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1. Introduccién.-

En este trabajo me propongo acercarme a una comprensién
de ia polifuncionalidad de la imagen de la Virgen Maria y de
los santuarios rurales consagrados a ella en la Real Audiencia
de Quito. Intento también hacer una periodizacién de la
prioridad de sus distintas funciones, desde su imposicidén como
proyecto religioso en las postrimerias del siglo XVI, hasta su

clara funcién politica en el siglo XVIII.

E]l santuario como espacio sagrado cargado de
significacidén y la imagen como concentracién de préacticas
sociales y discursos, funcionan como parte de un aparato de
dominacién gue intenta imponer una experiencia religiosa y un
orden social. La importancia de la devocidén a reliquias e
imdgenes en el barroco, en la iglesia de la Contrarreforma, esté
asociada a la crisis de la Iglesia catélica que, en su esfuerzo
por reconguistar un espacio perdido, busca hacer frente a la
amenaza protestante y a un creciente materialismo
popularl. En esa recongquista 1la Virgen ocupa un ., lugar

privilegiado.

"Pero la estrategia puesta en juego, no es sélo religiosa,
sino que es también parte de proyectos politicos y sociales de
la Corona espafiola, asi como de pugnas y competencias internas,
eclesidsticas, entre el clero secular y regular, y politicas.

En torno a la Virgen se elaboran una serie de proyectos

J Sobre el Barroco y la Contrarreforma, ver por ejemplo
José  Antonio Maravall, La Cultura del Barroco, Barcelona,
Editorial Ariel, 1986.




relécionados tanto con la consecucién y mantenimiento de un
orden social, como con diferenciaciones regionales de poder y
la construccién de identidades colectivas. Como propone Eric
Hobsbawm, en cada espacio se tiende a territorializar la fe
universal y, en ese sentido, las virgenes podian crear una
unidad efectiva en torno a un espacio o] locus de
identificaciénz. Por otro lado, las practicas devocionales, 1las
peregrinaciones con su despliegue festivo, las ofrendas, los
exvotos, constituyen las formas en las que las estrategias de
las clases dominantes son recibidas, recreadas y recodificadas

por los miles de fieles devotos en la apropiacidén popular del

proyecto de la Virgen y el santuario.

-Ademads de la experiencia colectiva de la Virgen y el
santﬁario, ambos promueven una experiencia religiosa individual,
construyen una subjetividad que busca la solucidn de necesidades
existenciales y la salvacién extramundana, la redencién. La
imposicién de esta nueva subjetividad viene 1ligada a la
intréduccién de nuevos valores, normas Yy ©patrones de
comportamiento que conducen a pensar en la relacidn entre este
tipo de experiencia religiosa y la construccién de un sujeto

moderno en su vertiente catélica y barroca.

‘Me concentro en las imdgenes rurales y sus santuarios
porque a pesar de estar vinculados con el proyecto urbano, se

distinguen radicalmente de él. Las intenciones originales por

2 Eric Hobsbawm, Nations and Nacionalism since 1780,
Cambridge, Cambridge University Press, 1992, pp.67-73.
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las que una imagen de la Virgen es colocada en el medio rural
indigena, son distintas a las gque dan a origen a las imagenes
urbanas; la religiosidad popular que se despliega en las
prédticas de peregrinacién, en la fiesta, en los exvotos, etc,
difiere profundamente de la fiesta urbana; la necesidad de
"peregrinar" gque implica la 1localizacién de este tipo de
santuarios, hace muy dificil wuna comparacién entre la
significacién de la imagen urbana y la de la imagen rural; las
identidades gue se generan son también diferentes, asi como su
uso en proyectos politicos. Si bien, como veremos, las im&genes
ruréies de méds prestigio intentan ser absorvidas por los centros
urbanos, éstas mantienen diferencias profundas con los cientos
de virgenes y otras imdgenes gque se exponen en los altares

barrbcos de la ciudad.

El periodo escogido, fines del siglo XVI hasta fines del
XVIIX, tiene su justificacién. A fines del siglo XVI tienen su
origgn la principales imdgenes gque sustentan este trabajo: 1la
Virgen del Quinche, la de Guapulo y la del Cisne, asi como
numerosas imagenes menores. Los Ultimos afios de ese siglo son
ambiguos en el sentido de gque en ellos conviven politicas
religiosas previas a Trento y las primeras influencias de la
iglesia contrarreformista. Metodoldégicamente son uGtiles para
mostrar los contrastes entre las distintas funciones que cumplia
la Virgen de acuerdo a los intereses de la iglesia y 1la
administracién colonial. El1 énfasis de este trabajo esté
precisamente en la fuerza que adguiere el simbolo de la Virgen

en el barroco, como uno de los medios fundamentales gue



introduce la iglesia de la contrarreforma para mantener el orden
vigente y construir un nuevo hombre en la versio6on catbélica de
la modernidad. Con la llegada de los borbones al trono espafiol
se empieza a difundir en América la modernidad protestante ya
secularizada, y con ella toda la estrategia de la Iglesia,
incluido el uso de las imdgenes, el recurso de la visualidad,
cambian para dar prioridad a otros medios y otros fines. Este
cambio es bastante lento, y considero que hasta fines del siglo
XVIII, domina el uso de la imagen inscrito en la modernidad
barroca3. En todo caso considero arbitrario hacer una rigido
corte temporal, considerando sobre todo que no s6lo trabajo con
la imposicidén de politicas sino con la forma en la que ellas
influyen en mentalidades, en imaginarios y en subjetividades,
lugares en los que es imposible pensar en cambios bruscos o
repentinos. Es por eso que algunos de los ejemplos usados, tanto
para la primera etapa como para la segunda, traspasan 1los

limites del marco temporal propuesto.

‘La hipdtesis general de la que parto para la realizacién
de esta tesis, es ver a la imagen de la Virgen y al santuario
gue la acoge, como un espacio polivalente y polifuncional en el
que entran en juego una serie de operaciones sociales, definidas
tanto por las estrategias de la élite para imponer un modelo de
experiencia estética, religiosa vy social, como por 1la

apropiacién vy recreacién popular de ese modelo, en la forma de

3'Hay un consistente planteamiento del tema por parte de
autores como Bolivar Echeverria y Carlos Espinosa Fdez. de
Cérdova. Ver por ejemplo Carlos Espinosa Fdez. de Cérdova, "E1
Método de la pasién. Max Weber y la racionalidad religiosa", en
Nariz del Diablo, No. 21, Quito, CIESE, Nov. 1994, pp.55-69.
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una respuesta que rebasa las intenciones originales del mismo.

Como hipdtesis especificas me planteo:

a. El santuario y la Virgen habrian sido en una primera etapa
parte del proyecto de conversién llevado a cabo fundamentalmente
por las o6rdenes religiosas. Dentro de ese proyecto la imagen de
la Virgen vy la construccién de su santuaric habrian sido
cruciales para instalar el orden en un mundo cadético desde el

punto de vista espafiol.

b. En esta etapa, la Virgen rural funcionaria como mediadora
no tanto ante individuos, sino ante grupos indigenas a los que

se quiere afianzar en la reduccién.

C. ﬁn una segunda etapa, cuando la conversién parece firme, los
santuarios se presentarian ya no sélo como proyectos religiosos,
sino: como espacios mas politizados en los que se evidencian
distintos conflictos de poder y prestigio, religiosos y civiles.
El papel de la Virgen seria, entre otros, el de mantener el
orden en la sociedad colonial. Bajo su manto y su mirada se
propone reunir a indigenas y espafioles en un espacio sagrado de
comunién en el gue se intenta ocultar la explotacién a través

de la imposicién de una experiencia y un orden social.

d. Cuando, en esta segunda etapa, la religidén parece estar ya
normalizada, y el clero secular toma el mando, la Virgen
surgiria <claramente como intercesora en la solucidén de

necesidades existenciales y materiales individuales. Junto con



la "ayuda en épocas de sequia, calamidades naturales o
conversiones masivas, la Virgen apareceria como mediadora entre
el individuo y Dios. Es en este periodo cuando empezarian a
impanerse y reforzarse normas de subjetividad, de comportamiento

ind;vidual, gue podrian llamarse modernas.

e. Una de las operaciones sociales gue entran en juego a traves
de la Virgen y del santuario es la conformacién de una
condiencia y una cultura popular a través de la apropiacidén de
la cultura de élite. Me pregunto por las formas de esa
apropiacién, agquello que define la vida religiosa como un
conflicto entre las exigencias de los especialistas y 1la

vivencia popular de la misma.

f. En el espacio de la Real Audiencia de Quito, a diferencia
que en México en donde la Virgen de Guadalupe es simbolo de la
nacionalidad mexicana, las Virgenes Y sus santuarios
favo:ecerian mas bien la conformacién de identidades locales y

regionales.

2. Algunas vertientes en el andalisis de la religiosidad

populiar.

‘Uno de los mayores problemas en el tratamiento del tema de
la Virgen y del santuario para los Andes es la ausencia de una
literatura gue haya abordado su estudio desde su
polifuncionalidad en una perspectiva histérica. Hasta hace muy

poco tiempo el vacio abarcaba de manera global el tema de la
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religiosidad popular.

