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ANDES

LA AUTOBIOGRAFIA CONVENTUAL COLONIAL"

Tatiana Navallo™

Concentrados en ambitos conventuales, los escritos de religiosas constituyen la mayor
parte del testimonio femenino de la escritura colonial hispanoamericana. Los caracteres
definitorios del ejercicio de la escritura conventual, en sus variadas manifestaciones, fueron la
confesion de la fe y la confesién de la intimidad, formas discursivas controladas, en algunos
casos, por el Tribunal del Santo Oficio. Salvo excepciones -Sor Juana Inés de la Cruz- la labor de
la escritura durante el periodo colonial quedd relegada a determinadas religiosas y archivada
luego en el olvido de los claustros. El presente trabajo parte de un interés en el que subyace una
inquietud reflexiva, vinculada a la manera de pensar como se reubicarian estos textos dentro del
actual cuerpo de la literatura colonial. Reacomodar estos escritos implica ver de qué manera los
relatos conventuales abandonan el ambito del claustro para ingresar al de las producciones
culturales hispanoamericanas. En respuesta a estas inquietudes, en las paginas siguientes se
aporta la lectura del relato de Ursula Suérez.

Acuerdos previos

Antes de avanzar sobre la lectura critica del texto conviene revisar las caracterizaciones
de la autobiografia. Abordar los elementos constituyentes de este tipo textual implica considerar
las distintas tendencias de analisis que muestran la complejidad del tema. Sin embargo, en esta
instancia del trabajo no nos interesa entrar en la probleméatica del estatuto genérico, sino
seleccionar los aportes de estudiosos de diversas disciplinas que consideramos de utilidad para
la lectura del escrito de la religiosa, entre los que se encuentran los trabajos de G. Gusdorf, Ph.
Lejeune y S. Smith. Quedan al margen cuestiones vinculadas a los problemas de referencialidad
de la autobiografia, la relacion entre ficcion y verdad, los puntos de convergencia y diferencia del
relato autobiografico con otros tipos textuales, la narratividad como constitucion del mundo.

Las lineas tedricas ponen de manifiesto la complejidad de la problemética autobiografica
y el alcance de las actualizaciones del tema, de acuerdo con las épocas. En este sentido,
entendemos que la autobiografia es un género heterogéneo en relacibn con otros tipos
textuales, el que, al mismo tiempo, subsume tradiciones de escritura ligadas a la expansion del
cristianismo en el pensamiento occidental, con lo cual adherimos al posicionamiento de G.
Gusdorf, quien indica que las Confesiones de San Agustin tienen lugar en el momento en que "la
aportacion cristiana se injerta en las tradiciones clasicas". Con el cristianismo se acentud la
mirada del hombre occidental hacia su interior, éste, centrado en si mismo, se distancia de las
virtudes clasicas aristocraticas, ganando terreno un modelo cuyo ideal se expresaba en la
Imitatio Christi. Los modelos a seguir en los relatos de vida, particularmene la tipica "vita"
cristiana exigen determinadas cualidades, prescriben modos de vida y normas de conducta
socialmente aceptadas. Cabe sefalar que a esta tradicién se suman los textos de Santa Teresa
de JesUs, a quien podemos considerar un antecedente fundacional de escritura espiritual
femenina.

En cuanto a los aportes de Ph. Lejeune nos resulta operativo acercarnos al texto de la
religiosa a partir de los elementos caracterizadores sefialados por el autor, quien considera que
la autobiografia es la narracidon retrospectiva que una persona realiza de su vida, a partir de la
identidad entre el autor, narrador y el personaje. ldentidad asentada en la distinticion del
estatuto de la persona gramatical y el de la identidad de los individuos a los que reenvia la
persona gramatical. Al respecto avanzamos con la lectura de Benveniste alrededor de la
importancia de la relacién pronominal que adviene discurso, el cémo las formas linglisticas
remiten a las personas dentro de determinado tipo de situacibn comunicativa.
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De Lejeune retomamos también la nocién de "pacto autobiografico”, ya que implica un
contrato de lectura que le otorga al lector la garantia de la coincidencia de identidad entre el
autor, el narrador y el personaje, sin dejar de considerar que se trata de un pacto variable
histéricamente.

Las notas apuntadas por S. Smith nos permiten repensar el lugar de la escritura religiosa
femenina, durante el periodo colonial hispanoamericano, ajustado a un orden hegemonico que
autoriza este tipo de narracion, dentro del marco discursivo de los relatos de vida edificante.

Esta mirada posibilita también una reflexiéon en torno a los estudios criticos relacionados
con la escritura femenina colonial; con esto nos estamos refiriendo a que los aportes de
estudiosos de diversas disciplinas como Asunciéon Lavrin, Margo Glantz, K. Stolley, A. Rubial
Garcia, Rodrigo Canovas, Adriana Valdés, David Brading, Luis Miguel Glave, entre otros, giran
alrededor de las manifestaciones religiosas en el mundo colonial americano, en tanto resultado
de una expresion diferente de la prehispanica y de la europea. Sin embargo, en ninguno de los
casos, al menos en el corpus critico leido, encontramos una caracterizacion detallada de la
escritura autobiogréafica conventual femeninaZ.

Entendemos que el escrito Relacién Autobiogréfica® no es un texto literario en términos
estrictamente candnicos, aunque hoy podamos considerarlo literario en un sentido amplio. A la
manera de W. Mignolo consideramos que se trata de un tipo de "texto" que integra en su
definicibn misma una dimensién cultural, en tanto "acto verbal conservado en la memoria
colectiva y de alta significacion en la organizacién de una cultura” [Mignolo 1982:57].

La lectura critica del texto seleccionado para este trabajo se hara a partir del
relevamiento de sus propias marcas metatextuales, partiendo del presupuesto que estamos
leyendo un "relato de vida", no sustentado en un orden estrictamente cronolégico que marca la
progresion de un principio a un fin. Por el contrario, tanto la seleccién como la disposicién de los
hechos narrados da como resultado un tipo de inteligibilidad que se apoya, mas bien, en las
continuas transformaciones sufridas por quien escribe, en el tiempo; por sus relaciones
cambiantes dentro de los ambitos en los que se desplaza; por el juego de roles asumidos
simultaneamente, en este caso, en el marco de la forma de vida y el espacio conventual en
contraste con el seglar.

En este sentido, el sujeto que enuncia habilita "un espacio de contradicciones internas, y
mas relacional que autosuficiente”. En tanto "sujeto complejo, disperso, multiple" deben tenerse
en cuentra tres variables: a) la configuracién de este sujeto "heretogéneo”, b) el "discurso” en
sus multiples variaciones y c) el juego interdiscursivo y las formas por las que el sujeto se
relaciona con el mundo, su "representacion” [Cfr. Cornejo Polar 1994:11-24].

En lo que sigue, entonces, nos ocupamos de las condiciones de produccién socio-
histérica e institucional del escrito y en cémo esta préactica discursiva religiosa instaura un
sistema de relaciones cuyas modalidades de enunciacién manifiestan la dispersién del sujeto que
enuncia, "la discontinuidad de los planos desde los que habla" [Foucault 1996:90].

Al finalizar el trabajo se intentard una caracterizacion de la escritura autobiografica
conventual®.

La narracion autobiografica en Ursula Suarez y Escobar

Entre fines del siglo XVII y principios del XVIII, en la ciudad de Santiago de Chile, la
religiosa Ursula Suarez y Escobar (1666-1749) escribe el relato de su vida a pedido de su
confesor. Se trata de una practica textual restringida a determinadas religiosas, ya que el marco
de esta forma discursiva es el del control institucionalizado a través de las funciones ejercidas
por las reglas de observancia monacal. Es en este ambito de relaciones sociales complejas donde
se inscribe el texto de la religiosa, considerada como uno de los antecedentes encontrados en
Chile de escritura de mujer.
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En estas condiciones, la monja clarisa narra su experiencia de vida presentada como la
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 escrebir por su confesor y padre espiritual.

En el texto cuenta cémo, siendo todavia una nifia de 12 afios y escapando de las
intenciones maternas de concederla en matrimonio, habitdé el monasterio de Santa Clara de la
Victoria, situado frente a la Plaza Mayor. Afilos mas tarde, obligada por sus confesores, tuvo que
escribir un relato autobiografico; de este modo, a los 33 afios comienza a redactar una primera
version, actualmente extraviada, y a los 42 una segunda -la que ha llegado hasta nuestros dias-
en la que relata los acontecimientos de sus primeros 50 afios, desde su nacimiento (1666) y el
ingreso al convento, hasta un castigo ejemplar sufrido en el claustro (1715), que considerara
injusto.

Ursula sabe escribir, pero lo hace con cierto recelo pues su condicién religiosa no la
autoriza a exhibirse plenamente; sin embargo, siguiendo el modelo de la escritura
ejemplarizante de la época se convierte en poseedora del poder de "la letra" que le permiten
deslizarse con cautela por espacios vedados. De esta forma, en la Relacion Autobiogréfica Ursula
deja circular, dentro del relato de vida, tramos narrativos vinculados a los discursos religioso,
hagiografico, autobiogréfico.

La seleccion de esta figura responde, entonces, a un doble motivo: por un lado, mostrar
el modo de construccion de esta vida edificada en las narracidon autobiografica, considerando que
esta especificidad discursiva es emergente de un contexto mayor donde se entraman las pautas
culturales y eclesiales, el ambito geografico, el tiempo histérico con el momento en que la
religiosa emprende la tarea de la escritura. Por otro, este tipo de relato s6lo puede considerarse
una expresion particular respecto a un modo reglado que se manifiesta en un conjunto de
préacticas institucionalizadas que respondieron a las funciones de la Iglesia, durante el periodo
colonial en América. Es decir, que a la vez que se muestra una individualidad se va delineando
en ella los elementos caracterizadores y las convenciones eclesiales que rigen los relatos de
vidas edificadas.

El texto como respuesta a un mandato

Los relatos escritos por religiosos conforman un tipo textual generado en cumplimiento a
uno de los votos profesados en la orden: la obediencia®. Si por obediencia se escribe, el tono que
adquiere la escritura sumado al tépico de la humildad es el de la confesion y penitencia. En este
momento resulta oportuno recordar que la reforma tridentina habia enfrentado las criticas
protestantes convirtiendo a la confesion en el eje de la practica catélica®.

El Concilio de Trento se pronuncié contra los reformadores declarando que Cristo
comunicé a los apdstoles y a sus sucesores legitimos la potestad de perdonar y retener los
pecados. Se entiende que este poder nos les fue concedido a los apoéstoles sino que fue confiado
a la Iglesia como institucion permanente; es decir, que debia pasar a los sucesores de los
apostoles, al igual que el poder de predicar, bautizar y celebrar la eucaristia "porque la razén de
su transmisiéon, el hecho mismo del pecado, hacen necesario que este poder se perpetlie por
todos los tiempos" [Ott 1969:615].

Contra la teoria protestante de la declaracion, el Concilio de Trento definié que la
absolucion sacerdotal es un acto judicial, pues comprendido como proceso judicial admite tres
componentes: autoridad judicial, conocimiento del estado en cuestion y sentencia judicial. Por
un lado Cristo concedi6 a los apdstoles y legitimos sucesores la autoridad de ejercer este poder
en su nombre, luego, quien se halle revestido con esa autoridad debe tener conocimiento de
causa tanto objetiva como subjetiva para examinar la cuestidon. Por dltimo, después de haber
revisado la culpa y la disposicion del pecador, el sacerdote pronuncia la sentencia judicial en
virtud de la cual los pecados quedan perdonados o retenidos.
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De este modo, la penitencia se instituye desde el Concilio como un sacramento distinto
del bautismo, el cual, sobre la base de una explicacién tomista estaria constituido por un aspecto
quasi-material que integra los actos del penitente (arrepentimiento, confesion de los pecados,
satisfacion o propodsito de dar satisfacion) y por la absolucion del sacerdote que constituye la
forma. Con esta distincion se explicita que los actos del penitente estan ordenados a la
absolucién como la materia estd ordenada a la forma, y conforman con la absolucion "el signo
sacramental obrador de la gracia" [Ott 1969:623].

En tanto "signo exterior" del sacramento de la penitencia, los actos del penitente
estarian integrados por tres instancias: la contricion, la confesion de los pecados y la
satisfaccion. Con relacién a la primera, el Concilio definié la contricion como "dolor del alma y
detestacion del pecado cometido, juntamente con el propésito de no pecar en adelante [...] esta
contricion no soélo contiene en si el cese del pecado y el propésito de iniciacion de una nueva
vida, sino también el aborrecimiento de la vieja" [Dezinger 1963:253]. En cuanto a la segunda
instancia, la confesion es la acusacidon que el penitente hace de sus propios pecados ante un
sacerdote debidamente autorizado, para recibir el perdén de los pecados. El precepto de la
confesién no se cumple Unicamente por la confesién publica, lo hace también por la confesion
privada, con lo cual el Concilio salié en defensa de este tipo de confesidn, contra los ataques de
Calvino, quien sefialaba que era sélo "invencién de los hombres". Finalmente, por satisfaccion
sacramental se entiende las obras de penitencia impuestas al penitente para expiar las penas
temporales debidas por los pecados. El derecho de imponer una penitencia, por parte del
confesor, se funda en el caracter judicial de la potestad de perdonar los pecados [Ott 1969:640].

Realizado el Concilio de Trento, la Iglesia recuperara la confesiéon’ como uno de los
elementos integrantes que institucionalizan el sacramento de la penitencia; con lo que resulta
indisoluble la relacién confesion-penitencia, en tanto forma ritualizada que configura el poder
eclesiastico.

