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Sor Francisca Josefa de la Concepcion fue una monja clarisa de la ciudad de
Tunja que por orden de sus confesores jesuitas escribié una autobiografia titu-
lada Vida, en la cual describe sus visiones misticas y suefios. El articulo expone
que, debido a la relacion con sus confesores, su descripcion de dichas visiones
sigue la técnica de la compositio loci ensefiada en los Ejercicios espirituales por
Ignacio de Loyola. Al reconstruir su formacién intelectual, caracterizar su obra
como parte de la escritura conventual femenina y ejemplificarla dentro de la re-
térica ignaciana, este articulo constituye un estudio de caso que muestra nuevas
posibilidades de analizar la cultura visual colonial en la escritura y la oralidad,
trascendiendo las fronteras de lo pictérico.

Sor Francisca Josefa de la Concepcidn; retérica; compositio loci; visiones misti-
cas; escritura conventual; Compafiia de Jesus; Tunja.

Sister Francisca Josefa de la Concepcidon was a Poor Clare nun from Tunja, who
wrote an autobiography known as Vida, following her Jesuit confessors’ orders.
In her text she described some of the mystic visions and dreams she endured.
This article proposes that due to her rapport with her confessors, the descrip-
tion of said visions followed the compositio loci technique taught by Ignatius of
Loyola in the Spiritual Exercises. Hence, tracing her intellectual education, cha-
racterizing her works among the female conventual writing genre and exem-
plifying it within the Ignatian rhetoric, this article is a case study that presents
new possibilities of analyzing the colonial visual culture on writing and orality,
surpassing pictorial boundaries.

Sister Francisca Josefa de la Concepcion; rhetoric; compositio loci; mystic
visions; conventual writing; Society of Jesus; Tunja.
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A Gustavo Castro Morales, in memoriam

Introduccion

La historiografia colombiana que se ha preocupado por estudiar la cultura visual
en el mundo colonial ha dado protagonismo a aquellas imédgenes conservadas
materialmente, es decir, a las pinturas, grabados y tallas que atn pueden ser
vistos en el presente. La seleccion y definicién de estos objetos coloniales como
fuentes de investigacidn histérica se remonta a una tradicion de la historia del
arte que en Colombia comenzé apenas a mediados del siglo XX? y que sélo
durante las Ultimas dos décadas ha empezado a ser cuestionada, incluyendo en
el campo de lo visual algunos registros que habian sido catalogados patrimonio
de otras corrientes historiogréficas, como la historia econémica y social, o de los
estudios literarios.

Respecto a los Ultimos, la escritura conventual femenina en el Nuevo Reino
de Granada ha sido objeto de investigacidn para historiadores y criticos litera-
rios interesados en comprender las practicas de lectura y escritura, asi como en
obtener informacién sobre el pasado. Sor Francisca Josefa de la Concepcion,
monja clarisa de Tunja méas conocida como la madre Castillo,® es un caso em-
blemético de este tipo de escritura en el actual territorio colombiano. Si bien no
fue la primera religiosa ejemplar neogranadina de la que se tuvo noticia ni tampoco
la Gnica en escribir sus visiones misticas,* el texto donde narré su vida si fue el

' Este articulo forma parte de un proyecto més amplio sobre la cultura visual en el Nue-
vo Reino de Granada. El autor es historiador, Universidad Nacional de Colombia, sede
Medellin; Magister en Historia, Universidad de los Andes. Escribid: Pintura alegérica y di-
ferenciacién social: los techos artesonados de Tunja en el siglo XVil (Bogota: ICANH, 2017);
en coautoria con Yobenj Chicangana, “El principe del arte nacional. Gregorio Vasquez de
Arce y Ceballos interpretado por el siglo XIX", Historia Critica 52 (2014): 205-230; “Crono-
logia”, en Yo fui pintando lo que fui viendo. Relato de un pais por Débora Arango (Medellin:
Museo de Arte Moderno de Medellin, 2011), 168-184, y "Hieronymus Bosch: la locura
entre el pecado y el castigo”, en Travesias histdricas y relatos interdisciplinarios, ed. de
Renzo Ramirez, Susana Gonzélez y Yobenj Chicangana (Medellin: Universidad Nacional
de Colombia, 2010), 33-57.

2 A mediados del siglo XX, Francisco Gil Tovar, Carlos Arbeldez Camacho, Gabriel Giraldo
Jaramillo y Santiago Sebastian fueron los primeros historiadores del arte que publicaron
trabajos profesionales sobre pintura colonial neogranadina.

3 Nacida Francisca Josefa de Castillo Toledo Guevara Nifio y Rojas, ha recibido diversos
nombres ademaés del de su profesidn, adicionando o sustrayendo algunos apellidos.

4 A diferencia de la Vida de sor Francisca Josefa, las obras de otras religiosas fueron publi-
cadas por sus confesores una vez que murieron, en fama de santidad, por ejemplo: fray
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primero en ser publicado,® gracias a la gestién de Antonio Maria de Castillo y
Alarcén.® Desde ese momento y hasta el dia de hoy la historia y critica literaria
han ubicado a sor Francisca Josefa en el pantedn de las letras colombianas por
dos razones principales . La primera de ellas se enfoca en lo que al principio fue
considerado un caso atipico: una mujer clausurada en un convento que pudo
escribir, aparentemente sin ninguna educacién mas alld de los textos que men-
ciona en su autobiografia. El segundo motivo se relaciona con los arquetipos
de identidad que estaban construyéndose en el siglo XIX, justo después de las
coyunturas independentistas; en este proceso, el pasado hispanico y la fe cato-
lica jugaron un papel esencial.” De ese modo, los fundadores de una naciente
republica convirtieron a la religiosa clarisa en escritora y a sus escritos espiritua-

Pedro Pablo de Villamor, Vida y virtudes de la venerable madre Francisca Maria del Nifio
Jesus, religiosa professa en el Real Convento de Carmelitas Descalzas de la Ciudad de
Santa Fe (Madrid: Juan Martinez de Casas, 1723)y Pedro Andrés Calvo de la Riba, Historia
de la singular vida y admirables virtudes de la venerable madre sor Maria Gertrudis Theresa de
Santa Inés: religiosa professa en el sagrado monasterio de Santa Inés, de Monte Policiano:
fundado en la ciudad de Santa Fé, del Nuevo Reyno de Granada (Madrid: Phelipe Millan,
1752). Por otro lado, hasta hace algunos afios fue rescatada la autobiografia de otra clarisa
que también escribié sus visiones misticas por orden de su confesor: Jerénima Nava y
Saavedra, Autobiografia de una monja venerable, ed. de Angela Inés Robledo (Cali: Uni-
versidad del Valle, 1994).

% Vida de la V. M. Francisca Josefa de la Concepcidn, religiosa del Convento de Sta. Clara de
la ciudad de Tunja en el Nuebo Reyno de Granada. Escrita por ella misma de orden de sus
confesores. Dada a luz por Don Antonio Maria de Castillo y Alarcén (Filadelfia: T. H. Palmer,
1817). Del manuscrito original Mi vida, MSS072, Biblioteca Luis Angel Arango, Libros Raros
y Manuscritos.

 Antonio Maria de Castillo y Alarcén (1782-1848) era bisnieto de Pedro Diego Antonio de
Castillo y Guevara Nifio, hermano de sor Francisca Josefa. Aflos mas tarde gestiond la
publicacién de un segundo libro de la misma, conocido en la actualidad como Afectos
espirituales. Ver: Sentimientos espirituales de la Venerable madre Francisca Josefa de
la Concepcién de Castillo, relijiosa en el Convento de Santa Clara de la ciudad de Tunja
en la Republica Neo-Granadina del Sur-América: escritos por ella misma de orden de
sus confesores (Santafé de Bogota: Imprenta de Bruno Espinosa, 1843). Del manuscrito
original Sentimientos espirituales, MSS071, Biblioteca Luis Angel Arango, Libros Raros y
Manuscritos. Los argumentos expuestos en el presente articulo pueden utilizarse tam-
bién para comprender este Gltimo libro, que esta ocasion no serd objeto de anélisis.

7 Caso similar es el de Gregorio Vasquez de Arce y Ceballos (1638-1711), considerado por
la historia del arte colombiana como el pintor colonial mas representativo y padre de las
artes del pais. Sobre el proceso de creacién de este pintor como marcador de identidad
nacional, ver Yobenj Chicangana y Juan Camilo Rojas, “El principe del arte nacional. Gre-
gorio Vasquez de Arce y Ceballos interpretado por el siglo XIX", Historia Critica 52 (2014):
205-230.
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les en obras literarias, facilitando asi una amplia produccién bibliogréfica cuyo
objetivo primordial fue ubicar a la autora en un supuesto pasado glorioso de las
letras hispéanicas, situdndola incluso en el mismo nivel o por encima de Santa
Teresa de Jesus y sor Juana Inés de la Cruz.®

El conjunto de estudios sobre la vida y obra de sor Francisca Josefa es
bastante amplio y diverso. Entre las multiples probleméticas de investigacion,
un primer grupo de eruditos se ha concentrado en destacar el valor literario
de las obras de la religiosa tunjana, asi como en reconstruir las fuentes y los
origenes literarios en autores del Siglo de Oro —tratando de ubicar a la au-
tora en el grueso de la literatura barroca hispanoamericana—, asumiendo en
repetidas ocasiones que las vivencias cotidianas contenidas en los textos son
hechos histéricos.” Con base en andlisis literarios, un segundo tépico consiste
en rastrear las practicas escriturarias de distintas religiosas misticas, encontran-
do conexiones entre los textos y demostrandose con ello ciertas practicas de
lectura y reescritura.’® Otro tema se enfoca en el misticismo y la espiritualidad

8 Algunos articulos concentrados en esta comparacién son Dario Achury Valenzuela, “Sor
Juana Inés de la Cruz y sor Francisca Josefa de la Concepcién: simpatias y diferencias”,
Revista del Colegio Mayor de Nuestra Sefiora del Rosario 67, nim. 476 (1967);, Manuel
Guzman Izquierdo, “La doctora de Avila y la doctora de Tunja”, Repertorio Boyacense 35
(1947); Gustavo Otero Mufoz, “Santa Teresa y la madre Castillo”, Revista de las Indias 14,
num. 43 (1942); Ernesto Porras, “Sor Juana Inés de la Cruz y sor Francisca Josefa de la
Concepcién: dos caminos humanos para conocer lo divino”, en Memorias del Coloquio
Internacional Sor Juana Inés de la Cruz y el pensamiento Novohispano (México: Instituto
Mexiquense de Cultura, 1995); Alberto Villa Leiva, “La santa Teresa granadina, o la ma-
dre Josefa del Castillo”, Revista Policia Nacional de Colombia 16, nim. 78 (1959). Por otra
parte, se ha demostrado que algunos de los versos de sor Francisca Josefa escritos en
el Cuaderno de Enciso (Libro de quentas y & de aber y de debe de Dn, loseph Enzisso,
MSS073, Biblioteca Luis Angel Arango, Libros Raros y Manuscritos) en realidad son versos
transcritos del Divino Narciso de sor Juana Inés de la Cruz. Ver Alfonso Méndez Plancarte,
“Un libro de Gémez Restrepo y una triple restitucién a sor Juana”, Abside 7 (1941). Sobre
el Cuaderno de Enciso véase Dario Achury Valenzuela, "Un manuscrito de la madre de
Castillo: el llamado Cuaderno de Enciso”, Boletin Cultural y Bibliografico 19, num. 1 (1982).
? Dario Achury Valenzuela, Andlisis critico de los “Afectos Espirituales” de Sor Francisca Jose-
fa de la Concepcidn de Castillo (Bogoté: Ministerio de Educacién Nacional, 1962); sor Ma-
ria Antonia del Nino Jesus, Flor de santidad: la madre Castillo (Tunja: Academia Boyacense
de Historia, 1993); Max Gémez Vergara, La madre Castillo (Tunja: Academia Boyacense de
Historia, 1984); Elisa Mdjica, Sor Francisca Josefa de Castillo (Bogota: Procultura, 1991).

