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YO-CUERPO 'Y ESCRITURA DE VIDA.
(PARA UNA TECNOLOGIA DE LA CORPORALIDAD
FEMENINA EN LOS SIGLOS XV1y XVII)

Beatriz Ferris Anton
Universitat de Valéncia

Debo tener un cuerpo, es una necesidad mord, una exigencia Y, en primer
lugar, debo tener un cuerpo porque hay ago oscuro en mi.
GillesDdeuze, El pliegue.

1. SOBRE EL SENTIDO DE ESCRIBIR LA VIDA

En e mundo latinoamericano colonial los tratados teoldgicos y
cientificos, los documentos legaes y la misma literatura discuten la
“racionalidad”® de las mujeres y utilizan su “debilidad” como eje ideol 6gico
del poder masculino. Por €ello, lalucha de lamujer por €l poder de interpretar,
la posibilidad de ésta de escribirse como mujer y de escribir su deseo, se
convierten en actos desafiantes que deben buscar espacios y modos de
expresion aternativos.

Desde aqui, la escritura femenina de vida podria leerse como desafio,
como acto de reescritura y de reinterpretacion, tras el que se elabora y
muestra una auto-imagen que reivindica un lugar en el espacio de la letra.
Pero también podria pensarse como condena, como prohibicién de transitar
otras esferas de escritura, como obligacion de relego en las narraciones
privadas y en sus silencios. Pues |os “ géneros menores’, en tanto se tifien de
este estigma, no dejan de representar ciertas formas de encierro.

Las monjas coloniales escriben sus vidas por orden de sus confesores,
despliegan la auto-escritura como obediencia. Asi la escritura de vida se
convierte siempre en practica g emplarizante, en acto de re-escritura de otras
historias; ya que la monja que cuenta su historia imita un modelo e inserta su
relato en un molde pautado. La autorreflexividad resulta exacerbada e

% Un rastreo de laimagen de la mujer reflgjada por los discursos hegemdnicos aparece muy bien
elaborada en larecopilacion documental J. L. Sanchez Lora (1988).

2 Cartas, vidas y pequefias poesias fueron durante los siglos XvI y XVII considerados géneros
menores, acordes alas capacidades de las mujeres y gpropiados paralas por su dimension privada
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hiperbolizada, |a dimensién modélica de todo texto no se oculta, sino que se
exhibe en la superficie textual. En el mundo barroco la imitatio clasica sigue
funcionando como valor. Aquello que debe imitarse son las vidas de los
santos, los relatos hagiogréficos, pero también la Pasion de Cristo.

De este modo, € texto se redacta sobre una falsilla, para terminar por no
decir “nada nuevo”, o “casi nada’, porque sélo donde los reglones se tuercen
emerge la propia identidad. La vida transita la hagiografia y la escritura sélo
dice aquello que puede y debe ser leido, aunque € propio gesto la delate y
nos empuje a mirar en sus bordes, [0s rasgos subjetivos e identitarios no van
apoder ser obturados.

Sin embargo, en € marco de un universo que piensa la vida desde la
dualidad almal/cuerpo, y considera a la mujer absolutamente depositaria de
los “males del cuerpo” y de los pecados a é asociados, un yo-cuerpo pasa a
apoderarse del texto, cuando lo 16gico hubiera sido esperar su borrado, y no
sblo lo hace para entonar un mea culpa, tal y como la mirada del confesor
espera; sino para articular en el seno de unatecnologia de control un lenguagje
otro, que terminara por configurarse como otro lenguaje.

De esta manera, ta y como relata Susan Gubar (1991: 175-203), en
aquellos momentos de la historia en que la mujer carece de acceso a los
sistemas de representacion, a la palabra escrita, ésta utiliza su cuerpo como
superficie artistica, ella misma se muestra como objeto-arte. De como la
mujer colonial utiliza latecnologia corporal para decirse tratara de dar cuenta
este articulo.

