que le impiden obtener una respuesta a su duda. Sélq vé las ima;genieys
que le muestra la Castidad cuando ambos personajes sé encuentran.en.el monte
de la visién; esta purificacion de imagenes le permite al Suefio conbber el
significado alegérico del relato de Josef.

El Pensamiento, metaforizado en el Suefio, se sujeta al Entendimiento que,
representado por la Castidad, da un signiﬁcédo légico a las escenas alusivas a la
historia de Josef. Sin embargo, Josef no revela su identidad a sus hermanos, sino
hasta comprobar su inocencia; mientras tanto les da trato de espias.

Dramaticamente, el engario de Josef a sus hermanos se manifiesta a través

de diversos apartes en que se dirige al espectador con el objeto de explicarie su
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comportamiento. Asi lo-hace cuando imagina que sus hermanos e dieron muerte

a Benjamin:

[ApartéhOh, no sea
que le hayan muerto}
Ahora acabo
de saber que sois espias,
y que venis a engafarnos
con los pretextos del trigo (...)
Aparte Esto hago,

no viniendo Benjamin (...) (vv. 1352 — 1361)

Para comprobar su inocencia, les ordena dirigirse a Canaan para traer a.
Benjamin de regreso a Egipto. Mientras tanto, segun las acotacionkeks, Asenet 'syale
a escena y ve pasar a Josef, quien le agradece que se haya dejado ver en la
cércel: Josef hace referencia a las- visiones ‘.en que imaginé a sus hermanos

informarle a su padre sobre su muerte. Sin embargo, Asenet expresa su asombro:

Pues, ¢cuando me dejé ver
yo de vos, ni cuando yo
con vos hice accion que no

pudisteis agradecer? (vv. 1507 -~ 1510)

Mediante una serie de versos alusivos a las visiones mencionadas que

imaginé con la ayuda de la Castidad, le responde Josef:
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Cuando al verme padecer
una duda que tenia,

que juzgase que la via,
dijisteis. Ya lo juzgué

y la vi. (vv. 1511 — 1514)

Asenet ma_nifi_és‘ta';Que:'seguramente la confundié con una ilusion, a-lo que
Josef le réﬁereﬁ 'sueﬁos héy que verdad son”. Estas palabras, reflejan,lyos” distinto$
modos en qué stefiyr Asenet conciben la mirada. La mirada de J,o’;é‘e‘f e"s‘ la_del
Entendfmié‘hto, hﬁentras que la de Asenet es una vista estrictamente éqrporalj

Igual que al ver a Asenet mediante los ojos corporales, Josef deduce, por
su apariencia, que representa a la Castidad; cuando ve a sus Vhrerm'anos, éabe que
se encuentran arrepentidos; en ambos casos, el signo, lo- visible, delata  al
significado. La lectura de Josef es a “dos luces”. ¢No lo hizo asi cuando interpreté
los suefios del rey?

¢, Qué signo le revela a Josef el arrepent‘im‘iento de sus hermanos? Las

lagrimas, tal y como se deduce de los siguientes versos:

¢Qué aguardo, qué espero,
si confesando el delito
con tan llorosos extremos,
en mi cdliz de amarguras

beben su arrepentimiento? (vv. 1958 — 1962)
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Los “llorosos extremos” . a Ios que alude’ Josef Lno remlten a los signos
mediante los cuales el practlcante de los EjefClClOS es capaz de identifi car la

respuesta final, la manifestacién dlvma? Aello se ref‘ ere Barthes:

Estas manifestaciones divinas, como podemos esperar de un campo en el que
predomina el fantaseo, se establecen principaimente en el cuerpo, este: cuerpo
fragmentado, cuya fragmentacion es precisamente el camino de.la fantasia. En
primer lugar tenemos las lagrimas; es sabida la importancia del don -de las

ldgrimas en |a historia cristiana. (27)

Siguiendo a Barthes, en este auto, ¢no son las Iégrimasige Ip_s Hérmanos
de Josef la respuesta de la divinidad, respuesta  que f§'e_" traduce en la
transformacion de su comportamiento? Sélb cuando los vé llorar, Jo;ef revela ante
ellos su identidad. ’ B L '

En este momento, el rey entra a"’sqf'habitac'iéh junto con Asenet para
celebrar la boda. Josef le refiere que sus: hérmanos se encuentran con él, de lo

que infiere que hay un misterio oculto:

y no solamente el verios
me arrebaté el corazén,
sino el pensar que anda entre ellos . _ -

y entre mi un misterio. (vv. 2000 — 2003)
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Josef expresa aI rey su: |ntu:cnon sus hermanos asI como el pan y el vino

que cenaron representan la preﬂguracwn del "mas alto Sacramento"

Cuando elyrey pregunta qué'mtsteno puede haber en el pan y eI vino, es el

Suefio quien te responde que' : la vns;én puede ver a Josef ya

Asenet contraer nupc:as asi como cua ) sueﬁOS' '

{...) Yo,
que desde este monte excelso,

adonde la Castidad

me dejo, por irse al pecho

de Asenet, estoy mirando,

no soélo que quiere el cielo

que a quien vencio un torpe amor,
corone un amor honesto;

pero en cuatro suerios mios,

las sefias de este misterio. (vv. 2025 — 2034)

Si bien al principio del a’utb, el Suéﬁov se asociaba con las imagenes
desordenadas, cuando se somete al mandato de |la Castidad es capaz de ver los
suefios buenos, imégene§ broféticas a las que Dios da un significado a través de
la Castidad. Situado en el monte de la vision, el Suefio es parecido a un profeta
gue, mediante la vista interna, descubre el misterio que encubre el relato de Josef.

