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La ciudad colonial y sus simbolos:
Una aproximacion a la historia de Quito
en el siglo XVII

Rosemarie Terdn Najas

A partir de una reflexién sobre algunas formas de autorrepresentacion
de la ciudad de Quito en el siglo XVII, se intenta en este trabajo
penetrar en el estudio de los elementos que conforman el proyecto
social de las élites coloniales en su versién de un orden urbano. La
identificacién de esos elementos y el andlisis de sus funciones permite
develar la naturaleza de las estrategias dominantes y sus limitaciones.

1. Los simbolos constitutivos de la ciudad

Para mediados del siglo XVII, Quito aspiraba a plasmar de algin modo
el proyecto de un orden social. La ciudad habfa nacido como expec-
tativa de una sociedad ideal, estratificada y jerdrquica, fraguada por los
conquistadores y sus herederos, ansiosos por inaugurar un sistema de
privilegios que reprodujera los moldes europeos. Més de un siglo
después de su fundacién. Quito pretendfa contar con el perfil social,
institucional y simbélico propio del orden urbano deseado. “Es ciudad
que merece justamente ese nombre”, decfa el cronista Diego Rodriguez
Docampo en su Relacién de 1650, es “grande y populosa de las
mayores de este Reino”. El cronista clérigo basaba sus estimaciones de
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La ciudad colonial y sus simbolos

poblacién en la identificacién del apropiado nimero de “vecinos y
moradores” para la conformacién de la sociedad urbana y de sus
proporciones sociales. A 1a vez, la Relacién destacaba la calidad de
Quito como escenario del poder, provista de las instancias de rigor para
su gobierno, debidamente balanceadas entre los poderes temporales y
espirituales: la Audiencia y Cancillerfa Real, El Cabildo, Justicia y
Regimiento, El Juzgado de Bienes de Difuntos, el Obispo, el Cabildo
Eclesidstico, el Juzgado Eclesidstico.

Al describir la configuracién social de Quito, Docampo parecfa querer
reproducir un orden estamental, en el que anteponfa funcionarios y
eclesidsticos a otros grupos de privilegio: encomenderos con renta en
tributos, Capitanes y mercaderes de mayor y menor cuantfa. Un
incipiente proceso de ennoblecimiento y unos visibles signos de
fidelidad al Rey le habfan dado a Quito, la “Muy noble y muy leal”, las
condiciones para merecer la categorfa de ciudad. Era, en consecuencia,
un sistema consagrado y garantizado por el Rey el que se enaltecfa a
través del emblema de las Armas reales esculpidas en piedra en la
portada del Cabildo quitefio, que Docampo resaltaba como un sfmbolo
urbano de especial significacién. Y asf descrita, la ciudad presentaba en
conjunto una cualidad adicional de orden polftico que el cronista
también le atribufa; era una “repiblica”. Suponemos, por afiadidura, que
el proyecto del orden debfa haber consagrado una determinada visién
del pasado de la ciudad, un pasado célebre inscrito en el marco de una
historia legendaria. Entre los sucesos que las descripciones coloniales
usualmente arrojan se destaca con este cardcter el hecho de la batalla de

1. La informacién que en este anfailo se incluye sobre sucesos e insticiones de la
ciudad en el sigo XVII estf casi enteramente basada en esta Relacién ordenada por el
rey en 1648, “Descripcién y Relacién del Estado Eclesidstico del Obispado de San
Francisco de Quito”, en Marcos Jiménez de 1a Espada, Relaclones Geogréficas de
Indjas, ITI, BAE, Madrid, 1965. El valor ideolgico de la Relacién nos indujo a
adoptarla como fuente principal para el anélisis. Datos sobre Docampo y sobre
ciertos aspectos literarios de su obra congdltense en Hemén Rodriguez Castelo,
Literatura en la Audiencla de Quito, Sigio XVII, Banco Central del Ecuador,
1980, pp. 101-104.
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Ifiaquito, episodio que evocaba la lealtad regalista de Quito, y que la
ciudad conmemoraba con una capilla edificada en el lugar. Docampo,
sin embargo, no registra ¢l evento, pero construye un pasado de la
ciudad sustentado en episodios que glorifican la accién de los
personajes eclesidsticos y de la Providencia. En ese sentido, el milagro
fue especialmente importante dentro del repertorio de los sucesos
valorados histéricamente.

A mediados de siglo, Quito en realidad estaba provista de los elementos
de su constitucién formal. Una serie de sfmbolos la distingufan respecto
del campo. Sus fronteras deseables estaban ya demarcadas. M4s all4 de
la especie de fortaleza central que conformaban los conventos
congregados en el micleo urbano, y que otorgaban a la ciudad la
monumentalidad propia de una urbe?, existfa un cordén periférico
extendido hacia los imites “extramuros”, y destinado a la vida retirada
de las recoletas y las ermitas. Esto implicaba que en las expectativas de
la época la ciudad ya no crecerfa. Esos eran sus confines ascéticos.