Las vidas de Sor Maria de San José (México, 1656-1719), Sor Francisca
Josefa de la Concepcion del Castillo (Colombia, 1672-1741) y Sor Ursula
Suarez (Chile, 1666-1749), me proveeran de gjemplos con los que respaldar
mis hipotesis®.

2. PROTAGONISTA DEL TEXTO: EL CUERPO (FEMENINO)

“Materia’ y “Mater” dos palabras con una misma raiz, que apunta un
lingje, un origen o una causa, dos palabras en cuya distancia se traza la
historia de un cuerpo: € de una mujer. Durante el Renacimiento y € Barroco
la mujer sera identificada absolutamente con su cuerpo, por eso se la llama
“varon imperfecto”, “Utero andante”, “reflgjo de la belleza divina’, “lasciva
tentacion de Satanés’. Se la describe por 1o que no es, por lo que no tiene: no
tiene falo. Su Unico atributo es la maternidad.

Desde aqui, el cuerpo-mujer pasa a ser pensado como materia informe,
indiferenciada, a la que es preciso buscar unos limites, contener, puesto que

® Las ditas de los textos del corpus aparecerdn con e nimero de pagines junto a ellas entre
paréntesis, las ediciones alas que se corresponden estén incluidas en labibliografiafina.
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sus excesos, su desbordamiento, atentan contra el orden establecido. La
medicina, €l arte, pero también la moral o la religién, se convierten en los
lenguajes de contencidn, de intervencién cultural. El cuerpo femenino ideal
se encuentra absolutamente sellado, circundado, todos sus orificios han sido
cerrados. La materia marginal debe respetar unas fronteras que separen el
afueradel adentro del cuerpo, que marquen los limites entre yo y otro.

Asi, e cuerpo de mujer es por naturaleza un cuerpo abyecto que debe ser
regenerado: “No es lafalta de limpieza o de salud lo que causa la abyeccion,
sino aquello que perturba laidentidad, el sistema, €l orden, 1o que no respeta
los bordes, las posiciones, las reglas. Lo que esta en medio, lo ambiguo, lo
mezclado” (Kristeva, 1989: 27). Si en € orden cotidiano lo abyecto se niega
alapalabray se ocultaalamirada, en el orden delo religioso se rescata para
su exhibiciéon y su proclama, pues un mismo sujeto y un mismo discurso
haran existir la abyeccion y la sublimidad. La abyeccion de si, expuesta ante
Diosy para Dios, desata la experiencia transformante que conduce a terreno
delo sublime. Junto alos cuerpos femeninos aparecen los cuerpos religiosos.

Entre Agustin de Hipona® e Ignacio de Loyola® se completa el trazado de
una meticulosa tecnologia, de la sancion de la voluptuosidad sensorial al
control minimo del pensamiento y del gesto, logrado a través del “gjercicio
espiritual”, €l cuerpo religioso, que siempre aspira a ser mistico, no deja nada
al azar.

Pero todavia hay més, pues € exceso del cuerpo-mujer sobreimpone
nuevas pautas de comportamiento, como bien supo mostrar Catalina de
Siend’. De este modo, la inversion en e cuerpo-monja se manifiesta como
doblemente rentable, pues no solo genera una plusvalia de salvacion (la del
cuerpo sacrificial que imita a Cristo para ganar la vida eterna), sino una
minusvalia: ladel peligro que como exceso representa el cuerpo de mujer. La
profesién religiosa escenificara siempre un intercambio: un cuerpo de mujer
se sustituye por un cuerpo virgen, cuerpo andrégino, pero, ademaés,
pretendidamente angélico que sélo posee el valor de llevar prendida un alma.

* Las Confesiones de Agustin de Hipona supondran  reforzamiento del dualismo admalcuerpoy su
rigida separacion para € pensamiento catdlico; pero también la proscripcion de los sentidos como
fuerte de voluptuosidad y, en consecuencia, € disefio de unatecnologia que trate de contrarrestar su
efecto pernicioso.