Igual que el practicante de los Ejercicios, el Suefio obedece las érdenes del

director y, al hacerlo, dirige sus imagenes hacia un solo objetivo: encontrar la
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respuesta a su interrogante. ngéio por el Entend|m|ento. llberadode las trabas del
cuerpo, el Suefio revela el significadb deg lqs cuatro S"Qeﬁ@s cjue responden a la
duda del rey: ve en el primero de ellos elencuentrodeJosef y su padre, Jacob; en
el segundo, al pan y al vino dué preﬁ'g'i,.lra;{ﬁﬂer!iéa'ér‘amentb de la Eucaristia, tal y
como lo refieren fas Sombras 1 y2 qﬁe" reaparecen en escena, como si fueran una _
suerte de cer del teatro griego que confirman las palabras del Suefio.

E! cuarto éuéﬁo representa a la Iglesia que dara el pan a los hermanos de
Cristo, prefigurados por los de Josef, descendientes de las doce tribus de Israel.

¢ Quién asegura todo esto?, pregunta Asenet. En este momento, aparece la

Fe entre las dos Sombras, de acuerdo con las acotaciones y afirma:

Yo lo aseguro, que soy
la Fe, que interior lo veo,
teniendo por el oido

captivo el entendimiento. (vv. 2075 —2078)

La visién interna equivale a la Fe, asociada con la claridad que permite al
Suerio explicar el significado alegérico de los cuatro suefios, como si viera las
imagenes que profetiza reflejadas en un espejo limpio, libre de mancha, analogo al
Entendimiento.

No hay mas dudas que resolver. La mantica se ha cerrado, o como afirma
Barthes: “transformado en significado, el vacfo divino ya no puede amenazar,
alterar o descentrar la plenitud que lleva consigo todo lenguaje cerrado”. (28) Igual

que la divinidad responde a la pregunta del practicante, la Castidad ha aclarado la
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duda del Suerio. Siguiendo el mlto platénico, puede decirse qué:t;ﬁfb:‘jdségfxéoﬁ')o
el Suefio han quédado libres de las ataduras de los sentidos al ver de ‘ffelnte‘_yly'a luz

del bien, El cuerpo de Josef, la historia de su vida se ha elevado '_&él'ﬁjbndb

sensible al inteligible, de la letra al espiritu. Igual que el Verbo:encarnado en
Cristo, los suefios adquieren un significado en el relato. Desde“'e‘l‘;;monte'de la
vision, el Pensamiento ordena sus “vagas fantasfas”, “fantasticas apariciones” en

un discurso articulado a la luz de la mirada del Entendimiento.
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3. Estudio comparativo de los autos de tema biblico: E/ Cetro de José de
Sor Juana Inés de la Cruz y Suerios hay que verdad son de Pedro
Calderén de la Barca

3.1. Fuentes de E/ Cetro de José y Suerios hay que verdad son
1. Calderdn de la Barca. L.oa en metafora de la piadosa Hermandad del
Refugio, edicién de Ignacio Arellano, B. Oteiza y M.C. Pinillos, Pamplona -

Universidad de Navarra, Kassel - Edition Reichenberger, pp. 7 - S.

2. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo i, estudio liminar de
Alfonso Méndez Plancarte, p. LXXXIII.

w

Ibidem., LXXXIlI.

4. Pedro Calderén de la Barca. Suefios hay que verdad son, edicidén de Michael
Mc Gaha, Pamplona - Universidad de Navarra, Kassel -~ Edition
Reichenberger, 1997, p. 11.

5. Ibidem., p. 11.

6. Ibidem., p. 12,

7. Ibidem., p. 12.

8. Ibidem.,p. 13.

9. Ibidem., p. 16.

10. Biblia de Jerusalén, Desclée de Brouwer, Bilbao, 1998, pp. 37 — 46.

3.3. Los personajes de E/ Cetro de José y Suefios hay que verdad son

11.Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo lll, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, pp. 597 — 598.

12./bidem., p. 598.

13.Cfr. Alexander A. Parker. Los autos sacramentales de Calderdn de la
Barca, Barcelona, Ariel, 1983, pp. 81 — 84.
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3.4. Andlisis de la tematica, los simbolos y las alegorias de E/ Cetro de
José de Sor Juana Inés de la Cruz

3.4.2. El Cetro de José y la oposicién entre la vista interna y la externa

3.4.2.1. La loa: encuentro de la Fe y la Idolatria en el espacio
imaginario de América

14. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo 1II, estudio liminar de
Alfonso Méndez Plancarte, pp. LXXXI - LLXXII.