En México existe una mayor tradicién de investigacidén en
torno a distintos temas de la religiosidad, pero eso responde
a un pasado en el que la evangelizacién discurrié por caminos
sorprendentemente distintos a los andinos. Por un lado, en
México, los primeros misioneros tuvieron el tiempo para aprender
a enfrentarse a un mundo totalmente distinto al suyo y pudieron
experimentar una serie de métodos de conversién antes de llegar
a los Andes. Por otro lado, el impacto del Barroco fue mucho
mayor tanto en la intensidad como en la cantidad de medios
utilizados para su difusién. Finalmente estdn la Virgen y el
Santﬁario de Guadalupe, un caso excepcional de religiosidad
popular e ineguivoco simbolo de identidad nacional. Sobre
Guadalupe, precisamente, existe desde 1977 el amplio andlisis
de Jacques Lafaye trabajado desde la perspectiva del criollismo
y la identidad nacional!. E1 explica la formacién de 1la
conciencia nacional mexicana a partir de componentes religiosos.
Guadélupe es un culto intimo, piblico, regional y nacional, gque
se convirtié en la insignia de un pueblo, una nacidén y una causa
revoiucionaria. Y es que, segun Lafaye, el problema del origen
Yy la biusqueda de legitimidad es comin a indios, mestizos y
criollos y en Guadalupe se resuelven todas estas necesidades
existenciales comunes. En una busqueda de continuidades concluye
gue hay una convergencia entre la esperanza escatolégica de los

aztecas y el milenarismo de los evangelizadores catélicos, y eso

4;Jacques Lafaye, De Quetzalcoatl a Guadalupe, México, FCE,
1977.




es el origen de una mistica nacional que encontrdé su referente
en la Virgen de Guadalupe. Intimamente inscrita en el barroco
mexicano, Guadalupe era una forma de ir a lo universal, pero a

través de lo mexicano, "mexicanizar el cristianismo'".

A partir de entonces se han sucedido numerosos estudios que
revisan, amplian o corroboran esta perspectiva y que ofrecen
interesantes elementos teéricos de andlisis’. En el estudio de
William Taylor, se hace un recorrido histérico de la
significacién del simbolo de 1la Virgen enfatizdndose su
multivocalidad a través del ejemplo de Guadalupe. Mds que buscar
continuidades, Taylor destaca el papel de la Virgen como simbolo
de 15 soberania espafiola y, dentro de la religiosidad popular,
cumpliendo el papel que cumplia en las creencias populares de
los espaﬁoles del siglo XVI. Para Taylor, durante gran parte de
la colonia, la Virgen era una mediadora mas gue una liberadora,
y como tal era un modelo de aceptacién y legitimacién del orden

y la autoridad colonial. Es apenas en el siglo XIX cuando

empieza a ejercer una funcidén liberalizadora.

Otra obra referencial para este trabajo ha sido el libro

de Serge Gruzinsky La Guerre des Images. De Christophe Colomb

5 Ver por ejemplo: Jean Meyer, "Una historia politica de 1la
religién en el México contempordneo”, Revista de Historia
Mexicana, XLII: 3, 1993, pp.711-744; William B. Taylor, "The
Virgin of Guadalupe in New Spain: an inquiry into the social
history of Marian devotion", en: American Ethnologist, 14:1,
Feb., 1987, pp.6-33.




a_ "Blade Runner";jl492-2019)6. Gruzinsky hace un analisis del

proceso de occidentalizacién a través de la imagen. Analiza su
poder sobre el imaginario y 1la vida cotidiana, desde su
imposicién en México durante los primeros afios de la conguista
hasta las posibilidades de su impacto en el siglo XXI. Son
especialmente pertinentes para mi trabajo las pistas que
Gruzinsky da sobre los cambios en el uso y concepcién de la
imagen, y sobre su importancia crucial para la iglesia de la

Contrarreforma y su omnipresencia en el Barroco.

Para el Peru hay estudios sobre la religiosidad colonial
gue enfatizan las continuidades y supervivencias de la religién

andina anterior a la llegada de los espafioles en las practicas

coloniales. Uno de los trabajos mas completos gue abordan esa

perspectiva es Religion in the Andes. Vision and Imagination in

Earlﬁ; Colonial Peru, de Sabinne MacCormack'. Frente a la

busqueda de continuidades gue caracteriza el trabajo de
MacCormack, en este estudio enfoco méds bien el proyecto catdlico
y politico de las élites, y su apropiacién popular, enfatizando

por lo tanto las rupturas frente al pasado precolonial.

En los Andes, aunque dentro de la Nueva Historia ha habido
un auge de estudios histéricos sobre la religiosidad popular,
es poco lo que se ha escrito especificamente sobre Virgenes y

santuarios. En los escasos estudios que existen ha primado el

a

6;Serge Gruzinsky, La Guerre des Images. De Christoph Colomb
"Blade Runner', 1492-2019, Paris, Fayard, 1990.

7‘Estudio publicado por Princeton University Press en 1992.
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andlisis de microidentidades étnicas. Ese es el caso del ensayo
de Deborah Poole sobre los santuarios en la regién cercana al

B. Segun ella, los santuarios favorecen la conformacién de

Cusco
identidades micro relacionadas con categorias andinas como hanan
y hurin, o con lo salvaje y lo civilizado. Poole también enfoca
la funcionalidad de los santuarios desde el punto de vista
econémico, es decir, como espacios de intercambio dentro de la
complementariedad ecolégica andina. Las identidades colectivas
gque se ven reforzadas son funcionales econémicamente, y dependen
de espacios ecolégicos. Si bien a través de esta linea puede
rescatarse una especificidad de 1los santuarios andinos, su
aplicacién puede resultar bastante reduccionista y demasiado
localista. Ademds Poole no aborda 1las précticas gque son
despiegadas en el santuario en torno a las imdgenes, ni tampoco
la carga simbélica de éstas. La historia, la existencia de

proyectos politicos, y de wuna permanente corriente de

conformacioén de identidades, no estan presentes en este estudio.

- La relacién entre la formacidén de identidades macro y la
religiosidad, y la funcién ordenadora de las imagenes ha sido
abordada para los Andes desde el punto de vista local y urbano,

y en relacién a las santas criollas del siglo XVII’. Para

8 Deborah Poole, "Los santuarios en la economia regional
andina (Cusco)", en Allpanchis, vol.XVI, No. 19, Cusco, Instituto
de Pastoral Andina, 1982, pp.79-116.

? Ver por ejemplo el estudio de Juan Miguel Glave, "Santa
Rosa de Lima y sus espinas: la emergencia de mentalidades urbanas
de crisis y la sociedad andina (1600-1630)", en: Manifestaciones
Religiosas del Mundo Colonial Americano, vol.l, México, UIA-
Instituto Nacional de Antropologia e Historia - CONDUMEX. También
el articulo de Rosemarie Terdn, "El misticismo en Quito en el
siglo XVII", en: Nariz del Diablo, No. 19, Quito, CIESE, 1994,

10



~

Rosemarie Teran, los santuarios, sobre todo‘el de Guapulo y el
del Quinche, favorecen el debilitamiento de identidades locales,
en el proceso de dominio de la ciudad, Quito, sobre el campo O
el "entorno étnico". El uso politico de estas Virgenes estaria
diréctamente asociado con una élite urbana gque frente a la
disrupcién de elementos desestabilizadoes étnicos y de
credimiento de la ciudad, recurre al ambito de lo religioso para
neutralizar lo que podria desestabilizar un orden estamental y
ampliar su esfera de influencia. Si bien la autora da pistas
interesantes sobre el proyecto de la Virgen, su énfasis esta en
la forma en la que diversos simbolos constituyen la ciudad
colonial, abordando las virgenes rurales desde su vinculacién

con ella.

Me referia antes al auge de la historia de la religiosidad
dentyro de los que se ha dado en llamar la Nueva Historia. Esto

sucede porgue en ella se presta atencién a las formas de

construccién del sujeto, y a las formas en los que "... los
actores conciben su mundo...”w, formas en las gue se conjugan
enunciados Yy précticas. La religiosidad es un espacio

privilegiado para este tipo de andlisis pues en él se trata con
précticas cargadas de significado Yy con enunciados muy
rituélizados. Por otro lado, hay también un factor politico que
ha influido en la difusién del tema, y este es la busqueda de
légicas alternativas frente al proceso de deslegitimacidn de la

modernidad tradicional y del tipo de racionalidad gque ha

pPp.60~69.

0 Carlos Espinosa Fdez. de Cérdova, art. cit., p.56.
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dominado en ella. Dentro de este tipo de andlisis se enmarcan
los estudios de Bolivar Echeverria sobre el barroco mexicano Yy
de Carlos Espinosa sobre 1la religiosidad en el periodo

colonialll.

Para el Ecuador, no hay trabajos histéricos especificos
sobre el tema de los santuarios, a no ser agquellos gque dan
cuenta de la perspectiva institucional catdlica, y que se
limitan al plano descriptivo, sin ofrecer un analisis del tema
enfocado desde el problema del poder y de la préctica popular.
En ese sentido, el andlisis histérico de los santuarios, es en
el Ecuador un campo todavia virgen, pero al que los
investigadores empiezan a acercarse. Para fundamentar
tedéricamente el estudio de la Virgen y 1los santuarios, es
necésario entonces recurrir a literatura tedérica y a
bibliografia secundaria, fundamentalmente europea, sobre el

tema.

