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Si sostenemos con Warner que el santuario es parte del lenguaje
de oracién que comunica al cielo con la tierra, el simbolismo
de su ubicacidén es, en este caso bastante claro. Sin embargo,
no es la funcién de la Virgen como mediador& en la economia de
salvécién lo gue se enfatiza en estos primeros afos en Jlos
santuarios analizados; como hemos visto, la funcién principal
es lograr la conversidn, la identificacién de los indios a un

espacio y el "ordenamiento” de este espacio.

5. La Contrarreforma, Maria y la fiesta barroca: una historia

de pugnas, especticulos y centralizacién.

A partir de la Reforma protestante, la Iglesia catdélica se
ve envuelta en un proceso de cambio y renovacién para enfrentar
el tiempo de guerra que le tocaba vivir. La tdctica frente a la
amenaza protestante fue eminentemente ofensiva; con ella la
iglesia buscaba ampliar su dominio, ser universal, y calar méas
profundo en cada uno de sus fieles para asegurar un compromiso
y una obediencia intensamente personales. En el Concilio de
Trento, cuyos decretos fueron aprobados oficialmente por Felipe
11 el 12 de Julio de 1564, la iglesia estructura su nueva
posicidén, y reformula los medios a través de los cuales la

institucidén deberia actuar.

A lo largo del siglo XVI1, la historia de estas imagenes
ya instaladas, de sus santuarios y de la creciente devocién de
la que son objeto, se vincula maAs claramente al proyecto

contrarreformista, adgquiriendo por lo tanto nuevas y distintas
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funciones. Durante el siglo XVI y los primeros afios del XVII
autoridades civiles y eclesiasticas, doctrineros, encomenderos,
etc. tuvieron tiempo de ir aprehendiendo el mundo andino, y de
establecer mds firmemente las reglas que marcarian el orden
politico, social y religioso, el control espacial y temporal
colonial. Estamos tratando ahora con una Iglesia ya normalizada,
que aparentemente ha superado una situacidn extraordinaria -la
gigantesca empresa de conversién- y ahora se prepara para
mantener la poblacidén indigena ya conversa bajo su mirada, vy,
en todo <caso, reprimir casos esporadicos de idolatria o

comportamientos desviados de la moral catdlica.

5.1. La Contrarreforma, Maria y la politica sobre la imagen.-

Segin Solérzano y Pereira, al principio era tanta la
neceéidad de la evangelizacidén y tan pocos los curas que
habléban la lengua de los indios, que ésta se le encargaba a
cualduier sacerdote, en su mayoria frailes o religiosos que
pasaron con los primeros conquistadores®; pero esta situacién
empieza a cambiar lentamente a partir de las reformas de Toledo
y, desde fines del XVI, se va perfilando el control mayoritario
por parte del clero secular de las doctrinas a lo largo y ancho
de la Audiencia de Quito’’. Pefia Montenegro dice que recién en
1609, cuando "estaba ya muy mejorado el Estado eclesiastico de

las Indias y el nimero de sus ministros...", empiezan a

4 Juan de Solérzano y Pereira, Politica Indiana, Tomo II,
Libro 1IV: "En que se trata de las cosas eclesidticas y Patronazgo
Real de las Indias, Madrid, 1739 (3a. Impresién), p.122.

& En 1595 hay 77 doctrinas en manos de regulares y 73 en
manos‘de seculares. En el 1600 88 son controladas por religiosos,
y 120 por clérigos. Ver: Jorge Moreno Egas, art. cit., pp.21-112.
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escogerse los curas a través de oposicidén y concurso conforme
a lo que mandaba el Concilio de Trento*’, y en 1622 quedaron
legalmente revocados todos los privilegios que podian reclamar

los rTegulares.

Pero, ¢(por qué es significativo para este trabajo el
cambio de manos en el control de las doctrinas y la politica
eclesidstica colonial? Fundamentalmente porque el proyecto de
las 6rdenes religiosas y el del clero secular son muy distintos,
y esb significa que la politica sobre la significacién de la
imagen y su funcién cambian, cambiando por lo tanto su relacidn
con ios distintos aspectos que se analizan. A diferencia de las
O0rdenes religiosas arraigadas en las particularidades de sus
précticas y fundamentos, la iglesia secular estaba firmemente
comprometida con el proyecto contrarreformista de una iglesia
universal unificada bajo una s6la doctrina y una séla autoridad.
Al coexistir en la Virgen 1la realidad fisica con lo
sobrenatural, 1lo humano con 1lo divino, y por 1lo tanto,
ejemplificarse en ella el poder de mediacién entre el cielo y
la tierra, Maria se constituye en el simbolo que se asimila a
la 1glesia como institucidén, aquella que se proclama refugio e
intercesora de los pecadores en su camino hacia la salvacién,
la faceta de 1la religién que mas enfatiza 1la 1iglesia
contrarreformista. Por otro 1lado, como cuerpo virginal,
inmutable e incorruptible en la Asuncidén, Maria simboliza la

globalidad del cuerpo impermeable e integral de la iglesia en

43'Alonso de la Pefia Montenegro, lItinerario para Parrocos de
Indios, (1771), Guayaquil, Anuario Histérico Juridico
Ecuatoriano, 1985, p.5.
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un mundo hostil. Como sostiene Warner, "La Virgen encarna los

ideales cristianos de homogeneidad e independencia...” y refleja
dos caracteristicas de la Iglesia: su temor a verse contaminada
por influencias externas, y su "repugnancia al cambio”, ambas
relacionadas de forma evidente con el proceso de la
Contrﬁrreforma“. Esta misma JIglesia, segun la autora, usa a

la Virgen-Reina, madre de un Dios-Emperador, como simbolo de

poder para reforzar su autoridad en la tierra.

Conocida la importancia gue tiene el mito de Maria en la
ideolpgia contrarreformista, que la convierte en centro de la
religiosidad, cabe preguntarse por la significacién que tiene
su imagen en el barroco. Para el franciscano Fray Luis Jerdénimo
oré, guien escribe un manual de doctrina y confesién en 1598,
las iﬁégenes, como algo visible y creado, son un espejo en el
que se ven representadas las cosas invisibles de Dios*®, ahora
que Dios ya no visita su pueblo como lo hacia antes*®. Son un
vehiculo de la verdadera presencia que tornan visible lo
invisible. Las imdgenes son vectores, sustitutos, que garantizan
la presencia del prototipo sobrenatural, y esa presencia, a su
vez, las satura y las valida, le da vida. Para el mismo autor,
en oppsicién a estas imagenes activas, "...los gentiles adoran
idolos y simulacros, sin vida, ni movimiento, ni alma..."*.

Afios mas tarde, otro franciscano, fray Andrés de San Nicolés,

44 Marina Warner, op. cit., p.149.
$ Luis Jerénimo Oré, op. cit., p.3.
% 1pig, p.so.

Y 1bid., p.72.
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quien escribe en el siglo XVII sobre la Virgen de Copacabana en

el Pegri, sostiene que ...Dios toma por instrumento muchas

santaé imidgenes para representarnos en ellas los continuos
beneficios que nos hace, enviandolos encafiados por su medio de
los cielos a la tierra..".*®. Como dice carlos Espinosa, esa es
la intencién de Trento: La Contrarreforma, gque postula 1la
ausen#ia de Dios,

"

» refuerza 1la eficacia representativa de las
imdgenes frente a la iconoclastia protestante que niega
cwalquier verosimilitud del arte religioso. Las
imégenes...dan la ilusién de la presencia de lo

sobrenatural. Pero esta ilusién conduce a la verdad en

cuanto asiste al hombre a comprender la deidad ausente"*’.

Esa relacién de las imAdgenes, de la visuvalidad, con el
conocimiento, esa presencia de la verdad en lo visible, es
también la que parece estar detrds del texto del Primer Sinodo
de Quito, convocado en 1570 por el obispo Fray Pedro de la Peifia
para difundir las decisiones doctrinales y administrativas del
Concilio de Trento. En é1 se ordena a los curas que si los
indios tienen crucifijos o imdgenes de la Virgen o los santos,
"le den a entender gque aquellas imdgenes es una manera de
escri?tura que representa f da a entender a quien
representa...como lo ha declarado el Santo Concilio de

R TE-10]

Trento Es interesante ver en esta relacidén directa entre la

18 Fray Andrés de San Nicoléds, Imagen de Nuestra Sefiora de
Copacabana. Portento del Nuevo Mundo va conocido en Europa,
Madrid, 1663, p.8v.

49:Carlos Espinosa Fernandez de Cérdova, art. cit., Mavo,
1994, p.57.

W, "Primer Concilio de Quito, 1570", en: Revista del
Instituto de Historia Eclesidstica Ecuatoriana, Nos. 3 vy 4,
Quito, PUCE, 1978, p.64.
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verdad y la visidén, la imagen, una alternativa de conocimiento
al de la razén cartesiana. En la opcidn contrarreformista, la
verdad no es opaca, se la puede aprehender con la visién, en la
imagen, en el espectdculo barroco, gue nos la ofrece a manos

llenas.

bentro de ese gigantesco esfuerzo de la iglesia de 1la
contrarreforma por abrir un "agujero en el dique que separaba
el mupdo visible del divino..."®, y que se plasma en este arte
barroco abigarrado y denso, la imagen de Maria como estimulo
visual, externo, se convierte en uno de los instrumentos de
propaganda y difusidén protagénicos. Las apariciones y los
milagros de la Virgen asociadas a su imagen refuerzan la
capacédad representativa del arte, su eficacia para hacer
visible lo divino en el mundo finito. Maria es un ejemplo claro
de cémo las cualidades del modelo sobrenatural acaban habitando
su representacién terrestre: la integridad fisica y espiritual
de Mafia la convierte en la principal mediadora en la curacién

de la salud y del alma, y esa eficacia dindmica de su imagen

asegura su veneracidén y la atraccién inmensa de sus santuarios.

5.2. Las imdgenes de la Virgen. El1 prestigio y el poder.-

Si bien desde 1563 con el Concilio de Trento, se difunde
vy aplica en el barroco toda esta teoria de la imagen, en la Real
Audiencia de Quito, el impacto de Trento empieza a sentirse con
mds intensidad a partir del siglo XV11 con el proceso de

consolidacion de la iglesia secular y el aumento de poder de los

51Marina Warner, op. cit.,p.377.
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jesuitas. Una figura clave en la difusién y puesta en practica
de los postulados de Trento fue el Obispo de Quito Fray Lluis
Lépez de Solis a partir de 1594. A pesar de ser agustino, LOpez
de Solis promovié un proceso de normalizacidén y organizacién
eclesidastica profunda en el territorio de la Real Audiencia, con
pleno;apoyo de la Iglesia y el Estado secular. Lépez de Solis
fue el cuarto Obispo de Quito, y a los dos meses de su llegada
inici® el Segundo Sinodo de Quito para imponer en la préactica
las decisiones y estatutos de los concilios provinciales de Lima
y del:Concilio de Trento’’. Bajo su obispado se realizé también
el Te}cer Sinodo de Quito, en lLoja en 1596. Cabe 1llamar 1la
atencién en el hecho de que las Virgenes de Oyacachi y del Cisne

y sus santuario tienen origen precisamente en estos afos.