10 Claudio Antoni, “A Comparative Examination of Style in the Works of Madre Castillo”
(tesis doctoral, Ann Arbor University, 1982); Maria Teresa Morales, La madre Castillo, su
espiritualidad y su estilo (Bogota: Instituto Caro y Cuervo, 1968) y “Comparaciones y sim-
bolos en la obra de la madre Castillo: algunas paginas de la obra La madre Castillo, su
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conventual a partir de los escritos de la autora.”” Un cuarto grupo de autores
se ha acercado a las obras de la monja clarisa desde los estudios culturales, la
teoria feminista y el psicoandlisis.’? Por ultimo, desde la historia cultural varios
autores han dedicado su atencién a diversos problemas de estudio como el
cuerpo, el demonio y la escatologia, entre otros temas presentes en los textos
de la religiosa clarisa.™

espiritualidad y su estilo”, Boletin de la Academia Colombiana 22, nim. 91 (1972).

" Maria Teresa Cristina, “La prosa ascético-mistica de sor Francisca Josefa de Castillo”, en
Manual de Historia de Colombia: La literatura en la Conquista y la Colonia (Bogota: Procul-
tura, 1982); Clara E. Herrera, Las misticas de la Nueva Granada: tres casos de busqueda de
la perfeccién y construccién de la santidad (Barcelona: CECAL / Paso de Barca, 2013); Ivette
Hernandez-Torres, “Escritura y misticismo en los Afectos espirituales de la madre Castillo”,
Revista Iberoamericana 69, num. 204 (2003); Marta Cecilia Lora-Garcés, “El goce mistico y
la escritura en una monja de la colonia”, Poligramas 22 (2005).

12 Sj bien estos anélisis resultan muy interesantes y aportan interpretaciones validas, es
frecuente encontrar en ellos una visién del pasado en la cual evidentemente hay una im-
posicién del presente que deriva en serios anacronismos y juicios histéricos. Angela Inés
Robledo, “Disociacion multiple y juegos narcisistas en Afectos y Su vida de la madre Casti-
llo", Correo de los Andes 57 (1989) y “La pluralidad discursiva como mecanismo de afirma-
cién personal en Su vida de Francisca Josefa de Castillo”, en ;Y las mujeres? Ensayos sobre
literatura colombiana (Medellin: Universidad de Antioquia, 1991); Edda Cavarico, Josefo:
Sor Josefa de Castillo, desde el sicoanalisis (Caldas: Ediciones Artesanales ecares, 2006);
Marta Galvan, “Una lectura queer en escritos de sor Juana Inés de la Cruz (1648/1651-
1695) y madre Castillo de Tunja (1671-1742)", Cuaderno Internacional de Estudios Huma-
nisticos 23 (2016); Stacey Schlau, "From Alienation to Consolation in Madre Castillo’s Su
Vida", en Women'’s Voices and the Politics of the Spanish Empire: From Convent Cell to
Imperial Court (Nueva Orleans: University Press of the South, 2008). Alexander Steffanell,
El caso madre Castillo: discurso confesional hegemdnico y canon en la literatura colom-
biana (Bogota: Thomas de Quincey Editores, 2012); Si bien se incluye en esta perspectiva
de los estudios de género y teoria feminista, un trabajo que es menester destacar, por la
precisién de las interpretaciones y la cantidad de fuentes novedosas que incluye en su
andlisis, es el de Kathryn Joy McKnight, The Mystic of Tunja: The Writings of Madre Castillo
1671-1742 (Massachusetts: University of Massachusetts Press, 1997).

'3 Patricia Aristizdbal Montes, “Locura mujer escritura: a propdsito de Francisca Josefa de
Castillo y Guevara”, Revista de la Facultad de Ciencias Humanas y Sociales de la Univer-
sidad del Cauca 6, num. 8 (2002); Esther Cristina Cabrera Lema, "Representaciones del
demonio: miedos sociales vislumbrados en tres escritos conventuales neogranadinos”, CS
9(2012); Isabel Lara, “Erotismo, cuerpo y lenguaje en los Afectos espirituales de Francisca
Josefa del Castillo” (tesis de maestria, Universidad de Calgary, 2014); Charles B. Moore,
“Entre los animales y lo divino: el alma, el bestiario y el barroco en los Afectos espirituales
de la madre Castillo (1672-1741)", Dieciocho 36, nim. 1 (2013) y “Fuentes y funciones de
los excrementos a lo divino en Los afectos espirituales de la madre Castillo (1671-1742)",
Anales de Literatura Hispanoamericana 40 (2011).
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En este articulo propongo que las descripciones de las visiones misticas
y los suefios que la religiosa clarisa consigné en su autobiografia siguen estra-
tegias retdricas cuyo objetivo era persuadir al lector, en este caso su confesor,
de que aquello que alli estaba escrito era cierto, con la esperanza de convertir-
se en una vida ejemplar eventualmente publicable.’ La manera de lograr este
propdsito consistia en recrear vividamente a través de la escritura los sucesos
cotidianos de su vida al interior del convento, en especial sus experiencias misti-
cas, de modo que pudieran ser reconstruidas en forma de imagenes en la mente
de su confesor cuando fueran leidas. Estas estrategias retéricas utilizadas para
formar imégenes pueden percibirse en mdltiples formatos, tanto en imagenes
materiales como inmateriales o efimeras, que acudian a la imaginacion y al re-
cuerdo —celebraciones religiosas y civiles, sermones, refranes, meditacién y, en
este caso, la escritura espiritual.

En este sentido, las visiones narradas en la Vida de sor Francisca Josefa
—igual que diversos textos barrocos de Europa e Iberoamérica— estdn compues-
tas en clave retdrica, especificamente siguiendo la técnica de la compositio loci
que ensefa san Ignacio de Loyola en los Ejercicios espirituales, con la cual esta-
ba bastante familiarizada. El espacio, los elementos que componen las visiones
y la experiencia visionaria misma estan descritos en el texto con tal plasticidad
que constantemente simulan la descripcién ecfrastica de una pintura, si bien se
trata del ejercicio inverso: construir con palabras una imagen.

En el primer apartado se caracterizara Vida como un texto ubicado dentro
del corpus de la "escritura confesional barroca” y se rastrearéa la formacion inte-
lectual de sor Francisca Josefa de la Concepcién a partir de la relacion con sus
confesores —todos ellos jesuitas— y de las practicas de lectura, para proponer
que estuvo en contacto con saberes teoldgicos y misticos que le permitieron
escribir su autobiografia. En la segunda seccién seran identificadas las obras

4 Sj bien se alude a estrategias retdricas, entendidas como técnicas para persuadir, en
este articulo el sentido que tiene la retérica es mucho mas amplio que el de un saber para
embellecer discursos o efectuar anélisis literarios, de ahi que no esté enfovado en identi-
ficar figuras (sinécdoques, metonimias y metéforas, entre otras). La retdrica en el mundo
barroco fue una manera de comprender el mundo y producir conocimiento sobre él, una
forma de pensamiento que determind, por ejemplo, la percepcidon que los primeros con-
quistadores y evangelizadores tuvieron de los territorios americanos; que establecid las
instituciones y mecanismos encargados de ordenar las sociedades y sirvié para “mover los
afectos y orientar las conductas a unos particulares caminos politicos y religiosos”. Fernan-
do Rodriguez de la Flor, Mundo simbdlico. Poética, politica y tedrgia en el Barroco hispano
(Madrid: Akal, 2012), 23.
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que la monja clarisa conocidé —segln sus propios textos y las cartas de sus con-
fesores—, y se mostrard, en algunos apartados de Vida, cémo la técnica de la
compositio loci configura las visiones en imagenes construidas a partir de las
palabras escritas. Como estudio de caso, este articulo propone un texto escrito
como una fuente histérica que permite comprender, por fuera pero también
junto a la materialidad de la pintura o la escultura, la formacién de la cultura
visual del Nuevo Reino de Granada.

La escritura confesional en Vida

La primera publicacién de Vida data de 1817. Sin embargo, sor Francisca Jose-
fa empezd a escribir el manuscrito probablemente en 1713, siguiendo las 6r-
denes de su confesor y dejandolo inacabado en 1724, de acuerdo con Achury
Valenzuela.'® Las cronologias propuestas de la vida de esta monja clarisa se
basan principalmente en el manuscrito de su vida, texto abundante en referen-
cias al calendario liturgico, pero en el que la monja no provee fechas exactas de
los afios cuando suceden los acontecimientos narrados. Estas cronologias han
sido muy Utiles para establecer rangos aproximados de los eventos descritos,
pero pierden de vista que la narracion se construye acudiendo a la memoria, no
siempre precisa, y constantemente seleccionando aquello que, subjetivamen-
te, es digno de ser contado: “mientras més voy escribiendo, més se me acuer-
dan, auin cosas que tenia sepultadas en el olvido”." En efecto, las autobiografias
operan de forma selectiva, escogiendo y dejando fuera episodios de la vida
que son relevantes o futiles, segun el caso. En las autobiografias espirituales

> No existe consenso entre los bidgrafos sobre la datacién del manuscrito. Segun sor
Maria Antonia del Nifio JesuUs, las fechas abarcan de 1713 a 1724, ver: Flor de santidad,
33,276,280-281; para Dario Achury Valenzuela fue entre 1716y 1724, ver: introduccién a
Obras completas de la madre Francisca Josefa de la Concepcidn de Castillo, t. 1 (Bogota:
Banco de la Republica, 1968), LXXXVI, CCIX; Kathryn Joy McKnight menciona que fue entre
1715y 1721, véase The Mystic, 131. De 1713 a 1721 el confesor de sor Francisca Josefa
fue el padre Juan Manuel Romero, quien se desempefié como vicerrector del colegio y
noviciado de Tunja. Su sucesor fue el padre Diego de Tapia, rector de las mismas institu-
ciones hasta 1723. Ver: José del Rey Fajardo, Catedraticos jesuitas de la Javeriana colonial
(Bogotéa: Centro Editorial Javeriano, 2002), 297, 311.

' Francisca Josefa del Castillo y Guevara, Mi vida, f. 36v. El espafiol de todas las citas del
manuscrito esta actualizado. Para consultar cronologias ver Achury Valenzuela, introduc-
cién; Maria Eugenia Hernéndez, “Cronologia. Vida de la madre Castillo”, en Madre Fran-
cisca Josefa de la Concepcién de Castillo, su Vida, ed. por Angela Inés Robledo (Caracas:
Biblioteca Ayacucho, 2007); Mujica, Sor Francisca.
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del mundo barroco, los sucesos escogidos estan relacionados con el codigo
religioso bajo el cual se desenvuelven las vivencias, de ahi que el misticismo y
el ascetismo sean protagdnicos en las visiones de sor Francisca Josefa.

Por otra parte, en las autobiografias de las monjas, incluyendo la Vida,
abundan los tropos o lugares comunes de las vidas de santos y de personajes
ejemplares.' La infancia pecadora, la adolescencia arrepentida, el ingreso al
convento sin el beneplacito familiar, las rivalidades con hermanas religiosas,
el padecimiento cotidiano —siguiendo la Imitatio Christi o emulando los sufri-
mientos de los santos—, el llanto permanente, el aislamiento constante, la morti-
ficacion corporal, la melancolia, la adquisicion de una habilidad intelectual por
intervencion divina —lectura, escritura, aprendizaje de latin y de teologia—, las
experiencias misticas, las visiones, los suefios y premoniciones, la escritura de
la vida por orden del confesor o director espiritual, los deseos de parar de es-
cribir, esconder o destruir lo que se ha escrito son todos elementos presentes
en la escritura conventual femenina, siempre actualizados segun el contexto, y
adaptados de acuerdo a los propios intereses y experiencias individuales.

