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ritual político limeño: de actrices durante el 

virreinato a actoras de la independencia
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Habrá Libertad
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y hasta las mujeres
tendrán diez maridos

(…)
…así lo ha dicho
nuestro redentor

el gran Martincito
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Introducción

La llamada “democratización de la historia” viene contemplando desde hace 
varias décadas el estudio de sujetos sociales anteriormente relegados e ignorados 
como agentes de su propio devenir. Son numerosas las corrientes que se enlazan 
para des-invisibilizar y restituir el protagonismo de los que “no tienen voz” en 
el relato tradicional. La “historia desde abajo” es la perspectiva que asumen 
los estudios de la subalternidad, la clase obrera, minorías étnicas y sexuales. 
¿Acaso la etnohistoria o antropología histórica no constituye una disciplina 
que se aboca, desde hace casi medio siglo, en recuperar lo que Nathan Wachtel 
llamó, precisamente, la “visión de los vencidos”?2 Hoy en día la historia social, 
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cultural y política no se mira separadamente de la historia de los sectores po-
pulares y de las minorías. Esto es especialmente válido para los estudios de la 
mujer, que en la historiografía francesa dieron como fruto grandes colecciones, 
como la dirigida por Georges Duby y Michelle Perrot,3 así como en el campo 
norteamericano Joan Scott catapultó el enfoque de género en el quehacer histo-
riográfico.4 En América Latina están cada vez más consolidados los institutos 
interdisciplinarios de género, los congresos sobre historia de las mujeres y sus 
resultantes publicaciones. El caso peruano no es una excepción. A modo de 
ejemplo reciente podemos citar la compilación dirigida por Carmen Meza y 
Teodoro Hampe, La mujer en la historia del Perú,5 o el último libro de Claudia 
Rosas Lauro, Educando al bello sexo.6 En el 2009, a la luz de los bicentenarios, 
Sara Beatriz Guardia, directora del Centro de Estudios La Mujer en la Historia 
de América Latina (CEMHAL), coordinó en Lima el IV Simposio Internacional 
“Las Mujeres en la Independencia de América Latina”.7

El presente trabajo pretende abordar un aspecto aún inexplorado, al menos 
para el caso peruano: los cambios y permanencias en los modos y sentidos 
de participación de las mujeres en el ritual político limeño, desde finales del 
período colonial hasta los primeros años del régimen independentista. Nuestro 
propósito es analizar por una vía novedosa las formas de politización de la mujer, 
examinar el lugar que le asigna el discurso (masculino) de las autoridades en el 
espacio público, el proceso por el cual –es nuestra hipótesis de partida– deja de 
ser gradualmente un mero soporte de imágenes y pasa a ser un actor social que 
el propio ritual distingue cada vez más como grupo. Si bien nuestras investiga-
ciones precedentes sobre el ritual político limeño8 nos proveen una perspectiva, 
conceptos y abundantes datos para concentrarnos ahora en este tema, las lógicas 
limitaciones de un artículo y el novedoso recorte temático que encaramos no 
nos permiten presentar un análisis exhaustivo o una síntesis concluyente. Por lo 
tanto, los párrafos que siguen son apuntes e ideas que deberán ponerse a prueba 
y continuarse en investigaciones posteriores.

Según nuestra conceptualización, consideramos rituales políticos a las cele-
braciones, por medio de fiestas, ceremonias, homenajes y conmemoraciones, de 
acontecimientos, instituciones y autoridades de una comunidad política. Estas 
celebraciones responden a una amplia variedad de motivos: proclamaciones 
reales, constitucionales o independentistas, nacimientos de infantes, bodas reales, 
victorias militares, recibimiento de virreyes, asunción de presidentes, instalación 
de congresos, etc. Aunque en el antiguo régimen la esfera religiosa está imbri-
cada con la política, y las celebraciones muestran siempre estas dos dimensio-
nes, preferimos conservar la expresión “ritual político” para distinguirlo de las 
procesiones religiosas ajenas a estos motivos. El ritual político, como resumió 
hace tiempo Roger Chartier refiriéndose a la fiesta, “es siempre ese momento 
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particular pero reiterado en que es posible captar (aun si están enmascaradas 
o invertidas) las reglas de un funcionamiento social”.9 Compromete múltiples 
espacios (plaza, calle, teatro, palacio), tiempos diferidos (mañana-tarde-noche, 
ciclos de tres días, meses, etc.), objetos simbólicos como emblemas, retratos, 
estandartes, un amplio repertorio de arquitectura efímera en el que se destacan 
los arcos de triunfo y los carros alegóricos, junto con textos poéticos, loas puestas 
en escena, piezas teatrales y canciones patrióticas, según el caso. El conjunto 
de fuentes consultadas reúne periódicos, relaciones de fiestas, publicaciones 
de poemas y canciones patrióticas, piezas de teatro, descripciones de viajeros, 
memorias, así como leyes y decretos. Este material nos dice mucho de todo 
aquello y nos deja vislumbrar el lugar de la mujer y lo femenino en los programas 
festivos oficiales, orquestados por la voz masculina de la elite.