En este marco Ursula inicia la tarea de la escritura, dando relacién de las singulares
misericordias que ha usado el Sefior con una religiosa [...]. La escritura por mandato supone
una doble reduccion, una doble sujecion a la obediencia, ya que Ursula responde al pedido de su
director espiritual y a las exigencias de la Contrarreforma. Al querer se impone el "deber" del
mandato de la confesion que persigue un efecto ejemplarizante a través de la penitencia:

...¢para qué es molestarme, padre mio, en lo que no sé haser?; ;no se echa de ver
que, por no enojarlo, mas de fuerza que de grado y encomendandome a todos los
santos, hoy, vispera de la Purificasion, tomo la pluma por mortificasién? [C5:155]°.

El quehacer de la escritura, equiparado a la mortificacion, aparece vinculado a los
ejercicios corporales y espirituales de Ignacio de Loyola quien considera que "castigar la carne...
es, a saber, dandole dolor sensible, al cual, se da trayendo cilicios y sogas [...] lo que parece
mas cémodo y mas seguro en la penitencia, es que el dolor sea sensible en las carnes..."
[Ignacio de Loyola, en Glantz 1995a:96]. Si el hacer disciplina forma parte de un ejercicio
cotidiano en la vida conventual colonial, la escritura funciona como un recordatorio de los votos
de castidad, obediencia, clausura, y mas aun, como resultado de la penitenciag. De este modo
Ursula -no queriendo “"enojar" a su confesor- decide hacer explicitas las pruebas materiales
exigidas por la penitencia en el acto concreto de la escritura; se manifesta asi el sujeto penitente
de la escritura misma.

Al iniciar la Relacién Autobiografica Ursula pide "en el nombre de Dios Todopoderoso"
poder cumplir con "la obediencia de vuestra paternidad, y vensa la dificultad y resistencia como
tiene mi miseria en referir las cosas que tantos afios han estado en mi sin quererlas desir"
[C1:89]. EIl silencio se quebranta en la medida en que el confesor le otorga, por delegacion
divina, la palabra a la penitente; palabra que deviene materia significante en los cuadernillos
que el confesor le entrega a la religiosa para dar continuidad y regularidad al relato:

Ursula relata su vida a instancias de confesor y con los recados de escribir -papel,
pluma, tinta- que éste le proporciona. El papel se le entrega en la forma de [...]
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cuadernillos [...] Agotado el papel de que disponia, éste era retirado por el confesor
y se le suministraba nuevo material. Tal ritmo de avance llega a hacerse tan
determinante de la redaccion, que el cuadernillo pasa a convertirse en unidad de
medida interna de la materia narrada [Ferreccio Podesta 1984:15].

Se hace evidente, pues, el caracter de obligatoriedad inherente al mandato de la
penitencia, la confesion y la revelacion, dado que representa la respuesta a una autoridad
eclesiastica. La relacion establecida entre los polos del circuito comunicativo confesor-penitente
se reorganiza pasando, por un lado, de la oralidad de la confesion a la escritura como
penitencia; por otro, del sujeto penitente que confiesa sus pecados durante el sacramento de la
penitencia y recibe la absolucién del sacerdote a un sujeto de escritura que elabora el propio
acto de la penitencia.

Si el sujeto penitente se apropia de la escritura, invierte la relacion establecida en el
retablo del confesionario y confiesa los pecados por medio de una narracidon escrita que supone
un decir diferido, estableciéndose un tipo de interaccion particular entre el penitente y el
confesor. Al momento, conviene, antes de una aproximaciéon al texto, esbozar algunas
caracterizaciones: a) en primer lugar, el confesor elige entre el monjio a una religiosa para que
escriba el relato de su vida, ocupando ésta un lugar de privilegio en relacién al resto de las
religiosas; b) el yo enunciador coincide con la voz narradora y con la persona de quien se habla;
asi, la firma con "nombre propio"!° autoriza que se establezca esta relacién de identidad; c) ante
la presencia del aparato religioso administrativo que convalida la veracidad del informe, Ursula
se dirige a su confesor, modalizando la escritura como verdadera; d) el texto responde, de
algun modo, al formato de la relacion autobiogréafica ofrecida ante una autoridad; apoyado en la
vivencia personal, el texto es mediador entre la experiencia de la religiosa y las revelaciones de
la divinidad.

Los aspectos sefalados para esta textualidad no son considerados meramente
contextuales sino intimamente ligados a la entidad escrita con la cual forma un conjunto, ya que
"en esta red de relaciones, el sujeto de escritura no desaparece ni se fragmenta sino que se
construye" [Adorno 1995:17]. De esta manera, al inicio de la Relacion Autobiogréfica, Ursula se
dirige a su confesor presentandose como "indigna esposa" [del Sefor] con voz autorizada por la
"divina voluntad" y "ordenada por la de vuestra paternidad" para iniciar la tarea con "buen
principio” y esperando darle "buen fin a mi empresa"” [C1:90]. La tarea a realizar posibilitara la
ampliacion y complejizacién de los circuitos comunicativos que condicionan la produccién: uno,
que podria denominarse circuito de delegacion de la palabra, es decir, la autorizacion del
confesor, quien por delegacién divina otorga el permiso para que se lleve a cabo la escritura
autobiografica; otro, que estaria involucrando a una posible comunidad conventual lectora. De
esto se desprende que en el primer circuito la figura del confesor ocupa los roles de destinador y
destinatario, quien al tiempo que autoriza la realizacion de la escritura se convierte en el
destinatario de la misma. Este segundo rol origina el segundo circuito, de destinatarios
segundos, donde el relato cumple una funcién ejemplarizante, pues el confesor posibilita la
circulacion del texto entre la comunidad conventual. La yuxtaposicion de ambos circuitos habilita
la emergencia de distintos tipos de discursos como son la historia de la vocacion y fe, en relacion
con el género hagiografico y de la patristica, presentes en el imaginario conventual®!.

La delegacion de la palabra

Los aspectos apuntados permiten considerar de qué manera se organiza el "circuito de
delegacion de la palabra” en tanto extension de la respuesta al mandato. Este supone el vinculo
destinador-destinatario, necesario en toda situacion comunicativa, coincidiendo con la relacién
empirica establecida entre el confesor a quien esta dirigido el texto y la persona histérica Ursula
Suarez. Con respecto a los destinatarios, cabe afadir que fueron por lo menos dos los
confesores que recibieron los cuadernillos correspondientes a la segunda versién escrita por la
religiosa, pudiéndose identificar al padre Tomas de Gamboa y Ovalle como el destinatario del
texto hasta el momento de su muerte. En cualquiera de los casos, la narradora se dirige a cada
uno de ellos mediante el tratamiento retérico de "vuestra paternidad".
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La situaciéon comunicativa mencionada devela un tipo de interaccidon particular si se
tienen en cuenta algunas notas que podrian ser relevantes, al momento de la eleccién de una
religiosa que cumpla con los requisitos necesarios para escribir un relato de vida ejemplar.
Requisitos vinculados al conocimiento de la lengua y a la lectura de biografias de aquellas
personas que anhelan dejar asentadas las pruebas de su santidad, vigentes en Occidente desde
la Edad Media'?. Insertos en el canon literario eclesiastico de la denominada "autobiografia
espiritual" se encuentran, entre otros, las Confesiones de San Agustin (354-430) y el Libro de la
vida de Santa Teresa de Jesus (1515-1582).

A esta lista se suman las referencias explicitas que hace Ursula en el texto a las
escrituras de dos religiosas: dofia Maria de la Antigua (1566-1617) y dofia Marina de Escobar
(1554-1633)*3.

En el marco de la tradicién literaria de estos escritos, el relato autobiografico conventual
cumple con ciertos aspectos formales expresando, en primera instancia, una secuencia
cronolégica al tratar los primeros afios de vida. A partir de la conversién o de la entrada al
convento, en cambio, "todo transcurre fuera del tiempo, sin mencionar fechas, pues los hechos
narrados no dan razén de una historia humana, sino de un plan divino que se manifiesta en la
tierra. Narran lo trascendente inmerso en lo cotidiano, lo atemporal concentrado en los instantes
de la vida" [Rubial Garcia 1997:60]. En este tipo textual se articula la competencia de la
candidata a la escritura quien ocupa, consecuentemente, un lugar de privilegio con respecto a
las demas religiosas.

Otra circunstancia a tener en cuenta, en orden al lugar que ocupa, esta dada por el lazo
familiar entre Ursula y Alonso del Campo Lantadilla, mercader y alguacil mayor de Santiago, su
tio abuelo dejé escrita una clausula en su testamento en la que disponia la fundacién del
convento de monjas de las "seforas de Santa Clara":

...lo cual ejecutarian sus albaceas, para que en él fuesen recibidas "veinte monjas y
diez sargentas sin dote", las cuales habrian de ser escogidas entre "doncellas
virtuosas, hijas de padres y madres nobles" prefiriendo a las parientas del testador
y a las de la hija de éste y de su yerno [Ramén de 1984:56].

La ejecucion de la obra pia significd la construccion de un refugio para sus parientas
directas, ingresando ocho de ellas desde el 9 de febrero al 28 de octubre de 1678, entre las
que se encontraba Ursula Suarez. En el "Estudio Preliminar", que acompafa la edicion
consultada, Armando de Ramén describe con minuciosidad la relacion de parentesco entre
Ursula y las lineas materna y paterna y la incidencia social de éstas, de lo que se sigue que en la
religiosa confluian dos grupos sociales diferentes pero complementarios:

Por su padre, descendia de un alto funcionario y de varios mercaderes, mientras
que por su madre llevaba la sangre de los viejos conquistadores de Chile,
encomenderos y terratenientes. En la época en que dofia Ursula profesaba en las
monjitas de la Plaza, ambos grupos sociales se encontraban envueltos ya en la
profunda e irremediable declinacién y estaban siendo reemplazados por una nueva
clase alta [...] Por lo tanto, la sefiora dofia Ursula Suarez era una sintesis de dos
razas que habian llegado a fundirse en su persona cuando ya estaban ambas en
profunda decadencia. Era, pues, un resumen de dos vertientes genealdgicas: la de
la espada gloriosa, pero quebrada por los ejércitos araucanos, y la de las basculas
colmadas, pero con productos de poco precio y provecho [Ramén de, 1984: 54-58].

Para el fundador, la instauracion del convento pudo haber significado la concreciéon de
varias metas simultaneas que implicaban tanto un acontecimiento social, la construcciéon de un
espacio de resguardo para sus familiares que ingresaban sin dote, la extension de "la casa" -
unidad social basica- al convento, como también el ambito de preservacion de las virtudes de las
"hijas nobles" de algunas familias criollas dirigentes que perdian, poco a poco, un lugar de
prestigio dentro de los ambitos social y econdmico.
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Ursula se incorpora al convento durante la segunda mitad del XVII en un periodo en el
que la condicidon social y el tipo de actividad eran los requisitos para definir los fueros y
privilegios de los miembros de los distintos grupos sociales. Pero, mientras los componentes
altos consolidaban sus derechos personales e inmunidades y los hacian extensivos a sus
familias, empleados, criados y personas a cargo (por ej.: comerciantes, mineros, eclesiasticos,
militares, universitarios), otros luchaban por precisar su estatuto social, como es el caso de los
propietarios territoriales.

Justamente porque los propietarios conservan prestigio, honor y, no en todos los casos,
rigueza pueden asumir la pérdida de su "status de encomenderos” [Romano y Carmagnani
1999:372]*. Asi, se explica el por qué la madre de Ursula, tal como ella lo recuerda, vive su
infancia en un convento al amparo de una tia religiosa en calidad de "encomendada"*® hasta el
momento de casarse con su padre. La relacion vincular signific6 del lado materno cierta
distension econdmica y del paterno la adquisicion de un tipo de prestigio heredado de los
antiguos conquistadores y terratenientes por la linea de su esposa. El episodio traido a la
memoria por la religiosa, entonces, pone de manifiesto uno de los tipos de alianza matrimonial
en la sociedad colonial. Estos componentes sociales buscan, de una manera u otra, formar parte
de un orden estamental de derechos y deberes diferenciados, al tiempo que refuerzan los
distintos modos de sustento del grupo familiar, integrado por parientes directos, parientes
colaterales (hermanos, sobrinos) y parientes por afinidad religiosa (ahijados, encomendados,
donados). Para la consolidacién de los grupos se conjugan distintas practicas orientadas a la
ascension y preservacion del orden estamental (en este caso, alianzas matrimoniales,
fundaciones de lugares pios, donaciones), avaladas por los titulos de nobleza o el mayorazgo,
con la practica de la familia extendida.

Mas aun, la extension del parentesco logra vincular a Ursula con la mistica Santa Teresa
de Jesus, pues la bisabuela materna de la religiosa Dofia Beatriz de la Barrera era una de las
pocas hijas de conquistador, asentada en la sociedad de Santiago. La misma, por intermedio de
su tio Gonzalo Martinez de Vergara era pariente de Santa Teresa®®.

Los aspectos apuntados -conocimiento de los canones de escritura hagiografica de la
época, fundacion del convento de las clarisas, relaciones de parentesco con Santa Teresa-
resultan significativos al momento de pensar quién es la postulante a responder el mandato del
confesor a través de la escritura del relato de su vida, ya que en éste se elaborara un acto de
penitencia que dara lugar a la configuracion de una vida ejemplarizante, lo cual implica la
necesaria conversion del espacio de escritura en el espacio fundacional del imaginario
conventual. Esto significa que se trata de la escritura fundacional en tanto, por primera vez, se
delega la palabra a una religiosa del convento y de la Orden de las clarisas. Consecuentemente,
el caracter de la respuesta al mandato se transmuta en lo que W. Mignolo denomina "la ofrenda”
pues en el texto escrito se proporcionaran elementos que daran lugar a una informaciéon que en
principio no se solicita, pero quien escribe considerard mas relevante que aquella que se pide
[Mignolo 1987:465]. Es decir que Ursula elaborara un texto como parte de la penitencia de tener
que contar los pecados desde la infancia y autocondenarse, ocupando un lugar de subalternidad;
al mismo tiempo, el texto se convertird en ofrenda verbal, alterando, en ciertos fragmentos, el
orden jerarquico entre los polos comunicativos. Capaz de responder al mandato, pero capaz
también de modificarlo, Ursula escribe y argumenta como letrada, mientras pretende
distinguirse como "santa comedianta”.