® Los Ejercicios Espirituales de Ignacio de Loyola representan la tecnologia de control corporal
llevadaa su exceso, d gercitante no le quedani un solo movimiento ni un solo pensamiento dejado
alaimprovisacion, hay unareglajustay precisa paracadaocasion. Larepreson dcanzalaminucia

¢ Catalina de Siena representa e modelo de la corporalidad femenina articulada como lengugje, un
lengugje que se hace posible con € soporte de la vivencia mistica: la abyeccion de o, la anorexia
sagrada, las imégenes maternas, € despojo del adorno como icono femenino... son algunos de los
recursos que elautilizaparahablar delamujer, sudeseoy su cuerpo.
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Por eso, la primera clausura de la mujer-monja debe ser la virginidad, €
sello del himen, pretension de parecerse a Maria, cuerpo imposible que
clausura 'y genera: “A su esposa la nombran con semejanzas, que significan
secreto, huerto cerrado, fuente sellada’ dira la Madre Castillo. La virginidad
como ideal de pureza, a tiempo que de unicidad, que debe proyectarla fuera
de su condicién terrenal para alzarla hacia la més alta sublimacién gjena a
cuerpo: el gozo prometido.

La obsesion por un cuerpo preservado en su unidad elemental, cerrado a
un exterior que atenta contra €ella, se traduce, asimismo, en una férrea
vigilancia sobre € control de los sentidos: “los ojos en e suelo, que
solamente miraba donde ponia los pies para no caerme o tropezar” (MJ, 118),
las telas asperas para evitar que su tacto sea un disfrute: “Hise una camisa o
forma de tunica de manta de algodon, i sobre esa tdnica me puse unas navas
de lana i ensima toda una saia de bagjeta mui gruesa i burda, tan angostas
gue no cabia en ella mui olgada” (MJ, 111), los labios sellados. “porque de
los labios dolorosos del corazon, sale en palabras dafiosas tu corazén por los
labios’ (MC, 35).

No obstante, la clausura sensoria tiene su compensacion en una
sensorialidad que se vuelve duplice: “ojos del alma’, “oidos del aima’, que
permiten no sdlo atravesar las fronteras corporaes, sino también las de la
realidad sensible, ver ala donde nadie ve, entrar en e espacio de lo
trascendente: “Y vi claro, con vista del ama, la grandeza de Dios y de sus
atributos, de su omnipotencia, bondad y sabiduria” (MC, 105), como especial
dotacién que convierte en elegido y en santo. Porque aquello que singulariza
alos“sentidos del alma” es su capacidad parareforzar la unidad fundamental
del sujeto, para evitar su dispersion. “Conosi 1o minimo” (US, 193) dira
Ursula Suérez, como paso hacialo méaximo, el koan, el gesto minimo del zen,
gque esconde una trampa, pues busca alcanzar la iluminacion, llegar, por
tanto, alo maximo: “Entre lo minimo y lo méximo hay un pasadizo secreto...
entre lo minimo y lo méximo cruza la differance” (Asensi, 2002). Secretos
corredores entre dos cuerpos, dos planos, entre dos dimensiones que anulan
el espacio, que se funden en la nada con la que se encuentra San Pablo tras la
caida del caballo “Se levantd del suelo y con los ojos abiertos nada veid’
(Hechos, 9,8), la misma nada en la que se abisma la propia Ursula: “Y por
tres dias enteros estuve conociendo mi nada’ (US, 201).

Asimismo, para ser santa, 0 mostrarse como tal en e retrato serd
necesario seguir una dieta, ya que € aimento como elemento que circula
entre limites puede ser portador de impureza. Ademas, la comida y su
necesidad recuerdan la dimension animal del ser humano, y lo aejan de los
angeles y de los seres divinos, mientras despierta placeres voluptuosos:
“luego me determiné con gran animo y balor a dar de mano a todos los
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manjares acostumbrados, i comer solo ierbas guisadas o crudas como las
allava, i en lugar de pan tortilla de mais, e ayuno fue continuo todos los dias
del afio” (MJ, 113). Ayuno continuo, porque €l ideal de la monja es € de
vivir sin comer, mantenerse del alimento espiritual que representa la ingesta
eucaristica, nueva blsgueda de unidad fundamental.

