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1-Introduccion:

Intento en estas lineas abordar el orden simbdlico de Rosa de Lima, su
libertad de ser mujer en el Peru colonial, me detengo en su recorrido vital, en
algunas lineas de interpretacion de la experiencia religiosa femenina, en las
representaciones de su cuerpo de mujer y su santidad.

Inmersa en el marco urbano con el que interactud, analizaré las criticas que
realizé a las contradicciones internas de la sociedad de la que formé parte. Una so-
ciedad tefiida por el barroco hispanoamericano, el naciente criollismo y las persis-
tentes reivindicaciones indigenas. También rastreo las fuentes de las que bebi6 en
su camino de seguimiento de Jesus de Nazareth.

Finalmente, a través de algunos ejemplos iconogréficos, observo la perma-
nencia en el tiempo de esta mujer que es un simbolo de santidad en todo el conti-

nente latinoamericano.

2- LIMAEN EL SIGLO XVII: DE LA EXUBERANCIA A LA CRISIS .

El Pera del siglo XVII, estd marcado por intensos debates que se suscitan en
torno a la disposicién de la mano de obra y a la relacion entre las republicas de indi-
0s y espafioles, problematicas que seran recurrentes a lo largo de todo el siglo, un
periodo marcado por cambios profundos y crisis de reproduccion social. Durante es-
te periodo la disminucion de mano de obra indigena sera notable, la misma provoca-
ra largos debates sobre la cuestion del servicio personal, el fracaso de las reduccio-
nes, la mita, el tributo, las fugas y ocultamiento de la poblacién indigena de la ma-
quinaria de control estatal. La poblacion indigena se resiste a la idea de concentra-
cién hispana y mantiene el patron andino de poblacion caracterizado por la disper-
sion y el movimiento en el espacio. El Obispo de Charcas, Alonso Ramirez de Ver-
gara, en 1597, sefala que la causa de esa dispersion de la poblacion, no solo era
la esterilidad y las epidemias, sino la mita y sus efectos, la venta de las tierras de los

indios y el abuso de los esparioles sin fortuna que llegaban a Indias en gran canti-



dad: “que esté lleno el reyno de ladrones, jugadores fulleros y gente perdida de to-
dos estados y como langostas talan la tierra y comen las haciendas de los indios.”*

Las alteraciones vy crisis del siglo XVII estaran marcadas también por esta
gente “perdida” de la republica de espafoles que llegaba a Indias buscando usu-
fructuar de algun cargo publico, sin ningun tipo de escrupulos y desde una adminis-
tracion corrupta. Los corregidores son el principal dafio para los naturales “el cuchillo
qgue los mata son las personas que VM ha puesto para su defensa y amparo, de su
pobreza se enriqguecen y en su desnudez se visten de oro”, afirmaba el Licenciado
Hernando Machado en 1621.7

Los indigenas adquieren destreza en el uso de mecanismos legales de resis-
tencia. Son muy frecuentes los reclamos referidos al pago de jornales por cada dia
de viaje, para los que tenian que trasladarse a las minas de Potosi contra su volun-
tad o los derechos sobre la tierra, exigiendo devolucion de las injustamente expro-
piadas. Glave, analiza en el siglo XVII lo que para los siglos posteriores estudiaran
Thurner (1997) y Démelas (1994) buscando demostrar la activa participacion politica
de los actores indigenas y sus estrategias de adaptacion en resistencia desde una
apelacion constante a su ser de “republicanos”.

En este contexto de complejidad de nuevos conflictos en el Peru colonial, las
ciudades andinas fueron el escenario colectivo de creacion de nuevas identidades,
en donde las percepciones sobre la realidad conformaron mentalidades propias del
universo urbano.

Lima, ubicada entre centros ceremoniales precoloniales, fue una creacién de
los conquistadores, de una indudable posicion estratégica para organizar las relacio-
nes entre los ricos paises andinos y la metrépoli a través del mar.

A principios del siglo XVII la Ciudad de los Reyes, como se la habia bautiza-
do, estaba consolidada como metrépoli, centro del poder politico y econdémico de un
nuevo espacio social. Era el vecindario mas importante de las Indias occidentales,
donde se multiplicaban las ceremonias sagradas o profanas y se desarrollaban las
letras, las artes, el pensamiento politico y teolégico. Segun sefiala Hampe Martinez
(1998:109),

“Mientras la mayor parte de los paises europeos entraban en crisis de produc-
cién y un torbellino de guerras, en Hispanoamérica -y sobre todo en Peru- se

! AGI Charcas 135, Carta del Obispo de Charcas a S.M., La Plata, 4 de marzo de 1597, (Glave, 1998:
88-89)

> AGI Lima 141. Carta y aviso del Bachiller Hernando Caballero, Cusco 24 de febrero de 1610 (Glave,
1998: 91)



daba la fase de notable expansion, con florecimiento del comercio y de
haciendas, minas y obrajes. Fue también un momento en que la produccién
artistica y literaria de esta colonia, junto con el establecimiento de institucio-
nes de ensefianza, lograron configurar importantes patrones de la cultura vi-
rreinal. Al mismo tiempo se desarrollaron las manifestaciones ascéticas, la
piedad popular y una nutrida vida de conventos: esplendor material y misti-
cismo, lujo y renunciacion, aparecian entonces como las dos caras de una so-
la moneda”.

2.1. LA CiuDAD BARROCA, LA CIUDAD DE LOS SANTOS .

El primer tercio del siglo XVII fue el punto alto del barroco en Lima. De los
6.000 varones esparioles que vivian alli, 2500 era frailes. A la par de la creacion ar-
tistica, la vida mistica era la otra forma de vivir el acoso de los cambios que se insi-
nuaban en la capital. Hacia 1620, la poblacion en estos afios era de 25.000 perso-
nas en su casco urbano central compuesta por blancos y negros casi en proporcio-
nes iguales (los indios estaban segregados fuera de la ciudad, en una zona llamada
“El cercado”). La cantidad de poblacion podia incluso ser mucho mayor por la gran
poblacion flotante que Lima siempre tuvo. Hacia fines de siglo XVII la ciudad alcan-
zaba las 40.000 personas (Glave, 1998: 142)

El término “barroco” que calificd a las artes plasticas y a la literatura, se aplica
también a la teologia y a la espiritualidad. El barroco caracteriza la época que siguio
al Renacimiento europeo, en la que los valores de la fantasia y de la imaginacion se
desbordan hasta una especie de desorden a causa de su suntuosidad y contrastes.
Es la pretension de alcanzar lo invisible por los sentidos gracias a cierta exuberancia
(Vilanova, 1989:596). Lima era una ciudad barroca, en sus costumbres, en su men-
talidad, en su arquitectura, en su religiosidad.

A mediados de siglo XVII, los limefios estaban obsesionados con las
apariencias (Van Deusen, 1999:50), estas adquirieron diversas manifestaciones ta-
les como los espectaculos, las procesiones y la proliferacion de vidas ejemplares. La
extravagancia caracterizaba a la ciudad en este periodo. Surgen a principios del
siglo XVII las primeras compariias de comediantes, las representaciones y el mundo
de los artistas cobran un papel protagénico en la ciudad, como asi también las casas
de juegos y diversiones.

La llegada de los jesuitas, la organizacion de la Inquisicion y las gran-
des cantidades de plata que llegaba de Potosi, cambiaron el rostro de la ciudad.

Frailes dominicos y jesuitas generaron un clima de discusion teoldgica, economica,



politica y se adentraron en el terreno de la experiencia mistica y profética. Se produ-
jo un brote de alumbradismo® entre los religiosos y laicos de Lima, que fue el caso
mas notable abordado por la Inquisicion en la historia de la ciudad.

Lima vivia impregnada de las grandes celebraciones barrocas que buscaban
manifestar el esplendor de la Ciudad de los Reyes del siglo XVII, del que los habitan-
tes se sentian un reflejo. La ciudad barroca explotaba todas las formas accesibles de
sociabilidad: gremios, cofradias, corporaciones, barrios, castas. La arquitectura tam-
bién manifestaba ese sentir festivo, contradictorio, solemne y santo de la ciudad.

Como analiza Patricia Martinez i Alvarez (2000:33), la cimentacion de la Igle-
sia en los Andes estuvo pautada por las influencias y determinismos de la Reforma
y Contrarreforma vivida en Europa, manifestada en la legislacion eclesiastica del pe-
riodo, que expresa la necesidad de unicidad de criterios para la conversion de los
indigenas, el uso de catecismos elaborados desde Espafia, manuales de confesion
escritos por clérigos, nombramiento de religiosos por la monarquia espafiola, cuida-
do por la ortodoxia, fruto de las preocupaciones generadas por la reforma. Todo esto
orientado a la construccion de una iglesia “santa” en el Peru colonial, libre de los pe-
ligros de la corrupcién europea.

La devociéon de los habitantes, sus limosnas y obras de caridad, permitieron
desde la segunda mitad del siglo XVI el inicio de la construccién de las iglesias ma-
yores y conventuales. Mientras los pintores italianos como Bitti, Allesio y Meodoro,
daban forma y color a la experiencia de visiones que elaboraba la imaginacion reli-
giosa de los limefos. Los edificios publicos, las iglesias y las viviendas fueron inva-
didos de esos catecismos graficos que se consideraban menos peligrosos que los
libros (Iwasaki Cauti, 1990:532-533).