La mujer en el ritual político virreinal

En ocasión de las fiestas reales en Lima con motivo de la proclamación de 
un nuevo soberano, la plebe que asistía a admirar los desfiles de autoridades, 
funciones de carros alegóricos, fuegos y corridas en la Plaza de Armas estaba 
compuesta indiferenciadamente por hombres, niños y mujeres. Las vivanderas 
vendían comida en la plaza y las damas “decentes” se acercaban con sus ma-
ridos. En los espectáculos públicos que comenzaban desde la segunda mitad 
del siglo XVIII a sedentarizar la fiesta, ubicándola en recintos cerrados con 
bancas numeradas y regida por la venta de entradas en espacios distintos al de 
la Plaza,10 las mujeres de la elite tenían asignado lugares junto a sus maridos; 
pero en sitios como en el Coliseo de Comedias, las mujeres se sentaban se-
paradas de los hombres. Las mujeres “actrices” podían aparecer en las fiestas 
reales sobre carros alegóricos deslizados en el escenario de la plaza, o bien en 
el espacio teatral cerrado. En ambos casos encarnaban alegorías e interpretaban 
loas y piezas dramáticas. Los niños, las “doncellas” o “ninfas” (como evocan 
las fuentes) representaban la virtud por su pureza, inocencia y virginidad; las 
“matronas” también figuraban encarnando valores del “bello sexo” –tal como 
se llamó en el siglo XVIII al género femenino– según el repertorio alegórico 
clásico de lejana tradición renacentista. Podían interpretar como estatuas vivien-
tes los valores del buen gobierno asociados al nuevo soberano: la Prudencia, 
la Justicia, la Caridad, etc. El cuadro se ofrecía como prueba de fidelidad y a 
la vez constituía una suerte de educación política dirigida al público, así como 
también una exigencia dramatizada hacia las autoridades (metropolitanas y 
locales) sobre cuál era su deber. Las mujeres también podían representar alego-
rías identitarias como América, España, África, Perú y Lima, en paralelo a las 
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estatuas que cumplían la misma función.11 En este juego actoral participaban 
tanto indias como criollas, de acuerdo a la fase del espectáculo. Por ejemplo, 
en ocasión de la “fiesta de los naturales” ofrecida a Carlos IV por su coronación 
(1790), uno de los carros llevaba a una mujer india que representaba a España 
sentada en un trono rodeado de nubes y estrellas. España tenía en su cabeza un 
castillo guarnecido de laurel, una palma en la mano izquierda y el cetro real en 
la derecha.12 Sugestivamente, “tres matronas Americanas” (sic) estaban a los 
pies de España, con bastones en la mano izquierda y una llave en la derecha, en 
gesto de rendirlas a esta última. Las tres Américas conquistadas se pusieron a 
cantar una loa en diálogo que reforzaba la visión civilizadora de la conquista.13 
La representación de la sumisión benéfica sucedía en un clima de alegría popu-
lar, puesto que cada carro era precedido o seguido por danzas de indios (pallas, 
chimbos y tijeras de varios distritos). Algunos días antes de las fiestas por la jura 
de Carlos III en Lima (1759), el Cabildo se había ocupado de encargar un arco 
de triunfo en la escenografía de la plaza. Este elemento Algunos días antes, el 
Cabildo se había ocupado de encargar un arco de triunfo en la escenografía de 
la plaza. Este elemento arquitectónico común en las fiestas monárquicas incluía 
en esa oportunidad una estatua que representaba a la ciudad en la figura de una 
mujer lujosamente vestida y adornada de joyas. Arrodillada ante la imagen 
del monarca, le ofrecía una fuente con muchos corazones. Las estatuas de la 
Sinceridad, la Verdad y la Obediencia rodeaban la acción.14 Estatuas alegóricas 
en forma de mujer o mujeres en forma de alegorías; en todo caso, estas últimas 
aparecían como una extensión de la arquitectura efímera.

Si en las diversiones públicas las mujeres participaban como espectadoras o 
bien como “actrices” destinadas a ser un soporte pasivo del programa de fidelidad 
barroco, era en las funciones de iglesia donde el ritual político interpelaba más 
directamente a las mujeres limeñas. Las incesantes guerras en las que se embarcó 
la metrópoli desde mediados del siglo XVIII –contra los ingleses y luego contra 
la Francia revolucionaria– suscitaron en Lima, como en muchos otros dominios 
de la monarquía, una implicación directa de sus habitantes con los destinos 
del reino. En esas circunstancias, el ritual político intensificó las rogativas en 
el templo y los tedeum dedicados al “Dios de los Ejércitos”, plegarias que se 
acentuaban ante un enemigo “hereje” o “impío”.15 Hombres y mujeres –sentados 
separadamente– eran interpelados por el sacerdote en el interior de la iglesia 
con el fin de encender el patriotismo español. El sistema ritual solía vincular las 
rogativas con la demanda de donativos de bienes, especies y dinero para enviar 
a la península en esos delicados momentos. Así, la mujer limeña se caracterizó 
desde el comienzo por participar de los asuntos públicos y militares en el marco 
del ritual político ejerciendo su caridad. Las damas de la nobleza donaban sus 
joyas e importantes sumas de dinero; las mujeres de sectores medios y bajos, 
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las monedas que podían. Los donativos femeninos se intensificaron durante 
las guerras modernas en la segunda mitad del siglo XVIII, aunque estuvieron 
presentes desde el comienzo del virreinato. Por ejemplo, en 1586 Francisco 
Toledo pidió donativos voluntarios para auxiliar a Felipe II en sus guerras.16 La 
ciudad de Arequipa nunca dejó de tener presente este gesto temprano, pues el 
gobernador Bartolomé María de Salamanca, más de doscientos años después, 
aludía a él para exigir una nueva contribución de envergadura por parte de las 
damas, con el fin de vencer a los insurgentes.17 Por lo general esta exigencia 
tenía lugar en la iglesia, donde la marcación social y exposición de las jerarquías 
se actualizaba en este ritual político con guión litúrgico.18 La verticalidad de la 
institución eclesiástica, por otra parte, ofrecía el marco institucional adecuado 
para concentrar y canalizar los donativos hacia la península.

El ceremonial contemplaba la participación de la mujer cuando se trataba de 
la esposa de una autoridad.19 Se esperaba de las consortes que encarnaran los 
ideales de la mujer ilustrada: buena esposa y buena madre.20 Las virreinas y su 
familia acompañaban a los virreyes en los cortejos cívicos. La expresión orgánica 
de la monarquía en cuya cabeza el rey representa al buen padre se extendía a las 
demás capas de autoridades. Las mujeres de los ministros nunca estuvieron tan 
cerca y al mismo tiempo tan lejos del ejercicio del cargo público. A modo de 
ejemplo, aun cuando el ritual político estaba dedicado a doña Ángela Ceballos, 
esposa del virrey Joaquín de la Pezuela, con motivo de su cumpleaños, la loa 
en su honor representada en el Coliseo de Comedias de Lima en 1816 exaltaba 
exclusivamente la virtud militar y política de su esposo, para la cual ella vivía.21 
El mero carácter de “sabia compañía” del esposo persistirá durante todo el siglo 
XIX y parte del XX. 

Aunque excluidas de los canales formales de la política, las nuevas formas 
de sociabilidad de los salones literarios animados por damas de la elite, así como 
la participación de mujeres de sectores populares en la economía,22 o bien el 
pintoresco fenómeno de las tapadas, enseñan sobre los espacios de autonomía 
o resistencia que podían abrirse en una sociedad dominada por los hombres. No 
obstante, el ritual político colonial, en suma, mostró a la mujer como soporte 
plástico del guión masculino, actriz de la lealtad, alegoría viviente o cantante y 
danzante, o bien esposas de autoridades. La participación más activa de la mujer 
en el ritual político se observa dentro de las iglesias, donde la liturgia activaba 
el sermón patriótico junto con la dimensión económica de los donativos. Si 
bien la guerra contra Francia sucedía en otro lado, los periódicos ilustrados 
limeños dedicados a traducir las noticias difundieron una imagen de la mujer 
revolucionaria (prostituida) y otra contrarrevolucionaria (heroica).23 En España 
comenzaron a circular voces que convocaban a hombres y mujeres a tomar las 
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armas para luchar contra el francés. Pero ello no alteró el modo de participación 
de la mujer en el ritual político en Lima, por lo menos hasta 1808.