15. Eugenio Barba, Nicola Savarese. E/ arte secrefo del actor, México,
International School of Theater Anthropology, Segundo Gran Festival de la
Ciudad de México, Escenologia AC, 1990, pp. 318 — 319.

16. Ibidem., p. 319.
17. Ibidem., p. 318.
18. Ibidem., p. 319.

19. Peter Brook. La puerta abierta, México, Ediciones El Milagro / Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes, 1998, p. 33.

20. Ibidem., p. 51.

21. En Divinas y humanas letras, Pamplona - Universidad de Navarra,
Kassel! - Reichenberger, 1997, pp. 561 y 563, John E. Varey se refiere al
complicado escenario de los autos sacramentales: “Un auto representado
en dos carros unidos por un carrillo ofrecia al dramaturgo y a los actores
por lo menos cinco espacios donde se podia organizar la actividad
dramatica. Cada carro tenia dos pisos y el inferior proveia a los actores con
dos vestuarios, y dos entradas y salidas. El superior ofrecia la posibilidad
de escenas realizadas arriba, y el uso de una maquinaria espectacular. El
quinto espacio de la accion es el tablado que formaba el carrillo”. Varey
alude, asimismo, a la rica pintura de las cajas de los carros: “Las
instrucciones a los pintores suelen hacer hincapié en la manera en que la
pintura de los lienzos que formaban parte los tres lados de cada caja han
de hacer eco del tema del auto”.

22. Cfr. Peter Brook, op. cit., p. 85.
23. QOctavio Paz, p. 450.

24, Sor Juana Inés de la Cruz, Obras Completas, tomo HlI, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 598.
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25.
26.

27.

28.

29.
30.

Ibidem., p. 597 — 598.

Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo Ill, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 599.

Elena Granger. “Las obras sacramentales de Sor Juana: aspectos
teoldgicos e histdricos”, en Sor Juana y su mundo: memorias del
Congreso Internacional (Carmen Beatriz Lopez — Portillo, coord.),
Universidad del Claustro de Sor Juana, UNESCO, FCE, 1998, p. 242.

Cfr. Serge Gruzinsky. La guerra de las imdgenes, México, Fondo de
Cultura Econdmica, 1995.

Ibidem., p. 41.

Ibidem., p. 55.

31 Ibidem., pp. 57.

32.
33.

34.
35.

36.
37.
38.
39.
40.

Robert Ricard, op. cit., p. 300.

Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo lil, notas de AIfonso
Méndez Plancarte, p. 599.

Ibidem., p. 600.

Citado por Miguel Ledn — Portilla. Culturas en pe//gro Mexuco Allanza
Editorial Mexicana, 1976, pp. 67 — 68, )

Cfr. nota 29 del andlisis de E/ Divino Narciso en el présente trabajo.
Citado por Miguel Ledn — Portilla, Culturas en peligro,y p. 70
Ibidem., p. 93. '

Ibidem., p. 70.

Cfr. nota 30 del analisis de E/'Diving Narciso.

41.Miguel Leén — Portilla, La flosofia nahuatl, pp. 130 - 131,

42.
43.

Ibidem., p. 129,
Ibidem., p. 129.
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44.Sor Juana Inés. de la Cruz. Obras Completas tomo m notas de Alfonso 7
Méndez Plancarte p.-602.

45, Ibidem., p. 602.
46. Ibidem, p. 602.

47. Sor Juana Inés de la Cruz, Obras Comp/etas tomo ||| notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 603, : .

48. Citado por Méndez Plancarte, en Obras Comple(as de Sor Juana Inés de Ia
Cruz, tomo lil, p. 603.

49, Robert Ricard, op. cit., p. 401.
50. Ibidem., p. 401.
51. Cfr. Robert Ricard, ibidem, p. 401.

52. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo I, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, pp. 603 - 604.

3.4.2.2. El Lucero y la Fe: miradas opuestas en el Auto de E/ Cetro
de José

63.Mauricio Beuchot. Sor Juana, una filosofia barroca, México, Centro de
Investigacion en Ciencias Sociales y Humanidades, Universidad Auténoma
del Estado de México, 2001, p. 124.

54. Cfr. Biblia de Jerusalén, op. cit., Isaias, 14, 12 - 15: *; Cémo caiste del
cielo, oh lucero, tu que tanto brillabas por la manana? ; Cémo fuiste
precipitado por tierra, t que has sido la ruina de las naciones? Tu que
decias en tu corazén: ‘Escalaré el cielo: sobre las estrellas de Dios
levantaré mi trono, sentaréme sobre el monte del testamento situado al lado
del septentrién. Sobrepujaré la altura de las nubes, semejante seré al
altisimo”. Pero tu has sido precipitado al infierno, a la mas honda
mazmorra”.