La escritura se convierte en el objeto verbal que reorienta la literatura ejemplar de la
época, construyendo un espacio marcado por una tendencia potencialmente transgresora, sin
descuidar las pautas regladas de la vida religiosa. De esta forma, Ursula no sélo pertenece al
grupo de las religiosas fundadoras del espacio institucional de las clarisas, sino que por medio de
la escritura de la Relacion Autobiografica se convertira en la fundadora del imaginario
conventual en tanto responde al mandato de su confesor como sujeto penitente y ejemplarizante
de la comunidad a la que pertenece:

El imaginario conventual puede ser considerado como parte de un fenémeno

cultural, pues una vez que la experiencia religiosa era socializada y avalada por los
confesores, se retomaba y orientaba bajo un entrenamiento con finalidades,
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métodos y valores que eran transmitidos como modelo de comportamiento ideal.
Asi, esta experiencia individual se convertiria en fendmeno cultural; clara e imitable
expresion de un prototipo de conducta femenina que suponia una transformacion
del comportamiento y de la sensibilidad humanos [Loreto Lopez 1995:542].

Tales circunstancias permiten advertir como en el llamado "circuito de delegacion de la
palabra" se entraman relaciones complejas en la medida en que los aspectos mencionados se
transforman en las condiciones de posibilidad que permiten a Ursula Suarez ser elegida
postulante a la construccién de la santidad dentro del espacio de la escritura y postulante, afios
después, al cargo de abadesa dentro del espacio conventual.

El texto y la seleccidon de los hechos narrados
Entre el espacio conventual y los oficios

En las ciudades coloniales contados eran los espacios habilitados para la mujer, una vez
transcurrida la infancia. Las opciones oscilaban entre el ambito del hogar, el conventual, los
recogimientos y beaterios. Una vez realizada la eleccion de vida, las mujeres quedaban
concentradas en espacios que en cierta medida las inmovilizaban, desempefiando en esos
lugares funciones especificas que determinaban sus maneras de relacionarse con el mundo.
Insertos en este orden, algunos conventos significaron un lugar que aseguraba dar continuidad y
estabilidad -econémica y social- a las religiosas. Como fuera sefialado, las monjas fundadoras
del convento de Santa Clara, en su mayoria parientas directas de Ursula, constituian una
comunidad femenina del grupo social todavia dominante; éstas, pertenecientes a familias
criollas, encontraron en el convento, entre otras cosas, el lugar para dedicarse mediante la vida
contemplativa a la oracion.

En cuanto a Ursula, una vez cumplidos los 12 afios (1678) se traslad6 a habitar la casa
religiosa de las clarisas, situada junto a la plaza de Armas. Delimitada por los muros del
convento iniciard una etapa de recogimiento hasta la hora de su muerte. Sin embargo, el hecho
de que la religiosa haya llevado una vida de apartamiento no significo la clausura de su relacion
con el mundo.

Sin duda, el espacio monasterial dejaba entreabiertas algunas rendijas desde las cuales
las religiosas podian mantener contactos lo suficientemente fluidos con el afuera. Con esto se
hace referencia concretamente al locutorio y a las tiendas'’, que pasaban a ser lugares de
trédnsito que las mantenian comunicadas con el mundo. Independientemente del tiempo
manejado en el ambito del claustro, supeditado a las "reglas de observancia monacal”, las
religiosas, por momentos, podian vincularse con lo que se denominaba "el siglo", es decir,
podian participar del tiempo que seguia su propio curso social. De esta forma, se establecia un
binomio complementario que enlazaba el tiempo del "adentro™ con el tiempo del "afuera™®.

Cabe sefialar que las reglas de observancia establecian un discurso de ejemplaridad que
lo pautaba todo en el comportamiento de las monjas, desde el modo de orar hasta las maneras
de conducirse dentro de la comunidad. Esto significaba, incluso, la distribucién de las horas del
dia en relacion con los quehaceres conventuales®®. A la vez, cada cual, de acuerdo al rol
jerarquico que asumia dentro de la comunidad, desempefiaba actividades vinculadas al lugar
que ocupaba. La distribucion de roles se correspondia con ciertas funciones especificas que
involucraban -en escala descendente- tanto a la madre abadesa?® como a la vicaria, las madres
del consejo o definidoras, la vicaria de coro, la madre de novicias, la provisora, la escuchera o
tornera, la portera, las hermanas de velo negro y las hermanas de velo blanco, las novicias, las
encomendadas, las donadas, las criadas y las indias naturales. Cada una de ellas, se desplazaba
dentro del convento y tenia mayor o menor acceso al afuera de acuerdo al lugar y funcién que
desempefiaba dentro del mismo. Las conductas pautadas y los usos que se hacian de ellas, al
tiempo que las congregaba como comunidad religiosa, las devolvia a cada cual a su respectiva
posicion social; ésta, a su vez, se expresaba mediante la directa relacién entre el estrato cultural
y el econémico.
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Ahora bien, el ambito conventual comienza a esbozarse en la narracién con el recorrido
que se inicia desde el momento en que Ursula deja la casa paterna; al mismo tiempo el disefio
se inserta en un proyecto de urbanizacién colonial®®.

Los muros del convento delimitaban un espacio de vida contemplativa y de bUsqueda de
perfeccion sin por ello renunciar a los contactos con el afuera. Posiblemente, la falta de recursos
dentro de la comunidad haya incidido en la importancia de algunos espacios donde se propiciaba
el encuentro con el mundo. Si bien los locutorios eran tenidos como "uno de los sitios mas
concurridos en el centro de las principales ciudades coloniales [...] claves para la articulacién de
circuitos econémicos muy complejos y de gran importancia dentro del &mbito social de la época”
[Burns 1995:311]%, en el texto el locutorio es el lugar donde Ursula establece relaciones con
algunos endevotados®® que cubren los gastos de su pasar cotidiano. El locutorio se convierte en
el punto de encuentro social®* y en el espacio para reparar la subsistencia diaria, por eso la
religiosa recuerda la relacion que mantenia con un mercader, cuyo nombre no menciona:

Me vestia de pies a cabesa, y no como quiera, sino que a Lima enviaba a traer los
géneros que yo vestia, no contentandose con lo que en su tienda tenia, que habia
de ser lo mas fino mi vestido, y los chapines que habia de calsar, plateados, habian
de venir de all4; el sustento de la selda lo enviaba toda la semana, fuera de todos
los dias los regalos [...] hasta la selda hiso allifiar y hacer en ella cocina y
despensa; y no contento con lo referido, vivia sentido de que no le manifestaba lo
que necesitaba [C6:179].

El episodio traido a la memoria muestra el alcance de la funcién de los encuentros entre
religiosos y seglares, en base a relaciones sustentadas en lo que podria denominarse una
"economia de la caridad". Con ella que se perfila un circuito que integra los distintos tipos de
donaciones (desde la realizada por el fundador del convento, los devotos, a las dotes entregadas
por los parientes de las religiosas) con el uso cotidiano que pueden asignarle a estas entregas
las religiosas en el espacio monasterial. En cuanto a Ursula conviene indicar que se presenta
como la figura clave para sostener este tipo de encuentros porque es la religiosa que se expone
en el locutorio para realizar los intercambios, otorgando a los endevotados en agradecimiento
por sus colaboraciones "conservas o labores de poco valor"; a la vez, por ser "duefia de la selda"
comparte los beneficios recibidos de afuera con las once personas que se encuentran bajo su
cuidado, entre religiosas y seglares®.

Luego de haber profesado en 1684, a Ursula le otorgan dos oficios simultaneos:
escuchera y provisora. La escuchera acompafa a las religiosas que reciben visitas y presta
atencion a lo que hablan. La provisora se encarga del "gobierno de la casa", coordinando, en
particular, los quehaceres de la cocina. En esa época, Ursula reconociéndose "hipocondriaca"
recuerda que simula estar enferma al momento de encontrarse con sus devotos:

...cuando salia a verlos, era con mil fingimientos, vendiéndoles la finesa de salir
enferma solo por verlos, y a todos desia esto mesmo: que deseaba verlos, y no
estaba con sosiego esperando si venian [...] Y todo era mentira [...] y por no
mostrar mal semblante, era preciso que de la enfermedad agarrase [C5:165].

Mientras se desenvolvia en esos cargos, la religiosa usaba el locutorio como el lugar
donde exponia su Unico pecado, el de vengar a las mujeres burladas:

Siguiendo mi mala inclinacién, que desde nifia tenia, de querer engafiar [...] tuve
mano de a un hombre haber engafiado, que me vio sin tocado y empeséme {a}?®
hablar. Yo, entre otras mentiras, le dije era seglar: él luego traté de quererse casar
conmigo; admitilo y ponderéle grandemente la finesa que hasia de tomar con el
estado, porque, teniendo adversion a esto, a mis padres habia dejado [C5:158-
159].
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Dias después, durante la misa, la religiosa se acerc6 a la reja para que el endevotado
pudiera descubrirla con velo negro. Aprovecha la ocasion y cierra la anécdota diciendo: "Anda,
por si alguna vez has engafado: ya lo has pagado" [C5:160].

A medida que Ursula asume oficios de mayor jerarquia se incrementan en ella "los
divertimientos y gustos de engafar. Y era de calida{d} lo que me divertia en esto, que vestia de
monja al mulato del convento, llevandolo a los tornos y locutorio de hombres, que tras mi
entrase para que con algunos se endevotase [...] En estas cosas se ocupaba la provisora: ojala
no lo fuera, si habia de ser tan perversa"” [C5:161]. El relato avanza con el recuerdo de un
nuevo trabajo desempefiado por la religosa, el de definidora?’; cargo que se consideraba "de
mas honor que después de abadesa y vicaria hay en nuestra religion, las cuales llama la regla
'madres discretas' " [C5:161-162].

El uso que Ursula hace del locutorio varia de acuerdo con las libertades que pueda
atribuirse dentro de la religion. El locutorio, espacio fisico que le permite jugar con el engafio,
constituye el lugar del "como si", dentro de la narracion autobiogréafica. En el locutorio Ursula se
permite determinadas conductas como mujer, al tiempo que toma distancia como religiosa. De
este modo, en el texto se estructura progresivamente un discurso sutilmente orientado a la
transgresion de los limites del comportamiento reglado, si se tiene en cuenta que -a la luz de los
manuales de costumbres- para evitar la relajacién de la regla de los conventos quedaba
prohibido en la religiosa cualquier género de disipacién, prorrumpir en carcajadas o hacerse la
graciosa®®.

Mediante sucesivas puestas en escena, Ursula aparece en el locutorio como si "estuviera
enferma", como una simple "imagen de rostros y manos"”, como si "fuera seglar" o como
"beata:

Hise en creyentes a un hombre que queria ser beata, y le hise que me comprara
casa; pero con buena intencion obré esta maldad, y fue en esta rason [...]
Quejoéseme su mujer en una ocasion, y entre lo que dijo ponderé que en trese afios
ha que eran casados no habia recabado le comprara una casa [...] Esta es historia
larga: en fin, por mi tiene casa, que so6lo esto logr6 la desdichada. En conclucion,
mi mala inclinacién prociguié con engafos, que asi los he pagado [C6:185-186].

Los pasajes narrados referidos a los engafios permiten indicar como Ursula se refugia
detrds de distintas méascaras frente a sus endevotados, para obtener algin beneficio de cada
encuentro. Siguiendo este recorrido, entonces, del "espacio ladico” habilitado por las anécdotas
de la nifiez, se ha trasladado al locutorio como el espacio conventual que permite la
manifestacion de distintas figuras -seglar, monja, beata- en situaciones de intimidad frente a los
devotos, produciéndose, paraddjicamente, un distanciamiento entre Ursula religiosa y los
hombres que la pretenden.

Los desplazamientos del yo en la narracion autobiogréafica

Con respecto a los momentos de la escritura Armando de Ramoén, en el "Estudio
Preliminar" distingue cuatro etapas en la redaccion de la Relacién Autobiografica. La primera
realizada entre 1708 y 1710. La segunda, debe corresponder a los tiempos de la vicaria y, "sin
duda, fue la mas breve por las continuas interrupciones de que la misma religiosa nos ha dado
cuenta". La tercera, incompleta, se sitda en los alrededores del afio 1726. Finalmente, la cuarta
debié redactarse alrededor de 1730 o 1732, también considerada inconclusa. Si la hipétesis del
estudioso fuese correcta y Ursula hubiera escrito continuamente hasta edad avanzada: "es
posible que la pérdida haya sido muy grande y que, como lo sefalabamos antes, tales extravios
se debieran a la accion de sus propios confesores, como ella misma lo denuncia al comienzo de
los escritos" [Cfr. Ramoén de 1984:39].

Tales interrupciones en la escritura permiten resignificar el pasado de la religiosa en la

instancia de recuperacion y construccion de la memoria. La elaboracién del contenido implica
seleccion de anécdotas, omisiones, reiteraciones, declaraciones estereotipadas, todo un proceso
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de escritura cuyo resultado no es mas que la composicion retérica de la experiencia vivida. La
objetivacion de la memoria, plasmada en el texto escrito, trae también una relacion algo distinta
con el pasado. Al pretendido decurso temporal se suman algunas referencias que facilitan la
reflexion sobre la narracion autobiografica, en las que se agudiza la confrontacion entre el
presente lleno de trabajos, los recuerdos del pasado de la infancia y el futuro castigo que traera,
consecuentemente, la suspension definitiva del escrito, cancelando con ella la continuidad del
relato.

