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Ursula Suarez (1666-1749) fue una monja chilena que pertenecio6 al convento de las clarisas y
que escribio su vida a causa de sus visiones sobrenaturales bajo el titulo de Relacién de las
singulares misericordias que ha usado el Sefior con una religiosa.' Esta obra forma parte de un
vasto corpus textual producido por mujeres, denominado vidas de monjas, que en las ultimas
décadas fue releido de la mano del feminismo, teorias en torno al cuerpo y a los afectos, y a las
escrituras del yo para ser consideradas como una parte clave a la hora de analizar la constitucion
social de la identidad y del sujeto femenino en la literatura latinoamericana. Sujeto por demas

problematico que es, a la vez, heterogéneo y heterbnomo.

Durante los siglos XVII-XVIII, las vidas de monjas fueron producidas a gran escala por
mandato de los confesores que vigilaban que sus hijas siguieran correctamente el camino de
perfeccionamiento y de virtud. Por lo cual, esta escritura puede leerse como el espacio en donde,
como expresé Foucault (1996) en torno a las vidas infames, el poder y el individuo se
encuentran, en este caso, el poder de la Iglesia contrarreformista, encarnada en el confesor, y
Ursula Suarez. En este trabajo analizaremos cémo la autora, a partir de las distintas
autorrepresentaciones que realiza, recurriendo al cuerpo, a los afectos, y a la experiencia mistica,
logra insertar una fisura dentro de la maquina barroca productora de subjetividades que asocia a

la mujer con la amenaza de lo irracional, el pecado, la debilidad y lo defectuoso.

! Titulo completo: Relacion de las singulares misericordias que ha usado el Sefior con una religiosa, indigna esposa
suya, previniéndole siempre para que s6lo amase a tan Divino Esposo y apartase su amor de las criaturas;
mandada a escrebir por su confesor y padre espiritual.



Leeremos estas autorrepresentaciones a partir del concepto de “self-fashioning” acunado por
Stephen Greenblat (1980) que refiere a la obtencion de una personalidad distintiva, un modo
caracteristico de percibir el mundo y de comportarse, como consecuencia de la imposicién de
mecanismos de control esparcidos por instituciones, tales como la corte, la Iglesia, la
administracion colonial y la familia patriarcal que generan, a su vez, modos caracteristicos de
expresion y patrones de narrativa recurrentes. Este auto-modelaje se enmarca en un sistema sexo-
género que, en tanto aparato semiotico y sistema de representacion, asigna significado (valor,

prestigio, ubicacion en la jerarquia social e identidad) a los individuos (De Lauretis: 1989), en

una sociedad profundamente religiosa en donde la Iglesia, definia y ayudaba a cumplir los roles

de cada género (Socolow, 2016).

Ursula comienza la historia de su vida pidiéndole fuerzas al Espiritu Santo, aun habiendo

escrito anteriormente otras versiones que fueron perdidas o incineradas:

con la obediencia de vuestra paternidad, y vensa tanta dificultad y resistencia como tiene mi miseria en
referir las cosas que tantos afios han estado en mi sin quererlas desir, por ser mi confucién tanta y con tan
suma vergiliensa que me acobarda (...) con lagrimas referiré toda mi vida pasada, que anegada en el mar de
mis lagrimas no sé como prinicipiar (Suarez, 1984: 90).

A partir de la confesion, la escritura introspectiva se presenta como el modo en que el
confesor puede poseer el anhelado ascendiente sobre las almas al conocer la debilidad y flaqueza
de los propios cuerpos (Rodriguez de la Flor, 2002: 362). Por lo que hablar obligadamente de si,
posiciona a Ursula en el lugar de la sospecha, y la lleva a escribir bajo la luz del poder, utilizando
recursos retoricos, estrategias narrativas, tretas del débil —como bien las denomind Ludmer
(1984)— para autorrepresentarse en una textualidad que podia bien condenarla o salvarla. Ursula
no sélo escribe con el cuerpo, sino con lagrimas, por lo cual la escritura se vuelve una extensién
de su corporalidad, y al igual que esta deviene algo sospechoso Yy vigilado.