65. Sor Juana Inés de la Cruz. Obras Completas, tomo Ili, notas de Alfonso
Méndez Plancarte, p. 608.

56. Cfr. Alfonso Méndez Plancarte en Obras Completas de Sor Juana Inés de
la Cruz, tomo Iil, p. 608.

57. Ignacio Arellano, Diccionario de los autos sacramentales de Calderdn,
Pamplona - Universidad de Navarra, Kassel - Reichenberger, 2000, p. 188.
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58. Cfr. Raymond Klibansky, Erwin Panofsky, Fritz Saxl. Saturno y la
melancolla, Madrid, Alianza Editorial, 1991, p. 309. En la Respuesta a Sor
Filotea, tomo Iv, p. 455, de sus Obras Completas, Sor Juana alude al
tormento provocado por el Entendimiento haciendo referencia a la corona de
espinas que pusieron los soldados a Cristo en la cabeza: "Cuando los
soldados hicieron burla, entretenimiento y diversion de Nuestro Sefior
Jesucristo, trajeron una plrpura vieja y una cafa hueca y una corona de
espinas para coronarle por rey de burlas. Pues ahora, la cafa y la purpura
eran afrentosas, pero no dolorosas; pues, ¢por qué solo la corona es
dolorosa? ¢, No basta que, como las demas insignias, fuese de escarnio e
ignominia, pues ese era el fin? No, porque la sagrada cabeza de Cristo y
aquel divino cerebro eran depésito de la sabiduria; y cerebro sabio en el
mundo no basta que esté escarnecido, ha de estar también lastimado y
maltratado; cabeza que es erario de sabiduria no espere otra corona que de

espinas (...)"
59. Raymond Klibansky, Erwin Panofsky, Fritz Saxl, op. cit., p. 309.
60. Ibidem., p. 309.

61. Citado por Alfonso Méndez Plancarte en Sor Juana Inés de la Cruz, Obras
Completas, tomo I, p. 610.

62. Cfr. René Jesus Payo et. al. En torno al Apocalipsis, Blanca Acinas
coord., Madrid, Biblioteca de Autores Cristianos, 2001, p. 205. Payo
sefala que algunos pensadores cristianos, de distintas épocas, vieron en
la imagen de la mujer apocaliptica una clara manifestacion del misterio de
la Inmaculada Concepcion. De acuerdo con Payo, no es por lo tanto
extrafo, que cuando se quiera plasmar visuaimente a la Inmaculada se
tomen prestados rasgos de la vision de San Juan. El investigador resume el
pasaje en que San Juan alude a la mujer apocaliptica: “El capitulo 12 del
texto del Apocalipsis nos narra una vision en la que una mujer, vestida por
el sol, con la luna a sus pies y coronada con doce estrellas, encinta y
profiriendo gritos de dolor por el parto, es perseguida por una serpiente roja
(con siete cabezas y diez cuernos, coronada por siete diademas, con una
cola con la que arrastraba la tercera parte de las estrellas del cielo que eran
precipitadas sobre la tierra). El monstruo queria devorar a su hijo en el
mismo instante que naciera. La mujer dio a luz un varén que habia de regir
con cetro de hierro, todas las naciones. Este fue arrebatado por Dios hasta
su trono y su madre huyd al desierto, donde tenia preparado un lugar por
Dios para ser alli alimentada mil doscientos sesenta dias. Entonces se
entabld una batalla en el cielo. Miguel y sus angeles combatieron a la
serpiente y sus seguidores, perc estos Ultimos no prevalecieron y el
monstruo fue arrojado con los suyos a la tierra. Los vencedores, seguin nos
dice el texto, lograron el triunfo gracias a la sangre del Cordero”.

63. Juan Eduardo Cirlot. Diccionario de simbolos, Barcelona, Nueva
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Coleccion Labor, 1985, p. 283 - 284.

64. Cfr. En torno al Apocalipsis, p. 208. René Jesus Payo se refiere al
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CONCLUSIONES

El auto sacramental presenta una sintesis de numerosas tradiciones,: corrientes
ideolégicas, ‘modalidades escénicas y géneros que” pjeirmitlenj/i‘ muitiples.

’é‘nte_:‘al ‘estudio

posibilidades de andlisis. En este trabajo, me aboqué principa
comparativo de la tematica de dos autos de Sor Juana y"d'ds'»vdé Calderén dela
Barca, de tema mitoldgico y blblico. Asimismo, intenté anaiiiar, sin ‘ﬁio"fundiyzar
mucho en ello, los simbolos y las alegorias de los mismos con el objeto de
comprender mejor los temas de cada obra. Dejo para una investigacioén posterior
un andlisis mas detallado de estas modalidades literarias que son de una gran
relevancia en los autos de los autores mencionados.