3. La Virgen y el Santuario desde 1las propuestas .de la
sociblogia de 1la Religién. Un acercamiento tebérico a la

religiosidad popular.

“El tema de la religiosidad popular dentro del cual se
enmarca este estudio, presenta multiples y ricas posibilidades

de indagar no s6lo en discursos y simbolos, sino en toda una

Q‘Por ejemplo, Bolivar Eheverria, "El Ethos Barroco", en:
Nariz del Diablo, No. 20, FLACSO - CIESE, 1994, pp.26-45. Carlos

Espinosa Ferndndez de Cérdova, '"Cuerpo, Visién e Imagen en el
Barroco", 1Ibid., pp. 46-63, y el articulo ya citado sobre la
racionalidad religiosa.
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gama de précticas que se relacionan con ellos ¥y también escapan
de ellos. Pero, a qué me refiero con los conceptos de religion
y ireljgiosidad? En principio, la religidén es un sistema
articulado de instituciones, practicas ¥ creencias, Yy la
religiosidad es la manera en 1la que sujetos histdéricos
individuales y colectivos, en distintos tiempos y espacios,
viven y sienten la religién. lLa religiosidad popular abarca
précticas y significados, textos y acciones concretas, imagenes
v devociones, enunciados y ritos, gue nos acercan a la acciodn
colectiva y de reforzamiento de identidades, al desarrollo de
laﬁsubjetividad individual a través de la busgueda de alivio a
necesidades existenciales, y a formas de comunicacién entre lo
humano y lo divino. Desde los midltiples espacios y
temporalidades en los que el estudio de la religiosidad nos
sifﬁa, es posible explorar las formas de ver, vivir y huir del
muﬁdo, las redes de socializacién y comunicacién, las
estrategias de poder y los proyectos de dominacién, valores,
jerarquias, alternativas de resistencia y desestabilizacidén. El
estudio de la religiosidad nos acerca a lo piblico y a lo
privado, a 1o cotidiano y a lo excepcional, a la solidaridad y
la exclusidén. En fin, al pensar la religién como un hecho
sobial, la religiosidad nos ofrece un marco conceptual desde el
cual es posible abordar, con una perspectiva distinta, el

andlisis de aspectos no religiosos de la sociedad.

Un analisis de este tipo no puede limitarse a una
descripcién de 1o teoldégico o de 10 normativo. Tampoco es

posible, en nombre de un materialismo estructural, deshechar el
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estudio de la religiosidad y dejar de preguntarnos Ppor las
dimensiones reales de la vivencia religiosa, cuando pensamos en
una sociedad colonial tan profunda y dramaticamente marcada por
esa experiencia. Aungue hoy seamos parte de una sociedad
relativamente secularizada, lo que vivimos, como dice Jean
Meyer!?, no es una ausencia de religién, sino una sociedad
dividida, con profundas huellas de lo que fue como sociedad
integrada en la religidén. las preguntas que desde hoy podemos
hacernos sobre lo que de éerteau llama una "apropiacidn creativa
de: la religién dominante™'®?, nos acercan a especificidades
locales y regionales, a respuestas particulares de sistemas
religiosos universales, y sin duda, son escenciales para poder

entender los valores, el imaginario y el comportamiento de los

actores sociales dentro de nuestra peculiar modernidad andina.

No hay que perder de vista que tanto religidn como
religiosidad son categorias culturalmente construidas que
suponen un recorte de la realidad. Es por eso gue en este
trabajo estas categorias no van a ser usadas como rigidos-marcos
conceptuales que desemboguen en una reificacién de los fendmenos
estudiados, sino que la delimitacién que de ellas se ha hecho
por parte de las sociologias de la religién, ha servido como

punto de apoyo y guia a lo largo de toda la investigacién.

12 Jean Meyer, art. cit. p. 714.

3 En: Michel de Certeau, The Mystic Fable, University of
Chicago Press, Chicago, 1992.

14



3.1. Propuestas tedricas generales.-

Frente al postulado iluminista de que la religidén es
un simple conjunto de creencias a punto de desaparecer bajo la
égiﬁa de la razén, la educacién y la ciencia, Weber, Durkheim
y Eliade, entre otros pensadores, sostienen que la religidén esta
indisolublemente unida a la mentalidad del hombre y al
funcionamiento de la sociedad. Ellos construyen sociologias de
las religiones que ofrecen categorias analiticas especialmente
itiles y pertinentes para el andlisis histérico de la
religiosidad popular andina. En un estudio como el gque me
propongo hacer sobre la imagen de la Virgen y los santuarios,
conviene definir y confrontar las premisas tedricas con las gue
serdn enfrentadas las fuentes. No pretendo ofrecer una
exposicién completa sobre el pensamiento de estos y otros
aﬁtores en torno al tema, me limito a exponer las categorias gue
ofrecen posibilidades de iluménar el acercamiento al tema

concreto de estudio.

Durkheim'*: La idea de autoridad y la nocién de comunidad
son dominantes en la sociologia positivista de Durkheim. El
plantea que ninguna sociedad puede prescindir de una disciplina
moral, porque los intereses de los individuos no son,
necesariamente, los del grupo al que pertenece. Tiene que haber

un sistema que recuerde al sujeto los intereses colectivos para

L Me he basado fundamentalmente en: Emille Durkheim, Las
Formas Elementales de la Vida Religiosa, Madrid, Akal Editores,
1982; y Robert Nisbet, La Formacién del Pensamiento Sociolégico
2, Buenos Aires, Amorrortu Editores, 1977.
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que éste no desordene la sociedad de la que es miembro. Este
sistema moral, centrado en la autoridad, actda constantemente
en cada una de las asociaciones intermedias de la sociedad,
desde el parentesco, pasando por la comunidad local, hasta la

religién o el gobierno politico.

Para que los grupos sociales funcionen, éstos deben tener
un grado de consistencia tal que los individuos se sientan
firmemente vinculados a ellos, deben sentirse solidarios con un
colectivo que los precede y los sobrevive, va mas alla de si
mismo y da sentido a su vida. Durkheim distingue entre lo sacro
y lo profano, y vincula, inseparablemente, a aquel con 1o
social. Los objetos sacros, tienen una superioridad natural en
dignidad y poder sobre lo profano y en relacién al hombre, quien
siempre estd en un estado de inferioridad. Esa superioridad
nacida de lo sagrado es fundamental en cualquier acercamiento

a la religiosidad popular andina.

A partir de 1la universalizacién de su analisis de la
religidn totémica, Durkheim sostiene que la religién va més alla
de las creencias religiosas, supera el plano cognitivo, y es
practica y accién con una clara funcionalidad: la cohesién y la
reproduccidén social a través del rito. Esa comunidad unida en
torno a una creencia comin y Que expresa esa creencia con una
practica ritual, es la iglesia. El rito, por su eficacia, es la
escencia de la vida religiosa como accidén, como ayuda del vivir
cotiaiano. A través del rito, la religién refuerza las normas

colectivas gque cohesionan a la sociedad y hacen a ésta
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consciente de si misma por medio de la accién comun, oponiéndose

al sustrato individual que puede subvertir lo social. "Las ideas

y los sentimientos colectivos s6lo son posibles gracias a los
I EN

movimientos externos que los simbolizan... ; el ritual

reimpone la norma.

Podemos decir entonces que los santuarios son espacios en
los que se reproduce lo colectivo, el sentido de lo social. Las
imégenes de la Virgen Maria y de los Santos funcionarian como
objetos totémicos que objetivizan lo colectivo, condensan vy

' w16

reproducen la comunidad, son "sentimientos objetivados en

cuanto que esconden operaciones mentales de disciplina.

;A pesar de que el andlisis de Durkheim es especialmente
pertinente en el papel de los santuarios y, mds concretamente
de las apariciones de la Virgen, como medio de identidad y de
status colectivos, es importante acercarse criticamente a él,

para evitar caer en la reificacidén de ciertos conceptos que nos
impida comprender la polivalencia y polifuncionalidad de las
imégenes y los santuarios'’, asi como 1la riqueza de la
espegificidad local de las practicas concretas de la
religiosidad como apropiacidén y recreacién. Durkheim no explora

la influencia del pensamiento teoldégico y del contexto

B 1pid., p.390.

% 1pid., p. 391.

17 Sobre lo polivoco y polifuncional del culto a la Virgen
Maria, asi como la construccién histérica del mismo, ver el
exhaustivo y valioso trabajo de Marina Warner, Td Sola entre las
Mujeres. E1 Mito y el Culto de la Virgen Maria, Madrid, Taurus,
1991. .
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1deolégico, politico y social en la practica de la religién. En
nuestra historia colonial, las discusiones teoldégicas en torno
a la naturaleza de los indios, el cardcter de la Evangelizacidn
y lé Extirpacién de 1dolatrias, asi como la Contrarreforma,
tuvieron una gran influencia en la prdctica religiosa, y no
pueden pasarse por alto, en nombre de un sustrato colectivo
permanente que informe univocamente 1la practica del culto.
Durkheim ademds ignora las fuentes existenciales de lo religioso
y eso cierra las puertas para un interesante camino de
acercamiento a la religiosidad. Por otro lado, al reificar la
comunidad no es posible acercase a ella como proyecto inacabado
en él que se manifiestan estrategias y relaciones de poder que

a menudo se imponen a través de la religién, y se consolidan,

reproducen, resisten o negocian, a través de la religiosidad.