De otro lado, estaban ya instaladas en Quito las instituciones urbanas
que debfan sortear el crecimiento demografico previsible y sus secuelas
en la disrupcién de un orden deseado y de sus organizaciones b4sicas.
As{, los conventos de monjas erigidos a fines del siglo XVI se
encargaban de reclutar un sector femenino que al parecer iba quedando
al margen del rigido sistema de herencia, o sufrfa con més rigor los
reveses de fortuna: doncellas hijas de encomenderos, huérfanas o en
peligro de pobreza, y algunas blancas “virtuosas” de baja condicién. La
casa de recogimiento de Santa Martha reclufa divorciadas o mujeres que
pedfan nulidad de matrimonio, y las incorporaba a una vida espiritual”
en prisién, tnica alternativa aceptable para la mujer fuera de la esfera

2. Segin Fernando Checa y José Miguel Morén, la masiva concentracién de casas
religiosas le otorgarfa su particular configuraci6n a la ciudad barroca espaiiola.
Interesa ademés destacar que por 18 forma en que la fiesta religiosa se integraba a la
vida y al espacio urbanos, éstos autores formulan la idea de un “urbanismo religioso™
en ese contexto, véase El barroco, Ediciones Istmo, Madrid, 1985, pp. 275-280.
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conyugal. Desde 1565 el Hospital de la Misericordia fungfa, a través de
su Hermandad de 1a Caridad, de institucién de beneficiencia. Entre sus
actividades, esa organizacion sostenfa doncellas pobres y fomentaba su
matrimonio, con lo cual garantizaba la reproduccién de la unidad
familiar, insertando en esa célula bdsica de la organizacién social los
cabos sueltos que generaba la sociedad. El ejercicio de la limosna,
prictica que era tedricamente prioritaria para la Hermandad, debfa
beneficiar a los pobres y, especialmente, a las “familias vergonzantes”
de la ciudad’, cuya presencia no sélo advertfa sobre una realidad, sino
que resultaba imprescindible para sancionar la existencia de la
diferenciacién social. De hecho, la limosna institucionalizaba y
petrificaba la distancia necesaria entre los estratos sociales.

Las cofradfas urbanas, por su parte, conformaban la abigarrada red
corporativa que articulaba la vida social. Todavfa no se ha apreciado
bien su funcién integradora dentro de la sociedad colonial, al
presentarse como los espacios de sociabilidad y de socializacién por
excelencia del orden urbano. Ningin resquicio podfa quedar al
descubierto. El sistema de cofradfas incorporaba el repertorio de
sectores y grupos identificables en un todo jerdrquico e ilusoriamente
funcional. A 1a sombra de los templos y conventos se creaban entonces
cofradfas para espafioles, indios, mulatos, negros; a veces auténomas
entre s, y otras veces, integradas estamentalmente como las que reunfan
espafioles e indios. La Relacién de Docampo da cuenta de una
interesante gama de cofradfas vigentes a mediados del siglo XVII, que
combinaban las filiaciones étnicas con las estamentales y de oficios: los
“comerciantes” tenfan su cofradfa en Gudpulo, los “espafioles”
multiplicaban las suyas al cobijo de 1a mayor parte de iglesias y
monasterios (de la “cinta de San Agustin”, del Cordén, del Santfsimo,

3. Sobre la hermandad det Hospital véase Federico Gonz4lez Sudrez, Historia General
de Ia Reptiblica del Ecuador, Vol. II, CCE, Quito, 1970. Hay que subraysr también
que varias de las obras pias establecidas por personajes pudientes de la época estaban
destinadas a financiar dotes pare matrimonios de doncellas huérfanas pobres.

156



Rosemarie Terdn

de la Concepcion, del Rosario, del Santo Crucifijo); las cofradfas de
“naturales” tenfan cabida en Santo Domingo con la de “nazarenos”, en
la Compafifa de Jesds, en San Francisco con la Veracruz. Sin embargo,
para mediados del siglo XVII estas cofradias, a excepcién talvez de las
jesuitas, ya no mantenfan su antigua exclusividad étnica, y admitfan
cofrades espafioles. De esta calidad existfa otra en San Agustin, de la
Virgen del Carmen. Esto reflejaba que la ilusién separatista de las dos
“reptiblicas™ -una para espafioles y otra para indios- estaba siendo
desplazado por el proyecto jerdrquico integrador. El templo dominico,
por su parte, auspiciaba la cofradfa del Rosario de “mulatos y negros”,
la de “morenos” con la misma advocacidn, la de “labradores” de San
Isidro, y la de los “escribanos” de San Jacinto*.

Ouros factores de disrupcién requirieron 1a construccién de mediaciones
sobrenaturales, que constitufan las esferas naturales de ejercicio del
poder religioso sobre todo como fuentes productoras del milagro.
Concretamente, el santoral urbano conjuraba las amenazas que se
cernfan sobre la ciudad. La misma Relacién de 1650 permite apreciar la
vigencia, durante aquellos afios, de un tema generalizado de invocacién
que involucraba un significativo grupo de altares urbanos. El altar de la
Virgen de Copacabana en la Catedral, el altar de San Vicente Ferrer en
Santo Domingo, los de la Virgen de Loreto y del Santo Cristo en la
Compafifa, y el de Nuestra Sefiora en el Hospital, gozaban de un
prestigio piblico de primer orden por los milagros y socorros que
concedfan en “partos de mujeres y enfermedades”. El cardcter tan
extendido de estas innovaciones constitufa el indicio de una
preocupacién colectiva, probablemente derivada de los riesgos
implicitos en un acelerado crecimiento demogréfico -del que se hablard
mds adelante-, cuyos efectos habrfan sido diffcilmente controlados por
1a sociedad de l1a época.

