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ESTUDIO INTRODUCTORIO

Jorge Moreno Egas™

= . | Fondo de Salvamento del Patrimonio Cultural de Quito, con el proyecto de la

Biblioteca Bdsica de Quito, se ha propuesto difundir al gran ptblico todo un conjun-
to obras, reeditando las agotadas y publicando las de reciente reflexién, relacionadas con
el patrimonio, identidades y la historia de la ciudad. Dentro de esta linea, y en el marco
de un enfoque multidisciplinario, viene promoviendo el estudio de nuevos temas y la revi-
sién de otros, que dada su importancia son y seguiran siendo vigentes y validos en el
ambito del debate, de la reflexién y de la investigacién histérica.

Este es el caso de Radiografia de la piedra, libro que retine varios estudios sobre la
iglesia de la Compania de Jests de Quito, conjunto patrimonial, que sin lugar a dis-
cusién, es uno de los monumentos histéricos y artisticos més valiosos del patrimonio
nacional, que marca el paisaje urbano de la capital y es un referente vivo de la cultu-
ray de la religiosidad de la ciudad. Con acierto los directivos del FONSAL han esco-
gido dar ese nombre a esta publicacién, toméandolo del titulo del poema, de igual
nombre, - "Radiografia de la piedra” -, escrito por Jorge Carrera Andrade, inspirado en
la pétrea fachada centenaria de ese templo. Contiene trabajos de distintos autores,
nacionales y extranjeros, sobre temas fundamentales relacionados con los jesuitas, su
labor en el Ecuador, en la selva amazénica y su templo de Quito.

La historia de ese monumento es parte de la historia de los jesuitas. Es el reflejo del
pensamiento ignaciano y contrarreformista que fue trasplantado en América como
consecuencia de los procesos histéricos. Hubo de pasar veintiséis afios desde la aproba-
cién pontificia de 1539 que dio vida a la Compafiia de Jestis como nueva orden religio-
sa hasta que el Consejo de Indias aceptara, en 1565, que los hijos de san Ignacio de
Loyola pasasen al Nuevo Mundo para tomar parte en la evangelizacién de los pueblos
americanos. Esa tarea, hasta entonces, la venian desarrollado desde que se inicié la con-
quista y colonizacién hispana y portuguesa de este continente: franciscanos, dominicos,

mercedarios y agustinos.

Las experiencias misionales de esas 6rdenes mendicantes, vividas en décadas de per-
manencia en las Indias, sirvieron de punto de partida para lo que habrian de desarrollar
los jesuitas. Los miembros de la Compafifa de Jests buscaron a los frailes para que les

* Director de la Escuela de Ciencias Histéricas de la Pontificia Universidad Catélica del Ecuador.
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compartieran su experiencia. No partieron de algo inexistente, las vivencias de los regula-
res fueron la base para desarrollar su propio modelo y su particular pedagogia misional. Su
primera experiencia fue en La Florida desde 1566. Al afio siguiente, 1567, la Compaiifa
de Jesds, tomd la iniciativa de asumir los costos del flete, manutencién y trasladé al
Virreinato del Pert de los primeros religiosos de esa comunidad que llegaron a América
del Sur. Se esperé hasta el afio siguiente la autorizacién real que legalizé su permanen-
cia en territorio peruano como orden misionera. A partir de entonces se fueron estable-
ciendo en diferentes regiones de las colonias espafiolas de este continente.

Esa tardia incorporacién de la Compaiia de Jestis en la obra evangelizadora de
Ameérica obedeci6 no sélo a las trabas burocréticas en las cortes y consejos espafioles y
portugueses, sino también a su preferencia, en un comienzo, por Asia como campo
misional. Por otra parte, conocemos que sus relaciones con la monarquia espafiola eran
distantes. Las Indias Occidentales eran el campo pastoral de los regulares mendicantes,
el Lejano Oriente era un reto también grande.

Contraria a la organizacién descentralizada y democrética que tuvieron las otras 6r-
denes religiosas misioneras, los jesuitas se caracterizaron, segtin el padre Pedro Borges, por
el acentuado centralismo visible en el reducido nimero de provincias y en su total de-
pendencia del prepésito general con residencia en Roma.' En las regiones americanas
establecieron su propio modelo organizativo y sus particulares estilos y formas de evange-
lizacién. Su crecimiento fue paulatino, en el siglo XVI prefirieron regiones en las que pre-
dominaban las poblaciones hispana, criolla y mestiza luego ampliaron el campo de accién
hacia zonas de poblacién exclusivamente nativa. El siglo XVII fue testigo de su mayor
crecimiento, la labor desplegada en las reducciones del Paraguay y de Maynas fueron las
mas resaltadas y ponderadas en crénicas e informes de la época, de distinto origen y pro-
cedencia. Entre la poblacién criollo-mestiza sus tareas se enrumbaron hacia la educacién,
la pastoral y los ejercicios espirituales. Escuelas, colegios, seminarios y universidades estu-
vieron bajo su direccién. A lo largo del periodo hispanico y hasta 1767, afio de la ejecu-
cién de la orden de expulsién decretada por Carlos 111, desde el punto de vista numérico,
los jesuitas fueron la segunda orden misionera en América después de los franciscanos.’

Pero para hablar de la Compafia de Jesis tenemos que referirnos a dos hechos
importantes dentro del cristianismo que marcaron su desenvolvimiento a partir del siglo
XVI: la Reforma y la Contrarreforma. En las primeras décadas del siglo XVI la monoli-
tica unidad de la Iglesia catélica bruscamente se vio resquebrajada cuando Martin Lutero
dio el golpe de gracia para el inicio de la Reforma de la Iglesia. No fue esa la primera
manifestacién de las corrientes reformistas, hubo otros pensadores que desde el seno de
la institucién eclesial, desde el siglo XV, querfan introducir cambios que no lograron
concretarse por multiples circunstancias que dentro de Occidente marcaron la vida
econdmica, politica e internacional de Europa de ese siglo, y desde luego la vida de la

cristiandad de Occidente. La expansién del imperio otomano, la consolidacién de las

I Pedro Borges, "Las érdenes religiosas”, en Borges, Pedro, dir., Historia de la Iglesia en Hispanoamérica y Filipinas (Siglos XVI-
XIX), T. 1, Biblioteca de Autores Cristianos, Madrid, Estudio Teolégico de San lldefonso de Toledo, Quinto Centenario
(Espafia), 1992, p. 223-224.

2 Ibid., p. 222.
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monarquias sobre las que descansarfa la formacién de los estados nacionales y la crisis
de la jerarquia pontificia -que pasé del cautiverio de Avignon al esplendor y fastuosidad
de las cortes papales del Renacimiento- fueron las realidades, entre otras, que imposibi-
litaron la reforma que al interior de la Iglesia romana se sentia imprescindible.

La Reforma y la Contrarreforma nacieron de un esfuerzo cristiano y superaron vie-
jas y caducas formas en materia religiosa. En el momento en que arrancan, el sujeto
europeo se caracterizaba por ser un individuo con fe profunda y de formar parte de un
universo multicentenario de representaciones tradicionales cristianas. Vivia obsesiona-
do por el pecado, por el préximo advenimiento de Cristo, le preocupaba el castigo divi-
no, la muerte y el enfrentamiento con Dios en el juicio supremo. De esto se compren-
de la gran proliferacién de textos religiosos, cuya amplia difusién se facilité por la
imprenta. Como medida para tranquilizar esos temores se fortaleci6 el culto a la Pasién
de Cristo y se estimul6 el culto a la Virgen y a los santos, la veneracion de reliquias y la
adquisicién de indulgencias. Esto dio lugar al surgimiento de nuevas formas de piedad:
se difunde la devocién al Rosario, se renuevan y se incentivan las peregrinaciones y los
laicos toman interés por estudiar disciplinas que hasta entonces habian sido exclusivas

del sector clerical.
La crisis religiosa segliin Bossuet podia definirse como

“[...] grosera ignorancia en unos, desvergonzada codicia en otros; libertinaje en
los de abajo, simonia en los de arriba; a todos los niveles, tréfico de cosas santas
y cargos sagrados convertidos en fuentes de riquezas; en una palabra, todos los
desérdenes que ocasiona el ejercicio, excesivamente largo, de un poder sin con-

trol ni freno; tales era los males de la Iglesia”.?

A esta situacién se unia el debate sobre la autenticidad de la religion cristiana, de lo
que surgi6 el cuestionamiento, inspirado en el luteranismo, sobre la separacién entre reli-
giosos y laicos. Los reformadores exigian mayor participacién de los segundos en materia
eclesiastica lo que dio lugar a momentos de conflicto entre los fieles y el clero. Por otra
parte se enfrentaban dos alternativas con respecto a la difusién de la Escritura: si mante-
nerla en las lenguas tradicionales, particularmente el latin, o divulgarla en lenguas corrien-
tes como pedian los reformadores de la linea luterana. Esas diferencias sirvieron de refe-
rencia para clasificar y dividir a los europeos. Los que se ubicaron dentro de la corriente
que promovia la difusién de la Sagrada Escritura en lenguas vulgares pensaban que podia
enfrentarse directamente con Dios a través de su Palabra y sentfanse aptos para entender,
sin la intervencién de la Iglesia y de los sacerdotes, su mensaje moral y teoldgico. Pero
todo ese debate iba a algo més profundo y trascendente que preocupaba a amplios secto-
res de la poblacién: el problema de la salvacion personal y de la relacion del individuo con

Dios, pero con ese Dios que vendria a juzgar a los hombres en al fin de los tiempos.

Las corrientes humanistas propusieron una linea para el tratamiento de problema
religioso. La concepcién optimista del hombre ubicando en segundo plano al tema del

3 Bossuet, citado por Lucien Fevbre en, Erasmo, la Contrarreforma y el espiritu moderno, Biblioteca de Historia, Barcelona,
Ediciones Orbis S.A., 1985, p. 27.
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pecado original, el tomar a la cultura cldsica como el referente ético y moral, y el compren-
der al cristianismo como una ética. Esta perspectiva racionalista y critica, tenfa en sf un con-
cepto de reforma que fue seguida por la elite intelectual. Dentro del humanismo surgié un
movimiento, cuyo representante mdas destacado fue Erasmo de Rotterdam, que pretendia
reformar la Iglesia pero sin separarse, buscando la restauracién de la Iglesia cristiana segtn
el modelo vy las vivencias de la Iglesia de los primeros siglos en su pureza evangélica. Ese
movimiento fue el espiritu moderno, pero no revolucionario, del humanismo cristiano.

Lutero planteé su reforma dirigiéndose a todos los cristianos, enfrentando al cristia-
nismo con la cultura de su tiempo que ante sus ojos era una forma de paganismo. Segtn €l
todos los hombres son iguales y directamente responsables ante Dios. Su propuesta com-
prendia cuestiones concretas de moral y de piedad que dieron ocasién al reformador para
protestar contra la venta de las bulas de indulgencia que bajaban a la categoria de objeto
mercantil la gracia de Dios. No debemos olvidar que €l fue un fraile, un agustino de mucha
piedad. Producto de sus meditaciones, apoyadas en la Sagrada Escritura, fue la conclusién
de que el hombre no tiene méritos propios porque, al ser pequefio y pecador, solamente
puede salvarse por el don gratuito de la gracia alcanzada por medio de Jesucristo. Segtin
Lutero, Dios por su propia decisién concede esa gracia a unos y niega a otros desde el
comienzo de los tiempos. El hombre se salva por esa gracia y no por sus obras. Todo
esfuerzo de la voluntad humana es indtil, lo importante es la fe y solamente los que estan
entre los elegidos se salvan. Las buenas obras son solamente una sefial de la gracia salva-
dora, no son méritos para obtener la salvacién. La reforma luterana puso en discusién el
tema de la Eucaristfa. Lutero la explicé como transustanciacién del pan y del vino en el
cuerpo de Cristo, su seguidor Zuinglio la explicé reduciéndola a simple signo, todo en
oposicién a la consubstanciacién sostenida por el catolicismo ortodoxo.

Dentro del mismo contexto histérico, al interior de la Iglesia romana surgié su pro-
pia reforma: la Contrarreforma o Reforma catélica, la antitesis de la Reforma luterana. Se
dice que su contribucién al desarrollo de las ideas no es espectacular y que en parte resul-
té negativa porque limité las libertades. Sea de esto lo que fuere, no se puede negar la
aparicién de un nuevo espiritu en los paises catélicos, paralelo en algunos aspectos y
opuesto en otros, a lo que ocurria en las naciones de influencia luterana y calvinista. En
el ambiente catélico se comprendié que era imposible detener la difusién del protestan-
tismo. Claudio Sdnchez Albornoz y Menduifia, historiador medievalista espafiol, admite
la paternidad hispana de la Contrarreforma y sostiene que las ideas de la Reforma
catélica, en sus raices esenciales, fueron difundidas desde Espafia pues la etapa de esos
cambios fue dirigida por el espiritu espafiol. Como resultado de ello la escoléstica hispa-
na se movié en un ambiente renacentista que exaltaba la personalidad humana, mostraba
confianza en la inteligencia del hombre para alcanzar las verdades supremas y lo colocé
en el centro de la reflexién. Dentro de esta linea Francisco Sudrez proclamé la dignidad
del hombre.* Algunas diécesis europeas tomaron la iniciativa de hacer sus propios

cambios y pusieron énfasis en la educacién y en el perfeccionamiento moral del clero.

En Espafia, durante el reinado de los Reyes Catélicos, como parte de su proyecto
de consolidacién monérquica, se emprendié en su propio movimiento de reforma, al

4 Claudio Sanchez Albornoz y Menduifia, Espaiia, un enigma bistérico, T. 2, Ensayo Histérico, Barcelona, Edhasa, 2000, pp.
1332-1346.
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frente del cual estuvo el cardenal Jiménez de Cisneros. Por la influencia de este prela-
do, la Iglesia espafiola llegd a ser la mas poderosa y disciplinada de todas las iglesias
europeas de la época, resistié espiritualmente al protestantismo y se constituyé en una
fortaleza frente al mismo. Ademds, contribuyé a consolidar un sentimiento entre el pue-
blo espafiol que lo identificaba con el catolicismo. Ser espafiol era ser catélico. El
enfrentamiento con la Reforma aumenté la religiosidad espafiola dentro de la tradicién
oficial, la oposicién surgié desde lo racional y desde lo emocional que llevaron a buscar
la salvacién por la ascética y por la mistica, con la literatura y con las armas.’ El clero
espafiol era la mas poderoso y unificado de Europa de occidente, contaba entre sus
miembros con los teélogos més cultos de la época, se manifestd fiel a la ortodoxia y leal
al papado en asuntos de doctrina.

El perfeccionamiento de las 6rdenes religiosas existentes y la creacién de nuevas fue
otro aspecto que caracterizé a la Reforma catélica, particularmente en Italia y en Espafia.
Se buscaba que las érdenes antiguas y las nuevas combinaran la predicacién y la ense-
flanza con el servicio social entre pobres y enfermos para demostrar visiblemente el con-
cepto tradicional de la caridad cristiana. Dentro de estas ideas las 6rdenes reconocieron

a la educacién como un instrumento de rehabilitacién social.

A lgnacio de Loyola hay que entenderle como a un individuo militante activo, con
una funcién clara que se propuso cumplir y a la vez como mistico. De ello se despren-
de el ideal jesuita de absoluta obediencia y disciplina sin discusién dentro de la Iglesia
militante. Loyola encontré su expresién en la fundacién de la Compafifa de Jests y en
su obra fundamental de meditacién Ejercicios Espirituales. Sobre la orden se afirma que fue
una milicia al servicio del pontificado. En los Ejercicios propone que todo buen cristiano
debe estar mas pronto a perdonar que a condenar al préjimo y listo a corregirle con
amor. Recurre a la representacién mental de la escena a meditar, es fundamental la ima-
gen representada: imaginar la disposicién de la escena, las palabras, olores, texturas,
mientas los protestantes prescindian de iconos en templos y en espacios privados, y

ponian acento en la reflexién en la palabra y el libro.

La milicia espiritual de los jesuitas dio importancia a una formacién profunda y pro-
longada de sus integrantes que se revertiria a la sociedad por medio de los programas
jesuitas de misiones educativas que exigian una preparacion estricta y selecta. Ignacio de
Loyola comprendié que el mundo de su tiempo se perdia por la ignorancia, habfa que
estudiar y saber méas para combatir a los herejes. Esa visién activa y pragmdtica encon-

tré eco en figuras misticas como Santa Teresa de Jesds y San Juan de la Cruz.

Por esas razones, se educé a los miembros de la Compafifa de Jesds para que
desempefaran un papel importante en la propagacién de una Iglesia revitalizada. Se dio
importancia a la educacién, particularmente a la superior. Los colegios fundados por esos
religiosos eran centros de preparacién en el catolicismo ortodoxo y de instruccién
general. Se empefiaron en educar por medio de la escuela gratuita y del libro y no
permitieron desviaciones de lo que consideraban la verdadera doctrina. Ademds impartian
educacién por medio de la prédica y el confesionario. En cuanto a la confesién, se propuso san

5 Ibid., pp. 1355-1356.
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Ignacio hacer de este sacramento un mecanismo de alivio para quienes se angustiaban
por la salvacién, por ello recomendaba frecuentarlo mas de una vez al afio que era lo
habitual y exigido en esos tiempos. El santo habia observado que la preocupacién por
la salvacién impedia la existencia de un cristianismo alegre y activo, queria que al con-
fesionario se lo viera como un lugar de esperanza. Las iglesias ignacianas fueron proyec-
tadas con miras a la predicacién efectiva y rompieron con la tradicién de que el sermén
estaba reservado solamente para las fiestas sefialadas o para ocasiones especiales, los
miembros de la Compafifa de Jests predicaban todo el afio.

En cuanto a las ideas, los jesuitas -frente a la teoria de los reformadores luteranos
para quienes el hombre es incapaz de méritos y predestinado como santo o como irre-
mediablemente hundido en el pecado- reconocieron en el sujeto mayor libertad y auto-
nomfia. Dieron valor a las obras, y lo que es més, las consideraron necesarias, aunque
todo quede en el dmbito de la gracia. Afirmaban que el hombre, aunque Dios sepa cual
va a ser su fin, es libre para cambiar el rumbo, arrepentirse y salvarse y también lo con-
trario. Dentro de esta manera de pensar se ubicaron las érdenes mendicantes, particu-
larmente los dominicos. Pero esa libertad del hombre para caer o levantarse en cada
momento podia dar lugar a una obsesiva inquietud por el pecado. Los jesuitas desarro-
llaron una técnica de examen de conciencia, antes de referir los pecados al confesor, en
la que al mismo tiempo que se analizan las faltas se toma en consideracién las circuns-
tancias que podrian atenuar su gravedad. Desarrollaron también la idea de que para la
mayor gloria de Dios y de la Iglesia son importantes y ttiles elementos de este mundo

como la cultura, la ciencia y la politica.

Ante las exigencias de las circunstancias -que de manera generalizada, presionaban
la celebracién de un concilio general que era lo que pedia Lutero desde los inicios de su
Reforma- el papa Pablo IlI, con el respaldo del emperador Carlos V y de Francisco | de
Francia, se decidié por la convocatoria al Concilio General que entre 1545 y 1563 se
desarrollé en la ciudad de Trento con un intervalo que tuvo lugar en Bolonia. Era absur-
do tomar medidas politicas, militares o persecutorias frente al luteranismo. Se hacfa
necesario emprender una reforma propia. En la época precedente a la celebracién del
concilio al interior de la jerarquia catélica se debatia la supremacia papal por sobre la
supremacfa conciliar en asuntos de la Iglesia. La jerarquia eclesidstica, en su mayoria,
defendia la supremacia del pontifice pero hubo algunos obispos que preferian lo segundo.
El emperador deseaba la reconciliacién entre catélicos y protestantes, pero este asunto
también fue motivo de serias discrepancias.

Las determinaciones de Trento estuvieron encaminadas a corregir los abusos que fue-
ron origen de la Reforma y a definir los sacramentos. Sin llegar a producir todo el efecto
deseado, mejoré considerablemente la disciplina al interior de la Iglesia. La predicacién se
consagré como una de las obligaciones mas importantes de los sacerdotes, se ordend la
formacién del clero en los seminarios y se derogé la venta sin control de indulgencias. Se
robustecié6 la dependencia en materia espiritual de los laicos respecto de los sacerdotes, en

oposicién a la tesis de Lutero del sacerdocio esencial de todos los creyentes.

El Concilio estabilizé el dogma frente a las controversias que salfan del protestan-
tismo, ratificé6 el Credo de Nicea, como fuentes de revelacién divina se sefial6 a la
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Sagrada Escritura y a la tradicién, en oposicién al pensamiento de Lutero que solamen-
te aceptaba a la primera. Se condené la lectura libre de la Biblia, pensando que sélo los
apo6stoles representados por la jerarquia eclesidstica tenfan autoridad para interpretar el
sentido de la Sagrada Escritura. Se discuti6 el tema del pecado original y su justificacién
por la fe y prevalecié la importancia de la idea de la fe con obras para la salvacién. Los
jesuitas tuvieron un papel fundamental como asesores del papa en materia teolégica. Sin
llegar a ser sus delegados alcanzaron el privilegio de predicar en la asamblea conciliar.
Tenian amplios y suficientes conocimientos de la Sagrada Escritura y de derecho cané-
nico y se constituyeron en los primeros defensores del pontificado en un momento en
que se seguia debatiendo la primacia conciliar sobre la papal. En Trento se definié qué es
lo que habia que ensefiar y aprender. Pero frente al mundo secular e inclusive frente a las
6rdenes religiosas femeninas, la Contrarreforma opté por privarlos de libros religiosos,
inclusive de la Biblia. Se propuso llegar al pueblo con suave paternalismo apoyandose en
los mejores medios visuales al acceso de las grandes masas: las grandes iglesias, las
pinturas, las esculturas, sermones y el teatro. Pero en cuanto a la relacién con los herejes
el acercamiento no fue posible.