Como intenté mostrar en el analisis de E/ Divino Narciso, El Divino Orfeo, El
Cetro de José y Suerios hay que verdad son, la alegoria hace posible la unién
entre poesia y teologia. Asimismo, permite la representacion escénica de las ideas
asociadas con el Sacramento de la Eucaristia, el mas preeminente de la tradicion
catdlica, mediante el que conmemora el creyente, de manera simbolica, la muerte
de Cristo. En efecto, tanto en los autos de la jerénima como en los del dramaturgo,
el asunto es la Eucaristia. Sin embargo, a pesar de que es evidente la continuidad
de los simbolos y las alegorias, asi como de los temas, en las loas y sus
respectivos autos, se perciben en las obras de ambos autores notables
diferencias. Estas se derivan del tratamiento que dan, tanto a los temas, como a
las modalidades literarias mencionadas, en sus respectivas piezas.

Tanto en la Loa de E/ Divino Narciso como en el auto el tema principal se

encuentra asociado a la conquista de América que en la loa sirve a la jerénima
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para abordar el tema dela préctica de Ios sacnf cms humanos Puede notarse una

correspondencia entre los temas en el Aut y Ia Loa de E/ D/wno Narc:so EI tema

de la conquista de Amé» "ca envque tuvo lgar, en_sus inicios,

la evangehzacuon en Amérlca e uk a bbritiﬁbidad en el auto: igual que en
la loa, en &l se aborda el problem ] de Ios sacnf cios, con la diferencia de que
mientras en la loa se trata-de Ios sacnf icios cruentos, en el auto, Narciso que
alegoriza a Cristo en un sacrificio sin derramamiento de sangre, muere.
Basandose en la Monarquia Indiana de Torquemada que posiblemente
conocid a través de su amigo Carlos de Siglienza y Gdngora, la jerénima defiende
la racionalidad de los indios exaltando ios rituales de los antiguos mexica;ws.
Parece mostrar su oposicion a los sacrificios humanos, como puede notarse en
algunos versos que pone en boca de sus personajes. Es significativo que en el
auto Narciso que representa a Cristo muere de manera simbdlica; quizéds una
explicacion radique en el desplazamiento del simbolo de la sangre en la loa al
agua en el auto, ambos, elementos purificadores. En el Auto de E/ Divino Narciso
es relevante el tema de la Inmaculada Concepcion simbolizado en la Fuente, que
redimira a la humanidad. Suerte de espejo que permite el encuentro de Narciso y
la Naturaleza Humana cuando refleja, nitidas, las imagenes de sus rostros, la
Fuente y sus aguas cristalinas alegorizan la redencién y el bautismo, en oposicién
a las aguas turbias equivalentes a la culpa con que Eco intenta enturbiar las aguas
de la Fuente para evitar el encuentro de Narciso y la Naturaleza Humana. Sor
Juana resuelve con gran fineza la alegorizaciéon que de Cristo hace Narciso. En

efecto, su muerte tiene connotaciones metafisicas, puesto que muere al reconocer

su semejanza reflejada en el rostro de la Naturaleza Humana. Se sacrifica por
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Segunda Eva que redlme a Eva la transgresora

La Loa de EI D/vmo Orfeo por su parte nada tlene que ver con el tema
abordado por la jerénima en la de E/ D/wno Nam/so. En Ia obra d“e Calderén se
habla de la armonia entre el micro y el macrocosmos, mediahvte'la contienda entre
las letras humanas y las divinas, tépico originario del siglo XVI, comun en la época
del dramaturgo. El Viejo venerable y el Placer que representan respectivamente al
Entendimiento y al placer humano juegan en esta loa un papel relevante. El Viejo
venerable ordena a las letras en un anagrama en que el Placer lee “a dos luces”:
EUCHARISTIA y CITHARA IESU. Mediante esta suerte de coreograﬂa' de las
letras humanas y divinas, se representa la alegorizaciéon del mito de Cristo como
Orfeo y viceversa. Sujeto al Entendimiento, el Placer puede participar en el auto,
donde Calderdn prosigue con el tema de la loa: la armonia entre lo perecedero y lo
trascendsnte; el auto alude a diversos pasajes del Génesis biblico, hace referencia
tambien a la tradicion pitag6rica y cabalistica. Son evidentes alli los ecos
renacentistas: se resalta la tradicion pitagérica que realza el valor simbélico de los
numeros y las letras en la creacion del universo. Asimismo, la “trra’dicié‘n
neoplatdnica heredada del Renacimiento. se manifiesta en la ‘armonfa de 'Ic:>s
numeros cuyo significado se:traduce como la consonancia entre lo divino y lo
terreno, entre Dios y el hombre. La Voz de Orfeo equivale en el auto al Viejo
venerable de la loa; ambos personajes representan al Entendimiento que ordena
las cosas del universo. El Placer reaparece transformado positivamente en el auto,

asociado con el gozo que le produce la redencién de |la Naturaleza Humana.
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el personaje de Bato, criado de Josef en Sueﬁbs' Vi;éngué'veirdaqf son En
oposicion a los autos analizados de Calderdn n6 ha’y\ e}i.flic;s:d;e‘fla"‘jerénima '
personajes que puedan identificarse como caracterlstvcos de Ia comedla son
personajes estrictamente alegdricos. Creo que, en Ios autos de Sor Juana la
fusién de géneros no se manifiesta de manera-tan explfcvta-como en-los del
dramaturgo. - o