En ninguna ciudad del mundo cristiano, salvo en Jerusalén y Roma, se produ-
jo este fendbmeno de la convivencia de tantos “santos” al mismo tiempo como Lima.
El misticismo religioso limefio fue coronado por muchas canonizaciones reconoci-
das por la jerarquia romana: Rosa de Lima (1586-1617), Toribio de Mogrovejo
(1538-1606), Martin de Porres, mulato (1579-1639), Juan Macias (1585-1645), Fran-

® El término alumbrado en la primera mitad del siglo XVI espafiol tenia el mismo sentido escolastico
de lumen o iluminatio. Era utilizado libremente por teélogos y aparecia frecuentemente en las traduc-
ciones de los misticos medievales. Sin embargo después del edicto de Toledo (1525) contra los
alumbrados, este vocablo adquirid nuevas connotaciones doctrinales e histéricas y quedoé vinculado a
un grupo de cristianos heterodoxos, vinculados a Lutero (1483-1546) quienes apelando a un interio-
rismo subjetivo, negaban la encarnacién de Dios, la presencia real en las especies sacramentales, el
origen divino de la confesion, el culto a las imagenes, el mérito de las obras y de todo signo de pobre-
za exterior (Marquez, 1980: 158-159).



cisco Solano (1549-1610) y otros reconocidos por el pueblo aunque no canonizados
oficialmente como Pedro Urraca (1583-1657), Francisco Camacho (1629-1698),
Francisco de San Antonio (1593-1677), Nicolas Ayllon, indigena(¢?- 1677), Juan
Gomez ( 1560-1631), Ursula de Cristo, mulata (1604-1666), Estefania de San Fran-
cisco, mulata ( ¢,?- 1640) y muchos otros. Iwasaki Cuati (1993:581) advierte la masi-
va presencia de dominicos entre los candidatos a los altares y sefiala que quizas se
deba a una reaccion al recorte de poder que sufrieron desde la administracion del
Virrey Toledo, cuando perdieron Chucuito y la Universidad de San Marcos y sufrie-
ron el proceso inquisitorial contra el fraile Francisco de la Cruz. *

El mismo fervor que llevaba a los limefios a visitar templos para rezar las
horas litdrgicas o adquirir cuadros o estampas, los motivé a la lecturas misticas y
teologicas, textos que eran considerados amenazas por los guardianes del dogma 'y
la doctrina (lwasaki Cauti,1990:533) quienes consideraban un grave peligro que tra-
tados teoldgicos escritos en lenguas vernaculas, estén al alcance de laicos no for-
mados y sobre todo de mujeres, que caerian en riesgos de equivocadas interpreta-
ciones y vivencias. Las obras de fray Luis de Granada y Juan de Avila circulaban
con rapidez por bibliotecas particulares y librerias limefias. Se le reprocha a Grana-
da poner en lengua vulgar pensamientos que hacian desviarse a las personas de
una practica sencilla y sin mayores pretensiones.

En el ultimo tercio del siglo XVII, a medida que la economia comenzaba a
mostrar signos de agotamiento, las relaciones sociales entre los distintos sectores
entraban en crisis. En los margenes de la ciudad reinaba la anomia, bajo el acoso
permanente de los indios de las fronteras o de piratas en el puerto El Callao. La
escena politica se agitaba por las divisiones entre facciones y la ciudad de los Reyes
vivia el fin de su esplendor temerosa del futuro. En esta crisis que se inauguraba, el

limefio necesitaba nombres y simbolos a los que apelar en momentos limites.

2.2. MUJERES “LIGERAS DE CASCOS Y SOBRADAS DE MALICIA ”, MISTICAS Y BEATAS EN
UNA CIUDAD QUE DECAE.

“No faltaron por entonces en Lima mujeres tan ligeras de cascos o tan sobra-
das de malicia que dieron en fingir arrobos y simular éxtasis y venderse cual si
fueran Siervas de Dios y muy grandes confidentes suyas. Descubiertos sus

4 Mujica Pinilla (2000:258) siguiendo a Hehrlein, (1990:309-317) afirma que el trasfondo politico de
la expulsion de la orden dominica de las doctrinas de Chucuito en 1572 conformadas por los pobla-
dos de Chucuito, Acora, llave, Juli, Pomata, Yunguyo y Sepita es el pensamiento lascasiano y la
corriente utépica antiespafiola que se difundio con sus escritos en el Per(. Sin el destierro de esta
Orden el virrey Toledo no podia aumentar el tributo a los indios.



embelesos, vinieron a parar algunas en las carceles del Santo Oficio y otras
remontaron vuelo, escondiéndose donde no pudieran ser habidas.” (Vargas
Ugarte, 1951:81)

En un ambiente como Lima que aspiraba a estar cerca del “cielo” pero a la
vez vivia al borde de la hoguera de la inquisicién, las misticas de Lima son figura,
simbolo de una ciudad que busca perdurar ante la amenaza permanente de perecer.
El temor, el acoso, fue la sensacion dominante del sentir urbano de la Lima del XVII.
Los rumores de sublevaciones indigenas y el gran miedo espariol ante la constante
presencia de piratas en las costas, llevaba a la sociedad a buscar mecanismos de
desfogue y expiacién. Los miedos no eran infundados, la conjura india que buscaba
aliarse con los “piratas” enemigos del rey de Espafa era conocida por todos. El aco-
so de holandeses o ingleses se sumaba al de los indios que inspiraba cada vez mas
desconfianza respecto de su lealtad y “cristianismo”. El telon de fondo, segun des-
cribe Glave (1993:190) era la relacion de resistencia cotidiana de la sociedad india y
la continuidad de la imposicion colonial que entraban en un nuevo periodo de con-
frontacion. En Lima fue en donde se produjeron los casos mas violentos y agresivos
de la llamadas “extirpaciones de idolatrias”. Institucién con una metodologia copiada
de la Inquisicion para el universo indigena. Esta representaba el afan de restablecer
el control sobre la poblacion y su sometimiento economico y cultural. La confronta-
cion cultural ocultaba una sorda lucha por los excedentes indigenas. Las camparfas
de extirpacion de idolatrias de 1610-1621, con la quema de pueblos como método
de sacar a los indios, denota el afan reductor de las mismas.

En este universo mental y temporal se desarrollo la vida de mujeres que se
edificaban en la imitacion de Cristo y se convertian en simbolo propiciatorio de los
temores y suefios de los limefios pero también mujeres que terminaron siendo los
chivos expiatorios, depositarias de las culpas de la sociedad. Un tenue limite sepa-
raba a unas de otras (Glave, 1993:194)

En este contexto, Patricia Martinez i Alvarez (2000:28) sefiala que el proceso
de crisis que la Iglesia venia viviendo en Europa desde la Baja Edad Media, termina-
ra en la generacion de estrategias contrarreformistas que dieron lugar en el Peru a la
construccion de imagenes a traves de las cuales se cultivaron modelos de santidad y
obediencia. Se buscaba devolver a la Iglesia la legitimidad y universalidad que

habia sido cuestionada en Europa por los diversos movimientos de la Reforma.



Glave analiza la vida de las beatas de Lima como producto de la mentalidad
urbana en crisis y sefiala que la poblacion limefia se sentia henchida de culpa por
sus constantes transgresiones a la moral aceptada por todos, por lo que otorgaba a
las beatas el rol de expiar los pecados de la ciudad, a través de sus sufrimientos y
renuncias, liberando asi las tensiones de la sociedad (1993: 195). Sin embargo, Mar-
tinez i Alvarez sefiala que muchas de estas mujeres reflejan la posibilidad de nom-
brarse a si mismas, construyendo espacios de libertad, ya que fueron mas alla del
rol otorgado desde la institucionalidad eclesiastica y colonial y buscaron proyectar e
implantar en la edificacion del sujeto femenino religioso su propio imaginario.

Los beaterios, monasterios y casas de recogimiento fueron lugares donde la
mujer hispana y criolla permanecio alejada de la actividad masculina de la coloniza-
cion e intervencion de la realidad, son numerosos los casos de esposas e hijas que
ingresaban obligadas al mundo de estas casas femeninas dejando a los hombres en
el mundo de la colonizacién, pero también son significativos los casos en los que
una vez dentro del claustro, las mujeres desarrollaron formas y estilos de vida aleja-
dos del ideario de sumision que solo permanecia en la mente de los varones, trans-
grediendo el ideario de los mismos y generando un mundo de distintas, una forma
de identidad femenina (Martinez i Alvarez, 2000: 36-37).

La flagelacion y el sacrificio formaba parte del modelo de santidad creado a lo
largo del proceso de contrarreforma europeo que es trasladado a la colonia peruana.
Segun algunas interpretaciones, el sacrificio implicaba la capacidad de combatirse a
si misma haciéndose eco de imagenes y concepciones masculinas acerca de la ma-
lévola naturaleza femenina. Se concebia la necesidad de doler al cuerpo “sensual y
diabélico” de las mujeres hasta su destruccién.’