18 . . .

Weber °: El vasto andlisis que Weber hace sobre las
religiones y las estructuras sociales, sus origenes Yy
naturaleza, su vinculacién con instituciones sociales 'y

econémicas, y el papel que la religién cumple en el cambio
social, nos ofrece la posibilidad de estudiar histéricaméﬁte la
religién y la religiosidad, de acercarnos a las creencias y las
pridcticas religiosas en su especificidad histérica y en su
densidad simbdélica. Weber provee elementos para un analisis de
la religién que, a diferencia de Durkheim, va mas alla de su

funcién como reproductora de identidades y de normas sociales.

18 Max Weber, Economia y Sociedad, Tomo I, México, FCE,
1964.
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Este autor se acefca al estudio de la sociedad a través del
uso‘:de categorias religiosas. Esto es posible porque, en
oposicién a Marx para quien la religién es reflejo de 1la
sociedad, Weber busca demostrar que el tipo de sociedad era
resultado del tipo de religidén que histdéricamente definia su

racionalidad y su comportamiento.

Weber concibe una sociedad compleja en la que una gama de
Erupos interactia de muiltiples maneras dentro de Ilimites
difusos. Son las clases y los tipos de comportamiento los gque
tienden a reproducirse, no comunidades como entes unitarios.
Dentro de esta sociedad no reificada, estudia fundamentalmente
el carisma como tipo de comportamiento y las religiones de
salvacidén a través de las cuales interpreta el advenimiento del

capitalismo.

:Por religién de salvacién'®, se entiende aquella dirigida
a la liberacién de la muerte y del sufrimiento a través de la
rutinizacién de un comportamiento ético. El interés de Weber
esté;en el impacto de las religiones de salvacién sobre la
organizacién de la vida econd6mica y en la racionalidad de 1la
sociedad, sobre todo a partir de la Reforma Protestante cuando
las ‘ideas religiosas se convierten en fuerzas histdéricas
efectivas que intervienen en la expansidén del espiritu
capitalista en el mundo. Weber enfrenta la mistica irracional
y excepcional éon el ascetismo sistemdatico y rutinario, el

comportamiento dirigido al mundo con el extramundano, el carisma

B 1bid., pp. 328-492.
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con la instituciédn.

Este enfoque es relevante para el tema de este trabajo en
cuanto las imégenes, sobre todo la de la Virgen, y los
santuarios, son claves dentro de la economia de salvacidén de la
religidén catdélica antes y después de la Contrarreforma. Como
veremos la Virgen es la intercesora entre Dios y los hombres,
y a través de ella es posible conseguir la satisfaccidén de
necesidades existenciales siempre y cuando se sigan unas
pridcticas de devocidén que ciertamente contribuyen a definir la

racionalidad y el comportamiento de la sociedad.

Me interesa ademds el reconocimiento gue hace Weber de la
distribucién desigual del saber y del poder dentro de la
religién. Plantea que la vida religiosa es un permanente
conflicto entre la exigencia de especialistas religiosos y la
vivencia popular de la religién. Desde este planteamiento es
posible acercarse al santuario como proyecto de dominacidn que
se eﬁfrenta con la respuesta y la recreacién popular. Por otro
lado; en el protestantismo se democratiza la virtuosidad
religiosa, y ésta se convierte en racionalidad econdmica, y
favofece segin Weber el surgimiento de la ciudadania y del
Estado. Esa virtuosidad religiosa protestante, da paso, al
democratizarse, a un comportamiento ascético intramundano que
sublima el lucro y se dirige al bienestar social. El trabajo,
el ahorro, la riqueza y el lucro son exaltados desde el punto
de vista ético y moral y convertidos en vocacidén, en un deber

con Dios. En el catolicismo en cambio, la prdctica econémica ha
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ido a espaldas de la religién: cuando los paises catdlicos se
secularizan, se rtompe la adherencia a las normas de
comportamiento extramundano, y el lucro, condenado éticamente,
toma una forma desorganizada y depredatoria. El fundamento
racional del catolicismo da lugar a un comportamiento impulsivo,
no racional, al saqueo, al desorden, comportamiento que
expiicaria el desarrollo de una economia rentista alejada de un

ascetismo econdémico racional.

Esta mirada weberiana sobre racionalidades y wvalores,
coméortamientos e impulsos, es una forma rica y productiva de
acercarnos a nuestros procesos histéricos. Ofrece Ia
posibilidad, con un uso critico vy no rigido de las categorias,
de mirarnos desde dentro y responder a la eterna pregunta de por
qué somos diferentes a partir de nuestra especificidad cultural,
una especificidad que no puede ignorarse en nombre del peso de
la influencia y 1la manipulacién externas. Dentro de esa
especificidad cuya racionalidad propia hay que encontrar, 1la
religiosidad como un conjunto de enunciados y préacticas, creidos
¥y wvividos profundamente en nuestra historia <colonial vy
republicana, abre un campo inmenso de investigacidén en el que
el uso de la teoria weberiana puede ser particularmente 1til.
Tanto en el barroco, como en el proceso de construccién de la
naci®n, hay un sustrato de valores y comportamientos gue se
manifiestan en la actitud religiosa y que pueden decirnos mucho
sobre el sujeto, la comunidad y el poder, y sobre 1la
especificidad de nuestra modernidad. Esta modernidad aungue de

las ‘espaldas a la racionalidad ecénomica, no por ello esta
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exenta de su bropia racionalidad, una racionalidad local en cuya
constitucidn Virgenes y santuarios pueden cumplir un papel
fundamental; una racionalidad en la que la satisfaccidn de las
necesidades existenciales se centra en la confianza absoluta en

la mediacién de la Virgen ante Dios?’.

Mircea Eliade y Michel Foucault son otros autores cuyas
propuestas me han ayudado a mirar de cerca los santuarios y las
imadgenes de la Virgen.

Eliade“: La obra de Eliade ofrece también categorias de
andlisis Utiles para acercarse a lo religioso como experiencia
v, sobre todo, para comprender los significados que rodean el
santuario y la forma en la que éste actia como vector de
comunicacién entre lo humano y lo divino. Ademads, sus propuestas
sobre los espacios en los que se hace presente lo divino,

sugiere un estudio de la imagen en si como sustituto de lo

divino, una posible teoria de la imagen.

Segin Eliade, el hombre de las sociedades premodernas tiene
cono?imiento de lo real en cuanto que éste es repeticidén de un
arguetipo o una accidn primordial. Dentro de ese esquema, hay
tres grupos de hechos gque Eliade toma de culturas diversas para
ilustrar la ontologia arcaica’?:

1. Elementos cuya realidad es funcidén de la repeticidn e

2 Ver Marina Warner, op. cit., sobre todo el desarrollo que
hace de Maria como mediadora, , pp. 369 y sigs.

u Ver por ejemplo, Mircea Eliade, El1 Mito del Eterno
Retorno, Madrid, Alianza-Emecé, 1985.

2 1bid., pp.15-39.
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imitaciéﬁ del arquetipo celeste. Los templos y santuarios, por
ejemplo, tienen un prototipo, un modelo celestial. Las regiones
no hébitadas por el hombre, las regiones salvajes y desconocidas
se asimilan al caos que precede a la creacién. Cuando cualquier
espacio es ocupado para habitarlo o transformarlo, pasa a
pertenecer al cosmos y al ambito de lo real a través de lo
ritual. Lo real por excelencia es lo sagrado.

2. Espacios como ciudades, templos, casas, gque son reales en
cuanto simbolizan el centro supraterrestre gue los transforma
en "gentros del mundo"”. Existe todo un simbolismo arquitecténico
del *centro" gue parte desde la Montana Sagrada gque une al cielo
con la tierra y por extensién abarca todo templo, santuario o
palacio que se asimilan a la Montafa Sagrada. El 1llegar al
"ceniro" gue es la zona sagrada por excelencia supone un camino
dificil. Este puede estar simbolizado en 1la préactica de
peregrinaciones en cuyas dificultades se marca el paso de 1lo
profano a lo sagrado, a una existencia "duradera y eficaz".

3. ios rituales y actos profanos que repiten hechos que en el
origen plantearon dioses, héroes o antepasados. Toda .accién
humaﬁa adquiere su eficacia en tanto gue repita una accién que
se realizé en el origen. El cristianismo como practica propone
la repeticidn constante de la vida de Jesis. El ritual de 1la
misa reactualiza la vida y la Pasidén de Jesds, anula el tiempo

profano y la duracidén y reactualiza el momento inicial.

Si tomamos los centros sagrados andinos como centros
simbdlicos de orden, y, en ese sentido, a los santuarios como

islas sagradas en un cosmos que tiende al caos, es posible
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vincularlo con evidencias histdéricas sobre el pensamiento
teolégico y la practica de Evangelizacién de la Colonia que
afirmaban gue en los Andes habia un caos de origen demdénico, que
se manifestaba a través de los indigenas. Desde esa perspectiva
es posible interpretar que los santuarios fueron fomentados por
la iglesia como islas del orden dentro de ese caos de lo
profano. Por otro lado, al pensar los santuarios como espacios
en los gue lo divino se hace presente, es posible extender la
misma teoria a la funcidén de las imagenes como vectores de lo
divino. Mds aventurado es preguntarse si los santuarios marcan
la cdntinuidad de una mentalidad autéctona, una mentalidad que
traspasé lo sacro de sus huacas, el simbolismo de centro de sus
montéﬁas, tumbas y templos, a los santuarios catdélicos en un
intento desesperado por mantener un orden, un cosmos, brutal y

epentinamente desfigurado por el caos de la conquista.