La reafirmacién de la corriente de Lutero y sus seguidores y la reafirmacién de la
corriente contrarreformista se definié como una profunda divisién del cristianismo de
Occidente. Se sostiene que los cambios propuestos por las dos vertientes reformadoras
eran una respuesta a la angustia religiosa, que desde el siglo XV habia comenzado a
extenderse en la sociedad europea. Europa se sostenia en la teorfa de la cristiandad
desarrollada desde la Edad Media, idea que unificaba a todos en una gran sociedad.®

La Compaiifa de Jesds era una orden nueva fundada cuatro afios antes del Concilio
de Trento. Los jesuitas representaron el espiritu dindmico y el espiritu del Renacimiento
dentro de la Iglesia.” Como fueron los difusores de la utilizacién de las imédgenes para
cumplir objetivos de meditacién mistica aseguraron la presencia del arte en el culto,
pero un arte fiel a la tradicién cristiana que ponga de manifiesto su oposicién al
protestantismo que era mas bien opuesto a esas expresiones. Como consecuencia del
Concilio, la produccién de pintores y escultores se puso bajo la vigilancia de los
teélogos. Los artistas debfan sujetarse a las indicaciones de los consejeros espirituales,
se pedia inclusive que los pintores y escultores, cuando se trataba de hacer una obra de

tema religioso, se hiciesen aconsejar por miembros del clero.

El contrarreformismo tuvo estrecha relacién con el estilo barroco que fue puesto al
servicio de la Iglesia, particularmente por la Compaiifa de Jests. Dentro de esta corriente
se encargaron numerosas obras de arte, y no fue rara la amistad que mantuvieron los
religiosos con artistas famosos. Los jesuitas pusieron al barroco al servicio de la
Contrarreforma a través del culto con pompa y esplendor. Su deseo era apartar a la
humanidad de las preocupaciones cotidianas y conducirla a lo trascendente a través igle-

sias suntuosas, altares esplendorosos, imagenes de santos, techos que sugieren el cielo. ..

6 Fevbre considera tanto a la Reforma como a la Contrarreforma como hijas del abuso. Febvre, Lucien, Erasmo, la
Contrarreforma y el espiritu moderno, pp. 24-30.
7 Guido Zagheni, La Edad Moderna, curso de bistoria de la Iglesia, T. 111, Madrid, San Pablo, 1997, p. 194.



18

ESTUDIO INTRODUCTORIO

En la decoracién se utiliza la piedra y la madera talladas, el oro, la plata, y otros elemen-
tos nobles con la idea de producir efectos visuales de magnificencia. Se dice que el
barroco exalté a la Contrarreforma a través de las artes visuales y se extendié en el
mundo catdlico en la medida que crecia la Compafifa de Jesds. De esta manera, el arte
se consagré como un arma contra la herejia y como un instrumento de propaganda

desconocido hasta entonces.

Los especialistas en historia del arte explican que la tipologia arquitecténica mas
influyente en el mundo catélico postridentino fue la adoptada por los jesuitas en Roma:
una iglesia de planta de cruz latina, de buena arquitectura, con béveda, ctipula en el cru-
cero y con elegante decoracién interior. Este modelo fue repetido con mayor frecuen-
cia en el ambito catélico europeo y trasladado a las colonias americanas, era en defini-
tiva el modelo barroco. Se afirma también que el barroco religioso es el estilo de la
Contrarreforma, el estilo de la Compafiia de Jesus, apto para satisfacer las necesidades
del culto y de la pedagogia de la Reforma catélica.®

A los jesuitas podemos entenderlos en los términos de Lucien Febvre: hombres que
en la época de la Contrarreforma y después de ella han sido promotores de un nuevo
catolicismo que proponfa una profunda transformacién de la piedad individual, de los
sentimientos, de las devociones, del culto pidblico e inclusive del arte religioso’. Se ha
considerado a la Compaiifa de Jests como el instrumento maés eficaz del catolicismo.'”
El éxito se debié a la facilidad de los misioneros de esa comunidad para adaptar sus
ensefianzas a las creencias de los lugares a donde fueron, permitiendo que elementos de
religiones nativas se combinaran con el cristianismo siempre y cuando no afectaran a
aspectos esenciales de la doctrina catélica. Los religiosos se dirigieron a todos los
estratos sociales, se adaptaron al medio en que trabajaban y predicaban segtin el auditorio
que los recibfa.

Radiografia de la piedra estd conformado por estudios monograficos de conocidos y
nuevos profesionales de la historia, de Ia historia del arte y profesionales técnicos de dis-
tintas ramas de la restauracion. El eje central es la iglesia de Compafifa de Jesds de Quito,
su historia, su arquitectura, su arte y su restauracién, pero se incluyen también reflexio-
nes sobre la historia de la comunidad en el Ecuador y sobre las misiones en la Amazonia.

El estudio del doctor Jorge Villalba, S.J., contiene una visién general de la presen-
cia de la Compafifa de Jesus en el Ecuador desde 1586 hasta el siglo XIX. Pone énfasis
en destacar la labor sistemdtica educativa entre los nifios, en las escuelas de primeras
letras gratuitas, y entre los jévenes tanto en los colegios como en el Seminario de San
Luis que les fue entregado por el obispo, y en la Universidad de San Gregorio creada
por iniciativa de los jesuitas de Quito. En esa institucién hubo catedras de ciencia expe-

rimental, desde las primeras décadas del siglo XVIII, como lo testimonian los escritos de

8 Paul Brand, Ver y comprender el arte (Introduccion al estudio comparativo del arte), Barcelona, Editorial Labor S.A., 1959, pp.100-107.
9 Lucien Febvre, Erasmo, la Contrarreforma y el espiritu moderno, p. 20.

101 ouis Gottschalk, Loren C. MacKinney, y Earl H. Pritchard, El mundo moderno, T. 1. Historia de la Humanidad, Vol.5,
Barcelona, Planeta S.A., 1981, p. 320.
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varios de sus alumnos y en ella se conocieron textos de cientificos europeos como
Copérnico. En la Audiencia de Quito se conté con imprenta desde mediados del siglo
XVIII por interés de los hijos de san Ignacio. Las misiones de Maynas fueron el princi-
pal reto misionero para la los jesuitas de esta Provincia, a ellas dedicaron sus empefios y
sus mejores hombres. All{ estuvieron desde 1636 hasta 1767, afio en el que, por deter-
minacién de Carlos Il fueron expulsados de Espafia y sus dominios. Y no solamente
ocuparon su tiempo en la conversién conforme a su propio método, sino que desarro-
llaron la cartografia de la Amazonfa, ttil no solamente para orientar a los misioneros

sino para conocer los limites de las posesiones espafiolas y portuguesas.

Entre los retos misionales de la Compafiia de Jesuds, quiza el que més preocupé a la
comunidad por la complejidad de las tareas, fue la evangelizacién de innumerables pue-

blos nativos que poblaban las selvas de la inmensa Amazonfa.

El estudio de Peter Downes explica, desde las experiencias vividas por los jesuitas
de las provincias de Brasil y de Quito, los factores que contribuyeron al fracaso de ese
proyecto misional ignaciano. Los religiosos se enfrentaron a realidades culturales, antro-
polégicas y politicas a las que antes pocos proyectos evangelizadores de las 6rdenes
mendicantes lo habian hecho. Los pueblos amazdénicos eran méds numerosos, diferentes
y de distintos niveles de desarrollo. Todo ese esfuerzo demandé no solamente privacio-
nes materiales y de comunicacién sino inclusive, el sacrificio de sus vidas. Entre las
barreras més dificiles de vencer estuvieron la idiomética, el nomadismo, la cosmovisién,
los valores, el rechazo a lo extrafio, los frecuentes enfrentamientos entre pueblos que
repercutian en la estabilidad y permanencia de las misiones, la ingerencia de individuos
esclavizantes de distintas procedencias, el materialismo de los indigenas que llevé a una
relacién interesada y pragmatica con los religiosos, el aislamiento personal por las dis-
tancias y las dificiles vias de comunicacién que separaban a una misién de otra. Los
jesuitas proponfan un método misional pacifico que daba prioridad a la persona y a la
busqueda de la paz como base de un nuevo orden en lo politico, en lo social, en lo moral
y religioso entre los pueblos amazénicos.

Mucho se ha dicho, y seguramente se continuara haciéndolo, sobre los bienes patri-
moniales que acumularon los jesuitas en la Audiencia de Quito desde que llegaron en
1586 hasta 1767. Christiana Borchart de Moreno presenta una revisién analitica amplia-
mente sustentada sobre los bienes de la antigua Provincia de Quito de la Compafifa de
Jesus. Historiadores ecuatorianos tradicionales han omitido o exagerado el nimero de
propiedades en los inventarios de los bienes de esos religiosos durante el periodo hispa-
nico. Hoy tenemos una novedosa versién sobre este tema, més equilibrada y objetiva,
producto del cotejo minucioso de diferentes fuentes: obras publicadas por autores
nacionales y extranjeros con una rica y amplia seleccién de documentos primarios poco

utilizados por los investigadores sobre la historia de esas propiedades.

La acumulacién comenzé en 1586 y fue incrementdndose en relacién con la expan-
sién de la orden en la medida que se iban fundando residencias y colegios, recibfan
donaciones y mercedes, efectuaban compras y tramitaban legalizaciones. En el siglo
XVII utilizaron los religiosos el mecanismo de la anexién y la compra de tierras a espa-
fioles y a indigenas. Algunas adquisiciones efectuadas a los indigenas, segtin indica la
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autora, se hicieron sin autorizacién de la autoridad pertinente. Los bienes servian para
fomentar la fundacién y sostenimiento de los colegios, necesitaban de inversiones
para organizarlos, administrarlos y ponerlos en produccién. Las propiedades agricolas
de la Compafifa de Jesus -en las que era fundamental la mano de obra indigena y en
varias la esclava- provefan al mercado local de cereales, carne, ganado, animales para
la arrieria y para el transporte de personas, lana, tejidos, derivados de cafia de azicar
y esclavos. Esa produccién flufa en las redes comerciales regionales y extraregionales.
La venta de propiedades, para con su valor adquirir otras mejores, fue frecuente. Al ser
un patrimonio eficientemente administrado, su rentabilidad, era de las mejores en esta
Audiencia.

El articulo de Valeria Coronel Valencia, historiadora de la nueva generacién de pro-
fesionales de ese ambito, es un trabajo de reflexién teérica y desde el analisis del discur-
50, sobre el pensamiento de los jesuitas y su difusién en los siglos XVI al XVIII. Presenta
su propia interpretacién al respecto y seguramente merecera el comentario de los espe-
cialistas en la materia. La autora se apoya preferentemente en la crénica del padre Pedro
de Mercado, en la del padre Mario Cicala, en texto del padre Juan Bautista Aguirre y en
el padre Juan de Velasco, todos jesuitas, y pone acento en las relaciones de la Compaiifa
de Jests como los sectores indigenas y comenta las diferencias de los métodos misiona-
les de franciscanos y jesuitas. Explica sobre la filosofia probabilista desarrollada por
destacados miembros de la Compafifa de Jests y su aplicacién en la labor pastoral y
evangelizadora en América. El esfuerzo de los religiosos por buscar coincidencias entre
conceptos religiosos nativos y cristianos fluirfa, con la utilizacién y difusién de las
iméagenes hacia la formacién de una cultura criolla que, con el tiempo, desembocaria en

el nacimiento de las comunidades nacionales en Hispanoamérica.

El culto mariano promovido por la Compafia de Jesus, a través de las cofradias, sir-
vi6 para la integracién de los distintos elementos de la sociedad colonial y para robuste-
cer relaciones de dependencia, subordinacién e intercambio. Esas corporaciones fueron
utilizadas para la ensefianza moral y para explicacién del significado del pecado publico
y frente a ello la retdrica y la imagen, las practicas penitenciales, la frecuente confesion,
los ejercicios espirituales y las misiones para la correccién. Fue propio de los jesuitas el
reconocer la capacidad de todos los integrantes de todos los estratos sociales para acer-
case a los sacramentos y el fomentar las practicas de caridad frente al necesitado.

Valeria Coronel considera que en las colonias se difundié el pensamiento y teo-
ria del padre Francisco Sudrez, S.J., en lo referente al origen de la autoridad y su
filosoffa contractualista. Lo contractual se visibilizé en la bisqueda del orden y del
equilibrio en las relaciones sociales, tanto morales como materiales. Lo mismo frente
a la idea de restitucién. La difusién del pensamiento ignaciano -en colegios y cofradi-
as organizados por los jesuitas, en el seminario que estuvo bajo su direccién, en la
universidad y en sus haciendas- fue parte de un proyecto tendiente a la consolidacién
de la sociedad pero respetando los respectivos roles y jerarquias estamentales de cada
individuo. La autora considera que el pensamiento y la gestién de los obispos de
Quito Alonso de la Pefia Montenegro y Juan Nieto Polo del Aguila estuvieron influen-
ciados por la Compafiia de Jests.
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Desde hace mucho tiempo, entre los temas a los que ha dedicado atencién Alfonso
Ortiz Crespo ha sido el de revisar y el de repensar la evolucién histérica de la construccién
de la iglesia de la Compaiiia de Jests de Quito. Su propésito y su afdn han sido el lle-
gar a una version més esclarecedora y sustentada sobre este asunto. Esta iglesia, por las
singulares caracteristicas arquitecténicas y decorativas que la consagran como el méxi-
mo exponente del barroco quitefio, ha planteado muchos interrogantes a los estudio-
sos de su pasado tanto de la propia comunidad como laicos. El estudio que contiene
este libro es producto de una investigacién metédica y sostenida en la que se hace evi-
dente la seleccién y el cotejo de fuentes primarias poco conocidas y poco utilizadas
con lo que han sostenido autores nacionales y extranjeros que han tratado el tema. En
el marco de la historia de la Audiencia de Quito y de la presencia de Compafifa de Jests
en esta regién, dentro de los conceptos de la historia de la arquitectura colonial y del
arte, el autor emprende en un anlisis histérico sobre los procesos constructivos de la
iglesia de los jesuitas de Quito. Aclara épocas y atin afios en los que se iniciaron, ade-
lantaron o concluyeron las construcciones. Y no solamente comprende la revisién de
la fachada, a la que dedica especial atencién, ni se queda en consideraciones que tie-
nen que ver con la estructura del edificio, sino que incluye lo referente a los retablos y
a la sacristia. Aparecen nombres de religiosos y seglares que, en distintas etapas y para
distintos trabajos, se involucraron o fueron buscados para la construccién y terminado

de este monumento.

El abundante contenido iconografico y a la vez su excelente calidad de factura,
tanto en la fachada pétrea como en la totalidad del interior de la iglesia de la Compaiiia,
son analizados por Adriana Pacheco Bustillos. Su estudio propone una nueva lectura de
los alcances y significados de la iconograffa escogida por los jesuitas para dar a esos
espacios un mensaje con un profundo contenido dentro de la coherencia y de la l6gica
de su pensamiento, siempre enmarcado y sin apartarse de lo cristolégico y misional.
La autora en su analisis va mds all4 de lo meramente estético y de la datacién. Presenta
un esforzado ejercicio de compresién de la iconografia teolégica ignaciana, en una
relacién pasado-presente, basado en descripciones de siglos anteriores, en inventarios
de los dias de la expulsiéon en el XVIII y en contraposicién a lo que la historiadora
observa en la actualidad. Podemos comprender el porqué de la eleccién de los temas y
la razén de su ubicacién tanto al exterior como al interior del templo que mantienen en

entre si una unidad y armonias admirables.

El padre José Luis Mico Buchén S.J. y Diego Santander Gallardo, dentro del con-
texto de la restauracién de la iglesia de la Compafifa y de las construcciones adyacen-
tes donde los jesuitas tuvieron la residencia y desarrollaron sus actividades de ense-
flanza en el colegio, la universidad y el seminario, analizan ese conjunto patrimonial
desde cuatro perspectivas fundamentales: la histérica que corresponde a dos etapas
claramente definidas, la primera desde la llegada de los religiosos en el siglo XVI hasta
la expulsién por orden de Carlos Il en 1767, y la segunda desde su regreso en 1850
hasta el presente, con una interrupcién entre 1852 y 1862 como resultado de la expul-
sién decretada por el presidente Urvina; una segunda perspectiva es iconogréfica-doc-
trinaria que explica el contenido y la intencién pedagégicos del mensaje ignaciano
plasmado en la portada de piedra de la iglesia y en toda la decoracién interior de las
naves, retablos, pulpito y coro; la tercera desde las técnicas de restauracién cuyo
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resultado fue la entrega del templo y edificios, una vez concluidos oficialmente todos
los trabajos, hace mads o menos un afio; y la cuarta desde el concepto de monumento
religioso vivo que no ha perdido el cardcter de espacio de oracién para el que fue con-
cebido por los hijos de san Ignacio desde que pisaron tierras quitefias. Hoy se abre la
iglesia para la plegaria de los devotos y para el recorrido de todo visitante lo que faci-
lita entender la idea de las obras que se hacen, segiin el pensamiento ignaciano, “A
mayor gloria de Dios".

Dentro de los temas de lo actual, se ubican el articulo de Patricio Placencia Andrade
-al cual se han incorporado el ensayo de Vinicio Salgado y el de Dora Arizaga Guzmén
en coautorfa de Olga Woolfson Touma- y el articulo de Manuel Jiménez Carrera. Todos
estos textos se relacionan con el diagnéstico y con las diferentes etapas de los procesos
de restauracién de la iglesia de la Compafifa que, como resultado de los efectos de sismo
de 1987 tuvo que ser intervenida-, y que se fueron desarrollando, por etapas, desde
1990. El apoyo institucional fue el soporte fundamental que permitié cumplir con esas
metas, particularmente el del Banco Central del Ecuador y el del FONSAL. Creemos
que es la primera vez, y por ello el acierto, que se publican estos informes en un afan de
difusién no necesariamente para especialistas. El gran puiblico puede aproximarse a la
dimensién y alcances de lo que significa un proyecto de restauracién profesional de la
magnitud del efectuado en la iglesia de la Compafifa.

El trabajo realizado no es tGnicamente el que se ve a simple vista en el exterior del
templo y en la decoracién de sus interiores. Hay otra labor que tomé mucho tiempo y
recursos, importante para la solidez y para incrementar la resistencia antisismica del edi-
ficio y para el fortalecimiento de los soportes de las distintas piezas artisticas que con-
forman la coleccién de la iglesia, que ha quedado oculta en los muros, columnas, bé-
vedas, lienzos y tallas. Ademads, la recuperacién de un retablo que fue gravemente
afectado por un incendio en 1997. El ciudadano comtn podria pensar que para esas
obras basta solamente la decisién de los responsables y los recursos financieros nacio-
nales sumados a los provenientes de la ayuda internacional, pero no es asi. Ha sido
necesario contar con capital humano calificado, con el debate interinstitucional y
multidisciplinario, y compartir experiencias nacionales o de otros paises para tomar las
decisiones que se han considerado las mds adecuadas para mantener a la iglesia de la
Compaiifa en su condicién de momento patrimonial y artistico, tnico e irrepetible, y
como un espacio vivo de culto.

Hablar de la Compaififa de Jests es hablar de un hito actual desde donde se puede
y se debe dirigir una mirada hacia su pasado, indudablemente luminoso, pero atn toda-
via insuficientemente estudiado. Una realidad presente desde donde se puede intuir un
futuro comprometido con la cultura, la educacién y la religiosidad de todo un pueblo.
Pensar en esa iglesia no es solamente hablar de una de las mdas bellas construcciones del
periodo hispénico, es reconocer la accién de una orden religiosa vigente y actuante en
nuestro medio desde el siglo XVI, con una interrupcién de menos de un siglo, a la que
no se le puede negar la impronta positiva en el devenir religioso y cultural del Ecuador
por su reciedumbre moral y académica, por su vocacién esforzada y sostenida en la for-
macién de hombres y mujeres, y en el rescate de la dignidad humana.
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LOS JESUITAS SE ESTABLECEN
EN EL REINO DE QUITO
Jorge Villalba, S.J.*

- EL OBISPO Y EL CABILDO SOLICITAN LA
PRESENCIA DE LA COMPANIA DE JESUS

' a Compafiia de Jesus se estableci6 en el Reino de Quito en julio de 1586, hace

cuatrocientos veintidés afios. Fue la dltima orden religiosa en llegar al pafs.

Desde la fundacién del Quito hispdnico en 1534, estuvieron presentes franciscanos,

dominicos, mercedarios, y mas tarde los agustinos, formando una corona de conventos

alrededor del nicleo de la pequefia villa. Igual cosa encontramos en las restantes ciuda-
des que se fueron fundando.

La Compafia de Jesds fue la dltima en llegar, porque era la orden religiosa méas
joven: sélo fue establecida por Ignacio de Loyola en 1540, y se propagé de inmediato
por Europa, por Africa, por la India y el Japén. Sin embargo, a los dominios americanos
del Rey Catélico sélo llegé en 1568. En abril de ese afio arribé a Lima un grupo de jesui-
tas, enviados por san Francisco de Borja, a peticién de Felipe II. Tenfan orden de exten-

derse por el norte y por el sur, tan pronto como les fuera posible.