La mujer en el ritual político después de 1808

La crisis abierta en 1808 por la acefalía de la Corona y la invasión de Napo-
león Bonaparte en la península sacudió el sistema político y el eje moral de la 
monarquía. En Lima, como en otros lugares del reino, el virrey Fernando Abascal 
decidió cumplir religiosamente con el ritual político de proclamación del rey Fer-
nando VII, quien se encontraba preso en Bayona. “El Deseado” estuvo presente 
en la iconografía festiva con un grado de saturación nunca visto anteriormente. 
Como señaló F. X. Guerra, ante la ausencia del rey cautivo se colmó el vacío 
con su imagen.24 Las mujeres de todas clases politizaron su vestimenta y adornos 
al fijarles el rostro de Fernando. El patriotismo antifrancés las llevó a exponer-
se públicamente con escarapelas y otros decisivos signos fidelistas. La mujer 
participaba así de la política porque la guerra (todavía con exclusivo escenario 
en la península) empezaba a tocar todos los ámbitos de la sociabilidad. Lynn 
Hunt comprobó esto en la mujer revolucionaria en Francia.25 La proclamación 
real de 1808, aunque sería la última que viviría la capital del virreinato, abrió 
paso al menos a dos tendencias que signarán los siguientes rituales políticos, 
como la proclamación de la Constitución de 1812 o de la independencia en 
1821. Por un lado, la politización de la mujer a partir de los signos exteriores 
y, por otro, la disminución de la esfera lúdica popular en estas celebraciones en 
comparación con las proclamaciones del siglo precedente, aspecto que va de la 
mano con la abolición de su organización de acuerdo al criterio por gremios o 
castas: por las circunstancias que atravesaba la monarquía, Abascal suprimió 
las “fiestas reales” organizadas tradicionalmente por los gremios y la “fiesta de 
los naturales”; en cambio, intensificó el mecanismo de rogativas-donativos.26 
Un año después de la proclamación desesperada de Fernando VII, la guerra se 
instaló en suelo americano.

La creación de las juntas en 1809-1810 convierte a la Lima de Abascal en el 
centro de la contrarrevolución, mientras que la de Buenos Aires permanecerá 
como única junta invicta, arrogándose la tarea de expandir la revolución a toda 
la región. La mujer participa de los hechos de armas en todas partes menos 
en Lima. En Buenos Aires, aun antes de la revolución, las invasiones inglesas 
provocaron la militarización completa de la sociedad.27 Allí, según un contempo-
ráneo, “hasta las mujeres se ensayan en disparar el fusil”.28 El clima guerrero se 
extendió a todos los ámbitos, aunque la milicia fue exclusivamente masculina. En 
el Alto Perú las mujeres criollas y mestizas de La Paz apoyaron la junta tuitiva 
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en 1809, las cochabambinas se inmolaron en 1812 y las guerrillas contaron con 
el liderazgo de Juana Azurduy.29 No hay mujeres realistas que hayan quedado 
en la memoria de los vencedores. Sin embargo, es conocido en ambos ejércitos 
el lugar de las rabonas.

Las mujeres de todas clases participaron en esta prolongada guerra civil, 
donando joyas, esclavos y dinero, portando armas o luchando junto a sus espo-
sos como espías, mensajeras y conspiradoras, cosiendo uniformes y banderas. 
En este contexto, el ritual político guerrero intensificó el aparato del triunfo de 
inspiración clásica, donde no faltaron las ninfas encarnando las virtudes del ge-
neral victorioso.30 Debemos señalar que este fenómeno no tuvo lugar en Lima, 
sino en los pueblos del sur peruano más directamente afectados por la guerra. 
Sin embargo, advertimos aquí una diferencia con las representaciones del siglo 
anterior. Muchas de las mujeres que intervinieron en el ritual político guerrero 
tuvieron una presencia importante como “diputadas” (así las llama el narrador en 
una de las fuentes) o “comisionadas” del pueblo que recibía eufórico al militar 
afortunado. Su participación cobraba relevancia en el entramado político del 
momento. Referiremos tres ejemplos. Durante la entrada triunfal a Potosí del 
realista arequipeño Manuel de Goyeneche en 1812, el vencedor de Huaqui fue 
coronado con una guirnalda de laureles por el “bello sexo” (sic), representado por 
cuatro “diputadas” (sic) de la corporación: Melchora Pérez Prudencio, Juliana 
Ansoleaga, Josefa Lizarazu y Manuela Pérez Prudencio.31 En su presentación 
adujeron que “…siendo mujeres, son también las madres de los pueblos, dispo-
nen consagrar al mejor hijo de las mujeres y al mayor héroe de los hombres”.32 
El hecho de que no se presentasen como hijas, sino como madres simbólicas de 
Goyeneche, ponía de relieve el origen americano del militar, porque además de 
ser “compatriota amoroso, [era] hijo verdadero de la América”33 – variante local 
de la metáfora de la Madre Patria. En este caso, la mujer en el ritual político 
apareció como madre activando un discurso criollista que, sin dejar de acentuar 
el fidelismo, podría haber suscitado suspicacias entre los jefes peninsulares. Por 
otra parte, el “bello sexo” aparecía también agradeciendo “…al libertador de 
su sagrada honestidad”34 que los viles revolucionarios amenazaban. La función 
de la mujer-madre alternaba con la de mujer-botín de los hombres, pues en las 
incursiones militares eran frecuentes en los dos bandos los saqueos y las viola-
ciones. No era de extrañar que el discurso escenificado por la mujer en el ritual 
guerrero realista y revolucionario hiciera alusión al honor femenino mancillado 
por el enemigo.

Otro caso similar fue la coronación con una guirnalda de oro y piedras 
preciosas de Simón Bolívar en Cuzco, en medio de su gira triunfal por el sur 
peruano apenas obtenida la victoria de Ayacucho (1824). La tarea de colocar 
la corona esta vez no recayó en un grupo de comisionadas notables sino en 
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Francisca Gamarra, esposa del prefecto Agustín Gamarra, conocida luego por 
su decidida participación en la política guerrera junto a su marido. Por último, 
Vicenta Eguino, la activista paceña de la junta tuitiva de 1809, tendrá el gusto 
veinte años más tarde de regalar al Libertador durante su gira una corona de 
plata junto con una llave de oro,35 al tiempo que la Asamblea Constituyente de 
Bolivia la declaraba “heroína nacional”. Los avatares de la guerra había catapul-
tado a la mujer a un rol más activo, por más que siguieran representando valores 
tradicionales: mujer-madre, mujer-ninfa ultrajada y mujer como rostro de una 
ciudad agradecida por la benéfica protección del héroe militar.