4. Archivo de Santo Domingo, Leg. 20. Docampo no incluye esta cofradfa de San
Jacinto.
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En un nivel similar de popularidad se encontraban las invocaciones
vinculadas a las catdstrofes naturales como erupciones, torrenciales,
sequias y temblores, hechos a los que también se asociaban las pestes. A
propdsito de la erupcién del Pichincha de 1575, la ciudad, por
intermedio del Obispo, la Audiencia Real y los Cabildos, habfa hecho
votos y promesas de veneracién a la Virgen de la Merced por haber
intercedido en el hecho. San Jerénimo quedé incluido en el mismo
repertorio con ocasién del “grandfsimo temb'or” de 1582, que produjo
destruccién y mortandad. Como veremas m4ds adelante, a estas
advocaciones se sumaron para iguales fines las Virgenes de Gudpulo y
del Quinche, quienes migraban en frecuentes procesiones a Quito para
los multitudinarios y largos novenarios. De las pestes aplacadas por la
accién divina la memoria de la ciudad conservaba recuerdos imborra-
bles. La de 1587, de tabardillas, viruelas y sarampién, habfa diezmado
un gran nimero de criollos y, especialmente, de indfgenas. Y la m4s
cercana de Docampo, la de 1648, no fue menos catastréfica en sus
efectos.

El tercer tema de invocacion mds difundido era el de 1a “conversién™,
dirigida formalmente a los “pecadores”. La Virgen de Copacabana,
proveniente del Perd, se habfa destacado en este género de milagros. Sin
embargo, este tipo de invocacién adquirfa en Quito su verdadero sentido
en su vinculacién con la Virgen de Loreto, cuyo culto y cofradfa se
levanté expresamente por los jesuftas para la conversién de indios. La
descripcién que Docampo hace del culto sugiere que la cofradfa
formaba indios conversos que estaban destinados a propagar la
devoci6n, para asf combatir “hechicerfas, encantos y otras supers-
ticiones”. El hecho advierte, ciertamente, sobre la permanencia para

5. Las denominaciones dadas a las invocaciones corresponden a terminologfa usada en
la época, que Docampo recoge. El tema de 1a conversién es abordado en otro marco
por Carlos Bspinoza. “La mascarada del inca: una investigacién acerca del teatro
politico en la Colonia™, en Miscelénea Histérica Ecuatoriana, II, Museos del Banco
Central, 1989.
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esos afios de mediados delsiglo XVII de précticas religiosas andinas que
mantenfan vivo, por contraparte, el espfritu misional®,

Las labores jesufticas de “conversién” en la ciudad aparecen como
especialmente activas en lo que al adoctrinamiento se refiere. De hecho,
-y como se ver4 después- la ciudad contaba con un importante
contingente de poblacién indfgena residente que el mismo Docampo
ayuda parcialmente a identificar. Su crénica proporciona informacién
muy precisa, por ejemplo, sobre la existencia de parcialidades de indios
que habitaban en las parroquias urbanas de Quito. Entre “Pillajos,
Collaguazos, Afiaquitos, Yzimbfas, Tomavelas, Loloncotos, Mitimas,
Angamarcas” sumaban cerca de tres mil almas, incluyendo setecientos
tributarios. Por afiadidura, en los pueblos mds préximos a la ciudad, de
Machdngara, Machangarilla y Chillogallo, el cronista contabilizaba
otros quinientos tributarios en un conjunto similar de tres mil almas, que
adem4s constitufan trabajadores de reserva de la ciudad. No hay que
olvidar ademds Ia creciente poblacién indfgena forastera. En definitiva,
sea cual fuere su procedencia, los indfgenas, que los jesuftas lograban
congregar alcanzaban, segin testimonio del clérigo, hasta el nimero de
seis mil. Tal convocatoria tenfa lugar en la “procesién general de los
indios” que los religiosos organizaban en Semana Santa hacia la ermita
de la Vera Cruz. La cofradfa de los naturales auspiciada por la
Compafifa que, a decir de Docampo, contenfa “mucho nimero de
cofrades, salfa en solemne procesién el dfa de Resureccién, hasta
culminar en la Iglesia Catedral.

En forma paralela a su crecimiento, 1a ciudad habfa emprendido su
propia conquista del campo. En €l se reprodujo a escala ampliada el
“ideal urbano” a través de la multiplicacién de cabildos indfgenas y de