El habito también contribuye a crear la impresion de cuerpo cerrado,
marca, pliegue, limite, como un sudario, pues viste un cuerpo muerto: “El
jubon que siempre husé era de picote de color obscuro, las mangas serradas
por todas partes... no volvio a caer en mi cuerpo cosa nueva, ni volvi a tocar
cosa blanda de lienso 0 seda” (MJ, 112).

Obsesiva presencia de los limites que, no obstante, va a ser enfrentada por
un elemento de su propio programa, como ya ocurria con los “sentidos del
alma’, la posibilidad de manipular la tecnologia se encuentra incluida en el
mismo sistema: el dolor como “puncién de lo sacro” (Le Breton, 1999: 18),
“sacralidad salvaje’, que arrebata a hombre de si mismo y lo enfrenta a sus
l[imites, forma caprichosa y arbitraria que hiere con inaudita crueldad, hasta
llegar a quebrar los limites de laidentidad. Dice la Madre Castillo:

Tenia un horror a mi cuerpo que cada dedo de las manos me aormentaba
fieramente, la ropa que traia vestida, € arey laluz que miraba. Fui con esto
imposible de comer ningiin bocado, y sentia tal tormento que sobre la comida
derramaba amargo llanto. Todo d diay todalanoche traiaun temblor y un pavor
que no se puede decir como era(MC, 76).

Este es €l relato de una desapropiacion, de una enajenacion del cuerpo, de
una esquizofrenia, pero nunca de una pérdida. La “ropa que traia vestida’
metaf oriza poderosamente ese extrafiamiento doloroso hasta transformarlo en
una fuente de horror. La identidad trabada sobre un cuerpo temido, negado,
extrafio, construye un sujeto dislocado, funambulista que camina por su
propio borde para hacer de laletra el trazo de una piel reencontrada, rescrita.
La escritura es € lazo tendido en la oscuridad para sdir de la angustia de
contener tras nuestra piel aguello que se teme y saber que siempre estaremos
habitados.

El mysterium doloris turba la comprensién de la vida, ensefia a hombre a
separar € ama y el cuerpo, a pensar sobre su relacion y sus limites. No
obstante, la figura de Cristo dota a dolor de un sentido inédito en otras
tradiciones religiosas. Dice Simone Weil que “La grandeza extrema del
cristianismo viene no de buscar un remedio sobrenatural a sufrimiento, sino
un uso sobrenatural del sufrimiento” (Weil, 2000: 18). Aun mas, porque tras
el sufrimiento habita el goce. Manipular el sufrimiento es una forma de
superar € cerco corporal.
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La monja busca € dolor en la autotortura, también a través de la
enfermedad reclamada, €l dolor es una ofrenda y un lenguaje; pero dolor y
pecado estan, asimismo, asociados: “Multiplicaré tus dolores en tus prefieces,
con dolor pariras a tus hijos y estaras bajo la potestad de tu marido que te
dominard’ (Génesis, 3, 16), maldicion para un sexo maldito, que, sin
embargo, convierte e castigo corporal ho en un gercicio de tachado de un
cuerpo que habla demasiado, sino de subrayado, de puesta en escena
Mientras se relata como se quiere acallar al cuerpo no se deja de hablar de €.
El dolor, que atraviesa el cerco de la clausura corporal, revela su valor de
mera aparienciay sitllaa cuerpo doliente en €l centro de la escena.

Como apunta Gilles Deleuze (Deleuze, 1998), € arte barroco deviene
Socius, espacio socia, que se instala entre dos artes, para dar lugar a una
performance que busca atrapar al espectador. Sin aquel que miray sostiene,
sin puesta en escena, no podria entenderse e yo-cuerpo del relato barroco.
Asi, una de las primeras trasgresiones que éste alcanza es la de convertir al
cuerpo clausurado en un cuerpo doblemente deseado.