Producidas estas lagunas, los episodios que le contindan -en los reinicios de la escritura,
vueltos puntos de referencia- suponen necesariamente un intenso trabajo de condensacién de la
materia narrada. Lejos de limitarse a una sencilla manipulacion del pasado, el trabajo de la
memoria abre perspectivas significativas, integrando los diversos modos en que Ursula y quienes
la rodean atribuyen caracteristicas especiales a su religiosidad. Reconoce ser desde la infancia
"alegrisima de mi natural”, con tendencia a las "nifierias"”, "inclinada a la religion" con "gustos de
engafnar"”. Estos rasgos, arraigados en la religiosa desde temprana edad, permiten que las
personas de su entorno inmediato se acerquen a ella de distintas maneras. Ursula recuerda que,
recién ingresada al convento, la portera advierte que su generosidad se presenta como
anticipacion de santidad:

Resebi mi almuerso; di a la portera de ello, quien empesé con alabansas, que,
como le daba, no sélo gran religiosa me pronosticaba sino santa, porque este dar
era cano{n}isar. Quiera Dios sea buena profetisa como lo fue Ana, que ésta
también asi se llama, que viva estd y no se desvia de su profecia, porque las veses
que me habla siempre me pronostica ser santa [C4:142].

El inicio en la vida religiosa significa el comienzo de un tipo de vida de renunciamiento de
viejos habitos y de adquisicion de nuevos comportamientos que la llevaran a exhibir, en el texto,
su capital espiritual. Tal es asi que Ursula tiene que hacerse "al estilo y observancia del
convento", lo que -simbolizado en el episodio citado- supone dar, entregar, deshacerse de lo
propio para iniciarse también en el camino de quienes buscan la perfeccion. A este dar se
yuxtaponen otros modos de entrega, pues incluso la escritura misma por mandato adquiere el
significado de "dar relacion de..." a través de la historia de vida, dirigido a una autoridad
eclesial. Si el dar es sinénimo de busqueda de perfeccion, el texto autobiografico traspasa el
simple recuento de la vida, ya que posibilita un espacio donde el lugar restringido de la mujer se
manifiesta con ciertas alteraciones.

Este movimiento que va de la adquisicidon a la exhibicién de la escritura es lo que Adriana
Valdés denomina “juego de doble autoridad”, en el que se advierte que Ursula esta investida de
autoridad desde el momento en que entabla un didlogo directo con Dios, a la vez, escribe con
habilidad y es autora de las experiencias con lo divino, lo cual "le permite enfrentar estratégica y
retéricamente el poder patriarcal eclesiastico” [Valdés, en Canovas 1994:25]. Sin ser autoridad
Ursula escribe avalada por el confesor, tarea con la que desmantela los quehaceres conventuales
y abre paso a las expresiones teoldgicas de la época. Mediante el uso del discurso cristiano la
religiosa habla de su doble reclusién, la del convento y la de la escritura dentro del marco de un
sistema doctrinal jerarquizado. No obstante, altera el discurso religioso vigente sin construir uno
nuevo, simplemente lo atraviesa; de esta manera, en distintos momentos de la narracion
puedan leerse desplazamientos de la voz narradora en los que subyace el abandono del lugar del
sujeto penitente de la escritura y la relocalizacion de este sujeto en lugares de enunciacion que
no corresponden habitualmente a las religiosas. Asi, en una oportunidad, participando de unos
ejercicios espirituales, las novicias son llamadas a hacer una confesién general, para lo cual las
ingresantes piden la asistencia de Ursula:

...las de los ejerci/cios [sic] me hisieron su confesor; y fue en esta rason. Todas
querian confesarse; generalménte yo estaba en un rincén, disponiéndome para mi
confecién, y no se qué les tent6é a unas tres o cuatro de desirme sus pecados, para
que les dijese la forma de confesarlos. Yo en principio empesé a repugnarlo [...] en
lo que me contaban les pregunté la intencién con que obraban; ellas la desian, y en
la que reconosia malicia le desia: "Esto fue lo malo, en la intencién fue el pecado;
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con estas y estas circunstancias ha de confesarlo: desirlo claro, y no como a mi me
lo habian contado” [C7:188].

La religiosa asume un papel dominante dentro de la transferencia de ciertas pautas de
comportamiento®® relacionadas con la confesién, mediante las que expresa consejos con una
intenciéon moralizante cristiana. Desde el lugar del sacerdote se dirige a sus compaifieras,
muestra que conoce el rito de la confesién, considerando que "el pecado esta en la intencion".
Inscripta dentro de un saber teoldgico, la actitud adoptada por la religiosa no es méas que un
decir como se realiza la confesion pautada por un discurso tradicional; sin embargo, en forma
inmediata el matiz que cobra el hecho narrado deja entrever que la voz narradora se cubre bajo
el tépico de la humildad que manifiesta la estrechez de su entendimiento:

Fui a mi confesor con mi aflicion y le conté todo el cuento, disiendo lo mio y lo
ajeno, menos los sujetos; estlivose medio riendo, y dijome que bien habia hecho, y
que si volvian hisiera lo mesmo. Volvieron otras de nuevo; yo hise lo que me dijo
su paternidad [...] Ri6se; dijome: "Bueno; con que le van a consultar y vuestra
mersed viene acd"; yo, corrida de lo que el padre desia, callé; empeséme a desir
no sé qué, porque de avergonsada ni atendia; dijome que toda la teologia me desia
para que se la dijera a ellas, y con esto no me afligiria. Sali consolada, aunque
corrida, que me parecié que el padre burla me hasia: cémo habia de entender yo
teologia [C7:189].

Por un lado, entonces, la religiosa encarna el papel del confesor ante sus compafieras,
por otro, confiesa su accionar recibiendo del confesor el permiso para que pudiera llevar a cabo
este tipo particular de encuentros. Como un juego de cajas chinas, el episodio relata la relacion
de la confesion dentro de la confesiéon, en el que las novicias se confiesan ante la religiosa,
luego, la religiosa recurre a su confesor, a quien hace un recuento de lo sucedido. El hecho
recordado refuerza la delegacion del poder de la palabra otorgada por el sacerdote a la religiosa
para asistir a sus compafieras en la preparacion al ingreso al confesionario. De esta manera, se
extiende el dominio de la confesidn si se tiene en cuenta que el sacerdote confiere autoridad a
Ursula, quien escucha y conoce detalles de la vida de las religiosas, para convertirse, por un
momento, en guia espiritual de ellas. Ubicada como intermediaria entre el sacerdote y las
novicias, Ursula deja ingresar una nueva modalidad en cuanto a la manera de concebir los
pecados ante la divinidad, planteando de algin modo el principio del libre albedrio, en tanto
potestad de obrar por reflexion y eleccién al momento de cometer actos considerados de manera
relativas pecaminosos o no.

Mas adelante, la religiosa prosigue con la narracion de la confesion general y de los
ejercicios en los que -estando en la segunda hora de oracion- empez6é con "desconsuelos”,
reflexionando en la "Pacién de nuestro Criador", mas como no podia concentrarse discurria sobre
la idea del "Pensaré que no soy nada, de ella mesma criada" [C7:193]. El pensamiento de la
falta de materia y sustancia se interrumpe por una visidbn opuesta en su interior en forma de
resplandor:

. abri los ojos para ver si la selda entraba el sol; vei que por la puerta, por una
rendij{a} muy escasa entraba [...] Hiseme fuersa para no atender a esta lus clara,
sino en lo que pensaba, porque me paresia ella me divertia; pero con ella conosia
aquel{l}as verdades tan fijas de mi principio, y los beneficios que de Dios habia
resebido, que de lo que alli se me ofricié se pudiera escribir libro; porque tuve tanta
vivesa de sentido, que conosi lo mas minimo [C7:193].

Ursula deja asentadas sus inquietudes en la escritura, resultado del juego tensivo entre
"no ser nada" y la "viveza de sentido", como una manera de intensificar el dolor para convertirlo
en un padecer extraordinario; por eso considera que es conveniente parar, ya que "su pena y
dolor se vuelve a renovar, que el papel lo puede manifestar”. Al derrotero de la angustia se
suma el flujo constante entre el "no sé si sabré referir”, el "no sé si digo herejias" y el pedido al
confesor que "borre [sus] yerros", que "tolere sus defectos". Bajo las figuras de la retérica
edificante manifiesta el dolor, la vergienza y los desaciertos en la narracién autobiogréafica. En
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eso consistia la originalidad de cada monja edificada y s6lo de ese modo el relato de su vida se
presentaba como ejemplar.

El camino hacia la perfeccion

El texto se convierte en el lugar donde quedan asentados los recorridos que dibujan el
camino de la perfeccion. Guiado por la divinidad o por orden del confesor, el decurso del relato
de vida se organiza alrededor de episodios narrados que configuran su santidad. Teniendo en
cuenta estas apreciaciones se puede considerar de qué manera Ursula logra una vida ejemplar y
la edifica en su escrito, subvirtiendo de diversos modos los roles sociales y las pautas regladas
de la vida de perfeccion:

Después desto, estando en oracibn una mafiana, no pude discurrir en nada, y
humillandome delante de la Divina Majestad, conosiendo mi nada, de las
palabr{a}s de san Pablo me acordaba; empesélas en latin, sin saber lo {que} queia
desir, y cada istante repetia: "Domine, qui me bis fasere". En esto no solamente
estuve en la oracién, sino que todo el dia duré esta repeticion, sin casi poder yo
desir otra rason. Vino mi confesor; dijele cuanto me p{a}s{a}ba y las cosas que
me habian hablado; dijome no dije{se} lo que dijo san Pablo, sino lo que Samuel,
también las palabr{a}s de la Virgen Santisima: Ece [sic] ancila; yo como no sabia,
desia lo que se me ofresia [C7:201]°°.

Ursula apela a sus conocimientos del latin y a la cita biblica para exteriorizar su deseo. El
uso literal y figurado que hace de ellos se torna el elemento religante entre la palabra de Dios y
su experiencia vivencial; en este sentido, las referencias mencionadas autentifican su saber
frente a cualquier posible enfrentamiento que pudiera mantener con sus superiores eclesiasticos.
La utilidad que alcanza la palabra sagrada en el texto de la religiosa se anticipa a la irrupcion del
habla; ésta se expresara, en las lineas siguientes, como un: "Yo quiero manifestar la fuerza de
mi poder en vos". Ante esto, la respuesta de Ursula se presenta a manera de sintesis de ambos
pasajes, que expresan tanto su voluntad personal como el mandato de su confesor:

"Sefior, ¢(qué quieres de mi?; y para proseguir, "Ece [sic] ancila" podré desir vy,
considerandome esclava, haré lo que vuestra paternidad manda. Dijome esta
habla: "Yo puse en vos las palabras de san Pablo, porque quiero prediques como él"
[C7:202].

Con el "deseo de ser mas perfecta" y de "agradar, que a la Santisima Virgen deseaba
imitar", el camino hacia la perfeccion deja de ser el transito de "las cosas dichas [...] como
nifierias" para iniciar un nuevo rumbo, marcado por el deseo divino como mandato de poder en
lo terrenal, simbodlicamente figurado en los espacios de la escritura y del convento. A partir de
este momento, lo referido deja de lado las expresiones infantiles para dar paso a las
disposiciones de la entidad divina quien, igualando la figura de la religiosa al apdstol, manifiesta
su deseo de que predique como San Pablo.

Mas adelante, la religiosa expresa su anhelo de que "las almas se han de llegar a Dios
por amor". Contintda el didlogo con el habla en forma de plegaria, en la que le pide por la
conversion de los no cristianizados:

"...ya yo no pido por los cristianos [...] que corran los cristianos por su cuenta: yo
voy con los gentiles y paganos, que todos sean salvos"; respondi6: "Esto también la
Humanidad lo pidié y no se le consedié”. Asi que yo cai en que no se le consedi6 al
Hijo de Dios humanado. Callé un rato y humillada ante la Majestad soberana; pero
durd poco estar callada, y volviendo {a} hablar a Dios, con ancia le dije: "Sefor
mio, vos no has de atender a mis palabras, sino al fervor de mi corasén [...] Pues
estas gentes, ¢no se quejaran de vos?; y parese tendran rason: cuando oigan la
trompeta del Juicio y que los condenas vos?; pues, ¢(no es mejor que ahora envies
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obreros y tus ministros del Evangelio para que todas las 4 partes del mundo salgan
como trompetas y prediquen a esta{s} gentes, que con esto no se quejaran de vos
ellos? Mas yo con s6lo esto no me contento: mas has de haser, Sefior; mira que te
lo pido yo: envia tus angeles que echen los demonios destas partes, para que asi
ellos libremente puedan elegir [C8:205].

Ursula quebranta el silencio cultural femenino® y la regla conventual que rige el silencio,
en tanto practica virtuosa que tiene por finalidad moderar la inclinacion particular de hablar y
ensefiar a no hacerlo méas que por necesidad y utilidad. El silencio religioso no consiste en no
hablar, sino en decir tan sélo lo que haga falta®®. Por lo mismo, la religiosa apela a la entidad
divina, "Majestad soberana" que todo lo ve, lo puede y lo piensa. Mediante esta nominaciéon la
religiosa entiende que el poder supremo al que se dirige conoce la situacién que se vive en esta
parte del mundo. Asi, la voz narradora se desplaza alegéricamente hasta los margenes de la
alteridad, desde donde -identificada con los paganos y gentiles- hace explicita la necesidad de
evangelizadores que expandan su palabra en tierra de infieles®.