Autofiguraciones: “mujeres distraydas, habladoras, locas, amigas de ensefiar y predicar a los
demas”

Las autorrepresentaciones que realiza Ursula oscilan a lo largo del texto, por momentos, ella
asume las cualidades que le son asignadas a la mujer dentro de una esquematizacion binaria cuyo
eje ideoldgico del poder es la debilidad femenina y por otros, se aparta. El siguiente fragmento,
corresponde a Gaspar Navarro, contemporaneo de Ursula, que en su libro “Tribunal de

supersticion ladina” (1631), describe a la mujer del siguiente modo:



[el] sexo femenino es mas flaco de cabeza, y las cosas naturales, o ilusiones del Demonio, las
tienen por del Cielo y de Dios [...] son mas imaginativas, que los hombres, pues como tengan
ellas menos juyzio y discurso y menos prudencia, mas se inclina el Demonio a engafiar las
mujeres con aparentes y falsas imaginaciones, revelaciones y visiones (...) si son las mujeres
distraydas, habladoras, locas, amigas de ensefiar y predicar a los demads, si assi fueren, no
solamente engafa a si mismas sino también a los hombres muy doctos. (Lewandoska, 2019: 57)

Esta concepcion se tradujo en la clausura y el silencio; ni su humor, ni su torrente verbal
podian ser abandonados al libre desenfreno (Borin, 1992). Ursula a lo largo del texto encarna a la
mujer, habladora, amiga de ensefiar y predicar de las que previene Navarro: por sus ocurrencias
en sus charlas con el obispo es llamada “filésofa”, o también “historiadora” ya que a otras
monijas les relata historias y les aconseja cdmo confesar sus pecados, evangeliza a unos esclavos,
Dios le pide que predique y ademas se presenta como santa comedianta. Segun Ferris Anton,
este es un gesto inédito en las vidas; ya que ninguna mujer habia presumido ser escogida por
Dios por su charlataneria o buen humor (Ferrds Antén, 2005: 218), sélo San Francisco de Asis
era conocido como “el juglar de Dios”. Nos interesa destacar como el comun denominador de las

figuraciones que se apartan de la norma es el uso del lenguaje como bien ha marcado la critica.

Esta viveza del lenguaje, tal como la llamaria Ursula, se encuentra a nivel estructural del
texto, en un manejo habilidoso de la voz propia y las voces ajenas (confesores, monjas,
superioras, Dios) segun lo amerite cada situacion. Veremos cémo en la triangulacion entre Dios,
su confesor y ella —gesto recurrente en las vidas—Ursula sabe cuando callar, cuando adoptar
una posicion de inferioridad, o bien, cuando explotar el recurso de la comunicacion divina para
construir su autoridad. Para eso nos centraremos en algunos pasajes: por la noche durante su
recogimiento, Ursula tiene una experiencia de bilocacion y en otra parte del mundo en donde es
de dia, ve entre la muchedumbre a su confesor en silencio. Con la autoridad que habilita el
misticismo, Ursula relata que ella comienza a predicar mirando el cielo (1984: 218). Luego,
comenta como al narrarle esto a su confesor, este se altera y cuestiona lo visto. Sin duda, esta
vision que relega al sacerdote al silencio y le da a ella la palabra, implica una usurpacion de la

autoridad (Lewandowska, 2019) que su confesor no esta dispuesto a escuchar.

Este hecho nos permite ver la labilidad de la autoridad dada por la divinidad ya que a los 0jos
de los confesores rapidamente podia convertirse en fraude, posesion diabdlica, o locura
(Lewandowska, 2019), si las visiones contrariaban a las escrituras o si incluia novedades que la

Iglesia no hubiera predicado. A esto se le afiadia la consideracion de la personalidad de la monja



(no podian ser frenéticas, furiosas ni locuaces, sino gozar de buena salud y ser laconicas)
(Franco, 1993), lo cual, ciertamente pone a Ursula en aprietos por su locuacidad y viveza. En
esta experiencia, la autora, ademas, difumina los limites de la racionalidad y la irracionalidad que
diferenciaba a hombres y mujeres —al hacer uso del sermon como género discursivo destinado

exclusivamente al sacerdote (Franco, 1993:565)—.