?or otro lado, si las categorias propuestas por Eliade son
tomadhs como dadas y se enfatiza una continuidad en las
motivaciones religiosas y sus manifestaciones, puede perderse,
como bcurriria también con el uso reificado de las categorias
durkhéimninas, mucho de la rigqueza especifica de la practica
religiosa y su asociacién con valores e instituciones
histéricas. Al trabajar con Eliade se debe tener cuidado con el
énfasis que ¢é1 pone en la ausencia de historicidad de 1la

experiencia religiosa, la cual seria un continuo retorno al

arquetipo primordial.
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Foucault?®: Si bien en su obra Foucault no aborda
especificamente el tema de la religiosidad, si ofrece un marco
conceptual para acercarnos a la imagen como modalidad de
significacidén, es decir como relacidén entre simbolo y referente,
y a la transformacidén histérica de esa significacidén. También,
con Ssus propuestas tedricas, ilumina la lectura del santuario
como proyecto de dominacidén en el gque se incluye la imposicidn
v el reforzamiento de formas de subjetividad caracteristicas del
individuo moderno autorregulador. Esta perspectiva es pertinente
en cuanto considero que el espacio colonial exhibe rasgos de una
modernidad alternativa en la que las instituciones religiosas
imponen formas de subjetividad, mAs adelante impuestas por

instituciones seculares.

3.2. ‘Acercamientos especificos a la Virgen, el santuario y las
apariciones.-

‘A partir de las propuestas tedricas ofrecidas por estos
autores, se han desarrollado estudios mds especificos sobre
santuarios e imidgenes gue es necesario mencionar, en cuanto gue

también me han servido como sustentos tedricos importantes para

aproximarme a las fuentes.

Usar el esquema de Eliade para disefiar una teoria tentativa

del santuario puede ser muy provechoso, como lo demuestra Juan

23~F‘undamentalmente Las palabras y las Cosas, México, Siglo
XXI, 1985, y Discipline and Punish. The Birth of the Prison, New
York, Vintage Books, 1979.
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Marié Diez Taboada?®. E1 parte de la dificultad que hay en
definir lo que es un santuario por las miltiples funciones que
éstoé cumplen. Sin embargo, el trasfondo que, segin Diez
Taboada, siempre estd presente, es que el santuario es un lugar
santo en donde el hombre se encuentra con la divinidad. A partir
de una hierofania o una teofania el espacio religioso es
entonces configurado, el caos da paso a un orden cargado de

significado, al que el hombre responde con un culto formado por

ritos.

E]l autor explora el origen histérico del santuario
cristiano, que habria estado en el pueblo de Israel quien
reconoce la presencia cercana de un Dios invisible y
trascéndente. Con el nacimiento de Jesis y el desarrollo del
cristianismo, Cristo y 1la Virgen Maria se convierten en
santuarios vivos, en el nicleo central del templo en el que se
concehtra el conjunto de fieles que constituyen la lglesia. Los
santuarios surgen en torno a sepulcros, religquias, imégenes y
otros objetos sagrados a los que se suman exvotos de cualquier
tipo, cuadros, certificados, fotografias, etc. En los Andes, y
especi{ficamente en el Ecuador como veremos, predominan los
santuarios que se construyen a raiz de apariciones que, en la
ausencia de religuias, se constituyen en el medio fundamental
de acéeso, de acercamiento a lo divino. De ahi la importancia

de la imagen como simulacro de lo divino.

“‘ Juan M. Diez Taboada, "La significacién de 1los
santuarios'", en; Carlos Alvarez Santald, Maria Jests Buxd y Rey
Salvador Rodriguez (coords.), La Religiosidad Popular III.
Hermandades, Romerias y Santuarios, Barcelona, Anthropos, 1989.

26



La existencia del santuario estaria ademéas
irremediablemente unida a la fe de los devotos que los lleva a
€]l en peregrinacion. Al santuario se asocia una densa nocidn de
espa;io, en cuanto que es un espacio cargado de significado al
contener una imagen en su interior, al ser un lugar en donde se
ha manifestado lo sagrado y en donde el hombre puede comunicarse
con é1. Al mismo tiempo, a este espacio se asocian précticas,
las de devocidn hacia la 1imagen, y 1la practica de 1la
peregrinacién, gque constituye al santuario en meta sagrada.
Espacio y tiempo se conjugan en conjunto de practicas y
significados de enorme rigqueza. Como Eliade, Diez Taboada
destaca la eficacia dinamica del santuario, eficacia para
satisfacer las necesidades fisicas y existenciales compartidas

por la comunidad.

El autor resalta el cardcter colectivo del hecho religioso.
En ese sentido se acerca a Durkheim, ya que, aunque el culto
individual es posible y de hecho se da, esto se produce dentro
de un marco religioso colectivo, y es ese sentido de comunidad
el que méAs eficacia otorga al ritual, a la peregrinacién. La
divinidad pareceria comunicarse ante todo con la comunidad, con
el pueblo, y esa comunicacién forma parte la cultura local. la
localidad es parte de 1la escencia de 1los santuarios, una
localﬁdad gue en la prédctica del rito se vuelve universal. Hay
en esfa idea una referencia al status que despliega el santuario
no plenamente desarrollada, pero que de hecho hay que tener en
cuenta. La aparicidén sagrada en una localidad demuestra la

preferencia de lo sagrado por ella. El punto es interesante si
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se io estudia a la luz de condiciones histdéricas concretas en
las gque preeminencias locales, regionales o nacionales, se
disputan o se imponen a partir de apariciones, santuarios y el
desarrollo de tradiciones de devocidn. El1 problema es ver cémo

las 1dentidades locales o globales son reproducidas por el

santuario.

Diez Taboada resalta ademds el que las peregrinaciones y
santuarios como parte de la religiosidad popular, son una
manifestacién pararela, a veces marginal, de 1la religién
oficial. La tradicién del culto se vuelve secular al crear en
torno al santuario toda una cultura popular. lLa religiosidad
popular es un compendio de manifestaciones, creencias vy
viveﬁcias religiosas, de expresiones artisticas y culturales que
el pdeblo ha ido recreando y fundiendo. Por eso no tiene interés
sélo el santuario y las celebraciones en su interior, sino que
parte de ese tipo de manifestacidén religiosa son también las
fiesfas, las ferias, 1la gastronomia, 1la arquitectura, los
recuerdos, los bailes, 1la pléastica, etc. que se desarrollan
fuera{ del espacio sagrado. En ese sentido, los santuarios
expresan valores culturales, son focos de expresién de 1o que
un pueblo es y siente. Esta mirada nos acerca al santuario desde
una perspectiva weberiana en la que, como hemos visto, se toma
en cuenta lo que valores y comportamientos, diferencias de
estatés, de saber y de privilegios, pueden decirnos acerca de

la ra¢ionalidad de la sociedad.

Tanto en el libro ya citado de Marina Warner como en el de
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Julia Kristeva sobre el amor?®’, se analiza el transcurrir de la
Virgen Maria a través del cristianismo, conjugando el analisis
de imadgenes y discursos tanto populares, como teoldgicos. Mas
alld de las funciones emblemdticas colectivas, estos textos
resaltan toda la complejidad de la devocidén a la Virgen. Ambas
autoras muestran cémo la devocién a 1la Virgen ha sido
histéricamente construida, y cémo dentro de esa historia, el
énfésis varia y se turna entre distintos aspectos de 1la
Mariologia, afectando las précticas devocionales y los simbolos
asociados a ella. Es asi como el arte y la iconografia, nos
revelan muchisimos aspectos del culto a la Virgen a lo largo de

la historia, y sobre todo su inestable y paraddjica construccidn

histdrica.

tEl andlisis histdérico que Warner hace sobre las funciones
de la Virgen se centra en el papel que ella cumple en el alivio
de necesidades existenciales, y como medio para reforzar ciertas
normas sociales relacionadas con la sexualidad, el matrimonio
y la maternidad. A partir de alli, Warner hace una periodizacidn
de la funcionalidad mariana y destaca las distintas percepciones
que ise han tenido de la Virgen en diferentes momentos
histéricos. Warner aborda la virginidad de Maria, su cuerpo, su
identificacién con la luna y las estrellas, su llanto, su leche,
su perfeccidén, su sensualidad, su maternidad.... Kristeva se
centra en su cuerpo, en su maternidad, su virginidad, asociados

a la feminidad. Warner llega a la conclusién, después revisada

5% julia Kristeva, Historias de Amor, México, Siglo XXI,
1987. Especificamente el capitulo "Stabat Mater", pp.209-231.
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en el apéndice, de que su devocidén satisface ante todo 1la
necesidad exitencial de superar el dolor y la muerte, y en ese
sentido enfatiza su papel maternal, mediador ante Dios, en la
economia de la salvacidén cristiana. Junto a esas necesidades

existenciales se la adora también por favores mundanos vy

beneficios terrestres.