6. El espiritu misional de los jesuitas se veia particularmente inflamado por su labor
evangelizadora en Mainas, en auge durante aquellos afios. Se debe tomar en cuenta
que por sus tmdicionales vinculos con la Contrarreforma, los jesuftas desplegaron en
Indias la m4s ortodoxa politica de conversién.
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parroquias eclesidsticas convertidas, como las parroquias de la ciudad,
en los distritos bdsicos del sistema de organizacién del nuevo espacio
colonial. El espfritu extirpador contenido en este proyecto desemboc6
en la imposicién de nuevos hitos que desplazaron los de la cultura local.
Los pueblos fueron bautizados con advocaciones del calendario cat6lico
y se impusieron nuevas formas corporativas a través de las cofradfas. La
difusién de las devociones Marianas jugé un importante rol en el
proceso de articulacién de 1a sociedad indfgena a la religién cristiana vy,
por lo tanto, al orden politico y social que ella sancionaba’. Gracias a
ese recurso, en el distrito de Quito fueron formalmente domefiados dos
focos perturbadores, Oyacachi y Gudpulo, puntos importantes de
vigencia de la “gentilidad” que se develaron como tales al ser
consagrados a las virgenes por excelencia, la del Quinche y la de
Gudpulo -Nuestra Sefiora de las Nieves-, respectivamente. Se mencioné
ya que ambas im4genes llegaron a encabezar el santoral de la ciudad,
por su interseccion en las frecuentes calamidades que esta soportaba.
Aquellas fueron virgenes de devocién eminentemente piblica, que
ampliaron sus favores a otras dimensiones de la vida social. La virgen
del Quinche, por ejemplo, habfa estado vinculada desde un inicio a la
“conversién”, tema en el que también se ventilaba el de las “enfer-
medades”, fenémeno que en tal caso parecfa comportar un especial
vinculo con el mundo indfgena, tal como lo revelan los milagros. Las
invocaciones a la Virgen en este sentido eran, al parecer, una forma de
sortear e invalidar las pricticas curativas andinas calificadas como
hechicerfas. La devocién del Quinche fue m4ds tarde, en la segunda
mitad del siglo XVIII, objeto de invocaciones de matiz polftico que
emanaban fundamentalmente de losgrupos populares urbanos, como
acontecié en el marco de la sublevacién de los Barrios de 1765.*

7. Carlos Espinoza en Ibid., destaca el rol de la Virgen en la constitucién de las
relaciones de poder coloniales, y sugiere su difugién como sfmbolo politico en el
tiglo XVIIL

8. Rogemarie Terén Najas, “Anotaciones sobre 1a sublevacién de los barrios de Quito”
(in&dito).
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Por su parte, la Virgen de Gudpulo habfa ya participado activamente en
la pacificacién de la rebeldfa de las alcabalas durante el siglo XVI. Su
prestigio le vali6 el tftulo de Patrona de las Armas Reales. La difusi6n
de las devociones Marianas se articulaba al proyecto de dominio de la
ciudad respecto del campo y, por lo tanto, del entorno étnico, como se
aprecia en el caso del Quinche y de Gudpulo. También la Virgen del
Rosario, estrechamente ligada a las élites de la urbe, ejercfa su propio
control de los pueblos a través de numerosas cofradfas indigenas de su
advocaci6n.’

2. Los factores perturbadores

Pero més all4 de los sfmbolos e instituciones que conformaban y
sustentaban el marco del orden deseado a mediados del siglo XVII, la
ciudad se debatfa desde fines del siglo anterior en medio de una
dindmica cambiante y compleja que ponfa en riesgo las espectativas de
los grupos dominantes urbanos. Por un lado, Quito Lleg6 a los mediados
del siglo XVTI jalonada por un creciente incremento poblacional que no
tendrfa parangén en épocas coloniales posteriores y hasta muy avanzado
el siglo XIX. Entre 1570 y 1650 la ciudad habrfa m{nimamente
triplicado su poblacién, incorporando a la vez una multiplicidad de
actores sociales. Eran los tiempos del auge de la economfa textil y Quito
se sumd a esa dindmica tempranamente, no sélo como escenario de la
comercializacidn, sino como espacio productivo y como eje articulador
de un activo mercado interno.”

Los protagonistas principales del particular, sesgo demogréifico que
adquirid la ciudad fueron sin duda los indfgenas y comerciantes de
variada gama. La instalacién en la urbe de obrajes particulares y
chorrillos, que proliferaban a la sombra de las mismas viviendas

9. Archivo de Santo Domingo, Quito, Leg. 236.

10. Rosemarie Terén Najas, “Factores dindmicos en el desarrollo urbano de Quito™, Plan
Maestro del Centro Histérico de Quito, Departamento de Planificacién, Municipio de
Quito, 1991.
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urbanas, absorbi6 un importante nimero de trabajadores indfgenas que
pricticamente se establecieron en la ciudad. El contexto asf descrito, se
convertfa en el caldo de cultivo apropiado para que estos ultimos
entraran en un proceso de ladinizacién, que serfa altamente amenazante
para los pardmetros de la estratificacién, ante los cuales la fuerte
presencia indfgena resultaba por s{ mismo desproporcionada. Talvez
este fenémeno deje al descubierto un aspecto poco conocido de la
poblacién “mestiza” de Quito en aquella época.

Pero desde su mismo nacimiento la ciudad habfa arrastrado un
importante componente étnico. Durante el siglo XV1 el Quito Hisp4nico
tuvo que depender del antiguo asentamiento indigena de sefiores locales
e incas, de sus caminos de ladera y de su “tianguez”. Parece que el
poblamiento nativo estuvo concentrado en lo que después fueron las
parroquias de San Roque y San Sebasti4n y el 4rea del convenio de San
Francisco. Durante los primeros afios, la primitiva ciudad espafiola, que
se habfa establecido en principio entre la actual plaza grande y la
parroquia de Santa Bdrbara, tuvo que coexistir tensamente con aquel
antiguo nicleo, en medio de un cierto balance de fuerzas que dejé
margen para que coexistan también dos formas culturalmente distintas
de apropiaci6n del espacio. Pese a posieriores procesos de centra-
lizacién e integracién urbanas, el mundo étnico de la ciudad no perdié
su naturaleza inquietante, fortaleciéndose m4s bien como elemento
perturbador por excelencia del orden social anhelado por las élites.