Las casas y beaterios para recogimiento de las mujeres se multiplican a lo
largo del territorio peruano, esto refleja la concepciéon de que las mujeres no podian
solas alcanzar ‘virtud o doctrina’. Hasta llegar el tiempo del matrimonio, de la direc-
cion por parte de la voluntad del marido, los muros de los claustros construidos y
financiados por ellos y la direccidon espiritual, en manos de los clérigos, moldearian la
‘desbocada’ realidad femenina en espera de la llegada a la casa marital, espacio
cerrado también, desde donde servirian a Dios sirviendo al esposo, varon y por lo

tanto mediador del orden simbdlico imperante (43-45)

® Mas adelante analizaremos otras lecturas al referirnos especificamente al cuerpo y la experiencia
religiosa femenina.



lwasaki Cauti (1993:582) analiza las caracteristicas de la educacion femenina
en tiempos del virreinato, inspirada en rigurosos manuales impregnados de ignoran-
cia y misoginia, que sancionaban la supuesta incontinencia de las mujeres, procla-
maban su inferioridad respecto al vardn, aconsejaban mantenerlas agrafas y reco-
mendaban vigilar sus lecturas para que no se extraviaran por las ficciones del amor
cortés. Los libros eran considerados una potencial fuente de trasgresion. El gran
sector de mujeres conocidas como beatas tanto en Espafia como en América, Vivi-
an un estilo de vida independiente del convento pero también del matrimonio, la au-
toridad paterna y la dominacion conyugal. De este modo las beatas se colocaban
fuera de la esfera del poder masculino.

La Inquisicion espafiola ya habia advertido a sus comisarios acerca del peli-
gro que representaba la ortodoxa piedad de esas beatas que no estaban sujetas a
control alguno:

“en algunos lugares de este distrito hay muchas mujeres que andan en habito
de beatas y viven como tales, sin estar en comunidad y clausura y que alguna
de ellas dan obediencia a algunas personas (...)Ha parecido que vosotros,
sefiores, nos aviséis qué inconvenientes resultan de permitir que las dichas
mujeres anden en el dicho habito de beatas sin estar encerradas y de que vi-
van en casas de por si apartadas de la comunidad y dar la dicha obediencia
como lo hacen, y si seria bien prohibir esta manera de vivir, y qué orden os
parece que se podria tener para ello.”

El no sometimiento al control de ninguna comunidad religiosa fue uno de los
condicionamientos sociologicos por los cuales las beatas limefias fueron cataloga-
das como “alumbradas” y por lo tanto “herejes”. La Inquisicién buscoé frenar cualquier
sintoma de disidencia y preservar los estatutos sociales inmutables de la condicion
femenina. Por encontrarse a medio camino entre la vida conventual y el estado se-
glar, el ascetismo devocional de la profesién beateril, era considerado como un mo-
delo legitimo de perfeccion cristiana. Pero como explica Mujica Pinilla,

“a pesar de la fama que las beatas adquirieron, en algunos lugares, por llevar

una existencia religiosa sin organizacion determinada, se encontraban en una

situacion ambigua dentro de la iglesia, y desde finales del medioevo fueron

vulnerables a persecuciones inquisitoriales”(2001:67).

El origen del estilo de vida de las beatas se remonta a las primeras comuni-
dades cristianas. La vida de Santa Tecla (S.l), contenida en el texto apocrifo “Los

hechos de Pablo y Tecla”, puede ser considerada como el espejo en torno al cual se

°El Consejo de la Inquisicidn a los Comisarios de Sevilla, Madrid, 25 de octubre de 1575, AHN, In-
quisicion, libro 568, £.341 ", (Iwasaki Cauti, 1993:610)



van construyendo las pautas de vida para las mujeres del movimiento de seguidores
de Jesus en los primeros siglos del cristianismo. En la vida de Tecla, el abandono de
la vida matrimonial y familiar, la solidaridad con los pobres y la vida contemplativa
iran configurando las caracteristicas que con posterioridad asumiran otras mujeres.’
En el medioevo, con el surgimiento de las 6rdenes mendicantes, florecié esponta-
neamente el movimiento laico popular. Las beguinas® y begardos nombres con los
que se identificaba a estos nuevos grupos que vivian en pobreza y entregados a la
predicacion, no observaban una regla fija. Muchas mujeres abandonaban sus hoga-
res para optar por la vida de beguinas y al no estar atadas a una orden o convento,
generaron desconfianza y repudio publico. Esta piedad laica originé una literatura
mistica escrita en romance, cuyas interpretaciones teoldgicas de sus experiencias
misticas, provocaron la condena de la Inquisicion y la quema en la hoguera de los
escritos y sus autoras.’

En la Espafia de los siglos XVI y XVII sobreviven estas mismas protagonistas
en un contexto de vigorosa renovacion religiosa, de reformas y contrarreformas. A la
prolongacion de “herejes del libre espiritu” de los siglos XIV-XV se los conoce en el
mundo hispano con el nombre de alumbrados y a las beguinas como beatas. Se ve
necesario hacerles un plan de vida para que “no se diga de ellas que cada una vive
y hace lo que quiere y que para esto se hacen beatas: para vivir a su voluntad y no
tener sujecién a nadie”.*®

La invencién de la imprenta y la difusion del ideal contemplativo hasta ese
momento legado exclusivo de grandes letrados y monjes, se difundia ahora entre
miles de seglares. Mientras para algunos la popularizacién de la teologia y de la mis-
tica era el sello inconfundible de una renovacion de la sociedad cristiana, para otros
era el germen devastador de una incontrolable epidemia de iluministas con visos
revolucionarios. La acusacion de “alumbrado” servia de pretexto para denominar a

un conjunto de doctrinas no clasificables ni necesariamente relacionadas entre si.

’ Para analizar la vida de Tecla, ver Vizmanos (1959).

® La vida beata en el mundo de habla hispana tuvo su equivalente al estilo de vida beguina que des-
de el siglo Xl y XIII se desarrollé con gran auge en los Paises Bajos y en Francia. El término begui-
na/begarda proviene del neerlandés altomedieval beggen, que quiere decir mendigo/a. En Francia
con el término beguina se designé a las integrantes de una o varias comunidades filantrépicas y ascé-
ticas de mujeres que no realizan votos principalmente en los paises bajos en el siglo XllII, cfr. Merriam
Webster’'s Collegiatte Dictionary (1997:103)

° El caso de Margarita Porete, la beguina de Hainaut, quemada por la Inquisicién junto a su libro “El
espejo de las almas simples” en la Paris, el 1 de junio de 1310, es un ejemplo paradigmatico de la
suerte que corrieron muchas mujeres laicas que llevaban vida beata y escribian acerca de sus expe-
riencias espirituales.

1% Aviso a gente recogida, del predicador popular de origen judio, Fray Diego Pérez de Valdivia. Bar-
celona, 1585, ( Mujica Pinilla, 2001: 69)
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Este término o herejia fantasma, abarcaba una enorme gama de tendencias que in-
cluia desde auténticos misticos y reformadores eclesiasticos hasta franciscanos o
dominicos milenaristas, pseudoprofetas, visionarios, judios retractados, luteranos,
erasmistas, dejados, recogidos y quietistas (Mujica Pinilla, 2001:69-70). Las beatas
se prestaban a ser tildadas de “alumbradas” por sus visiones, suefios proféticos y
arrobos. Esta forma de religiosidad manifestaba mecanismos de un protagonismo
social y politico utilizados por mujeres que, mediante la difusion de sus visiones y
confesiones escritas, hacian frente a una sociedad en crisis, cuestionandola.

El siglo XVII fue para la literatura femenina virreinal y para el fenomeno beate-
ril iluminista americano lo que el siglo XVI habia sido para Espafia. Segun Mujica
Pinilla (2001:73), Rosa de Santa Maria y las beatas de su radio de influencia dificil-
mente pueden ser acusadas estrictamente de alumbradas, ya que no se encuentran
en ellas rasgos iconoclastas ni anticlericales ni cuestionaban los dogmas y sacra-
mentos, tendencias tipicas de los alumbrados esparioles.

Podemos afirmar junto a Nancy van Deusen (1999:49) que la construccion de
sus propias identidades espirituales, las apologias de humildad y las explicaciones
defensivas sobre ellas mismas como conductos de la sabiduria de Dios, reflejaban
un conocimiento estratégico de vastos y siempre cambiantes paradigmas. En con-
traste con la interpretacion de van Deusen, Ilwasaki Cauti (1993: 590-596) acentua
la dependencia de las mismas del confesor y sus orientaciones. Alude asi mismo a
la sospecha que las autoridades eclesiésticas tenian respecto al binomio confesor-
beata, porque desconfiaban de la sinceridad de las mujeres y de su capacidad para
asimilar las ensefianzas de sus confesores. Habla de la “influencia de las dominan-
tes personalidades masculinas "sobre las mujeres fragiles, indigentes e ignorantes,
propensas a desequilibrios y extravagancias”.

Avanzado el siglo XVII en Lima, algunas mujeres optan por someterse a una
expresion mas conservadora e institucional tomando distancia de la figura de la bea-
ta no enclaustrada propia de las primeras décadas del siglo. El beaterio podia ser
percibido como un santuario espiritual, una valvula de escape de matrimonios des-
tructivos, el retiro a una viudez sosegada, un centro educativo para mujeres jévenes
o una fuente de empleo para aquellas categorizadas como donadas, criadas o es-

clavas.
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3. ISABEL FLORES DE OLIVA O ROSA DE SANTA MARIA : UNA MUJER QUE LEE, ESCRIBE Y
CUENTA SU LIBERTAD ™.

Iwasaki Cauti (1993:586) encuentra a las amigas de Rosa de Lima, Maria de
Santo Domingo, Inés de Velasco, Isabel de Ormaza, Ana Maria Pérez, Luisa Melga-
rejo en los inventarios documentales de la Inquisicion de Lima, durante los afios in-
mediatamente posteriores a la muerte de Rosa, en torno al auto de fe de 1625, el
mas grande que se haya celebrado en la ciudad. La Inquisicion buscé frenar todo
tipo de disidencia y preservar los estatutos de la condicion femenina inmutables.