Desde aqui, el sacrificio corporal, como peligroso suplemento (Derrida,
2000), decidido a horadar €l sistema, se tratara de reconducir hacia el espacio
del orden, por medio de un valor Util, mercantil, que convierte al convento en
un espacio-mecanismo de sustitucion, donde las religiosas, pensadas como
seres virtuosos, gercen sobre si un suplicio corporal que debe ayudar a borrar
los pecados del mundo, se convierten en victimas y verdugos de un sacrifico
expiatorio: “El sacrificio de las monjas es reconocido universalmente, su
impacto primero en el convento y luego en el siglo provoca una reaccion y
organiza una didactica del padecer, una estéticadel sufrimiento y unaretérica
textual” (Glanz, 1995: 173). El masoquismo salvae que la monja gerce
sobre su cuerpo se interpreta como anhelo de Pasion, ansia de imitar a Cristo,
que, sin embargo, ho evita el peligro.

3. TOMAR LA ESCENA

Quiero ser crucificada. Y El me dgjo susdavos.
Teresadelos Andes, Diario.

Desde el comienzo de la cristiandad la Iglesia tiene un problema con las
mujeres. La misoginia grecolatina, heredada por los primeros padres,
convierte alamujer en el signo de la debilidad, la sensualidad y lacarne, y la
inhabilita para €l gercicio del ministerio. Pese a dllo, ésta no se conformara
con ser un miembro nominal y ddcil dentro de una institucion que pone a su
servicio guias 0 maestros, sino que se revelara como fiel de especia fervor,
como fundadora de movimientos e igualmente como maestra. Sera €l
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desgjuste entre permisividad y deseo aquel que provea al imaginario del
mundo catélico de una serie de modelos dispuestos a conciliarlo. La femina
virilis o la virago y la mujer imitadora de Cristo son dos de estos model os,
siempre trazados sobre €l trasfondo de otra figuraideal: lavirgen.

En e imaginario medieval e Cuerpo de Cristo va a ser representado
como un cuerpo de mujer, a Jests se le llama “madre’, en tanto figura
nutricia que alimenta alos cristianos con el liquido destilado de su pecho, con
la sangre derramada en la cruz. De esta forma, son estas extensiones
metafdricas las que van a permitir ala mujer llegar alaimitatio Christi, pese
a su “inferioridad corporal” y a su “incapacidad para el sacerdocio”, puesto
que sus carnes pueden hacer aguello mismo que Cristo: sangrar, nutrir, morir
y dar lavida por los demés; pero esta imitacion requiere del seguimiento de
un modelo especifico, de un gran esfuerzo. “No hay hombre ni mujer”, dice
(Galatas 3, 26-28), €l bautismo deberia borrar la diferencia sexual, “Porque
en la resurreccion ni los hombres ni las mujeres se casaran, sino que seran
como angeles del cielo” (Mateo, 20, 30). La mujer imitadora de Cristo como
virago, “hombre honorario”, que aspira a este “unisex ideal”. Y la monja
consagrada como potencialmente virago y factualmente virgen. Necesidad de
clausurar e cuerpo, de tacharlo, para borrar la marca femenina y a
convertirse en neutro comenzar la imitacion de Cristo. Programa engafioso,
ya lo hemos visto, puesto que al tratar de acallar el cuerpo de la mujer se
termina por situarlo en el centro de la escena.

¢Es ésta la recompensa de tanto esfuerzo?, ¢Ja mera puesta en escena del
cuerpo femenino? La mujer que imita a Cristo, en tanto ha decidido pagar €l
precio de la virginidad, rememora la inversién de Eva a Ave, de mujer
maldita a mujer divina, se adhiere a Fiat, que representa la unidn suprema
del hombre libre con los planes de Dios, e inaugura toda una tradicion de
esposas-novias de Cristo decididas a compartir su dolor, que buscan la
transformacion en otro Cristo.