En cuanto a los comerciantes, muchos de ellos habfan alcanzado,
gracias al auge textil, importantes niveles de acumulaci6n que para
principios del siglo XVII ya superaban en mucho las fortunas amasadas
con rentas de encomiendas. Su lugar predominante en la sociedad queda
develado en las crénicas de la ciudad de aquellos afios". En la Relacién

11. Una compilacién de las crénicas en Eliécer Enriquez, Quito a través de los siglos,
Imprenta Municipal, 1938, y Cronistas Coloniales (Segunda Parte), en Biblioteca
Ecuatoriana Minima, Editorial Cajica, 1960.
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de Docampo los comerciantes practicamente rivalizan a nivel de la
ciipula social con funcionarios, encomenderos y clérigos. Este
panorama extrafio al orden convencional estd también sugerido en el
resto de crénicas de la primera mitad del siglo XVII, todas eminen-
temente expresivas en relacion a la destacada figura del mercader y a la
identificacién algo dispersa de los otros grupos sociales provistos de
filiaciones que no siguen un patrén homogéneo. Asf se¢ mencionan en un
mismo cuerpo criollos, mestizos, indios, mujeres, nifios, tratantes, etc.

Se trataba, en definitiva, de una sociedad cuyos perfiles sociales estaban
a merced de una situacién movible y fluida. De hecho, por estos y otros
factores, el suefio de las €lites se plasmaba dificilmente. Su situacién era
fragil y poco consolidada adn. Al parecer, sélo un sistemna afincado en el
amparo Real y en una elaborada red de instituciones y signos exteriores
podfa garantizar su reproduccién, més afianzada, en ese contexto, en la
esfera de lo simbélico.

3. La santa de la ciudad

La conjura de la fragilidad social y de los peligros que asediaban la
ciudad se realizé a mediados del siglo XVII en el plano de creaci6n de
la santa por excelencia del Quito colonial: Mariana de Jesds". Esta
habfa nacido en 1618 del matrimonio entre un hidalgo toledano,
Jerénimo Flores Zenel de Paredes, y una dama quitefia de ascendencia
espafiola, dofia Mariana Granobles Jaramillo, propietaria de una
conocida hacienda en Cayambe. En edad muy temprana, Mariana queds
huérfana de ambos padres, y vivié en adelante bajo la custodia de su
hermana mayor, doiia Jerdnima de Paredes, casada con el noble

12. Los datos biogréficos sobre Mariana de Jesds provienen de Aurelio Espinoza Pélit,
Santa Mariana de Jesds, hija de la Comparifa de Jests. La Prensa Cat6lica, Quito,
1957. Extrafiamente Docampo no incluye a Mariana entre las celebridades religiosas
que cita. Siendo poco probable que €1 la haya omitido, debemos pensar que el auge
de la Santa es posterior a 1650. El calificativo de “Azucena de Quito" posiblemente
se le atribuyé a fines del siglo X VII.
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asturiano don Cosme de Caso y Miranda, quien actué como padre
adoptivo de 1a futura santa. Su vida mfstica transcurrié en la reclusién,
dentro de su mismo hogar, por instigacién de los religiosos jesuftas que
la orientaron desde nifia a través de varios confesores”. Su muerte
acaeci6 en 1645, supuestamente a escasos meses de ocurrido el gran
terremoto de ese afio.

La primera manifestacién de santidad piblicamente reconocida fue
precisamente su muerte, hecho al que se le atribuyé la calidad de un
sacrificio ofrecido para enfrentar el sismo y las secuelas de 1a peste. Se
difundi6 entonces 1a versién de su holocausto en favor del “pueblo” de
su ciudad, De esa manera, Mariana de Jesiis ingresaba al santoral de
Quito en perfecta correspondencia con la amenaza piblica mds temida.
En 1672 se inicié el proceso de canonizacién. Los testimonios allf
vertidos dejan entrever que en la figura de Mariana de Jesds con-
currieron las invocaciones colectivas mds importantes y la legitimacién
y exaltacién de las estrategias que regulaban la sociedad quitefia del
siglo XVII en términos del suefio de un orden. S6lo su trénsito de nifia
huérfana, desposeida y recogida, a doncella reclusa en el ascetismo,
absolvfa en el plano ejemplar aquellos problemas antes descritos que la
sociedad trataba de resolver por medio de las instituciones que
soportaban el sistema social.