.Los cuadros, las imagenes y los santuarios forman parte de
un ]énguaje de oracidén que comunica al cielo con la tierra y que
hace mas fdcil esa comunicacidén. Desde esta perspectiva, vy
siguiéndo a Weber, dentro de 1la estrategia de salvacidn
caté%ica, hay la necesidad de una mediacidén hacia la que se
dirige un tipo de comportamiento devocional. Este impulso al
comportamiento devocional, viene dado en 1563 por el Concilio
de Trento y marca una separacidn con el comportamiento de la
Refofma. El Concilio fomenta la veneracién de las imégenes
poque en ellas se adora a Cristo. De alli que, segin la autora,
toda la energia del Barroco se volcd en el engrandecimiento de
los objetos sagrados, imdgenes y lugares de culto. Era un
iesfuérzo épico de la Iglesia por renovar el dialogo con Dios a

itravés de 1o sagrado en un momento de caida y desesperacidn.

Por otro lado, fue inaugurado un nuevo camino de
acercamiento a lo sagrado: la oracidén, cuya intensidad podia
provocar visiones. Las visiones y apariciones proliferaron en

ésta época en la que empezaba a sentirse 1la aus#encia de
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Dios?®. Segin Warner, las apariciones santificaban la porcién
del mundo donde ocurrian con permanente efectos vivificos.
Coincide con Eliade y Diez Taboada en gue la duracién y eficacia
de la hierofania instaura el orden y el cosmos en donde antes
rei&aba el caos. Ademds esa bendicidén de la localidad es parte
sustantiva del poder y prestigio que despliega el santuario en
la localidad. Para Warner, a través de una experiencia extatica
personal, el pueblo entero es bendecido, y para éste el poseer
un o$jeto o suceso sagrado, lo llena de poder. Esa bendicién
incrementa la confianza del pueblo en la Iglesia, lo cual era

crucial en uno de sus mds serios momentos de fragilidad.

‘Hay otro factor al que se asocia la Virgen en la
Cont%arrefcrma gque hay gque tener en cuenta. La Contrarreforma
es una guerra Santa, y la practica religiosa es un estandarte
de eéa batalla. El modelo que se repite en la época, y que
Warnér sefiala, es la entrega de un objeto sagrado por el cielo
a laEhumanidad a través de una aparicién. Este se difunde y se
convierte en milagroso, en emblema de solidaridad, y en derecho
divino de batalla contra el enemigo?’. Necesidad existencial,
identidad y poder son categorias que se despliegan a partir de
este modelo y que no deben descuidarse en ningin analisis de la
religiosidad. Aunque Warner enfatiza en la funcién que la Virgen
cumplé en el esguema catdélico de salvacidén, como liberadora del

sufrimiento después de la muerte, llega a la conclusién de que

% Michel de Certeau, The Mystic Fable, University of
Chicagp Press, Chicago, 1992, pp. 4-7.

27EWarner, op. cit., p.398.
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es un mito polimorfo, multifuncional para la vida cotidiana y
sujéto a la autoperpetuacidén. Dentro de 1la jerarquia de
funciones gue cumpliria este mito, reconoce que después de la
supfemacia en fe popular que le otorga su poder mediador sobre

la muerte, estd su papel en la definicidn de i1dentidades.

El hecho de que los santuarios se conviertan en empresas,
como sefialan Warner y Diez Taboada, no reduce la capacidad de
lectura de los mismos. Para Diez T. esto es parte de 1la
defdrmacién de la préactica pero no razén de la misma. En todo
caso: esa actividad econdmica que rodea al santuario puede ser
vista como una de 1las manifestaciones de la religiosidad
popular, y como tal es parte de la racionalidad y de los valores
que .conforman los enunciados y practicas a través de cuyo
anadlisis se buscan dar explicaciones mas amplias sobre la

sociedad y la cultura.

4. El orden sobre el caos. La Virgen y el santuarioc en los afios

de 1la conversién.
Cuando en 1598 el franciscano Fray Jerdnimo Oré escribe su

- P . . 2 - . , - . .
Simbolo Catélico Indiano®®, se insistia atn en la importancia

de la palabra, en la necesidad de que los indios oigan sobre las
cosas maravillosas de Dios. Mas que en el montaje de un
espectaculo, Oré insiste en que se debe adoctrinar con

simplicidad y prudencia, y que el bautismo es la via por la cual

28'Luis Jer6nimo Oré, Simbolo Catbélico Indiano, en el cual
se declaran los misterios de la fe contenidos en 1los tres
simbolos catdlicos..., Impreso en Lima por Antonio Ricardo, 1598.
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"2%  Aunque las decisiones

se "recibe el orden politico de vivir
tomadas por el Concilio de Trento en 1563 ya habian empezado a
imponerse, durante el siglo XVI y principios del XV11 estamos
hablando de un mundo indigena todavia no completamente conoc¢ido
ni dominado, y de uﬁa iglesia de conversiodén en la que la mayoria
de las doctrinas estaban en manos de religiosos. Es por todo
esto que para comprender el papel de la imagen de la Virgen y
de los santuarios en estos afios, es fundamental tener en cuenta
estos tres aspectos que estadn interrelacionados y que modelan
el proceso de evangelizacidén: en primer lugar que los espafioles
estaban en pleno esfuerzo por organizar y aprehender el mundo
andino; en segundo lugar gque la iglesia americana todavia no era
una institucién normalizada, y por ultimo, que la gigantesca
tarea de conversidn de los indigenas estaba, en su mayoria, en

manos de las Ordenes religiosas, no del clero.

:Los espafioles, y méds especificamente la Iglesia, llegaron
a los Andes con la experiencia que les habia dado la conquista
y organizacidén de la Nueva Espafia. Si bien el mundo andino les
planteaba innumerables novedades, la experiencia mexicana
preparé las mentes y el 4nimo de funcionarios, curas y
misioneros para enfrentar lo diferente y lo desconocido. De
hecho, todo el esquema sobre la naturaleza de los indigenas y
sobre la idolatria fue parte del equipaje cultural que trajeron
consigo los clérigos y regulares que iniciaron la conversién
espiritual de los Andes. Una de las ideas que llegd guardada

en esos bailles es que el espacio y el tiempo en donde se

% 1pid., p. 37v.
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desenvolvia la vida indigena y sus practicas idoldtricas eran
cadticos, y que una de las tareas iniciales de los espafnoles era
imponer un orden sobre el caos reinante. Parte de ese esfuerzo
de dominar y aprehender un espacio, para los espafioles cadtico,
fueron las reducciones ordenadas por el Virrey Toledo a partir
de 1570 y que tantas consecuencias tuvieron sobre el mundo
andino. Directamente relacionada con el esfuerzo ordenador de
las reducciones toledanas, estaba 1la organizacién de las
doctrinas, que ademds de participar en la organizacién del
espacio a partir de esquemas espanoles, intervenia
permanentemente sobre la distribucién y el ordenamiento del
tiempo en la vida cotidiana de los Andes. Por otro lado, al ser
una Iglesia en pleno esfuerzo de conversidén, en una situacién
extraordinaria como la que era evangelizar a todo un continente,
sus esfuerzos coincidian con ese intento general por aprehender,
a través del ordenamiento, un mundo desconocido. Como plantea
Eliade, 1las hierofanias o manifestaciones de 1lo sagrado,
instauran el orden en un espacio salvaje o desconocido que se

asimila al caos que precede a la creacién.

Como vimos méds arriba, el bautismo es wuno de los
sacramentos que se consideran cruciales para introducir un orden
en la vida indigena. Todavia Trento y su énfasis en la confesidn
no eran determinantes en las acciones de la 6rdenes religiosas
en la:Real Audiencia de Quito. Mas o menos la misma posicién

prudente con respecto a la imagen del franciscano Oré es la que
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se maneja en el Primer Concilio de Quito celebrado en 1570%,
una época en la que todavia gran parte del esfuerzo
evangelizador estaba en manos de religiosos. Pero ademds de la
dimensidn sacramental, un acto performativo a través del cual
objetivamente se ejerce un cambio sobre la persona, en este
Concilio se 1insiste en que el ejemplo de la vida y de las
palabras de 1los doctrineros es fundamental para que los
indigenas alaben a Dios. El oido y la visién son los sentidos
en los que més se enfatiza en esta primera etapa como medios
eficaces de conversién. Pero no se insiste tanto en la visién
de imdgenes o del espectdculo barroco, como en la posibilidad
de que los indigenas vean ejemplos de vida "pues en estas cosas
exteriores ponen los indios los ojos y hacen mayor reflexidn,

mavor aprovechamiento y devocién'’!.

En esta primera etapa, la Virgen Maria se perfila ya como
un elemento crucial en el proyecto de evangelizacidn y de
dominacién colonial. Pero, si bien se postula su papel como
intercesora ante Dios, su importancia en este periodo radica en
las posibilidades gque su figura maternal ofrece en el esquema
de conversién y no tanto como mediadora en la economia de
salvacién. MAs que como canal de comunicacién con Dios, la
Virgen y su imagen son manejadas como medio de conversidén y como
elemento ordenador. Los santuarios mads significativos del

espacio de la Real Audiencia, aparecen en el dltimo cuarto del

3% vprimer Concilio de Quito de 1570", reproducido por José
Maria Vargas en: Revista del Instituto de Historia Eclesidstica
Ecuatoriana, nos. 3 y 4, PUCE, Quito, 1978, pp.17-65.