El deseo de cristianizacion en el relato que hace la religiosa se conjuga con la experiencia
mistica de la suspension de los sentidos y la vision de estar en "otra region™:

...me paresio6 vei infinita gente en esta tierra; de caras blancas eran todos, estaban
amontonados. Uno sobresalia, mas alto, hermoso y blanco [...] tenia la peluca muy
alta [...] En efeto, cuando llegd el gobierno nuevo, conosi en el presidente Ibafes
Peralta lo que de la peluca dudaba [...] Yo discurria si serian éstos angeles, que
echaban los demonios destas partes: esto me paresia, aunque no veia en ellos
ninguna cosa divina, sino caras lindas; lo que estaban atajando tampoco vei que
fuesen diablos. Fui mirando esta tierra y vei una hermosa sementera pareja y bien
aporcada, limpia [...] Admirada desto levanté el corason a Dios, y dije que El era
quien daba los frutos de la tierra enviaba la lluvia del cielo, y criado el firmamento y
a quien el ser le debemos y de solo su voluntad pendemos, y el que nos habia de
dar el cielo [...] Cuando les referi esto, levantaron los ojos al cielo, lleno de
lagrimas, demostrando agradesimiento y en especial éste que dije se sefialaba
entre los demas [C9:218-219].

En apariencia, libre de tensiones, la regiéon aparece como una "region imaginada”, en
tanto lugar propicio para concretar la campafia de cristianizacion®*. En este pasaje la voz
narradora se transforma en la voz evangelizadora de la escritura, que anuncia el Evangelio a un
grupo que escucha la palabra santa, sector homogéneo que la religiosa identifica con
caracteristicas que redundan en lo que podria considerarse el sector dirigente de la sociedad.

Entre el grupo se destaca en forma explicita la figura del gobernador don Francisco Ibafez de
Peralta®.

Ursula entiende que la region referida en la suspension necesita el refuerzo de "operarios
de su religiéon"; por lo mismo, pregunta a su confesor por el nombre de las tierras:

Y estando en esto me dijeron: "Dile que méas que si sabe él, a la China. Cuando el
padre volvié, dijeselo, pero mudé el nombre, que por desir "China" dije "India". El
padre se volvid ira, disiendo: jQué India ni Indial: en las Indias estamos" [...]
Luego tuvo otro enfado, disiéendome que cémo ceria estaba predicando, cuando
tenia tantos embarasos [...] Dijome esta habla: "Dile que si ahora ignora que
muestro yo lo por venir, porque para que él no pudiese ir" [C9:219-220].

En este pasaje ingresa un nuevo elemento que determina la localizacion de la region:
"Indias". En cuanto a la religiosa, impedida por la obediencia que debe al sacerdote, los
"embarasos" cotidianos y la prohibicién de la palabra, se clausura en ella la posibilidad de
participar como "operaria" en la accion evangelizadora. De esto se sigue que la disposicion del
habla, de que Ursula predicara como San Pablo, s6lo queda figurada en el espacio de la
escritura. Sin embargo, mas adelante, los deseos del habla expresan la voluntad divina:
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Dijome mi Sefior y Padre amantisimo: "No he tenido una santa comedianta, y de
todo hay en los palacios; tu has de ser la comedianta”; yo le dije: "Padre y Sefior
mio, a mas de tus beneficios y misericordias, te agradesco, que ya que quieres
haserme santa, no sea santa friona" dijome: "Ya no envidiaras a dofia Marina y a
la Antigua" [C10:230].

El mandato se presenta como un aviso que sefiala a Ursula como la elegida para
convertirse en santa. El camino de la perfeccién iniciado por la religiosa, a partir del ingreso al
convento, estuvo marcado por una serie de indicios y sefiales prodigiosas que tuvo que saber
leer y escribir. De esta manera, la pretensidon de que la religiosa integre la corte celestial como
santa comedianta es el resultado de un recorrido particular en el espacio textual; pues, la
originalidad de ser "comedianta" se inscribe desde los comienzos del relato de vida, si se tiene
en cuenta que la religiosa esta dotada de una naturaleza alegre. Por lo mismo, con este
recorrido textual se privilegian las anécdotas referidas al caracter y personalidad jocosa de la
religiosa que muestran su inclinaciéon a la diversion; de este modo, siendo nifia se distrae
jugando como monja. Luego en el convento, se divierte leyendo cuentos a sus comparieras,
quienes la nombran la historiadora: "soy tan habladora que me buscaban las religiosas que las
divirtiera, y me llamaban la historiadora” [C11:245]. También el obispo se entretiene con la
religiosa llamandola la fildsofa. "Venia su sefioria cada ocho dias a ver las obras, y a mi me
llamaba en especial, habldandome con gran carifio y gustando de las chansas que le desia, que
padesia de hipocondria; yo, por divertirsela, le desia bufonadas y hasia dar risadas: tanto se
divertia de mis frioneras, que cuando no me hallaba en la puerta desia: ';Donde esta la
filosofa?: llamenla’; y se quedaba a solas conmigo [C11:243]. Méas adelante agrega que "Destas
selebraciones formd quejas la abadesa: dio en mirarme mal".

Si bien, en tanto estrategia textual, la inclusion de lo anecdético resulta ameno, es
necesario atender a los desplazamientos de la voz narradora en estos tramos narrativos pues,
como resultado del relato autobiografico, contiene elementos de autoinvenciéon en el que el si
mismo evocado es en diferentes grados ficticio, metaférico. Estas traslaciones pueden pensarse
en términos metonimicos, en tanto expresa sucesivos desplazamientos de posiciones que, en
dltima instancia, muestran varios rostros no reductibles a un sélo significante. De esta forma, el
transito por las nominaciones de "historiadora" y "filésofa" ponen el acento en una condicion
ejemplar que la religiosa trae consigo, el de poseer una "memoria felis" [C11:245]. La buena
memoria es el elemento modalizante al que recurre la religiosa para desplegar su labor de
doctrinera:

Dijome su Majestad: "Los negros te estan llamando, y como no saben tu nombre,
llaman al Espiritu Santo; que por la caridad que tuvistes de ensefarlos, quise que le
predicases" [...] Contéle [al confesor] lo que en esto pasé: siendo vicaria, edifiqué
la puerta del campo. Trajeron unos negros de Rojano {a} haser barro para adobes;
yo los asistia y ensefiaba a conoser a Dios y a resar. Tenian nombre de santos:
jusqué eran bautisados; les daba medallas, rosarios y cruses: tenialos tan gratos
que les hasia viniesen los dias de fiesta a misa [C10:231].

La religiosa, en respuesta al deseo divino de predicar, se muestra efectivamente como la
figura "doctrinera"”, ya no en el ambito de lo onirico ni en una region idealizada, sino en los
limites de la edificacién entre el adentro y el afuera del convento. La construccion de la puerta
del campo establece la linea divisoria entre el lado de aca y el de all4, instaurandose entre uno y
otro el espacio simbolico de la frontera, del préstamo, de las adaptaciones y los rechazos
sufridos por quienes estan de un lado y de otro.

Esta zona de frontera define el uso de los elementos cristianos traidos al territorio de
encuentro, ante lo cual la religiosa asume una actitud de aproximacion frente a estos "otros": los
negros rojanos®®. Propone, también, tanto en lo material como en lo espiritual del contacto una
nueva manera de expandir la catequizacion a través del amor. El hecho de adjudicarles nombres
de santos y de reconocer en ellos el sacramento del bautismo posibilita un encuentro sin
tensiones en el trato cotidiano, pues una vez finalizada la jornada: "...los llevaba al locutorio {a}
almorsar y resar". Luego, sefiala como uno de ellos sentia nostalgia porque en su tierra era
"sefior de vasallos”, a lo que la religiosa comenta que lo empezé "...a consolar y desir el
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beneficio que Dios le habia hecho de traerlo entre cristianos para que fuese salvo, que aunque
en su tierra fuese sefior de vasallos, se lo habia de haber llevado el diablo™ [C10:232].

La puerta del campo posibilita la apertura hacia el afuera, desde ahi, Ursula propaga la
palabra santa, transformandose el espacio fronterizo en el lugar donde se modaliza la fe, a la
vez, la religiosa se dispone a entablar un didlogo cultural, para lo cual necesita saber la lengua
de su interlocutor. Por lo mismo, evoca un momento del noviciado en el que encuentra un libro
escrito en lengua de negros y estudia de él; de alli que se instale en su mente la frase: "Sambi
Tati, Sambi Moni, Sambi Espiritu Santo"®*’; lo que le permitira, en el futuro, acercarse hasta los
negros como una especie de traductora de la doctrina a la lengua africana. La presencia de estas
marcas aclaratorias permiten inferir que la religiosa no desconoce las expresiones, nominaciones
y aspectos culturales ajenos al cristianismo. Entiende la lengua y la usa para insistir en la
puntual diferencia entre ser "sefor de vasallos" y "cristiano"; asi, esta relacion pasa de ser una
simple aclaraciéon denominativa a una reafirmaciéon de la doctrina.

La eficacia del contacto entre las partes se concreta con la conversién de los negros al
catolicismo, instaurada por el sacramento del bautismo:

La Pascua de Navidad vinieron los negros vestidos de nuevo a verme; dijeles: "¢;De
qué vienen tan alifiados?"; dijeron venian de bautisarse; perguntéles por qué no
estaban bautisados antes; dijeron no sabian resar: "Vos -me dijeron- ensefiastes a
nosotros". Yo me rei de su tontera de desir que no habian podido aprender con los
padres, sino de mi. Quedaron estos pobres tan agradesidos que los domingos
venian a acarrearme agua... [C10:232].

El encuentro entre la religiosa y los negros en un espacio comun -el cristiano- fue el
resultado de un movimiento de aproximacion mutua que garantizé la eficacia de la conversion.
Para que se diera de esta manera fue necesaria la concrecion de algunos pasos previos por parte
de la religiosa, quien debié demostrar, en primer lugar, el conocimiento de la doctrina, el manejo
de la lengua africana y la transferencia de la doctrina de forma oral: "Contéle la eternidad de la
gloria y del infierno; mucho le dije [...] Tomé un libro, estiveles leyendo y preguntéles si
entendian; dijeron que si" [C10:232]. Luego, el manejo de la escritura para que el encuentro
quedara registrado.

Al bautismo se afiaden otras notas que refuerzan la tarea de imponer un nuevo orden al
establecido, como la incorporacién de la vestimenta. A través de la persuasion por medios
pacificos y desde la puerta del campo, entonces, la religiosa logra identificarse con los padres
doctrineros sin perder su autonomia. En otros términos, esta anécdota guardada en su memoria
intenta combinar el prestigio de los religiosos evangelizadores con los logros de la conversion sin
obstaculos ni resistencia.

El propdsito de cristianizacion en la religiosa es asumido en un momento clave, en tanto
paso del ambito onirico a la puerta del campo -figura puente- que le permite mostrarse como
efectiva operaria de la religion. En este sentido, si se quiere, la voz narradora fue estructurando
con sutileza un discurso en base a un programa de resistencia frente a sus autoridades eclesiales
que le permitieron, estratégicamente, confesar a las novicias, evidenciar las tensiones politicas
del gobierno de turno-a través de la suspension de sus sentidos- y evangelizar a los negros
rojanos.

Nuevamente, la imposibilidad del saber decir y hacer se expresa de manera posicional,
pues en los tramos narrativos mencionados Ursula, frente a grupos subalternos, conoce y
concreta acciones pastorales como la confesién y conversion. Con estos desplazamientos, la voz
narradora accede a la palabra y se despoja de ella en un movimiento de apariciones y
desapariciones que le permiten asumir, en algunos fragmentos, lugares de distincion,
proponiendo una nueva mirada y reconociéndose a si misma como la persona adecuada para
llevar la palabra de Cristo por medio del amor. Ursula goza de una situaciéon o6ptima que
simboliza su particular condicidon de religiosa, pues reivindica privilegios intocables sin dejar de
reconocer como autoridades superiores a las figuras del confesor y la divinidad.
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Conflictos conventuales

Los desplazamientos presentados en el apartado anterior son construcciones que sirven
para ocultar momentos de tension en la vida conventual que forman parte de una "segunda zona
de conflicto" en la narracion autobiografica. Se trata de acontecimientos decisivos y mas
cercanos, como el enfrentamiendo que se produjo entre dos bandos de religiosas durante el
periodo de elecciones para elegir abadesa. Cargo al que Ursula se postulaba, avalada por el
habla:

Onse afios antes que me eligiesen de abadesa, me dijo su Majestad: "Favo{re}seré
tu convento si admites su gobierno”. No le respondi a esto, porque siempre temia
su grave peso y me habllaba incapas de gobernar; no admiti el mandar, y me
escusé en 3 ocasiones que quisieron haserm{m}aestra de novicias, que soélo este
oficio no he tenido: al de vicaria no pude haserlo, por habérmelo mandado el
prelado, no siendo estilado sino que la abadesa pide su vicaria. En fin, sali a
disgusto de la abadesa [C11:239].

Durante las elecciones de 1710 un grupo de religiosas apoya a Ursula para que se hiciera
cargo del gobierno del convento, pero las intenciones de sus compafieras se diluyen cuando el
obispo interviene reemplazando su lugar por el de la "madre dofia Maria", a quien "todos los
obispos la han elegido" para asumir el cargo de presidenta. Tomada esta decision Ursula es
nombrada vicaria, por orden del obispo, quedando fuera la costumbre de ser este cargo elegido
por la abadesa. El obispo conoce el recuento de los votos y sabe que corresponde a Ursula
ocupar el cargo mayor del convento pero, "el prelado creia haber alejado por tres afios la
posibilidad de abrirse un nuevo frente de conflictos apartando del gobierno a nuestra escritora.
Esta, con gran solemnidad respondié al obispo: 'Mas le estimo a vuestra santisima sefioria me
aligere desa carga que si me diera la corona de Espafia" [Ramén de 1984:64]. Este tipo de
intervencion dentro de la comunidad expresa el agudizamiento de una relacién conflictiva dentro
y fuera del claustro porque no es mas que el resultado de presiones politicas que desvian el
rumbo normal de las elecciones.