Su estrecha relacién con la Compafifa de Jesus, y en especial con el altar
de Loreto del cual era devota -y que le sirvié de tumba-, terminan
vinculando a Mariana con las iniciativas de “conversién”, aunque su
accion respecto del mundo étnico parece desplegarse sobre todo en la
esfera de una actitud caritativa con los “pobres” de la ciudad -otro
aspecto propio de los mecanismos sociales reguladores- y en el ejercicio
de cura de enfermedades”, en el cual se destacé, y que pudo haber
incluido una conjura sobre pricticas aborfgenes. De todas maneras, es

13. La hagiografia de Mariana demuestra que su creacién fue también parte de un
proyecto jesuftico de importantes dimensiones ideol6gicas.
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significativo su contacto en el templo jesufta con Marfa Duchicela, a
quien Mariana exhorta -por pedido de la propia cacica- “a que se
rindiese a las inspiraciones de Dios y siguiese las sendas de la virtud”.
El desenlace del hecho es evidentemente la conversién de “Dofia
Mari{a™, Existe adem4s cierta evidencia sobre la posible pertenencia de
Mariana a Ia “congregacién de Loreto™".

Sin embargo, 1a cualidad de Mariana de Jesds que més sobresale en su
relacién con las espectativas de la ciudad es la de ser la santa de la
expiacién. Los testimonios de los procesos de canonizacién abundan en
versiones sobre los suplicios corporales a los que Mariana se sometfa
con una intensidad que rayaba en el horror y, que por supuesto, fueron
dimensionados hasta ese extremo en el marco de los propios procesos.
Su biograffa arroja un episodio que permitirfa contextualizar cierta
causa de esa conducta expiatoria. El cufiado de Mariana, Cosme de
Caso, acosado por la ruina econdmica, habfa cometido fraude en el
ejercicio de su cargo como sfndico del convento de San Francisco™. Tal
acto le valié un encarcelamiento por seis afios y la humillacién pablica.
Seguramente el caso dejaba al descubierto los riesgos a los que estaba
sometida 1a fortuna de las élites, con lo cual el asunto se convertia en
una amenaza que debfa ser exorcisada. Mariana habrfa tomado entonces
a su cargo la obligada expiacién que debfa conjurar la vergilenza fami-
liar y, por este intermedio, los riesgos que acosaban a la colectividad.

El hecho de que el cabildo de Quito haya promovido los primeros pasos
para la canonizacién", devela hasta qué punto el proceso de creacién de
la Santa constituyé un proyecto de la ciudad. En la “Oracién Finebre”

14. Ibid., p. 79. En el articulo ya citado Carlos Espinoza refiere la existencia de esta
cacica en Quito en esos aftos.

15. Espinoza Pélit, ob.cit., p.36.

16. Rosemarie Terén Najas, “Censos y capellanias en Quito y el caso del convento de
San Francisco. Primera mitad del siglo XVIIT". Tesis para la I Maestria de Historia
Andina. FLACSO, Quito, 1988 (inédito).

17. Espinoza Pélit, ob.cit., p. 50.
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que el jesufta Alonso Rojas hizo por la Santa en el mismo afio de 1645,
aquél exaltaba: “porque por medio del sacrificio que hizo a Dios
Mariana de Jesis de su vida, libré Dios nuestra ciudad de los castigos
que nuestras culpas merecen®. La iniciativa del ayuntamiento bien pudo
haber perseguido emular a 1a ciudad de Lima -referente importante para
la ciudad de Quito- que recientemente habfa logrado consagrar la figura
de su propia santa: Santa Rosa de Lima. Rosa habfa nacido en 1586 y su
muerte ocurrid en 1617. Sorprendentemente, Mariana nacié en 1618. De
otro lado, la santificacién de la limefia se obtuvo en 1671. Un afio
después, en 1672, el procedimiento de canonizacién de Mariana se
iniciaba en Quito.

De hecho, las semejanzas biograficas entre ambas santas criollas son
notables y superan la pura coincidencia. Una fuente importante para la
construccién de sus biograffas -en rigor, hagiograffas- fue, ademds, la
mitica vida de su principal ascendiente mfstico, Santa Cathalina de
Sena. En el caso de Mariana, por ejemplo, su fama afincada en haber
soportado largas abstinencias “sin m4s alimento que la divina
sacristfa™”’, reproduce literalmente caracterfsticas atribuidas a la Santa
italiana. Hay que destacar, por dltimo, que la Iglesia parece haber
favorecido de forma particular la creacién de santos durante la primera
mitad del siglo XVIL De manera especial, las canonizaciones aumen-
taban el prestigio de los papas®. S6lo en Quito se celebraron por
disposiciones oficiales dos fiestas de canonizacién de santos europeos:
San Raymundo de Pefiafort en 1603, y San ignacio de Loyola en 1623.
Una concesién de Roma en el sentido de canonizar santos criollos sin
duda representaba para las ciudades hispanoamericanas un signo de
prestigio.

18. Ibid,, p. 313.

19. Gonzélez Sudrez, ob.cit., p. 676. La vida mitica de Santa Cathalina se encuentra en:
Santiago de la Vordgine, La Leyenda Dorada, Alianza Forma, Madrid, 1989.