Por eso la recompensa de la que hablabamos es mucho més compleja, ya
gue lamujer consagrada no solo logra el poder de mediacién entre Diosy los
fieles, las monjas recordaran a sus confesores que por medio de su
intervencion se pueden perder o salvar las aimas, sino todavia mas, pues
llegaran a egercer la tarea de corredencién, cuerpo mercantilizado,
instrumento, que logra la plusvalia de la salvacion. Sin embargo, ante todo,
consiguen un goce, inédito, loco, exacerbado; pero que habla de un deseo
femenino, que permite ala mujer contarse. Veamos cémo.
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4. MEMORIA DE UN GOCE

Allf donde eso habla,
goza, y no sabe nada.
Lacan, “De barroco’.

El cristianismo recupera el cuerpo para lareligién. No en vano el mayor
misterio de los cristianos es la encarnacion: Dios hecho hombre para borrar
los pecados del mundo. Asi, todo € arte cristiano exhibe cuerpos que gozan,
recupera el vaor propio del arte: la obscenidad. Pero, en ninguna otra parte,
se excluye de forma tan evidente la copula

Cristo, aun resucitado, vale por su cuerpo, y su cuerpo es  expediente por €
cud la comunién en su presencia es incorporacion —pulsion oral— con la que la
esposa de Cristo, Iglesialallaman, se contenta muy bien, ya que nada tiene que
esperar de unacopulacion (Lacan, 1983: 137).

La experiencia mistica parte de una falta: la del cuerpo del Amado, que
afecta de forma distinta a hombres y mujeres. De esta manera, mientras los
hombres escriben de la “experiencia mistica’ las mujeres lo hacen de “ mi”
experiencia mistica, ellas hablan de saborear a Dios, de besarle intensamente,
de adentrarse en su corazon o en sus entrafias, de ser cubierta por su Sangre,
en un gercicio de con-tacto fisico y de exacerbacién sensorial.

La religiosa desea llenar con su cuerpo todo el espacio, poner por agquel
gue falta, para salvar la separacion fundamental. Asi, a imitar a Cristo se
quiere encarnar el cuerpo que se echa de menos. La escena religiosa es
escena amorosa, de la palabrarevelada se transita hacia la palabra encarnada.

Desde aqui, € cuerpo se transforma en memorial, grabado por los dolores
de amor, por sus sacrificios, la palabra se confunde con los lenguajes del
cuerpo, con sus heridas, cuerpo escrito pero indescifrable, que perseguira una
erética para hablar de un goce que nunca alcanza la palabra, goce obtenido
desde la auto-tortura, desde € sacrificio permanente. Puesto que, la ascesis
consiste en encargarse del otro con el propio cuerpo.

De la palabra performativa a cuerpo parlante. ;Cué es la diferencia con
e masoquismo?:

El sufrimiento gozoso infligido a propio cuerpo por una autoridad supremay
querida es Sn duda un rasgo comin. Pero la pasién-dgape araviesa esa
economia con la certidumbre de poder ir més dla De mantenerse en laandogia,
es decir, en laidentificacion [6gica, nomina con € Otro, sin tener que cumplir
necesriamente en la redidad del propio cuerpo e obsesivo retorno del placer
sexud (Kristeva, 1991: 127).
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El cuerpo del Otro ha sido sustraido. Sin embargo, sigue seduciendo,
virtuosismo técnico que escapa a la palabra. La monja se tortura en su
nombre. El cuerpo individual pasa a narrar la historia de las instituciones de
sentido. La mistica se convierte en una puesta en escena particular: del ser,
del fantasmay del amor.

Maria de San José busca merecer a Dios, recibir su favor, pero a El jamés
le basta, o, quiza ella espera més de lo que puede darle, la vida se convierte
en una busgueda permanente, € goce brota de la propia imposibilidad, de la
necesidad de poner mas para merecer mas. El fantasma se halla siempre auna
misma distancia.