En esta circunstancia se inicia una nueva etapa en la vida de la religiosa, pues no sélo no
es elegida abadesa sino que su sustitucion por otra religiosa trajo consigo una relacion
probleméatica dentro de la comunidad que implic6, luego, un llamado de atenciéon publico por
parte del obispo, quien, en esos dias, en una pléatica del "capitulo culpis” compar6 a las religiosas
del convento con unas "rameras" [C11:241].

Los "capitulos de culpas" forman parte de las reglas basicas en el procedimiento punitivo
religioso, mediante los cuales se sefialan los quebrantamientos de las normas religiosas. Son
aquellas reuniones que tienen lugar, en presencia de la comunidad, con el fin de mantener el
orden y la regularidad de la religién. Sirven para insistir en la correccién de los defectos y en la
conservacion de las virtudes de las monjas, quienes deben aprender por medio de los capitulos a
moderar sus actitudes. En ellos se expresa la acusacion de las faltas contra la regla. Si se trata
del llamado de atencién a una religiosa en particular, entonces, el resto de las comparieras debe
sefialar sus acusaciones y animarla a que pueda acusarse publicamente, por ultimo, se hacen las
advertencias que concluyen con las penitencias impuestas por la abadesa u otra autoridad de
mayor jerarquia.

A lo largo del texto la voz narradora hace evidentes los trabajos del convento, la falta de
solidaridad entre las religiosas; éstas, recuerda, siendo Ursula novicia, daban sus quejas ante la
maestra de novicias, seflalando que la religiosa con ellas era "alentada y altiva, que a todas
avasallaba" [C4:151]. En ese momento Ursula asume una actitud de silencio: "Yo de rabia
callaba porque veia aquella injusticia; quisé seria seguedad mia, que mi delito no conoceria, mas
resebia mi diciplina y lloraba mi desgracia” [C4:151]. Con el paso del tiempo las tensiones se
acrecientan, particularmente, durante el periodo en que Ursula se desempefia como vicaria o
segunda superiora. El resultado de la relacién entre Ursula y la abadesa "fue todo guerras: casi
todos los dias teniamos rifias. Cudl estaria la comunidad estando las cabesas desunidas; que
chismes y mentiras se levantarian, y sobre mi cafan hasiéndome desprecios" [C11:239]. En la
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mayoria de los casos las disputas vienen acompafiadas de un constante malestar fisico en la
religiosa. Asi, los hechos narrados oscilan entre el deseo de alcanzar la santidad y el deterioro de
la salud; de esta manera, las apelaciones al habla redundan en la necesidad de conocer cuando
serd santa; a lo que la entidad divina responde: "cuando estés callada” [C11:245]. Al mismo
tiempo, ésta busqueda de santidad, al no concretarse en la consecucion del cargo de abadesa,
se muestra como un continuo dolor:

Acuérdome que dijo su Majestad: "No desias que habias de ser una santa muy
alegre?: como ahora lloras tanto?"; dijele: "Pues no soy santa para que me estén
atormentando tanto, y hasiendo llorar?"; dijome su Divina Majestad: "Para alla
vas". Trajéronme una cajeta de polvillo, de suji difunto que estimé mucho, y
acordéme cuan alegre vivia en ese tiempo, y las lagrimas del presente [C12:246].

El sentimiento de desconcierto se intensifica en un pasaje dialogado entre la religiosa y
el habla:

Dijome su Divina Majestad, por tres veses: "Quitate el tocado"; y me hise
desentendida, y a la tersera ves le dije: "¢Pues yo relajo la religién con él ni lo
inventé?: ;no tomé el habito y profesé con este tocado?"; dijome: "Quitete el
tocado"; dijele: "Agora quieres que me quite el tocado, y luego quedras que me
quite la camisa, y eso sera muy facil, porque, en faltando la cabesa, por vensido y
destrosado se da todo: un lugar sito"; dijo: "Quitate el tocado" [...] dijele: "Andaré
corrida y avergonsada, sefialandome en la comunidad con esa singularidad";
dijome: ";Te avergonsaras de sefialarte por mia en la comunidad? [...] "No, Sefior
mio y todo mi bien, duefio de todo mi ser, yo no te despresio ni por todo el mundo
entero; mas esto de ser singular me es repugnante; no sabes cuanto he ocultado y
disimulado tus misericordias... [C12:246-247].

El auténtico testimonio de fe se expresa mediante un lenguaje figurado que enfoca la
expresion religiosa sobre gestos particulares que enuncian una fe e implican una manera
efectiva de denotar los modos de vivir la religiosidad. Expresado en estos términos, se produce
una atenuaciéon en la lucha concreta por el poder en el ambito conventual, mediante la
suspension de toda referencia descriptiva. El uso de alegorias como la citada mediante la frase
"quitate el tocado", da lugar a un modo de expresiéon particular que se reorganiza en funcién de
la vision del mundo religioso. Se entiende que, al momento de profesar, a las religiosas se les
corta el cabello como signo de renunciamiento al mundo, luego se les cubre la cabeza con el velo
0, en este caso, el tocado. El tocado es parte de la indumentaria religiosa que simboliza
adhesion. Desde el momento de la consagracion la religiosa se adhiere al cuerpo mistico, en
comunidad y en Dios. El episodio mencionado, de manera alegdrica, se presenta como un
didlogo revestido de caracter simbodlico que pone en relacién la falta de tocado en el cuerpo de la
religiosa con la falta de cabeza en el cuerpo de la comunidad: "en faltando la cabesa, por
vensido y destrosado se da todo".

La ausencia de una precisa direccion espiritual dentro de la congregacion se manifiesta
de diversas maneras en el texto, ya sea por medio de referencias directas, de alusiones, de
suefios y suspensiones del alma; cada una de ellas evidencia el malestar de Ursula ante la
imposibilidad de acceder al cargo de abadesa.

La disconformidad también repercute en la debilidad de la salud de la religiosa: "cai
enferma, no sé si de apesadumbrada o caliente de sangre; empesé a rasgarla por la boca y
estuve bien apretada. Ninguna me visitd, ni aun recado” [C14:259]. Esta experiencia vivencial
acrecienta las tensiones en la comunidad, pues a Ursula le quitan la palabra, no la asisten
cuando se siente enferma y la condenan por su comportamiento: "...porque alborotaba al
convento y perdia el respeto y obediencia a las preladas, dando escandalos y causando insendios
a las religiosas..." [C14:261]. Mas adelante, en 1715, el obispo don Luis Francisco Romero forma
parte de un consejo que determina una sentencia en la que se dictamina que Ursula sea
sometida a un castigo publico por ser considerada desobediente:
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Resibieron gran contento las que fueron bien oidas, y mucho mayor con la
sentencién que por escrito envid su sefioria de los castigos que se me habian de
haser por nu{e}ve dias [...] mandaba su sefioria ilustrisima se me diese diciplina
de rueda; que junta toda la comunidad cada una me asotase, y luego besase los
pies a todas las religiosas, y comiese en tierra, y estuviera reclusa en mi selda, sin
salir de ella [...] que asi lo habia proveido y mandado su ilustrisima ante su notario,
y asi se habia firmado [C14:261].

Con la ejecucion del castigo se configura la "tercera zona de conflicto” dentro de la
narracion autobiogréfica. Imitando la pasion de Cristo el castigo impuesto se lleva a cabo
durante los dias de la Semana Santa. Aqui los distintos pasos del camino hacia perfeccién son
concretos: disciplina de rueda, azotes de la comunidad, besos a los pies de las religiosas,
reclusion. Cada una de estas penas fisicas recaen directamente sobre el cuerpo de la religiosa.
Los distintos momentos del castigo subrayan, implicitamente, la especificidad de un mundo
donde la ejemplaridad es la Unica forma de preservar la memoria. En este sentido, las disciplinas
somenten al cuerpo de la religiosa a la reconstrucciéon del cuerpo imitado de Cristo®.

En esta puesta en escena la mortificacion del cuerpo se presenta como el lugar y
momento de reformulacién del imaginario colectivo de la comunidad. Por lo mismo, el cuerpo de
la religiosa es elegido "a los efectos de la finalidad pedagdgica: que el cuerpo del condenado
actie como soporte material de un mensaje simboélico” [Garcés 1999:141]. De este modo, la
comunidad religiosa se reconstruye a si misma, sin los vicios provocados por las desviaciones a
las reglas conventuales.

Ursula acepta en silencio el castigo otorgado, ofrece su cuerpo para expresar el caracter
correctivo del mismo, imita el sufrimiento de Cristo, se aproxima a la figura ejemplar del
discurso edificante. Las formas del castigo sufrido por la religiosa persiguen un restablecimiento
del orden quebrantado por la falta que deberia traer, consecuentemente, el reconocimento de la
religiosa a los ojos de su abadesa. Pero en ella el castigo no es mas que el paso previo para la
suspension del escrito, pues, a partir de este momento, por mandato del obispo, la religiosa
debe anular su cuerpo y el registro de su memoria con la cancelacion de la labor de la escritura,
pues sabe que detras se escuchan los "ruidos" del Santo Oficio:

Preguntéle a su Majestad Divina: "Sefior mio, ¢por qué cuando usas de tus
misericordias con las mujeres anda la Inquisicion conosiendo de ellas?"; respondi6:
"Por regalonas"; dijele: "No hagas eso conmigo, vida de mi alma [...] no permitas
sea engafiada [...] dijome: "Teme por lo que sucedd a fray Luis de Granada, y en
estos tiempos a la Carransa" [C13:252-253].

Sugerida la interrupcion de la escritura por el obispo y aconsejada por las palabras de la
entidad divina, la religiosa debe dar fin a la escritura para mantenerse al margen de castigos
institucionales mayores que pueda llegar a sufrir. De este modo, con el mismo sentimiento con
que inicié el relato lo cierra, sabiendo que la mortificacién es la Unica forma de acceder a la
palabra. Asi, la conversion de la religiosa en sujeto penitente de la escritura, a lo largo del texto,
mostraron el alcance de la confesién-penitencia, lo cual nos permite resignificar el sentido de tal
practica. Foucault la caracteriza en relacion con el poder y el saber institucional:

Primeramente, lugar central de la confesion en el mecanismo de remision de los
pecados. Es absolutamente preciso confesar. Hay que confesarlo todo [...] En
segundo lugar, extension considerable del dominio de la confesion, en la medida en
que ya no se trata simplemente de confesar los pecados graves, sino todos. Por
dltimo, crecimiento correlativo del poder del sacerdote, que en lo sucesivo da la
absolucién, y de su saber, porque ahora, dentro del sacramento de la penitencia,
tiene que controlar lo que se dice, interrogar e imponer el marco de su saber, su
experiencia y sus conocimientos, tanto morales como teoldgicos. Se constituye asi,
alrededor de la confesién como pieza central de la penitencia, todo un mecanismo
en que estan involucrados el poder y el saber del sacerdote y de la Iglesia [Foucault
2000:167].
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Entendida en estos términos, la confesidn, materializada en la escritura, nos permitio
acceder a los modos de autoconstruccién de la figura de la religiosa. Posiblemente Ursula no
haya logrado el reconocimiento institucional de su santidad; sin embargo, el recorrido a través
de la memoria por el espacio de la escritura configura alrededor de si misma la imagen de una
reliquia a la que se puede recurrir para recuperar fragmentos de acceso a la palabra, posibles
transgresiones e invenciones.

Palabras finales

En este marco, podemos esbozar algunos elementos caracterizadores de lo que
denominamos Relato autobiografico conventual en Hispanoamérica. Se trata de un tipo textual
que responde al mandato de una autoridad eclesial, en el que subyace la voluntad divina, donde
la autobiégrafa selecciona momentos de su vida personal para construir un relato de vida
ejemplarizante. Esta tarea implica la eleccién del confesor, dentro del convento, de una religiosa
que conozca los canones de escritura espiritual hagiogréfica, ya que el texto mismo se convertira
en mediador entre la experiencia de la religiosa y las revelaciones de la divinidad, a través de
suefos, visiones, apariciones y suspensiones de los sentidos.

La delegacion de la palabra del confesor a la religiosa implica la necesaria conversion de
la escritura en término intercambiable de penitencia, con lo cual el texto se presenta como un
tipo de disciplina corporal.

El recuento de las etapas de la vida tiene su correlato en los pasos de la edificacion de la
propia virtud. Cada hecho narrado cumple con una funcién alrededor de esta autoconstruccion.
Una vez en el convento los episodios recordados giran en torno a la vida doméstica,
reproduciendo el ambito conventual la distribucidn jerarquica social y localizando a las religiosas
en sus respectivos estratos sociales y culturales, expresado en la diferenciacién de cargos y
oficios. De este modo, se ponen al descubierto los deberes y derechos diferenciados de las
religiosas que condicionan sus comportamientos e interacciones con la vida seglar.

Mediante los hechos recordados vemos de qué manera la religiosa logra abandonar, por
momentos, el lugar asignado por la cultura patriarcal a la mujer. Para esto, el sujeto de escritura
se dirige a sus antecesores espirituales por medio de un "no sé decir" posicional, ligado a la
retérica de la humildad, que la reviste de cierta autoridad para hacer evidentes los desérdenes
conventuales, la falta de rigurosidad en el cumplimiento de las reglas, los enfrentamientos entre
grupos. Al mismo tiempo, le permiten acceder a practicas negadas, en tanto ocupa el lugar de
un sujeto subalterno dentro de un sistema eclesial diferenciado, como confesar, convertir a un
grupo de infieles, buscar imagenes de santidad a imitar e incluso autofigurarse como santidad
dentro del imaginario conventual.