Llegé por fin a los jesuitas de Lima peticién oficial del obispo de Quito, el dominico
Pedro de la Pefia, y de la Real Audiencia. Respondiendo a esta invitacién, el provincial
Juan de Atienza destiné a cuatro religiosos para que subieran a fundar casa en el Reino de
Quito. Eran los padres Baltazar Pifas (superior), Diego Gonzéilez de Holguin, Juan de
Hinojosa, y el hermano coadjutor Juan de Santiago. Partieron el 11 de abril de 1586 y lle-
garon a la capital de la Audiencia al atardecer del 19 de julio. Todos eran peninsulares.

Gonzialez Holguin (1553-1618) fue aceptado por el padre Pifias para trabajar en las
Indias, a donde arrib6 en 1528, residiendo en el Cuzco y otras regiones; llegé a domi-
nar tan perfectamente el idioma quichua, que compuso una gramética y su vocabulario.
El convento de Santo Domingo de Quito posee un ejemplar de la Gramdtica, y el Archivo
de la Compaiifa de Jests uno del Vocabulario.'

* Pontificia Universidad Catélica del Ecuador, sede Quito.
1 Revista del Instituto de Historia Eclesidstica (IDHEE), N° 3 y 4, Quito, Universidad Catélica del Ecuador, 1978, p.42.
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En 1600 volvié al Perd, donde publicé la Gramdtica de la Lengua Quichua y Arte Nuevo
de la Lengua del Inga, en 1607.

Se supo en la capital del Reino que ya venian en camino. La Audiencia, los dos
cabildos, los vecinos, los aguardaban con inmenso alborozo y expectativa del fruto espi-
ritual y cultural, poniendo en no pequefio compromiso a los expedicionarios. La actitud
de estas corporaciones no deja de sorprender, si consideramos que Quito y su territorio
disponfan de numeroso y selecto clero, como lo atestigua nada menos que el austero y
celoso fray Pedro de la Pefa.

Sin embargo, los hijos de Loyola eran ardientemente solicitados por villas y ciudades,
y esto por dos razones principalmente, por dos necesidades importantes que hasta enton-
ces no habfan podido ser plenamente atendidas. Primero, la educacién sistemética de la
nifiez y de la juventud, en escuelas y colegios; y los jesuitas se habfan especializado en esa

labor. Segundo, para las misiones encaminadas a cristianizar profundamente a los indios.

Quito posefa, de acuerdo a las repetidas informaciones de la época, una poblacién
muy densa de indios, mayor proporcionalmente a la de otros distritos, que desbordaban
el celo y posibilidades de sus parrocos. Eran bautizados, pero su cristianismo no pasaba
de ser superficial; se hallaba conviviendo en extrafia amalgama con sus antiguas supers-
ticiones y hechicerias. La Iglesia sentia la necesidad de hallar un método y una institu-
cién que se dedicara a una misién apostélica en gran escala en favor de los naturales. Y
los jesuitas habfan dado muestra de saberlo hacer.

En efecto, venian provistos de nuevas experiencias de apostolado; de las directivas
de los concilios limenses; eran ‘lenguas’ que hablaban perfectamente el idioma indigena.
Trafan consigo unos pocos libros muy ttiles y practicamente nada més.

Su venida tenfa mucho de aventura e incertidumbre; atiin no sabian dénde residir;
habian sido llamados, pero nadie se habia ofrecido a fundarles una casa, una iglesia,

donde ejercer sus ministerios, donde establecer colegio.

Asf pues, prefirieron entrar en Quito ya anochecido e irse a hospedar, como tantas
veces lo habia hecho su padre Ignacio de Loyola, en el Hospital de la Misericordia que

siempre tenfa abiertas sus puertas.

Al dfa siguiente volé la nueva de su llegada por calles y plazas; de inmediato acu-
dieron los oidores y los canénigos, los superiores y los caballeros a saludarles y ofrecer-
les sus servicios.

Ellos, por su parte, empezaron sus ministerios, dando comienzo a las pléticas a los
indios en quichua, lo cual fue acogido con asombro y entusiasmo por los naturales.

Era una auténtica novedad el cumplimiento de las normas de los concilios de Lima
y del Sinodo del difunto obispo Pefia.

2 “Monumenta Peruana”, en Documentos Histéricos del Perii t. V1 (1596-1599), Antonio Egafia S.J., Roma, Instituto Histérico
de la Compaiifa de Jesus, 1970.
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De ahi en adelante, se seguirfa este uso y sistema por religiosos y por doctrineros.
El siguiente obispo Luis Lépez de Solis impondria la predicacién en idioma indigena
como obligacién ineludible de sus parrocos.

Audiencia, Cabildo y gente principal conferenciaron sobre los medios de subsis-
tencia que hiciera posible el establecimiento de los religiosos recién llegados. Desde
entonces no les faltarian casas ni haciendas y otros medios para mantenerlas.

A los pocos dias los llevaron en procesién suntuosa, como era de costumbre, a
tomar posesién de su primera casa e iglesia, la de Santa Barbara, patrona de la ciudad de
Quito. Ya podian quedarse y desarrollarse en la Audiencia de Quito.

[I- NUEVOS METODOS APOSTOLICOS

os recién llegados jesuitas habfan manifestado que permanecerian en la capital,
y no tomarian parroquias. "Ellos no vienen con ambicién de ocupar oficios ni

beneficios”, comentaba con alivio un prelado.?

En efecto, segtin sus instituciones y las précticas ya probadas entre los indigenas del
sur, manifestaron que no tomarian parroquias o doctrinas rurales. Lo cual trafa varias venta-
jas. Primero, no inquietaba a la curia episcopal ni a los religiosos que tenian doctrinas.
Luego, quedaban exentos de sujecién al patronato que intervenfa tanto en la vida parroquial
como en la dependencia de la buena voluntad de los encomenderos. Estos tltimos atin po-
derosos, frecuentemente mezquinos en el apoyo a la evangelizacién y abusivos, y atin pre-
potentes con los indios y con los curas que tenfan que salir a la defensa de sus feligreses.

Su proyecto, para empezar, era quedarse en la ciudad y hacerle centro de sus activi-
dades en los pueblos circunvecinos. Fue acertado su designio porque en la ciudad vivian
numerosos grupos de indigenas yanaconas y ladinos, y a ella acudian a diario millares de
los habitantes de las cinco leguas: venfan para vender en el mercado que se tenfa en la

3" Archivo General de Indias (AGI), Seccién Eclesidstica de Quito, vol. II, 20-1-1595.
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Plaza Mayor. Venfan cada dfa 1.350 obreros de los 60 obrajuelos caseros. Venian por fin
los mitayos: los trabajadores obligados para construcciones publicas y privadas. Estos

Gltimos sumaban varios centenares y acudian diariamente por varios meses.

Tenian los religiosos de su parte a la autoridad para dar tiempo a estos grupos con
el fin de que se congregaran en el templo, y mejor atn en la misma plaza, para rezar,
para cantar la doctrina, y para escuchar la explicacién de cada articulo, mandamiento,
sacramento; para lo cual se servia el catequista de ejemplos, de pasajes interesantes de
la Biblia o de la historia eclesidstica.

Utilizaban por fin pinturas ilustrativas, de las cuales nos han quedado algunas muestras
como la coleccién de cuadros conservados en el monasterio de carmelitas de la ciudad de
Cuenca, que comentan graficamente el Padre Nuestro, los Mandamientos y Sacramentos.
En el primero de ellos aparece un jesuita, portando lo necesario para el bautismo.

Y todo esto se decia y exponia en su lengua nativa. Qué distinto, qué grato les
resulté escucharlo, y con el acento y perfeccién del idioma quichua hablado por gente

venida del sur!

Fue una sorpresa y novedad para los quitefios observar que los jesuitas, o ‘teatinos,
como algunos los llamaban, tarde y mafiana ensefiaran y predicaran a los indigenas en

la plaza desde la tribuna natural que constituia el atrio de piedra de la Catedral.

Y fue también digna de comentario la correspondencia de la muchedumbre que se
congregaba con curiosidad y devocién y de propia voluntad. Ya no hacia falta que los
mandones y ministros de las parroquias los anduvieran recogiendo, provistos de las varas
de autoridad. No, ellos mismo se convidaban entre si, ellos mismo acudfan a la hora con-

venida a la plaza o al templo de Santa Barbara.

Ma3s que estos parrafos y mejor nos informaréan las narraciones vivas y palpitantes
que los cuatro jesuitas enviaron a sus superiores y que dicen asi;

"Quito, por el ndmero de sus habitantes y de edificios, se acerca mucho a Lima, la ca-
pital del Virreinato; somos queridos y estimados de casi todos, pero mucho miés de los
indios. Se congregan animosos y de su propia voluntad acuden a la instruccién reli-
giosa, cuando antes no habia fuerza humana que los convocara; les gusta la afabilidad
con que se le habla y el carifio que se les muestra; serdn mas de 7.000 los que asisten

a las platicas de la mafiana y de la tarde y no se ha llevado cuenta de las confesiones”.*

Se tiene comprobado que les atrae la cofradia establecida, en la cual sélo se les ins-

cribe después de preparacién y pruebas satisfactorias.

Los cofrades velan por las buenas costumbres, convocan a la gente a la platica,
atienden a los enfermos y les llevan alimentos especiales. El dia de Corpus salieron en
procesién con velas, vestidos de rojo y blanco, con tal orden, silencio y solemnidad que

4 Baltasar de Pifias, S.J., Carta anua 1589, Archivo de la Compaiifa de Jesds, Roma.
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impresioné a toda la poblacién. Les atraen poderosamente los autos sacramentales que
se representan en tablados erigidos en la calle delante del colegio.

Al ponderar la actitud de los indigenas en la procesién de Corpus, se diria que calla-
damente estdn contrastindola con aquella en que los indigenas adoraban a la vez a sus
idolos escondidos en las andas del Santisimo Sacramento.

Para el adoctrinamiento se servian de un gran instrumento, el Catecismo Trilingiie, en
castellano, quichua y aimara, preparado e impreso en Lima por el padre José de Acosta S .J.,
en 1585. El catequista utilizaba el volumen tercero, que contenia preciosas explicaciones
de la cartilla.

Se afiadfa el Confesionario provisto de exdmenes de conciencia, actos de arrepenti-
miento; y atin una instruccién sobre las idolatrias y supersticiones indigenas.

Ya de antiguo habia cofradias pias en las iglesias; las de los jesuitas se caracteriza-
ban por ser el medio de preparar cristianos selectos, fervorosos y apostélicos, con cuya
ayuda el misionero multiplicaba su accién.

III- SE FUNDA EL COLEGIO DE SANTA
BARBARA

@ on la llegada de refuerzos de personal desde Lima, se dio un gran paso en la

historia cultural de la nacién, mediante la fundacién del primer colegio formal
en el Reino de Quito, en 1587.

La Compafifa de Jests trataba de establecer un instituto de segunda ensefianza a la
manera y usanza europeas, donde se dictaban cursos de latinidad y de cultura clasica y
demads, base de todos los restantes conocimientos. Nada menos que cien jovencitos acu-
dieron a sus aulas, llegando a 150 poco después: "demostraban vivo ingenio y promesas
"3

de halagadora cosecha intelectual”.” Se afiadié una cétedra de lengua quichua a cargo

del erudito padre Gonzélez Holguin.

5 Baltasar de Pifias, S.J., Carta anua 1589.
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El local de Santa Barbara padecia de varios inconvenientes. A mas de ser prestado,
resultaba estrecho para el creciente niimero de alumnos y para los proyectos de construir
convento, iglesia y otras dependencias; se lamentaban ademds que estaba muy retirado,
situado en un arrabal de la ciudad, y distante del 'tidnguez’, lugar de reunién y predicacion
de los naturales. Asi, pues, los jesuitas acogieron entusiastas el ofrecimiento que les hizo
Luis de Cabrera de venderles su casa, que habfa sido de don Rodrigo de Bonilla; podian
también adquirir la vecina propiedad que les ofrecia Benito Gutiérrez, que él obtuvo de
Juan de Vega.®

No pudieron quedarse alli, por el pleito que interpuso el Convento de San Agustin.”
Pero sus amigos y el mismo presidente Barros les facilitaron la compra de la casa del
canénigo Alonso de Aguilar, al sur de la Catedral, separada de ella por la quebrada o

huayco de El Tejar. La compraron a crédito, en 11.500 pesos, en 1590.

Los amigos y padres de familia que seguian angustiados los vaivenes del pleito, los
llevaron al nuevo local en jubilosa comitiva. Debieron reparar el edificio al costo de 500
pesos, porque lo hacfan al modo nuevo —posiblemente con cal y ladrillo. En el extremo
sur construyeron una capilla provisional en honor de san Jerénimo, patrono de la ciu-
dad. Esta vez fueron los indigenas cofrades los que construyeron la iglesia y su capilla,
“llevando voluntariamente, ellos mismo a hombros el material, y despertando la admira-
cién de la ciudad”.® Este hecho aseguré la permanencia de la Compaiifa de Jests en el

Reino de Quito.

En 1597, de comtin acuerdo el obispo Solis y su Cabildo, y de la otra parte el rec-
tor Diego Alvarez de Paz y su comunidad ignaciana, resuelven trocar las propiedades.
El colegio pasa al local occidental, al sur de la quebrada, a las casas deterioradas que fue-
ron del doctor Pineda de Zurita; y el Seminario, al frente, al nuevo edificio reconstrui-
do por los jesuitas, y separado de la Catedral por el huayco o quebrada. Habfa sitio hol-

gado para Seminario y Colegio de Caciques.’

V- LA COMPANIA TOMA A SU CARGO
EL SEMINARIO DE SAN LUIS REY
DE FRANCIA, 1594

P,

15 de enero de 1594 llegé a Quito su cuarto obispo, el ilustre agustino fray Luis

Lépez de Solis, a quien el fiscal del Rey describié asi:

6 En el local del actual Palacio Arzobispal.

7 Los P. P. agustinos tenfan antiguos derechos. Y luego, les incomodaba el natural bullicio de los colegiales.
8 Baltasar de Pifas, S.J., Carta anua 1580.

9 Diego Alvarez de Paz, S.J., Informe (1597), Archivo de la Compaiifa de Jests, Quito.
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“"Es un prelado sagaz de muchas letras
y gobierno, que trae muy ajustado y
corregido el estado eclesiastico; tiene
mucha experiencia en las Indias, que
si hubiera estado antes, no pasaran
tan adelante las revueltas en este

Reino, porque el valor que ha mos-
trado en algunas y la prudencia de

" .l_'1 ir—"_ ¥

que usa en otras, fuera de mucho
efecto para componerla. Es muy cari-
tativo, aunque la renta de su obispa-

do es poca”.'”

Dos fueron las inmediatas actividades

-

del obispo Solis. Convocé al segundo Si-
nodo Eclesidstico Quitense, que adaptaria a

| =

la realidad diocesana los cdnones del Con-
cilio Limense Tercero, de 1583. En segundo
lugar, fundé el Seminario Conciliar de San
Luis, ese afio de 1594, que entregé a la di-
reccion de la Compafia. Escribié al Rey:

B4 -l =]

"El Colegio Seminario de espafioles

ha ido de bien en mejor en virtud, letras y ensefianza, con el mucho cuidado de
los padres de la Compafifa de Jesds, a quien lo encomendé. Hay al presente més
de 50 colegiales, de dos géneros: el uno se sustenta, como pobres, a costa del
colegio; el otro, como ricos, con el estipendio que pagan. Son hijos de los més
nobles de la tierra; y salen tan buenos sujetos, que son de los que mas me ayudo

para la predicacién, mayormente en tierras dsperas y de montafa”."’

Con cierto recelo recibieron este importante encargo el provincial y el padre gene-
ral; sin embrago, se lo mantuvo todo el tiempo hasta el exilio de 1767. Junto a él pen-
saba el obispo Solis edificar el Colegio de Caciques. El Colegio Seminario se fundé en
un local reducido frente al Colegio de la Compafifa y a la Puerta del Perdén de la
Catedral. Hasta que en 1597, el obispo Solis y el rector Diego Alvarez de Paz, S.J., tro-
caron los edificios y asi obtuvo su sede definitiva el que se llamé Colegio de San
Ignacio. De ahi en adelante, la Compafiia fue adquiriendo solares de esa manzana,
donde empez6 a edificar su convento, noviciado, colegio y la magnifica iglesia.

Descollaron entre los primeros jesuitas los padres Onofre Esteban de Chachapoyas
(evangelizador de los indios de occidente) y Diego Alvarez de Paz (autor ascético).

10 AGI, Cartas y Expedientes, El fiscal al Rey Felipe 11, Sevilla, 22-3-1595.

T Archivo del Convento de Santo Domingo. Fray Enrique Vacas Galindo, O.P,, “Carta del Obispo Solis al Rey Felipe”,
seccién eclesiastica, t. [Il, 2-10-1594, p. 20.
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V- LA UNIVERSIDAD DE
SAN GREGORIO MAGNO

r,
| [§ or muchos afios la ciudad habfa solicitado al Rey y al Pontifice la creacién de

una universidad; pero los disturbios de las alcabalas y la penuria de medios fis-
cales la habfan procrastinado. En realidad, en aquel tiempo sélo las comunidades reli-

giosas contaban con local, bibliotecas y profesorado para la labor universitaria.

Cupo a los jesuitas prestar este servicio cuando, en 1622, les llegaron la Bula del
papa Gregorio XV y la Cédula de Felipe IV, permitiéndoles otorgar a los quitefios los
grados académicos.

Conservamos todavia el pergamino en que se copié6 la Bula y la Cédula, que firma-
ron y sellaron las autoridades, la adornaron con cenefas de flores y laureles. Los prime-
ros universitarios de la ciudad la enarbolaron en un estandarte y la pasearon a caballo

por las calles de la capital, que los aplaudia desde los balcones.

Ciertamente la Gregoriana no llegé en sus primeros afios a tener la importancia y
autoridad de otras universidades de estudios generales, como se las denominaba. Pero
ya en 1630 mereci6 este juicio del obispo fray Diego de Oviedo:

“En esta Provincia ha habido Universidad y Estudios Generales de la Compafifa
de Jesus, con sujetos muy eminentes que han regentado sus catedras. Hay muchos
ingenios hébiles. Y los profesores y maestros que tiene en ella la Compaiifa, lo

son tanto, que podrfan ser catedraticos en Alcald"."?

Desde 1648, por permisién de la Audiencia, empezd a intitularse Real y Pontificia
Universidad de San Gregorio Magno, y tuvo rector y canciller. Asi consta en el Libro de
Grados, verdadero 'libro de oro’, que atin se guarda en los archivos de la ciudad.

Se dirfa, sin embargo, que la Gregoriana llegé a su apogeo a mediados del siglo
XVIII, luego de la visita de los académicos franceses, con los cuales mantuvo estrecha
amistad. El apogeo consistié principalmente en dos actividades. Primero en haber enri-
quecido su biblioteca con los mejores libros antiguos y recientes de toda suerte de cien-
cias.”® Segundo, porque sus profesores entraron en el movimiento intelectual de la
[lustracién catélica que renové el sistema de estudios.

Se habia despertado en Europa un vehemente entusiasmo y fervor por la ciencia:

boténica, medicina, matematicas, fisica, quimica y astronomia. Los continuadores de
Copérnico, Kepler, Galileo, escudrifiaban el cielo y el sistema solar.

12 Archivo del Convento de Santo Domingo. Fray Enrique Vacas Galindo, O.P., Carta del Obispo Solis al Rey Felipe,
seccién eclesiastica, t. I, 1630.

13 Oswaldo Romero Arteta, “Los Libros de los jesuitas’, en Los Jesuitas en el Reino de Quito, Quito, La Prensa Catélica, 1962, p. 21.
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La Academia de Ciencias de Paris formaba expediciones para medir la tierra y cono-
cer su forma. Otros, como el abate Spalanzani, admiraban por el microscopio los seres
diminutos, asomandose a un mundo infinitamente pequefio.

Cuando estos vientos culturales soplaban por Europa, ¢qué ocurria en estos rinco-
nes de Los Andes? Es halagiiefio saber que Quito y sus universidades de San Gregorio y
Santo Tomas siguieron de cerca y participaron en el estudio de las ciencias experimen-
tales. Asi lo demuestran serios y recientes investigadores, como los doctores Ekkehart
Keeding y Carlos Paladines.

Es algo que despierta la admiracién comprobar que cuando el genio de la nacién
quitefia se apagaba, cuando languidecfan las fortunas y la opulencia de los siglos ante-
riores se trocaba en pobreza y frustracién, estaba atin viva la llama de los estudios de las
aulas universitarias.
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VI- LA FISICA DE JUAN BAUTISTA
AGUIRRE, S.J.

abla Aguirre de numerosos instrumentos que tenfa a su disposicién en la univer-
sidad gregoriana: brdjulas, maquina neumaética, reloj astronémico, telescopio,

binéculos, barémetro, especialmente un microscopio.

Con creciente sorpresa el lector va encontrando revelaciones autobiograficas de
este profesor que sitta la posicién de la tierra respecto de las estrellas con la brdjula; que
maneja la maquina neumaética; que observa especialmente con el microscopio la existen-
cia de un mundo insospechado, el mundo de los seres increiblemente pequefios.