El libro estd dividido en 55 capitulos y sigue el modelo de las autobio-
grafias espirituales femeninas. En orden cronolégico —por lo menos el orden
que pueda evocar en su memoria— sor Francisca Josefa narra su vida al con-
fesor (o confesores), empezando por su nacimiento y hasta unos afios después
de que concluye por primera vez el cargo de abadesa en 1719. El texto puede
catalogarse como una vida espiritual donde, en su mayoria, la protagonista es
una mujer religiosa, y podia ser escrita por ella misma o por otro sujeto, casi
siempre un hombre religioso que fungié como su confesor.

Para Blanca Gari de Aguilera, los origenes de las vidas espirituales se re-
montan al afio 1215, cuando el IV Concilio de Letran establecié la confesién pri-
vaday auricular como sacramento obligatorio para todos los individuos catélicos
en Europa. De acuerdo con esta autora, a partir de ese momento la practica con-
fesional se promociond y surgié asi un “espacio para hablar” sin precedentes.
Pronto aparecieron manuales en los que se dictaban los métodos para exami-

7 Claudio Antoni encuentra episodios similares en los textos de las vidas de Santa Catali-
na de Siena, Santa Maria Magdalena de Pazzi y sor Francisca Josefa de la Concepcién. An-
toni, "A Comparative Examination”. Sin embargo, esos lugares comunes estan presentes
en las vidas y visiones de otras religiosas canonizadas, por ejemplo Las moradas de Teresa
de Jesus, las Revelaciones de Gertrudis de Helfta y el Scivias de Hildegard von Bingen, al
igual que en monjas como sor Maria de la Antigua. Dichos lugares comunes eran leidos
en las vidas de los santos o escuchados en los sermones religiosos.

DOI: https://doi.org/10.22201/iib.bibliographica.2018.2.28

21

vol. 1, nim. 2, segundo semestre 2018 | ljg



| bg

7

5
[}

1, nim.

vol.

22

narse y representarse ante el confesor, y la confesién oral no tardé demasiado
en trascender el ritual sacramental para asentarse en otras précticas, como la
escritura.’®

Al respecto, Manuel Pefia Diaz sefiala que —a pesar de que cada confesion
fue un suceso oral del que no se conservan registros materiales— los directores
espirituales incentivaron que los fieles se sumergieran en sus conciencias, es-
cribiendo diarios y sintesis de las vidas de cada uno.” Asi, las vidas espirituales
nacieron “de la mutua experiencia de la diferencia que se dice a si misma en
el marco introspectivo de la construccién del yo en la confesion”, de ahi que
no tienen “un protagonista sino dos: la santa y su confesor”,? en este caso, sor
Francisca Josefa de la Concepcién y “Vuestra Paternidad”, expresién con la que
se refiere a su interlocutor a lo largo del texto. En este sentido es bastante elo-
cuente la visién que la clarisa tunjana tiene de la confesion. En su relato los mo-
mentos mas cadticos, caracterizados por tormentos demoniacos, enfermedades
del cuerpo y del alma, asi como los conflictos al interior del convento, sucedian
ante la ausencia del confesor:

Luego Nuestro Sefior me envié uno de los mayores trabajos que para mi pudo
haber, y que he padecido: que fue el irse Vuestra Paternidad, y me parecio
que se me caia el cielo encima y quedaba como en una noche oscura, como
el que pierde su guia en un &spero camino por donde anda ciego: veia que
perdia todo el amparo que podia tener en lo espiritual y temporal; pareciame
que aun la luz material no veia...?!

Asimismo, sélo encontraba paz cuando éste regresaba o le era asignado
un nuevo confesor:

Enviaba, pues, a tiempos tan pesadas tinieblas sobre mi alma, que ninguno lo
podia entender; pareciame imposible perseverar ni aun una hora, cuanto méas

'8 Blanca Gari de Aguilera, “Vidas espirituales y practicas de la confesién. La recepcién
y transmision de la auto-biografia espiritual femenina en la Peninsula Ibérica y el Nuevo
Mundo”, Acta Historica et Archeologica Mediaevalia 22 (2001): 680-681.

2 Manuel Pefia Diaz, “Normas y transgresiones. La cultura escrita en el Siglo de Oro”, en
Grafias del imaginario. Representaciones culturales en Espafia y América (siglos XVI-XVill),
comp. de Carlos Alberto Gonzalez y Enriqueta Vila Vilar (México: Fondo de Cultura Eco-
ndémica, 2003), 128.

20 Gari de Aguilera, “Vidas espirituales...”, 683, 684.

21 Francisca Josefa del Castillo y Guevara, Mi vida, f. 14v.
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toda la vida, en aquel tormento y desconsuelos. Llovian sobre mi, como lanzas,
los pensamientos de afliccién y desconsuelo; la soledad era un infierno; buscar
alivio en ninguna criatura, ni lo admitia ya mi corazén, ni ellas me daban lugar.
No me osaba acordar de las cosas con que Nuestro Sefior me habia consolado,
porque decia entre mi: jAy, desdichada: en estas ilusiones has venido a parar, por
no haber andado rectamente delante de Dios! Ponderabanse mis trabajos, acor-
débanse mis pecados tantos y tales, dudaba en la intencién de mis obras, creia
lo que decian de mi: que estaba endemoniada, que todo nacia de hipocresia y
soberbia [...] queria remediar estos males, y no sabia cémo, clamaba a Nuestro
Sefior, y todo se volvia azote y castigo; sélo un bien hallaba seguro en mi tribula-
cién, que era declararle a Vuestra Paternidad, como podia, mi corazén y procurar
ajustarme a sus consejos, y asi volvia la luz y me daba Nuestro Sefior en aquel
tiempo tantos deseos de ser buena, que, no obstante mi tibieza y rebeldia de
mi corazdn, no dejaba cosa por hacer de las que entendia ser mas conformes al
gusto de Dios e imitacion de los santos...??

El acto de confesidn se convierte entonces en recompensa de salvacion.
Al ser escuchada, sor Francisca Josefa se sentia comprendida y perdonada, més
cerca de Cristo y, por tanto, definiéndose como un sujeto ejemplar. No debe
perderse de vista que quizé éste es también otro tropo leido o escuchado en las
vidas de algunos santos, un recurso retérico en el que su confesor identificaba
la obediencia de la monja clarisa —uno de sus votos monésticos— y al mismo
tiempo descartaba cualquier sintoma que se alejara del dogma.

Casi todos los confesores y directores espirituales que tuvo sor Francis-
ca Josefa de la Concepcidn fueron jesuitas.?® Es interesante observar que esta
situacién no se debe a una escogencia individual, porque en Vida indica que
el jesuita de turno que la escuchaba y aconsejaba cumplia la misma funcién
con otras de sus hermanas clarisas.? En Vida los padres de la Compania de

22 |pid., ff. 13r-13v.

23 Por un corto periodo de tiempo tuvo un confesor franciscano porque su confesor jesuita
"habia perdido en este tiempo tan del todo el oido, que algunas cosas que tratdbamos las
ofa yo referir después por el convento muy mudadas de lo que se habian dicho...”, ibid.,
f. 44r.

24 Desde la aprobacién de la Regla de Santa Clara por el papa Inocencio IV en 1253, las
clarisas han estado bajo la asistencia y direccidn espiritual de los franciscanos, tal y como
queda declarado en el Capitulo XIl de la Regla. Si bien las reglas y constituciones han
tenido muchas reformas, el vinculo con los Hermanos Menores fue siempre constante.
;Por qué las monjas del Real Convento de Santa Clara de Tunja no tenian por directo-
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Jesus (“que tanto han trabajado para reducirme al camino de la verdad”)® es-
tén presentes desde el nacimiento hasta el Ultimo capitulo. En efecto, dice sor
Francisca Josefa:

Padecié mucho mi madre cuando yo hube de nacer al mundo, hasta que lla-
mando a su confesor, que era el padre Diego Solano...?¢ para confesarse y mo-
rir, que ya no esperaba otra cosa, confesdndose y teniéndose del bordén del
padre, naci yo y lo que al decir esto siente mi corazdn, sélo lo pudieran decir
mis ojos hechos fuentes de lagrimas [...] luego aquel santo padre me bautizé y
dio una grande cruz, que debia de traer consigo...?”

res espirituales a los padres franciscanos? Esta situacion quizé se deba a un episodio
sucedido a principios del siglo XVII, cuando los padres franciscanos quisieron tomar los
conventos femeninos de Santafé y Tunja, ante la negativa de dejarlos entrar libremente a
la clausura femenina. El suceso alcanzé tal magnitud que incluso el expediente del caso
fue enviado a Espania, donde se encuentra hoy en el Archivo General de Indias. Las ofen-
sas de los franciscanos consistieron en afrentas sexuales de tipo simbdlico (seduccion,
gestos obscenos en publico) y fisico. A raiz de este caso, los conventos de la rama feme-
nina de la Orden de San Francisco quedaron bajo el gobierno del arzobispo de Santafé,
en aquellos afos Bartolomé Loboguerrero, muy cercano a los jesuitas. Ver Luis Miguel
Coérdoba Ochoa, “La toma de los conventos de la sabana por los franciscanos en 1600.
Seduccién, exhibicién cortesana y violencia”, en Caminos cruzados: cultura, imdgenes
e historia, comp. de Yobenj Chicangana (Medellin: Universidad Nacional de Colombia,
2010). Del mismo modo, desde la fundaciéon del Convento de Santa Clara de Santafé
de Bogoté en 1628 por el arzobispo Fernando Arias de Ugarte, quedé estipulado que
el nombramiento y eleccién de las monjas fuese hecho por el patrén del convento (un
miembro de la familia Arias de Ugarte), el arzobispo y el provincial de la Compania de
JesUs o, en su reemplazo, el rector del colegio jesuita. Véase Constanza Toquica, A falta
de oro: linaje, crédito y salvacién. El Real Convento de Santa Clara de Santafé de Bogo-
ta. Siglos XVil y XVill (Bogotéa: Universidad Nacional de Colombia, ICANH, 2008), 72. En la
actualidad fray Ramon Salinas, OFM, es el encomendado desde el Vaticano —y ratificado
por el fraile provincial de Colombia— para cumplir funciones como director espiritual de
las clarisas en Colombia.

25 Del Castillo y Guevara, Mi vida, f. 1v.

26 Diego Solano (1624-1685) nacié en Tunja y en 1639 entré a la Compaiiia de Jesus en
Santafé. Estudié filosofia y teologia en la Universidad Javeriana. Ensefi¢ gramatica en el
Colegio de Mérida y retdrica en el de Tunja. Tenia amplios conocimientos de teologia
mistica y teologia moral. Escribié sermones, poemas y romances, ademas de la Vida ilus-
tre en esclarecidos ejemplos de virtud de la modestisima y penitente virgen dofa Antonia
Cabaiias, manuscrito, MR3, Biblioteca Nacional de Colombia. Ver José del Rey Fajardo,
Biblioteca de escritores jesuitas neogranadinos (Bogoté: Pontificia Universidad Javeriana,
2006), 653.