En Lima, la experiencia gaditana (1812) agitó levemente el ritual político. 
Con motivo de los festejos por el nombramiento de José Baquíjano como dipu-
tado de las Cortes, las señoras “divididas en varias clases”, según el narrador, 
compusieron poemas en honor del diputado y los declamaron ante él en su casa.36 
La relación reproduce los sonetos, en su mayoría compuestos por las damas 
principales, tales como la baronesa de Nordenflycht,37 doña Isabel Horbea, doña 
María Josefa de Sierra y Ramírez –esposa del brigadier que se estaba destacan-
do en el Alto Perú– y la Marquesa de Conchán. Pero también se reproducen 
los versos de “una pobre apasionada” (sic), entre los cuales decía al consejero:  
“… nuestra Madre Patria te bendice”.38 Las mujeres más humildes le obsequiaban 
“un pececillo vivo; otra, un tierno polluelo; algunas, un poco de verduras; otras, 
flores delicadas…”.39 Mujeres de todas clases tomaban la iniciativa de participar 
en el festejo, no solo practicando el desprendimiento, lenguaje de la caridad al 
que estaban acostumbradas, sino obsequiando poemas de su propia inventiva.

Una de las fiestas constitucionalistas que tuvieron lugar en el pueblo de Cho-
rrillos, cercano a Lima, deja vislumbrar el comienzo de una escenificación de la 
igualdad. La Constitución se presentaba como garante de la libertad e igualdad 
de derechos entre americanos y peninsulares, que formaban un único cuerpo 
de nación. La supresión de la mita y el tributo, la abolición de la Inquisición y 
otras medidas tendían a reforzar esta imagen, intentando dejar sin argumentos 
a los revolucionarios que luchaban por la libertad americana. Se utilizó en estas 
fiestas un lenguaje verbal y plástico que lo emparentaba estrechamente a aquél 
que se observaba en las fiestas mayas de la Buenos Aires revolucionaria.40 Los 
humildes vecinos levantaron columnas en la medida de sus posibilidades y las 
adornaron con palmas y olivas.41 Se entonaron “canciones patrióticas” y las 
mujeres se distinguieron porque “…solo quisieron cantar en obsequio de la 
madre patria”.42 Exclamaban unánimes, sin distinción de sexo, edad, condiciones 
y castas, “¡viva la patria! y se preocuparon por proscribir ‘para siempre todo 
baile francés’”.43 Estos trinos fidelistas parecían brotar de entrañas femeninas 
más genuinamente politizadas que las de las actrices cantantes de loas sobre 
carros del siglo anterior.
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A pesar de que 1808 abrió un camino para una participación más activa de la 
mujer en el ritual político, fueron los revolucionarios quienes hicieron explícita 
la misión patriótica de la mujer y reconocieron sus méritos en la contienda. Al 
menos para el caso peruano, no parecieron tener repercusión entre los fidelistas 
las cláusulas 8 y 9 del bando de la Junta Suprema de Sevilla sobre el premio al 
patriotismo para las mujeres que se destacaran por sus servicios (labrando el 
campo o curando heridos) durante la guerra contra los franceses: 

8- Las mujeres en muchos pueblos se palian a la siega y 
otros trabajos de la agricultura, y en todos puede una gran 
parte de ellos hacer lo mismo, y así aconseja y manda esta 
junta suprema lo ejecuten en las circunstancias en que nos 
hallamos, y estimará y declarará esta aplicación en todas las 
que la practiquen, como un servicio el más alto a la patria (…) 
9- Las mujeres, a quienes su edad, la debilidad de su complexión u 
otras razones impidan absolutamente esta aplicación, se ocuparán 
en hacer hilas, vendas, cabezales, u otras cosas del servicio de los 
hospitales, y hechas, las entregarán a sus juntas o ayuntamientos 
respectivos, y estos las enviarán con la mayor prontitud a los 
intendentes de nuestros ejércitos en esta capital, y formarán listas 
de las personas que hubieren hecho este servicio, y todos los 
demás que van mandados, y las remitirán  a esta junta suprema, 
que hará publicar después impresas para que venga a noticia de 
todos, y cada uno reciba la alabanza y el premio que por su amor 
a la patria hubiere merecido.44 (nuestro énfasis)

El reconocimiento al patriotismo de las mujeres, en efecto, se verá reflejado 
claramente en el ceremonial limeño bajo el gobierno protectoral en 1821. Diez 
años antes, Bernardo Monteagudo había publicado en Buenos Aires un artículo 
dirigido a las “Americanas del Sud” que no dejó de suscitar cierto escándalo 
entre algunos. Exhortaba a madres, esposas y jóvenes mujeres a hacer un trabajo 
psicológico de conversión al bando patriota sobre hijos, esposos y amantes. De 
ese modo, “al lado de los héroes de la patria mostrará el bello sexo de la América 
del Sud el interés con que desea ver expirar el último tirano…”.45 Si bien en 
este planteo la mujer seguía teniendo un papel subordinado al hombre (como 
madre, esposa y amante), como advierte el historiador Waldo Ansaldi,46 en el 
bando revolucionario se estaba dando un paso que no se dio entre los realistas. 
El general Pezuela reconocía que “…las mujeres a pesar de la debilidad de su 
naturaleza han hecho en ella [la revolución] un papel importante, empleando 
toda las seducción de su carácter y el poder de sus encantos en adquirir prosé-
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litos de la infidencia”.47 Reunidas las damas de la elite porteña en 1812, María 
Sánchez de Thompson propuso el lema que reconocería el mérito patriota de 
aquellas que habían donado dinero para la compra de armas: “Yo armé el brazo 
de este valiente”; según la tradición, se ofuscó cuando la señora de Alvear le 
dijo que el lema se lo había escrito Monteagudo y respondió: “Yo no necesito 
secretario”.48 San Martín, por su parte, reconoció el valor de las cochabambinas 
y valoró el trabajo de las damas cuyanas para coser las banderas y uniformes del 
Ejército de los Andes. San Martín y Monteagudo, entonces, llegaron a Lima a 
diez años de comenzada la guerra con una preclara posición con respecto a la 
importancia de la mujer en la labor independentista. Implicada directamente en 
la causa, su expresión en el ritual cívico –espacio de reconocimiento público 
por excelencia– no tardaría en hacer eclosión.