No obstante, su cuerpo, fragmentado hasta la minucia en €l relato, que no
es mas que la narracién obsesiva de cada una de sus represiones, solo se
unifica desde el anhelo del goce perseguido, que, a veces, |lega atenuado por
medio de una experiencia que jamas es suficiente, que siempre apunta hacia
algo que nunca culmina. Pero en € fracaso se halla € placer del intento
perpetuo, goce de un masoquismo sutil.

La Madre Castillo encarna e Masoquismo, no se puede disfrutar sin
padecer, su cuerpo se exhibe con descaro hasta absolutizar € texto, hasta
ocupar el mas minimo resquicio, es un cuerpo total, sin fragmentos, que
existe porque otro lo mira, que existe para ser mirado, no hay cuerpo sin
reflgjo especular. La mas vilipendiada seré la mas deseada, la que més padece
més goza.

El texto se desborda, trabgja con una légica del exceso que todo lo
atraviesa. La erética tendrd que terminar por activarse, intento de una
aproximacion a una experiencia donde la falta de un cuerpo la transforma en
mas corporal, aquello que est4 ausente adquiere paraddjicamente una mayor
presencia.

Pero hay maés, porque si el cuerpo que fata se aproxima hasta sentirse
sobre la piel, € Diablo como antagonista dispuesto a robar aguello que no le
pertenece, tiene una mayor presencia fisica, como si quisiera decir “Si otro
faltayo lleno su hueco, vente conmigo”.

Muy distinta resulta en este contexto la relacion que Ursula Suérez
mantiene con Dios, que llega a preguntarle directamente por la condicion de
su fata: “¢Por qué no me quieres y quieres a los hombres?, ¢;qué me falta a
mi para que hagas esto conmigo?’ (176). “Un cuerpo” podria haberle
respondido €lla, pero no lo hace, porque El también tiene lo que los hombres
no pueden darle. Las experiencias de Ursula con Dios son célidas, goce
tierno, algjado del éxtasis y & orgasmo, totalmente opuesto a esos
“casamientos’ que ellatanto teme. Su Dios esta construido ala medida de su
miedo, como inversion de su verdadero deseo, deseo que teme, pues ¢no
quiere ella aguello que ha decidido burlar?, ¢no persigue la fantasia de una
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violacion? Si a aguien Dios no colma es a Ursula, su discurso es aséptico,
apenas se aproximaalaerética.

5. Y O-CUERPO COMO MATRIZ DE LA VIDA

Sobre la fasilla de la hagiografiay bajo € mandato de la letra-confesion
las monjas coloniales escriben su vida. Su relato es, en apariencia, €l de una
vida modélica, que nada deja a la improvisacion. Frente a la escritura
autobiogréfica que habria de llegar tres siglos después, los textos que dicen
yo en e xviy e xvii no conforman el relato de una identidad o subjetividad,
ni tampoco de un caracter, sino de un cuerpo.

El yo-cuerpo ensartay enlaza los episodios de la narracion, se apodera del
texto hasta absolutizarlo y poseerlo, es la matriz que sostiene € relato. No
obstante, aungue su guion obedece a una tecnologia de control, perfectamente
disefiada para acallar a “cuerpo pecador”, mas todavia s es femenino,
diversos lenguajes permitirdn traspasar el cerco corporal, esquivarlo, para
degjar hablar a una mujer que quiere escribirse, que desea relatar su deseo, la
tecnologia ha dejado espacio para el peligroso suplemento. Los sentidos del
ama, los lengugjes del dolor y el martirio, la manipulacion del ideal de
imitatio Christi; pero, sobre todo, la memoria de un goce, de complga
articulacion y escandal 0so sentido, serén los mecanismos que la mujer utilice
para hacer pasar, una historia, un deseo, un cuerpo, que sblo a dla
pertenecen.

Las vidas de Maria de San José, la Madre Castillo y Ursula Suérez
escenificaran tres maneras de perseguir un fantasma, de poner €l cuerpo para
suplir una falta, de relatar un goce y un deseo para horadar una monologia y
hablar desde su fractura. Los textos no siempre son lo que parecen.
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