Otra diferencia notable entre los autos de E/ D/wno Narctso y E/ Dlwno
Orfeo es el tratamiento que ambos autores dan a la alegorfa por ejemplo en el
pasaje donde se organiza un juego de ecos entre Narciso y Eco en el auto de Ia
jerénima, y entre el Principe de las Tinieblas y la Envidia, eén el de Calderon En E/
Divino Narciso, el eco de los personajes antagénicos remite: a Ia pa5|6n de Cnsto

Asimismo, tiene connotaciones teoldgicas que, en mi op| A'én, muestran Ia

justificacion de la redencién a partir de la falta orlglna| Eco no se expllca sin

Narciso, de la misma forma en que Narmso arecerla"de 'sentldo sm Ia

participacion en el auto de Eco, personaje que en c|erta medlda, ,conduce a Ios

personajes a emprender la busqueda de Ia Fuente que slmbollza a la Inmaculada
Concepcion. Por otra parte, en E/ Divino Orfeo, el juego de ecos entre los
personajes mencionados evoca el relat‘o biblico de la tentacion y alude a la vez al
pasaje biblico donde se produce la aparicién de la Envidia propiciada por el

sentido del oido.

310



Puede percibirse ghé nétééié diferencia, tanto en ios temascc;moen los
simbolos y las alegorias; en la Loa y el Auto dé El Cetro de José ée ‘SﬁqrﬁJyuana y
en Suvefios hay que verdad son de Calderdn de la Barca. Enla Ioé 'déAI‘f,pi'imeff auto
la jerénima plantea el problema de la evangelizacion en América eh[hﬁ segﬁhao
momento histdrico asociado con Ia erradicacion de las practicas rituales'de la- '
Idolatria, personaje al que intentan evangelizar la Naturaleza, la Ley Natural, la Fe
y la Ley de Gracia. Estos tres personajes muestran sus diferencias en cuanto al
tipo de padrén que se pretende levantar en memoria de la evangelﬁzacién
emprendida por la Fe en América.

El problema del levantamiento del padrén pone de manifiesto la
conmemoracion de un hecho pasado; en este sentido, el padron es anélbgo al
Sacramento de la Eucaristia donde el creyente se come el cuerpo de Cristo
transubstanciado en las especies del pan'y del vino. Lo visible y lo invisible, el
cuerpo y el espliritu se encuentran:simbolizados en el padrén que se realza en su
significado alegdrico. En esta l'qé lé jerénima alude al antagonismo entre la

observancia interna y la ex_ternafdel;culto en el caso especifico de los aztecas,

quienes seguian adorando,‘a:sqsi dioses a pesar de la conquista espiritual,

poniendo en tela de juicio su supuesta y total conversion al cristianismo.

En el Autofde:El!Cét’ro.‘de‘ onSé, como en la loa, es evidente la oposicién
entre lo que sé yé a tr“a‘vés' de la vista externa y el Entendimiento. En el auto el
Lucero -qyri‘egi rgprresérnt;a al demonio- se vale de sus acompafiantes: la
lnteligenci’a;jla Ciencia y la Conjetura, a fin de comprender el significado de los
enigmas qde se presentan ante sus ojos, relacionados con el relato de José. Su

vista es corporal, a diferencia de la vista de la Fe que con los ojos internos
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descubrefei:'e:sﬁfr'itij Béjglé letra del 'rérlaﬂtb;aé Joséyrevelasuudentldadlade un

personaje que prefi gura a Cristo. La Fe es en este auto un personaje con rlbetes

de erasmismo, pues de manera anéloga a cémo lo- hac ’ ‘Rotterdam
descubre el espiritu bajo la letra, cuando en el auto alude al sentldo simbéllco del
cetro. De acuerdo con la tradicion rabinica- de Malménldes la Fe se’ vale del
Entendimiento para interpretar las “divinas letras”. El Lucero, en el auto, se
asemeja a la ldolatria, personaje de la Loa de E/ Cetro de José. Ambﬁs son
incapaces de ver con los ojos internos el significado simbélico de lo que berciben a
través de sus ojos corporales: el relato de José, en el caso.del primero, y del Dios
de las semillas, en el del segundo.

Como Calderén, Sor Juana incluye en sus autos tradiciones no catéligas.
Ambos, sin embargo, difieren respecto a su propési‘tb. Las diversas tradiciones en
los autos de la jerénima -una de ellas la cosmogonia prehisbénica- se asocian con
el tema del conocimiento. Al incluir el discurso del Otro en el orden racional
demuestra los limites de lo que podria considerarse la Gnica verdad. La duda de la
Idolatria, producto de la razén en el Auto de E/ Cetro de José, pudiera parecerse a
la del creyente, quien posiblemente coincida con este personaje cuando les
explica a sus opositoras que “eso de hacerse Cristo Vianda es dura proposicion”.