San Martín, Monteagudo y la mujer revolucionaria en el ritual político 
limeño

San Martín también tenía muy en claro la importancia de la guerra de pro-
paganda. Para conseguir la adhesión de los pueblos del Perú había logrado que 
penetraran proclamas antes de su desembarco. En ellas, como sostiene Timothy 
Anna, prometió algo a todos los sectores.49 Y las mujeres no estaban excluidas. 
Pezuela, ya como virrey, anota en sus memorias que habían llegado a su poder 
proclamas “…dirigidas la una a los soldados americanos del ejército del rey; 
otra a los soldados españoles del mismo ejército; otra a los habitantes del Perú, 
otra a la nobleza peruana y otra al bello sexo. Las cinco primeras firmadas por el 
general enemigo San Martín y la sexta por un americano”.50 Aunque no llevaban 
sus firmas, las promesas de San Martín y Monteagudo incluyeron, como se verá, 
a las mujeres. El epígrafe que escogimos para el presente artículo rescata estrofas 
de un villancico anónimo que circuló en Lima con una original interpretación 
sobre los beneficios que obtendrían las mujeres de la independencia.

No obstante, antes de organizar el sistema de recompensas, la llegada de San 
Martín confirma en el ritual político independentista un estereotipo de mujer 
realista distinto de la mujer patriota (término que ya había sido monopolizado por 
el bando revolucionario). El teatro va a ser instrumento privilegiado de tribuna 
política. Esto quedó demostrado en la pieza teatral que se montó en el marco 
del ritual de proclamación de la independencia en Lima, cuyos componentes 
exceden la proclamación formal del día 28 de julio de 1821.51 La pieza lleva el 
título Los patriotas de Lima en la noche feliz (Drama en dos actos),52 y en ella 
varios personajes masculinos y femeninos “reviven” los momentos previos y 
posteriores a la entrada de San Martín a Lima el 15 de julio de 1821. Escrita por 
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Manuel Sánchez Concha, probablemente bajo supervisión del mismo San Martín 
o de Monteagudo, se puso en escena el 1º de agosto, cuatro días después de la 
proclamación formal, siendo la primera representación teatral del gobierno inde-
pendiente. Además de informar el estado de la guerra e interpretar la entrada de 
San Martín y su ejército en la ciudad (“la patria”), como era habitual en el teatro 
de entonces, difundía máximas morales y políticas, en este caso, de cómo debían 
ser un buen y una buena patriota.53 Dos personajes femeninos están dispuestos 
a tomar las armas y uno de ellos mantiene el siguiente diálogo con un vecino:

Doña Pepa: Yo soy mujer, pero si llegara el caso, no sería la última 
en correr a los peligros y en consagrar a la Patria mi sangre, mi 
vida, mil vidas a tenerlas. Don Hipólito: ¿Y no teme que regrese 
el ejército enemigo?  Pepa: ¿Quién? ¡Covardes (sic)! Nosotras, las 
mugeres (sic) solas bastamos a sepultar, a aniquilar del todo las 
reliquias de ese ejército mercenario. (…) Hip.: ¡Estamos buenos! 
¿Ahora se nos meten ustedes a guerreras, cuando otras se amparan 
de los Monasterios por huir de los peligros que les han persuadido 
nuestros enemigos?54

En primer lugar, es importante el contexto. Ante el súbito abandono de la 
ciudad por parte del ejército del rey al mando del virrey La Serna y la proximi-
dad del Ejército Libertador apoyado por tenaces montoneras en los lindes de 
la ciudad, familias enteras huyeron a los castillos del Callao o se escondieron, 
con muebles y otras pertenencias, en los conventos.55 Por lo tanto, ante todo se 
trata de una contra-propaganda patriótica que intentaba exorcizar la imagen de 
asesinos que el gobierno realista había alimentado en Lima. En segundo lugar, 
presenta la causa independentista como la causa del pueblo, la que todos, mu-
jeres incluidas, debían estar comprometidos a defender. La expresión “ejército 
de mercenarios” negaba la justicia de la causa realista. En tercer lugar, aparece 
claramente el lugar activo destinado a la mujer patriota (tomar las armas en la 
calle) y el lugar pasivo de la mujer realista (se esconde en los conventos). Así, la 
mujer salía simbólicamente del espacio conventual para formar parte del destino 
de la cosa pública, al menos en la suerte de las armas. No obstante, por último, 
Don Hipólito dejaba claro el lugar subordinado de la mujer: “Se nos meten 
ustedes a guerreras”, y la sorpresa por un cambio para el que las conciencias 
masculinas de la época no estaban del todo preparadas: “¡Estamos buenos!”.

Asimismo, la pieza describe los beneficios del nuevo sistema. Así como los 
esclavos luchaban por su prometida libertad, superponiéndose en la retórica 
independentista la esclavitud real y otra metafórica referida a América,56 las 
mujeres gozarían, si no de la libertad de tener diez maridos como cantaba el 
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villancico de nuestro epígrafe, al menos de un trato no despótico por parte de 
sus maridos y padres. El ideal de igualdad penetraba retóricamente en el espacio 
doméstico. Uno de los personajes masculinos sentencia como “…primer deber 
de un americano libre [el] ejercer la moderación en el trato familiar de nuestras 
casas (…) con nuestras mujeres, hijos y dependientes [pues] el despotismo (…) 
se debe arrancar de raíz del suelo americano”.57 De este modo, la esfera pública 
y el principio del buen ciudadano tiñen completamente la esfera doméstica, al 
menos desde el punto de vista discursivo. Carmen McEvoy advirtió sobre el 
vector moral que atravesaría al republicanismo peruano.58 Por supuesto, este 
ideal de igualdad republicana en contra del despotismo, no afectará la realidad 
de la autoridad masculina ni abolirá las jerarquías. Además de la retórica de 
la libertad y la igualdad, el nuevo sistema, según la obra, promete premiar “la 
aplicación y el talento”. Dice Don Hipólito:

el sexo, el sexo hermoso tan infeliz en esta Capital en que las 
más veces mujeres bellísimas, de una alma bien dispuesta que 
hubieran sido unas dignas madres de familia, se han abandonado 
por no poder soportar la miseria que se han visto rodeadas; tendrán 
un trabajo proporcionado a sus fuerzas, como en todos los países 
cultos…59

Sobre todo se refiere a las mujeres que trabajan como costureras, actividad 
que el proyecto ilustrado venía proponiendo como asignatura importante en las 
escuelas femeninas. En esta línea, se fundará en 1826 la Escuela Normal de 
Mujeres, donde se impartía ortografía, gramática, aritmética y costura.60