Al referirse a Rosa de Lima, la caracteriza como una mujer que no solo no es-
capod de la regla sino que la cumplié hasta alcanzar niveles de exageracion infinita,
pues la terciaria limefa llego a tener alrededor de trece confesores y un director es-
piritual -entre dominicos y jesuitas- quienes ejercieron fuertes influencias sobre ella
y fueron complices de sus delirios (590-591). Sin embargo en una publicacién ante-
rior, da a entender lo contrario cuando asevera que le seduce la posibilidad de afir-
mar que el derrotero de Rosa fue mas bien producto de una decisién individual, en la
medida que su figura estaba fuera de los arquetipos femeninos que toleraba la rigida
sociedad barroca de aquel entonces (1990: 536).

Otros estudiosos/as intentan descifrar la libertad desde la cual algunas muje-
res religiosas del Peru del siglo XVII vivieron, para entender la posibilidad de existir
mas alla de lo que se predefine violentamente, como diria Patricia Martinez y Alva-
rez (2002:77).

Contrariamente a esta perspectiva sefialada, lwasaki Cauti observa la obe-
diencia de Rosa y sus discipulas hacia sus confesores y los coloca a ellos en auto-
res de las experiencias misticas de las mismas, productos de sus consejos y ense-
flanzas. Ante la sospecha de la inquisicion ellos mismos protegen los textos de sus
discipulas, haciéndolos desaparecer o enmendandolos para evitar condenas. Afirma
que “resulta al menos conmovedor imaginarse a esas mujeres ignorantes, totalmen-
te a merced de las zafias supersticiosas de aquellos clérigos” (1993:596). Por su
parte, Mujica Pinilla en el erudito y amplio estudio de la mistica femenina del siglo
XVII peruano, otorga a estas mujeres un lugar de protagonismo y creatividad, no so-
lamente de reproduccion de mandato de los confesores. En esta linea Patricia Mar-

tinez i Alvarez (2002), se refiere a un modo de mirar la realidad de las mujeres misti-

! patricia Martinez i Alvarez al referirse a otra mujer del siglo XVII, llamada Jerénima de San Dionisio
escribe: “Jerénima lee en el monasterio. Lee y se abre al mundo en la lectura. Jeronima escribe en su
celda y cuenta su libertad” (2002:82).
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cas de este periodo que solo puede ver en ellas la realidad que las determina, las
necesita y las construye, obedeciendo y enmarcadas en el rol propuesto. Pero pro-
pone otra mirada, aquella que puede ver en estas mujeres a las mujeres que leen y
gue se abre al mundo en la lectura, que escriben y cuentan su libertad, que se des-
velan a media noche porque asi lo quieren y durante el dia hacen lo que quieren,
mujeres que saben darse espacios de libertad en una sociedad que busca pautar
sus vidas, mujeres que hablan de la posibilidad de la libertad frente a la realidad,
mujeres que saben de si mismas y se dicen a si mismas con palabras propias.

La maternidad espiritual ejercida entre las beatas y hacia las jovenes que se
educaban con ellas, facilité el desarrollo de una tutoria espiritual femenina que pa-
saba de una generacion a la siguiente. Esta practica fue muy comun entre Rosa y
sSus amigas quienes se reconocen mutuamente autoridad femenina. Dofla Maria
Ufemia de Pareja da testimonio de sus visitas a la “celdita” que tenia Rosa en el
huerto de sus padres ‘“respecto de la mucha comunicacion y amistad que habia en-
tre esta testigo y la dicha bendita Rosa, la susodicha se trataba con esta testigo con
mucha llaneza y no se extrafiaba de ella”.*> También su gran comparfiera del alma,
Maria de Uzategui, se refiere a la autoridad que Rosa tenia con su palabra: “Y era
de tan grande efecto su modo de hablar que ponia grande admiracion, a los que la
comunicaban vy trataban, y en especial a esta testigo que la comunicaba muy inte-
riormente, que parecia que Dios nuestro Sefior, le daba palabras tan sonoras y sua-
ves que edificaba con ellas a todos los que la oian y les provocaba grande devo-
cion”.'® Los lazos de amistad de Rosa eran profundos, es también Maria de Uzategui
quien afirma que “cuando vivia y estaba en casa de su madre [Rosa] le causaba tan
grande soledad que siempre estaba inquieta por su ausencia y la andaba a buscar
para tenerla en su compafia y lo mismo oy0 decir a una sefiora amiga suya del ba-
rrio, que la amaba mucho, que con sélo saber que estaba en casa de esta testigo se
consolaba y la hacia compafiia, porque se amaban y querian mucho.”*

El vinculo de respeto mutuo entre Rosa y Luisa de Melgarejo es descrito por
el P. Antonio de la Vega Loayza: “esta sierva de Dios y la dicha dofia Luisa, se ama-
ban y respetaban notablemente. Y cuando se encontraban a solas, en esta dicha
iglesia 0 en las dichas casas se hincaban de rodillas la una y la otra y se abrazaban

'2 Testimonio de Maria Ufemia de Pareja, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa
Rosa, (2002: 150)

'3 Testimonio de Maria de Uzategui, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de Santa Rosa,
(2002: 96)

14 (2002:136)
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con grandes muestras de acatamiento y reverencia”.> También se afirma que Luisa
“deseaba poner la boca donde ponia los pues la bendita virgen y besar la tierra que
ella pisaba”.*®

La experiencia de libertad de Rosa es ante todo una libertad relacional (Ciga-
rini, 1995:87). La confianza mutua, el affidamento’’ entre ellas, les llevé a experi-
mentar un reconocimiento de autoridad, esa autoridad que es distinta del poder, el
poder se ejerce, se ostenta (Rivera Garretas, 2005:48), la autoridad es de quien la
reconoce (Muraro, 1994:88).

La existencia de Rosa esta llena de sentido, y se manifiesta en un modo de
estar en el mundo y en la practica de relacion con otras mujeres, relacion que le dio
la posibilidad de poder actuar en su época (Cigarini, 1995:96). La autoridad de Rosa
y también de sus amigas se enraiza en una larga genealogia de mujeres, misticas,
maestras, predicadoras, como Catalina de Siena, en quien ellas se reconocieron.
Varios testigos del proceso de canonizacion afirman que la tenia “por madre y maes-

tra y la procuraba imitar en cuanto podia en su vida™®

y que “después que leyo el
libro y vida de Santa Catalina, la quedoé tan su aficionada y devota y que siempre la
tuvo, no solo por madre sino por norte y guia de sus acciones y por maestra de su

»19

vida y costumbres”, una miga suya afirma que “la vida de la dicha Rosa era un re-

trato de la dicha Santa Catalina™

Se atestigua también sobre la influencia que Rosa ejercia, ya que habia “otras
beatas y doncellas que la santa beata iba industriando y haciendo a sus mafias™,
en relacion a la iniciacion en la oracién y los ayunos que Rosa realizaba con sus
amigas.

Uno de sus primeros bidgrafos el dominico Leonardo Hansen aporta elemen-
tos que permiten descubrir la personalidad de Rosa en su libertad para amonestar a

los frailes dominicos a que se dedicaran con fervor a la predicacion:

!> Testimonio del P. Antonio de la Vega Loayza SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de
Santa Rosa, (2002: 231)

16232)

17 Affidamento es una figura que en el pensamiento de la diferencia sexual expresa la confianza mu-
tua entre dos mujeres, el reconocimiento de autoridad femenina mutua (Rivera Garretas, 1994;2000)
'8 Testimonio de Maria Ufemia de Pareja, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de Santa
Rosa, (2002:145)

1% Testimonio del P. Antonio de la Vega Loayza SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de
Santa Rosa, (2002: 245)

%% Testimonio de Luisa de Santa Marfa, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa Ro-
sa, (2002:196)

?! Testimonio del P. Antonio de la Vega Loayza SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de
Santa Rosa, (2002: 234)
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“especialmente a los religiosos de su orden, rogaba, amonestaba y protestaba
gue ordenasen a este fin desde el principio todos sus estudios y desvelos y
gue fuese el blanco glorioso y sublime de todas sus tareas (...) que no es
acertado estar siempre asidos a las disputas metafisicas, que las mas veces
consisten en distinciones indtiles de términos, fatigandose toda la vida con
controversias y porfias sobre la significacion de las voces. Que se empleaban
mal tan continuos trabajos de las escuelas, tantas noches sin suefio, tanto al-
tercar con teson y gritos; si la erudicién adquirida a costa de trabajaos tan
crecidos, no se emplea en la salud de los projimos y propagacion de la fe. Y
mas si el fin solo fuese el aplauso y la vanagloria, parando en conseguir el
grado de magisterio y la pompa hinchada del lauro de las escuelas (...) Ase-
guraba la santa “que si no fuese mujer, habia de ser su primer cuidado, en
acabando de cursar en los estudios, darse toda a las misiones y predicacion
de Evangelio, deseando ir a las provincias mas feroces, bestiales y que se
sustentan de carne humana; solo para acudir con salud y remedio a los indi-
0S, a costa de su sangre y sudores, y a fuerza de la predicacién y el catecis-
mo”. (Hansen, 1926 [1664]:287)

Estos rasgos de Rosa hablan de un modo de libertad femenina, que traspasa
las pautas societales y emerge creando espacios propios en su manera de ser, pen-
sar y relacionarse. Estos testimonios se distancian de lecturas que retratan a Rosa y
a otras mujeres como sujetas a la dominacion e influencia masculina, atrapadas en
Su ignorancia.

Leer y escribir fue indispensable para Rosa como es indispensable para quien
necesita estar en presencia de lo otro. En ella emergié un sentido libre de ser mujer,
en relacion con otras y otros, independientemente de las construcciones sociales de
su identidad (Muraro, 2006:31-35).