Es en el auto, género dramatico en que se diluyen las fronteras entre lo
divino y lo terreno, entre las “letras humanas” y las “divinas”, el lugar donde a mi
juicio, la jerénima puede expresar con libertad sus ideas teoldgicas. En los autos
de Sor Juana aparecen guifios de su propio pensamiento que demuestran su
conocimiento de las “divinas letras”, en contradiccion con el consejo que le da el

padre Nufiez de Miranda, su confesor, quien le recomendaba que no estudiara las

“RSIS (‘C‘_‘T




letras sagradas terreno vedado a. las mu;eres de su época Es ew ente en ellos el

antagonismo entre la razén y la Fe ,Qulzés a Sor Juana pueda |dent|f carsele con

el Lucero del Auto de £/ Ce(ro q/ S per_»s,onaje,._a que asocto, en este trabajo,

con el Angel de la melancolféq;é»rl;? qro':.' igual que el Angel de Durero, Sor Juana

parece cavilar en el crepdscqlo 'Ceréého a un suefo en que el cuerpo descansa y
con todo sigue produciendo imagenes que no se llegan a comprender totalmente
como se deduce de algunos pasajes de la Respuesta a Sor Filotea y de la Carta
Atenagdrica, que he citade en este trabajo.

Asimismo, es evidente la continuidad tematica entre las ioas y los autos de

Sor Juana: refleja su interés por la conquista espiritual y la evangelizacién;de los
indios de la Nueva Espana. En la Loa y el Auto de E/ Divino Orfeo ie 6nd
la Barca la continuidad tematica se expresa en la idea de la creac
por un Entendimiento identificado con el Viejo venerable: en Ia Ioa ‘, 99”,"3, v62 )

armonica de Orfeo en el auto.

Desde mi perspectiva, las distintas tradiciones: irjgiqrA s en Ias loasy
los autos de Calderdn operan en funcién de sus ter‘ﬁés I :
de la jerénima. Tanto la tradicion pltagénca com »
Auto de E/ Divino Orfeo, 5|rven aI autor para mostrar la armonla entre los
opuestos, representados por Ias damas y galanes asI como por Ias Ietras
humanas y divinas que conforman una unidad, simbolo del Sacramento de la
Eucaristia.

Asimismo, a diferencia de E/ Cetro de José, en Suefios hay que verdad son,

Calderon aborda el tema del dominio de los sentidos externos para abrir los

internos y llegar asf al conocimiento de la verdad. Sélo cuando Josef desconfia de
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sus sentidos corporales exalta su Entendimiento y.al hacerlb es capaz de acertar

en la interpretacién de los suefios. En este auto sin una Ioa que Io precede, el

gran dramaturgo resalta la relevancia: del gula esplntual en relacuin con la
produccnén de iméagenes articuladas en.un dlscurso I6gico, y en ﬁes‘te,sen‘tldo,

Suerios hay que verdad son es anélogo a los Ejerciéios Espiﬁiualéé de féan

equivale al guia espiritual quien en los Ejercicios ayuda_a ,pr’acuga’n,tek

representado por el Suefio, a encontrar una solucién a sus dudas. *

desplazamiento de los personajes en escena con el objeto de:encontrar:a“la

Fuente cuyas aguas cristalinas refléjan sin mancha 'a"v(a Nétu?élezé-Humanaparai ‘
hacer posible su encuentro con Narciso La Fuente repréSéﬁté en 0 ¢
Divino Narciso una suerte de puerto de salvacion, Muy dlferente en c, anto a\ su
representacion dramatica es el tema de la Busqueda en E/ Divino Orfeo, donde Ios'
personajes anhelan encontrar:la Voz de Orfeo que simboliza la armonia y en el
escenario se représenta mé’dia‘r‘itke el canto.

En E/ Cetro de Joséfél tema de la Busqueda se encuentra asociado con la
busqueda del conocimiento, Contrasta el método de conocimiento de la Fe,
basado en el Entendimiento, y el del Lucero que coteja lo que piensa con lo que
ve con los ojos corporales. Ambos personajes buscan encontrar un Unico

significado oculto en el relato de la historia de José. El Cetro representa el objeto
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buscado, puesto que simboliza a la iibéhéd yfal S:abr'ém'e‘htd de la Eabariétla que'
redimira al creyente de la falta original. .

¢Qué buscan los personajes de Suefios hay. que verdéd son? En este auto
el tema de la Busqueda se relaciona con la exaltacion dél Entendimiehtd,a través
del dominio de los sentidos corporales. La céarcel, en el édto, representa Un1IUQar
metaférico que simboliza el cuerpo, tomando como base el mito de la caverna de
Platén. Cuando José sale de la cércel se libera simbdlicamente de las ataduras del
cuerpo, exalta su Entendimiento y logra descifrar, con la ayuda de la Castidad, los
suefios del faradn. Creo que los personajes en este auto buscan alcanzar el orden
del Entendimiento, alegorizado por la Castidad.