Auspiciado por Lépez de Solis y sus sucesores, el proceso
de to%a de poder del clero secular adquiere una orientacién
centralista. Poco a poco, a lo largo del siglo XVII 1las
doctrinas méds centrales, préximas a villas y ciudades, es decir
dentrg del espacio ya ordenado por el mundo espaiiol, pasaron a
manos :del clero secular, mientras que las que estaban en los
lugarés mas apartados, donde la conversién y la puesta en orden
de una poblacién 1indigena eran todavia un Teto, podian
permanecer en manos de religiosos. De acuerdo a distintas

fuentes, los religiosos tenian mAs facilidad y cuidado para

S a pesar de dque la doctrina y las decisiones
adminigtrativas de Trento fueron incluidas en el Primer Sinodo
de Quito de 1570, José Maria vargas afirma gque para 1las
cuestignes practicas se confié en la larga experiencia "acciébn
misionera y pastoral". Ver: José Ma. Vargas, "El Primer Sinodo
de Quito", Revista del Instituto de Historia Eclesiéstica
Ecuatoriana, Nos. 3 y 4, Quito, 1978, p.9.
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evangglizar a los indigenas, a lo que, seguin Acosta, ayudaba el
ejempio de su vida®’. En este proceso tan s6lo se respetaron
las doctrinas en manos de jesuitas porque, de acuerdo a la
opinién de la época, éstos no sélo tenian buenos resultados en
lo espiritual sino también en lo temporal y politico. En 1620
el Principe de Esquilache dice gque se les de muchas doctrinas
a los jesuitas porgque, por su honestidad y vida ejemplar, éstas
tienen muy buen resultado®. Frente a las demds 6rdenes
religiosas los jesuitas eran un caso especial; la Orden Jesuita
era uno de los estandartes de la Iglesia de la Contrarreforma
y de su espiritu de enfrentamiento frente a la amenaza
protestante. Los fundamentos militares de 1la organizacién
jesuitica, cuyos miembros se consideraban soldados de Cristo en
una é&poca de guerra, los llevaba a coincidir con el clero
secular en la defensa y propagacién del catolicismo universal

por el mundo, a través de la formacién de un "hombre nuevo'.

Junto a los cambios en el proyecto eclesidstico y sus
conseéuencias a nivel ideoldgico y de representaciones, durante
el siglo XVI1 se hace patente otro desplazamiento en la
significacién y funcién de las imdgenes y los santuarios. Estos
empiezan a estar claramente asociados con proyectos politicos
y econdémicos, con evidentes intereses individuales, y con la
promogién de una nueva subjetividad. Pero, (cudles son los

cambios concretos en el uso y la funciédén de la imagen de la

3 Juan de Soldrzano y Pereira, Politica Indiana, Tomo II,
Madrid, 1739, p.131.

" solérzano y Pereira, op. cit., p.141.
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Virgen y sus santuarios durante esta etapa?

“En este proceso de centralizacién y de progresiva toma de
poder del clero secular, las virgenes y los santuarios, por el
prestigio y el poder simbélico, religioso, politico y econdémico
que c¢oncentran, entran a ser, comoc ya hemos visto, una parte
meduiar del proyecto contrarreformista. Como veremos, este
proyécto no s6lo implica el desplazamiento fisico que supone la
centfalizacién, sino que supone una profunda tranformacidén en
la composicién étnica, social y numerica de la poblacién que
recibe los favores de la Virgen, acude al santuario y participa
de romerias, peregrinaciones y fiestas: esa poblacidén ya no es
s6lo indigena, ahora es también mestiza, negra, criolla vy
espafiola; ahora es tanto rural como urbana; y, sobre todo, ya
no eé mayoritariamente una poblacidén por convertir, sino una
poblacidén cuya integracidén en la religién y en el funcionamiento

de la sociedad colonial se refuerza y sanciona cotidianamente.

Iin ejemplo elocuente, por los diversos intereses que entran
en j@ego, es el del traslado de la Virgen de Oyacachi en 1604,
Cuando se les quita la Virgen a los indigenas de Oyacachi para
llevirla al Quinche, es Lépez de Solis quien sanciona el
traslado. Segin la tradicidén recogida en 1libros y cuadros
votivos, el cacique de Oyacachi llevaba varios afios casado y sin
tener hijos. Cuando después de pedirselo a la Virgen tuvo
gemelos, festejé el acontecimiento vistiendo con los vestidos
de la Virgen, la cabeza de un oso, a la gque, segun distintas

fuentes, los habitantes de Oyacachi rendian culto antes de la
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evaﬁgelizacién, y la adoraron en plena borrachera. Cuando se
enteraron en Quito de esto, se decidié guitar la imagen a los
"idélatras” y trasladarla, junto con el retablo de plata y los
adornos, a un pueblo de indios "mds antiguo y mejor cimentado
en las costumbres cristianas"®>, como era El Quinche. Segin
Matovelle, el cura secular del Quinche, Diego de Londofio, fue
gquien mas empefio puso en conseguir este traslado. Gracias a la
ayuda de diferentes pueblos y sobre todo de Quito, el santuario

fue Tapidamente construido y un nuevo pueblo de El Quinche se

cred en torno a él.

Mids allda de c6mo los indigenas celebraron el nacimiento de
los ninos, lo <cual pareceria constituirse en la excusa
ejemplificadora para ejecutar una decisién ya tomada de
antemano®®, a través de este episodio es posible aprehender el
despliegue de varios intereses. Por un lado el traslado de 1la
Virgen parece inscribirse en la politica eclesiatica de una
Iglesia ya normalizada que tiende a favorecer la centralizacidn
vy que busca el control de la evangelizacidén en su enfrentamiento
con gl clero regular. El acercar la imagen y el santuario a
Quité e instalarlos en una zona mucho mds accesible y poblada
favo;ece, en una época y una regién en la gue la conversidn esta

va relativamente asegurada, el desarrollo de la devocidén y la

5 Julio Maria Matovelle, op. cit., p.395.

56 Ver por ejemplo la versién de P61it Moreno, quien fue
capellan del Santuario del Quinche, para gquien la "historia de
la hechiceria" de Oyacachi, simplemente aceleré la decisién del
traslado. Esta ya habria sido tomada debido a las dificultades
del camino y las incomodidades de Oyacachi. Manuel Maria PO61lit

Moreng, Historia y Milagros de la Santisima Virgen del Quinche,
Quito, 1941, pp. 17-18.
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confianza en la Iglesia. Es por estos afnos gue, como veiamos,
se prbponia gue las doctrinas centrales y ya bien establecidas
pasen todas a manos del clero secular, y las doctrinas de la
periferia, las de montafha y misiones, aun en situacidn
extraordinaria, estén en manos de religiosos. El traslado de la
Virgen de Oyacachi al Quinche, puede ser parte de este proyecto,
en el gue con el aumento de poder v la centralizacién del clero
secular se centralizan también los medios de conversidn y de
intercesién mas efectivos y prestigiosos. Este afdan por extender
el radio de accidén de la Virgen y asegurar la fe de los devotos,
puede: interpretarse como la razén para que a partir del siglo
XV11 abunden los milagros "piblicos y generales"”, al intervenir
la Virgen, segiun las fuentes, en sequias, pestes, terremotos,
y guerras, y aumenten los milagros individuales mdas impactantes,

curaciones, resucitaciones,etc. °.

También hay que tener en cuenta que la Virgen era sin duda
para la Iglesia un medio de difusién y control mucho més eficaz
mientras mas poblacién entre en contacto con ella y perciba
persopalmente sus beneficios. Y ese era el gran problema de
Ovacachi; si1 su ubicacidén en los afios de la iglesia de 1la
conversion era, como habiamos visto, geografica y simbélicamente
significativa y funcional, para una iglesia en proceso de
secularizacién y centralizacidén como la del XVII, la posicién
de frontera de Oyacachi y su inaccesibilidad hicieron gque la

presencia de una Virgen milagrosa alli careciera de sentido. La

”iVer por ejemplo, Carlos Sono, Nuestra Sefiora del Quinche,
Quito, Imprenta del Clero, 1883, pp. 105-118.
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ubicacién del Quinche era en cambio privilegiada, tant& por la
cantidad de poblaciones que habia a su alrededor, como por su
cercania a Quito, y su fdcil acceso para todo el Norte de la
Audiencia®®, ampliando asi el radio fisico y social de accién

de la Virgen, y facilitando la difusién de sus milagros.

Por otro lado, detrds de la insistencia del cura del
Quinche parecen  haber intereses mucho mAs mundanos y
particulares. Como el mismo Solérzano y Pereira sostenia, los
curas seculares, a diferencia de los regulares, miraban
"demasiado” por sus propios intereses. El tener una doctrina con
un santuario que albergaba una imagen cuya fama se habia
extendido considerablemente, suponia beneficios econémicos
direc;os, por las limosnas que se recibian, e indirectos, por
la ac}ividad econémica que suponia la fiesta, la feria y la
peregrinacién. E]l hecho de que no se llevaran sélo la Virgen
sino que desmantelaran también el retablo de plata y los adornos
de lajiglesia, es muestra de que el episodio estd ligado con

intereses bastante mundanos.

Un ejemplo claro de la competencia entre el clero secular
y regular en torno a las imdgenes mAs prestigiosas y ricas es
el caso de la Virgen del Cisne. El1 santuario del Cisne estuvo
en ménos de custodios franciscanos hasta 1775, cuando los
seculares se hacen cargo de él. Sin embargo, éstos ya rondaban

la Virgen desde bastante antes. Un episodio registrado por

w} Muchos de 1los milagros de la Virgen favorecieron a

peregrinos que llegaban incluso desde Popaydn y desde Cali.
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Francisco Riofrio, es aquel en el que el obispo de Quito, nombra
al érimer sindico seglar de la Virgen en 1742, a quien se le
entregan todos los bienes de la Virgen con la orden expresa de
gque no intervenga el doctrinero. Hasta entonces eran los
fradciscanos los gque administraban independientemente las
posesiones y haciendas de la Virgen'’. También con la Virgen
del;Cisne parece haber una asociacién entre los intentos de
centralizar la imagen y acercarla a un espacio mds accesible y
variado en términos poblacionales, y el clero secular. Como
veremos mas adelante desde inicios del siglo XVII se la trata
de léevar a San Juan de Chuquiribamba, un pueblo de facil acceso
y mds cercano a Loja, cuya doctrina estaba en manos de clérigos.
Mas de un siglo después, cuando ya estan a cargo de la Virgen
los 'seglares, las fuentes mencionan frecuentes romerias,
costéadas por el Cabildo lojano gue en el siglo XVIII se declaré
"patrono y protector de la advocacidén del Cisne" y vecinos
ilusires de la ciudad, en las que se llevaba temporalmente la

Virgen del Cisne a Loja.