27 Del Castillo y Guevara, Mi vida, f. 1v.
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La monja clarisa relata que cuando tenia 12 o 13 anos su madre la llevaba
junto con sus hermanos a la iglesia de la Compaiiia, "y en este tiempo veia yo
a Vuestra Paternidad que habia entrado, siendo ya sacerdote, y estando de no-
vicio, y luego que lo veia, sentia en mi corazén una reprension de mis locuras,
una compuncion y respeto tal, que luego me llenaba de temor y verglienza, y
tapaba con el manto..."?®

A los 13 anos su confesor era Pedro Garcia;?? a los 14 afios Pedro Calde-
rén®® fue su padrino de confirmacion. En el capitulo V cuenta como el padre
Matias de Tapia®! fue a decir la misa y a confesarla mientras estaba en el campo,
fuera de Tunja. Es probable que su siguiente confesor fuera Francisco Herrera,?

28 Ibid., . 4r. No dice el nombre de su interlocutor.

29 Pedro Garcia (ca. 1625-1697) nacié en Santafé de Bogotéd y entré a la Compafia en
1643. Estudié filosofia y teologia en la Universidad Javeriana. En 1667 radicaba en el
Colegio de Tunja y permanecié alli hasta su muerte. Algunos de sus textos son: Pldticas
y conferencias espirituales a los Congregantes de Nuestra Sefiora y del Nifio Jesus; Reso-
lucién de algunas dificultades que ocurren a los que caminan por la senda de la virtud y
perfeccién, y Resolucién de los casos maés dificiles de moral para el uso de los /ilegible/.
Todos estos manuscritos estan en el Archivo Inédito Uriarte-Lecina, Universidad de Comi-
llas en Madrid. Véase Rey Fajardo, Biblioteca de escritores..., 306-308.

30 Pedro Calderdn (ca. 1638-1708) nacié en San Vicente de la Barquera y entré a la Com-
pafia en 1657. Termind su noviciado en Tunja y luego estudié filosofia y teologia en la
Universidad Javeriana, donde en 1672 fue profesor de esas éareas. Entre 1684 y 1688
fue rector del Colegio de Tunja. En 1696 fue nombrado provincial de Quito hasta 1700,
cuando asumié ese cargo en Santafé hasta 1706, cuando ocupd el cargo de rector de la
Universidad Javeriana. Escribid, entre numerosas obras, la Aprobacién de Pedro Tobar y
Buendia, Verdadera histérica relacién del origen, manifestacién y prodigiosa renovacién
de simisma, y milagros de la imagen de la sacratisima Virgen Maria, Madre de Dios, Nuestra
Sefiora del Rosario de Chiquinquird (Madrid: Juan Garcia Infanzén, 1694); De Praedesti-
natione, MS51, Biblioteca Nacional de Colombia (en adelante BNC), Sala de Seguridad;
De scientia Dei, MS51, BNC, y Tractatus del Verbo Incarnato, MS37, BNC. Ver: Rey Fajardo,
Biblioteca de escritores..., 162-167.

31 Matias de Tapia (1657-1717) nacié en Antioquia y entré a la Compafiia en Tunja, en 1675.
Hacia 1681 terminé los estudios de teologia en la Universidad Javeriana. Fue misionero
en el Casanare entre 1681y 1683. En 1684 ensefiaba humanidades en Santafé y en 1687
vivia en Tunja. De 1692 a 1695 fue rector del Colegio de Mérida. En 1696 era el procurador
provincial del Nuevo Reino de Granada, cargo en el que pudo haber permanecido hasta
1700. Escribié: Mudo Lamento de la vastisima, y numerosa gentilidad que habita las dilata-
das margenes del caudaloso Orinoco, su origen, y sus vertientes, a los piadosos oidos de la
Magestad Catholica de las Esparias, nuestro Sefior Don Phelipe Quinto (que Dios guarde).
Madrid, 1715. Véase Rey Fajardo, Biblioteca de escritores..., 663-665.

32 Francisco Herrera (ca. 1669-1709) nacié en Antioquia y entré a la Compafifa de Tunja
en 1685. En 1691 dictaba el curso de gramética en la Universidad Javeriana. Entre 1691
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quien le encomendé escribir los Afectos espirituales; a Herrera lo sucedié Juan
de Tobar,® mientras fue rector del Colegio de Tunja. Su siguiente confesor fue
Juan Martinez Rubio® y a éste lo reemplazé Juan Manuel Romero.?® Otros je-
suitas que sor Francisca Josefa tuvo como confesores fueron Mateo Mimbela,®

y 1692 se ordend sacerdote, razén por la cual estaba en Tunja. Rector del Colegio de San
Bartolomé entre 1704 y 1708. Escribié el Tractatus de Sancto Sacramento de Poenitentiae,
MS94, BNC, y Tractatus de Arcano Trinitatis Misterio, manuscrito, Biblioteca Nacional de
Ecuador. Del Rey Fajardo, Biblioteca de escritores..., 350-352.

33 Juan de Tobar (ca. 1644-1711) nacié en Santafé y en 1668 ingresé a la Compafiia en
Tunja. En 1678 ensefaba gramética en el Colegio de Pamplona, y fue promovido a rector
en 1691. En 1696 pasé al Colegio de Tunja a desempefiar el mismo cargo hasta 1703.
Fue provincial de Quito entre 1703 y 1706, y del Nuevo Reino en 1709. Escribié: Tractatvs
de charitate y Tractatus de Conscientia seu de principio interno humanorum actiorum. Rey
Fajardo, Biblioteca de escritores..., 677-678.

34 Juan Martinez Rubio (1627-1709) nacié en La Roda y entré a la Compafiia en 1647.
Probablemente llegd a América en la expedicién de P. Cavero. Ensefi6 filosofia en la Uni-
versidad Gregoriana de Quito entre 1661y 1664. De 1667 a 1672 fue rector del Cole-
gio de Popayén. Hizo una primera estancia en Tunja como rector y maestro de novicios
(1672-1677). Fue rector de la Universidad Javeriana (1677-1681) y mas tarde provincial
por primera vez, entre 1681 y 1684, cargo en el que inicid las misiones del Orinoco. El
segundo periodo como provincial del Nuevo Reino data de entre 1695y 1699. Fue rector
del Colegio de Tunja entre 1703 y 1709. Ademas de cartas y documentos administrativos,
escribié relaciones sobre la Provincia del Nuevo Reino y las misiones del Orinoco. Rey
Fajardo, Biblioteca de escritores..., 426-428.

35 Juan Manuel Romero (1663-1726) nacié en Santafé y entré a la Compafiia en Tunja, en
1679. Estudié teologia en la Universidad Javeriana. En 1687 ensefiaba gramética en la
Javeriana y en 1692 era el responsable de las catedras de filosofia, teologia moral y teo-
logfa escolastica. Entre 1713 y 1721 vivié en Tunja, donde asumié el cargo de vicerrector
del colegio. Escribio el Tractatus de Peccatis, MS82, BNC. Rey Fajardo, Biblioteca de escri-
tores..., 601-604.

3¢ Mateo Mimbela (1663-1736) nacié en Fraga y entré a la Compafiia de Jesus en Tarra-
gona, en 1677. En Zaragoza comenzé los estudios de filosofia y teologia, que concluyé en
Alcald de Henares. En 1690 se ordené como sacerdote en Sevilla 'y, junto con la expedi-
cién de Juan de Segovia, llegdé a América ese afno. Se establecié en Tunja, donde hizo su
tercera probacion. En 1692 ensefié teologia en la Universidad Javeriana. En 1695 estuvo
en las misiones del Airico. Entre 1709y 1711 fue rector del Colegio de Tunja. Ademas de
cartas e informes provinciales, escribié: Breve tratado del cielo y de los astros, Phisices
tractatus, Tratado de Astronomia y De essentia et attributis Dei, todos ellos en la Biblio-
teca de la Academia Colombiana de Historia. Rey Fajardo, Biblioteca de escritores...,
466-472.
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Diego de Tapia,® Tomas de Casabona® y Diego de Moya.*

Como puede apreciarse, todos los confesores jesuitas que tuvo sor Fran-
cisca Josefa tenian formacién en gramética, retdrica, teologia y filosofia, saberes
contenidos en la Ratio studiorum que todos los estudiantes de los colegios
de la Compania en todo el orbe, incluyendo en Nuevo Reino de Granada, de-
bian aprender.®® Por ello en Vida, la huella del pensamiento jesuita es evidente.
Veremos que, aunado a las numerosas referencias de los Ejercicios espirituales,
también alude a otros autores jesuitas cuyos libros dice sor Francisca Josefa ha-
ber leido. Diversos estudiosos de la obra de esta monja clarisa han repetido en
no pocas ocasiones que el conocimiento teoldgico expresado en el texto fue
aprendido Unicamente a través de la lectura directa de ciertas fuentes. Ademas
de las referencias en el texto, se conservan algunas cartas enviadas por sus con

%’ Diego de Tapia (1666-1740) nacié en Medellin y entré a la Compafia de Tunja en 1683.
Estudio filosofia en el Colegio de San Bartolomé y teologia en la Universidad Javeria-
na. Entre 1691y 1702 estuvo en las misiones del Casanare y fue profesor de gramética.
Director de los colegios de Mompox entre 1702 y 1709, de Mérida 1710-1713 y luego
1715-1717, del de Tunja 1721-1723, asi como rector de la Universidad Javeriana entre
1730 y 1734. Fue secretario de la Provincia entre 1716 y 1720, y provincial entre 1726
y 1730. Sobre su escritura, conocemos su correspondencia de 1724 con sor Francisca
Josefa de la Concepcidn. Rey Fajardo, Biblioteca de escritores..., 661-663.

38 Tomas de Casabona (1678-1756) nacié en Valencia y entré a la Compafiia de Aragén
en 1692. Cuando estudiaba teologia en Barcelona pasé a Madrid esperando un traslado
a América, acaecido en 1705. Fue profesor de filosofia en la Universidad Javeriana entre
1710y 1713. Rector y maestro de novicios en el Colegio de Tunja primero en 1724-1727 y
luego entre 1733y 1738, afio en el cual fue electo provincial del Nuevo Reino, hasta 1743.
Ademés de numerosos informes, escribié una Historia de las conquistas de esparioles y
descubrimiento de naciones, y reducciones de infieles en el rio Orinoco, a cargo de la Reli-
gidn de la Compaiiia, resefiada en un inventario de la biblioteca de la Provincia del Nuevo
Reino que fue elaborado en 1767, a raiz de la expulsion. Véase Rey Fajardo, Biblioteca
de escritores..., 184-187. También existe una carta que escribié a sor Francisca Josefa, la
cual puede colegirse que es de entre junio y septiembre de 1738, por la informacién que
ofrece sobre la eleccién del padre José Gumilla (1686-1750) como provincial del Nuevo
Reino, Rey Fajardo, ibid., 338-347.

37 Diego de Moya (1699-1762) nacié en Ubeda y entré a la Compafiia en 1719, donde es-
tudié filosofia y teologia. Llegé a América en 1735y en 1736 ensefaba teologia moral en
la Universidad Javeriana. Entre 1738 y 1743 fue rector del Colegio de Tunja. Se conserva
una carta de 1746 dirigida a sor Francisca del Nifio JesuUs, sobrina de sor Francisca Josefa.
Rey Fajardo, Biblioteca de escritores..., 497-498.

40 Rey Fajardo, Educadores, ascetas y empresarios. Los jesuitas en la Tunja colonial (1611-
1767) t. | (Bogota: Pontificia Universidad Javeriana, Academia Boyacense de Historia,
2010), 67-79.
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fesores*', documentos que mencionan otras obras de jesuitas que posiblemente
aquellos pudieron haberle prestado. La relacion que sor Francisca Josefa mantu-
vo con sus confesores —quienes interpretaban sus visiones—, ha sido subestimada
por los investigadores. A partir de esa comunicacion epistolar y oral —confesio-
nal, de la cual no se tiene ningun registro material—, al igual que de la lectura
directa de textos, la escucha de sermones en la Iglesia y la percepcién de ima-
genes religiosas puede comprenderse cémo adquirié todos los saberes sobre
mistica, ascética y teologia perceptibles en sus textos.