Escribe Getino que la Santa al entregar unos pliegos con un collage y escritos
suyos, pide a su confesor modestamente que “enmiende lo que en dicha obra falta-
re por ignorancia” aunque también tiene interés en presentar su obra como original y
propia: “Confieso con toda verdad, en presencia de Dios, que todas mercedes que
he escrito asi en los cuadernos como esculpidas y retratadas en estos dos papeles,
ni las he visto ni leido en libro alguno. Solo si obradas en esta pecadora de la pode-
rosa mano del Sefior, en cuyos libros leo, que es sabiduria eterna, quien confunde a
los soberbios y ensalza a los humildes™. En este texto manuscrito que acompafia el
collage hallamos en Rosa la retérica de la humildad®® que acompafié a todas las mu-
jeres, una apelacién a su ignorancia como manera de protegerse de la censura in-

quisitorial.

*2 Getino, transcribe el manuscrito de Rosa, (1943: 101)
% Sobre este recurso en la escritura femenina, ver Alison Weber (1990).
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Su lucidez y agudeza es descrita por Jacinto Parra, otros de sus biégrafos:

“Dejo oir Rosa en esta ocasion —la del examen de su espiritu- axiomas tan
profundos y sélidos, conceptos tan sublimes y agudos, sentencias tan claras,
breves y fecundas, palabras tan propias, tan del caso, tan inteligentes y suti-
les, que no pudo dejar de confesar el examinador, delante de muchas perso-
nas que nunca habia visto ingenio tan iluminado y perspicaz. Esto mismo ad-
mir6 después observando el método que usaba Rosa cuando se confesaba;
con tal distincion de palabras, tal propiedad y circunspeccion, que le parecia
al Maestro Lorenzana que oia, no a una mujer, sino a un teélogo muy hecho
y consumado”.?*
La lectura de fray Luis de Granada fue muy difundida en la Lima del siglo
XVII, sobre todo entre las beatas y misticas. En su Guia de pecadores, exhortaba a
las mujeres casadas a sobrellevar la piedad y le matrimonio a la vez, sefialando que
el dominio de las cosas humanas transcurria en la llamada vida activa o practica,
pero que existia otra vida especulativa o contemplativa a través de la cual se podia
llegar a Dios. En sus obras expuso las vias para alcanzar la contemplacién mistica y
por ello la Inquisicidn espafiola prohibio en el siglo XVI la lectura de sus libros. La
obra de Fray Luis de Granada, Libro de la Oracién y Meditacion, 1554, fue la mas
criticada por el te6logo Melchor Cano:

“porque pretendié hazer contemplativos é perfectos todos, é ensefiar al pue-
blo, lo que a pocos dél conuiene, porque muy pocos populares pretenderan yr
a la perfeccion por aquel camino de Fr. Luis, que no se desbaraten en exerci-
cios de la vida activa competentes a sus estados (...) hay algunos errores que

7z

tienen un cierto sabor de la herejia de los alumbrados, € aun otros que mani-

fiestamente contradizen la fé é doctrina catélica”.?®

El debate entre misticos e intelectualistas al interior de la Orden Dominicana
fue intenso (Vilanova, 1989:652). Los segundos eran contrarios a los libros de espiri-
tualidad en lengua vernacula y ademas afirmaban que la “oracién mental” que prac-
ticaban y ensefiaban los misticos era cosa de alumbrados y que equivalia a guiarse
por el “espiritu privado” en contra de toda autoridad de la iglesia.

Sin embargo las beatas de Lima, entre las que encontramos a Rosa y sus
amigas, fueron asiduas lectoras de Fray Luis y seguidoras de sus consejos. La acu-
sacion de “alumbradas” no escap6 de ellas, las llamaron “santas postizas y ventajis-
tas”, incluso Luisa de Melgajero, la confidente de Rosa, fue sospechada por la in-

quisicion. Muchas otras, también discipulas de Rosa que frecuentaban las tertulias

24 citado en Getino (1943: 9-10)
?® Censura de Fray Melchor Cano al Cathesismo de Bartolomé Carranza (Iwasaki Cauti,1993:585)
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en la casa de Gonzalo de la Maza, fueron acusadas de fingir sus experiencias misti-
cas, algunas de ellas fueron a parar a las carceles del Santo Oficio.

Es Mujica Pinilla (2001:85-120) quien traza el itinerario intelectual de Rosa de
Lima de una manera mas nitida. La influencia de la tradicion franciscana presente
en el Peru colonial se manifiesta en su piedad naturalista, en la comunién sacra-
mental con la creacion, vivenciando a la naturaleza como icono de Dios. Las horas
que pasaba en su ermita en el jardin le permitian experimentar la sacralidad de la
creacion. Su biografo Hansen relata que uno de su mayores deleites era “pasar la
mayor parte de la noche como pasmada, sin pestafiear, ocupada en mirar el vistoso
espectaculo de la multitud innumerable de estrellas que brillaban en el firmamento”
(1929:118) y describe su fascinacion por la naturaleza. Rosa tuvo que haber reafir-
mado su naturalismo contemplativo en su aficion por fray Luis de Granada, quien
recomendaba que se contemplase la inmensidad del cielo estrellado como ejercicio
espiritual.

La lectura de San Juan de la Cruz, en su Subida al Monte Carmelo impregné
el ambiente de la mistica del siglo XVII. La practica de la via purgativa cuya finalidad
era el anonadamiento, la “muerte del yo”, fue una de los aspectos caracteristicos del
ascetismo de Rosa.

El tiempo que pasaba recluida en su ermita, en soledad y silencio reflejaba el
anhelo de vivir al estilo de los padres del desierto de la primera época cristiana pero
también de seguir los pasos de Gregorio Lopez®® (1542-1596) un laico madrilefio
radicado en Nueva Espafa, considerado el primer anacoreta de Indias. Como afir-
maba Don Gonzalo de la Maza, para Rosa, “todo su negocio era el recogimiento y
soledad”.?’

La lectura de la vida y escritos de Catalina de Siena se manifiesta en la sim-
bologia utilizada para expresar sus experiencias interiores: puente, escalera, pies,
llaga del costado, boca, bodega. Al igual que Catalina construye su ermita, practica
el ayuno y describe su experiencia de unién con Dios desde la simbologia del des-
posorio mistico.

Un personaje fundamental en la comprension de la experiencia mistica de
Rosa, fue el médico seglar Juan del Castillo, con quien la santa limefia se entrevisto

en numerosas ocasiones durante los dos ultimos afos de su vida. Fue un mistico y

?® Sobre la admiracion gue Rosa tenia de Gregorio Lopez, ver el Testimonio de Fr Pedro Loayza,
Primer Proceso ordinario para la canonizacion de Santa Rosa (2002:287)

#" Testimonio de Gonzalo de la Maza, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa Rosa
(2002:47)
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un intelectual reconocido, entregado a la oracion y respetado por su sabiduria, su
testimonio resultd clave en el proceso de canonizacion de Rosa por las evaluaciones
minuciosas desde la teologia mistica realizadas a la santa.

Tras la muerte de Rosa, el Dr. del Castillo, es censurado y sus escritos son
considerados una amenaza, pues es “mero seglar y no theologo”y “permitir se meta
en cosas agenas de su arte "es abrir la puerta “a que esto se haga de ordinario entre

otros “seglares idiotas” como él.?

Esta acusacion traslucia la inquietud por una espi-
ritualidad laica que se desarrollaba con vigor de manera independiente del control
clerical.

Entre las visiones que tuvo Rosa y que nos narran los testigos de su canoni-
zacion, se destaca aquella en la que Cristo se le aparecid a la santa limefia como
maestro de canteria para conducirla a un obraje que él dirigia. Este oficio, exclusivo
para hombres rudos o para indios obligados a los trabajos forzados estaba ahora en
manos de hermosas doncellas “y muy ricamente aderezadas con guirnaldas en las
cabezas y todas estaban labrando piedras (...) y las doncellas estaban destilando de
los ojos lagrimas que caian en las piedras y las ablandaban, para poderlas labrar,
ella se mir6 a si misma y se vio con su habito blanco y el cantero se volvié a ellay le
dijo: que os parece, no sois vos sola”*

Los suefios y visiones de Rosa (Millones, 1993:53-69) fueron interpretados
como la utopia de una iglesia que se renueva en Indias, en donde las mujeres tie-
nen un papel protagonico y el anhelo de una sociedad en donde ningun trabajo sea
considerado deshonroso.

El significado alegorico de este suefio se identificd tanto con su persona que
fue uno de los temas interpretados al 6leo por el maestro toscano Lazaro Baldi
(1623-1703) para ornamentar la Basilica Romana de San Pedro durante las fiestas
de beatificacion. Rosa es representada cincel en mano tallando en piedra una figura
humana (Figura N°1).

El imaginario simbolico de su universo visionario se desplaza dentro de la rea-
lidad andina y traduce mensajes sociopoliticos en alegorias religiosas. La vision de
Cristo como maestro de canteria, explica Mujica (2002:366), esta inspirada en el
obraje minero que la santa vio en Quives, cuando vivio alli durante su adolescencia.

Su actitud benevolente frente a las artes mecanicas o los trabajos manuales —oficios

% AHN, Inquisicidn, leg. 4466, ms5, ‘Sobre los 4 cuadernos del comentario del Dr. Castillo sobre el
compendio de la oracion de la Sta Me. Teresa de Jesus, fol.s/n. (Mujica Pinilla, 2001: 174).