Ahora bien, ambos ejércitos debieron satisfacer con recompensas reales y 
simbólicas el servicio a la causa. Subió la temperatura de la fiebre de medallas y 
premios pecuniarios que se distribuyeron entre oficiales y tropa.61 No obstante, 
el especial impulso que dio San Martín al premio al mérito civil fue también 
un recurso que le permitiría cumplir en buena parte con las múltiples promesas 
que había lanzado en sus proclamas. Y ciertamente, la política de premios y 
recompensas de San Martín se vinculaba a su vez con su proyecto de monarquía 
constitucional. Cuando creó la Orden del Sol al mérito patriota –inspirada en 
la Legión de Mérito de Chile, que a su vez encontraba su modelo en la Legión 
de Honor de Napoleón y ésta en la Orden de San Luis–, pretendía, por un lado, 
preservar el apoyo de la aristocracia nobiliaria convirtiendo los títulos de Castilla 
en títulos del Perú. Por esta razón la orden tenía carácter hereditario. El Protec-
tor deseaba preservar el apoyo de la nobleza tanto como eliminar su carácter 
ocioso tradicional, convirtiendo a sus miembros en funcionarios útiles del nuevo 
Estado.62 El criterio nobiliario, por otro lado, se mezclaba con el meritocrático 
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asociado a la política de premios al buen patriota, pues, tal como resume Olivier 
Ihl para el caso francés, “la revolución dio nacimiento a una vigorosa política de 
ejemplaridad” (en itálica en el original).63 Por último, a los que más beneficiaba 
esta institución era a los integrantes de la nueva casta militar del Ejército Unido, 
premiados por su mérito patriota en el ámbito castrense. El decreto de creación 
de la Orden especificaba: “…que sea el patrimonio de los guerreros libertadores, 
el premio de los ciudadanos virtuosos, y la recompensa de todos los hombres 
beneméritos”.64 Por ejemplo, se otorgó el grado de “fundador” de la Orden del 
Sol al Marqués de Torre Tagle, quien, además de pertenecer a la nobleza, en 
su caso había contribuido políticamente a la causa, pero también se concedió a 
oficiales destacados como Tomás Guido, entre muchos otros. La Orden estable-
ció también su propio ceremonial público, frente a lo cual San Martín dispuso 
que “se anunciará que esta es una de las primeras fiestas cívicas que celebra el 
Perú libre…”.65 Lo más significativo para nuestro ensayo es la inclusión de un 
ala femenina en la política de premios honoríficos, algo que ni siquiera había 
sido contemplado por los revolucionarios franceses.66 Las “caballeresas de la 
Orden del Sol”, como las evoca la historiografía, surgieron a partir de un decreto 
firmado por Monteagudo, aunque en realidad en el mismo no se hace mención 
a la Orden, sino que se instaura como premio 

a las patriotas que más se hayan distinguido por su adhesión a la 
causa de la independencia del Perú (…) el distintivo de una banda 
de seda bicolor, blanca y encarnada que baje del hombro izquierdo 
al costado derecho donde se enlazará con una pequeña borla de 
oro, llevando hacia la mitad de la misma banda una medalla de 
oro con las armas del Estado en el anverso y esta inscripción en 
el reverso: al patriotismo de las más sensibles…67 

Monteagudo mantenía en este sentido sus ideas sobre la importancia de la 
mujer para la causa que había publicado en Buenos Aires una década atrás. 
Decía el decreto: “las que tienen los nombres expresivos de madres, esposas o 
hijas no pueden menos de interesarse con ardor en la suerte de quienes son su 
objeto”.68 Sin embargo, los roles que el hombre revolucionario daba a la mujer, 
a pesar de su reconocimiento inédito en la época, seguían siendo el de una figura 
subordinada. Con todo, aunque seguían excluidas de los empleos públicos, el 
artículo 3 del decreto ordenaba que “los parientes inmediatos de las patriotas 
que obtengan este distintivo serán preferidos en igualdad de circunstancias para 
los empleos…”.69 La incidencia de la mujer en la vida política comenzaba a 
sentirse, por más que fuera por procuración.
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La banda bicolor se otorgó a 112 seglares y 33 religiosas (captar su adhe-
sión era fundamental, pues ninguno de los dos bandos podía prescindir de la 
influencia propagandística de los religiosos).70 Entre ellas aparecían la marquesa 
de Torre Tagle y otras nobles, pero también mujeres plebeyas, muchas de las 
cuales habían “seducido” con éxito en chinganas a los miembros del batallón 
Numancia. La intrépida Manuela Sáenz, ni plebeya ni noble, había recibido la 
condecoración.71 En las procesiones cívicas las mujeres debían ostentar la me-
dalla, colgada de una cinta bicolor y su diploma.72 Esto corrobora la presencia 
cada vez más visible de la mujer en las fiestas cívicas. Es probable que en estas 
fiestas se haya entonado alguna vez esta “Canción patriótica a las nobilísimas 
peruanas” de autor anónimo:

La Patria prenda / su heroico desvelo / y adorna sus pechos / 
BANDA BICOLOR. / En lo blanco cifran / su alto pundonor / y 
en lo rojo el fuego / que las inflamó (…) / Amazonas fuertes / ya el 
Estado dio / a vuestra constancia / remuneración. / Recibid Señoras 
/ el gozo mayor / porque se os distingue / como a hijas del Sol. / A 
tanta hermosura / con que os adornó / el Cielo, se agrega / patrio 
resplandor. / Llevad como indicios / de fe, y de valor: / por sagrado 
esmalte / BANDA BICOLOR…73 (mayúsculas en el original)

En su relato de las costumbres limeñas que pudo observar durante el protec-
torado, el marino inglés Gilberth Mathison se detiene a describir –como muchos 
viajeros– la saya y el manto de la tradicional vestimenta femenina. Añade un 
dibujo en el que se presenta una dama de saya y manto “…vestida con la moda 
nacional (…) La banda que cruza los hombros es la Banda Patriótica, tal como 
es usada recientemente por algunas damas de honor del gobierno patriota re-
cientemente establecido”.74

Todo esto demuestra, entonces, la preocupación oficial para hacer a la mujer 
simbólicamente partícipe en la construcción de la nueva era, aunque por mucho 
tiempo continuarían –insistimos– excluidas de los canales formales de la política. 
De este modo, al criterio corporativo tradicional en las fiestas cívicas (tribunales, 
compañías militares, gremios, etc.) se añadía el criterio de género.75 Aunque, 
como hemos visto, la mujer aparece cada vez más claramente como grupo se-
parado en las fiestas realistas, no se alimentó en este bando un imaginario que 
la proyectara hacia un patriotismo más activo, involucrada directamente en el 
devenir de la guerra y los asuntos de Estado.