Debe tenerse en cuenta que las practicas de lectura en el temprano mun-
do moderno tenian otras dindmicas, en las cuales lo colectivo y lo oral jugaban
un papel esencial. Tal y como indica Rosalva Loreto, circulaban en los claustros
distintos tipos de textos impresos que eran leidos en lugares donde se reunia
el colectivo de la comunidad, bien sea el noviciado, el refectorio o las salas de
labores. En estos espacios, la lectura de impresos se hacia obligatoriamente en
voz alta, y los textos impresos y manuscritos eran copiados a mano repetidas
ocasiones, circulando también de ese modo; para acercarse a los textos, en los
conventos la dindmica consistia en la lectura, la escucha y la memorizacion.*

Al respecto, las pocas referencias que se tienen sobre regulaciéon de la lec-
tura en los conventos en el Nuevo Reino de Granada provienen de las reglas y
constituciones. Como se indica en la Ordenacién XX de la Regla de las clarisas
de Santafé:

Todas las religiosas, serén solicitas en acudir al Refectorio, tafiida la Campana,
y hallarse han presentes a la bendicién de la Mesa, y entren en él con com-
postura, y reverencia, y no se vaya ninguna, sin haber dado las gracias. Y entre
tanto que comen, una de las Religiosas, lea un libro santo, y devoto, que por
la Abadesa, y Vicaria, se le sefialara, y esto sea todos los dias, y noches, sin

exceptuar ningunos...*

41 De la comunicacién epistolar entre sor Francisca Josefa de la Concepcién y sus confeso-
res sélo se conservan las cartas que ellos le enviaron. Estos documentos estan agrupados
en el manuscrito de los Sentimientos espirituales.

42 Rosalva Loreto, "Leer, contar, cantar y escribir. Un acercamiento a las practicas de la
lectura conventual. Puebla de los Angeles, México, siglos XVIl y XVIII", Estudios de Historia
Novohispana 23 (2000); 68-69, 76.

43 Regla, constituciones y ordenaciones de las religiosas de S. Clara, de la ciudad de S. Fee
de Bogoté: en el nuevo Reyno de Granada: de las Indias de el Peru (Roma: Lucas Antonio
Chracas, 1699), 176. Esta misma regla fue aceptada por las clarisas de Pamplona, pero se
desconoce si también la adoptaron las de Tunja, o si ellas tuvieron una propia. En todo
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Mas adelante, en la Ordenacién XXVII, se encuentra otra referencia a la
lectura en voz alta:

Sean Cuidadosas, y solicitas, todas las dichas Religiosas, a acudir a la hora de
oracidn mental, asi a la mafana antes de amanecer: como lo tienen de loable
costumbre, de que se siguen muchos provechos Espirituales, leyéndose un
punto, por la Religiosa, que se sefalara, por la Madre Abadesa. Y asi mismo,
después de Completas, en la misma forma, lo cual por ninguna cosa que se
ofrezca, se deje de hacer, por ser la oracién mental, el Riego del Cielo, con
que las Almas producen nuevas flores de virtudes y conservan las que tienen.**

La lectura conventual era entonces, siguiendo a Antonio Castillo, una fun-
cién restringida, ritual y vigilada que, de ese modo, sometia la interpretacién —y,
por tanto, la apropiacion— de aquello que era leido.** Por su parte, Dominique
Julia sefiala que las disposiciones tridentinas establecieron una relacién mas
viva dentro de la comunidad: a los clérigos correspondia la predicacion a los
fieles y la relacién individual de la confesidn, y a los seglares la recepcién de
una voz autorizada que les permitia apropiarse de la palabra divina, pues “Para
internarse por el camino de la santidad no era necesario tener un acceso directo
a los textos sagrados”.#

En efecto, es bien distinto ser el propietario de un libro que ser su lector.
De hecho, que con frecuencia los libros no aparezcan en los inventarios de los
conventos no significa que los miembros de las comunidades religiosas no pu-
diesen acceder al conocimiento teoldgico y espiritual. En ese periodo ocurre,
en palabras de Ledn Carlos Alvarez, un deslizamiento entre lo escrito y lo oral
que funde la letra y la palabra, el hablante y el libro, y el acto de leer con la au-
dicién.*’” Siendo asi, ;qué tan plausible es pensar que el manuscrito de sor Fran-

caso, como abadesa, sor Francisca Josefa de la Concepcidn tuvo que conocer las reglas
de la orden. En la historiografia colombiana no hay trabajos publicados o inéditos sobre
las practicas de lectura en el Nuevo Reino de Granada. Los ejemplos en este articulo pro-
vienen de contextos histéricos cercanos como Espafia, Nueva Espafia y Per.

4 bid., 198-199.

45 Antonio Castillo, “Leer en comunidad. Libro y espiritualidad en la Espafa del Barroco”,
Via Spiritus 7 (2000): 117-118.

4 Dominique Julia, “Lecturas y Contrarreforma”, en Historia de la lectura en el mundo occi-
dental, dir. de Guglielmo Cavallo y Roger Chartier (Madrid: Taurus, 1997), 367.

47 Ledn Carlos Alvarez Santald, “Algunos usos del libro y la escritura en el dambito conven-
tual: el '‘Desengario de religiosos’ de sor Maria de la Antigua (1614-1617)", en Grafias del
imaginario. Representaciones culturales en Espafia y América (siglos XVI-XVIll), comp. por

DOI: https://doi.org/10.22201/iib.bibliographica.2018.2.28

29

vol. 1, nim. 2, segundo semestre 2018 | ljg



vol. 1, nim. 2, segundo semestre 2018 | ljg

30

cisca Josefa también fuera leido de ese modo después de su muerte? Como
indicamos, la difusién de los textos no dependia necesariamente de que estu-
vieran impresos.*® Sumanuscrito pudo ser leido por otras monjas después de su
muerte, de ahi que luego se le considerara ejemplar entre el resto de las clarisas
de Tunja.* Ademas, sabemos que los papeles que iba escribiendo eran leidos
por los jesuitas, quienes los hacian circular entre ellos, por ello podemos afirmar
que se tenia noticia de sor Francisca Josefa por fuera del convento.

Uno de los confesores que tuvo en su poder el manuscrito de los Afectos
espirituales fue el padre Francisco de Herrera quien, antes de morir en Santafé,
lo entregd a Diego de Tapia, solicitdndole que lo devolviera a la monja clarisa.>
o hasta 1721
Diego de Tapia fue confesor de sor Francisca Josefa. Si esta noticia es cierta, y

Cuando murié Herrera en 1709 lo reemplazé Mateo Mimbela,y sé

teniendo en cuenta que desconocemos la inmediatez con que Tapia devolvié
los manuscritos a su propietaria, se intuye que pudieron haber estado en su po-
der incluso 12 anos. ;Qué sucedié con esos escritos durante ese tiempo? ;Por
quiénes fueron leidos? ;Como fueron interpretados? ;Qué tan publico se hizo
el conocimiento de la vida de esta monja?

El capitulo XIX inicia con una certeza de sor Francisca Josefa: “Padre mio:
si no fuera porque Vuestra Paternidad me lo manda, y sélo es quien lo ha de ver,
y no llegara a noticia de otro, no sé yo cémo pudiera animarme a decir estas
cosas; y més lo que ahora diré, que es de mucho recelo acertar a entenderme,

Carlos Alberto Gonzélez y Enriqueta Vila Vilar (México: FCE, 2003), 197.

48 Sj bien en otro contexto, un trabajo que muestra muy bien cémo el conocimiento circu-
laba por otras vias distintas al texto impreso es el de Fernando Bouza, Corre manuscrito:
una historia cultural del Siglo de Oro (Madrid: Marcial Pons, 2001).

47 Los manuscritos estuvieron en el Real Convento de Santa Clara hasta que Antonio Maria
de Castillo empezé gestiones para publicarlos en 1813. Ademas de sor Francisca Josefa,
otros miembros de su familia estuvieron en el Real Convento de Santa Clara de Tunja: su
madre ingresé cuando enviudd, y enfermo y murié profesa en el convento. Su hermana
Juana de Castillo y Guevara también ingresé cuando enviudé en 1703. Su hermano Pedro
Diego Antonio de Castillo y Guevara tuvo seis hijas y todas ellas fueron monjas clarisas.
Su otra hermana, Catalina Lugarda de Castillo y Guevara, tuvo una hija, Josefa de Mesa y
Castillo, quien ingresé al convento de las clarisas en 1706. Asimismo, sor Francisca Josefa
era tataranieta de Catalina de Sanabria, hermana de Juana Macias de Figueroa, fundadora
del Real Convento de Santa Clara de Tunja. Quizé las intenciones de comenzar el proceso
estan relacionadas con todas estas redes de parentesco que pretendian incrementar el
honor familiar.

0 Noticia que presenta Achury Valenzuela, introduccién, CXCV. En el capitulo XXIX sefiala
que Francisco de Herrera los devolvié a “Vuestra Paternidad”, pero no indica el nombre del
interlocutor. Del Castillo y Guevara, Vida, f. 54v.
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o darme a entender”>' Es probable que se trate de un recurso retdrico utilizado
por la visionaria tunjana —asi como los constantes deseos de quemar lo escrito—,
lo cual denunciaria su conocimiento de las intenciones de sus confesores para
eventualmente reescribir su vida con base en su manuscrito, y convertirla en
una figura ejemplar. Sor Francisca Josefa estaba bastante familiarizada con las
vidas de santos; dice haber leido la vida de las carmelitas santa Teresa de JesUs
y santa Maria Magdalena de Pazzi, por lo que conoce la relacién de estas mon-
jas con sus confesores, asi como las posteriores vidas escritas por ellos. Rosalva
Loreto sefiala que, basados en las autobiografias espirituales, los confesores re-
escribian los textos con un doble objetivo: hacer publica la existencia de la vida
ejemplar e iniciar o promover la causa de beatificacion de las religiosas ante la
Sagrada Congregacion de Ritos en el Vaticano.>?

En el caso de sor Francisca Josefa, cuatro afios después de su muerte, el
ultimo de sus confesores, el padre Diego de Moya, escribié una carta a sor Fran-
cisca del Nifio Jesus, sobrina de la clarisa muerta. Este documento es bastante
elocuente respecto a las intenciones que se tenian sobre el conocimiento publi-
co de la vida de sor Francisca Josefa. Moya inicia solicitando el secreto absoluto
del contenido de la carta: “El asunto de esta carta sélo es de mi para Vuestra
Reverencia no mas; pues lo profiero con la calidad de un total sigilo, porque no
conviene corra yo por inventor o autor del caso: en esta presuposicién, pues,
escribo, y de que me notificard Vuestra Reverencia que de sus mismas manos
pasé al fuego esta carta...">

Como indica el documento, las intenciones de Moya consisten en publi-
car el sermén funebre que pronuncié cuando murid la monja clarisa, mientras
que el propdsito de la sobrina era que se escribiera la vida de sor Francisca
Josefa. De Moya asegura que con la publicacién del sermén “se excitan los
deseos de las gentes en orden a procurar que su vida salga impresa, y al paso
que esta la desearon, después, cuando ya la ven a los ojos, la buscan con ma-
yor aficién, para utilizarse de sus ejemplos, como acaecié con la Azucena de
Quito,** pues corriendo por Lima y otras regiones el sermén de sus honras,
suspiraban todos por el libro de su vida..."> En su opinién, la eficacia retdrica

S Ibid., f. 29r.

52 | oreto, "Leer, contar...”, 92.

53 Del Castillo y Guevara, Sentimientos espirituales, f. 17r.

% Se refiere a santa Mariana de JesUs, terciaria franciscana méas cercana a los jesuitas de
Quito.