31 Jerénimo Oré, op. cit., p.51.
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siglo XVI asociados a hierofanias de la Virgen en lugares claves
para la empresa de conversién y de ordenamiento de la sociedad
colonial. Es asi que estas primeras manifestaciones de la Virgen
se dieron para una poblacién fundamentalmente indigena o bien
en donde debian convivir espafnoles e indigenas. En cambio, las
apariciones de la Virgen a partir de la segunda mitad del siglo
XVII tienden a suceder en medios en donde la conversién es mas
firme, y a favorecer a una poblacidén criolla y mestiza en la
bﬁsqﬁeda de una identidad individual y colectiva®’. Como
veremos, las estrategias de una iglesia ya normalizada y bajo

control seglar son distintas.

4.1. La Virgen y el Santuario de Guapulo.-

El primer santuario erigido en honor a la Virgen en la Real
Audiencia fue el de Guapulo. Desde 1561 ya se veneraba en lo que
hoy es Guédpulo una pintura de la Virgen. Hacia 1581 un grupo de
vecinos comerciantes y notables de Quito, funddé una cofradia en
honor de la Virgen de Guadalupe, por un favor hecho a un
comerciante que viajaba de Panamd a Guayaquil. La fundacién del
pueblo en 1587 consta en un lienzo de la época en el que la
Virgen estd representada como madre compasiva y meldncolica
frente a un grupo de espafioles y de indios arrodillados a sus

pies®®. La imagen de bulto de la Virgen, gqgue desaparecié en un

3 Algunos de ellas son: Nuestra Sefiora del Buen Suceso
(1640), Nuestra Sefiora del Amparo (1689), Nuestra Sefiora de la
Consolacién de Guangacalle (s.XVIII), Nuestra Sefiora de la Nube
(1696), Nuestra Sefiora del Salto de Latacunga (s. XVIII).

3 La informacién sobre este cuadro consta en diversos
libros, desgraciadamente estéd en manos de particulares, y no ha
sido posible ubicarilo.
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incendio en el siglo XIX, fue hecha por Diego de Robles en 1586,

copiando a la Virgen de Guadalupe que se honra en Extremadura.

La construccidén del santuario y el desarrollo de 1la
devo;ién a la Virgen de Guapulo, estan directamente relacionados
con la ciudad de Quito, y con la poblacidén indigena que vivia
alli y en sus alrededores. Quito era durante el siglo XVI un
espacio que debia ser ordenado para que exista una convivencia
pacifica entre sus habitantes. A diferencia de las reducciones
o pueblos de indios en donde se prohibia que vivieran espafoles,
en Quito debian cohabitar no sélo indigenas y espafioles sino
también mestizos y negros. Por otro lado, en Quito, centro del
poder politico y religioso de 1la Real Audiencia, modelo de
"reptiblica"”, era necesario asegurar una conversién exitosa. El
recibir los favores de la Virgen a través de su imagen era un
medio® de aumentar la confianza del pueblo, bendecido con su
presencia, en la iglesia. Segin Julio Maria Matovelle® 1la
imagen de Guédpulo adquiridé en un principio fama por la cantidad
de conversiones que logré, asi como por otros portentos,
asegurando la realizacién de frecuentes romerias. Por las
inscripciones de los cuadros votivos mAs antiguos, conservados
en la sacristia, y la informacidn recuperada por Matovelle,
hasta la primera mitad del siglo XVI, la imagen, ademds de
asegurar conversiones, era un efectivo amparo de los labradores,

intericediendo por buenas cosechas y en épocas de sequia, ¥y

“ Julio Maria Matovelle, Imégenes y Santuario Célebres de
la Virgen Santisima en la América Espafiola, sefialadamente en la
Republica del Ecuador, Quito, Talleres Salesianos, 1910, pp.323-
340.
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protegiendo a toda la comunidad en erupciones y terremotos. La
mayoria de sus prodigios estan casi exclusivamente relacionados
hasta principios del siglo XVII a conversiones 0 a intercesiones
a favor de la comunidad frente a amenazas naturales. Si bien
este tipo de milagros son tambien caracteristicos de la Virgen
de Guadpulo durante toda la historia colonial e inicios de la
etapa republicana, desde el siglo XVII se combinan con aquellos
milagros gque favorecen necesidades existenciales o materiales

personales.

Por otro lado, la ubicacién del santuario comparte con
muchos otros, ciertas caracteristicas gque contribuyen a
enrigquecer su significacidén simbélica. Gudpulo, se ubica en las
ladegas escarpadas de una montafia, lo que convierte a las
romerias y peregrinaciones al santuario en un camino dificil,
como se supone es el camino hacia la salvacién. Ademads estd en
la salida de Quito hacia la regidén oriental, por donde pasaron
los conquistadores que exploraron esa zona hasta encontrarse con
el Rio Amazonas. GuApulo era un lugar de paso hacia las
misiones, hacia la regidén mads desconocida y temida, tanto por
sus caracteristicas naturales, como por la fama de los pueblos
gue alli habitaban; en ese sentido Guéapulo podia simbolizar una
situacién de frontera entre lo que empezaba a ser cosmos, orden,
y el caos. Desde el camino de bajada hacia Guadpulo se observa
claramente los limites de una regidn, més alld de los cuales se

extiende aquella tierra que ni siquiera cayé bajo el orden

incaico.
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4.2, La imagen de Nuestra Sefiora de Ovacachi.

" Otra imagen temprana y ademds fundamental en el culto
mariano, es la que hoy se conoce como Virgen del Quinche. Fueron
a fines del siglo XVI los indios de Lumbisi y de Cayambe los que
encargaron a Diego de Robles una imagen igual a la de Guépulo.
No se sabe muy bien por qué, pero la imagen fue a parar a manos
de los indios de Oyacachi, a cambio de 24 tablones de madera.
En Oyacachi, un pequefio pueblo de indigenas bastante
inac¢cesible, ubicado en las faldas orientales de la cordillera
a 70 km. al oriente de Quito, la imagen permanecié desde 1588
hasta 1604, ano en que fue trasladada al Quinche. En la época
en que la Virgen permaneci6 en Oyacachi se cree que el pueblo
estaba habitado fundamentalmente por indigenas yumbos
originarios de Pimampiro®®’. Segin Andrade Marin, Oyacachi esta
situaﬁo en una linea de importancia crucial en la observacién
de los astros, cerca de un antiguo monumento fijador de fechas
en ¢l calendario nativo, detrds del Pucard de Moyabamba, lo que
sugiere la posibilidad de un intento de sustitucién de los
sagrado pagano por la simbologia catdélica, practica bastante

frecuente en la primera etapa de la evangelizacién.

Segin el Obispo Lépez de Solis la doctrina de Oyvacachi

B ver por ejemplo la "Memoria de Oyacachi" de Leonardo
Gass6 S.J. escrita en 1898 y publicada por Luciano Andrade Marin
en "La desconocida regién de Oyacachi', en: Anales, Tomo LXXIX,
nos. 331-332, Quito, Universidad Central, Enero - Junio 1952, pp.
39-64.
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estaba en manos de doctrineros seculares®®. Se dice que los
indigenas vistieron la imagen con una tiunica de esparto, y al
no tener templo, la colocaron en la hendidura de una pefia. la
devocién habria empezado a aumentar cuando bandadas de pajaros
rodeaban la imagen y cada noche un resplandor suave la cubria.
Debido a las peregrinaciones, cada vez mds frecuentes, se hizo
necesaria la construccién de una capilla, y la Virgen, dentro
de su papel en la conversién, empez6 a hacer favores a 1los
indigenas reducidos. Por ejemplo, cuando un oso devoré la cabeza
del hijo de una pareja que estaba ayudando en la construccién,
se dice que la Virgen lo revivié. Este milagro iba dirigido a
imprgsionar a una poblacidén cuya conversién era un reto, sobre
todoﬁsi se tiene en cuenta que la cabeza del oso era, segun las
fuen{es, el "idolo" a quien adoraban l1os indigenas de la zona.
La significacién del milagro es evidente, la Virgen ese nuevo
objeto de culto vence el poder del oso-idolo. Ademas, la Virgen
se manifestaba para toda la comunidad, con indicios de su poder
sobre la naturaleza, como es el caso de los pajaros y los
respiandores, o como cuando, de acuerdo a la tradicién, en la
procesién anual del 21 de Noviembre a pesar de llover, ni la
imagen ni los devotos se mojaban. Como en Gudpulo, son este tipo
de pfodigios, que favorecian el nacimiento y aumento de la
devociodon hacia la Virgen dentro de una comunidad relativamente
localizada que se busca afianzar, los que predominan en los afios

que 1la imagen permanecié en Oyacachi. E]1 resultado fue un

% Lo informa en una carta de 1595 dirigida al Rey,
mencionada por Jorge Moreno en "Las Doctrinas de la Audiencia de
Quito en los siglos XVI y XVII", en: Revista del Instituto de
Historia Eclesidstica Ecuatoriana, no. 11, Quito, PUCE, 1991,
p.52-65.
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incremento de la fe y de las peregrinaciones.