El tema de la Batalla se refleja en las loas y en los autos de la jeronima,
gracias a la oposicidn entre la razén natural y la razon sobrenatural, representadas
por los personajes antagonicos de la Fe y la Idolatria, Narciso y Eco, el Lucero y la
Profecia. En los autos de Calderdn, entablan una batalla los personajes asociados
con lo humano y lo divino, con el cuerpo y el espiritu; contienden las letras
humanas y las divinas, y también los sentidos corporales y el Entendimiento. En
los autos de Sor Juana y en los de Calderdn, la armonia entre los personajes
antagonicos se logra al finalizar las obras, al descifrarse los enigmas,
especificamente el Sacramento de la Eucaristia, asunto principal de ios autos que
simboliza la unidad entre lo terreno y lo trascendente.

Como he intentado mostrar a lo largo de este trabajo, hay notables
diferencias en cuanto al tratamiento de los temas, de los simbolos y las alegorias
en los autos de Sor Juana y de Calderon. Las semejanzas sélo son formales a mi

juicio: los autos se parecen en el vestido y difieren en la idea.
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Poco se ha escrito en nues ro éé_is_ja;f:ver?gréfd’efLléiji}\ifiluéricfé:dé los autos del
dramaturgo en los de la jerénirﬁa. »Con‘es‘pfritd aventurero incursioné en este
terreno poco explorado de nuestra gran poetisa.-A medida que estudiaba las obras
de Calderdn y de Sor Juana, siempre atenta a las observaciones precisas de la
Dra. Margo Glantz, intenté desentrafar, siguiendo un método interpretativo y
analdgico, los enigmas que surgian a medida que estudiaba la tematica, asi como
las alegorias y los simbolos asociados a ella.

Acudi a textos sobre la gran diversidad de temas que exige el estudio de un
género de la complejidad del auto sacramental: libros sobre iconografia del siglo
XVII; teoria teatral, de historia, la Biblia, publicaciones sobre m_itolqg'{a”vgryie'g‘_a; chrsé
un diplomado en teologia. Asimismo, escuché musica y 6perardelli' siélkok xVu, comor
La purpura de la Rosa de Calderdn. Inclusive vi representaciones del Auto
Sacramental de E/ Divino Narciso puestas en escena por José Luis Ibéﬁez. Poco a
poco el significado de los simbolos y las alegorias de los autos adquirian un
significado a la luz de las lecturas que me ayudaron a comprender la estructura
dramatica y alegodrica de los autos de los dos autores mas relevantes del género
en la metropoli y en la Nueva Espania.

Debo advertir que durante el proceso de investigacién uno de los mayores
obstaculos fue la escasez de libros sobre el tema. A menudo me fue imposible
encontrar en nuestras bibliotecas el material necesario y me vi obligada a solicitar
los libros al Sr. Reichenberger, director de la coleccion de ediciones criticas de los
autos sacramentales de Calderén publicadas en la editorial que lleva su nombre,

en Alemania.
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Como toda gran obra Ios autos anallzados representan una obra ablerta que
ofrece la posibilidad de multlples lecturas Este trabajo'no pretende ser més que el
resultado de mi propia Iectura de £/ Divino Narciso, El Divino Orfeo, El Cetro de
José y Suefios hay que verdad son. Debo aclarar que mas que un anéhsm
profundo de los simbolos y de ias alegorias, que probableménte realice en una
tesis de doctorado, intenté establecer un cotejo tematico entre las obras
mencionadas. Espero que por lo menos sirva para despertar el interés en el
estudio de los autos de Sor Juana, originales, como intenté demostrario, respecto
a los de Calderon.

Por Ultimo, deseo expresar mi propuesta de que este trabajo sea de utilidad
para los estudiantes de nuestra Facultad, y para la puesta en escena de los autos
Sacramentales que he analizado. Quizas puedan adaptarse a la teoria dramética
contemporanea, la de Peter Brook, a quien me refiero en este trabajo, con el
objeto de ofrecer una versién contemporanea de los autos, en que quizas pudieran
abordarse la gran variedad de temas que permite el género, relacionados con la
Historia, la religion, el mito e inclusive con los sucesos contemporaneos en sus
distintas dimensiones. Después de todo, el conflicto entre el bien y el mal, asi
como la busqueda que el hombre emprende para encontrar la armonfa entre lo
perecedero y lo trascendente, ¢no constituye el origen de cualquier religion? ¢no
es esta busqueda atemporal?

En el escenario las letras humanas y divinas interpretan una mreoéraffa,
muestran una idea visible ante el espectador a través del lenguaje corporal de los

actores, los elementos escénicos, el vestuario y la iluminacién. El ptiblico se mira
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en el espejo de-la obfa'representada y-sobre las tablas, ésta refleja a su vez el

gran teatro del mundo.
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