# Testimonio de Maria de Uzategui, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa Rosa
(2002:118)
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de indios y mestizos- se orienta a lo mismo. La vision de un grupo de mujeres laicas
gue cortan piedras fundacionales de una nueva iglesia criollo-mestiza americana
sirve para ilustrar la profecia lascasiana sobre el traslado de la iglesia a Indias (Fi-
gura N°2) en donde Dios tenia previsto edificar su nueva casa (Mujica Pinilla,
2001:258)

3.1. Dejar a Dios por Dios

En su proceso de canonizacion se afirma que su caridad para con los pobres
era tan grande y que no solo la ejercia con la ‘gente blanca’ sino con los pobres in-
dios y negros, con tanta dedicacion que su madre:

“vio necesario enviarla fuera de su casa a la del contador Gonzalo de la Maza;

porque tenia por imposible que se pudiese contener, el dejar de servir a los

pobres, a los cuales procuraba acudir con todo lo que podia y permitia su
gran pobreza”.*

Rosa traia enfermos, indios y negros a su casa para curarlos, atenderlos o
“corria volando a socorrer la dicha necesidad y curar y servir a cualquiera de las so-
bre dichas personas, con notable caridad y piedad™’. Esto es lo que ella llamaba
“dejar a Dios por Dios"*, dejar la meditacion y la oracién por las obras de caridad.
Esta dedicacion a los sectores vulnerables de la ciudad es retratada con motivo de
Su canonizacion por Lazaro Baldi, pintura que se encuentra en la Iglesia, Santa Ma-
ria sopra Minerva de Roma. (Figura N°3).

Fr Pedro de Loayza afirma que

“su caridad era muy grande para con los pobres, a los cuales servia con mu-
cho cuidado; y asi acostumbraba traer su casa alguno a quien no solo servia
0 acompafaba y regalaba sino también si era necesario, aunque con estar la
santa debilitada y enferma con las penitencias que hacia, los cargaba y toma-
ba en brazos, aunque resultaba dafio a su persona (...) y esta caridad no solo
la ejercitaba con gente blanca y de estima sino con unos pobres negros, de

quien no se le podia seguir provecho ninguno”.*®

En Quives, cuando el padre de Rosa se hizo cargo de la administracion de la

mina de Plata, Rosa que tenia cerca de 13 afios, abrié sus ojos a la dura realidad

% Testimonio de Fray Pedro de Loayza op, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de Santa
Rosa, (2002: 300-301)

%! Testimonio del P. Antonio de la Vega Loayza SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de
Santa Rosa, (2002: 229)

%2 Testimonio del P. Antonio de la Vega Loayza SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de
Santa Rosa, (2002: 230).En esta expresion que recogen muchos de sus biégrafos, se refleja la lectu-
ra de Fray Luis de Granada, mistico dominico quien tuvo fuerte influencia en la espiritualidad laical y
femenina.

% Testimonio de Fray Pedro de Loayza op, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa
Rosa, (2002: 300)
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de la mita minera, que colocaba a los indigenas en una situacion de verdadera es-
clavitud. Luego de cuatro afios de explotacién la mina se derrumbd, quizas muchos
de los que trabajaban alli murieron en el socavon. Estas imagenes seguramente
guedaron grabadas en su memoria, su sensibilidad hacia los negros e indigenas de
Lima tiene quizés su fuente en el dolor experimentado en su la adolescencia.
3.2. Ausencia de Dios

El itinerario espiritual de Rosa, esta marcado por la experiencia de un Dios
que se aleja y vuelve, y en sus desplazamientos Rosa experimenta profundos de-
siertos. Sintié necesidad de “explicarse con personas que le entendiesen, porque se
hallaba falta de términos significativos™*. Fue el médico Juan del Castillo quien pudo
acompanfarla y con quien sintio que era interpretada, el mismo recuerda una conver-
sacion con Rosa: “Sefiora Rosa, bien sabéis que de dos afios a esta parte hemos
sido muy amigos y me habéis descubierto todas las mercedes sobrenaturales que su
Divina Majestad ha sido servido en comunicaros...”®

Su testimonio en el proceso de canonizacion revela la profundidad de su cap-
tacion de la vida mistica de Rosa. Fue en este laico, versado en teologia espiritual,
en quien Rosa descubrié el interlocutor que necesitaba: “en él hallaba con mistica
teologia, fundamentos y muy singulares y conocidos dones del cielo y grande luz y
conocimiento de espiritus y de cosas espirituales y acertado consejo y direccion para
su alma”.*°El Dr Castillo describe asf la vida de oracién de Rosa:

"cada vez que se ponia en oracion (...) le recogia Dios las potencias del ani-
ma, entendimiento, memoria y voluntad uniéndolas consigo, de tal manera
gue su entendimiento todo estaba ocupado en abrazar a su Dios. Y la volun-
tad ni mas ni menos toda, ocupada en amar a su Criador de modo que en el
entender y amar a su Dios, todo parecia ser una misma cosa, y en entender%/
amar no tenfa discurso sino en un intuito reconocia estar junta con su Dios”.?

Pero luego explica que

“cuando mas engolfada estaba su anima en la dicha union apartabase su
Divina Majestad de ella, no sdélo en lo sobrenatural sino también en lo natural
de tal manera que no conocia ni amaba a su Dios por actos sobrenatural ni
natural y estaba su anima puesta en desierto sin conocer criatura ninguna,
acordabasele como por un resquicio y por una noticia muy delicada que habia
conocido a Dios y a sus criaturas y para mas tormento suyo, la dicha Rosa de

% Testimonio de Juan del Castillo, médico. Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa

Bsosa, (2002: 30). Para lo indecible de la experiencia mistica me remito el estudio de Velazco (1999)
(2002:36)

% Testimonio del P. Antonio de la Vega Loaysa SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de

Santa Rosa, (2002: 231)

% Testimonio de Juan del Castillo, médico. Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa

Rosa, (2002: 31)
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Santa Maria conocia que ya no conocia a Dios ni a sus criaturas, de donde

era tanta su afliccién y angustia y tristeza de verse a oscuras en aquella sole-

dad (...) y no hallaba a Dios para conocerle y amarle (...) le parecia que para
in eternum estaba desamparada de su Dios™®

También el jesuita Antonio de la Vega Loaysa asevera que “de noche y de dia
era una continua y perpetua oracion de union (...) aun cuando se hallaba como deja-
da, o apartada o desamparada de su esposo y desunida y aun en unas como 0Sscu-
ridades o tinieblas o callegines o como en unos yermos de neblinas y arenales o
despoblados y desiertos”.*

De los escritos de Rosa de Lima solo se conservan algunas cartas y dos plie-
gos de las Mercedes echas todas a un enamorado coraz6n®® .Se trata de dos me-
dios pliegos que contienen un collage de dieciséis conjuntos y en ellos ademés de
dibujos y lemas, estan pegados corazones, cruces de papel de distinto tono y de te-
la, cada uno de los cuales esta rodeado de una frase diferente. Los simbolos del co-
razon llameante y la cruz se reiteran en todos los collages y en esta simbologia se
puede leer la influencia de la experiencia mistica de Catalina de Siena, Teresa de
Avila y San Juan de la Cruz (Getino, 1943:80-111).

El concepto de Dios como cazador divino presente en la simbologia de Rosa,
gue hiere el alma para hacerla cautiva lo encontramos también en Ramén Lull, Ec-
khart y Juan Ruysbroec. Un andlisis de los textos e imagenes del collage también
han sido abordados por Alfonso Esponera (1993), sefialando este autor las fuentes
de inspiracion dominicanas (Granada, Suso, escuela Renana) de la beta limefia.

También Rosa como es comun en el lenguaje de las misticas, adapta los te-
mas amorosos de la poesia cortés y los refiere al matrimonio espiritual con Jesus
(Mujica Pinilla, 2001:146) en clara referencia al lenguaje del Cantar de los Cantares.
Es el Contador Gonzalo de la Maza quien se refiere a las oraciones que Rosa hacia
inspirandose en la poesia amorosa:

“Angel de mi guarda vuela y di a mi Dios que por qué se tarda, que porqué se
tarda repetia. Y otras decia: Las doce son dadas mi Jesus no viene, quien se-
ra la dichosa que le entretiene. Y cuando se hallaba en actos fervorosos de
amor y alabanzas de Nuestro Sefor decia entre otras dulcisimas palabras:

%8 (2002:32)

% Testimonio del P. Antonio de la Vega Loaysa SJ, Primer Proceso ordinario para la canonizacion de
Santa Rosa, (2002: 246)

“° Fue Luis Getino op quien encontro estos pliegos en 1923 en el Monasterio de las dominicas de
Lima, este hallazgo fue importante porque permitié redescubrir la faceta mistica de Rosa y las fuen-
tes inspiradoras de la misma. Su libro, Santa Rosa de Lima, Patrona de América. Su retrato espiritual
y su talla intelectual es una excelente introduccién a esta dimension poco explorada de la santa lime-
fa.
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Hay Jesus de mi alma y cuan bien pareces entre flores y rosas y olivas ver-

deS”.4l

Este lenguaje de Rosa, es un lenguaje de la experiencia que se entronca en
la tradicion mistica en donde prima el conocimiento de amor. En la genealogia fe-
menina del lenguaje de Rosa descubrimos a las beguinas de los siglos XII y XIllI,
Hadewijch de Amberes, Matilde de Magderburgo, Beatriz de Nazareth, Margarita
Porete y en sus maestras mas cercanas Catalina de Siena y Teresa de Avila.