éEn el siglo XVIII hay un episodio que podria interpretarse
comoéun intento de apropiacién de la Virgen por parte de Loja
y qué tiene cierto paralelismo con el traslado de la Virgen de
Oyac;chi al Quinche, al usarse el argumento de la idolatria para
arrancar la imagen de su lugar de origen. Se dice gue alrededor
de 1?50, los indios de Chuquiribamba se levantaron para huir

hacia las montafias y entregarse ..a practicas gentilicas y

¥ Francisco Riofrio, La Advocacién de Nuestra sefiora del
cisne. Origen y Progresos, Tip. Oriental Chimborazo, Quito, 1924,
pp. B88-90.
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ritos idolatricos..."®. Antes de irse hurtaron dos imégenes de
la Virgen de la Iglesia. Para evitar que se roben la Virgen del
Cisne se la guardé en la casa parroquial, y posteriormente en
Loja. Meses después cuando la situacién se habia trangquilizado,
el cura intenté devolver la imagen a su santuario pero la ciudad
y el corregidor, con el argumento de la idolatria indigena, no
se lo permitieron. Finalmente la imagen fue devuelta ante la
intervencién del Protector de indios en nombre del cacique del
Cisne. Como se puede ver ademids de ser parte de la pugna entre
la iglesia secular y la regular, la Virgen empieza a ser centro
de una competencia entre las élites blancas y los indigenas, a
guienes originalmente iba dirigido el proyecto religioso de la
Virgen, Yy en cuyas manos estaba en un principio la organizacién

de la fiesta y el culto mariano.

En el proceso de centralizacién no sélo influye Ila
progresiva toma de poder del clero secular; la utilidad politica
y econdémica de las imidgenes de la Virgen, utilidad cada vez méas
evidente a los ojos de las instituciones de la época, hace que
las méAs prestigiosas se convierggn en bienes codiciados por los
centros urbanos cercanos y sus élites. En el caso gue estamos
tratando, el cabildo y 1los vecinos de Loja son los méas
inter?sados en que la Virgen sea llevada en romeria a Loja.
Desde; fines del siglo XVII, 1las autoridades de la ciudad,
tomar@n el lugar de los indios en la fiesta, y se pusieron a la
cabeza de todo acto religioso popular y especialmente de las

peregrinaciones: corregidores se convirtieron en priostes,

 1bid., p.158.
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veciﬁos importantes en mayordomos, etc. Al parecer, es a partir
del siglo XVII, cuando las imagenes coloniales ya tienen
estaélecida su fama, que la participacidn en la organizacién de
la fiesta y el culto a la imagen se considera un medio de
aumentar prestigio y poder politico. De ser un medio fundamental
en el proceso de conversidén y pacificacidén, la Virgen pasa a ser
un instrumento que mantiene el orden de las cosas. A la cabeza
de ese orden, en el Aambito 1local, estdn 1las autoridades
colonﬁales y los "vecinos 1ilustres” que desplazan a los
indig?nas como organizadores del culto a la Virgen, y por lo
tanto\se rodean del prestigio que eso implica, prestigio que
refue%za su poder. Este desplazamiento puede ser inscrito en el
cambio de funcionalidad que la imagen de la Virgen sufre con la
normalizacién de la Iglesia y el funcionamiento mds estable del

régimen colonial.

Poco a poco, la fiesta de la Virgen del Cisne se convirtid
en feria anual por la gran concurrencia de peregrinos al
santuario. Alli se reunian comerciantes y artesanos de todo la
regidén incluyendo en ella a ciudades como Tumbez y Piura. La
intensa actividad econdmica generada por el santuario convirtié
a la .imagen en un objeto aitn mds codiciado, hasta que
finalmente, en 1829, Simbén Bolivar traslad6 la fiesta y la feria
a loja por la peticién de sus vecinos. Hay que tener en cuenta
que cqmo consecuencia de las guerras de independencia, esta
regién; habia quedado muy golpeada econémicamente, y
probablemente 1la feria era una forma de incentivar su

recuperacién. En el mismo decreto en el que Bolivar concede el
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privilegio de feria a lLoja, decreta también la exencién de
derechos a 1o que en ella se venda®. loja era por cierto un
sitio ideal para una feria porque ademds de comunicar con el
Sur, en ella confluian los caminos gque iban hacia el Marafion y
hacia la costa. Tal es la importancia que toma la feria en lLoja
que algunas fuentes reproducen quejas porque la atencién de la
genté se diluye demasiado entre la fiesta religiosa y la gran

feria.

: Estos traslados periddicos también los sufren las Virgenes
del Q?inche vy de Gudpulo, en ambos casos hacia Quito. Tanto con
la Vfrgen del Cisne, como con las del Quinche y Guapulo, las
autoridades y los vecinos mas importantes son los que solicitan
y co$tean estas romerias. Se podria pensar que al fomentar la
efectﬁvidad de las imAgenes en espacios ajenos y lejanos a sus
santuarios, la iglesia y, en general el estado colonial, buscan
rompe; ain mas la asociacién de 1la Virgen con un lugar
especﬁfico dentro del proyvecto de centralizacién del que
venia?os hablando. lLos traslados de la Virgen del Quinche hacia
Quitoiempezaron en 1632 por la enfermedad del Presidente de la
Audiencia, Martin de Arriola. Desde entonces y hasta 1910, la
Virgen fue traida a Quito alrededor de 100 veces por distintos
motivps sean éstos pestes, hambrunas, terremotos y disturbios
o gue%ras civiles. En algunas ocasiones permanecia en la ciudad
variog meses, provocando los reclamos de 1los habitantes del
Quincpe para quienes la Virgen era su factor de subsistencia por

la grhn cantidad de peregrinos que permanentemente atraia al

1 1bid., pp. 113 y 114.
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sant;ario. Uno de los intentos de apropiacién de la imagen més
seriés por parte de Quito fue cuando se la mantiene en la ciudad
desde 1698 hasta 1757. Durante ese periodo el Cabildo, con apoyo
de la real Audiencia, celebraba una fiesta solemne en honor a
la V%rgen cada 20 de Junio. Los constantes pedidos del Quinche
por éue se les regrese la imagen se enfrentan con la poblacién

de la ciudad que cree y confia en su proteccidn.

Otro caso en el que corren paralelos el proceso de
centgalizacién vy la suerte de una imagen de la Virgen, es el de
Nuestra Senora de Macas. A fines del siglo XVI un ermitafio que
vivig en Sevilla del Oro catequizé a un grupo de indigenas, a
raiz de lo cual se le construyé una ermita dedicada a la
Inmaéulada Concepcidén. Alli colocaron la dnica imagen que habia
en ei pueblo, una estampa ajada y ennegrecida. La tradicién
segﬁq la cual en 1592 en la fiesta de la Presentacién la estampa
aparécié limpia y con vivos colores constituye el milagro de
orige@ de la devocidédn. En 1599, la Real Audiencia para celebrar
la coronacién de Felipe 11 ordené que se hiciera la "Jura al

Rey .%El Gobernador de Macas aprovechdé para imponer un enorme
tributo a la poblacién indigena, la cual se sublevé contra los
pueblbs de espanoles. La historia de esta imagen dice que en
Sevilia del Oro 1la Virgen dio fuerzas y protegié a los
poblapores, quienes vencieron a los sublevados pero, temerosos
ante un nuevo levantamiento, huyeron hacia Macas. El ermitafo
llevétla imagen a Quito para protegerla. Alli el Obispo Solis

decidid ponerla en un convento de religiosas que planeaba fundar

en Riobamba, y cuya licencia canénica otorgd en 1605. Al parecer
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alli'la devocién se extendidé mucho, y al mismo tiempo se mantuvo
el culto en el territorio oriental. Macas reclamé la imagen en

1830, y de alli desaparecidé en un incendidé en 1891.

5.3. La racionalidad barroca: la imagen y el orden colonial.-

‘Tanto con la imagen de la Virgen del Quinche, como con la
de Mﬁcas, el traslado estd relacionado con la ngcesidad de
garantizar el mantenimiento del régimen colonial. A ambas se las
traslada de un territorio sumamente inestable, fronterizo para
la mirada espafiola, hacia un espacio aparentemente ordenado,
pacificado, pero en el gue se necesita renovar cotidianamente
la fg, para asegurar, entre otras cosas, el funcionamiento
fluido del orden colonial. Siendo el Chimborazo una regién de
poblécién espafiola e indigena abundante, la Virgen estda llamada
a asegurar esa convivencia y a atender una serie de necesidades
existknciales vy materiales, individuales y colectivas, cuya
satisfaccién garantiza la marcha de practicas religiosas,
politicas y econémicas sustentadas en régimen de dominacién

colonial.

?ero no hay que perder de vista gue la utilizacidén de la
imagen como garante de la convivencia colonial al cubrir con su
manto a indios y espafioles, negros y mestizos, ricos y pobres,
se enmarca dentro de una racionalidad barroca en la que, a
diferencia de la racionalidad moderna ortodoxa, la
homoggneizacién no es una meta. Al contrario, la racionalidad
barroca de la contrarreforma y del estado absolutista, al mismo

tiempo gue busca tener un impacto universalizador,
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instfumentaliza la diferencia, sea esta étnica, cultural o
estamental, y la perpetda como garante del orden deseado. Es asi
que la estructura de la fiesta barroca reproduce la estructura
de la sociedad; basta con mirar la descripcién de las fiestas
que se hacian en Quito para celebrar el nacimiento de un
princﬁpe, la coronacién de un Rey o un matrimonio real en la
metrépoli: a cada estamento o corporacién le correspondia un dia
para organizar la celebracién. En el espectaculo festivo, en
cada uno de estos dias, se representaban simbélicamente las
oblig?ciones, las lealtades, 1las diferencias y los mitos

fundacionales de la compleja sociedad colonial.

Con las fiestas de la Virgen parece suceder algo similar,
sobre:todo con aquellas muy ligadas con los intereses de la
ciuda&, como son las de Gudpulo y el Cisne. Segun la descripciédn
escrita en 1597 por el Anénimo Adicionador de los Anales del
Peru 1de Montesinos, la fiesta de 1la Virgen del Cisne se
celebraba durante tres dias. Del primer dia estaban encargados
los vecinos de Loja y Zaruma, del segundo, los indios naturales
del Cisne, y del tercer dia:- se hacian cargo 1los indios
foras@eros de toda la comarca. Cada grupo tenia su tiempo, Su
espacio y usaba simbolos y cédigos propios para celebrar a la
Virgeﬁ. Como en toda fiesta barroca, se recurria a distinfos
medios para garantizar su espectacularidad: procesiones, misas
rezadgs por maltiples sacerdotes, luminarias, fuegos

1"

pirotécnicos, danzantes, musica, y otros regocijos, sobre
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todo comedias"®’. B

1Desde esta perspectiva, la Virgen aparece nuevamente como
un in%trumento de un proyecto ordenador; el orden impuesto debe
ser mantenido frente a un caos siempre amenazante. El espacio
de accidén social generado por la Virgen, su santuario y la
fiesta, es un espacio privilegiado para representar modelos de
vinculo social: a través de 1los cuadros, a través de la
estructura de la fiesta, a través de la simbologia de los
milagros, y a través de las representaciones teatrales que
plagan las celebraciones barrocas. Se trata de una época en la
gue la imagen, en este caso la de la Virgen, y la fiesta
barroca, la fiesta espectdculo, eran protagonistas poderosos de
una cqltura gue usaba la visualidad impactante y dramdtica para

garantizar la estabilidad, la continuidad, el status quo®.