En este sentido, el sujeto de escritura es un sujeto participe en la construccién de un tipo
de santidad diferente de la tradiciéon peninsular, en tanto modaliza la experiencia mistica
canonica y la reconvierte, insertandola en zonas donde el paradigma de religiosidad se construye
con sus propias contradicciones internas. De este modo, la escritura conventual
hispanoamericana se diferencia, en tanto quien escribe lo hace como un sujeto que al tiempo
que responde a moldes hagiograficos canénicos asume una palabra distinta, una palabra que
devela los conflictos propios de la situacion colonial.

Basicamente, pues, se ha descubierto a lo largo de este trabajo un juego aparentemente
paradoéjico: en el proceso de transformacion en "autora" y "santa" -figuras individualizantes, que
procuran destacar capacidades y cualidades intimas- la religiosa debe observar y seguir un
canon preestablecido de escritura y de practica de vida. A la vez, contribuyen a modificar el
canon eclesiastico, siendo tanto ellas como sus obras objeto de nuevas clasificaciones: "escritura
conventual”, "relatos de vida", "escritura colonial femenina", "escritura protonacional”.

La presencia de esta obra y sus diferentes repercusiones, demuestra también la

importancia de los estudiosos, en este caso de las letras eclesiasticas y su jerarquia, quienes han
detentado los mecanismos de autorizacion-exclusiéon de este tipo de escritura. Tales mecanismos
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incluyen distintas instancias que van desde la denominada delegacién de la palabra a la
religiosa, las discusiones especificas sobre el ingreso o no al canon literario hasta la publicacion y
circulacion de los textos.

Luego de la lectura del escrito, consideramos que el valor del relato autobiografico esta
dado por la dimensioén cultural del texto. Particularmente, no nos resulta pertinente re-escribir el
canon literario, pues la historia se ha encargado de inscribir sucesivos modos de lectura y
escritura en funcidon politicas culturales hegemonicas, seleccionando elementos distintivos y
descartando aquellos que amenazan su totalidad. En cambio, consideramos necesario relocalizar
estos tipos textuales en el actual cuerpo de la literatura colonial ya que habilita la comprensién
de nuestro presente, en tanto “totalidad contradictoria” y los conflictos que éste engendra, pues
es evidente que las conexiones con el pasado no son el resultado de una relacion de causalidad,
tal como lo sefala Cornejo Polar. Por el contrario, los elementos identitarios que perviven en la
cultura, gracias a la longevidad de su memoria, son el resultado de préstamos y adaptaciones.
Estas relaciones entramadas en el conflicto pujan por la pervivencia de las formaciones
ideoldgicas y discursivas producidas por una formaciéon social, en este caso, Latinoamérica.

La complejidad de las relaciones entre elementos identitarios latinoamericanos pueden

leerse en los textos de la cultura, no en la realidad en si, sino en lo que Lotman considera “el
material para reconstruirla”.

Citas y Notas

1 Este trabajo es una version sintetizada de la primera parte de la Tesis de Licenciatura en Letras
El relato autobiografico conventual en Hispanoamérica (siglos XVII-XVIII) dirigida por la Dra.
Elena Altuna. La defensa de la tesis se realizé en la Facultad de Humanidades de la Universidad
Nacional de Salta en octubre del 2002. Agradezco a la Dra. Sara Mata su invitacion a presentar
este articulo en ANDES.

2 para este campo de estudio pueden leerse algunos trabajos criticos como el texto pionero de
Josefina Muriel Cultura Femenina Novohispana, México, UNAM, 1982. Las investigaciones de
Asuncion Lavrin “La vida femenina como experiencia religiosa: biografia y hagiografia en
Hispanoameérica”, Colonial Latin American Review, vol. 2, 1993; “De su pufo y letra: epistolas
conventuales”, Memoria del Il Congreso Internacional “El Monacato femenino en el imperio
espafol: monasterios, recogimientos y colegios”, México, Condumex, 1995; “La escritura desde
un mundo oculto: espiritualidad y anonimidad en el Convento de San Juan de la Penitencia”,
Estudios de Historia Novohispana, vol. 2, 2000; El texto de Asuncién Lavrin y Rosalva Loreto,
Monjas y beatas, la escritura femenina en la espiritualidad barroca novohispana. Siglos XVII y
XVIII, México, Universidad de las Américas, Archivo General de la Nacién, 2002.

Entre algunos investigadores que trabajan sobre este campo se encuentran los nombres
de Kathleen Myers, Amanda Powell, Elisa Sampson, Electa Arenal, Kristine Ibsen y Kathryn Mc
Knight.

% La ediciéon consultada para este trabajo es la Relacién Autobiografica. Edicion critica y Prélogo
de Mario Ferreccio Podestd; Estudio preliminar de Armando de Ramoén. Chile: Biblioteca
Nacional, Universidad de Concepcion y Academia Chilena de Historia, 1984, 247 pags.

4 Para este articulo queda al margen la lectura del relato autobiogréafico Secretos entre el alma y
Dios, de la religiosa quitefia Catalina de JesUs Herrera Campusano (1717-1795), trabajada en la
segunda parte de la tesis de licenciatura mencionada. Cabe agregar que la caracterizacion
propuesta respecto del relato autobiografico conventual se realiza teniendo en cuenta la lectura
de las dos religiosas.

5 Al voto de la obediencia se suman los de castidad, pobreza y, en algunas 6rdenes, clausura,
como parte del juramento al momento de profesar.

8 El concilio de Trento puede considerarse como una de las consecuencias del espiritu reformista
que impregné la historia eclesiastica del siglo XVI. Convocado por Paulo Ill, en adelante, se
llevaria a término la reforma dentro del seno de la Iglesia catélica como respuesta a la escicion
iniciada por Martin Lutero, a fines de 1517. Las principales sesiones y decretos fueron tratados
durante tres etapas: la primera (1545-1548), la segunda (1551-1552) y la tercera (1562-1563),
motivadas éstas por la extirpacion de las herejias y la reforma de las costumbres.
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7 El alcance que adquiere el verbo “"confesar" es mayor, dentro de la tradicién de escritos
cristianos, debido a su triple significado: confesar o declarar la fe, confesar los pecados y alabar
a Dios. El antecedente inaugural de estos textos se encuentra en las Confesiones de San
Agustin, redactada durante los afios 397 y 398. El religioso inicia el relato de vida refiriendo el
Sal. 145,3: "Eres grande, Sefior, y muy digno de alabanza. Grande eres tu, Sefior, y de gran
fuerza. No tiene medida tu saber. Y el hombre se atreve a alabarte, precisamente él, que es una
pequeiia parte de tu creacion [...] Y, sin embargo, quiere alabarte el hombre" [1990:27]. Doce
siglos més tarde, Santa Teresa de JesUs escribe el Libro de la vida autorizada por su confesor
para expresar "el modo de oracién y las mercedes que el Sefior me ha hecho" [1998:117].

8 A partir de este momento se respetara la ortografia fonética de la época. Al finalizar la cita se
colocara la abreviatura C (cuadernillo), el nimero del cuadernillo y la pagina correspondiente a
la edicién consultada.

° En la Relacién Autobiogréafica no se concurre a ninguna referencia explicita de que la religiosa
se haya sometido a castigos corporales dirigidos a estimular su interlocuciéon con Dios, visiones o
arrobamientos. A este respecto, se puede recordar que los misticos del XVI como Santa Teresa
de JesUs o San Juan de la Cruz, no precisaron de estos métodos para alcanzar la unién con Dios.
10 pierre Bourdieu en “La ilusién biografica” refiere que "...el nombre propio es el testimonio
visible de identidad de su portador a través de los tiempos y de los espacios sociales [...] es, por
excelencia, la forma de imposicién arbitraria donde operan los ritos de institucion” [1998:11].

11 No obstante, no se tiene certeza de que el texto de la religiosa haya circulado entre la
comunidad conventual.

12 En muchos casos, el director espiritual exigia a una religiosa que escribiera un texto
autobiogafico, una biografia de otra religiosa o de un antecesor espiritual, con el sélo propésito
de ejercer mayor control sobre ella.

¥ En el “Estudio preliminar” de la Relacién Autobiografica, Armando de Ramoén advierte la
presencia de estos textos autobiograficos en el convento santiaguino. El autor sintetiza, al
mismo tiempo, los relatos de vida de estas religiosas y la influencia de éstos en la elaboracion
del texto de Ursula. De la primera de las religiosas mencionada, dofia Maria de la Antigua,
sefiala que se trata de una monja clarisa de velo blanco que escribe su experiencia mistica en el
convento de Marchena, Andalucia. El texto es publicado luego en Sevilla con el titulo de
Desengario de religiosas y de almas que tratan de virtud, alrededor de 1678.

Con respecto a la segunda de las religiosas, dofia Marina de Escobar, el estudioso indica
que fue la fundadora de la reforma de Santa Brigida. Por orden de sus confesores escribe las
revelaciones de su vida. El autor marca las similitudes que subyacen entre esta religiosa y Ursula
en distintos momentos del relato, particularmente, los pasajes referidos a los engafios del
demonio, la relajacion de la regla en el monasterio, entre otros.

Finalmente, otro estudioso que cita estos relatos de vida es Julio Caro Baroja, en Las
formas complejas de la vida religiosa. (Religion, sociedad y caracter en la Espafia de los siglos
XVI y XVII). En el texto referido, el autor se detiene en la descripcién de las apariciones del
demonio y otras visiones diabdlicas. Sin embargo, Caro Baroja disiente de Ramén en cuanto
considera que dofia Marina de Escobar fue una de mas mujeres que, sin ingresar a una orden,
adquirié fama de santidad.

En cuanto al texto de Ursula, conviene destacar que, en varios momentos del relato, la
religiosa menciona -de modo directo o mediante la alusién- la presencia de estos textos, dentro
del ambito conventual
14 A estos datos se suma la crisis econdmica iniciada en 1635, acentuada por los terremotos de
1647, las pestes y los levantamientos de indios en la frontera. Con relacibn a esto ultimo
conviene apuntar que desde principios del XVI el territorio chileno admitia, al menos, la
distincion de tres zonas diferenciadas por sus caracteristicas geograficas, climaticas vy
etnoldgicas: la nortefa, la zona central y la meridional. Del mismo modo, puede sefalarse la
presencia, a grandes rasgos, de tres grupos indigenas: el atacamefio, el araucano y el fueguino.
Sin embargo, se reconoce en "el araucano" al indio chileno por antonomasia, como grupo
predominante, homogeneizandose bajo esta denominacién la diferencia entre los grupos.

1% se denominaba "encomendada” a aquella nifia o jovencita que quedaba al cuidado de una
religiosa, con quien compartia la vida monasterial.

16 se conoce que por lo menos tres de los hermanos de la religiosa vinieron a América. Entre
1534 y 1535 mientras Hernando de Ahumada parte para el Perd, Rodrigo de Cepeda lo hace
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hacia el Rio de la Plata. Luego, un tercero, Antonio, muere en Quito durante un combate en
1546.

17 En el Cuadernillo 11 Ursula relata que el obispo mandé que se construyeran tiendas en el
convento. Se trataba de lo que hoy conocemos como locales o quioscos para arrendar y obtener
de ellos una renta.

18 En este periodo histérico no pueden desvincularse los ambitos religioso y seglar, pues ambos
encajan en un proyecto de occidentalizacion relacionado con la consolidacion del sistema colonial
en América. En estas esferas se imprimen préacticas que delimitan las conductas sociales, la
clasificacion de los comportamientos jerarquizados segun las normas de la doctrina cristiana.
Entendido de esta manera se explica la publicacién en Santiago, durante 1688, del 4° Sinodo
diocesano, vigente hasta fines del XIX. La redaccién de las constituciones, a cargo del obispo
Carrasco, revisa aspectos como "la observancia estricta de las festividades, de la moderacion del
lujo, de la modestia en el vestir, en la reglamentacion de la vida comercial con vistas a la moral
publica" [Egafia 1966:246].

19 La Regla determina la manera de vivir propia de las comunidades religiosas, de alli las
constantes referencias a "las obligaciones de la regla" o a la "fidelidad en observarla". Algunos
textos consultados para tales efectos eran "El libro de costumbres", en el cual estaban anotadas
las costumbres y ejercicios de piedad y el "Ceremonial”, que determinaba lo que se ha de hacer
en las funciones y actos solemnes (toma de habito, profesion). Otro de los textos que servian de
guia era Imitacion de Cristo de Toméas de Kempis, en el que el autor instaura una metodologia
de la vida cotidiana. Cfr. Lavrin 1999:539-542.

2% En algunos monasterios se llamada priora a quien ocupaba el lugar de abadesa. Este cargo era
trienal, elegido por votacion secreta entre las religiosas de velo negro. Cuando eran designadas
para el cargo mayor del monasterio por el obispo u otra autoridad eclesiastica se denominaban
presidentas, éstas ejercian el mando de la casa particularmente en momentos de fuerte crisis
conventual o para cubrir un breve periodo de tiempo, ya sea por muerte o renuncia de la titular.
21 Esta referencia remite a los esquemas en base a los que fueron construidas las ciudades en
las Indias como son el clasico, el regular y el irregular, que marcaban la distribucion y el
asentamiento espacial de las cuadras, las plazas, las iglesias y parroquias centrales o periféricas
destinadas a congregar a grupos de fieles diferenciados, ya sea por pertenecer al estamento de
los colonos ricos o0 a los poblados indigenas. Las estructuras urbanas dejaban entrever el rasgo
de dominacién por parte de sus fundadores, a la vez que marcaban una clara distribuciéon social,
con lo cual la definicion del espacio resignificaba la escena social. En este sentido se podria
sefialar que, en su realidad fisica, la casa familiar y el convento habitado por Ursula ocupan un
lugar central dentro de la sociedad santiaguina. La ubicacién del monasterio en la ciudad se
presenta como signo material de ejemplaridad. Esta relacion se textualiza, casi al finalizar el
relato de la religiosa, en un momento en que ella escucha la voz del "habla" que le dice: "...dile
al obispo que bien dijo fue puesto este convento en la plasa, como en otras ciudades el relds:
que todos se regiran a tu imitacion" [C11:241]. Sobre la expresidon "habla" se volvera mas
adelante.