El origen de la vida. Rechazo de la generacién espontdnea
r . ’ ’ ’ ~
n el siglo de nuestro profesor, y todavia después de €I, se ensefiaba como dato
de la experiencia la generacién esponténea.

En estas circunstancias se requerfa no sélo atrevimiento, sino pruebas experimenta-
les palpables para rechazar una creencia tan arraigada. Lo hizo Aguirre, y lo estampé en
su texto: “afirmo que los animales, aun aquellos que se llaman insectos, no son engen-

drados por la podredumbre sino que provienen de huevos o gérmenes”."*

Los gérmenes microscépicos causan las enfermedades

| profesor Aguirre pasé adelante y sacé las consecuencias: deduce que existe un

mundo diminuto que sobrepasa el poder de nuestra vista, pero que acttia en el
ser humano: son gérmenes, como los llama, que no sélo viven en el agua y los alimen-
tos, sino también en el aire, y con el aire que se respira penetran en el organismo y oca-
sionan enfermedades. Ese era el origen de los contagios y las pestes.'”

El doctor Eugenio Espejo traté méas adelante de estas materias. Cuando el profesor
Juan Bautista Aguirre inflamaba a las aulas con estas afirmaciones, Espejo contaba sélo
con diez afios; mas debié escucharlas cuando ingresé en la Universidad de San
Gregorio; en ella recibié el bachillerato; y el 8 de junio de 1762 se presenté para el
grado de maestro en filosoffa, segiin lo podemos ver en el Libro de Grados de la

Universidad Real y Pontificia de San Gregorio.'®

14 juan Bautista Aguirre, S.J., Fisica, Quito, Pontificia Universidad Catélica del Ecuador / Banco Central del Ecuador,
1982, p. 144.

15 juan Bautista Aguirre, S.J., Fisica.

16 Archivo de la Universidad Central, sede Quito.
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El sistema solar: Tycho Brahe y Copérnico

n el Libro Tercero de la Fisica estudia Aguirre los sistemas del mundo o sistema solar, las
teorfas de Tolomeo de Alejandria, del danés Tycho Brahe, del polaco Copérnico.

En 1543, sali6 a luz en Nuremberg la obra del canénigo polaco Nicolds Copérnico,
en la que se exponia al sistema heliocéntrico como el tnico ensefiado por la ciencia.
Llevaba por titulo Sobre los movimientos celestes. Tras larga espera, de 30 afios, y sélo a ins-
tancia de su obispo y del cardenal Nicolds Schomberg, consintié en que se lo diera a la
estampa, dedicado al pontifice Paulo Ill, a cuya proteccién encomendaba su revolucio-
naria teoria. Empero, con el tiempo, se suscitaron controversias, y en consecuencia se

suspendi6 la difusién y aceptacién del heliocentrismo copernicano.

Ya en el siglo XVII, llegaron a la biblioteca de los jesuitas de Quito, libros que
comentaban a Copérnico. Mas la propia obra sélo llegé dos siglos después, me refiero

a la tercera edicién del sabio polaco de 1854.

Entra Aguirre en tan peligrosos terrenos cientificos usando sus mismos métodos;
empieza por rechazar a Tolomeo, debido a que su teoria estaba en contra de las observa-
ciones astrondmicas de la época. Confiesa, en cambio, que el heliocentrismo de
Copérnico explica adecuadamente los fenémenos celestes, y hasta lo dibuja para sus
alumnos. Y allf se contiene: Aguirre sabe que debe sujetarse a la prudencia que se exigia
al maestro desde Roma, y termina decidiéndose por el sistema intermedio, el de Tycho
Brahe, amigo y confidente de Kepler. Esto ocurria en 1757. Al afio siguiente Benedicto
XIV retiraba la censura del heliocentrismo, y entonces Aguirre pudo estar de acuerdo con
el padre Juan de Hospital y sus otros colegas, cuando en 1761 se defendié publicamente
en certamen memorable, la tesis heliocéntrica en la universidad gregoriana. Es grato
saber que con ello se adelanté Quito, académicamente, al sabio Celestino Mutis, de la
Nueva Granada, y atn a la universidad espafiola de Salamanca.!”

VII- EL TEMPLO DE SAN IGNACIO DE LOYOLA

EF asadas las perturbaciones de las alcabalas y sus graves consecuencias, vinieron dfas
mas luminosos para Quito por la llegada en 1600 del nuevo presidente don
Miguel de Ibarra, proveniente de Santa Fe. Ibarra, magistrado excepcional, primero
puso fin a las consecuencias de las alcabalas; reconocié la libertad de los habitantes afri-
canos de Esmeraldas, y confirmé a sus caciques. Ademds, advirtié que Quito carecfa de
las ricas minas de oro de la Nueva Granada, pero que en cambio posefa ovejas y buenos
tejedores: intuyd certeramente que el porvenir estaba en la industria fabril. Pero enton-
ces, para abrir una fébrica, un obraje, o construir una capilla, se necesitaba permiso escri-
to del virrey. La Providencia intervino, e inesperadamente se sinti6 revestido de autoridad

17 Jorge Villalba S.J., “El cuarto centenario de la llegada de la Compaiifa de Jestds al Ecuador”, en Los Jesuitas en ¢l Ecuador,
Quito, Comisién Nacional Permanente de Conmemoraciones Civicas (C.N.P.C.C) / Casa de la Cultura Ecuatoriana,
1987, pp. 124.
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completa, porque fallecié el virrey de Lima, don Gaspar de Ziiiiga en 1606, y entonces,
Miguel de Ibarra legalmente, tomé el mando. Por primera vez en la época, Quito llegaba
a la autonomia, con respecto al gobierno de Lima. El gobernador Ibarra aproveché muy
bien su poder en el afio 1606, durante el cual dispuso de autonomia virreinal.

Asi se abrié el memorable siglo XV1I, el cual segtin muchos historiadores ha sido el
maés glorioso de nuestra historia. Veamos por qué. Primero porque el presidente y gober-
nador Ibarra da empuje a la industria textil, Quito se convierte en uno de los territorios
con mayor desarrollo en la manufactura, especialmente del sector textil: exporta pafios
y lienzo a varios puntos de América del Sur, en particular a la zona de Potosi. Asi crece
la riqueza general y se construye el centro cultural quitefio; a la par que las mansiones
sefioriales, las comunidades levantan suntuosos conventos y templos, que habfan sido

destruidos por el violento terremoto de 1587.

Por otra parte, se funda la villa de San Miguel de Ibarra; el presidente dispone que
don Cristébal de Troya abra camino desde Ibarra hacia Esmeraldas: la primera salida al
océano. También se redescubre el Amazonas y se fundan las misiones de Maynas.
Guayaquil posee el mejor astillero del Pacifico. En Quito se establecen las célebres uni-
versidades de San Gregorio y Santo Tomés. Se abren colegios en las provincias.

En este marco de bonanza se explica que surgieran el arte de la Escuela Quitefia, los
templos y mansiones; y que se acogiera toda la esplendidez del arte renacentista y barro-

co, que bajo la inspiracién de Miguel Angel bullfa en Italia y en Espafia.

También en Roma los jesuitas levantan memorables templos, que tendrdn que ver
con el arte arquitecténico americano.

El cardenal Farnese resolvié construir la iglesia de 11 Gest, para guardar las reliquias
de san Ignacio, en el centro de Roma, que vino a ser un modelo del nuevo templo barro-
co, iluminado, esplendoroso, acogedor, reflejo de Cristo resucitado, triunfador del dolor
y de la muerte.

Este arte renacentista y barroco va a venir al Nuevo Mundo, pasando por Espafia,
y acomodandose a los gustos quitefios, donde se estilaba adornar los muros y artesona-
dos con arabescos y escrituras ctficas estilizadas.

Y sabemos, por datos conservados en la seccién peruana del Archivo de Roma, que
en 1605 se dio comienzo a la construccién del templo de la Compaiia de Quito. Jijon
y Caamafio nos dice que la iglesia de Il Gesu inspiré los planos del templo de la

Compaiifa de Quito, pero no fue copia servil.

Los jesuitas quitefios contaban con buenos arquitectos en la ciudad; adem4s logra-
ron que vinieran buenos sacerdotes y hermanos sumamente hébiles en este arte, a los

que iremos citando.

No se sabe dénde se trazé el plano del templo de la Compafifa; el padre Jouanen esti-
ma que se debe al rector del Colegio de San Ignacio de Quito, el italiano padre Nicolés
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Duran Mastrilli. En todo caso, asegura Jijén y Caamafio, hubo un plano preciso, com-
pleto, detallado, al cual se ajustaron los alarifes a lo largo de los afios. Lo demuestran los
dibujos de las grecas que decoran la nave central que ya estan en los pilares y no en estu-
co, sino tallados en la dura piedra.

Se trabaja con perseverancia y tanto el padre Aurelio Espinosa como Manuel Nieto,
nos proporcionan una cronologfa interesante:

En 1613, se hallan terminadas la nave central y las laterales, aunque sin capillas ni
ornamentacién. El templo se abre al culto publico, y pasan las congregaciones desde la
pequena iglesia de san Jerénimo: cada una escoge su capilla; y se continda el trabajo del
crucero, del dbside y de la capilla mayor. Para facilidad de los fieles se adapta dentro de
los muros de la iglesia una capilla provisional. Ocho afios més tarde, en 1625, Mariana
de Jesus, nifia de siete afios, empieza a frecuentar la iglesia de la Compafifa. Pero tanto
el altar mayor, como el pilpito a cuyo pie la santita se arrodilla, son provisionales.

En 1626, se empieza a levantar en Roma la iglesia de San Ignacio, que algunos han

tomado como prototipo de la de Quito, idea que rechaza don Jacinto Jijén.

En 1634, el procurador del Colegio hermano Gil de Madrigal, presenta cuentas y
afirma que estd terminado el crucero y el altar de san Francisco Javier.

En 1636, llega el arquitecto italiano Hermano Marcos Guerra. El va a introducir la téc-
nica de grandes abovedados; los utiliza encafionando en grandiosa alcantarilla la quebrada
que pasa bajo el antiguo Colegio San Gabriel, porque los jesuitas han conseguido la casa y
solar de la esquina de la actual calle Espejo, donde se encontraba la casa del obispo de
Quito. A cambio entregaron la casa de la esquina de las calles Chile y Venezuela, el actual
Palacio Arzobispal. El hermano Guerra construye la iglesia de las carmelitas del Carmen
Antiguo; le asesora el hermano Hernando de la Cruz, director espiritual de santa Marianita.

Refiere textualmente el padre Pedro de Mercado:

“Lleg6 a Quito el afio de 36 y su presencia fue utilisima, desde los cimientos
levanté la capilla mayor de nuestro Colegio; perfeccioné las de las naves ponién-
doles bévedas y linternas, fabricé béveda para los entierros de los religiosos.
Hizo el retablo del altar mayor y los laterales de San Ignacio y Francisco Javier.

Si bien estos retablos fueron perfeccionados mas tarde”."®

En 1645, fallece santa Mariana de Jests, luego de ofrendar su vida por su patria, y
es sepultada en la capilla de la Virgen de Loreto.

Se prosigue la construccién y decorado, como lo manifiesta la Relacion de Diego
Rodriguez Docampo, en 1650.

A propésito de lo dicho, en 1957, se suscité una polémica, aunque sélo por escri-
to, entre el padre Aurelio Espinosa Pélit y los historiadores del arte, el sefior Luciano

18 Pedro de Mercado S.J. (1620-1701), Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito, Bogotd, 1957, t. I, p. 108.
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Fachada de la iglesia  Andrade Marin y con el doctor José Gabriel Navarro. Los dos dltimos, por diversas
de la Compaiiia.
Fotografia de Alfonso
Ortiz Crespo.

razones, sostenian que santa Mariana de Jests no habia conocido ni visitado la actual
iglesia de la Compaiifa, sino sélo la de san Jerénimo y una provisional ahora inexisten-
te. Es de gran interés leer las victoriosas pruebas presentadas por Espinosa Pélit, en su
voluminosa obra Santa Mariana de Jesiis, hija de la Compaiiia de Jesiis. "

En 1689, se termina la obra material de la iglesia, se termina también el cupulin
sobre el altar mayor. Al afio siguiente se concluye la torre, de la cual dice el citado padre
de Mercado: “sobrepuja en altura a todas las torres de la ciudad, porque mide cincuen-

ta y cinco varas de alto; y remata en cinco pirdmides cubiertas de azulejos”.*°

La fachada merece especial mencién: es ella de piedra gris de Los Andes que asom-
bra por ser tallada como una filigrana barroco plateresca que mds parece un retablo
monumental que una portada de iglesia, pues, en efecto hace juego con los altares del

interior el fuste saloménico de las columnas y sus capiteles corintios, igual que los

19 Aurelio Espinosa Pélit, S.J., Santa Mariana de Jesiis, Hija de la Compaiiia de Jesiis, Quito, La Prensa Catélica, 1957, p. 356 y ss.

20 pedro de Mercado S.J. (1620-1701), Historia de la Provincia del Nucevo Reino y Quito, t. 1. Bogotd, Biblioteca de la
Presidencia de Colombia, 1957, p. 12,
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nichos, las cornisas, espejos, nichos para las imdgenes de La Inmaculada, san Ignacio y
sus hijos santificados. Estd compuesta por dos cuerpos airosos sobrepuestos y coronados
por un frontén semicircular: el arquitecto Darfo Donoso la presenta como un modelo

de "euritmia pldstica” *'

Una lapida en el zécalo recuerda a los autores padre Leonardo Deubler, desde 1723
a 1724; y luego el hermano Venancio Gandolfi, en 1760. El bavaro padre Deubler llegé
a Quito en 1722.

La torre estaba adosada a la iglesia. Asf la describe el padre de Mercado:

“Cerca de la sacristia se levanta una eminente torre, que sobrepuja en altura a
todas las de la ciudad. Mide 55 varas de alto, tiene tres cuerpos y remata en cinco
pirdmides cubiertas de azulejos, la del centro sobresale; cada una lleva en la cds-
pide un globo de bronce dorado. En el balcén que tiene el Gltimo cuerpo se ven
los nichos donde estdn pendientes seis campanas de acompasadas voces; las dos

son de reloj que avisa las horas y los cuartos del dia y de la noche”.*

Ornato

g

i el estilo arquitecténico y de los retablos es europeo y barroco, la ornamenta-
cién de los muros, pilastras, arcos y bovedas es en buena parte mudéjar, donde
figuran lacerias persas y moriscas, ajaracas y aleyas; estos elementos decorativos orien-

tales aparecen con més profusién en otros templos de Quito.

El alma y simbolismo del templo

a iglesia fue dedicada a san Ignacio y su obra, encarnada en las estatuas de los
santos jesuitas que adornan la fachada y nichos de los retablos; mas todo ello,

Ignacio y la Compafiia, se encaminan y miran como peregrinos hacia Cristo el hijo de
Dios; digo peregrinos, porque se repite el motivo de la concha del peregrino, desde la
fachada hasta el altar mayor. Hacia el mismo centro se encaminan como un cortejo los
profetas que se yerguen en las columnas y se deben al artista Nicolas Javier Goribar; los
precursores biblicos representados en las enjutas de los arcos, los evangelistas en las
pechinas, los apdstoles en el presbiterio. Ocupa puesto de honor la Virgen Maria, desde
su concepcién sin mancha, que concentra la mirada en el centro de la fachada, luego en
el dolor y sacrificio de El Calvario, més alld en el espléndido altar de la Virgen de
Loreto, que acuné a la Compaiifa de Jests y a la congregacién de nedéfitos indigenas,
hasta llegar al cuadro de La Dolorosa del Colegio, del portento del 20 de abril de 1906,
la patrona y protectora de la educacién.

21 Darfo Donoso S., Diccionario arquitecténico de Quito, Quito, Banco Central del Ecuador / Editorial Voluntad, 1983, p. 113.
22 pedro de Mercado S.J., Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito, t. 1, p.12.
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VII-LA IMPRENTA LLEGA AL REINO DE QUITO

Los padres Tomds Nieto Polo y José Maria Maugeri traen
la primera imprenta al Reino de Quito*

‘?ﬁ la trajeron e instalaron con curiosas aventuras, que han sido narradas por el
padre José Jouanen, en su Historia de la Antigua Provincia de la Compaiia de Jesiis en

Quito, publicada en 1934; y luego por el holandés Alexandre Stols Historia de la Imprenta
en el Ecuador, publicada en Quito en 1953. Este tltimo corrige ciertas afirmaciones de
monsefior Gonzéalez Sudrez en su Historia de la Imprenta en el Ecuador.>* A Stols seguiré en

la exposicién de esta aventura de la primera imprenta.

En 1735, la Cuarta Congregacién Provincial de la Compafifa de Jests en Quito eli-
gi6 a los padres Nieto y Maugeri como sus representantes o procuradores ante los supe-
riores de Roma y de Espafia. Entre otros cargos llevan el de obtener una imprenta para

Quito, de lo cual se ocuparon en Madrid.

Debfan solicitar autorizacién real para comprar y transportar a Quito la imprenta; lo
hicieron y quedaron sorprendidos al informarse de que el Consejo de Indias negaba el per-

miso solicitado por el procurador de la Compafifa de Jesus, a 3 de diciembre de 1740.

No sabemos los motivos de esta negativa: parece que los dos jesuitas interpretaron que
se debia a la animosidad que en la Corte se iba fermentando contra la Compafifa; por eso
se valen de un ardid: van a reiterar la peticién a nombre de un vecino de Quito, Alejandro
Coronado, que era un paje que habian llevado desde las Indias. Coronado solicita, por
medio de Josef Real el permiso “para establecer en su Provincia una imprenta, teniendo en
cuenta que no la hay, sin embargo de tener muchos sujetos de letras y sublime ingenio; y
mediante no haber ley prohibitiva de llevar y planificar imprentas”.>

El 18 de agosto de 1741, el Consejo pidi6 el parecer del fiscal que fue favorable, tanto
mas que recuerda que poco antes se habfa negado esta gracia a la Compafia de Jesus.

Todavfa el Consejo creyé prudente pedir el parecer de don Dionisio de Alcedo, ex
presidente de Quito; este respondié a los cuatro dias, apoyando decididamente la peticién
de Coronado. Dijo que han sido de gran utilidad las que se han llevado a América, y que
siendo Quito capital de una provincia, obispado, con dos universidades y copioso niime-
ro de estudiantes aprovechados, ha carecido de imprenta, por desidia de los muchos que
de allf han venido a Espafa. Asegura que Coronado hace un utilisimo servicio a Quito.*®

El Consejo dictaminé: “Concédase la licencia que pide”. Al darsele, se acepté la
afladidura suplicada por Coronado, a favor de sus herederos: “Use de la licencia que el

23 El Gobierno espafiol habfa dictado leyes, desde el reinado de Felipe Il que prohibian el establecimiento de impren-
tas y obrajes en las Indias. Con el tiempo se fueron suavizando estas restricciones, de alguna manera.

24 Alexandre A. M. Stols, Historia de la Imprenta en el Ecuador, 1755-1830, Quito, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1953.
25 Ibid., p. 21.
26 L3 fecha del informe de don Dionisio de Alcedo es del 6 de septiembre de 1741. Ibid., pp. 22-23.
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Consejo le ha concedido; y solo en caso de no verificarse en él este permiso, por morir-

se antes, puede planificar la imprenta uno de sus herederos”.?”

De inmediato se redacté la Cédula Real, en el sentido ya indicado:

“Es mi voluntad que Alexandro Coronado, y por su muerte sus herederos, puedan
planificar la referida imprenta en San Francisco de Quito, arregldndose en todo a
lo dispuesto por las Leyes”.?®

Y en efecto ocurrié la muerte de Coronado en el puerto de Santa Maria, el 3 de
febrero de 1744; suceso que el padre Maugeri y su compafiero temerfan por los sinto-
mas que aquejaba a su paje.

Entre tanto, los jesuitas de Quito compraron la imprenta y guardaron la Cédula
Real, mientras preparaban su regreso a las Indias, que fue tardio y muy azaroso por la
guerra declarada con Inglaterra, que disponfa de buques corsarios en el Atlantico.

Angela Coronado cede la Cédula a Raymundo de Salazar
=¥ atro afios pasaron y la Cédula Real recayé en la madre del difunto Alejandro;
pero ella reconocié que la regencia de una imprenta requerfa de una “persona
de calidad habil y suficiente”; ella, ademdas de ser mujer, era analfabeta, al parecer. Por
lo tanto, el primero de octubre de 1748, cedié juridicamente la Cédula y sus derechos
a Raymundo de Salazar, que ya tenfa conocimientos de impresor, bajo ciertas condicio-
nes econémicas para cuando funcionara la maquinaria.

Pero la imprenta no llegaba hasta esta fecha. La paz entre Inglaterra y Espafia se
darfa en el afio de 1748.