También en este caso es importante tener en cuenta la
localizacién de la imagen. El1 acceso a Oyacachi es aun méas
difi;il que a Gudpulo, para llegar alli habia gue caminar varios
diasﬁpor abismos, montafias, rios y quebradas. la peregrinaciodn
a Oyacachi era evidentemente una prueba de fe para los
peregrinos, y probablemente la excesiva dificultad de su acceso,
entre otras razones, influyé anos después en la decisidn de su
traslado. La ubicacidén de Oyacachi, entre la Sierra y el
Oriente, hacia de este pueblo, mucho mas que Gudpulo, una
frontera real y una via de acceso a las tierras de misiones?®’.
Era la frontera con la tierra de donde provenia el conocimiento
de pJantas curativas y prdcticas magicas; era el limite
inestable y flexible desde hacia ya siglos, entre el mundo de
los agricultores sedentarios y el de los cazadores-recolectores
némadas; la frontera entre el cosmos y el caos, entre lo
civilizado y lo salvaje. El que la Virgen y su imagen hayan sido
fomentadas en Oyacachi, debe haber tenido relacidén con esta
situacién limite y ambigua, y con las necesidades de una Iglesia
evangelizadora en pleno intento por implantar un orden y una
experiencia religiosa y politica en lo que, para ella, era el

reino del caos.

El que los indigenas, segun la tradicién, sean los que

3""'La posicidén de frontera de Oyacachi entre una regién y
otra, es real; la de Gudpulo, es mds bien simbélica, es el inicio
de uno de los caminos hacia el Oriente, pero un inicio gque
todavia estd dentro de los limites de lo conocido.
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compraron la 1imagen, no 1implica que ésta haya sido wuna
iniciativa propia. Detras del deseo de tener la imagen estda ya
un trabajo de conversién y una propaganda de la imagen catélica
por parte de los doctrineros. Esto es todavia mas claro si se
tiene en cuenta que la doctrina de Oyacachi era secular, y son
los clérigos 1los gque mads insisten en la eficacia de las 1magenes
para la conversion®®. El interés indigena por tener la imagen
es una respuesta al proyecto espaifol destinado a fomentar ese
interés, precisamente para asegurar la conversidén e instalar el
orden en un territorio tan inestable como el de Oyacachi. No por
ello hay que perder de vista la apropiacidén que hacen los
indigenas del proyecto oficial, es decir, ver si la respuesta
coincide o no con lo gue la iglesia esperaba, pero ese es un

problema que sera abordado mads adelante.

El traslado de 1la Virgen al Quinche, y con ella las
celebraciones, romerias, y la instalacidén de un santuario como
centro de peregrinacidén, se produjo a partir de 1604. Considero
que este traslado y las razones gque lo motivan marcan una nueva
etapa en este intento de periodizacidén de la funcionalidad de

la Virgen y del santuario.

4.3. La Virgen del Cisne.-
También en el caso del Santuario y la Virgen del Cisne,

como ‘en Oyacachi, son los indios de 1la reduccién, a 55

38{Gruzinsky en su obra la Guerre des Images ya citada
presenta la diferencia entre la actitud prudente de los primeros
misioneros al utilizar imagenes en la conversién y el uso masivo
y sin demasiados escrupulos gque de ellas hacen la iglesia secular
y los jesuitas, a partir del Concilio de Trento. pp. 149-180.
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kilémetros de Loja, los gue consiguen una copia de la imagen de
Gudpulo, y la llevan al pueblo. En el Andénimo Adicionador de

los Anales del Peru de Montesinos se recogen dos tradiciones

sobre el origen milagroso de la devocidén, mas adelante
publicadas por otros autores®. En una versién se sostiene que
a raiz de una enorme sequia en 1594, acompanada de una plaga de
ratones, los 1indigenas ofrecieron construir un santuario
dedicado a la Virgen. El 12 de Octubre de ese afio la Virgen
habria llegado en forma de nube desatando 1luvias sobre el
pueblo y sus campos, evitando el éxodo de sus habitantes. Desde
entonces esas tierras se distinguieron por su fertilidad. Segin
Maximo Rodriguez 1los indigenas, para cumplir su promesa,
trajeron una copia de la imagen de Gudpulo a la que desde 1596
se tributé culto en un pequefio santuario. Una segunda tradicién
dice que debido a una hambruna en el pueblo, sus moradores
intentaron abandonarlo, para ir tierra adentro buscando huir
también del control politico y religioso espafiol. Fue entonces
que la Virgen se les aparecidé a los principales y les dijo que
fundaran una iglesia; cuando lo hicieron, empezaron a sentir sus

favores.

La constante en estas tradiciones es que la hierofania
favorece a una poblacidén indigena que se intenta convertir y

ordenar, vy estd asociada a un espacio concreto, aquel donde se

3"“.vli‘ernando Montesinos, Anales del Perud, (1644), Editado por
V. Maurtua, Madrid, 1906, Tomo II, pp.132. Otro autor que
menciona estas versiones del origen milagroso de la Virgen del
Cisne eg Maximo Rodriguez, La Coronacién Candnica de la Santisima
Virgen del Cisne, Loja, Barcelona, Editorial La Hormiga de Oro,
1934, pp.14-20.
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ubicaba el pueblo del Cisne, aguel con el que se busca
identificar a la comunidad reducida. La devocidn a la Virgen del
Cisne empieza a crecer a partir del final de la sequia que asoléd
la zona en 1594 extendiéndose, como veremos, a toda la regién.
Como en Guapulo y Oyacachi, es un santuario y una imagen gque
tienen su origen real y milagroso en un pueblo de indios en
plenc proceso de conversién, y cuya historia mds temprana esta
asociada con milagros gque aseguran esa conversioén indigena y que
se manifiestan en favor de la comunidad. Por otro lado, la
Virgen del Cisne es también un medio que ayuda a instaurar el
ordenamiento fisico al asegurar la reduccién de los indigenas
a un espacio concreto. El escenario que fue favorecido con la
presencia de lo sagrado, adquiere una significacién real para
los indigenas, y eso genera un apego al sitio, una identidad con
el espacio gue neutraliza los intentos de huida hacia regiones
no controladas, y gque, como ya veremos, supera incluso las
expectativas de la autoridad espafiola. A ese espacio vacio de
significacién en el que se obliga a los indios a vivir, se lo
busca llenar de sentido a través de una aparicién o con la
presencia de una imagen milagrosa. Si bien el ejemplo del Cisne
es claro porque el milagro de origen de la Virgen estia asociado
con ué intento indigena por evitar la reduccién, la funcién de
la Virgen y del santuario como medios para asegurar el apego a
un espacio concreto puede extenderse a los otro ejemplos
analizados. En el caso del Cisne cabria asociar el origen de la
imagen con el obispo Fray Luis Loépez de S6lis, quien en la
cuaresma de 1595 estuvo predicando en la regién de Loja, y quien

organizé alli el Segundo sinodo Diocesano de Quito en Agosto de
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1596. Mas adelante me detendré mds en la figura de este Obispo,
pero es pertinente sefalar que él puso mucho énfasis en 1la

reduccién de los indios.

En 1596 se construye el primer santuario, y mds o menos a
esos primeros tiempos se remonta la fundacidn de la Cofradia de
Nuestra Sefiora del Cisne. LlLa fiesta se celebraba el 8 de
Septiembre, dia de la Natividad de la Virgen. Los primeros anos,
los afios de origen de la imagen y la devocidén, la doctrina era
atendida por el clero secular, de ahi la importancia de la
imagen vy sus manifestaciones prodigiosas como medio de
conversién y de control, pero los franciscanos piden que se les
de esa doctrina a cambio de otra, y son ellos los custodios del
santugrio hasta 1775 en que volvié a pasar a manos del clero

secular.

La posiciodn geogrdafica de El Cisne nos recuerda como en el
caso de 1los otros santuarios revisados, la importancia vy
significacidén de la localizacién de la hierofania y del lugar
sagrado. Siguiendo a Eliade, se podria sugerir que el santuario
de El Cisne comparte el simbolismo del centro y de la "Montaifa
Sagrada” por su ubicacién en lo alto de unos riscos y como
Guapulo y Oyacachi, de dificil acceso, lo cual, como decia, al
hacer de la peregrinacién un camino dificil, la asimila a las
dificultades de camino hacia la salvacidén. Como dice el mismo
Matovélle, "lLas montafas acercan la tierra al cielo: son el

z6calo providencial de los santuarios y de las ermitas..."%.

% Julio Maria Matovelle, op. cit., p. 526.
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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 sﬁ ubicacién es, en este caso bastante claro. Sin embargo,
no es la funcidén de la Virgen como mediador; en la economia de
salvacién lo que se enfatiza en estos primeros anos en 1los
santuarios analizados; como hemos visto, la funcién principal
es lograr la conversidén, la identificacidén de los indios a un

espacio y el "ordenamiento” de este espacio.

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

de pugnas, espectdculos 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 tédctica frente a la
amenaia 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 1iglesia estructura su nueva
posicitn, y reformula los medios a través de 1los cuales la

institucidén deberia actuar.

A lo largo del siglo XVII, la historia de estas imAgenes
yva instaladas, de sus santuarios y de la creciente devocidén de
la que son objeto, se vincula mds claramente al proyecto

contrarreformista, adquiriendo por lo tanto nuevas y distintas
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