La irrupción activa de la mujer en la fiesta cívica independentista, sin embar-
go, generó resistencias en aquel entonces y también en la historiografía posterior. 
El trillado donjuanismo de Monteagudo sirvió de arma para desacreditar esta 
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nueva institución por parte de sus opositores republicanos, como veremos más 
adelante. Bartolomé Mitre, cita Leguía, anota que la condecoración “se distri-
buyó con más galantería que discreción, haciéndola extensiva a las más bellas y 
amables damas, lo que dio motivo a murmuraciones mujeriles que el tiempo no 
ha apagado todavía”.76 De nuevo se reenviaba a la mujer a su sitio tradicional: 
el espacio de la intimidad, donde vive en función del deseo del hombre. Leguía 
va más allá al decir que la banda se concedió a algunas verdaderas patriotas y 
a muchas que no tenían ese mérito, pero también a un gran número de mujeres 
que “vegetaban por su escandalosa conducta, sumidas en plena excomunión 
social; verbigracia (…) Manuela Sáenz”.77 El mismo Mathison, testigo de la 
época, al referir un episodio alude al escándalo y reproduce en su propia visión 
el anatema sobre esta nueva orden femenina.

El 2 de mayo de 1822 a las 3 de la mañana, cuenta Mathison, por orden de 
Monteagudo cuerpos armados sacaron de sus lechos a seiscientos españoles 
peninsulares y los embarcaron rumbo al destierro.78 El ministro escribió su 
justificación en la Gaceta del día 4 presentando la medida como “un acto de 
expiación y un memorable ejemplo de venganza llena de sobriedad…”.79 Ese 
mismo día, por la tarde, en palabras de Mathison, amigos del gobierno armaron

una procesión en señal de gratitud por (…) la expulsión de los 
españoles del Perú. Cerca de una docena de mujeres notoriamente 
disolutas, vestidas con abundancia de adornos y cintas nacionales, 
Órdenes del Sol, etc., encabezaban la marcha al Palacio de 
Gobierno, precedidas por una banda de música, banderas y enormes 
antorchas de cera: fueron recibidas en forma por el Supremo 
Delegado [Torre Tagle], y leyeron un comunicado en el nombre 
de las damas de Lima, que fue respondido con toda la cortesía 
debida y respeto por el gran personaje al cual estaba dirigido. Era, 
de hecho, una exhibición vacía y vulgar, con la cual se pretendía 
engañar y entretener a las clases bajas, sin producir un buen efecto 
esperado sobre nadie, pero mostrando cuán fácilmente el disparate, 
el engaño y la mojiganga, encuentran su camino en las más remotas 
regiones del mundo.80 (itálicas en el original)

El episodio relatado abre muchos interrogantes. ¿Por dónde pasaba la frontera 
entre las “damas patriotas” y las “mujeres disolutas”, el límite entre conmemo-
ración y farsa, fiesta y simulacro? ¿Quién define estas fronteras? Puede ser que 
se trataran de mujeres de la plebe que habían hecho algún mérito reconocido 
por Monteagudo. Lo cierto es que su presencia molesta al viajero, indignado 
por la “crueldad del ministro”. Como en los ejemplos precedentes donde las 
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“diputadas” de la ciudad se acercaban al homenajeado, este grupo se presenta a 
sí mismo como representante de las damas de Lima. No van a llevarle un regalo 
ni un poema a la autoridad, sino una carta de agradecimiento. En la procesión 
llevan antorchas que recuerdan a las procesiones religiosas –pues se trataba de 
una procesión expiatoria–, pero bien podían simbolizar al mismo tiempo las 
luces de la razón, la nueva era que dejaba atrás las tinieblas de la ignorancia y 
barbarie española. Posiblemente era la primera vez que aparecían en el centro 
del ritual político exclusivamente mujeres que no eran de la elite, premiadas 
con la banda bicolor. En su momento, Mona Ozouf puso de relieve el hecho 
de que los revolucionarios franceses percibieran como desestabilizadoras a las 
mujeres que tomaban la delantera en el espacio público. En palabras de la autora, 
“su presencia en las fiestas parece recelar un peligro al introducir un elemento 
de ilusión, incluso de subversión”.81 Como la revolución hacía peligrar el “or-
den natural” entre lo masculino y lo femenino, en Francia rápidamente hubo 
decretos que prohibieron los clubes femeninos y hasta se legisló sobre la moda 
revolucionaria para evitar la masculinización de las mujeres.82 En este caso no 
contamos con más datos para confirmar si Mathison descalifica a las mujeres 
politizadas por mujeres o por pertenecer a la plebe, o simplemente se expresa en 
esos términos críticos por las medidas drásticas de Monteagudo. Sea como sea, 
no fue solamente Mathison el que descalificó a las mujeres politizadas por Mon-
teagudo, sino que los rivales republicanos del ministro, luego de su expulsión, 
publicaron en el periódico La Abeja Republicana: “...de día y de noche se veía 
entrar y salir de la casa del Ministro a hombres y mujeres disfrazados… eran sus 
espías…”. Se insiste en otro artículo que solo extrañarán al ministro depuesto 
“…los espías y terceros (…) y unas cuantas viles meretrices que han mostrado 
públicamente su duelo por la separación…”.83 Este rol activo de la mujer sans 
culotte pudo haber contribuido a desafiar los lugares que los sectores dominan-
tes tradicionales reservaban para la mujer en la sociedad. También se extrae de 
esta acusación que Monteagudo no sólo había armado a la plebe en cuerpos 
cívicos,84 sino que, en la red de espías que había diseminado por la ciudad, las 
mujeres tenían un importante papel. Los republicanos que coordinaron el motín 
que depuso a Monteagudo el 25 de julio de 1822 escribieron en Lima justificada 
que el ministro, entre miles de atrocidades también “hacía descaro de destinar 
a ciertas personas a que se ocupasen en proporcionarle doncellas…”.85 En fin, 
sea como espías o meretrices, o como doncellas honorables víctimas inocentes 
de la lascivia del hombre, se quitaba crédito a la mujer como actora política.