Hay ejemplos mucho menos sutiles del uso de la imagen de
la Vixrgen dentro de proyectos politicos del poder civil vy
militar para la manutencidén del orden colonial. Entre 1393 y
1594 la Virgen de Guapulo fue convocada por las autoridades y
el clgro, partidario en su mayoria de la autoridad real, en la
pacificacién de la rebelién de las alcabalas. A raiz de su
supuesta intercesidén, en Julio de 1644, Felipe IV dispuso por

medio :de una real orden que esta imagen sea proclamada por el

b2 Anénimo Adicionador, en Fernando Montesinos, op. cit.
p.133.

b3 Sobre teoria interpretativa del Barroco como cultura
funcional a las instituciones de la época, ver José Antonio
Maravall, op. cit.
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clero y las autoridades politicas Pafrona de las Armas
Espafiolas, lo que gquerjia decir gque pasaba a ser patrona,
protectora, defensora y auxiliadora de las armas catélicas, y
capitana de los ejércitos espafioles en el territorio de la Real
Audiencia. Segun las fuentes la celebracidén de esta proclamacién
fue un " especticulo espléndido”" en el que participé la Real
Audiencia, el clero, el cabildo civil y el eclesidstico, las
érdeqes religiosas, etc. Desde entonces cada afio después de la
pascua de resurreccién era trasladada la 1imagen desde su
santuario a la Catedral de Quito, en la llamada Fiesta de las
Armas®® en 1la que toda la fuerza militar se alineaba en las
calléé, presentaba armas y tocaba tambores en son de marcha. En
los 10 dias que la Virgen permanecia en Quito, recibia, por
disposicién del rey, paga y privilegios como capitana general.
La fama de esta Virgen era que concedia a la Audiencia el orden
y la tranguilidad piublicas. Asi como la tarea de las armas
catélicas era la de sostener el orden vigente, la de la Virgen
era la de mantener bajo su manto un mar de contradicciones en

aparente armonia, simbolizar y legitimar ese orden.

Es cumpliendo esa misma funcién gque, mds de un siglo
después, la Virgen de Gudpulo, ya bajo el control del clero
seculér, intercede, a peticién del Presidente de la Audiencia
Yy segln la interpretacidén oficial, para mantener la paz en una
époqaﬁde intensos disturbios, rebeliones y descontento popular

en distintas regiones del Virreinato. La tradicidn sostiene gue

b4 Sobre este episodio ver Julio Maria Matovelle, op. cit.,
p. 330.

66



la Auaiencia se libré del desordeﬁ civil por la ayuda de la
Virgen, y para agradecérselo las autoridades, y sobre todo el
cabildo civil, le hicieron una solemne fiesta de agradecimiento
en 1783, de la que se conserva un cuadro votivo. Nuevamente la
imagen, asociada con el milagro de la intercesién, y la fiesta
barroca que la rodea, se relacionan con el mantenimiento del
orden.politico, social y econémico vigente. Segun la descripcidn
del viajero inglés W. Bennet Stevenson, gquien presencidé la
Fiesté de las Armas a inicios del siglo XIX, como en esta fiesta
la imégen esta "de servicio" aparece en uniforme completo con
las insignias de su rango bordadas en las mangas y con un bastén
de ma%do en su mano®. Si bien esta descripcién es tardia,
parece que la escenificacién del poder militar y civil a través
de la Virgen de Gudpulo, se trataba de una practica comun desde
que se la proclamé Capitana General de los ejércitos de la
metrééoli, convirtiéndola en un medio de legitimacidén del
contrdl espafiol, un instrumento crucial en tiempos de crisis
como ei del siglo XVII1I, y mas aun en la época de las Cortes de
Cadiz y de los movimientos de independencia gque caracterizan los

iniciqs del siglo XIX.

También en la misma época, cuando en 1808 José Bonaparte
es nombrado Rey de Espafia, la Virgen del Cisne es trasladada a
Loja. Alli, en la Iglesia matriz, las autoridades civiles y

eclesidAsticas, y segin las descripciones, el pueblo, participan

65 -Ver William Bennet Stevenson, Narracién Histérica y
Descriptiva de Veinte afios de residencia en Sudamérica (1808-
1824), Coleccibn Tierra Incégnita 14, Quito, Abya-Yala, 1994, p.
422.
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en misas, plegarias y procesiones solemnes, para que se restaure
el orden en la metrépoli. En las procesiones la Virgen es
cargada por los capitulares, la nobleza y los guardias

militares, al parecer leales a los borbones®.
6. La Virgen y la Salvacién: la creacién de un nuevo sujeto.-

las decisiones tomadas en Trento y acatadas por 1los
monarcas catélicos apuntalan esa iglesia extensiva e intensiva
de la que he venido hablando, una iglesia gue ademds de buscar
su unﬁversalidad, fomenta el intenso compromiso individual de
los fjeles. Muy ligada a esa faceta intensiva de la iglesia esté
el énfasis que ella pone en la salvacién de las almas, y en la
figurg de la Virgen Maria como la intercesora ideal, en la idea
de que nadie se salva sino es por ella. Hay que tener en cuenta
que aﬁemés enfrentarse a la amenza protestante, es una iglesia
que busca triunfar sobre el "paganismo"” americano, despertar al
Dios catélico en el corazén de hombres para quienes el poder
divinp se vivia fuera de ellos mismos. De alli también, la

necesidad de fomentar la vivencia individual de la religién.

Teniendo en cuenta el papel asignado a la Virgen por la
Contr§rreforma, en este capitulo me interesa indagar las formas
en lag que la economia de salvacién catélica contrarreformista
que se dirige hacia la intercesién de la Virgen satisfacen
necesjdades existenciales y materiales individuales, y cémo, en

su respuesta, la Virgen se manifiesta hacia los individuos que

66""Francisco Riofrio, op. cit., pp. 191-193.
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en misas, plegarias y procesiones solemnes, para que se restaure
el orden en la metrépoli. En las procesiones la Virgen es
cargada por los capitulares, la nobleza 'y los guardias

militares, al parecer leales a los borbones®.
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necesidad de fomentar la vivencia individual de la religién.
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su respuesta, la Virgen se manifiesta hacia los individuos que

% Prancisco Riofrio, op. cit., pp. 191-193.
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solicitaron su ayuda. Es décir, cémo y cuanto la Virgen afecta
la viﬁa de individuos construyéndolos como tales. Esto no quiere
decjf que no existan apropiaciones colectivas de la intercesién
y de/ los milagros, o que en muchas ocasiones se buscan
soluQionar problemas colectivos a través de Maria, pero por

razones metodoldégicas prefiero separar ambas esferas.

?or "necesidades existenciales” me refiero a la necesidad
de mjtigar el dolor que significa la muerte, el miedo que se
sient? a lo desconocido. La salvacién es la unica via que la
religién catdlica da para superar ese miedo, pero al no tenerla
aseguiada el hombre catélico vive una vida con la permanente
amenaza de la muerte y lo que sucederd en el "mas alla”. La
salvacién da sentido a la vida, y la Virgen es un medio de
acercgrse a ello. Por otro lado, a través de 1la Virgen los
indivgduos buscan evitar el sufrimiento de 1la enfermedad,
recuperar pérdidas materiales, en fin, aliviar necesidades

mundanas.

Desde el afio 431 y hasta el 1135 cuando aparece con San
Bernafdo la figura de Maria - Novia, la Virgen habia sido
repreéentada con los atributos de una reina y, por lo tanto,
dentro de su majestuosidad real, era una figura distante en el
rico y denso mundo del imaginario cristiano. A partir de San
Bernaﬁdo, la relacidén con Maria empieza a estar imbuida en el
culto popular por un amor intenso y personal, que llega a su
cumbré en la época de la Contrarreforma. Esto no quiere decir

gque la Virgen-Reina y su significacién desaparezcan, sino que
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se Qombinan con la Vifgen—Novia y Madre, en una iglesia
contfarreformista y barroca que busca demostrar un poder
UniVérsal extensivo, como el de los reyes absolutos, y tener
efectos profundos, intensos, sobre los individuos. Esa es la
idea ‘que transmite, por ejemplo, un cuadro que se veneraba en
Guépﬁlo desde fines del siglo XV1, descrito en varias fuentes.
En él, la Virgen esta representada en medio de un grupo de
indidé y espafioles, que atados con cadenas, se arrodillan
suplicantes a sus pies. Segin las descripciones la actitud de
Marig es la de una madre compasiva y tierna, gque parece llegar
al co}azén mismo de cada uno de los hombres representados, pero
al miSmo tiempo aparece coronada y adornada con joyas, poderosa

y distante frente al suplicante grupo de hombres.

éAl resaltar esta figura de Maria como medianera y abogada,
y bus?ar una renovacién del didlogo con Dios a través de lo
sagrago, Trento fomenta una idea de salvacidén que no depende del
comportamiento de uno mismo ante los ojos de Dios, sino de la
eficaﬁia del culto al mediador. A diferencia del protestantismo
en eléque la salvacidén esta predestinada, y una vida virtuosa,
una éfica, es signo de esa predestinacidén, los catélicos deben
siste@atizar un comportamiento gue asegure la intervencién de
la Vifgen por su salvacién. Trento favorece la construccién de
este éomportamiento devocional, de una disciplina individual de
culto: que afecta profundamente el ritmo de vida, el imaginario,
la racionalidad, en fin, la conformacién de la subjetividad de

los grupos humanos sujetos a la doctrina catélica.
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Antes de entrar de l1leno en el tema, y para no trénsmitir
una Sensacién de derrotismo y de nostalgia por lo perdido que
estafia lejos de mis intenciones, debo aclarar que el hecho de
que La Iglesia trabaje intensamente en la conformacién de una
subjétividad sobre los indigenas no implica que los resultados
hayaﬁ sido los esperados. Hay que tener en cuenta que 1los
aspec&os de la vida mas intensamente regidos por la iglesia, no
necesariamente correspondian a las intensidades de 1a vida
indigéna. Si bien se intenta influir en el dmbito de lo privado,
en el matrimonio, 1la sexualidad, etc., los espacios de
sociagizacién en donde se impulsa un nuevo tipo de
comportamiento, y por lo tanto de subjetividad, son mads bien
pﬁbli?os: la iglesia, la plaza, la fiesta, la procesién, hasta
el confesionario, son espacios regidos por un tiempo y una
légicé ni domésticos, ni mucho menos cercanos al universo
indigéna cotidiano. El1 &mbito de la vida cotidiana, escapan en
cierté medida .a las maniobras de transformacioén de
compo;tamientos, valores, simbolos y significados. Ahora bien,
esto ho quiere decir gque dentro de esos espacios sobrevivan
intacﬁas pPracticas ancestrales;-al descontextualizarse, éstas
se aislan, se redistribuyen, y dejan de formar una tradicidn
cognoécitiva y semdntica general, una "forma de interpretar el
cosmog". El siguiente capitulo estd dedicado a indagar en las
formas en las que se daria una apropiacién popular de un
proyecto de las élites dominantes como es el de la Virgen. En
éste,iinsisto, me propongo presentar las diversas maneras en las
que la Virgen contrarreformista contribuiria a construir un tipo

de subjetividad caracteristico de una modernidad barroca que se
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presenta como la alternativa catélica frente a la modernidad

protestante tradicional.