Angela Coronado revoca el contrato de 1748 y hace cesién
de la Cédula Real al procurador del Colegio Méaximo
de la Compaififa de Jests (13 de marzo de 1751)

E2 o1

das. Por otra parte, parece que los jesuitas buscaban en Europa a un hermano

legaba la imprenta; ni Salazar ni dofia Angela obtenfan las entradas espera-

coadjutor perito en el arte de imprimir. Consiguieron la venida del hermano Juan Adan
Schawrtz, alemén, que llegé6 el 25 de octubre de 1754. Todo esto movié a los jesuitas a entrar

en negociaciones con dofia Angela y Raymundo de Salazar, y convinieron lo siguiente:

Ante el escribano Diego de Ocampo Lizén se presentaron dofia Angela y Raymun-
do de Salazar, maestro de nifios, y rescindieron el contrato de 1748, porque no se habia
implantado la imprenta, ni habfa recibido Angela Coronado la parte que en el negocio

le correspondia

27 Madrid, 28 de septiembre de 1741. Ibid., pp. 25y ss.

28 Ibid., Octubre 6 1741. firmado: “Yo el Rey".
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“[...] por lo que les ha parecido a ambos a dos revo-
car la escritura, en cuya virtud resume en si Angela la
merced concedida por su Magestad; y ha deliberado
hacer nueva cesién y traspaso en el Colegio Méximo
de la Compafifa de Jests. Otorga, cede y traspasa en
dicho Colegio toda la facultad concedida por el
Rescripto Real. la Compaiia de Jests, en cambio, le
dar4 los alimentos, como hasta entonces lo ha ejecu-

tado cotidianamente”.?’

Firmé Raymundo de Salazar y Nicol4s de la Torre,
a nombre de Angela, el 17 de mayo de 1751, en Quito.

Para confirmacién de este contrato y traspaso
era menester la aprobacién de la Real Audiencia de
Quito, la cual no tenfa la animadversién contra la
Compaiiia de Jests que mostré el Consejo de Indias.
Sin temor, pues, acudié a ella el procurador, por
medio de Juan Manuel Mosquera, el 21 de abril de
1751, quien luego de exponer lo narrado dice:

"A vuestra Alteza pido y suplico que habiendo por
presentada dicha Cédula, con el Instrumento de
Cesién, se sirva de mandar se guarde, cumpla y eje-
cute, admitiendo al Colegio Maximo, en virtud de
la referida Cesién, al uso y ejercicio de dicha

Documento impreso en imprenta, en que recibird merced vy justicia, Juan Manuel Mosquera”.*

Quito por Raymundo
de Salazar en 1783.
Biblioteca del Banco

Central del Ecuador, dos, dictamin:

Pasé la solicitud al estudio del fiscal, doctor Lujén, el cual luego de los consideran-

Fondo Jijén.
Fotografia de Alfonso “No encuentra el Fiscal inconveniente en que Vuestra Alteza se sirva declarar
Ortiz Crespo. corra libremente el traspaso hecho en el Colegio de la Compaiifa, y en su nom-

bre, en el Padre Procurador Pedro Jaramillo”.

31

Nueve dfas después, el 30 de abril de 1751, la Audiencia aprobé el traspaso:

"Guaérdese la Real Cédula de Merced para poner imprenta concedida por su Ma-

gestad a Alejandro Coronado; y la cesién que se ha hecho en el Colegio de la

Compafifa de Jests, donde desde luego se pueda poner la oficina y actuar debajo

de las leyes que tratan la materia. Sala del Real Acuerdo, Dr. Fernando Sinchez

Orellana, Presidente. Los Oidores".

32

29 Alexandre A. M. Stols, Historia de la Imprenta en el Ecuador, 1755-1830, pp. 25 y ss.

30 Ibid.
31 Ibid.
32 Ibid.
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Pdgina de la Pfisima
erga Dei genetricem
Devotio. Biblioteca del
Banco Central del
Ecuador, Fondo Jijon.
Fotografia de Alfonso
Ortiz Crespo.

Y comenta Stols:

"Gonzilez Susrez ignoraba que Angela Coronado traspasé la Real Cédula, de
manera estrictamente legal a la Compafifa de Jests. De haberla conocido, tal vez
su juicio habrfa sido mas equitativo”.**

Se establece la primera imprenta en Ambato

ouanen estima que llegé la primera imprenta en 1754 y en octubre de ese mismo

_J afio, arribard también el que serd impresor, el hermano Schwartz. Por otra parte,

quien podria supervisar el montaje y la direccién de la imprenta era el padre Maugeri,

que tanto trabajé para obtenerla. Y Maugeri era superior de la residencia de Ambato. Sin
duda por eso la imprenta se instalé6 en Ambato.

El primer libro impreso en Ambato fue el Oficio Parvo en honor de la Madre de
Dios, compuesto por San Buenaventura (1374), franciscano ilustrado y mistico. La obri-
ta escrita en latin se intitula Piissima erga Gentricem Devotio, y el pie de imprenta dice
"Ambato, Tipograffa de la Compafifa de Jesds, afio 1755".

33 Alexandre A. M. Stols, Historia de la Imprenta en ¢l Ecuador, 1755-1830, p. 39.
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El librito de 13 por 9 centimetros era usado para rezos por cada jesuita: en sus manos
envejecieron los ejemplares, y en sus manos los llevaron al destierro de 1767, de suerte que
desaparecié la edicién: apenas conocemos un ejemplar en la Biblioteca Jacinto Jijén y
Caamafio. Pero la Biblioteca de Letras de Tungurahua lo reedité y lo tradujo en 1985.

Schwartz publicé, con pericia y nitidez 16 obras en la imprenta de Ambato, hasta
que hacia 1760 pasé con ella y el padre Maugeri a Quito. Se instal6 la imprenta en el
Seminario San Luis, en su edificio, al frente del templo de la Compaififa. Raymundo de
Salazar colaboraba en la tipografia.

La imprenta es confiscada en 1767
£
nesperadamente, el 20 de agosto de 1767, el presidente de Quito, coronel don
José Diguja, se vio en el doloroso deber de intimar el destierro a los jesuitas de toda
la Audiencia y misiones del Marafién, y de secuestrar todos sus bienes.

La imprenta también fue secuestrada. Afios después, en 1792, en esa imprenta trai-
da por los jesuitas, el doctor Francisco Eugenio de Santa Cruz y Espejo, secretario de la
Sociedad Patriética de Amigos del Pais, fundada bajo los auspicios del presidente don
Luis Mufioz de Guzmédn, publica las Primicias de la cultura de Quito, el primer periédico
nacional, el jueves 5 de enero de 1792.

[X- LAS MISIONES JESUITICAS EN LA
AMAZONIA

W 1| resefiar la empresa evangelizadora de los jesuitas entre las razas primitivas de in-

digenas habitantes de la selva tropical hay que recordar que ellos forman parte de un

plan y esfuerzo de toda la iglesia americana y europea, poseida de una mistica que siempre ha
existido, pero que en esos siglos estuvo excepcionalmente inflamada.

Descuellan en occidente, entre los yumbos, las misiones del padre Onofre Esteban
(1556-1638), criollo de Chachapoyas y misionero en Esmeraldas y Manabi.

En Barbacoas dejé nombre el padre Francisco Rugi (1632), que ejercié su ministe-
rio entre numerosas tribus del rio Mira y en los lavaderos de oro del Timbiqui, atendien-
do a espafioles, indios y negros. Rugi era de la raza de evangelizadores que atendian
también con gran empefio el adelanto material: es el fundador de Barbacoas y otros pue-
blos; en la bahfa de Barbacoas fundé un auténtico astillero para reparacién de navios,
con un carpintero que llevé desde Quito. Puso enorme entusiasmo en rehabilitar el
camino de Ibarra a Esmeraldas por la cuenca del rio Mira.?*

34 Jos¢ Jouanen, S.J., Historia de la Compafita de Jesiis en la Antigua Provincia de Quito, 1570-1774, t. 1, Quito, Editorial
Ecuatoriana, Quito, 1941, p. 322 y ss.
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En la pdgina siguiente:
“Mapa del Rio de las
Amazonas y Quito
presentado por el padre
Cristébal de Acufia al
Rey de Espaiia en
1640". Pintado
probablemente por el
bermano Hernando de
la Cruz S.J., segiin el
boceto del portugués
Benito de Acosta.
Fuente: Hugo Burgos
Guevara, La Crénica
Prohibida de Crist6bal
de Acufia en el
Amazonas, Quito,
FONSAL, 2005.
Fotografia de Chirtoph
Hirtz.

En las contradicciones que le vinieron de parte del gobernador de Popayan siem-
pre tuvo el apoyo de la Audiencia y del obispo de Quito.

La provincia jesuitica de Quito inclufa los colegios da Panaméd, Popayan, Buga y

Pasto. Esos colegios fueron la base para misiones entre las tribus infieles vecinas.

En 1605 y 1744 atendieron en Panam4 a la evangelizacién de las tribus guaymies y
a las de Darién. Todo estuvo en contra en la empresa de Darién: la tierra era pobrisima
y el colegio incipiente no podia atender a sus misioneros; la poblacién indigena tenia
costumbres en extremo degeneradas; el poder de los hechiceros era incontrastable; y
para empeorar la situacién, la presencia de mineros y bucaneros franceses anulaba la

labor del misionero.

En lo concerniente a la presencia en Maynas (1636-1767), las selvas orientales de la
Audiencia atraian a los misioneros igual que a los aventureros las leyendas de El Dorado.
Dos hechos les abrieron sus puertas: la reconquista de Maynas en el Marafién y sus
afluentes del sur por Diego Vaca de Vega, vecino de Loja, fundador de San Francisco de
Borja, siendo virrey un nieto del santo Duque de Gandfa (1619), y luego la hazafa de los
dos legos franciscanos Brieva y Toledo, misioneros de los cofanes, quienes, huyendo de
los sublevados, bajaron y subieron por el Amazonas y volvieron a Quito con el capitdn

portugués Texeira, superando de este modo la proeza de Orellana (1637-1630).%

Este redescubrimiento del gran rio de San Francisco de Quito obligé a la Audiencia
a explorarlo de nuevo y tomar posesién de él; y fueron destinados a expedicién de tanta
trascendencia dos jesuitas, los padres Cristébal de Acufia y Andrés de Artieda.

El padre Cristébal escribié la narracién del Nuevo descubrimiento del gran rio de las
Amazonas por el P. Christobal de Acuiia, S.J, calificador de la suprema general Inquisicién, al qual fue
y se hizo por orden de Su Majestad, el aiio de 1639, por la Provincia de Quito, en los reynos del Perd >

Llegado a Espafia, entregé esta descripcién y el mismo rio a Felipe IV, por mano del
Conde-Duque de Olivares, porque era obsequio digno de un rey, por ser el rey de los
rios. Aconsejé que se abriera una via fluvial por él hacia Europa; y, como premio, solicité
que se permitiera a los jesuitas quitefios evangelizar el oriente amazénico. Los expedicio-
narios habfan viajado costeados por el colegio de Quito; ese mismo colegio costearfa la

evangelizacién y la culturizacién de los riberefios del Amazonas.

En 1638, se fund6 la misién de Maynas, en ambas margenes del Marafién hasta la
desembocadura del rio Negro y en las de los rios Guallaga y Ucayalli hasta los Pajonales,
limitando con el Cuzco y Charcas. Enlazaban estas misiones con las del rio Napo.

En este territorio, mayor que el Ecuador actual, tomaron contacto con més de 40
naciones de la selva y con casi otros tantos idiomas y dialectos, y establecieron 88 pueblos

35 Jorge Villalba, S.J., “Las Misiones Amazénicas en Mainas”, en El cuarto Centenario de la Llegada de la Compaiiia de Jesiis al
Ecuador, Quito, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1987, pp. 102 y ss.

36 Manuel Rodriguez Villasefior, El Maraiién y Amazonas. Historia de los descubrimientos, Libro VI, cap. XI, Madrid, Imprenta
de Antonio Gonzélez, 1684, pp. 424 y ss.
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indigenas o reducciones. A lo largo de 129 afios los cultivaron con 161 misioneros, los
cuales provenian de todo el imperio de los austrias, porque se requeria de sacerdotes
dotados de especial vocacién y de muy peculiares dotes para tan exigente cometido:
fueron, pues, 43 espafioles, 32 germanos y 20 italianos, si bien América contribuyé con
los més, con 63. Muchos rindieron la vida en la jornada, y varios con el sacrificio cruen-

to del martirio, al cual todos vivian expuestos.

En sus métodos misionales, el primer paso era el asegurar el éxito de la entrada, al
presentarse en los dominios de una tribu que, celosa y fieramente, guardaba su territo-

rio e independencia.

Se pensd, se probd, si era mas prudente ir con el respaldo de unos cuantos arcabu-
ceros; més se prefirié la entrada pacifica. El colegio de Quito las provefa de herramien-
tas, medicinas, ropas, abalorios, altares, alimentos; con todo ello entraban por esos rios,
apoyandose en los indios de las tribus ya pacificadas y en sus intérpretes. As{ cuenta sus
experiencias el misionero y geégrafo suizo, padre Juan Magnin, quien luego de contar

las peligrosas costumbres de esos hijos de la selva, continda:

“Ese es el genio y natural, el pafs y costumbre de los que doctrinan los Padres, sin el
consuelo de hallar entre ellos sino tal cual que sea racional, y con el estorbo impon-
derable de la variedad y barbaridad de sus lenguas. A esos buscan y cazan como fie-
ras entre las espesuras y escondrijos destos espaciosos montes; a esos reducen en pue-
blos y les ensefian la ley de Dios reconociendo en su conversién la eficacia de su gra-
cia, que de brutos que son los vuelve hombres, desbastando por medio de los opera-
rios lo torpe y barbaro de sus costumbres; y después los hace fervorosos y firmes cris-
tianos. Y si eso, en los que se transplanta por lo envejecido del tronco, no siempre
se consigue con perfeccién, los cogollos que de ah{ nacen son los que lo logran. Y si
bien estos no son libres de todo defecto, reinando en varios, aunque amortiguados,
lo silvestre de sus raices; sin embargo, con su simplicidad, candidez de 4nimo, cor-
tedad, prontitud y obediencia y su continua asistencia en ofr la doctrina de Cristo,

publican a voces con sus nuevas y cristianas costumbres, su victoria y triunfo”.*”

Habia que convencerles de la conveniencia de vivir en pueblos a gente que por lo
general habité en rancherfas dispersas y trashumantes. A veces, por miedo a las epide-
mias o por tantas razones inexplicables, la aldea amanecia despoblada; y no quedaba
més remedio que salir en busca de los fugitivos, a reducirlos otra vez, porque sélo en
pueblos era posible catequizarlos y culturizarlos. Ya en la aldea, les ensefiaban agricul-
tura estable, la ganaderfa cuando era posible, artes y oficios varios, que aprendieran a
tejerse vestidos los que andaban desnudos, que adoptaran los rudimentos de una nueva
cultura, no siempre apetecida por ellos. Y luego la catequizacidn, la cual tropezaba con
dificultades a primera vista insuperables. En la Sierra, entre pueblos amaestrados por los
incas, la doctrina cristiana fue recibida con sorprendente facilidad; en la selva, la tarea
era literalmente sobrehumana, como expresaba Magnin.

37 Juan Magnin, S. J., Mainas, Archivo de la Compaiifa de Jestis, Roma.



Grabado iluminado de
un “correo en el rio”.
Coleccion privada.
Fotografia de
Christoph Hirtz.
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Por ganar a estas tribus de la edad de piedra, dice el misionero "no sirven razones o
argumentos, sino dadivas, hachas, cuchillos, agujas, herramientas: se mueren por recibir

alguna, dando adn sus propios hijos por un hacha”.*®

Sin embargo, para ganarlos a la fe, el misionero tenfa que dar algo mds: tenfa que
darse a si propio y de muchas maneras; creo que lo que expresa con elocuencia una frase
de Samuel Fritz, S. J., al contar el asalto de los caumaris gentiles a sus pueblos de San
Joaquin de Omaguas; oyé el ruido de la refriega y los gritos de los heridos y dice: “Yo,
con el ruido que se levantd, me fui con la cruz hacia aquel barrio, ya a morir con ellos
o por ellos”. Tenfa que curarlos, defenderlos de las incursiones de los portugueses, suplir
sus imprevisiones. Este lenguaje si lo entendian los amazénicos y cobraron un carifio y
respeto ingenuo y mitico a su ‘padre’. El mismo Fritz se asombraba de este afecto que le
tuvieron atin los indios no catequizados que le llevaban regalos, remando incluso dos-
cientas leguas; que lo transportaron, cuando le devoraba la fiebre y la hidropesia, al Par4,
en busca de médico; y que llegaron a convertirlo en semidiés, inmortal, que podia cau-
sar terremotos y eclipses en castigo, quiza porque lo vefan tomando la altura del sol con
su sextante. Se cuenta que después de un impresionante eclipse de sol en 1695, lo bus-

caron llorando y diciendo: “:Qué hicimos al Padre que nos ha muerto el sol>".*

El misionero vivia ordinariamente solo; a dfas de su compafiero méas préximo; y a
mas de tanta suerte de peligros, padecian de soledad, al punto que se valieron del virrey
para solicitar al presidente de Quito que les costease unos cuantos blancos, escogidos,
que les ayudasen en tantas labores y con quienes pudiesen conversar.

No parece que hubiera un sistema estable y permanente de correos entre Quito y
Borja y Maynas; los misioneros carecian a veces de lo mas indispensable. Quiz4 era
quimérico el hacerlo por las distancias e incertidumbres: del Pard a Lima habia siete
meses de viaje. De Quito pasaban al Napo; de alli, rio abajo, quince dfas hasta San
Joaquin de Omaguas. Por Bafios o por El Pongo el camino era més 4spero y largo.

Lograron, en cambio, en el Napo y Maynas evitar los contratiempos funestos de la
presencia de aventureros blancos y atin de encomenderos, porque este indio oriental no

38 Juan Magnin, S. J., Mainas, Archivo de la Compaiifa de Jests, Roma.

39 Marcos Jiménez de la Espada, Noticias Auténticas del Famoso Rio Maraiin, tomadas del Misionero, P. Pablo Maroni, S.J, Madrid,
Tipograffa Fortanet, 1889, p. 469. Carta del Padre Fritz al visitador Diego F. Altamirano, rfo Amazonas, julio 1696.
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aceptaba el trabajo, como el serrano. Mas, por otro lado, mucho padecieron por las
frecuentes invasiones de partidas de soldados portugueses que venfan a comprar
esclavos del poder de indios gentiles, que los habfan cautivado en sus guerras; cambiaban
también herramientas por muchachos de los riberefios, buscaban cacao silvestre y, de
paso, cometian tropelias y cautivaban atn a los cristianos. Incluso los otrora bravios y el
urimaguas, en cuya tribu las mujeres peleaban con arcos -las ‘amazonas’ de Orellana- hufan
de las espingardas lusitanas y se escondian en la selva. Logré cabalmente el padre Fritz
que el rey de Portugal prohibiera estas incursiones esclavistas, enviando en su lugar
esclavos africanos para las plantaciones de la boca del Amazonas, en 1696. Los indios
sabfan que las cartas de su ‘padre’ hacian efecto.

Lamentablemente, contra lo que no se pudo luchar de manera alguna fue contra el
azote de las epidemias de viruelas y sarampién, plaga que, sin querer, trafa el hombre
blanco a estas razas desprovistas de defensas biolégicas contra ellas.

Apareci6 el primer contagio en 1660; se propagé como voraz incendio y se repitié
por cuatro veces. A esta causa y a la crecidisima taza de mortalidad infantil, que llegaba
al 75%, se atribuyé la disminucién de la poblacién amazénica. De acuerdo con las esta-
disticas de 1768, sélo habia 19.234 almas en los 36 pueblos de Maynas y el Napo; en

cambio, un siglo antes se hablaba de més de cien mil.*

Los misioneros defensores del territorio nacional
g . . . .
% 4 stamos acostumbrados a mirar a los misioneros del Oriente como los mejores

defensores de la integridad del territorio nacional. Y con razén.

Tanto los jesuitas del Paraguay como los del Amazonas soportaron las depredacio-
nes de aventureros procedentes del Brasil que subian y bajaban por los rios, cautivando
y comprando esclavos indios para llevarlos al trabajo en las plantaciones orientales.
Conquistaban de paso tierras que no les pertenecian. Un historiador asegura que las
misiones se confederaron y concibieron el plan de formar un frente de misiones, con
pueblos escalonados, desde el Paraguay, pasando por Bolivia, hasta la linea equinoccial,
en nuestro paifs, como un valladar en el limite del imperio castellano frente a las incur-
siones portuguesas. La expulsién decretada por Carlos III frustré estos intentos.*'

En el Paraguay, se defendié la frontera con las armas en el Amazonas, con la geografia

y con documentos.
El mas insigne defensor de nuestros limites en 1700 fue sin duda el checo padre Samuel

Fritz, que obtuvo venir al Reino de Quito en 1685; fue destinado a Maynas y perseveré en

esas misiones por 18 afios, hasta morir entre sus queridos indios.

40 Remitirse a las estadisticas con respecto a la epidemia de viruelas levantadas por el P. Pedro Esquini, S.J., en José
Jouanen, S.J., Historia de la Compaiiia de Jestis en la Antigua Provincia de Quito, t. 11, cap. XV, Quito, Editorial Ecuatoriana,
1943, pp. 526 y ss.

41 William V. Bangert, S.J., Historia de la Compaiiia de Jesiis, cap. 5, Santander (Espafa), Sal Tarrae, 1981.



“El Maraiién quiteiio
levantado por el padre
Samuel Fritz,
1691-1707".
Publicado en Quito en
el aio de 1707 por
Juan de Narvaez.
Fuente: Juan Morales
y Eloy, Ecuador. Atlas
histérico - geogréfico,
Quito Ministerio de
Relaciones Exteriores,
1942.
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Las misiones del padre Samuel eran las que mas sufrian por las incursiones prove-
nientes del Brasil. El protegi6 a sus nedfitos y su territorio, como gedgrafo, ante las auto-
ridades de Brasil y ante el mismo rey de Portugal don Juan II.