% Del Castillo y Guevara, Sentimientos..., ff. 17r-17v.
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de los sermones funebres publicados consiste en que incentivarian la escritura de
una vida completa en forma de libro:

que entretenga de presente los afectos, y, por otra parte, fije los ejemplos
en la estimacidn, para que siempre estimulen a imitarlos, alienten a los fer-
vorosos, confundan a los tibios, despierten a los dormidos en el olvido de la
eternidad; de donde también resulta que, encomendéndose a la que ven tan
favorecida de Dios, condescendiendo el cielo a tales clamores, comience a es-
clarecerla con prodigios, que suele obrar por su intercesion, con que después
se podréa enriquecer su vida; mayormente si en el titulo del sermén impreso se
advierte que su venerable cuerpo quedd tratable en la muerte, y después de
un ano de enterrado se hallé incorrupto y flexible; porque con estas noticias
se animan a pedir por sus méritos a Dios muchos particulares beneficios. Fue-
ra de que mucho tiene lo que en el sermdn se dice, qué imitar de virtudes,
qué tomar de penitencias, qué procurar de heroica santidad, qué desear de
subida oracién, qué seguir de estrechez y retiro, qué abrazar de desprecio
del mundo, qué pretender de amor a Dios, qué aplaudir de divinos favores,
como Vuestra Reverencia con lagrimas, la comunidad con sollozos, el pueblo
con admiraciones, y lo més granado, asi religioso como eclesiéstico y civil, con
ternuras, mostré universalmente el dia de las honras...%

La carta de Moya no fue quemada ni destruida por sor Francisca del Nifio
Jesus. El sermén no fue publicado y no ha sido encontrada la versién manus-
crita. Ningun jesuita escribié tampoco la vida de sor Francisca Josefa, pero si
es evidente que habia intenciones de seguir el proceso desde el momento en
que murid. La vida espiritual, escrita por ella misma, fue publicada sdélo 75 afios
después; de haber sido publicada con anterioridad, las descripciones misticas
hubiesen sido leidas en clave espiritual y ejemplarizante y no en clave literaria,
como sucedid ya en el siglo XIX cuando fue elevada al pantedn de las letras y no
al de la mistica. El contenido de la vida se hubiera convertido en un modelo —la
verosimilitud histérica no era puesta en duda— que esperaba ordenar el cuerpo
social, conduciéndolo por el camino de las virtudes de sor Francisca Josefa y del
rechazo a los vicios ofrecidos por el demonio en las visiones. El relato de la mon-
ja hubiera sido un tratado edificante en el que ademas, la protagonista formaba
parte de la comunidad que lo estaba leyendo. En esa lectura, las imégenes de

% Ibid., f. 17v.
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las visiones y los episodios de las vidas hubieran sido descritos retéricamente
con el propdsito de que el lector se persuadiera de que aquello que estaba
leyendo era cierto, y para que su voluntad tratara de imitar ese modelo virtuoso.

Retoérica ignaciana en las visiones de Vida

Las referencias a los Ejercicios espirituales son recurrentes en la autobiografia
de sor Francisca Josefa de la Concepcidn. En el capitulo lll cuenta como una her-
mana de su pap4a, también religiosa del Real Convento de Santa Clara de Tunja,
la previno de leer comedias y le regalé “dos libritos de meditaciones de mi pa-
dre san Ignacio”® En adelante, las oportunidades de "hacer los ejercicios de mi
padre san Ignacio” fueron bastantes frecuentes, “Pues como en los ejercicios for-
taleciera mi almay me diera luz de muchas cosas”. Ademas de practicarlos, los
ensefaba. Cuando la nombraron maestra de novicias en varias ocasiones, dice
que entraba con ellas en ejercicios, llamando la atencién del confesor particu-
larmente sobre una novicia muy rebelde que queria “volverse al siglo, mas fue
Nuestro Sefior servido que entrando en ejercicios, se desengafid”.

No obstante, los Ejercicios espirituales no fueron las Gnicas fuentes de me-
ditacién que sor Francisca Josefa conocié. Se sabe por Vida, los Sentimientos
espirituales y la correspondencia con sus confesores, cuéles autores y qué obras
conocia. La més citada y quizéd la mas importante para ella fue la Biblia, esen-
cialmente el Antiguo Testamento,®® asi como el Breviarum Romanum.®? Por otra
parte, en Vida cuenta que su madre le leia las Fundaciones de Santa Teresa, que
leyoé a Molina,®® a Osuna,®’ alguna de las vidas de santa Maria Magdalena de

5" Del Castillo y Guevara, Vida, f. 4v.

%8 En su mayoria, las locuciones latinas presentes en Vida provienen de la Vulgata: Samuel,
| Macabeos, Job, Salmos, Eclesiastés, Sabiduria, Eclesidstico, Isaias, Jeremias, Lamentacio-
nes, Oseas y Habacuc. Sin embargo, también hay textos en latin tomados del Nuevo Tes-
tamento: Mateo, Romanos, Il Corintios, Efesios, | Timoteo y | Juan.

% |a Sala de Libros Raros y Manuscritos de la Biblioteca Luis Angel Arango conserva una
edicion de 1693 que fue propiedad de sor Francisca Josefa de la Concepcidn.

%0 Antonio de Molina, Exercicios espirituales de las excelencias, provecho, y necessidad
de la oracion mental, reduzidas a dotrina y meditaciones: sacados de los Santos Padres
y Dotores de la Iglesia (Burgos: Juan Baptista Varessio, 1615). Hay ediciones posteriores.
1 Quizé conocié alguna de las seis partes del Abecedario espiritual: Primera parte (Sevilla:
Juan Cromberger, 1528), Segunda parte (Sevilla: Juan Varela, 1530), Tercera parte (Tole-
do: Remon de Petras, 1527), Cuarta parte (Sevilla: [s. n., s. f.]), Quinta parte (Burgos: Juan
de Junta, 1542) y Sexta parte (Medina del Campo: Mateo y Francisco del Canto, 1554).
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Pazzi®? y un libro de “nuestra sefiora de la Manta”.¢®> Adicionalmente, las cartas
que sus confesores le escribieron mencionan De Religione del padre Suérez,®
los Sentimientos del venerable padre La Puente,® y el beato Juan de la Cruz.¢
Asimismo, Maria Antonia del Nifio Dios afirma que en la Biblioteca del Convento
de Santa Clara reposa un libro de Nieremberg con una anotacién manuscrita
que consigna que pertenecié a sor Francisca Josefa.®’

Vemos que fue determinante en su formacién la presencia de manuales
de oracién y meditacién. Esos manuales promueven un tipo de oracién en clave
retdrica, donde la imitacién de la Pasion de Cristo y del sufrimiento de los san-
tos son esenciales a modo de camino purgativo para la salvacion. Afirma Carlos
Alberto Gonzélez, estos manuales ascético-espirituales hacen participes a los
sujetos para moverlos a la devocién; la manera de lograrlo parte de la imagi-
nacién concreta de escenas como si se las tuviera "delante de los ojos”, como
si se estuviese alli presente para causar reacciones emotivas como el arrepenti-
miento, miedo, la obediencia y piedad.®® Ese “delante de los ojos” es un recurso
explotado por la retérica ignaciana nacida en los Ejercicios espirituales, pero
con unos origenes bastante lejanos.*’

A través de la oracidon mental, los Ejercicios permiten una comunicacion
directa de la fe, del dogma, con el lector. Las oraciones estan completamen-
te establecidas, cerrando la posibilidad de que los fieles imaginen interpreta-

%2 La primera biografia de esta monja carmelita fue escrita por Vincenzo Puccini en 1609 y
la tradujo Juan Bautista de Leza como Vida de la Bienaventurada, y Extatica Virgen Maria
Magdalena de Pazzi (Roma: Vital Mascardo, 1648).

3 Quizé se refiere al libro sobre la virgen de Chiquinquira, de Pedro Tobar y Buendia, ante-
riormente citado, cuya Aprobacién fue escrita por Pedro Calderdn, uno de los confesores
de sor Francisca Josefa.

%4 En la carta, el confesor anénimo habla del tomo segundo. Francisco Suérez, De religione
(Lyon: Jacobo Cardon, 1630).

%5 Luis de La Puente, Sentimientos y avisos espirituales (Sevilla: Juan de Ossuna, 1671).

% Por las referencias en el texto, podria tratarse de la Subida al Monte Carmelo y el Cantico
espiritual, de los que hay diversas ediciones.

67 Juan Eusebio Nieremberg, De la devocién y patrocinio de San Miguel, principe de los
angeles (Madrid: Maria de Quifiones, 1643). Véase sor Maria Antonia del Nifio Jesus, Flor
de santidad, 279.

%8 Carlos Alberto Gonzélez, “Lection espiritual’. Lectores y lectura en los libros ascético-
espirituales de la Contrarreforma”, en Grafias del imaginario. Representaciones culturales
en Espanfa y América (siglos XVI-XVill), comp. de Carlos Alberto Gonzélez y Enriqueta Vila
Vilar (México: FCE, 2003), 284.

% Sobre los ejercicios espirituales en la Antigiiedad grecolatina, ver Pierre Hadot, Ejerci-
cios espirituales y filosofia antigua (Madrid: Siruela, 2006).
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ciones posibles de la Pasién de Cristo, por poner un ejemplo. De acuerdo con
Fernando Rodriguez de la Flor, los Ejercicios promueven una oracién mental
sistematica en concordancia con el “imperialismo” de la imagen que la Contra-
"un procedimiento visual de orden interno para forjar

escenas mnemotécnicas, compuestas, por lo tanto, de loci y de imagines, que

I

rreforma difundié; son

puedan estar ancladas a la realidad figurativa o que pueden tener un caréacter
més abstracto”.’® En esa meditacion visual que san Ignacio propone esté pre-
sente una técnica denominada compositio loci o composicion de lugar. Como
el propdsito inicial de los Ejercicios es la meditacién y la oracién mental, se trata
de reconstruir con la imaginacién el espacio o lugar donde sucede la escena
o episodio sobre el que se reflexiona (Juicio Final, Transfiguracién, Natividad).
Dice san Ignacio:

El primer predmbulo es composicién viendo el lugar. Aqui es de notar que en
la contemplacion o meditacién visible, la composicion seré ver con la vista de la
imaginacion el lugar corpéreo donde se halla la cosa que quiero contemplar.
Digo el lugar corpéreo asi como un templo o monte, donde se halla Jesu Chris-
to o Nuestra Sefora, seguin lo que quiero contemplar. En la invisible, como es
aqui de los pecados, la composicidn serd ver con la vista imaginativa y conside-
rar mi dnima ser encarcerada en este cuerpo corruptible y todo el compdsito
en este valle, como desterrado entre brutos animales...”!

Es entonces una estrategia mental para crear imdgenes que reconstruyen
espacialmente el dogma. Aqui se hace uso de la imagen para acceder a Dios, es
el conocido modo catafdtico o modo de via afirmativa que consiste en expresar a
través de imagenes el conocimiento de Dios.”? Segun va ordenando san Ignacio
a través de cada una de las cuatro semanas de los Ejercicios, se trata de recons-
truir mentalmente la vida de Cristo en secuencias narrativas que se remontan a
la Creacion y concluyen en la Resurreccion. Sor Francisca Josefa sigue el mismo
método en su oracidn, pero también lo traslada a la escritura. En Vida, los sue-

70 Rodriguez de la Flor, Emblemas. Lecturas de la imagen simbdlica (Madrid: Alianza,
1995), 147. Las cursivas son del autor del libro.

"1 Ignacio de Loyola, Obras completas (Madrid: Biblioteca de Autores Cristianos, 1963),
209-210.

72 El otro método es el apofatico o modo de via negativa, que recurre a la negacién de
toda referencia a Dios que no sea la unién mistica misma. Véase Iveta Nakladalova, “"Con-
templar a Dios sin imdgenes. La imagen en los tratados de meditacién en la Primera Edad
Moderna”, Studia Aurea 9 (2015): 281.