En Hadewijch, una beguina de Amberes (primera mitad del s.XIIl), el amor —
gue es Dios- es quien le provoca desolacion:

“Aguel a quien Amor
Toca en el fondo del alma
z : sz 1nd2
Conocera muchas horas sin nombre [de desolacion]

Y no hace mas que dejarla y volver para dejarla de nuevo:

“Tan pronto gracioso, tan pronto terrible,
Préximo ahora, lejano después;
Para quien le conoce y en él confia
Esto mismo es el gozo supremo
iCémo Amor abraza y golpea a la vez!"*

Matilde de Magdeburgo (segunda mitad del siglo XIII) una beguina que termi-
na sus dias en el monasterio de Helfta, buscando proteccion ante las persecuciones
de la que era objeto por parte de los eclesiasticos de Magdeburgo, describe en su
libro “La luz fluyente de la Divinidad**” su dulce caida®* en el abismo:

“iAmantisimo Sefior!, no me eleves demasiado, dijo el alma, teniéndose por
indigna, Ya es bueno para mi descansar en el tltimo lugar donde anhelo per-
manecer siempre (...) Le dijo el Sefior: ¢Por cuanto tiempo quieres permane-
cer aqui? Respondié: jAy, mi Sefior, concédeme y déjame sumergirme aun
mas para tu gloria.

Después de esto cayo el alma juntamente con el cuerpo en tan profundas ti-
nieblas, que carecia de conocimiento y de luz. No percibia nada de la intimi-
dad con Dios; hasta la misma caridad dichosa se ausent6 y se alejé de mi (...)
vino entonces la ausencia de Dios y envolvi6 totalmente al alma (...) su sepa-
racion de mi me conforma con mas dulzura que su misma presencia
(...)Cuanto mas hondo me sumerjo en la humildad, con mayor dulzura alivio y

apago la sed de mi alma”.*°

*! Testimonio del Contador Gonzalo de la Maza, Primer Proceso ordinario para la canonizaciéon de
Santa Rosa, (2002: 76)
z Hadewijch de Amberes, Poemas. Sigo la traduccion de Maria Tabuyo (1999: 66)
(1999:67)
** El libro fue escrito entre 1250-1280. Utilizo la traduccién castellana de Daniel Gutiérrez (2004).
%> para un andlisis del texto de Matilde de Magdeburgo sigo los siguientes estudios: Cirlot-Gari
51999), Ruh (1993), Muraro (2006)
® Matilde de Magdeburgo, (2004 :250-254)
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Luisa Muraro en un reciente estudio recorre la historia de la experiencia mis-
tica femenina en su dimension de ausencia de Dios y nos trae el testimonio de Te-
resa de Lissieux:

“las tinieblas que me rodeaban se hicieron tan espesas, penetrando mi almay
envolviéndola de tal manera, que ya no puedo encontrar en ella la dulce ima-
gen de mi Patria.jTodo se ha borrado!. Cuando quiero reposar mi corazon
cansado de las tinieblas que le rodean recordando el pais luminoso al que
tiende, mi tormento se hace mas grande; tengo la sensacion de que las tinie-
blas con la voz de los pecadores, me dicen, burlandose de mi:’jTu que sue-
flas con la luz, con la patria envuelta en llos mas delicados perfumes, tu sue-
flas con la posesion eterna del Creador de todas estas cosas maravillosas,
crees que un dia saldras de la niebla que te circunda! jSigue, sigue alegran-
dote de una muerte que no te ofrecera lo que esperas sino una noche auln
mas profunda, la noche de la nada!” *’

Rosa busco seguir al Hijo de Dios en su extrema y total humillacién, en la
conviccion de que “en el descenso producido por la renuncia voluntaria, que conclu-
ye en la pena, se cumple el seguimiento de Cristo” (Ruh, 1993:282). Las mujeres
misticas que analizamos experimentaron hasta el fondo el amor anonadado, abierto
totalmente a lo Otro. Ante la pregunta ¢ Dios existe? ¢Dios ha muerto?, “ellas, afirma
Muraro, las mujeres que hemos escuchado, ya han pasado por ahi, ellas de ahi ya
han pasado” (Muraro, 2006:57).

3.3. Cuerpo femenino y experiencia religiosa.

El fuerte ascetismo y la mortificacién corporal fueron para Rosa dimensiones
fundamentales de su experiencia mistica (Figura N°4). Los testigos de su canoniza-
cion sefalan repetidas veces que: “dio en mortificarse con ayunos y disciplinas y
otras mortificaciones (...) que pasaba sin comer cosa alguna ni el beber, uno y dos
dias y mas horas y esto era en particular los dias que comulgaba”. Que usoé riguro-
sas disciplinas, una cadena de hierro cefiida al cuerpo con un candado, cilicios aspe-
ros de cuerdas, azotes, una corona cefida en la cabeza con puntas que la herian,
un colchén con tejas que no la dejaban dormir. *®

Como afirma Caroline Bynum (1990) el control, la disciplina, la mortificacion
del cuerpo, desde la devocién medieval, no son tanto la negacion de lo fisico como

su elevacion, un camino dentro de las vias de acceso a lo divino. El cuerpo no se

“" Teresa de Lissieux, Historia de un alma, citado en Muraro (2006:54)
“*® Todos los testigos se refieren a estas penitencias, por citar un ejemplo ver el testimonio del Conta-
dor Gonzalo de la Maza (2002: 44-94)
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asocia tanto con la sexualidad como con la fertilidad y la descomposicién, aunque
algunas interpretaciones han identificado el cuerpo femenino con la sexualidad y han
interpretado los castigos corporales como una negacion de la sexualidad o del cuer-
po femenino. En este sentido afirma esta autora que el cuerpo no es un obstaculo
para la ascension del alma sino la oportunidad de realizarla.

La espiritualidad de las mujeres del siglo XVI-XVII como las del medioevo,
debia parte de su intensa cualidad corporea a la asociacion de la mujer con la carne
hecha tanto por los filésofos como por los tedlogos y también a la comprension de la
unidad psicosomatica que exigia la resurreccién del cuerpo al final de los tiempos.
En el cuerpo sufriente de Cristo, la mujer se contempld a si misma. En la mistica fe-
menina, el amor a Dios no es una idea, sino una experiencia terrible en la que el al-
ma arrastra al cuerpo a participar en ella. Gozo y dolor constituyen las dos caras de
una misma experiencia. La ascesis de las mujeres misticas no fue una interiorizacion
de la misoginia medieval y no procedid de la condena de la propia carne. El sufri-
miento fue un modo eficaz de hacer presente el cuerpo superando una concepcion
dualista de la persona.

El cuerpo como medio para acceder a la experiencia de lo divino continda
ocupando un rango preeminente en la Europa catélica moderna. De todos es cono-
cido el culto a las reliquias, como manifestacion de lo sagrado. También la auto tor-
tura, el uso de cilicios, azotarse, el uso de coronas en la cabeza con clavos, eran
practicas vivenciadas a veces como escarmientos de impulsos sexuales, castigos
por un pecado o como sacrificio de ofrenda para el perdén de los pecados de la so-
ciedad, pero también como medios para lograr la unidon con el cuerpo crucificado de
Jesus, asemejarse a El, a su dolor.

Haciendo morir de hambre su cuerpo sumiso, la terciaria italiana Angela de
Foligno (fines del s.XIll) hablaba de un encuentro con Jesus como “amor y saciedad
inestimable que, aunque hartara al mismo tiempo generaba un hambre insaciable,
de manera que se trastornaban los miembros”.*

Los ayunos de las misticas han sido objeto de mudltiples interpretaciones, la
“santa anorexia” ha sido un rasgo comun en las misticas que estudiamos. En Rosa,
como en su maestra inmediata, Catalina los ayunos constantes la obligaban a re-
chazar todo alimento, hasta el punto de beber solo agua a alimentarse de la eucaris-

tia. El rechazo de la comida y el sufrimiento que esto comportaba puede ser interpre-

9 Angela de Foligno, Le Livre de léxperiencie des vrais fideles: texte latin publié daprés le manuscrit
d’Assise. (1927:156-158), Bynum (1990:166)
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tado como un acto de identificacion total con el rol atribuido a las mujeres como nu-
tridoras del grupo. Las mujeres asi se convertian con el alimento mistico en una ver-
sion mas plena de la comida y la carne. Al unirse a Cristo, la mujer se convertia en
un ser todo de carne y capacidad nutricia hecha una con el sufrimiento generativo de
Dios (Arias Bautista, 1995:109). El Dios de la experiencia femenina es un Dios que
se hace comida y bebida:

“Mucha experiencia humana femenina se ha transmitido unida a la historia de
un Dios concebido, parido y amamantado por una mujer de este mundo, un
Dios abandonado por sus compafieros en manos de sus enemigos, pero no
por las mujeres, que siguieron a su lado en las horas oscuras del odio y del
padecimiento, el Dios que se transformd misticamente en comida y bebida
ofrecidos al hambre y a la sed de la humanidad.”° (Muraro, 2006:50-51)

Por otra parte la sangre, desde el saber médico medieval, era un simbolo su-
mamente ambiguo, aunque la sangre menstrual era considerada impura era a la vez
el flujo basico del cuerpo y la soporte fundamental de la vida humana. La teoria mé-
dica también sostenia que el derramamiento de sangre purgaba o limpiaba a aque-
llos sobre los que se derramaba. Esto llevaba a comprender el derramamiento de la
sangre de Cristo en la Cruz — que purga nuestro pecado con la expiacion y alimenta
nuestra alma con la Eucaristia- con funciones propias de la mujer: derramar sangre,
proporcionar alimento y dar nacimiento a la vida nueva, lo que llevaba a experimen-
tar y representar ciertos momentos de la vida de Cristo como femeninos o maternos.