No obstante, la autora puede tomar distancia de lo expresado por la voz divina si el caréacter
explicito del mismo la pone en peligro, como en el siguiente caso. Ursula realiza un preambulo
donde apela al pathos de su confesor a través de una retorica de la emocionalidad marcada por el
Iéxico, la hipérbole, las metéforas y las interjecciones, antes de relatar que Dios le solicita
predicar:
No puede referir esto sin grave sentimiento, que son arroyos mis ojos al descubrir mi pecho, y no
sé como no pierdo la vida de sentimiento, jque haya yo de descubrir mi secreto! joh, cuanto lo

siento! paréseme que el morir fuera menos mal para mi (...) jAy! miserable de mi, que lo tengo
que desir y que, como el pes, por mi boca y manos he de morir (Suarez, 1984: 202).

Nuevamente aqui se pone de manifiesto la mortificacion que genera la escritura —llevada a
cabo con el cuerpo y con dolor— y la conciencia aguda de como esta puede volverse su propia
sentencia. Frente al deseo divino de predicar, que es una oposicion al famoso Mulieres
in ecclesiis taceant, tan caro y, a la vez, Gtil para Sor Juana en la Respuesta a Sor Filotea, Ursula
exclama gue esas no son cosas para decir, y al responderle a Dios encarna el lugar que le estaba
destinado a la mujer recurriendo a una retorica de la humilitas;

Sefior, en quién despositas tus tesoros y grandesas; mira que se malogran en mi miseria; atiende

que soy vaso fragil y débil (...) yo te deseo seguir a vos, imitar tus pasos; no en el pacifico
sendculo, sino en el Calvario (1984: 203).

En otras palabras, dice desear no el espacio publico de la palabra, tépico al que se vuelve
reiteradas veces, sino el momento final de la muerte persiguiendo el modelo mariano ligado a la

afectividad y al cuerpo.
Cuerpo del dolor: entre las practicas mortificatorias misticas y la autodelimitacién de si

El espacio mistico construido por Ursula no es univoco y estd compuesto por visiones propias
de la tradicion mistica en donde es el cuerpo y los afectos lo que se pone en primer plano junto a
la incapacidad del lenguaje para narrar el rapto mistico. Con este tipo de visiones ingresa una

zona profusa en las vidas de monjas: la corporalidad con sus sufrimientos, enfermedades y



gozos. Segun Beatriz Ferris Anton (2005), en estos textos donde se dice “yo” pero que no
constituyen una autobiografia —en tanto son anteriores a la institucionalizacion filosofica, social
y legal de la categoria de individuo, sumado a que el confesor es una personificacion externa e
institucional de la conciencia— es un yo-cuerpo el que se apropia del relato y genera un lenguaje

corporal y alternativo a la palabra oficial que le permite a la mujer decirse.

El dolor se hace presente en varios momentos del relato y es interesante preguntarnos ¢Qué
sentidos genera el dolor de un cuerpo cuyo programa era la clausura, el silencio y la pasion
cristica? Si concebimos los afectos como précticas sociales y culturales que se asumen desde un
cuerpo social, podremos ver como el dolor y el lenguaje del dolor moldean y diferencian los
cuerpos al hacer circular socialmente relatos de dolor (Ahmed, 2014). La circulacion de estos
relatos, mediados por la mirada del poder eclesiastico, erige a las monjas como modelos de fe,
por lo que el dolor aparece como un aspecto definitorio de su corporalidad en la imitatio Christi
y la imitatio mariae, que la liga con la comunidad: ella sufre por los pecados de todos los fieles y

Su cuerpo aparece como instrumento y mediacion entre lo divino y lo terrenal.

Ademas, en la escritura el dolor es constantemente enfatizado al hacer, segin Ferris Anton,
de las metaforas de la sangre, las lagrimas y la enfermedad uno de sus principales lenguajes
(Ferras Anton, 2004: 37), aun cuando esto implica paraddjicamente volver la atencion hacia la
corporalidad femenina, que por su asociacion al pecado y a la imperfeccion, debia ser suprimida.
El dolor que a través de la imitatio alejaria al cuerpo de lo terrenal, sin embargo, hace volver la
conciencia y la escritura sobre las superficies corporales. Este cuerpo que debe cumplir con el

modelo virginal de Maria, inserta inflexiones que evidencian otro tipo de posicionamiento.