Se basé en la famosa Bula de Alejandro VI, el papa Borja, la Inter Coetera de 1493, en la
cual dividi6 la zona de descubrimiento y colonizacién de Espafia y Portugal. Trazé un meri-
diano, de polo a polo, que pasaba a 100 leguas al occidente de las islas Azores. Portugal y
Espafia aceptaron el arbitraje pontificio, como lo habfan solicitado y aceptado otros estados.
Pero para su realizacién celebraron convenios que precisaron el meridiano de demarcacién.

En consecuencia, lo que hizo el padre Fritz fue sacar las conclusiones de estos docu-
mentos internacionales, aplicarlos como geégrafo, y establecer dénde cafa el limite de
los dos imperios en la regién amazdnica; y luego exigir su observancia a los invasores.
Trazé, pues, un mapa cientifico del Amazonas; y en él sefial6 el limite de la Audiencia
de Quito, en el rio Pinzén, més alld, més al oriente del rio Negro. Lo envié con una carta
al virrey de Lima, conde de la Monclava, para que la remitiera al rey de Espafia.

Sin embargo, el padre Fritz comprendia que los portugueses del delta del Marafién
no respetarian los limites sefialados por los tratados. Concibié entonces una solucién
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radical, verdaderamente genial: que el rey de Espafia comprara al de Portugal la desem-
bocadura del Amazonas y lo entregara a la Audiencia de Quito. He aqui sus palabras:

"En Lima di al Conde de la Monclava noticias individuales de la demarcacién (de
limites) y cudnto la habian propasado ya los portugueses. Justamente le di un
mapa deste Marafién para que informara a Su Majestad. Mas propuse a S. E.: para
quitar los perjuicios y los pleitos que hay, y en otros tiempos venideros podra
haber, puesto que a Portugal le toca por derecho en este Marafién hasta el Para
(en la desembocadura); que rescatase (que comprase) Su Majestad del rey de
Portugal este Paré; y fuese todo este rio de la Corona de Espafia. Y no dudo que
con cuatro palabras, o poco rescate (o coste) se hubiera entonces conseguido”.*?

Dejo a la consideracién del lector el sacar las consecuencias de esta singular pro-
puesta del misionero padre Samuel Fritz. Sélo unas palabras més que completardn la
imagen de este misionero. Fl mismo refiere que una partida de esclavistas portugueses
habia cogido por la fuerza y maniatado a un indio cristiano de su misién. Al saberlo el
padre Samuel abordé la canoa pirata; puso un pie en ella, corté las ligaduras y salvé al
indio con sus poderosas manos. Al advertir que un portugués alargaba la mano a su esco-
peta, Fritz descubrié el pecho enfrentdndosele y diciéndole: “{Dispare!”.

X- JESUITAS DIGNOS DE RECORDACION

A lo largo de esta recensién hemos citado a muchos religiosos memorables;
debo afadir algunos més.

El hermano Hernando de la Cruz.*®* Nacié en Panam4; era notable pintor; vino a
Quito, en donde ingresé en la Compafifa de Jests; en su taller fue maestro de pintores.
Pero lo més notable es que fue director espiritual de santa Marianita de Jesds, quien escri-
bié: "Desde que trato las cosas de mi alma con el hermano Hernando de la Cruz, vivo una
vida alegre; mucho me consuelan; en verdad que es un santo”. Estin de acuerdo con
Marianita las palabras del historiado padre Pedro de Mercado, S. J.: “Tuve la dicha de
conocer al venerable hermano Hernando de la Cruz". El mismo nos refiere que se debe al
hermano el 6leo de San Ignacio, ofreciendo su corazén a la Santisima Trinidad, que se
conserva en la sacristia del templo de la Compaiiia de Quito. A él se atribuye también la
estupenda coleccién de 30 cuadros que representan la vida de san Francisco Javier, que
lucen en el claustro alto del convento de la Merced de Quito.*

42 padre Samuel Fritz, S.J., "Diarios, memoriales, cartas del P. Samuel Fritz", en Revista del Instituto de Historia Eclesidstica
Ecuatoriana, n° 12, Quito, Pontificia Universidad Catélica del Ecuador, 1992, p. 55.

43 Hermano Hernando de la Cruz, S.J. Nace en Panama en 1591. Ingresa en la Compaiifa de Jests en Quito en 1622.
Allf fallece, el 6 de enero de 1646. José Jouanen, S.J, Historia de la Compaiiia de Jesiis en la Antigua Provincia de Quito,
1570-1774, t. I, Quito, Editorial Ecuatoriana, 1941, pp. 262-263.

Nota editorial: Si bien el padre José Marfa Vargas y otros historiadores atribuyen esta serie al hermano Hernando de
la Cruz, pintor del siglo XVII, por la composicién y colorido se debia adscribir més bien al siglo XVIII. En efecto, en
la restauracién reciente de la serie (2006), se encontré la fecha “1762" en la escena de la muerte del santo; por sus
caracteristicas y temporalidad, estd mas cerca al conjunto pictérico de los “Ejercicios Espirituales” pintada por
Francisco Albén para la casa de ejercicios de los mismos jesuitas en 1760.



Mariana de Jestis por
Victor Salas, 1854.
Coleccion privada. La
influencia de Hernando
de la Cruz se puede ver
en obras como esta, ya
a mediados del siglo
XIX. Fotografia de
Alfonso Ortiz Crespo.

RADIOGRAFIA DE LA PIEDRA. LOS JESUITAS Y SU TEMPLO EN QUITO 55

Varios fueron los directores espirituales
jesuitas de santa Marianita. Pero su biégrafo
méas importante de la época es el padre
Jacinto Mordn de Butrén, guayaquilefio
(1668-1759). La biograffa escrita en 1697 se
publicé incompleta en Espafia en 1724. La

edité cientificamente el padre Aurelio
Espinosa Pélit, S. J., en Quito, en 1955.

Otro historiador importante fue el
padre Pedro de Mercado (1620-1701) rio-
bambefio; destinado a Bogot4, escribié all{
la Historia de la Provincia del Nuevo Reino y
Quito, que sélo fue publicada en 1957, en

Bogota, en cuatro volimenes.

Por otra parte, se ha publicado, tradu-
cida del italiano, la Descripcidn histérico-fisica
de la Provincia de Quito por el jesuita siciliano Mario Cicala,** que llegé a Quito incitado
por su paisano el padre José Maria Maugeri, antes citado.

No debemos olvidar al primer historiador de las misiones amazdénicas, el padre
Manuel Rodriguez Villasefior (1630-1685), de origen calefio. Estudié en Quito, ingresé
en la Compaifiia que lo nombré su procurador en Roma y Espana; alli escribié su admira-
ble obra El Maraiién y Amazonas. Historia de los descubrimientos, entradas y reduccion de naciones en
las dilatadas montafias y mayores rios de América. La obra se imprimi6é en Madrid en 1684. Narra
los acontecimientos desde el descubrimiento del Amazonas hasta las misiones de 1684.

Ademis, esta el padre Juan de Velasco (1727-1792), riobambefio. Estudié en el Seminario
San Luis de Quito, e ingresé en la Comparifa en 1744. Conocia muy bien el quichua, de suer-
te que catequizé a los indigenas del Azuay, a la vez que exploraba los sitios arqueolégicos y
recogfa tradiciones de sus primitivos pobladores. Destinado al colegio de Ibarra, en 1759, ejer-
ci6 el cargo de procurador; le correspondia visitar las haciendas del colegio del Chota, donde
trabajaban esclavos negros, como en todas las restantes haciendas de la regién. Debfa revisar
cémo se cumplian las érdenes y regulaciones de los superiores sobre el trato al esclavo y el
respeto a sus derechos: ellos eran duefios de sus esposas e hijos y disponian de parcelas con
animales de corral. Sabemos que nunca se sublevaron ni se dieron fugas de obreros.

En 1762, pasé al colegio de Popayén, de la Audiencia de Quito, donde ensefi6 filo-
soffa y ciencias. Compuso un Tratado de fisica, atin inédito. Continué reuniendo datos his-
téricos, porque recibié el encargo de escribir la historia de la provincia de Quito. En
1767, le sorprendié la orden de destierro de todos los jesuitas de Espafia y de América,
dictada por el rey Carlos III.

44 Mario Cicala, S. J. nace en Sicilia, el 19 de enero de 1718. Ingresa en la Compaiifa, y en abril de 1743 se embarca
para Quito; se libra del asalto de piratas ingleses, y llega a Quito en 1743. En 1767 salié con los jesuitas desterrados.
Llega a Viterbo, donde escribe la Descripcién Histérico-topogrdfica de la Provincia de Quito de la Compaiita de Jesis, traducida
por el padre Julidn Bravo, S. J., Quito, Biblioteca Ecuatoriana Aurelio Espinosa Pélit / Instituto Geografico Militar,
1994 (T. 1) y 2004 (T. II).
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Pdgina de la obra del
padre Juan de Velasco.
Edicion original.
Fotografia de Alfonso
Ortiz Crespo.

El gobernador de Popayan traté6 despéticamente a los
jesuitas, los despojé de todo; aunque parece que el padre
Velasco logré conservar sus apuntes de historia.

Tras un tormentoso viaje llegé a Europa, a Faenza en ltalia,
donde por ruegos de sus hermanos jesuitas, se dedicé a escribir la
historia encomendada en Quito. Quiso publicarla en Espafia, para
lo cual solicit la intervencién del ministro Porlier. Este la hizo revi-
sar por los académicos de la historia, Casimiro Ortega y don
Antonio de Alcedo. Ellos dictaminaron que “la obra de don Juan de
Velasco era de mucho mérito, dignisima de publicarse”. Sin embar-
go, pasaron los afos, y Velasco se rindié a la muerte sin ver la
publicacién. Se reservaba ese honor para su patria, a donde trajo los
originales el embajador José Modesto Larrea, quien los entregé a
José Joaquin de Olmedo para que solicitase la impresién del
presidente Juan José Flores. Se publicé en efecto en la Imprenta del
Gobierno, bajo el cuidado del doctor Agustin Yerovi, en 1841.

Més tarde, en 1961, se publicé La Historia del Reino de Quito,
en la coleccién de la Biblioteca Ecuatoriana Minima, bajo la
direccién del padre Aurelio Espinosa Pélit, S. J., y el doctor Julio
Tobar Donoso, quien escribié:

“Juan de Velasco no fue mero cronista. Se elevé al examen de las
causas, a la filosoffa de los sucesos, al estudio del ambiente social,
politico y econémico. Puede decirse, en suma, que fue el primer
socidlogo del pais, que nada de importante dejé de acopiar para

descubrir el rostro verdadero de la patria”.*

Y Gabriel Cevallos Garcia anotaba:

"Velasco es el primer historiador reflexivo, que destiné sus escritos a la finalidad noble
de formar la conciencia de los quitefios y a la de guiar el criterio de quienes comenzaban a

esforzarse en la tarea de comprender y ordenar los antecedentes de la vida colectiva”.*®

XI- ULTIMOS DIAS DE LA PROVINCIA

DE QUITO

.(:' recia la provincia quitefia, contaba con 270 religiosos, regentaba 12 colegios y

la Universidad de San Gregorio Magno, 80 pueblos eran catequizados en el

Amazonas, cuando sobrevino la catastrofe de 1767.

45 Julio Tobar Donoso, “Introduccién”’, en P. Juan de Velasco S.J., Biblioteca Minima Ecuatoriana, Puebla (México),

Cajica, 1960, p. XC.

46 Gabriel Cevallos Garcfa, Reflexiones sobre la Historia del Ecuador, Cuenca, Talleres de la Universidad y Casa de la Cultura, 1957, p. 47.
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Era provincial de los jesuitas el ibarrefio padre Miguel de Manosalvas, cuando el 20
de agosto, a las cuatro de la mafiana tocé la puerta el presidente de la Audiencia, José
Diguja, y entré acompafiado de guardias armados; reuni6 a la comunidad y les intimé la
perentoria orden real de destierro perpetuo, y nada mds podia hacer, sino tratarlos con

la mayor benevolencia.

Asi, pues, al padre Manosalvas le tocé aceptar y cumplir la terrible orden, que no daba
explicaciones, ni motivos, ni posibilidad de defensa. Desde ese momento, los religiosos
quedaban presos e incomunicados. Era la época del absolutismo de las monarquias euro-

peas, del despotismo ilustrado, que por sus abusos provocé reacciones revolucionarias.

La orden de destierro se tramé en Madrid, por el ministro Conde de Aranda, por
maniobra de la masoneria. As{ lo narra, con alborozo, el alto masén norteamericano
Américo Carnicelli, en su obra La masoneria en la Independencia de América.*” El autor de la
orden de Carlos IlI, dice Carnicelli fue el gran maestro de la masonerfa espafiola, Pedro
Abarca, Conde de Aranda, que llegé a ser presidente del Consejo de Castilla. Este
ministro acusaba de numerosas culpas a los jesuitas espafioles, solicitando su destierro.
Por fin, se le ocurrié una tactica certera, como lo refiere Marcelino Menéndez y Pelayo:
fingi6 o falsificé una carta atribuida al general de los jesuitas, padre Lorenzo Ricci, en la
que decfa que Carlos Ill no era el rey legitimo de Espafia, porque no era hijo de Felipe
V. sino hijo adulterino y sacrilego de Isabel Farnese y el cardenal Alberoni. Esta carta
fue habilmente colocada en el equipaje de un jesuita que viajaba de Madrid a Roma, el
padre Bernardo Recio, a quien apresé la policfa, quité el equipaje y sustrajo la carta fin-
gida, que Aranda —su autor— presenté a Carlos Il como testimonio de que la Compafifa
de Jests tramaba su destitucién. Con este ardid logré que el rey castigara a la Compaiifa
de Jests con el destierro perpetuo y despojo de sus bienes.*®

A ltalia, a los Estados Pontificios, fueron deportados los jesuitas de Quito. Mas el

padre Manosalvas sucumbié en Panama al dolor del destierro.

Los masones, enemigos de la orden jesuita, siguieron incitando a las cortes de Por-
tugal, Espafia y Francia para que lograran que el papa suprimiera la orden de san Ignacio;
y lo consiguieron de Clemente XIV, que la suprimi6 el 21 de julio de 1773. Mas su suce-
sor Pio VII la restituyd, el 7 de agosto de 1814, por solicitud de las naciones catélicas.
También el rey de Espafia, Fernando VII, anul6 la Pragmatica de Carlos 111, el 15 de mayo
de 1815, y permitié que volvieran a su patria los jesuitas desterrados sobrevivientes.

Ciento doce regresaron de Italia; recuperaron sus casas, abrieron colegios y noviciados.

De inmediato, los cabildos americanos solicitaron la vuelta de los jesuitas a sus
paises, entre ellos los de Quito, Guayaquil y Cuenca, para entregarles la ensefianza de

la juventud y las misiones orientales desamparadas.

Volvieron a Colombia, por decreto del 3 de mayo de 1842, con esciandalo de libera-
les y masones. El padre general Juan Roothaan envié una numerosa expedicién, que fundé

47 Americo Carnicelli, La masoneria en la Independencia de América (1810-1830), vol. 1, Bogotd, Talleres de la Cooperativa
Nacional de Artes Griéficas, 1970, p. 24 y ss.

48 Marcelino Menéndez y Pelayo, Historia de los heterodoxos espafioles, t. 11, Madrid, Raycar S.A. Impresores, 1992, p. 610.
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Retrato colectivo de

una parte de los jesuitas
expulsados por Urvina
en el aiio 1852,

Fuente: Maria
Antonieta Vdsquez
Habwn, Luz a través de
los muros. Biografia de
un edificio quitefio,
Quito, FONSAL,
2005, p. 198.
Fotografia de
Christoph Hirtz.

colegios en Bogotd, Medellin, Popayén y
Pasto. Mas cambiado el gobierno, el presi-
dente liberal Hilario Lépez y el Congreso
decretaron la expulsién de la orden jesuita
el 21 de mayo de 1850. El general José
Marfa Ovando fue enviado a desterrar a
los jesuitas de Popayan. Consiguieron los
religiosos de Pasto, con su superior padre
Pablo Blas, dirigirse a Ibarra, en el vecino
Ecuador, donde 26 jesuitas fueron acepta-
dos con extraordinario alborozo. Otro
grupo de ocho jesuitas logré embarcarse
en Panam4 hacia el Ecuador. Tuvieron la
suerte de encontrarse en el barco con el
joven Gabriel Garcia Moreno, que les
facilité el desembarco en Guayaquil, con
permiso del presidente interino Diego
Noboa. Luego, de acuerdo al Patronato
regente, la Convencién Nacional decreté
su admisién en el Ecuador, y les devolvié
parte de sus antiguas casas, el 28 de marzo
de 1851. El arzobispo Francisco J. de
Garaycoa les confié los sagrados restos de
Marianita de Jesus, que fue beatificada el 7 de octubre de 1850, por el S.S. Pio IX.

Lastimosamente, sobrevino la revolucién liberal del general José Maria Urvina, muy
relacionado con sus conmilitones colombianos. Como jefe supremo apresé y desterrd al
presidente Noboa, y decreté la expulsién de los jesuitas, que le solicitaba el gobierno
colombiano, el 19 de noviembre de 1852. Hubo protestas vehementes de los catélicos,
la mas memorable la de Gabriel Garcia Moreno:

"Os han arrancado ya, ilustres defensores de la verdad catélica, os arrancado de
este suelo que civilizabais con vuestra doctrina, santificabais con vuestras virtudes
[...]. Habéis partido en una miseria espantosa [...]. Os vais de una tierra infeliz,

de un pueblo que entrafablemente os amaba [...]".*’

Y prometié que dentro de diez afios volverfan, y se cantarfa un Te Deum de bienvenida.

Treinta y cuatro religiosos salieron del colegio de Quito, a la una de la madrugada,
el 22 de noviembre, escoltados por 50 soldados, hacia Cuenca en direccién al Pert. Mas
el gobierno, al llegar a Cuenca, repentinamente decidié enviarlos a Naranjal, atravesan-
do el peligroso camino de Cajas. Varios caballeros cuencanos, al saberlo, decidieron
socorrerlos y atin acompafiarlos en esa peligrosa ruta. Al llegar a Naranjal, a pie, enlo-
dados y hambrientos, se encontraron con una dama que venia a socorrerlos, era
Mercedes de Jests Molina, la futura Beata Mercedes, fundadora de las marianitas que
venia desde Guayaquil. ¢Cémo pudo saber de este repentino viaje de los desterrados?

49 Wilfrido Loor, Los jesuitas en el Ecuador, Quito, La Prensa Catélica, Quito, 1959, p. 215.
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Retratos de estudiantes Los seis jesuitas de Guayaquil, entre ellos el padre Francisco J. Herndez y el novi-
graduados en la
Escuela Politécnica.
Fuente: J. Gualberto
Pérez, Recuerdo
Histérico de la  Roberto Ascazubi:
Escuela Politécnica de
Quito, Quito, La

Prensa Catélica, 1921.

cio José Antonio Lizarzaburu, futuro obispo de Guayaquil, fueron embarcados hacia
Piura. Llegaron a Paita, donde tuvieron la suerte de ser atendidos por una dama, Manue-
lita Sdenz, también desterrada desde 1835, por Rocafuerte. Ella le cuenta a su amigo

"Aqui estamos muy contentos con los jesuitas. Viven en la casa que dejé el
General Guerra, es decir contigua a la que ustedes ocuparon. Son muy ejempla-
res; y les sirvo en lo que me es posible, que a la verdad es muy poco; pero ellos
estd contentos conmigo. El paisanito, su recomendadito —José A. Lizarzaburu-
estd con los Padres muy bien; y me ve de cuando en cuando, acompafiado de
algtin padre, pues no salen solos”.””

XlI- VUELVEN LOS JESUITAS AL ECUADOR

general Juan José Flores, vuelto al Ecuador. El 26 de diciembre de 1860, el gobierno pro-

abriel Garcia Moreno cumplié su palabra. En 1860, encabeza el gobierno pro-

visorio, luego de expulsar a los liberales sucesores de Urvina, con el apoyo del

visorio decreté:

“1- Se permite en el Ecuador el
establecimiento de todo Instituto
Catélico aprobado por la Iglesia;
y especialmente el de la
Compaiifa de Jests. Dado en el
Palacio de Gobierno, en Quito,
26 de octubre de 1860".'

Basado en este Decreto,
Garcia Moreno escribié al
superior general, en Roma,
padre Pedro Beckx, solicitando
numerosos jesuitas para los
colegios. Poco a poco fueron
llegando los religiosos, que

recuperaron sus casas y templo,
restablecieron por de pronto
los colegios de Quito y Guayaquil, y en 1870 inauguraron la Escuela Politécnica, con
la ayuda de catorce sabios jesuitas alemanes. Desde entonces la Compafifa ha
mantenido su labor de ensefianza y misiones, pese a las diversas peligrosas circunstan-
cias que se han presentado.

50 Paita, 21 de enero de 1853. Jorge Villalba, S.J., Manuela Sdenz-Epistolario, Quito, Banco Central del Ecuador, 1986, p. 15.

51 José Jounen, SJ,



60

LOS JESUITAS SE ESTABLECEN EN EL REINO DE QUITO

FUENTES

Archivo de la Compaiifa de Jests, Quito,
Alvarez de Paz Diego, S.J., Informe (1597).

Archivo de la Compafifa de Jesds, Roma,
Pifias Baltasar, de, S.J., Carta anua 1589.
Magnin Juan, S.J., Mainas.