Como hemos visto, los postulados tridentinos empezaron a
impongrse en la Real Audiencia de Quito a partir del siglo XVII,
después de los Sinodos organizados por el Obispo Solis y con la
Progrésiva consolidacién del poder del clero secular, y fueron
orienjadas, sobre todo, hacia un contexto de débil subjetividad
como @1 indigena, un contexto en el que las creencias, los
valores, las formas de vivir y subsistir, no se apoyan sobre
individuos, sino sobre solidaridades y obligaciones colectivas.
Junto’i con el énfasis en la salvacién, y en el culto a la
principal intercesora en ese proceso, la Virgen, Trento fomenta
intensamente la aplicacidén del sacramento de la penitencia que
por érimera vez es privada con confesién auricular de los
pecadés. Se impulsa entonces, el reconocimiento personal de
faltaé, para intentar aliviar el temor de cada uno frente a su
Propié muerte. Desde 1583 el Concilio limense insiste en que se
mandeg a las doctrinas confesores que sepan la lengua del sitio
a donde iban. Para estimular la:.confesién Pefia Montenegro dice
que:

0"

‘ se deben contar algunos graves castigos que Dios ha
hecho con los que callando pecados faltaron a la integridad de
la confesién, que como son tan terrenos no los mueve tanto la
razén, como un ejemplo que se toca con las manos... Pero sobre
todo procure el cura diligente acabar con los sermones, platicas
y ejemplos con ejercitarlos a hacer actos de contricién que esto
es importantisimo..."%’

En los Concilios Sinodales de Quito convocados por el

67 RAlonso de la Pefia Montenegro, op. cit., p.71.
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Obispo Lépez de Soiis en 1594 y 1596, se sigue esta linea,
insiétiendo ademds en mantener un riguroso control de 1los
padrénes de confesados. Frente a la politica seguida en la Real
Audiencia durante el siglo XVI, y manifestada en el Primer
Concilio de Quito en 1570, de considerar el bautismo como medio
de lograr una conversién géneral y un orden politico de vivir,
el siglo XVII1, se caracteriza por la irrupcidén de este
instr?mento destinado a afectar profundamente la conciencia de
persohas concretas y promover su individualizacidén: la confesidn
perso@al y secreta de los pecados, pecados gue presuponen la
trans%ormacién de la multiplicidad del cosmos indigena en una
dualidad entre el bien y el mal®®.

@J parecer, en las fiestas de la Virgen, los sacerdotes
aPrOVéchaban para hacer confesarse a los fieles como parte del
culto;que complementa a la peregrinacién y a la procesién, las
facetas publicas de la fe. Es claro que el guidén para conseguir
la safvacién a través de la Virgen, debia pasar necesariamente
por esa experiencia individual, ese escalén del arrepentimiento,
de la confesién. En las descripciones de la estructura de la
fiesta se incluye esta "celebracién" como parte integral de la
misma. Otro hecho que senala la importancia de la confesidén en
asociatién con la Virgen es cuando en 1751, el papa Benedicto

XIV concede perpetuas indulgencias a la Parroquia de Nuestra

68 ‘Para un estudio especifico sobre 1los efectos de 1la
confesidn entre la poblacién indigena ver: Martine Azoulai, Les
Péechés du Nouveau Monde. Les Manuels pour la Confession des
Indiens, XVIe-XVIIe siecle, Paris, Albin Michel, 1993.
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Sefiora del Cisne y a sus cofrades®. Para conseguir la

induligencia habia que estar arrepentido de los pecados, haberse

confdsado y comulgado, haber asistido a la iglesia en donde se
hallaila Virgen todos o alguno de los dias de la fiesta, y haber
rezadbm. La parte material del sacramento de la confesidén son

los ?ctos de dolor demostrativo, otra faceta en esta

)
t

construccién del individuo barroco. El arrepentimiento, la

contrﬁcién, ademas de ser sentidos interiormente debe ser

demostrados: "... la confesién debe ser dolorosa y llorosa de

todos! los pecados..."’!, y para ello se insiste en gue los

curasi/deben ser instruidos en ensefiar a los indios a tener dolor

y arrépentimiento.

i
{

En el mundo barroco en el que se desenvuelve este renovado
culto| a Maria como mediadora, casi apagado durante la Edad
Media, el lenguaje de oracién no sélo se limita a las palabras,
sino fQue se sirve de procesiones, peregrinaciones, cuadros,
imége@es y santuarios que, como estimulos externos, parecen
hacer imas facil la comunicacidén del cielo con la tierra. Al
mismog tiempo, y en el marco espectacular de 1los recursos
i
exterﬁos, la oracién personal e intensa, envuelta en soledad ¥y

silengio, es también fomentada como otra faceta individual de

este "ejercicio" de la devocién, complementando a la confesidn

69éIndulgencia es la remisidén que hace la iglesia catdlica
de las ipenas debidas por los pecados. La venta de indulgencias
por parte de la iglesia fue duramente criticada por Lutero en la
serie !de cuestionamientos gque culminaron en la Reforma
protestante.

1 Ver Francisco Riofrio, op. cit., pp. 235-237.

n hlonso de la Pefia Montenegro, op. cit., pp.29%0-292.
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en eliproceso de formacidén de la interioridad. Durante el siglo
XVIIfy hasta el segundo tercio del siglo XVIII, los cuadros
votivps y las fuentes dan cuenta de abundantes milagros a través
de l&é cuales la Virgen, en respuesta a intensas oraciones y
sﬁpligas, transforma la vida de hombres y mujeres concretos al
llevailos al arrepentimiento o hacia una vida mads virtuosa,
alivia y cura enfermedades, repone bienes perdidos, etc. Segun

el agustino Alonso Ramos Gavildn gquien en 1621 publica la

"

historia del santuario de la Virgen de Copacabana, ..no hay

cosa que mads corrija a un hombre de cualquier estado o calidad
que séa una enfermedad, instrumento para apartarnos del mal y
reducirnos al bien... cuando nos persiguen los dolores entonces
llama@os de veras a Dios y acudimos a valernos del auxilio y
favor :de la Soberana Virgen Maria, madre de la salud"’?. Segin
el migmo autor, a la Virgen se le dice "botica de las medicinas
espirituales y corporales’”, vy sd8lo cuando uno estd confesado y
comulgado, es cuando tiene verdadera disposicién para pedirle
favores a través de la oracién. Para Francisco Riofrio, las
curaciones de la Virgen del Cisne "...se caracterizan por llevar
al eséiritu al arrepentimiento,  a la compuncidén, conmueve y
quebra&ta los mas arrepentidos corazones... impele a echarse a
los piés del confesor..."".

Para la légica catélica, los favores milagrosos,

espirituales 0 materiales, de la Virgen aseguran una

n Alonso Ramos Gavilédn, Historia del Célebre Santuario de
Nuestra Sefiora de Copacabana y sus Milagros, e invencién de 1la
Cruz de Carabuco, Lima, 1621, p.259.

1 Francisco Riofrio, op. cit., p.68.
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trangformacidén del sujeto, o bien previa al favor, o posterior.
Més aﬁelante Alonso Ramos expone claramente esta idea: "...para
que én este Nuevo Mundo los moradores de é1 acaben de venir en
conocimiento del verdadero Dios y dejasen sus abusos Yy
supersticiones permitié graves enfermedades en muchos para que
de ellas sacasen el bien pretendido..."”™. Y como para
corraborarlo, muchos de los milagros que se les atribuye a las
imégehes de la Virgen que se repartian por el territorio de la
Audiencia, son seguidos por un castigo si el hombre o la mujer
favorgcidos no cumplen con las condiciones del arrepentimiento,
0 no% se confiesan, o pecan gravemente, rompiendo con la
disci§lina a la gque se supone se someten si desean participar
de la intercesidén de la Virgen en la salvacién. Por otro lado,
el al;o porcentaje de "milagros de castigo" revela sentimientos
de cuapabi]idad gue indican la aparicicién de una conciencia
inter;or de responsabilidad personal de los males’®. Segun el
mismo%Alonso Ramos,"... con la Virgen de Copacabana los indios
se empezaron a reformar y manifestar con actos interiores la

"7, A través de esta afirmacién, es posible

devocién interior
interﬁretar que detras de todas los proyectos de la Virgen en
la época, habia la intencién de generar una interioridad, y de

construir a partir de ella individuos gque respondan a las

necesidades de la iglesia contrarreformista y del estado

74Alonso Ramos Gavildn, op. cit., p.326.

75"‘/'Como sefiala Owen Chadwic esto es parte del proceso de
triunfo del cristianismo sobre el paganismo. En la mentalidad
pagana habria una conciencia exterior de los males. Ver The
Secularization of the European Mind in the 19th Century,
Cambridge, Cambridge University Press, 1993.

niAlonso Ramos, op. cit., p.210.
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absolutista.

En algunos ocasiones la oracidén barroca es tan intensa que
llev; a los que la practican, en su mayoria mujeres, a tener
visiones e inaugurar la faceta mistica del barroco’ . Muchos de
los milagros de origen y los subsiguientes prodigios de nuestras
virgeﬁes hacen referencia a visiones: en 1640 Nuestra Sefiora del
Buen Suceso, se le aparece a una religiosa; durante el siglo
XVI1 & la primera mitad del siglo XVI111 varios de los milagros
de cqracién de la Virgen de Gudpulo estan relacionados con
apariciones; a los pocos dias de llegar la imagen de Oyacachi
al Quinche, la Virgen se le aparecid a una india y le pidid que

se confesase, su vida desde entonces se transformé en

virtuosa..."®; otro ejemplo es el de Nuestra Sefiora de
Cicalpa, que se le aparece originalmente a una nifa muda en el

siglo XVII, y la cura; en la misma época, una nifia descendiente

de cac¢iques, tiene visiones de Nuestra Sefiora del Guaico.