DOI: https://doi.org/10.22201/iib.bibliographica.2018.2.28

35

vol. 1, nim. 2, segundo semestre 2018 | ljg



| bg

7

5
[}

1, nim.

vol.

36

fios, visiones misticas, trances y premoniciones, asi como episodios cotidianos al
interior del convento, son descritos siguiendo la técnica de manera que el lector
lleve "delante de los ojos”, “con la vista de la imaginacion”, lo que ella esté narran-
do. La primera descripcidon que construye con estas estrategias sucede cuando

era una nifa:

Pues el temor que digo despertaba Nuestro Sefior en mi, algunas noches en
suefos veia cosas espantosas. En una ocasién me parecié andar sobre un en-
tresuelo hecho de ladrillos, puestos punta con punta, como en el aire, y con
gran peligro, y mirando abajo veia un rio de fuego, negro y horrible, y que
entre él andaban tantas serpientes, sapos y culebras, como caras y brazos de
hombres que se veian sumidos en aquel pozo o rio; yo desperté con gran llan-
to, y por la mafiana vi que en las extremidades de los dedos y las ufias tenia
sefiales del fuego; aunque yo esto no pude saber cémo serfa. Otra vez, me ha-
llaba en un valle tan dilatado, tan profundo, de una oscuridad tan penosa, cual
no se sabe decir ni ponderar, y al cabo de él estaba un pozo horrible de fuego
negroy espeso; a la orilla andaban los espiritus malos haciendo y dando varios
modos de tormentos a diferentes hombres, conforme a sus vicios. Con estas
cosas y otras me avisaba Dios misericordioso, para que no le ofendiera, del
castigo y pena de los malos; mas nada de esto basté para que yo no cometiera
muchas culpas, aun en aquella edad.”

La escena descrita en el suefio —pesadilla— se concentra en dos elemen-
tos: primero, el espacio estad descrito con tal detalle, como si se tratara de una
descripcién ecfrastica de una imagen, pero el ejercicio es precisamente el con-
trario: las palabras configuran en la mente del lector una imagen tan fiel que
lo convierten en espectador del suceso narrado. Por otra parte, estan los per-
sonajes que habitan el espacio, criaturas repugnantes antitesis de lo que ella
representa. Acé se trata de mover la voluntad del lector a un camino del bien
como precaucién de un panorama de condena, justo en una sociedad barroca
organizada a partir de la dicotomia vicios-virtudes. Es interesante observar que
las visiones que tienen mas recursos retdricos de tipo visual, aquellas que hacen
mas figurativa la vision a partir de la lectura son las relacionadas con el tormento,
el espacio lugubre, lo pecaminoso y lo infernal:

73 Del Castillo y Guevara, Vida, f. 2v.
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Entré en fin, o me hizo entrar el Sefior Dios mio omnipotente, en aquella tierra
tenebrosa, cubierta de oscuridad de la muerte, tierra de toda miseria, donde
habitan las sombras de la muerte, donde no habia mas orden que un sempiter-
no horror. El temory el temor [sic] vinieron sobre mi, y las tinieblas me tejieron
un apretado y l6brego capuz, los lazos de la muerte y los dolores del infierno
me cercaron. Toda la composicién interior de mi alma, y aun la exterior, me
parece, del cuerpo, se descompuso. Parece que dio mi Sefior permiso a aque-
llos leones infernales para que extremaran el rigor de sus furias; y parece que
abrié el pozo sobre mi su boca, y me sorbié el profundo de todos los males en
un solo mal, que era verme a mi misma (a lo que entendia) separada del Sumo
Bien, y entregada al sumo mal; no porque sintiera ni tuviera inclinacién al vicio,
antes tanto horror a ellos, cuanto no se puede explicar; y entre aquel pavory
asombro, me parecia que estaba cercada de todos cuantos pecados puede ha-
ber en el mundo o maquinarse en el infierno. Y pues en las cosas que pasan en
el alma, no soy yo capaz de explicarlas ni de entenderlas, diré algunos efectos

que me causaban.’®

La estrategia consiste en acudir a una descripcién vivida, experimentable
en la contemplacién mental del lector, de un paisaje de condena, como conse-
cuencia del alejamiento del camino de la virtud. Dichos aspectos sélo pueden
percibirse esencialmente a través de la visidn (oscuridad, sombras, tinieblas),
elementos cuya presencia también se hace efectiva a través de este sentido
(capuz, leones, pozo, pecados personificados) y acciones que implican obser-
vacion (separacién del cuerpo y del alma, ingesta del pozo) son descritos con
tal detalle que la escena sélo puede ser experimentada visualmente. Esa des-
cripcién vivida fue un recurso retérico utilizado ya desde la antigliedad grecola-
tina por Aristételes, Cicerdn y Quintiliano: la hipotiposis, enargeia o evidentia’.
Mediante una seleccién especifica de las palabras se construye una imagen con
tal fidelidad que “més parece que se percibe con los ojos que con los oidos”,
esperando mover de manera efectiva las emociones del auditorio, en el caso
de la palabra pronunciada, por ejemplo, en un sermén.”” La hipotiposis cons-

"4 Ibid., f. 98r.

75 Heinrich Plett, Enargeia in Classical Antiquity and the Early Modern Age (Leiden: Brill,
2012),12.

76 Quintiliano, Instituciones oratorias, t. Il (Madrid: Perlado Padez y Compafiia, 1916), 93.

77 Este tipo de técnica fue usado también por los predicadores y misioneros para que el
ejercicio de imaginacién mental pudiera llegar a un grupo méas amplio de individuos a
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tituye una ilustracion en la cual aquello que es fielmente representado se hace
presente.’

Si bien la compositio loci ignaciana fue disefiada como ejercicio mental,
muy pronto esta técnica de meditacién barroca, determinada por los saberes
de la retdrica, expandio sus fronteras hacia la predicaciéon y la escritura. En ese
transcurso, la hipotiposis resultd determinante para que el proceso de imagina-
cién y persuasion fuese efectivo: a través de la escucha y lectura, las imédgenes
pueden percibirse de manera inmediata y presencial, haciéndose virtualmente
posible todo lo que el orador o escritor en “su mente ha pensado y planeado,
de modo que es capaz de empujar al auditorio a donde se lo propone”’? En
Vida es comun que sor Francisca Josefa entre en contacto con santos como lg-
nacio (le entrega la comunidn), Magdalena de Pazzi (la consuela) y Francisco (la
cuestiona), entre otros. Asimismo, goza de la cercania de Cristo, viéndose a si
misma, como en una narracion en tercera persona, comprometida y protagdni-
ca dentro del locus donde se desenvuelve la escena:

Un dia, en la oracién, me parece se recogia mi alma, no sé como, y veia a mi
misma, que andaba por un camino muy aspero, en compania de Nuestro Se-
fior; yo llevaba un bordén que me ayudaba a pasar los pasos dificultosos, y es-
tribaba en él; a un lado y otro del camino habia grandes arboles, y yo entendia
de Nuestro Sefor que si me faltara aquel bordén, seria facil para Su Majestad
acomodarme otro, y en faltando éste, otro, y otro, de aquellos arboles, y que

través del sermdn escuchado. Reconstruyendo de manera “espectacular” episodios de la
Pasién o augurando la condena en el infierno, se reforzaba la piedad cristiana. Francisco
Luis Rico Callado, “Conversién y persuasion en el barroco: propuestas para el estudio de
las misiones interiores en la Espafa postridentina”, Studia Historica: Historia Moderna 24
(2002): 363-386.

78 Rodolphe Gasché, "Hipotiposis”, Revista de Humanidades 22 (2010): 214,

77 Cicerén, Sobre el orador (Madrid: Gredos, 2002), 397. A propdsito de esta cita, fue la
obra de este autor clasico la que mas influencid a los jesuitas para componer sus tratados
de retdrica. El libro del jesuita portugués Cipriano Soares, De arte rhetorica libri tres ex Aris-
toteles, Cicerone e Quintiliano (Coimbra: loannem Barrerium, 1562), tuvo un total de 135
ediciones hasta 1792, convirtiéndose en la obra de retérica mas influyente en la ensefianza
de este arte en los colegios de la Compafiia. Ver: Peter Mack, A History of Renaissance Rhe-
toric 1380-1620 (Oxford: Oxford University Press, 2011), 176-177; Rey Fajardo, La republica
de las letras en la Venezuela colonial (la ensefianza de las humanidades en los colegios
jesuiticos) (Caracas: Academia Nacional de Historia, 2007), 190. Quizé con este libro se
formaron los jesuitas del Colegio de la Compania de Tunja, quienes ademas predicaron
sermones que pudo haber escuchado sor Francisca Josefa de la Concepcion.
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lo cortaria y haria a medida de mi necesidad, y llegando a un paso, u hoyo
profundo, me parecia que Nuestro Sefor, pasando a la otra parte, me daba la
mano para pasar de alli.8

Se trata de una visién bastante afable y esperanzadora, una experiencia
mistica donde recorre un camino dificil ayudada por Cristo, su marido. Pero re-
sulta interesante ver como en esta ocasién —asi como en muchas otras a lo largo
del texto—, a través de la expresién "veia a mi misma” —"veilame”, escribe tam-
bién—, ademas de ser la narradora y protagonista, es también espectadora del
evento descrito. Es comln que en estas oportunidades en las que su personaje
se bifurca, se desdobla, recurra a las visiones mas emotivas, donde lo emocional
y lo sensitivo envuelven la descripcién retérica. En una experiencia menos célida
con Cristo, escribe:

me hallé en un lugar del convento con Nuestro Sefior crucificado vivo, y en el
aire los brazos, sin haber cosa en que los sustentara: estaba como agonizando
con grandes angustias, y yo llegaba a mantenerle los brazos con los mios, te-
niendo con mis manos, las suyas, lo cual hacia con grande trabajo, aunque con
grande animo y consuelo, porque me parecia que aliviaba la fatiga y tormento
con que Nuestro Sefior se mostraba, hasta que al cabo de algin tiempo me
hallaba sentada, y que Nuestro Sefior caia muerto sobre mi, y yo le cubria con

mi mantellina...?

En esta vision vuelve a presentarse en tercera persona, sosteniendo el
cuerpo yacente de Cristo —recreando un motivo iconogréfico bastante prolifico
en el mundo barroco??, la Piedad— e incorporédndose en el cuerpo de Maria
al hacer una descripcién visual de la experiencia visionaria ain mas efectiva.
Si bien, como se ha mostrado, la compositio loci ignaciana sirve para cons-
truirimadgenes mentales en la meditacién —asi como en la oratoria y escritura—,

para traer a los ojos de la imaginacion figuras que conducen a los fieles por
el camino de la virtud, los otros sentidos también estdn comprometidos en la

80 1pid., ff. 14v-15r. El énfasis es mio.

81 Ibid., f. 68v. El énfasis es mio.

82 Asuncién Lavrin propone que las imégenes pictéricas y escultéricas estuvieron siempre
presentes en los conventos femeninos desde la Edad Media, proporcionando informacion
a las monjas, por lo cual no es extrafio que las descripciones de las visiones misticas po-
sean elementos icénicos. Asuncion Lavrin, Las esposas de Cristo. La vida conventual en la
Nueva Espana (México: FCE, 2016), 152.
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experiencia retérica, pero siempre en funciéon de apoyar la construccién visual.
Los lamentos de los condenados son escuchados, el olor del azufre asfixia y la
sensacion de calor o frio se hace insoportable en la vision del Infierno. Dice san
Ignacio al respecto:

1.° puncto. El primer puncto serd ver con la vista de la imaginacién los grandes
fuegos, y las dnimas como en cuerpos igneos.