20. Checa y Morién, ob.cit., p. 230. En 1622 Espafia celebré ruidosamente la
canonizacién simultinea de Santa Teresa, San Ignacio, San Francisco Javier y San
Isidro. Lo propio hizo con la de Santo Tomés de Villanueva en 1628.
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4. La piblica expiacion

El Quito del siglo XVII fue escenario de un desarrollo apotedsico del
ritual publico, propio del espiritu barroco imperante. Carlos Espinoza
destaca la importancia que en ese marco cobré el “teatro polftico”
orientado a reforzar el orden mondrquico y la ortodoxia religiosa y pone
de relieve el protagonismo que en €l tuvo una ctpula étnica que habfa
internalizado estratégicamente los valores coloniales, en el contexto de
un didlogo todavfa viable entre el poder colonial y los indigenas®. En
nuestro caso, queremos abordar la dimensién del teatro social -por
supuesto ligado a la construccién de la estructura del poder colonial-
implfcito en el ritual piblico, como nivel de realizacién de las
espectativas de las élites, expectativas afincadas en las instituciones
coloniales y religiosas.

Las celebraciones urbanas de la primera mitad del siglo XVII
manifiestan con claridad este doble cardcter, la exaltacién del poder
Real y de la fe, convocando en ellas al conjunto de una sociedad
tedricamente integrada. Pero esos eventos crearon también los espacios
de fastuosidad y solemnidad necesarias para desplegar los signos de la
estratificacion. El sistema de precedencias en la ritualidad pdblica, por
ejemplo, apuntaba en ese sentido. Y, para esa época, eran aparentemente
marcos religiosos como los de las jerarquizadas cofradfas urbanas -y su
exhibicién piblica- los sustentos de primer orden de los sistemas de
prestigio de las élites laicas.

Un incidente de la época que estremecié las bases de este montaje
social, convocando al ritual piblico de talvez mayor envergadura en la
ciudad en el siglo XVII, fue el de 1a Capilla del Robo, hecho que pasé a
formar parte importante de la historia legendaria de Quito®. En 1649, a
poco mds de tres afios del fallecimiento de Mariana de Jesys, en una
noche de enero del mencionado afio, fue sustraido del templo monacal

21. Carlos Espinoza, art.cit.
22. Nos hemos basado en la versién de Docampo, ob.cit.
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de Santa Clara un baiil plateado que contenia hostias y un copdn. En el
transcurso de unas horas, y en medio de la espectativa general, se
encontrd el bail desfondado con las formas derramadas en la calle que
iba a San Diego. Todo fue devuelto inmediatamente a 1a iglesia con las
“reliquias” de la tierra que estuvo en contacto con las hostias, y acto
seguido se celebr6 una misa. Al dfa siguiente el Obispo proclamé una
censura general contra la ciudad, advirtiendo sobre el sacrilegio y
exhortando, so pena de excomunién, a denunciar a los delincuentes. Las
sentencias del Prelado culminaron en espantosos anatemas publicos que
contenfan maldiciones y condenas infernales para los ladrones.

A partir de entonces los curas parroquiales hicieron lo propio mientras
oficiaban. Vestidos con paramentos negros, publicaban excomuniones y
lanzaban maldiciones desde los altares. Quito estaba de duelo, y en
silencio de midsica y campanas. Por orden del obispo se habfa dispuesto
el luto generalizado sin distincién de clases. Se convoc6 a procesion
general para invocar el rigor de la justicia divina y para aplacar “la furia
de la peste general”, cuya presencia termind siendo vinculada al
sacrilegio. Acudieron todas las cofradfas, los prelados y religiosos, las
autoridades. El ritual adopt6 el tono ligubre de la Semana Santa, entre
imdgenes de 1a Pasién y demostraciones de penitencia.

El jesufta Alonso de Rojas, autor de la oracién finebre de Mariana de
Jesiis, se dirigi6 a la feligresia en la Catedral con un dramatismo
parangonable al de los grandes predicadores medievales. Predic el
padre -decfa Docampo- “con tantas Iigrimas que obligé al auditorio a
derramarlas con voces, gemidos y bofetadas”. La gente se devolvi6
luego a las calles y continu6 con el mismo espiritu dolente hasta Santo
Domingo para retornar finalmente a la Catedral. Respecto a esta
procesion el cronista clérigo comenté: “se hizo con el mayor silencio,
dolor y llantos que hasta hoy se ha visto, de forma que pudo parecer
grande en las mayores ciudades y de mayor concurso de toda Europa”.
La ciudad se autorreconocfa en ese acto publico de exaltacion y en la
ostentacién de sus instituciones bdsicas. Las plegarias se prolongaron
hasta dos meses después, durante los cuales continud el luto general. Ya
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en semana santa, se¢ dispuso llevar a Quito en rogativa a la virgen de
Gudpulo con acompafiamiento de las autoridades, y se organizé una
procesién mds para llevar el Santfsimo a Santa clara con concurrencia
de “la Real Audiencia, Cabildos y ciudad con milicia y toda la clerecfa,
religiosos, colegiales, cofradfas”.

El desenlace de la tramoya consistid en ¢l ajusticiamiento de los
culpables. Al octavo dfa de un novenario efectuado en la Concepcidn,
una mujer indfgena denuncié como delincuentes a un mestizo y tres
indfgenas, que habfan robado el baiil creyéndolo recubierto de plata y
con joyas en su interior. Los autores del delito supuestamente
confesaron que al huir hacia Conocoto tembl6 la tierra “dando a advertir
que la misma tierra no los querfa consentir en sf”. A la peste, entonces,
se sumaba el temblor, ambos signos de la intervencién divina.
Finalmente, después de las diligencias, los culpables fueron ahorcados
piblicamente y sus caddveres arrastrados y descuartizados. Consumado
el evento, y para su recordacidn, se inici6 en la calle que iba a San
Diego la edificacién de la “capilla del Robo”. Como era previsible, para
su inauguracién se formé una cofradfa cuyos primeros priostes fueron
los representantes del Rey en Quito, el Presidente de la Audiencia
Martin de Arriola y su esposa dofia Josefa de Ardmburu.