Réforzando estas va s6lidas incursiones en la
indivgdualidad, las constituciones sinodales ordenaron que los
prelaéos hagan una visita general anual de la "vida Yy
costudbres” de sus subditos para corregir y castigar los delitos
y pecﬁdos publicos y para instruirlos "en policia", 1lo que
querié decir, en cémo debian ser sus casas, sus camasS, en su

higiede personal, etc. También es Lépez de Solis quien insiste,

" para un desarrollo de este tema ver Carlos E. Fdez. de
Cérdoba, "Cuerpo, visién e imagen en la religiosidad barroca",
nariz del Diablo, No. 20, Quito, CIESE-FLACSO, pp.46-63.

1 Manuel Maria P61it, op. cit., p.43.
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en los Concilios, en el poder de las }educciones para la
doct%ina. Como vimos en los capitulos anteriores, la Virgen es
también un medio para favorecer este proyecto, al lograr la
identificacién de los indigenas con espacios concretos como 10s
de las reducciones. Estas, al facilitar la doctrina y la
orgaﬂizacién del trabajo y del espacio, alteraron profundamente
los tiempos y rtitmos de vida, las relaciones y los valores,
tranéformando paralelamente las forma en la que los indigenas

concebian su mundo y se desenvolvian en é1.

iSegﬁn Rowe y Schelling, son los jesuitas los que intentan
de férma mds decidida y creativa transformar la subjetividad
indigena. Para lograrlo utilizan los diversos medios que ofrece
la cq]tura barroca, los gque no se agotan en la pintura y la
imagiberia, sino que incluyen la misica, el canto, las danzas
y eliteatro”. Es probablemente a esta eficiencia a la gque se
refie?en algunas autoridades eclesidsticas cuando recomiendan
manteﬁer a los jesuitas con sus doctrinas, y no tratarlos como
a las demds 6rdenes religiosas. En un devocionario jesuita de
inici;s del siglo XVIII, se presenta una lista de medios para
conseguir la intercesidén de la Virgen, algo como un manual de
compo%tamiento devocional para asegurar la salvacidén a traves
de la 'intercesora por excelencia. Frente al siglo XVI en el que
el moéelo de vida y de comportamiento estaba en la vida de los
curasg este devocionario postula a Maria como modelo cotidiano,

invita a imitar sus virtudes para conseguir su intercesién.

79?Will:iam Rowe y Viviam Schelling, Memoria y Modernidad.
Cultura Popular en América Latina, México, Grijalbo, 1993.
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Ademdas, se debe practicar la meditacién; hacer lecturas
refle?ivas sobre las excelencias de la Virgen, reverenciarla con
sus imagenes, visitar su iglesia, rezar el rosario, hacer
ce]eb;ar misas a su nombre, confesarse y hacer penitencia,
comul%ar, no cometer pecados....®, es decir, se plantean una
serieéde practicas que si se siguen interfieren en la vida
cotidiana, la organizan, cambian la manera de ver y vivir la
muertg y por lo tanto la wvida, y terminan construyendo
individuos, subjetividades distintas que habitan un mundo
disti@to.

éerardo Arando, un tedlogo de la Compafiia de Jesus, publica
en 1759 un libro dedicado a la devocidén a Maria, o, como dice
el autcr "...para ejercitar la salvacién a Dios con suavidad y

sin fgstidio..."m.

En esta obra, como en la anterior, es muy
claro%que la devocidén a la imagen de la Virgen, las précticas
del cﬁlto, estdan muy lejos de ser 1irracionales, Yy escapan
total@ente a la forma en la que tradicionalmente se ha
interéretado la religién, El culto, la reverencia a la imagen
de lé Virgen, es un ejercicio, un método racionalmente
plantéado, que se ajusta a fines concretos. El hecho de que esos
fines 'sean extramundanos -alejarse del mundo y acercarse al
cielo?, no resta a la practica religiosa catélica una

profundidad racional, una ldégica que podriamos calificar de

moderna.

B0 &er, El Devoto de Maria, de la Libreria del Noviciado de
la Compafiia de Jesis de Latacunga, s.f., p.233.

2 Gerardo Arando, Maria Santisima, Refugio de Pecadores,
Idea de Justos, Imdn de la Cristiana Devocién..., Madrid,
Imprenta del Supremo Consejo de la Inguisicién, 1759, p.4.
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‘Ademas del efecto que tiene sobre el proceso de
indii&dualizacién la asociacion de la Virgen mediadora con la
salvacioén, las confesiones, las reducciones, los milagros y la
oracfbn, hay que tener en cuenta que la cultura de la
contrarreforma, el barroco, llega a América asociado con la
escritura, y por lo tanto con una cadena de cambios profundos
sobrefla construccidén de subjetividades. Para graficar esta idea
basta con pararnos en frente de cualquiera de los cuadros
votivps que plagan el santuario del Quinche, o alguno de los que
quedafen Guapulo, o cualquiera de los del Cisne. Estos cuadros
cuentén el milagro en una estructura narrativa, que ademds viene
reforéada por el relato escrito del milagro, normalmente en la
parte inferior. Los cuadros se dividen en varios espacios y
tiemp@s ordenados de forma lineal, relatando paso a paso el
milaggo. No creo necesario profundizar en la idea de que la
escrifura era el monopolio de muy pocos, pero se erigia como
porta@ora de conocimiento, convirtiéndose en un importante
instrémento de dominio y aculturacién. El1 que para 1los
indigénas, que en muchos casos son los donantes, aungque no
necesériamente los artifices de estos exvotos narrativos, haya
sido Qecesario acercarse a la Virgen a través de esos canales
de coﬁunicacién, implica una serie de cambios en la forma en la
que eilos conciben el tiémpo e interpretan el mundo, y supone
también el hecho de que empiezen a reconocer en la escritura un

medio de legitimidad.

Pero no hace falta limitarse al mundo indigena, ni siquiera

dentrone las élites es posible hablar de un alfabetismo méds o

80



N

menos generalizado. La escritura, asi como los demads medios
concebidos por la iglesia tridentina y desplegados en el
barro?o, estidn destinados a alterar al conjunto de la poblacidn
catélica, y a construir sujetos distintos a través una
disciplina devocional autorregulada, a través de una
racionalidad individual dirigida hacia la consecucién de una
felicidad extramundana, y a través de la alteracidén profunda de
la manera en la que los catédlicos conciben el mundo y se

relacionan con él1.

Siendo la Virgen una mujer, muchos se preguntaran por qué
no abordo la manera en la que ella contribuye a construir una
determinada subjetividad femenina. Es evidente que Maria se
postula como el modelo ideal al que deberia aspirar toda mujer,
¥ qud en ese modelo se sustentan una serie de valores que
configuran una experiencia limitada y limitante de lo femenino:
la caétidad o ausencia de placer sexual, un tipo determinado de
experiencia maternal, la abnegacién, el sacrificio, la ternura,
la dufzura, etc. El tema es de enorme riqueza y validez actual,
sin embargo entrar en él seria imposible en unas cuantas paginas
v, mésjbien, deberia ser objeto de una investigacién exclusiva.
Del sistento histérico y tedrico da buena cuenta Marina Warner
en la;obra ya mencionada, mientras que Carlos Espinosa da
algungs pistas en su articulo sobre las misticas quitefas,

apuntando al cambio de subjetividad en el medio urbano.

En todo caso, habria que tener en cuenta, para una

investigacién de ese tipo, hasta qué punto, desde el siglo XVI
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hasté el XVIIl, la vida de las mujeres indigenas fue realmente
afecfada por este proceso de construccién de subjetividades, y
qué i@pacto tuvo en ellas la figura de la Virgen como un modelo
a Seénir. Tengo algunas hipdétesis sobre la posibilidad de que
las mﬁjeres pudieran escapar, al menos en parte, de esta faceta
indivjdualizante de la religién. Entre otras cosas habria que
teneﬂ en cuenta que la iglesia contribuia a hacer los padrones
de tributarios a través de los padrones de bautizo y confesién,
v queiesa es una de las razones por las gue se insistia en su
riguroso control y seguimiento. Es decir que estas listas de
contr?l apuntaban en gran medida a los hombres indigenas que
eran éonsiderados individuos utiles a la economia colonial. Como
dije 'antes, la jerarquia de 1los espacios indigenas no
necesériamente corresponde a la espafiola catdélica y colonial,
y eso;abre la posibilidad de que muchas esferas de accién social
indigéna hayan escapado a la intensidad con que se las pretendia

transformar.

7. LafVirgen y el santuario para la plebe. Apropiacién popular

de la imagen de Maria.

Como he aclarado antes, no busco recuperar posibles
huellas intactas de un pasado que ya no existe mds. Es por eso
que en este capitulo dedicado a indagar en las apropiaciones
populdres del proyecto de la Virgen, nadie va a encontrar restos
que pretendan anclar lo popular en el pasado. Como sefialé en el
capitu?o anterior, si alguna préactica cultural sobrevive, ya ha

sido descontextualizada y se redistribuye dentro de un marco de
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hasta el XVII1, la vida de las mujeres indigenas fue realmente
afectada por este proceso de construccién de subjetividades, ¥y
qué i@pacto tuvo en ellas la figura de la Virgen como un modelo
a seguir. Tengo algunas hipdtesis sobre la posibilidad de que
las mujeres pudieran escapar, al menos en parte, de esta faceta
individualizante de la religién. Entre otras cosas habria que
tener en cuenta que la iglesia contribuia a hacer los padrones
de tributarios a través de los padrones de bautizo y confesiédn,
v que esa es una de las razones por las gue se insistia en su
riguroso control y seguimiento. Es decir que estas listas de
control apuntaban en gran medida a los hombres indigenas que
eran éonsiderados individuos utiles a la economia colonial. Como
dije antes, 1la jerarquia de 1los espacios 1indigenas no
necesariamente corresponde a la espafiola catélica y colonial,
y eso abre la posibilidad de que muchas esferas de accién social
indig@na hayan escapado a la intensidad con que se las pretendia

transformar.

7. La'Virgen y el santuario para la plebe. Apropiacién popular

de la imagen de Maria.

Como he aclarado antes, no busco recuperar posibles
huellas intactas de un pasado que ya no existe mids. Es por eso
que en este capitulo dedicado a indagar en las apropiaciones
populares del proyecto de la Virgen, nadie va a encontrar restos
que pretendan anclar lo popular en el pasado. Como sefialé en el
capitujo anterior, si alguna prédctica cultural sobrevive, ya ha

sido descontextualizada y se redistribuye dentro de un marco de
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significados distinto al que le dio origen.

Siguiendo a De Certeau, entiendo religiosidad popular como
la apropiacidén creativa por parte de los sectores subalternos
de la religidén oficial y dominante. Es en ese sentido que hablar
de la apropiacién popular de un proyecto dominante como es el
de la imagen de la Virgen y sus santuario, es hablar sobre un
conflicto de usos y significados, es decir, sobre un conflicto
entre el uso y el significado que pretende darle la religién
oficial a la Virgen y a las pridcticas que se generan en torno
a ella, y el uso y significado popular de las mismas. Si
considero que se trata de un proceso abierto, este conflicto no
puede resolverse wunilateralmente en wuna imposicién o una
emancipacién, sino que culminaria en una negociacién que da
lugar: a una experiencia religiosa popular distinta a la
propuésta por los especialistas, y a una conciencia y una
cultura popular diferentes a las de la élite dominante. Como
sostienen Rowe y Schelling, la definicién de lo popular no se
agota ‘'en un objeto, un significado o un grupo social; ellos
definen lo popular como un 1lugar o una serie de lugares
dispersos, en los que se producen practicas y significados

especificos®.