22 Al respecto puede leerse K. Burns, Colonial Habits. Convents and the Spiritual Economy of
Cuzco. Pera: Durke Univ. Press, 1999.

23 Las devociones eran las relaciones de amistad entre una religiosa y uno o varios caballeros
que visitaban el locutorio, donde se "pasaban largo rato en intima conversacion, oportunidad en
que algunos se tomaban ciertas familiaridades, como la de meter su mano por la manga de la
religiosa (de alli la "manga ancha" o la manga angosta, segln los casos). Las monjas eran
obsequiadas en estas ocasiones con regalos que solian consistir en un poco de dinero (algunos
"realillos"), cajas de rapé o polvillo y otros modestos presentes de igual naturaleza. Tales
caballeros llamabanse "endevotados" y podian a veces acudir en socorro de alguna religiosa
pobre a la que mantenian en sus necesidades de comida y de vestuario” [Ramon de 1984:71].

24 Las reglas conventuales administraban los tiempos de las visitas y disponian los permisos
otorgados a las religiosas para frecuentar los locutorios. Estos quedaban clausurados durante el
adviento y la cuaresma, los retiros, el tiempo del oficio de la oracion, la santa misa, las comidas
y el silencio mayor.

25 Asuncién Lavrin advierte que "...en las 6rdenes menos estrictas, las monjas vivian en celdas
privadas y propias, compradas para ellas por sus familias. Las usaban hasta su muerte,
momento en que las celdas volvian a pertenecer al convento” [Lavrin 1993:187].

UNIVERSIDAD NACIONAL DE LA SALTA / BUENOS AIRES, ARGENTINA / ISSN 0327-1676



ANDES

26 El uso de las llaves en ésta y otras citas corresponde a la edicién del texto consultado.

27 En algunas 6rdenes religiosas se denominaba definidora a "...cada una de las religiosas que,
con la superiora o prelada principal, forman el definitorio, para gobernar y resolver los casos
mas graves" [Rossi de Fiori 2001:247].

28 De manera sintética se pueden mencionar algunas de las causas de relajacion de los
monasterios. Entre las mas frecuentes se encuentran la admision en el convento de personas
con vocacion equivoca, la demasiada frecuencia al locutorio, la familiaridad de las religiosas
jovenes con las encomendadas grandes, la lectura de los malos libros, el juego de naipes, la
opulencia o pobreza extrema de los monasterios.

2% Anteriormente a este hecho, Ursula menciona que siendo novicia a sus compafieras les ensefia
latin: "Y esto era no siendo yo pedago{g}a, que es a quien le toda la ensefiansa y cuidado de
todas" [C4:151]. Mas adelante, recuerda que no teniendo edad legitima para profesar le dieron
el cargo de "ensefar a ler [sic] a las novicias [...] y entre ellas habia una profesa [...] a esta
también ensefiaba todo lo que le faltaba necesario para saber el brevario y cuentas dél"
[C5:157].

30 Las palabras de San Pablo refieren el pasaje de su conversion: "Sefior, ¢qué quieres que
haga?" [Hechos 9:6] y las de la Virgen Maria corresponden al momento del anuncio: "He aqui la
esclava del Sefior: hagase en mi segun tu palabra” [San Lucas 1:38].

31 El silencio es textualizado en distintos momentos de la Relacién Autobiografica. Se trata de
una restriccion cultural impuesta a la mujer, debido a que es considerada naturalmente
irracional. Sin embargo, en algunos fragmentos Ursula subvierte ese lugar estigmatizado y pone
al descubierto su argumento en el que expresa "que las mujeres so6lo con palabras nos
defendemos" [C7:196].

Un pasaje de los escritos coloniales referido al silencio de la mujer es la conocida sentencia
de San Pablo: “callen las mujeres en la iglesia". Esta aparece citada en una carta escrita por Sor
Juana Inés de la Cruz, la "Respuesta de la poetisa a la muy ilustre Sor Filotea de la Cruz", en el
convento de N. Padre San Jerénimo de México, fechada el 1 de marzo de 1691 [Cfr. Cruz, Sor
Juana de la 1957, Tomo IV].

32 El derecho candnico reconoce dos géneros de silencio que deben respetar las religiosas: el
interior y el exterior. El primero, consiste en cercenar los pensamientos y afectos que directa o
inderectamente llevan a Dios. El segundo, en cambio, consiste en no hablar sin permiso o
utilidad, fuera de las recreaciones; es decir, respetar de hacerlo con moderada voz para no
perturbar el orden durante las horas del dia y la noche en los distintos espacios conventuales
como la iglesia, el oratorio, refectorio, coro, sacristia y durante las comidas de la comunidad.

33 La evangelizacién cobra sentido dentro del marco general del proyecto de conquista y
colonizacion en Latinoamérica, caracterizada por la incorporacion de nuevas tierras que se
sometian al poder temporal de los monarcas europeos y la cristianizacion de los conquistados
bajo la tutela de la Iglesia Catodlica. Tanto la conquista territorial como la accion evangelizadora
supusieron distintas modalidades de insercion en el nuevo medio, denotando una gama de
posibilidades relacionales en los planos social y simbolico. En este aspecto, a los fines de facilitar
el proyecto de conquista espiritual se conformaron distintas diécesis a lo largo de la region
andina. En lo que respecta al obispado de Chile se conoce que, en enero de 1557, Felipe Il
encarga a don Rodrigo Gonzéalez de Marmolejo la administracién temporal de la diécesis de
Santiago, todavia no creada en términos legales. De este modo, el clérigo funda un obispado en
Chile, nueva sede, desmembrada de la de Charcas (Sucre). Sin embargo, recién en 1563 el
electo obispo tomo posesion del obispado. Los limites del territorio episcopal coincidian "en un
todo con los de la gobernacioén civil, comprendiendo en la region trascordillerana la provincia de
Cuyo y todo el Tucuman, integrada por los juries, diaguitas en la parte oriental y occidental, y
por los comechingones en la meridional y la Patagonia" [Egafia 1966:211]. Estas delimitaciones
acentuan cierta dimension regional que provoca transformaciones en el territorio episcopal, sin
alterar el principio jerarquico colonial; de esta manera el territorio religioso se expande en las
ciudades y en las zonas de frontera, con la consecuente diferenciacion de los cuidados
espirituales, reservandose al clero secular las parroquias del mundo blanco y, en la mayoria de
los casos, quedando el mundo indio en manos del clero regular. Afios después, en 1609 se funda
nuevamente la Audiencia Real de Chile, cuya di6cesis quedaba integrada por las ciudades de La
Serena, Chillan, Concepcion, Castro, Mendoza, San Juan y San Luis.

34 Cabe indicar que el texto de la religiosa se inserta en un periodo socio-histérico en el que
predomina una sensacion de vacilacion, debido a los permanentes cambios sufridos en los
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distintos ambitos. Asi, en términos religiosos, se trata de un momento que da lugar a sucesivos
sinodos (actas que detallan el estado de la diécesis y sus fieles, luego de la visita del obispo) y
se conforman territorialmente las distintas diocesis; éstas se organizaron pensadas, entre otras
cosas, como puntos de referencia para afianzar el proyecto de evangelizacion en zonas de
frontera con el indio. Desde el punto de vista econdmico es una etapa atravesada por la crisis
acentuada, a su vez, por las consecuencias de los terremotos sufridos en 1647 y 1730. En el
ambito social, se asiste a la decadencia de determinados grupos y a la emergencia de nuevos
estamentos sociales. A esto se afiade la influencia sufrida en la sociedad santiaguina, durante los
primeros afios del XVIII, por el intercambio con nucleos franceses (particularmente a través del
comercio ilicito) que fueron imponiendo un gusto aristocratico por la elegancia en la vida y una
mayor técnica en las artes y oficios, dando origen, paralelamente, a apellidos reconocidos.

3% La imposibilidad de acceder a documentacién adecuada nos impide tener la certeza de la
directa relaciéon entre la suspension anotada por la religiosa y los datos compilados por Egafia.
No obstante, lo anotamos como un elemento contextualizador del momento de produccion del
escrito: Felipe V, en 1701, proveia se hiciesen efectivas las pagas de afios retrasados al ejército
que luchaba en la frontera con los araucanos. Al no cumplirse las disposiciones reales, el ejército
se pronuncia en Yumbel, tomando las lomas que circundan Concepcion, a fines de 1702. Ante
esta situacién, en marzo de 1703, el gobernador Ibafiez de Peralta decide enfrentar a los
insubordinados, pero la batalla se suspende porque el jesuita Jorge Burger llega a un arreglo,
mediando entre las partes. Sin embargo, el gobernador no conserva la palabra y extrae de la
iglesia de Yumbel a los cabecillas que alli se refugiaban para agarrotarlos; actitud mediante la
cual el gobernador refuerza la reputacion que lo muestra "privado de toda ascendencia moral
por su torva mercantilista" [Egafia 1966:773]. Pese al enfrentamiento mencionado, Ibafiez de
Peralta mantuvo durante su gobierno una politica pacifista con el mundo araucano, dejando
fuera de ejecucion la real cédula de 1703, que ordenaba se redujesen los indios en poblados
[Cfr. Egafia 1966:773]

36 | os negros son llamados de Rojano porque se los identifica con el apellido del mercader con el
que trabajan "Pedro Bascufidn Rojano [?] con tienda en la plaza mayor de Santiago, entre los
afnos 1680 y 1700" [Ramoén de 1984:231].

37 Durante el noviciado demuestra también conocer el latin que le sirve, luego, para ensefiarlo a
sus comparfieras de fe. La religiosa interactia con ambos grupos -negros-religiosas-
diferenciandose, sin embargo, tanto de uno como de otro por la posesion de este tipo de saber.
%8 Dentro de un marco mas amplio se puede establecer la relacién entre el sistema punitivo
religioso con la justicia penal. A este respecto C. Garcés, en El cuerpo como texto. La
problemaética del castigo corporal en el XVII, indica que, en sus ceremonias penales, la justicia
colonial en Hispanoamérica procede segin un orden litdrgico, un ritual preestablecido. La regla a
seguir en el procedimiento punitivo distingue en un primer momento el quebrantamiento de una
norma, luego, la justicia reprime el hecho a través del castigo.

Mientras las consecuencias de la pena implican sensaciones dolorosas para el castigado,
los espectadores reciben los efectos visuales y auditivos de la pena; en este sentido, el castigo
publico se manifiesta de manera ritualizada dentro de la comunidad religiosa [Cfr. Garcés
1999:130-140].
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La autobiografia conventual colonial

Resumen

Este trabajo propone una aproximacion al relato autobiografico conventual de fines del
siglo XVII y principios del XVIIlI en Hispanoamérica. La lectura critica del texto escrito por la
monja clarisa Ursula Suérez, en Santiago de Chile, nos permite repensar el lugar de la escritura
religiosa femenina durante el periodo colonial en respuesta a un orden hegemoénico que autoriza
este tipo de narracion, dentro del marco discursivo de los relatos de vida edificante.

En este sentido, Relaciéon Autobiografica se considera el resultado de una practica de
escritura emergente del orden colonial. Mandada a escribir por su director espiritual, la narracion
autobiogréfica implica tanto la delegacién de la palabra a la religiosa como el resultado de un
mecanismo institucionalizado de seleccién dentro de la comunidad conventual. Desde el
momento en que toma posesién de la escritura, Ursula se decide a presentar momentos de su
historia personal elegidos para configurar la historia de su santidad. La concrecion de la labor se
expresa mediante una serie de recursos que sirven como un modo de autofiguracion en el texto,
constituyendo una forma de autoinvencion. De alli que la seleccion de anécdotas, las
reiteraciones y omisiones sirvan, por un lado, para ubicar la responsabilidad de la escritura tanto
fuera de ella misma como en Dios; por otro, como la expresion de narrar la experiencia mistica
hispanoamericana de una manera diferente a la tradicién peninsular.

Palabras claves: escrito conventual, autobiografia, vida edificante, religiosidad
hispanoamericana.
Tatiana Navallo

The conventual colonial autobiography

Abstract

The objective of this paper is to present the conventual autobiography from the end of the
XVIlth century to the beginning of the XVIIIth century in Spanish America. The analytical
reading of a text written by the nun of the order of Saint Clare, Ursula Suarez, in Santiago de
Chile, allows us to reconsider the position of feminine religious writings during the colonial era in
response to a hegemonic order, which authorizes this style of narration within a discursive
framework of “edifying life stories”.

Therefore, Relacion Autobiografica is considered as the outcome of a writing tradition
emerging from the colonial order. Written at request of the spiritual director, the autobiographic
narration is a selection process arising from an institutionalized mechanism within the
conventual community. From the moment she takes over writing, Ursula decides to portray
personal events chosen in order to create the story of her holiness. The conciseness in the work
is expressed through a series of resources that are provided by a method of self- imagination in
the text, hence constituting a form of self- invention. This explains the selection of anecdotes,
reiterations and omissions that serve, on the one hand, not to take responsibility for God’s
writings and on the another hand, to differentiate mystical Spanish American narration from the
peninsular tradition.

Key Words: conventual writing, autobiography, edifying life, Spanish American
religiosity.
Tatiana Navallo

UNIVERSIDAD NACIONAL DE LA SALTA / BUENOS AIRES, ARGENTINA / ISSN 0327-1676