2.° El 2.°: oir con las orejas llantos, alaridos, voces, blasfemias contra Christo
nuestro Sefior y contra todos sus santos.

3.°El 3.°: oler con el olfato humo, piedra azufre, sentina y cosas putridas.

4.° El 4.°: gustar con el gusto cosas amargas, asi como lagrimas, tristezas y el
verme de la consciencia.

5.° El 5.°: tocar con el tacto, es a saber, como los fuegos tocan y abrasan las

4nimas.®?

Se comprende entonces que la eficacia de la experiencia depende del
conjunto de los sentidos, donde los estimulos visuales, olfativos o auditivos se
cruzan y generan respuestas que no son necesariamente visuales, olfativas o au-
ditivas, respectivamente. De tal manera, los Ejercicios promueven una sinestesia
barroca en la que el estimulo visual —pictérico— podria generar una experiencia
olfativa. A nivel textual, sor Francisca Josefa describe en sus visiones otras expe-
riencias sensoriales que no son estrictamente visuales, si bien el lector recurre a
la imaginacion para visualizarlas:

Este fue permitirle Nuestro Sefior al enemigo que me afligiera con represen-
tarme cuantas herejias e infidelidades se han inventado entre los hombres;
y sin cesar todo el dia en cualquiera ocupacién que tuviera, sonaban aquellos
silbos de la serpiente infernal en los oidos de mi alma, con tanta sutileza y as-
tucia, torndandome a su propdsito cuanto veia, oia y leia, que solo en la malicia
y condenada astucia de Satands cabia. En recogiéndome a oracion, retirada a
buscar a mi Dios, escondido entre noche tan oscura y temerosa, me daba un
modo de suefio; que aun puesta de rodillas estaba como emborrachada o me-
dio fuera de mi, y parece que cuantos herejes, o los que los ensefiaron, que son
los enemigos malos, daban voces en mis oidos relatando sus sectas, herejias

83 Loyola, Obras, 214.
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y maldades; y aquello me parece sonaba en los oidos del cuerpo y dejaba asi

aturdida la cabeza como atormentada el alma...®*

Este entrecruzamiento de experiencias sensoriales reunidas en la descrip-
cién vivida de la experiencia visionaria, como indicamos, estaba determinado
por la técnica de la compositio loci ignaciana. De acuerdo con Fernando Ro-
driguez de la Flor, esta técnica de meditacion permite estratificar las imdgenes
mentales “en escenas inmutables [...] expresivas de toda una historia subyacen-
te, y que una vez codificadas pueden ser sepultadas en la MEMORIA y ser extrai-
das (‘demanda’) del fondo de la misma con una cierta periodicidad”.®

En efecto, sor Francisca Josefa pertenecia a una sociedad donde el cono-
cimiento circulaba esencialmente de manera oral; alli las estrategias para recor-
dar eran incentivadas a través de diversos mecanismos como la compositio loci,
pero también la emblematica® y las imagenes materiales. Como sostiene Alfon-

so Mendiola, “la |6gica figurativa elabora imagenes que ayudan a la transmisién
del conocimiento (de la cultura) en una sociedad donde el acceso a los libros no
es facil”® Y es precisamente en estas circunstancias cuando la visualizacién de
una imagen a partir de un recurso retérico como la hipotiposis, se hace efectiva:
provocando en la mente del lector o auditor el acceso a sus experiencias del
pasado gracias a la memoria —haber escuchado un sermén, haber visto una ima-
gen—, pero también generando nuevas experiencias gracias a la imaginacion.®
Todas las imégenes inaprensibles, configuradas en la mente, imaginativamente
en la oracion, la vision mistica o el suefo, se transmutan en la escritura para
ser reconfiguradas mentalmente y “ante los ojos”, en el acto de la lectura. Sor
Francisca Josefa vio sus imagenes “con los ojos del alma” y sus confesores con
los ojos de la memoria y la imaginacion, porque ambos compartian ese mismo
cédigo de interpretacion del mundo barroco que era la retérica.

8 Del Castillo y Guevara, Vida, f. 27v. El énfasis es mio.

8 Rodriguez de la Flor, Teatro de la Memoria. Siete ensayos sobre mnemotécnica espafiola
de los siglos XVil y Xviil (Valladolid: Junta de Castilla y Ledn, 1988), 84.

8 Al respecto, las visiones de sor Francisca Josefa estan en una suerte de contrapunto con
libros de emblemistas jesuitas, las Adnotationis et meditationes in Evangelia de Jerénimo
Nadal y la Pia desideria de Hugo Herman, asi como con libros ilustrados que seguian la
obra de san Ignacio, por ejemplo la Practica de los ejercicios espirituales de Sebastian
lzquierdo.

87 Alfonso Mendiola, Retdérica, comunicacidn y realidad. La construccidn retérica de las
batallas en las crénicas de la Conquista (México: Universidad Iberoamericana, 2003), 162.
8 Maria Ema Llorente, “La visualizacién como vehiculo de la comunicacién poética”,
Adversus XIV, nim. 32 (2017): 108.
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“Contemplatio humana secundum statum presentis vitae, non potest esse
absque phantasmatibus”,® le escribe un confesor anénimo a sor Francisca Jose-
fa en una de las cartas. Con esta declaracién le indica que el “modo de meditar
con figuras, o internas o externas, es también admirable, y el mds comdn en la

extética virgen Santa Teresa”,”® monja que sor Francisca Josefa intenta emular a
lo largo de Vida. Y continlia, como director espiritual, persuadiéndola de que
“nos servimos de ellas [las imdgenes] como de medios y pasos para ir a Dios,
sin parar en ellas, como quien estd mirando con gran gusto las estrellas por el
anteojo de larga vista, no atiende al anteojo sino a las estrellas. Y asi prosiga en
este modo de oracién, que la ha de unir estrechamente con Dios"?" Con esta
metafora escépica comprendemos que las visiones misticas de sor Francisca
Josefa, mediatizadas en la escritura, forman parte de una tecnologia visual ba-
rroca en la que la imagen, en todas sus formas posibles, sirve como soporte de
la representacién del mundo.

Representar pictéricamente una visién, dice Victor Stoichita, significa ha-
cer visible un fenémeno interior, y el espectador de esa representacidn pictérica
se convierte en testigo del acto de visién, necesario para demostrar la realidad
visible del acto visionario.”? Los términos pintura y espectador pueden también
ser reemplazados por escritura y lector, discurso y auditor, por experiencia y su-
jeto barroco. A 300 anos de la escritura de Vida, la relacion con laimagen es otra
muy diferente a la actual. Parafraseando a Georges Didi-Huberman, la autora y el
lector de Vida no estan ante las imagenes alli descritas, estan dentro de ellas.”®
En la lectura de los manuscritos por parte de los confesores jesuitas, la imagen
adquiere una naturaleza virtual que presentifica —traslatio temporum-— la expe-
riencia, permitiéndoles atestiguar que aquello que alli estaba siendo narrado,
era cierto. Hoy, el texto parece aludir a una extrafeza literaria.

89 Del Castillo y Guevara, Sentimientos espirituales, f. 14r. La frase fue tomada de santo
Tomés de Aquino, Suma teoldgica, Secunda secundae, CLXXX, V, I. Podria traducirse como:
"La contemplacién humana, de acuerdo al estado de la vida actual, no es posible sin ima-
genes”.

9 Ibid., El énfasis es mio.

7V bid., ff. 14r-14v.

72 Vlictor Stoichita, El ojo mistico. Pintura y visién religiosa en el Siglo de Oro espafiol (Ma-
drid: Alianza, 1995), 183-184.

73 Georges Didi-Huberman, Ante la imagen. Pregunta formulada a los fines de una historia
del arte (Murcia: CENDEAC, 2010), 205.
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Consideraciones finales

Hay un espacio bastante amplio entre las lecturas —individuales, confesionales
o colectivas— de sor Francisca Josefa de la Concepcién y los textos que ella
escribid. Es por eso que, si bien es Util rastrear en sus textos las fuentes lite-
rarias que conocid, alli no se resuelve el problema de la lectura y la escritura.
Afirmar que la monja tunjana extrajo conocimiento mistico de esta o aquella
obra literaria, como si de estrictos anélisis iconograficos se tratara, no es mas
util que reconocer que en una sociedad de tradicion oral, tanto el impreso y el
manuscrito leidos como la palabra escuchaday la imagen vista tienen el mismo
origen, presente en todos los dmbitos culturales del orbe catélico. Tal es el caso
de muchas religiosas hispanoamericanas que escribieron sus vidas espiritua-
les: la lectura directa de fuentes, la lectura colectiva en voz alta, la conversacion
con sus confesores —en la que son recreadas experiencias visuales a nivel oral—,
la escucha de sermones y la observacién de imagenes religiosas con las cuales
convivian diariamente fueron todos los elementos de ese circuito barroco que con-
figurd una cultura visual presente en sus textos.

En efecto, las visiones misticas del Juicio Final, por mencionar un ejemplo,
como las imé&genes pictdricas que representan —auguran— el mismo episodio,
tenian una fuente en comun: el dogma catdlico que circulaba en distintos for-
matos y era apropiado de diferentes maneras. ;Hasta qué punto los estudios
literarios, en su recurrente propdsito de identificar las visiones con fuentes li-
terarias especificas —reduciendo la autoria a la copia y no a la apropiacion—,
se convierten en un espacio positivista que quiere racionalizar la experiencia
mistica transfigurada en texto? Misticas o no, lo visto con los ojos del alma
encuentra su lugar en un modo de ser en el mundo, corresponde a una cosmo-
visién especifica de alcances planetarios: el barroco hispénico.

Al mostrar la relacion directa de sor Francisca Josefa de la Concepcion
con algunos miembros de la intelligentia de la Compaiia de Jesis —quienes
funcionaron como sus directores espirituales— en la ciudad de Tunja durante
los siglos XVII y XVIIl se establecen unos demarcados vinculos de pensamiento
evidenciados en su escritura.

Cabe aclarar que al estudiar dicha relacién no se pretende desmentir la
existencia real de las visiones misticas de la monja clarisa, sino proponer que en
el texto las descripciones de sus visiones, apariciones, premoniciones y suenos
se configuran siguiendo el mismo método de la compositio loci propuesto por
Ignacio de Loyola en los Ejercicios espirituales, obra con la que estaba tan familia-
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rizada. Asimismo, la utilizacién de recursos como la hipotiposis evidencia un cono-
cimiento retdrico que no fue aprendido necesariamente estudiando la preceptiva
—como si lo hicieron los jesuitas en su periodo de formacién—, pero si escuchando
a los predicadores y formando imagenes vividas a partir de las palabras.

;Como estudiar entonces lo visual en estos textos? Evidentemente hay una
frontera temporal que separa la mirada del investigador actual de la del lector
barroco, asi como es distinto el interés de ambos al acercarse a esos textos. Las
imagenes mentales que puedan formarse con la lectura de Vida difieren en unoy
otro, bien sea porque son diversas la cultura visual, la formacién o las esperanzas
de cada uno. En el siglo XVIIl pudo haber tantas imdgenes de las visiones como
lectores del texto —si bien el propédsito de la contemplacién ignaciana era esta-
blecer una y sélo una forma de reflexionar sobre el dogma catdlico—, del mismo
modo que en el siglo XXI hay tantas interpretaciones como investigadores posi-
bles. Sin embargo este tipo de fuentes, en las que lo textual parece relucir por
encima de lo icénico, solicitan anélisis de investigadores interesados en estudiar
lo visual en el mundo colonial hispanoamericano, anélisis que no se reduzcan a
valores estéticos de lo literario y artistico, sino que se proyecten en distintos cam-
pos y exploren interpretaciones culturales de las sociedades barrocas.
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