Tampoco considero que la cultura popular, y dentro de ella
la religiosidad popular, sean necesariamente expresiones de
resistencia frente al estado de las cosas. De lo popular no se

puede‘hacer un desplazamiento automAtico hacia la posibilidad

82'William Rowe y Vivian Schelling, op. cit.
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de alternativas sociales. Mas bien hay gue ver en la cultura
popular un espacio muy fluido y abierto, polivalente, en el que
al mismo tiempo pueden darse discursos de resistencia y de
conformidad. Asimilar necesariamente subalterno con resistente
y emapcipatorio es una tentacién, tal vez una ilusidén, gue hace
perder de vista las condiciones de intercambio y resignificacidn
que se dan en un conflicto de este tipo y que lo convierten en

un proceso sumamente rico y complejo.

?or otro lado, hay que tener en cuenta que hablamos de un
Perioéo en el que la modernidad tradicional todavia no ha
llegado con su impetu homogeneizador. Hasta el siglo XVIII la
sociedad colonial es una sociedad barroca no secularizada que,
al ufiljzar la diferencia, da un mayor margen para la
conviéencia de practicas y significados distintos. Segun Jean

Mever, la Iglesia catélica ...es una 1institucién que se

caracteriza por el pluralismo interno y los intercambios con el
exterior"®, 1o que me lleva a pensar que es ese pluralismo y
son esos intercambios los que acunan la diversidad y riqueza que
ofrece 1la religiosidad popular en el mundo catélico. A
diferencia del protestantismo en el que se pretende democratizar
el saber y el rito, en el mundo catdlico la existencia de
especialistas religiosos y la enorme brecha que separa el
monopolio de sus prdcticas y conocimientos de los de los fieles,

pParecen resolverse en la existencia de esa otra faceta de la

religidén que es la religiosidad popular.

83 Jean Meyer, art. cit., p.712.
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En esta esfera "pluralisté” y abierta del catolicismo que
usa lo distinto para sus propios fines, en ese espacio que abre
a lagnegociacién, pareceria enmarcarse la politica de respetar
algunps ritos y ceremonias "...que les quedaron del tiempo de
la infidelidad, que no repugnan clara y abiertamente con la ley
de Dios...éstas se han de permitir con prudencia... con tal ..
que se hagan con mejor titulo y mas honesto fin del que tenian
en lq gentilidad"®. Es claro en esta cita que el respeto por
la diferencia viene mediado por la instrumentalizacién de la
misma, su uso para fines distintos a los originales, lo gue da
lugar a la descontextualizacién y la resignificacién a la que
antes' me he referido. Una practica colonial gque se enmarca
dentro de la misma politica seria la utilizacidén de espacios con
un significado previo para Jlos indigenas para instalar
santuaarios o cruces o imagenes en ellos, o sustituir huacas por
simbolos catélicos. Es posible mirar el intersticio abierto por
politicas como esta, como un lugar del que surgen significados
vy pré;ticas distintos a los que pretenden ser impuestos, pero
que también rompen con la idea de una pristina sobrevivencia de

lo subalterno encarnada en lo popular.

Me he referido hasta ahora a la utilizacién de practicas
y simﬁolos indigenas en las celebraciones catélicas y cémo de
€se uso surge, en la vivencia popular de la religidén, algo
distiﬁto a lo que se pretende obtener. Pero tal vez es més
interesante poner algunos ejemplos de c6mo la Virgen, concebida

como un proyecto de la dominacidén, es apropiada en una respuesta

B Ver Pefia Montenegro, op. cit., p.110
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popular que rebasa las intenciones de la religién oficial.

Este tipo de apropiacién popular se ve de manera muy clara
en el uso que los indigenas del Cisne dan a la imagen de la
Virgen y su santuario. A principios del siglo XV1I, se ordené
la reﬁuccién de los habitantes de E1 Cisne al pueblo de San Juan
de Chuquiribamba. Segin algunos documentos el intento de
reduccién se dio por la pérdida de las cosechas a raiz de la
sequﬁa de 1594; otras fuentes que sittan el prodigio en 1617,
dicen que se quiso reducir a los indios de El Cisne porque
debido a las epidemias habian quedado muy pocos y la Iglesia
matriz de San Juan de Chuquiribamba les quedaba muy lejos. En
todo caso, la orden de reduccidén se inscribe en la politica
virre@nal de reducciones, que a su vez es parte de aquel
proyecto méds amplio y general de ordenar el espacio andino para
ajust;rlo a pardmetros mas conocidos y manejables para la
autoridad colonial, y para administrarlo politica y

econdmicamente de una manera mas eficiente.

Pero, ;qué relacidn tiene la imagen de la Virgen con este
intenéo de reduccidén? Segun la tradicién, cada vez que los
moradqres de El1 Cisne se trasladaban a San Juan de Chuquiribamba
llevando con ellos la imagen, se desataba una tormenta con
vientqs huracanados que los obligaba a volver al Cisne. A pesar
de ello las autoridades, siguiendo una practica coercitiva
comin, guemaron sus casas y chacras para obligarlos a quedarse
en la nueva reduccién. Pero son los mismos habitantes de San

Juan los que, hartos de las tormentas ocasionadas con cada
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traslado, no aceptaron é. los habitantes de El1 Cisne en su
Pueblb. A partir de entonces se reconocidé que era voluntad de
Dios gue no se desamparase el pueblo del Cisne ni se saque la
imagen de alli, el sitio en el que ella dispuso se le hiciera

un santuario®.

Como vimos en el cuarto capitulo, en un principio la Virgen
del Cisne sirvié para que los habitantes pudieran ser reducidos,
para Que se identificaran con un espacio concreto. Al parecer,
la identificacidén con ese espacio a través de la imagen y del
santuério que la albergaba superé las expectativas de las
autoridades. Cuando se quiso sacar a la poblacidén de alli la
misma imagen fue wusada para impedirlo. Habia intereses
importantes de por medio y ellos, sin duda, influyeron en la
estra?egia indigena: a los habitantes del Cisne se les asignaron
mas t{erras que a los demAs pueblos, porque, de acuerdo a las
proviéiones de la Real Audiencia, al estar el Cisne en lo alto
de unos riscos, entre barrancos, se le debia compensar de alguna
manera. Mediante provisiones de Quito confirmadas por los
Corregidores de loja, se les asign6é tierras altas que les
servian para cria y pastoreo de ganado, y "en lo bajo algunas
sabanas de temple ardiente donde cultivar cafa, platanos y
naranjas..."®. Esta distribucién de las tierras de cultivo

coincidia con una practica ancestral de aprovechamiento de

'M La Virgen es mediadora de los deseos de Dios, y sus actos
son 1nt;rpretados como voluntad divina.

_ 86 gsto consta en los Titulos Posesorios de los Indios del
Cisne, fs. 102 y bis., citados por Francisco Riofrio, op. cit.,
p.6.
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distfntos pPlsos ecoiégicos, y los cisnefos supieron coémo
aprovechar de ella. Con la reduccién a otro pueblo, se les
entregarian menos tierras que ademéds estarian en un sélo piso
ecoldégico, lo que significaria una alteracién profunda, no sélo
a niYel productivo, sino en el funcionamiento total de la
comunidad, en la relacidén con la naturaleza y en la puesta en
préctica de valores y relaciones sociales. A través de la Virgen
fueroh reducidos, pero también a través de la Virgen, evitaron
una nueva reduccidn que alteraria aln mas sus ya trastocadas

practicas y tradiciones.

Otro caso de apropiacién de la imagen de la Virgen para
fines distintos a los que sefialaba la élite politica y la
religidén dominante, es el de 1la Virgen de Cicalpa en el
levantamiento de Riobamba de 1764. En 1763 se ordendé al oidor
Félix . de Llano que hiciera una numeracién de la poblacidén para
un nuevo repartimiento de mitayos en la Audiencia. En Marzo de
1764 cuando culmindé la numeracién de la provincia y el oidor
estaba en Riobamba, los forasteros ante la amenaza de ser
reducidos a llactayos, encabezaron un levantamiento en contra
de la?numeracién. Al advertir las posibilidades de una dura
represién por parte de los espafoles, los indigenas refugiados
en 1al iglesia Matriz sacaron a la imagen de 1la Virgen de
Cicalpa, enfrentando con ella, como si fuera un estandarte, a
los espafioles. Los espafioles atacaron al grupo indigena incluso
al que estaba refugiado en la Iglesia, y causaron algunos dafios
en la Virgen, lo que generd indignacidén entre los sacerdotes y

altercados de éstos con las autoridades de 1la villa. Llos
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destrozos en la Virgen de Cicalpa fueron utilizados por los
indies forasteros, interesados en que no se hiciera la
numeracién, como una de las razones para convocar esa noche a

los indigenas a un asalto a la villa de Riobamba®’.

En este ejemplo es evidente el uso de la imagen de la
Virgen para legitimar una causa que se opone al interés espafiol.
Por otro lado, el simbolo de la Virgen parece levantarse como
un emblema de solidaridad frente a la opresién, un factor de
identidad social y étnica local, que escapa a los intentos
espaﬁoles por convertirlo en un medio de pacificacidén que
disimule las diferencias entre dominantes y dominados. Bajo el
manto de la Virgen de Cicalpa no conviven pacificamente indios
y espafioles hermanados en sus luchas individuales por conseguir
la salvacidén; bajo el manto de la Virgen se dibujan conflictos,
rabias acumuladas, miserias, y una conciencia del poder de esta
imagen como un estimulo externo para la accién. Segin Segundo
Moreno, quien se apoya en la opinién del cura de Cajabamba en
los fiempos de la sublevacidén, a partir de ella es posible
hablar de un proceso de concientizacién entre los indigenas

sobre su condicién y sobre su valor para la corona®.

En la segunda mitad del XVIII, cuando, segin algunos
autores como Carlos Espinosa, con los Borbones irrumpiria la

modernidad protestante ya secularizada, hay un cambio en esta

kaara una completa descripcién de esta sublevacidn ver:
Segundo Moreno, Sublevaciones Indigenas en la Audiencia de Quito,
Quito, PUCE, 1985, pp.44-102.