Por un lado, como hemos visto, el dolor esta ligado a la representacién del acto de escritura.
Sin embargo, el estudioso Ferreccio Podesta afirma que Ursula escribié misivas al punto que se
le aconsejé que dejara de hacerlo (Ferreccio Podesta 1984: 14), esto sumado a su gusto por
lecturas no religiosas devela como situar a la escritura como un acto repugnante y doloroso es
una mascara: la mujer ademas de escribir con el cuerpo, para no levantar sospechas, solo puede

hacerlo manifestando dolor.

Por otro, son numerosas las veces en las que Ursula presenta su cuerpo atravesado por el
dolor que acarrean las visiones y las enfermedades, lo cual genera una imagen que es acorde a

los modelos religiosos de perfeccionamiento. Sin embargo, en el gesto de la imitatio en el que se



inscribe el sufrimiento se abre una fisura: la afectividad del dolor es crucial, segun Sarah Ahmed,
para la formacion del cuerpo como una entidad tanto material como vivida, en tanto permite la
reconstitucion del espacio corporal delimitando un adentro y un afuera, sus superficies y limites.
El dolor en este texto, lejos de negar al sujeto y al cuerpo (tal como lo persiguen las practicas
misticas y los ejercicios espirituales de Ignacio de Loyola), le permite a Ursula una reapropiacion
de su cuerpo para su self-fashioning. Como si el dolor que habilita la experiencia mistica fuera el
disparador que le permitiera pasar de la imitatio a la delimitacion de si, engendrando la
diferencia.

Ursula busca imitar a Cristo y a la Virgen, pero su cuerpo deviene abyecto con sus
enfermedades, flujos y orificios. Esto puede verse en el Gltimo suefio que narra y que clausura el
relato, donde encuentra dentro del confesionario una culebra deforme y enroscada —que dentro
de la simbologia cristiana encarna al demonio— que mata utilizando los dientes. Esta imagen
lejos de imitar a la Virgen Inmaculada (1628-1629) que, como en la pintura de Rubens, vence al
demonio con los pies; termina por ser mas cercana a “Saturno devorando a su hijo” 1636-1638).
El gesto de Ursula es animalesco y toda la representacion de la escena es corporal y sensorial,
“mordila y sonaron los guesos”, “rasguéla por en medio (...) Sentime la boca ensangrentada, sin

saber si la tenia lastimad[a] o era sangre de la culebra” (Suarez, 1984: 269). La sangre la vuelve

indiscernible del animal, alejandola totalmente de una imagen virginal.

Sin embargo, este triunfo sobre el demonio con el que Ursula busca escapar de la debilidad y
de la pasividad, queda doblemente desdibujado. Por un lado, en el suefio, el obispo la ve y afirma
que es su sangre la que corre; ella por no mentir, asiente. Por otro, fuera del suefio, en estos
recurrentes relatos enmarcados, refiere la narracion de este suefio al padre Vifias (no al lector al
que le esta dirigida la relacién), y este le comenta que la culebra no tiene huesos, ella responde
que si y él errado vuelve a insistir, frente a lo que Ursula calla. La boca, por la que habia de

morir al hablar, queda obturada por el silencio y por la sangre.

Para concluir, podemos ver como Ursula con distintos recursos encarna lo que lo que Gilbert
y Gubart diran siglos mas tarde de las autoras femeninas: “su batalla no es contra la lectura que
sus precursores masculinos hacen del mundo, sino contra la lectura que estos hacen de ella” (la
traduccion es mia, 2000: 49). A lo largo del texto, la monja clarisa lucha no solo por expandir los

limites en la esfera eclesiastica, sino por acceder a un espacio textual en el que hace ingresar la



especificidad de su voz y el uso de su cuerpo para problematizar su lugar social, pero sobre todo,
para conquistar el espacio de la escritura (Ferras Anton, 2019) y el de la interpretacion (Franco,
1993). A todo momento, Ursula parece escribir teniendo en mente sus propias palabras, “las
mujeres, ya se sabe, no tienen mas defensa que la lengua” (Suérez, 1984: 144), mas aun, “cuando
Dios usa las misericordias con las mujeres, anda la Inquisicion conosiendo de ellas” (1984: 252);
y de este modo, logra una resignificacion de lo corporal y lo afectivo que posiciona a la mujer

como duefia de la palabra dentro de un programa que empujaba a la negacion de si.
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