Catalina de Siena bebe del costado de Cristo, en plena representacion mater-
nal (Di Renzo, 2006)°*. Es comln desde la Edad Media asociar no sélo el cuerpo
con la mujer sino también asociar a la mujer con el cuerpo de Cristo. Se puede decir
que el ndcleo teoldgico de su espiritualidad se resume con las palabras: “Jesus
Amor”. Esta teologia del amor no es solamente un lugar teoldgico sino que es tam-
bién un lugar corporal: los pies, el costado y la boca de Cristo son partes del cuerpo
gue simbolizan en conjunto el camino para llegar a la Verdad Eterna.

Es que se debe tener en cuenta que para Catalina el cuerpo de Cristo es el
lugar donde se manifiesta Dios, es la expresion corporal de Dios. Un lugar especial,
merece, el costado de Cristo que es para Catalina lugar de paz y de sosiego. Asi
Catalina expresa: “... me esconderé en las llagas de Cristo y me bafiaré en su san-

gre, y asi habré terminado con mi maldad y me alegraré deseando a mi Creador”.>?

*% | uisa Muraro sigue aqui a Caroline Bynum (1987)
*! Sigo a Gabriela Di Renzo en esta aproximacién a Catalina de Siena.
°2 Santa Catalina de Siena, Dialogos N° 66, utilizo la edicién de Salvador y Conde (1980:169)
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Es en el costado de Cristo donde el alma encuentra el conocimiento de siy de
Dios. Es en el costado de Cristo donde Catalina arde en el deseo de unirse y mez-
clarse con la sangre de Jesus: “Os escribo en su preciosa sangre, con le deseo de
veros bafiado e inmerso en la sangre de Cristo crucificado y escondido en su costa-
do. En la sangre descubriréis el ardor (pues fue derramada por amor) y en el costa-
do el amor de corazén (...) preparandonos un bafio de sangre donde son purificadas
nuestras iniquidades. De su costado ha hecho para nosotros morada y receptaculo
donde el alma reposa, encuentra y gusta a Dios-hombre™?,

En Catalina su cuerpo ofrecido funcionard como un lenguaje sin limite, con él
establecera su relacion con Dios. Se trata de un cuerpo vestido de su misma pala-
bra. Ella no habla sino que es hablada (Di Renzo, 2006). La corporeidad en la expe-
riencia religiosa femenina, alude también a que ante la falta de un orden simbdlico
propio, las mujeres que no se sienten expresadas en el discurso masculino sobre
Dios, convierten ocasionalmente su cuerpo en texto, y dejan que hable y se exprese
(Rivera Garretas,1992:218).

En el proceso de canonizacion de Rosa de Lima se atestigua que una noche,
encontrandose la santa:

“debilitada y descaecida, con deseo de tomar unos tragos de chocolate para
confortar su estbmago (...) deseando que su madre dofia Maria de Uzategui a
quien ella también llamaba madre se lo enviase, se volvié a su angel de la
guarda y le dijo: Angel mio decidle a mi madre me envie un poco de chocola-
te, pues veis la necesidad que tengo. Y como era tan tarde y ella habia de
comulgar el dia siguiente, dieron las doce y por no perder la comunion, vién-
dose tan descaecida y debilitada, puso su boca en la llaga del costado de
Nuestro Sefior Jesucristo (Figura N° 5) y le dijo: Chocolate de mi corazén,
confortadme vos pues veis mi necesidad. Y confortarme con él y era tan lindo
que quedé satisfecha.”*

La boca de Cristo es para Rosa la fuente de la sabiduria, en un diadlogo con el
Dr Juan del Castillo, el le pregunta sobre el modo de hablar que tuvo Cristo para dar-
le a entender una vision en la que el pesaba en una balanza trabajos y gracias que
daba a los hombres. El Dr Castillo desea saber si el modo de hablar era “vocal o in-
telectual”, a lo que Rosa responde: “que no entendia ella esos lenguajes de hablas

intelectuales ni vocales, mas que veia que de la boca de Jesucristo salia una cosa

*% Santa Catalina de Siena, Carta 158, utilizo la edicién de Salvador y Conde (1982:628-629)
> Testimonio de Maria Ufemia de Pareja, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa
Rosa, (2002: 146)
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muy linda y entraba por su boca de ella, que no sabe que si era mas que por alli se
entendian Cristo y ella™>

La figura de Cristo nutriendo el alma en su pecho ha sido muy representada
en la tradicion mistica cristiana desde antiguo, como se refleja en el bajo relieve de
la Colegiata de Leodn (siglos XI-XII) (Figuras N° 6 y 7). En el siglo XIV, Juliana de
Norwich reafirmaba esta imagen materna de Jesus de una manera muy audaz.

“la segunda persona de la Trinidad, es nuestra Madre por naturaleza en nuestra
creacion substancial, en ella hallamos fundamento y raiz, y es nuestra madre de
misericordia al haber asumido nuestra sensualidad. Y asi nuestra madre obra en
nosotros de distintas maneras, en ella nuestras dos partes permanecen unidas. Pues
en Cristo nuestra madre nos desarrollamos y crecemos, y en su misericordia nos
transforma y restablece, y por el poder de su pasién, su muerte y su resurreccién nos
une a su substancia. Y asi obra nuestra madre de misericordia en todos sus amados
hijos.(VL, 42-49). Asi Jesus es nuestra verdadera madre en naturaleza por nuestra
primera creacion, y es nuestra verdadera madre en gracia por haber asumido
naturaleza creada. Y todas las bellas y dulces obras de esa preciosa maternidad son
apropiadas a la segunda persona (VL, 59, 37-40)"*°

4-A MODO DE CONCLUSION

“Porgue hay una historia que no esta en la historia
y que solo se puede rescatar

escuchando el susurro de las mujeres”

Rosa Montero, escritora espafiola.

La contextualizacion del fendmeno de la vida beata en la ciudad de Lima del
siglo XVII, nos permite captar las circunstancias en las que florecio este modo reli-
giosidad femenina y percibir los factores que sustentaron el surgimiento de este tipo
de experiencias. Como he sefalado, algunos de los autores estudiados acentlan
una interpretacion de la vida de las mujeres beatas, como producto determinado por
el contexto social, cultural, politico y econdmico, mientras que otros perciben tam-
bién rasgos de autodeterminacion y libertad de opcion de las mismas, ya que fueron
capaces de romper con los estereotipos asignados a la mujer en la sociedad colo-
nial.

Las corrientes de espiritualidad que llegan a América se funden en un nuevo
espacio y producen un inédito imaginario simbdlico, que se desplaza dentro del
mundo andino y se traduce en mensajes de contenido socio-politicos. La vida y el

culto de Rosa se desarrollan y crecen dentro de parametros hispanos tardio medie-

*® Testimonio del Dr Juan del Castillo, Primer Proceso ordinario para la canonizacién de Santa Rosa,
2002: 38)

gﬁ Sigo la traduccion de la Version Larga (VL) del Libro de las Visiones y Revelaciones de Juliana de
Norwich, en la traduccién de Cirlot-Gari (1999:276).
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vales, renacentistas y barrocos. El nuevo misticismo laico, se expresa en la ‘vision’
de Rosa en la que mujeres cortan las piedras fundacionales de la nueva iglesia crio-
llo-mestiza en Indias, expresando la conviccion milenarista de la época, que veia en
los americanos a los herederos de las promesas divinas y a la iglesia en Indias co-
mo nuevo brote, independiente de la corrupta iglesia de Roma.

En la basqueda de identidad de una sociedad indiana en proceso de madura-
cion, Rosa de Santa Maria, es asumida como simbolo de autoconciencia de la
emergente “republica criolla”. Su nombramiento como Patrona de Lima y de todo el
virreinato mucho antes de ser canonizada oficialmente, es muestra de esta apropia-
cion por parte de los criollos, hecho que se repetira al ser proclamada patrona de la
independencia de las Provincias unidas del Rio de la Plata en 1816. La rapida difu-
sion de su imagen en pinturas, grabados y esculturas, en Ameérica y Europa, signifi-
c6 una fuerte proclama criolla en el siglo XVII.

Pero también, Rosa de Lima es transformada en una metafora social que
consolidaria de manera igualitaria los anhelos politicos de espafioles, quienes ven
en su fama de santidad una confirmacion de la importancia de la evangelizacion en
“Indias”. Por su parte también los indigenas atribuyen a Rosa las profecias de reivin-
dicacion del imperio incaico.

Mirar la libertad femenina en la historia, descubrir los amplios espacios en que
se fue desarrollando, permite descubrir que la practica politica de las mujeres convi-
vio y pudo crecer junto y al mismo tiempo que el desarrollo del patriarcado en socie-
dades como la colonial hispanoamericana, pero que ellas supieron desarrollar sus
propios espacios para vivir relaciones humanas de mutua dignificacion.

Escribir la historia de las mujeres desde esta Optica es una invitacion a super-
ar las quejas reiteradas de miradas que por carecer de sentido de existencia libre en
el presente solo pueden ver miseria y postergaciéon femenina en el pasado.

Esta pequefa resefia de algunos rasgos de la vida de Rosa, pretende dar lu-
gar “a la narracion de la existencia que restituya, junto con el pensamiento, la singu-

laridad de una vida, su dibujo especifico e irrepetible, su sabor” (Tomassi, 2000:81).
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