8 1bid, p.102.
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dimeﬂsién abierta dei-catolicismo a la que nos hemos referido,
por lo menos en lo que a la celebracién de fiestas religiosas
se refiere. Y ese cambio lo podemos constatar en una serie de
medidas que se toman a través de las cuales se pretende romper
con la celebracidén popular de la fiesta religiosa. En 1774, el
Visitador de Chuquiribamba y el Cisne, Fray Francisco Vélez
ordena al cura doctrinero que prohiba borracheras y danzantes
v "ot;as invenciones" en las fiestas religiosas®. En 1779, el
visitador del distrito de Ibarra por comisién del obispo de
Quito; don Blas Sobrino y Minayo, suspendid las fiestas de la
Virgen y romerias del distrito porque en ellas se producian
"actos refiidos con la religién"?®. Es probable que esta ultima
medida se ajuste a toda una politica de represién a raiz del
levantamiento de 1777 en Otavalo y sus alrededores®. Tal vez
hubiefon algunas coincidencias entre la celebracién indigena de
fiestés religiosas y desérdenes sociales, como las hay entre un
inicial toma de conciencia y el uso de la imagen de la Virgen;
o talivez, para las autoridades de fines del siglo XVIII 1la
apropiacién que los indigenas han hecho de la fiesta y el culto
a la Virgen no encaja en sus afanes homogeneizadores y en su
proyeqto de dominacién. En todo caso, tampoco en este ejemplo,
la respuesta popular coincide con los intentos represivos de 1la
iglesia; poco tiempo después de estas prohibiciones las fiestas

resurgieron espontdneamente, y hasta hoy las vivimos plagadas

Bt"'\I“rancisco Riofrio, op. cit., p.50.
90 Julio Maria Matovelle, op. cit., p.553.

M.Sobre este levantamiento ver Segundo Moreno, op. cit.,
Pp.152-202.
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de danzantes, luminarias, musica, borracheras y disfrazados.

8. La formacién de identidades desde la vivencia comin de la
devocién. -

Segin Eric Hobsbawm, la religién es un antiguo y bien
probado método para establecer identidades a través de 1la
prdctica comin, constituyendo una especie de hermandad entre
gente que de otro modo no tendria nada para compartir’’. En esa
construccién de identidades, los iconos sagrados son un
importante componente de los proto-nacionalismos populares®,
al concentrar simbolos, rituales o practicas colectivas comunes
que dan wuna realidad palpable a 1o que Anderson llama
"comunidades imaginadas"®®. Para Warner "las apariciones son
insignias de un pueblo, una nacién, una causa. La experiencia
extétika privada se convierte en una experiencia comunitaria por
la cual el conjunto del pueblo es bendecido” °>, Una imagen
especifica de la Virgen Maria, o practicas como la fiesta en su
honor que atrae a gente de distintos lugares, o el santuario que

la acoge, o la peregrinacién, todos logran el mismo efecto de

identificar colectividades en torno a ellos.

92 Eric Hobsbawm, op. cit., p.68.

93 Para Hobsbawm estos proto-nacionalismos son sentimientos
de pertenencia colectiva que superan lo estrictamente lo local
Y que se dibujan como sustentos del nacionalismo moderno. Ibid,
Pp. 46-79.

% Benedict Anderson, Imagined Communities, Londres, Verso,
1891.

% Marina Warner, op. cit., p. 391.
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identificar colectividades en torno a ellos.

92 Eric Hobsbawm, op. cit., p.68B.

33 Para Hobsbawm estos proto-nacionalismos son sentimientos
de pertenencia colectiva que superan lo estrictamente lo local
Y gque se dibujan como sustentos del nacionalismo moderno. Ibid,
pp. 46-79G,.

9 Benedict Anderson, Imagined Communities, Londres, Verso,
1991.

9 Marina Warner, op. cit., p. 391.
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Pero como el miémo Hobsbawm dice no siempre estos "iconos
sagrados"” sirven como simbolos de la proto-nacidén. Aunque en la
Real Audiencia nos afanemos por encontrar un simbolo nacional
tan poderoso como la Guadalupe mexicana, no es posible hacerlo.
Entre los cientos de virgenes a las que se rinde culto aqui, y
que surgieron a lo largo de la colonia, ninguna logra servir
como vinculo a un espacio gque supere la regién, y la mayoria son
patronas de villas o comunidades pequenas, los ejemplos de esto
abundan. Tal vez, y siguiendo el razonamiento de Hobsbawm, falté
ese "cemento’” proto-nacional que es el enraizamiento histoérico,
v gue indudablemente la Guadalupe si tuvo. Ninguna de nuestras
imdgenes de la Virgen, han sido relacionadas con un pasado pre-
colonial, ni ha habido un consistente proyecto que intente
sustentar la nacionalidad en ellas. Puede ser fructifero
relacionar esto con el hecho de que las revoluciones de la
independencia en Sudamérica, desde sus mds remotos intentos,
fueron mentalizadas y lideradas por poblacién civil. En México,
no se puede hablar de la independencia, ni de los movimientos
que la precedieron, sin hablar de 1la 1intensa y crucial

participacién del clero.

Ahora bien, el hecho de que a través de las imagenes de la
Virgen analizadas no hayan ido cuajando ideas nacionalistas, no
quiere decir que estas imagenes, sus fiestas y peregrinaciones,
y los santuarios que las acogian, no hayan sido elementos
cruciales en la conformacién de identidades. Volviendo a lo que
deciamos en un principio, estéd claro que la vivencia religiosa

como préActica colectiva comin, constituye un lazo de unidn entre
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gente o comunidades locales diversas. Desde otra perspectiva
Jean Meyer sostiene que en un mundo de explotacidén y sufrimiento
como el colonial, la virgen y el santuario tienen un significado
especial como propiedad colectiva, y la fiesta es la manera en

la que se encarna la comunidad®®.

Siguiendo con este razonamiento sobre la identificacidn en
torno a la imagen de la Virgen y el santuario, incluso la
experiencia individual de la Virgen, el milagro por ejemplo, se
revierte en lo colectivo del culto. A través de los exvotos y
de los cuadros, el individuo comunica el milagro a la comunidad
gque comparte con ¢él1 la fe en wuna determinada imagen,
contribuyendo a intensificar la devocidén colectiva y por lo
tanto el sustento de la identidad. Ademads, estos milagros y
apariciones, tan abundantes durante el barroco, asi como la
posesidn del objeto sagrado, convierten al lugar donde ocurren
en un espacio privilegiado, favorecido por Dios, y por lo tanto
lleno de poder y status moral en lo temporal. lLa conciencia de
ser los "favorecidos”, y por lo tanto de participar de este
poder y autoridad moral, refuerza atn méas la consolidacién de

identidades en torno a estos "iconos sagrados”. (Cémo evitar
pensar que la imagen de la Virgen, y el sentimiento de prestigio
gue ella genera, no son parte importante en la conformacién de
la identidad de quienes se enfrentan al poder temporal de las

autoridades espafnolas usando la Virgen como estandarte o

evitando a través de ella una reduccidén?

% Jean Meyer, art. cit., p.713.
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8§.1. La 1imagen de \la Virgen en el centro de la identidad
regional. -

Al margen de la intensidad con que la imagen de la virgen
y el santuario contribuyen en la formacién de 1identidades
locales, 1o cual hasta cierto punto resulta obvio, por la
informacidn recogida me aventuro a afirmar que en imdgenes como
las de la Virgen del Quinche o la del Cisne es posible observar,
va desde el siglo XVIiI, es decir coincidiendo con la
centralizacién de estas imagenes, la progresiva consolidacién
de aquellas identidades regionales que caracterizan la historia
del Ecuador, desde el siglo pasado, segin algunos autores, hasta
nuestros dias. Junto a las razones geograficas y econdmicas
expuestas por autores como Juan Maiguashca, Ives Saint-Geours,
Silvia Palomeque, etc.’’, las imégenes de la Virgen y las
practicas que giran en torno a ellas, ofrecen la posibilidad de
ver ese fraccionamiento regional desde una perspectiva que
apunta a sustentar la formacién de identidades en razones

distintas a las materiales y gue tienen su origen mucho antes

de que seamos repiblica.

En el santuario de la Virgen del Quinche, desde la colonia
temprana, se reune la poblacidén de la sierra norte, incluyendo
en ella a Pasto y Popayén, muy vinculadas con Quito, y de donde
venian muchos fieles devotos. De acuerdo a la informacidn de las
fuentes podria decir que la intercesidén de la Virgen se da sobre

una amplia regidn en la que destaca El Quinche, y sobre todo la

_ el Ver por ejemplo el libro editado por Juan Maiguashca,
Historia y Regidén en el Ecuador, 1830-1930, Quito, Corporacién
Editora Nacional, 1994.

94



civdad de Quito qué se autoerige como centro promotor de la
devocidn. Desde alli hasta Popayan, la Virgen interviene en
pestes. terremotos, plagas, y sequias. Entre los milagros
recopilados hay muchos gue benefician a hombres o mujeres de

distintos sitios del Norte de la Audiencia, incluso de Cali.

For otro lado, en la Virgen del Quinche, al ser una de las
imdgenes que reclama como intercesora la ciudad de Quito,
capital de la Audiencia y luego de la Republica, se pueden ver
ciertos intentos tardios por convertirla en simbolo de 1la
nacidén. Pero entrar a la época republicana regquiere de otras
vertientes de andlisis y no es parte de las metas de este

trabajo.

El otro polo claro de identidad regional es la Virgen del
Cisne. Desde muy temprano, esta imagen convoca a devotos de
todos los pueblos y comarcas meridionales: Loja, Zaruma, Cuenca,
Riobamba, e incluso de Piura y Paita, ciudades gque tenian
intensos vinculos con el Sur de la Audiencia. Como en el caso
de la Virgen del Quinche, ademds de la intercesiones en
calamidades naturales gue tienen una dimensidén colectiva, la
Virgen del Cisne favorece a individuos que vienen desde
distintos puntos de esta vasta regién. Ademds de no vincularse
con Quito, desde donde se difunden las ideas independentistas
Yy nacen los primeros intentos por construir una nacién, la
Virgen del Cisne cohesiona a una regidén que mAs bien surge a
finales de la colonia como un polo econdémico y politico con

intereses opuestos a los de la regién norte. Es asi que lejos
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de sugerir identificaciones nacionales, la Virgen del Cisne
sirve en el siglo XIX a un intento autonomista. En 1859, Loja
se proclamé independiente y autdénoma segun un régimen federal
y bajo el patronazgo de la Virgen del Cisne. Este episodio
culmind con una negociacidén tras la gque Garcia Moreno otorga a

Loja un Obispado v la Corte Superior de Justicia.

Es interesante resaltar gue en este reclamo regional por
el que el favor divino superaria el dambito meramente local, el
santuario pasa a ser un elemento totalmente prescindible. La
imagen de Jla Virgen es un objeto sagrado transportable cuya
presencia es reclamada de polo a polo de la regidén. Tanto la
Virgen del Quinche como la del Cisne van santificando a su paso
los lugares por donde transitan. A través de los reclamos de los
pobladores del Cisne y sobre todo del Quinche para que retorne
la imagen a su santuario, se puede ver de manera muy clara que
el santuario se vacia de significado cuando la imagen no esté
alli. El santuario deja de convocar peregrinos, pierde su
eficacia como lugar sagrado, y sélo cuando la imagen vuelve a

€l se convierte otra vez en el centro en el que confluye 1la

identidad regional.
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