 la mujer en el ritual político limeño 	121

Reflexiones finales

En este recorrido hemos intentado identificar algunos eslabones en la histo-
ria de la participación de las mujeres en el ritual político durante la transición 
de la colonia a la república en Lima. En las fastuosas “fiestas reales” de esta 
capital, las mujeres aparecían principalmente como actrices representando ale-
gorías de las virtudes de la ciudad, de una corporación o del monarca, o bien 
representando identidades locales. Estáticas o cantando loas y aun danzando, 
no eran más que una extensión de la arquitectura efímera. A las damas de la 
elite la legislación les había otorgado un lugar en el ceremonial en tanto esposas 
de una autoridad. El ritual político virreinal interpelaba más directamente a las 
mujeres de todas las clases dentro del templo en momentos críticos de la mo-
narquía. La liturgia conjugaba el sermón patriótico con el mecanismo ritual de 
las rogativas-donativos para sostener las guerras en Europa. La crisis abierta en 
1808 mostró un quiebre en las proclamaciones reales que, entre otros aspectos, 
no solo intensificó las rogativas-donativos sino que en ellas la mujer comenzó 
a mostrar signos exteriores de compromiso político, en especial a través de su 
vestimenta. La guerra contra el juntismo que se desató en América otorgó a la 
mujer espacios más protagónicos en el ritual político guerrero. Se la empezó a 
vislumbrar como un actor de influencia y separado de otros, tanto en el ámbito 
fidelista como en el revolucionario. Las diputadas o comisionadas aparecieron 
como grupo separado y, a diferencia de las “actrices” de los carros alegóricos, 
ya tenían nombre y apellido, mostrando en su accionar un mayor grado de 
autonomía. Si esto se observa en el aparato del triunfo guerrero, la experiencia 
gaditana en Lima vino a reforzar la politización comenzada en 1808, tal como 
evidenciamos con las fiestas dedicadas a Baquíjano y las del pueblo de Cho-
rrillos. Sin embargo, serán los revolucionarios quienes desde 1809 en adelante 
mostrarán  mayor reconocimiento a la mujer en la lucha independentista. Mon-
teagudo fue uno de sus más importantes promotores desde 1810. Cuando San 
Martín y Monteagudo gobernaron Lima, la política de premios y recompensas 
incluyó a la mujer y le dio una visibilidad inédita en la fiesta cívica. Aunque 
excluida de los canales formales de la política, tanto la mujer de la plebe como 
la dama de la elite fueron incorporadas como actoras de la nueva era. Su labor 
patriótica en el plano de la conspiración, el correo secreto, la “seducción”, la 
fabricación de uniformes y banderas, junto con la donación de bienes y dinero 
para la causa –las damas de Cuyo sintetizaron en una acción dos de estas ex-
pectativas cuando se desprendieron de sus alhajas y las cosieron a la bandera 
del Ejército de los Andes que acababan de confeccionar– tuvo reconocimiento 
institucional por parte del gobierno revolucionario, mientras que el gobierno 
español no contempló la cuestión del mismo modo, tal vez confiando en que la 
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tríada “Dios, Patria y Rey” terminaría por calmar las nuevas ideas y restaurarían 
tarde o temprano el viejo orden. Al mismo tiempo, la banda bicolor de las damas 
patriotas y su expresión en el espacio ceremonial generó resistencias en los dos 
bandos y hasta en cierta historiografía posterior que reducía su importancia a la 
libido del Protector y su ministro.

Cuando el Congreso Constituyente tomó las riendas del gobierno (septiembre 
de 1822), desmanteló la simbólica solar sanmartiniana y con ella la Orden del 
Sol, por estar asociadas al proyecto monárquico del Libertador. Sin embargo, 
de ese modo también despojó a la mujer de su posibilidad de participación 
simbólica en la vida cívica – aunque continuaran los signos de adhesión polí-
tica en la vestimenta femenina.86 La liturgia republicana no mostró esfuerzos 
compensatorios en este sentido para premiar los actos de patriotismo femenino 
y darles un espacio distinguido en la fiesta cívica. Al contrario, varios artículos 
periodísticos de La Abeja Republicana consideraban a las mujeres como una ame-
naza al nuevo sistema. Se las acusaba de ser “godas por naturaleza”: “…¿dónde 
las canciones patrióticas? Todo está extinguido (…) Los americanos serviles 
ya por su egoísmo, o por los secretos encantos de sus godas preparan el cuadro 
espantoso de acuerdo con los tiranos de la Península…” (énfasis nuestro). 87 La 
seducción femenina que Pezuela veía actuando en contra de la causa del Rey, 
era denunciada ahora por los republicanos como una de los motivos principales 
de que los hombres traicionaran la causa independentista. El discurso mercurista 
estudiado por Claudia Rosas para fines del siglo XVIII seguía muy presente 
en estas nuevas circunstancias, al considerar a la mujer como depositaria de la 
sensualidad y ver en ella una amenaza para el orden si no se la controla.88

Si la fiesta cívica opacó la participación creciente de la mujer durante los 
sucesivos gobiernos republicanos, en cambio se confirmó su lugar en la emble-
mática. La alegoría femenina de la libertad y de la república adoptó en el Perú 
numerosas representaciones iconográficas y plásticas, tal como lo ha estudiado 
Natalia Majluf.89 Paralelamente, la historiografía seleccionó ciertos personajes 
femeninos desde muy temprano y les aplicó, tal como afirma Inés Quintero, un 
modelo de idealización heroica coherente con las virtudes femeninas preconi-
zadas por la doctrina cristiana. El amor a la patria entendido como sacrificio, 
sumisión, generosidad, moderación y casto desempeño justificó la intervención 
de ciertas mujeres en los hechos de armas.90

Para terminar, es tentadora la hipótesis de que durante la guerra civil que 
caracterizó a la guerra de independencia las trabas de la dominación masculina 
se aflojaron y hasta el discurso inferiorizador de género cedió, por necesidad, 
para abrir espacios de participación cívica a la mujer. Pero ese reconocimiento 
oficial, discursivo, simbólico y en ocasiones real del lado revolucionario, aven-
turamos, se cerró o por lo menos se redujo sensiblemente en los tiempos que 
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siguieron, en la iniciación de la república y el resto del siglo XIX. En el caso de 
Lima, ese espacio que comenzaba a abrirse camino (incorporando no solo a la 
mujer sino también a amplios sectores sociales) se clausuró precozmente luego 
de la partida de San Martín. En suma, la experiencia protectoral demuestra que 
la mujer había dejado de aparecer como simple “actriz” o soporte pasivo de 
representaciones políticas en la fiesta cívica, para constituirse como “actora” en 
el ceremonial público. Este pasaje no sucedió en forma lineal ni estuvo carente 
de contradicciones. Hasta aquí expusimos algunos eslabones que sugieren este 
cambio. Próximas investigaciones deberán plantear nuevas preguntas para for-
talecer o matizar esta primera aproximación al tema.
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