Archivo del Convento de Santo Domingo, Quito,
Fray Enrique Vacas Galindo, O.P.,, Carta del Obispo Solis al Rey Felipe, seccién eclesiastica, t. I, 2-
10-1594, p. 20.

Fray Enrique Vacas Galindo, O.P,, Carta del Obispo Solis al Rey Felipe, seccion eclesidstica, t. 11, 1630.

Archivo General de Indias, Sevilla,
Seccién Eclesiastica de Quito, vol. II, 20-1-1595.

Cartas y Expedientes, El fiscal al Rey Felipe II, Sevilla, 22-3-1595.

Archivo de la Universidad Central, Quito.
Libro de Grados de la Universidad Real y Pontificia de San Gregorio.

BIBLIOGRAFIA

AGUIRRE, Juan Bautista Aguirre, S.J.,
Fisica, Quito, Pontificia Universidad Catélica del Ecuador / Banco Central del Ecuador, 1982

BANGERT, William V., SJ.,
Historia de la Compaiia de Jesiis, cap. 5, Santander (Espafia), Sal Tarrae, 1981.

CARNICELLI, Americo,
La masoneria en la Independencia de América (1810-1830), vol. 1, Bogotd, Talleres de la Cooperativa Nacional
de Artes Gréficas, 1970.

CEVALLOS, Garcia Gabriel,
Reflexiones sobre la Historia del Ecuador, Cuenca, Talleres de la Universidad y Casa de la Cultura, 1957, p. 47.

CICALA, Mario, SJ.,
Descripcion Histérico-topogrdfica de la Provincia de Quito de la Compaiiia de Jesiis, Quito, Biblioteca Ecuatoriana
Aurelio Espinosa Pélit / Instituto Geografico Militar, 1994.

DONOSO, Dario,
Diccionario arquitectonico de Quito, Quito, Banco Central del Ecuador / Editorial Voluntad, 1983.

EGANA, Antonio S.J.,
“Monumenta Peruana”, en Documentos Histéricos del Perii t. VI (1596-1599), Instituto Histérico de la
Compaififa de Jests, Roma, 1970.

ESPINOSA POLIT, Aurelio, S.J.,
Santa Mariana de Jesis, Hija de la Compadita de Jesiis, Quito, La Prensa Catélica, 1957.

FRITZ, Samuel, SJ.,
“Diarios, memoriales, cartas del P. Samuel Fritz", en Revista del Instituto de Historia Eclesidstica Ecuatoriana,
n° 12, Quito, Pontificia Universidad Catélica del Ecuador, 1992.



RADIOGRAFIA DE LA PIEDRA. LOS JESUITAS Y SU TEMPLO EN QUITO 61

JIMENEZ DE LA ESPADA, Marcos,
Noticias Auténticas del Famoso Rio Maraiion, tomadas del Misionero, P. Pablo Maroni, S.J, Madrid, Tipograffa
Fortanet, 1889.

JOUANEN, José, S,
Historia de la Compaiita de Jesiis en la Antigua Provincia de Quito, 1570-1774, t. I, Quito, Editorial Ecua-
toriana, 1941.

Historia de la Compaiita de Jesiis en la Antigua Provincia de Quito, t. I, Quito, Editorial Ecuatoriana, 1943.

Historia de la Compaiifa de Jesis en la Repiiblica del Ecuador, 1850-1950, Quito, Universidad Catélica del
Ecuador, 2003.

LOOR, Wilfrido,
Los jesuitas en el Ecuador, Quito, La Prensa Catélica, Quito, 1959, p. 215.

MERCADO, Pedro de, SJ.,
Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito, t. 1 y II, Bogoté, Biblioteca de la Presidencia de
Colombia, 1957.

ROMERO ARTETA, Oswaldo, "Los Libros de los jesuitas”, en Los Jesuitas en el Reino de Quito, Quito, La
Prensa Catélica, 1962, p. 21.

Revista del Instituto de Historia Eclesiastica (IDHEE),
N° 3y 4, Quito, Universidad Catélica del Ecuador, 1978, p.42.

RODRIGUEZ VILLASENOR, Manuel,
El Maraiién y Amazonas. Historia de los descubrimientos, Libro VI, cap. XI, Madrid, Imprenta de Antonio
Gonzilez, 1684.

STOLS, Alexandre A.M.,
Historia de la Imprenta en el Ecuador, 1755-1830, Quito, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1953.

TOBAR DONOSO, Julio,

“Introduccién”, en P. Juan de Velasco S.J., Biblioteca Minima Ecuatoriana, Puebla (México), Cajica, 1960.

VILLALBA, Jorge, S.J.,
Manuela Sdenz-Epistolario, Quito, Banco Central del Ecuador, 1986.

“El cuarto centenario de la llegada de la Compaififa de Jests al Ecuador”, en Los Jesuitas en el Ecuador,
Comisién Nacional Permanente de Conmemoraciones Civicas (C.N.P.C.C) / Casa de la Cultura
Ecuatoriana, Quito, 1987.

“Las Misiones Amazénicas en Mainas”, en El cuarto Centenario de la Llegada de la Compaiia de Jesiis al Ecuador,
Quito, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1987.






RADIOGRAFIA DE LA PIEDRA. LOS JESUITAS Y SU TEMPLO EN QUITO 63

JESUITAS EN LA AMAZONIA:
EXPERIENCIAS DE BRASILY QUITO

Peter Downes*

INTRODUCCION

os jesuitas llegaron en el siglo XVII a la provincia del Marafién-Gran Pard. Desde

su arribo a Brasil, en 1549, su misién se concentré en someter e incorporar

numerosas naciones indigenas del litoral a la Corona portuguesa. Los misioneros fueron
llamados porque las autoridades portuguesas enfrentaron varios obsticulos para su
expansion al interior del territorio, entre ellos: la resistencia de numerosos pueblos a la
ocupacion, las dificultades en la comunicacién producto de los diferentes idiomas que
se utilizaban en la Amazonia y la presencia constante de ingleses, holandeses y
franceses, que "representaron una continua amenaza para la hegemonia portuguesa en la

regién y para su economfa azucarera en expansién”.'

Para los jesuitas, por su parte, el trabajo misionero en el norte de Brasil y la
Amazonia abrié una oportunidad para cristianizar numerosas poblaciones. En 1596, la
ley que declaraba la libertad de los indigenas aumenté en ellos las perspectivas de un
trabajo fructifero, en especial, porque los religiosos tenfan experiencias con el método
misional pacifico y ya contaban con un mayor conocimiento de las lenguas nativas.

En tanto, en el oriente de la Audiencia de Quito, hoy Ecuador, los primeros pro-
yectos de colonizacién empezaron en el siglo XVI, con Juan Salinas de Loyola, quien

* Peter Downes (16 de mayo de 1964, Kamunting) realizé su formacién académica en la Universidad de Miinster, en

Alemania, lugar en que obtuvo el Diplomado en Teologfa y el Master en Artes, mencién Historia. Desde el afio 2001
es investigador responsable de la provincia de Quito en el Proyecto del DFG (Deutsche Forschungsgemeinschaft)
"Jesuiten zentraleuropdischer Provenienz in Portugiesisch- und Spanisch-Amerika (17./18.Jahrhundert)”, (“Jesuitas
provenientes de Europa Central en Brasil e Hispanoamérica en los Siglos XVII y XVIII"). El proyecto es dirigido por
el Doctor Johannes Meier. El afio 2004 se transfirié a Chile. En Santiago ha trabajado en varias universidades, entre
ellas la Pontificia Universidad Catélica de Chile, la Universidad de Los Andes y la Universidad Finis Terrae. El profe-
sor Downes es, actualmente, candidato a Doctor en Teologia, en la especialidad Historia de la Iglesia, en la
Universidad de Mainz.
Este articulo fue publicado con anterioridad bajo el nombre de “Jesuitas en la Amazonfa: experiencias de Brasil y
Quito", en José Jestis Hernandez Palomo y Rodrigo Moreno Jeria, coords., La Misidn y los Jesuitas en la América Espafiola,
1566-1767: Cambios y Permanencias, Sevilla, Consejo Superior de Investigaciones Cientificas / Escuela de Estudios
Hispano-Americanos, 2005, pp. 151-186. Cuenta con las respectivas autorizaciones y derechos de reproduccién.

Fernando Torres-Londofo, “La experiencia religiosa jesuita y la crénica misionera de Pard y Maranhao en el siglo
XVII", en Sandra Negro y Manuel M. Marzal, coords., Un reino en la frontera. Las misiones jesuitas en la América colonial, Quito,
Lima, 2000, pp, 1-16, aqui p. 4.
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conquisté las provincias de Yahuarzongo y Bracamoros, creando las primeras ciudades
en la Amazonia espafiola: Valladolid, Loyola, Santiago de la Montafia, Santa Maria de
Nieva® y Logrofio de los Caballeros.?

Pero la fundacién de estos pueblos, no debe dar una falsa impresién sobre la
efectividad de estos asentamientos hispanicos. Ellos fueron inestables y con escasa
presencia espafola durante el siglo XVI y a inicios del siglo XVII.* Ademas, el sistema
de encomiendas y las expediciones militares habfan creado un clima hostil entre
europeos e indigenas. Precisamente, la provincia de Maynas fue fundada para responder
a la demanda de seguridad de las poblaciones fronterizas que necesitaron proteccién
contra los permanentes asaltos de los indios de la regién, en especial los maynas.

Fue en este ambiente de ataques de parte de las tribus no conquistadas, pero también
de rebelién de los indios encomendados que se alzaron ante los abusos de los hispanos,” en
que los primeros jesuitas, Lucas de la Cueva y Gaspar Cujia, llegaron a Borja, Maynas,
en febrero 1638.° Iniciaron desde allf la fundacién de reducciones que se constituyeron
en centros de la presencia colonial en la frontera hispanoamericana, ampliando, més

tarde, en 1656, su representacién a la Amazonfa espariola.”

Es asf como en los dos extremos del gran Rio Amazonas, las misiones jesuitas juga-
ron un papel importante para los estados ibéricos. Los misioneros sirvieron a sus coro-
nas en la pacificacién de las tribus en la frontera colonial y, al mismo tiempo, expandie-
ron la influencia imperial a nuevos territorios, incorporando numerosas naciones indi-

genas a sus dominios.

Estos objetivos posibilitaron que los misioneros recibieran la licencia para evange-
lizar a los “salvajes”, para salvar sus almas e instruirlos en la fe cristiana. La civilizacién,
en forma de una ‘iberizacién’ y de evangelizacién, fue estrechando el vinculo entre
ambos conceptos, convirtiendo a los jesuitas en servidores de Dios y del rey al mismo
tiempo. Pero el proyecto, encabezado por los misioneros, de crear un “orden” politico,
social, moral y religioso entre las numerosas tribus "barbaras” y “salvajes’ en la
Amazonia, a nivel general, fracasé debido a muiltiples factores, algunos de los cuales

enunciaré a continuacion.

Salinas de Loyola, “Descubrimientos”, en Marcos Jiménez de la Espada, edit., Relaciones geogrdficas de Indias-Perii, Vol. 3,
Madrid, 1965, pp. 197ss.

France- Marie Renard-Casevitz, Thierry Saignes, Thierry y A.C. Taylor, Llnca, I'Espagnol et les Sauvages. Rapports entre les
sociétés amazoniennes et andines du XVe au XVIIe

siecle, Paris, 1986, p. 259.

Véase Anne Christine Taylor, Conquista de la regién Jibaro (1550-1650), Quito, 1994, p. 21.

Cujfa y Cueva al provincial, 25 de octubre de 1640, "Documentos referentes al comienzo de las misiones de Mainas
de la Compaiifa de Jesds — Borja, 1640", en Revista

del Instituto de Historia Eclesidstica Ecuatoriana N° 8, Quito, 1986, pp. 259-269, aqui p. 262; ver también Francisco de
Figueroa y Cristébal de Acuiia, Informes de Jesuitas en el Amazonas (1600-1684), Iquitos, 1986, p. 154.

Francisco de Figueroa, Informes..., p. 158.

7 John Leddy Phelan, The Kingdom of Quito in the Seventeenth Century. Bureaucratic Politics in the Spanish Empire, Madison, 1967, p. 29.
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[- LAS HERRAMIENTAS COMO
“LLAVES DE LA MISION”

as misiones jesuitas en la Amazonia dependieron fuertemente de las posibilidades

de los religiosos para abastecer de herramientas y utensilios de hierro -hachas,
cuchillos, hoces, anzuelos, agujas, etc.- a los nativos; a tal punto que los religiosos,
practicamente, fueron vistos como "los sefiores de las herramientas”.

El misionero jesuita Juan Magnin (1701-1753), de la provincia Germania Superior, en
su "Descripcién de la provincia y misiones de Mainas en el Reino de Quito”, al referirse a
su experiencia en Maynas, entre los afios 1738 y 1744, da cuenta de esta caracteristica:

“Para ganarles no se sirven de razones o argumentos, que de eso no entienden, sino
de dédivas y agasajos, hachas, cuchillos, agujas, herramienta, son las mas conve-
nientes razones; que como en sus rincones no tienen nada de eso sirviéndose solo
de hachas de piedra, colmillos de animales, huesos y del fuego, para cortar palos y
labrar sus canoas, reconociendo en la herramienta tan grande ventaja, se mueren
por recibir alguna d4ddiva de esas, dando aun sus propios hijos por un hacha, que eso
vale una china, si su padre no quisiere venir al pueblo, y siendo los hurtos entre ellos
casi incégnitos, por las herramientas se hacen varios, robando y matando a sus veci-

nos para quitarselas, que en eso solo tienen puesta su codicia.”

A similar conclusién llegé el misionero Enrique Richter (1653-1696), de la provin-
cia Bohemia y encargado de reducir a los jibaros, tribu que destacé por su permanente
rebeldfa contra los europeos. Desde Laguna, en una carta del 1 de enero de 1686, al
padre Emmanuel de Boye consigna que:

“Nada hay més precioso para un indio que un hacha u otro instrumento metalico.
Lo aprecia méas que el oro, porque, como dicen, 'no sé qué hacer con el oro, mien-
tras que con las herramientas de fierro puedo talar drboles, hacer sementeras,
construir casas, remover la tierra, plantar platanos, yucas y cosas de esta laya'. A
propésito de esto recuerdo una historia muy ilustrativa: Cierto indio se present6
un dfa al P. Lucero y le dijo: Toma, te regalo mi hijo y td me das un hacha o una
azada'. El padre estupefacto traté de hacerle ver al indio el valor infinito de cada
vida humana y de convencerle de que en conciencia no podrfa querer permutar
su propio hijo por un hacha. El indio escuché impasible el sermén del Padre y
después de una pausa repuso: ‘Padre, td no entiendes por qué un hacha es para mi
mas que un hijo: hijos puedo engendrar todos los quiero, pero jamés un hacha'’.
Queda, pues, fuera de duda la importancia de estos regalillos de metal”,’ aseguré
en su carta el padre Richter.

8 Juan Magnin, Descripcion de la provincia y misiones de Mainas en el Reino de Quito, Julidn G. Bravo y Octavio Latorre, edits.,
Quito, 1998, p. 190.
9 Carta del padre Enrique Richter al padre Emmanuel de Boye, de Santiago de Laguna, el 1 de enero de 1686, en Mauro

Matthei, Cartas e informes de misioneros jesuitas extranjeros en Hispanoamérica, primera parte: 1680-1699, Santiago, 1968-1969
(Anales de la Facultad de Teologfa 20, cuaderno 4), N.° 10, pp. 188-194, aqui pp. 193-194.
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En Brasil, los misioneros tuvieron una
experiencia similar. Ya desde el inicio de la
evangelizacién, entendieron que los
indios hacfan todo para conseguir herra-
mientas. Manuel da Nébrega (1517-
1570), en su obra Didlogo sobre a Conversdo
do Gentio (1557) - la primera misionologia
del Nuevo Mundo —, se refiere a la "vena-
lidad” de las almas de los indios nativos:

“Una cosa que tienen es peor de
todas, cuando vienen a mi tienda,
convierto a todos con un anzuelo, y
con otro les tonaré a desconvertir,
porque son inconstantes y la verdade-

ra fe no les entra en sus corazones”.'°

De igual manera que las herramientas fueron fundamentales para mantener el vincu-
lo entre los nativos y la misién, también se constituyeron en llaves estratégicas para atraer
y motivar a quienes ain no habfan tenido contacto alguno con esta nueva forma de vida.
Asi lo revela, en 1727, el padre Francisco Javier Zephyris (1693-1769), quien hace planes
para contactar nuevas tribus existentes en los limites del imperio colonial espafiol:

"“Después de Pascua, — dice el sacerdote — pretendo enviar algunos de los indios
maés cristianos e inteligentes con regalos a los paganos que limitan con nuestro
territorio. Asi pienso preparar el camino para que tengan buenas disposiciones
hacia la fe cristiana”.'’

En especial, los resultados de esta estrategia fueron muy favorables cuando estas
dédivas eran acogidas por los lideres de las tribus, como observé el padre Richter: “Con
regalos se logra todo. No hay més que obsequiar al cacique con un hacha para que todo

su grey lo siga al redil de Cristo”."”

Se puede afirmar de estos relatos y de muchos otros que se consignan en las cartas y
diarios de los misioneros que los indigenas en la Amazonia, en cierta forma, entendieron

1O”Dia’tlogo sobre a Conversiao do Gentio de P. Manoel da Nébrega (1556-1557)", en Serafim Leite, Monumenta Brasiliae,
Vol. II, Roma, 1957, p. 320: "Huma cousa que tem peior de todas, que quando vém a minha tenda, com um anzol que
lhes dé, os conveiterei a todos, e com outro os tornarei a desconverter, por serem inconstantes e nio lhes entrar a
verdadeira fee nos coracdis.” Agradezco a Fernando Amado Aymoré por la posibilidad de consultar su manuscrito
sobre la provincia jesuitica de Brasil y Maranhéo, que es el resultado de un proyecto de investigacién financiado por
la Deutsche Forschungsgemeinschaft sobre los jesuitas alemanes de Europa Central en Iberoamérica, en los siglos XVII
y XVIII, bajo la coordinacién del profesor doctor Johannes Meier (Mainz). La obra ya fue publicada: Johannes Meier,
edit., Jesuitas aus Zentraleuropa in Portugiesisch- und Spanisch-Amerika. Ein bio-blibliographisches Handbuch mit einem Ulberblick iiber
das aufereuropdische Wirken der Gesellschaft Jesu in der friiben Neuzeit, Band. 1: Brasilien (1618-1760), bearbeitet von Fernando Amado
Aymoré, Miinster, 2005. Por el mismo proyecto, a mi me corresponde investigar la provincia de Quito (Ecuador) libro
que, probablemente, serd publicado el afio 2008.

11 Carta del padre Francisco Javier Zephyris al padre Francisco Javier Goettner, sacerdote de la misma Compaiifa, doc-
tor en filosoffa y catedratico del Colegio Superior de Graz, escrita en la reduccién de Pinches, el 2 de enero de 1727,
en M. Matthei, Cartas e informes..., tercera parte: 1724-1735, Santiago, 1972 (Anales de la Facultad de Teologfa 23, cuader-
no 3), N.° 59, pp.192-201, aquf p.196.

12 Carta del P. Enrique Richter al P. Emmanuel de Boye, escrita en Laguna, el 1 de enero de 1686, en Matthei, M.: Cartas
¢ informes..., primera parte: 1680-1699, p. 193.
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las misiones como un tipo de negocio o mercado. Ellos aceptaban la influencia religio-
say cultural de los misioneros y se abrian, al menos superficialmente, a un cambio social,
si eso era provechoso para ellos.

Su cooperacién en las misiones dependi6 asi de los “pagos” de los jesuitas, expre-
sién usada por el padre David A. Fay, dos siglos més tarde, en una carta fechada el 16
de septiembre de 1753 en Tapuitapera, Marafién portugués:

“La gente de aqui y los indios en general no conocen regalos més gratos que los
objetos de hierro, que son hachas, cuchillos y hoces [...] No les gusta mucho, toda-
via, la Iglesia, y cuando, un dfa por semana, uno de ellos viene para asistir la misa o
para un otro servicio divino, luego después va buscar el misionero, diciendo: Padre,

pagame por haber venido a la iglesia. Sin ser pagados, no dan ningtn paso”.'?

Sin regalos, especialmente herramientas, nada fue posible y, por lo tanto, cuando estos
comenzaron a faltar, las misiones en la Amazonia experimentaron un deterioro porque,

1]

como consigna en su diario el experimentado sacerdote Manuel Uriarte (1720-1801): [...]

si el indio huele que [el misionero] no tiene qué darle, no le hard caso, o se ird al monte”."*

Los misioneros, concientes de ello, experimentaron la angustia de ver cémo por la
falta de herramientas sus esfuerzos de afios se perdian:

"Desagraciadamente el P. Superior no tiene una sola herramienta que darme cuan-
do vaya a los cunibos. El mismo ha regalado incluso el hacha que necesitaba para
su cocina. Ay, Padre, con gusto sufrimos las privaciones en la comida, la bebida,
la vestimenta y otras necesidades corporales; pero nos duele no tener esta cosas

5

que son imprescindibles para que los indios lleguen a Cristo”'”, expresaba senti-

damente el padre Enrique Richter en 1686.