El sacrilegio habfa sido finalmente conjurado con ¢l despliegue de todos
los recursos del poder religioso, confabulados para propiciar la
expiacién piblica, fenémeno que, ademds, contextualiza
adecuadamente a Mariana de Jesds. Se podrfa creer que esa época por
excelencia de la expiacién consagré las mds destacadas represen-
taciones coloniales del infierno. El contenido exorcisante de los
anatemas que lanz6 el Obispo no distaba mucho de aquel que el jesufta
Hernando de 1a Cruz, confesor de Mariana, plasm6 en su famoso cuadro
del infierno, pintado por aquellos mismos afios. Desgarrada por sus
contradicciones, ¢ impregnada del espiritu de la “conversién”, proba-
blemente la ciudad purgé ante todo por su componente indfgena, factor
principal del desequilibrio social, al que sélo le era lfcito participar y
delatar, o en su defecto ser inmolado, como bien lo revela el suceso.
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5. Conclusiones y proyecciones hacia el siglo XVIII

José Luis Romero precisa entre las caracterfsticas de la sociedad barroca
aquella concepei6n de la vida en 1a que la “dura realidad” se encubrfa
con la “vasta ficci6n del gran teatro del mundo™?. Creemos, tal como se
ha intentado demostrar, que la intensa y cambiante vida urbana de Quito
gener6 ese mismo soporte teatral, imporntante para la escenificacién del
orden deseado. Pero las particularidades de la ciudad quitefia residen, al
parecer, en el papel predominante que en esa teatralizacién jugaron las
instituciones y referentes religiosos, también convocadas ante lo
incierto y como conjura de los temores colectivos. A tal punto los
espacios religiosos eran los marcos idéneos de la sociabilidad colonial
que los vnicos d4mbitos “cortesanos” viables se desarrollaron al cobijo
de los conventos, los cuales congregaban por igual a €lites laicas y
religiosas, tanto en lo ritual como en lo cotidiano. De manera hipotética,
pensamos que las cofradfas jugaron ese mismo papel con mds vigor en
el siglo XVIL

A principios del siglo XVIII, el proyecto social de las €lites tuvo que
enfrentar el embate de la crisis econémica provocada por el declive de
los obrajes. Ante la amenaza de la disrupcién social, 1a ciudad reforzé
su esquema de estratificacién. Un visible proceso de plebeizacién
urbana generd como correlato el de la aristocratizacién, expresado en la
ostentacién de marquesados y en el enaltecimiento extremo de los
signos exteriores. Los versos que el jesufta Juan Bautista Aguirre dedicé
al Quito de mediados del siglo XVIII son un claro testimonio de las
contradicciones que acosaban a una sociedad de miseria y opulencia a la
vez, en la que la exacerbacién de imdgenes y formas rituales, la
teatralizacién de la vida, jugaban un papel social decisivo®. En ese

23. José Luis Romero, Latinoamérica: las cludades y las ideas, Siglo XXI, 1976. En su
rica reflexi6n sobre la sociedad barroca Romero destaca la inestabilidad social de ésta
y su dependencia de lo formal.

24. Véase de Aguirre: “Breve diseiio de las ciudades de Guayaquil y Quito”, en Los dos
primeros poetas coloniales ecuatorianos, Biblioteca Ecuatoriana Minima, Quito,
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contexto, elementos como el arte suntuario religioso, o la ropaZ,
reforzaron su calidad de recursos de prestigio y de exclusividad social.
La consigna era la misma. Frente a nuevos factores desestabilizadores,
la élite enarbolada con fuerzas renovadas su proyecto de un orden, esta
vez consistente en un rigido sistema de “castas” como bien lo revelan
las Relaciones de la época®. Sin embargo, a nivel de la fisonomfa
urbana las propias identificaciones del espacio se fundfan ya con la
problemdtica social. La plebe urbana se denominaba oficialmente
“barrios”, de allf el nombre de la sublevacién popular de 1765.

1960. Arturo Andrés Roig analiza con especial sutileza las dimensiones ambiguas de
la sociedad barroca quitefia, en Humanismo en la segunda mitad del sigio X VIIIL.
Primera Parte. Biblioteca Basica del Pensamiento Ecuatoriano.

25. Segiin Tyrer, este es un factor que explica la paradoja en que estaba envuelta la
industria textil quitefia: producir textiles para importar textiles que serfan consumidos
por los sectores altos. Historla demografica y econémica de Ia Audlencia de
Quito, Banco Central del Ecuador, Quito, 1988, p. 182.

26. Véase Jorge Juan y Antonio de Ulloa, Relaclén del viaje a la América Meridlonal,
Tomo I, Fundacién Universitaria Espafiola, Madrid, 1978; y Juan de Velasco,
Historla del Reino de Quito en la América Merldional, Tomo I, CCE, Quito,
1979.
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