[I- PROBLEMAS DE COMUNICACION:
LA BABEL AMAZONICA

os misioneros europeos consideraron que la multitud de diferentes lenguas y
dialectos existentes en la Amazonia fue un gran obsticulo para la evangeliza-
cién de los indios. Sus experiencias con las dificiles lenguas nasales y con el tipo de

13 Carta del P. David A. Fay a su hermano Ladislau, en Tapuitapera en el Marafién portugués, el 16 de septiembre de
1753, traducido del hingaro al portugués, en Rénai, Paulo, “As cartas do P. David Fay e a sua biografia. Tradugio do
hingaro e do latim”, Anais da Biblioteca Nacional do Rio de Janeiro, 64, Rio de Janeiro, 1944, pags. 191-273, aqui pag. 273:
"A gente daqui e os indios em general ndo conhecem presentes mais gratos do que os objetos de ferro, nomeadamen-
te machados, facas e porretes... Da igreja ainda ndo gostam muito, e quando, num dia da semana, um deles vem assis-
tir 2 missa ou a outro servgio divino, logo depois vai procurar o missiondrio, dizendo: - Pai, paga-me por eu ter vindo
a igreja. Sem serem pagos, ndo ddo sequer um passo.”

14 Uriarte, Manuel J: Diario de un misionero de Maynas, Iquitos, ed. por Constantino Bayle, , 1986, pag. 119.

15 Carta del padre Enrique Richter al padre Emmanuel de Boye, de Santiago de Laguna, el 1 de enero de 1686, en M.
Matthei, Cartas ¢ informes..., primera parte: 1680-1699, p. 194.
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silabas usadas por los nativos dejaron en ellos
una impresién tal que algunos misioneros
compararon la situacién con la Babel biblica.

Ellos quisieron solucionar el problema de
esta "Babel amazénica” aprendiendo la mayor
cantidad de lenguas nativas posibles. Si no lo
lograban, la alternativa fue, entonces, una
comunicacién indirecta por medio de intér-

pretes nativos.

En la Amazonia espafiola, el inga o quechua
fue la "lengua franca”. En Brasil, el tupi sirvié
como "lengua general”, que fue como un vehicu-
lo de comunicacién entre los misioneros y los
intérpretes o directamente con los nativos si
ellos sabfan hablar este idioma. Los misioneros
sabfan muy bien que su mensaje, su catequesis, el

proyecto de evangelizacién, dependia de poder

transmitir adecuadamente los contenidos.

Pablo Maroni (1695-1757), de la provincia de Austria, quien trabajé entre 1730-
1746 en Maynas y fundé alli varias misiones, entre otras: San Juan Nepomuceno de
Tiputini, Nombre de Jesds de Tiputini, San Miguel de Ciecoya y Santa Cruz de los
Mumus,'® da cuenta en su obra Noticias autenticas del famoso rio Maraiién sobre su experien-
cia con las lenguas de la Amazonia espafiola. El religioso, precisamente, llama Babel al
drea del Marafién:

“En tanta muchedumbre de naciones que pueblan las montafias del Marafion, no
es facil 4 decir (sic) la variedad de lenguas y costumbres que usan. Tocante & las
lenguas, muy bien dijo nuestro P.€ Vieira, como experimentado en eso, le venia
corto al Marafion el nombre Babel, porque en la Torre de Babel, como atestigua
S. Gerénimo, hubo solamente setenta y dos lenguas, y las que se hablan en este
rio, son tantas y tan diferentes, que no se le sabe el nombre ni el ndmero, con ser
que la mayor parte de las provincias contiguas quedan aun por descubrir. Lo que
pareciera increible, si no lo ensefase la experiencia, es que se hallan & veces
nacioncillas de 300, 400 almas, y aun menos, que hablan lengua del todo distin-

ta de las demds, como es la alemana de la hebrea 6 latina”."”

Pero no sélo la multiplicidad de lenguas se constituyé en una dificultad para
Maroni, sino también los nuevos sonidos que en ellas se utilizaban:

16 Jean Pierre Chaumeil, “Introduccién’, en Pablo Maroni, Noticias auténticas del famoso rio Marafion y misién apostdlica de la
Compaiita de Jesiis de la provincia de Quito en los dilatados bosques de dicho rio, escribialas por los afios de 1738 un misionero de la misma
Compatiia, Iquitos, Jean Pierre Chaumeil, edit., 1988, p. 16.

17 p Maroni, Noticias auténticas..., p. 167.



70

JESUITAS EN LA AMAZONIA: EXPERIENCIAS DE BRASIL Y QUITO

"Afadase 4 esto lo que también noté el mismo P.€ Vieira, y es, que hay muchas len-
guas, por no decir las més, de tan oscura y cerrada pronunciacion, que con toda pro-
piedad se puede afirmar que no se oyen. Muchas veces sucede estar el misionero
con el oido aplicado 4 la boca del barbaro, y aun del intérprete, sin poder distinguir
las silabas ni percibir las vocales 6 consonantes de que se forma muchas palabras,
equivocandose la misma letra con dos 6 tres semejantes, 6 componiéndose (lo que
es maés cierto) con mezcla de todas ellas, unas tan delgadas y sutiles, otras tan duras
y escabrosas, otras tan interiores y obscuras y tan ahogadas en la garganta, que ape-
nas la pronuncian en la lengua, otras tan cortas y prestas, otras tan extendidas y dila-
tadas, que no perciben los oidos mas que la confusion. Ahora, si tan dificultoso es
el oir semejantes lenguas, ¢qué trabajo no costara el entenderlas, el escribirlas para
ayuda de la memoria, el reducirlas 4 gramética y preceptos para poder estudiarlas,

por fin, el pronunciarlas de modo que los barbaros las entiendan?"'®

A la multiplicidad de lenguas y a su dificil pronunciacién, se sumé la abundancia de
nuevo vocabulario, segtin el mismo padre Maroni:

"Anddase que estas lenguas, al mismo paso que abundan de vocablos para expli-
car la variedad de manjares y bebidas, plantas, frutas, animales, y aun de la mini-
ma sabandija, asimismo son muy escasas y faltas de palabras para explicar lo que
toca 4 la ensefiaza xtiana, al pecado, 4 Dios, al alma y sus espirituales operaciones
y otras cosas semejantes. Todas estas naciones ni aun vocablo tienen para decir
que creen lo que se les dice; jcuédn lejos estardn de creer realmente lo que el misio-
nero, aun despues de aprendida la lengua, no halla palabras para explicarles, por

mas estudio que ponga en eso!""?

Las dificultades detectadas por Maroni también habfan sido consignadas anterior-
mente por el jesuita de Bohemia Wenceslao Breyer (1662-1729), quien, el 18 de junio
de 1699, escribié desde la reduccién Santiago de Laguna, una carta a su hermano, tam-
bién jesuita en Praga, respecto al obstaculo idiomdtico que dificultaba las misiones del
Marafién:

“Hay aqui tantos pueblos y tantas lenguas, que entre la ciudad de S. Francisco de
Borja y el rio Napo se encuentran hasta 60 de ellos; sin embargo, toda aquella
region se puede atravesar en 200 horas de camino. Como cada pueblo tiene su pro-
pia lengua y un misionero no puede aprender sino una o dos de ellas, la evangeli-
zacién necesariamente se atrasa. Si todos los indios no hablaran mas que una len-

gua, hace tiempo que estos pueblos podrian haberse convertido al cristianismo."°

Ante este panorama, resulté vital para las misiones que los religiosos aprendieran a
lo menos una lengua nativa, aunque ello costé mucha energfa y tiempo. Los misioneros

jesuitas no rehuyeron ese desafio y al menos debieron estudiar el inga, para asegurar una

18 p Maroni, Noticias auténticas..., pp. 167-168.
19 Ibid., p. 168.

20 Carta del padre Wenceslao Breyer a su hermano, sacerdote jesuita en Praga, en Santiago de Laguna, el 18 de junio de
1699, en M. Matthei, Cartas e informes..., primera parte: 1680-1699, N.° 18, pp. 247-255, aqui p. 252.
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correcta transmisién del Evangelio y su
catequesis. Sin embargo, no se traté de un
aprendizaje simple, pero si necesario, como
muestra la carta del padre Francisco Javier
Zephyris a su hermano Félix en 1724:

“Todavia me encuentro en Quito
rompiéndome la cabeza con el
aprendizaje de las diversas lenguas
indigenas, que son por entero extra-
flas para un misionero europeo. Un
sacerdote experimentado como es el

P. Juan Bautista Julian de la provincia
de Alemania superior, nos escribia
que al llegar a su reduccién no habia podido hablar ni una sola palabra con los
indios, ni menos entenderlos. Tampoco habia nadie en la cercanfa que hubiese
entendido ambas lenguas y hubiese podido hacer de intérprete. Se decidié enton-
ces por tomar a sus servicios dos muchachos indios a los que con mucha pacien-
cia ensefid la lengua general india, que es la incaica, para que a su vez ellos pudie-
sen instruirlo en su idioma materno y asf él quedase por fin en condiciones de asu-
mir su cargo. Todo esto consume muchisimo tiempo, pero hasta ahora no se ha

encontrado un camino mas expedito para convertir a aquellos pueblos.”'

Para pocos misioneros, la tarea no resulté tan compleja por la capacidad innata que
tuvieron para aprender y manejar las nuevas lenguas. El padre Manuel Uriarte fue uno de
ellos y tuvo la ventaja de llegar a la misién ya sabiendo hablar el tucano, lengua que habfa
aprendido de un manuscrito.?? El mismo sacerdote edité, posteriormente, dos obras lingiifs-
ticas: Doctrina y Vocabulario en la lengua del Napo y Arte de la lengua kiriri [itiriri1].>?

En Brasil, en tanto, los misioneros optaron por el tupi como lengua general de sus
misiones. El padre Anselm Eckart (1721-1809), de Mainz (provincia Rhenania
Superior), quien trabajé en las misiones del Amazonfa portuguesa entre 1753 y 1757,
edit6 una gramatica latin-tupi con el titulo Specimen Linguae Brasilicae Vulgaris>* destinada
a facilitar el trabajo cotidiano en las misiones. El redacté también una catequesis en dos
lenguas originarias de la cual tenemos referencia en sus propias palabras:

"Cuando estuve en la misién de Abacaxis yo redacté con gran fuerza una pequefia
catequesis o instruccién en cosas de la fe, [la hice] en las lenguas de dos naciones,

21 Carta de padre Francisco Javier Zephyris a su hermano, Félix de Zephyris, escrita en Quito, el 19 de noviembre de
1724, en M. Matthei, Cartas ¢ informes..., tercera parte: 1724-1735, N.° 45, p. 134,

22 Carta de padre Uriarte de 1752, en Diego Davin, Cartas Edificantes, y Curiosas, escritas de las Misiones Extranjeras, y de Levante
por algunos Misioneros de la Compaiiia de Jesiis, Vol. 16, Madrid, 1757, pp. 84-97, aqui p. 91.

23 Véase Robert Streit, Amerikanische Missionsliteratur 1700-1909, Vol. I, Aachen, 1927, p. 136, también Marfa Susana
Cipolletti, Stimmen der Vergangenheit, Stimmen der Gegenwart: die Westtukano Amazoniens 1637-1993, Miinster, 1997, p. 77 con
la nota 22.

24 Por primera vez editado en Christoph Gottlieb von Murr, Journal zur Kunstgeschichte und zur allgemeinen Litteratur, parte 6,
Niirnberg 1778, pags. 195-213 y parte 7 Niirnberg 1779, pp. 121-122; existe una nueva edicién por el aleman Julius
Platmann, Anselmo Eckart, Specimen Linguae Brasilicac Vulgaris, Lipsiae, Editionem separatam alias immutatam curavit Julios
Platzmann, 1890.
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“Cocina en el de los Ariquéna y de los Baré, para poder bautizar enfermos y personas muy entra-
Amazonas”. das en aflos (que por causa de su ansiedad no podian aprender més la lengua gene-
p p p gua g
Fuente: James Orton, o . .
ral). Este librito fue confiscado con muchos otros escritos en 1759 en la fortaleza
The Andes and the o wos
Amazon, Harper and portuguesa de Almeida".
Brothers, NY, 1870.
Fotografia de Al igual de lo que ocurrié en la parte espafiola del Marafién, los misioneros desti-
Christoph Hirtz. - 2 d0s a la colonia portuguesa recomendaron a los nuevos indipetae (los que piden ir a las

Indias) aprender el tupf antes de entrar a las misiones. A ello apuntan parte de los escri-
tos del padre Francisco Wolff (1707-1767), a sus hermanos de Glatz, Bohemia, en 1738:

“Las distintas lenguas, que usan nuestros marafionenses, son en casi todos los pueblos
diferentes, asi, en un aldea o pueblo, no se entiende el otro. Yo, que me adulé en
Lisboa que podia manejar todo con el idioma portugués, ahora veo muy claro, como
era necesario para mi, si quiero ser un (til instrumento para la promulgacién de la glo-
ria de Dios y la salvacién de sus almas, de comprender también
otras [lenguas), especialmente la brasilefia o tupi, que nuestros
viejos misioneros consideran una deteriorada lengua hebraica
... Si yo poseyera esta lengua ya a mi llegada, yo estarfa ahora
verdaderamente trabajando con ella en la vifia del Sefior."*°

El trabajo que realizaron los jesuitas para superar el pro-
blema de las lenguas fue realmente admirable. Ademés de los
esfuerzos personales por aprenderlas, como ya se ha sefialado,
escribieron gramaticas, diccionarios y catequesis en diversas
lenguas nativas. Sélo en la provincia de Maynas fueron edita-
das cerca de 40 obras lingiifsticas, pero, lamentablemente, la

mayoria estan perdidas por diversas circunstancias.?”

25 “Des Herrn P. Anselm Eckart, ehemaligen Glaubens Predigers der Gesellschaft Jesu in der Capitania von Paré in
Brasilien Zusitze zu Pedro Cudena’s Beschreibung der Linder von Brasilien und Herrn Rectors Christian Leiste
Anmerkungen im sechsten Lessingischen Beytrage zur Geschichte und Litteratur aus den Schitzen der Herzoglichen
Bibliothek zu Wolfenbiittel”, en Christoph Gottlieb von Murr, edit., Reisen einiger Missionarien der Gesellschaft Jesu in
America, Niirnberg, 1785, pp. 451-596, aqui p. 562: "Als ich mich in der Mission von Abacaxis befand, habe ich mit
groBer Miihe einen kleinen Katechismus, oder Unterweisung in Glaubenssachen zusammengetragen in den Sprachen
zwoer Nationen, so gewesen Ariquéna und Baré, um Kranke und sehr betagte Personen (welche wegen ihres hohen
Alters nicht mehr im Stande waren, die allgemeine Sprache zu erlernen) taufen zu kénnen. Dieses Biichlein ist mir
mit mehreren andern Schriften 1759 in der portugesischen Grianzfestung Almeida hinweggenommen worden”.
Eckart, después de la expulsién de los jesuitas de Brasil (1759), fue encarcelado durante 15 afios como “enemigo del
estado” en la fortaleza Sdo Julido en la desembocadura del rio Tejo. Sobre la vida de Anselm Eckart ver Cristoph
Nebgen, “Inter spem et metum — Die Vita des Mainzer Jesuiten Anselm Eckart (1721-1809)", en Archiv fiir mittelrbei-
nische Kirchengeschichte 55, Mainz, 2003, pp. 297-323.

26 Carta de padre Franz Wolff a dos sacerdotes en la provincia de bohemia, escritas en el colegio Santa Marfa da Luz
en Sio Luiz do Maranhio, el 11.y 21 de julio de 1738, en Joseph Stocklein, Der Neue Welt-Bott mit allerhand Nachrichten
dern Missionariorum Soc. Jesu. Allerhand so lebr — als geistreiche Bricf, Schrifften und Reis-Beschreibungen, welche von denen
Missionariis der Gesellschaft Jesu aus beyden Indien und andern weit entferneten Lindern in Europa angelangt seynd. Jetzt zum ersten
mabl theils aus bandschriftlichen Urkunden, theils aus denen franzosischen Lettres Edifiantes verteutscht und zusammengetragen, 5 Vols.,
Augsburg,Graz, Wien, 1726-1761, en Vol. IV/2, N.° 566, pp. 84-86, aqui pp. 85-86: "Die besondere Sprachen / deren
sich unsere Maragnoner bedienen / seynd fast in jedwederem Ort unterschieden, also, da3 eine Aldea, oder Dorf, die
andere nicht verstehe. Ich, der ich mir zu Lissabon schmeichelte, mit der Portugesischen Sprach alles ausrichten zu
konnen, sehe jetzt gar wol, wie nothwendig mir, wann ich anderst zu Beférderung der Ehre Gottes und des Heils deren
Seelen ein tauglicher Werck-Zeug seyn will, auch der Begriff anderer, besonders der Brasilischen oder Tapuischen,
welche unsere alte Missionarien fiir eine verderbte Hebriische Sprach halten, seye [...] Sollte ich diese Sprach bey
meiner Ankunft schon besessen haben, wurde ich jetzt wiircklich in dem Wein-Berg des Herrn daraus arbeiten.”

27 M. Cipolletti, Stimmen der Vergangenbeit..., p. 76.
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Recordemos que cuando los jesuitas fueron expulsados de América (1759 de Brasil
y 1767 de Hispanoamérica), ellos no podian llevar consigo sus libros y escritos y algu-
nos, como el padre Leonardo Deubler (1689-1769), “en el puerto, quemé todas sus

obras en folio que llevaba para imprimir en su Provincia, de linda letra."*®

Pero la mayoria de las obras lingiiisticas dejadas por los jesuitas tras su expulsién
permanecieron en tierras de misién para servir a los clérigos y franciscanos que tomari-
an el puesto de ellos. Sin embargo, el clero secular no mostré interés por aprender los
idiomas nativos® y su negligencia serfa una de las causas de la pérdida de muchas de
estas obras. Lo cierto es que, a inicios del siglo XIX, el gobernador de Maynas, Diego

Calvo, comenté que sobre los escritos lingiiisticos de los jesuitas, “no ha quedado més
1130

memoria que del modo que se les ha destruido.

[1I- DOS MUNDOS IRRECONCILIABLES:
UN PROBLEMA DE COSMOVISION

§ ara salvar las almas de numerosas naciones de infieles, los jesuitas entraron al

interior de la Amazonia. En el inicio, dominé en ellos el entusiasmo de creer que
la evangelizacién serfa un gran éxito logrando transformar los “barbaros” y “salvajes” en
verdaderos hombres cristianos.

Desde Rio de Janeiro, el padre aleméan Juan Breuer (1718-1789) conté a su madre,
en 1744, sobre sus expectativas al respecto:

28 M. Uriarte, Diario de un misionero..., p. 536.

29 José Chantre y Herrera expresa su preocupacién por la pérdida de obras misioneras por descuido de los curas
seculares en las misiones. Véase su obra Historia de las Misiones de la Compaiiia de Jesiis en el Marafion espafiol 1637-1767,
Madrid, 1901, p. 93.

30 Diego Calvo [Acerca de las misiones del Putumayo] 1803, en José Pardo y Barreda, Documentos anexos al Alegato del Peri
presentados d S.M. el Rey Arbitro, Vol. I, Madrid, 1905, p. 47.
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"Yo digo, sobre los salvajes brasilefios que hay en estas desoladas selvas que se
expanden casi por el pafs entero, paganos, de tan suave y tierna naturaleza, que
ellos no sélo no tienen alguna aversién por los misioneros europeos, sino
también un afecto por nuestro santa doctrina. Algunos de ellos incluso han
enviado delegados a nuestro superior y pidieron con mucha humildad instruc-

tores cristianos.”!

Pero este optimismo fue s6lo temporal porque sus expectativas de una rapida con-
versién no se concretaron. Influyé en esto el hecho que los indigenas no tenfan un con-
cepto de pecado y no entendian la necesidad de la salvacién. Explicar estos fundamen-
tos del cristianismo y la necesidad de un cambio moral y religioso resulté dificultoso

para los misioneros, en especial, cuando muchos dependian de intérpretes:

“Lo que més cuesta a un misionero que no conoce la manera de ser de estos pue-
blos, es ofir sus confesiones. Se hacen muy embarazosas, segtin el modo con que
se les pregunta. Porque hay que saber que responden mucho menos conforme a
la verdad, a las preguntas que se les hace, que conforme al tono y modo con que
se les pregunta. Pongo por ejemplo: si se les pregunta: ‘cHabéis cometido tal
pecado?’, responderdn que si, atin no habiéndolo cometido. Si se les dice: ‘!No
habéis cometido tal pecado?, responden que no, ain habiéndolo cometido
muchas veces. Si después se les hacen las mismas preguntas, tomando otro rodeo,
confesardn lo que habian negado y negardn lo que habfan confesado.”? Asf lo
relaté el sacerdote galo-belga, Guillermo D'etre (1669-1745), al padre
Duchambge, desde Cuenca en 1731.

Situaciones como estas llevaron a que, con el tiempo, buena parte de los misione-
ros dudara que la evangelizacién entre las tribus de la Amazonfa pudiera, alguna vez,
tener éxito. En especial, porque los indios adultos mostraron poco interés en modificar
sus costumbres y si bien aceptaron las fiestas religiosas y participaron en misas y proce-
siones, no se logré un cambio religioso y socio-cultural profundo y menos atn instalar
una moral cristiana. Esto tltimo quedaba en evidencia, por ejemplo, en el rechazo de los
nedéfitos a la monogamia, como constaté el padre Richter durante su estada en Maynas.
“La misién serd dificil, -decia el religioso- pues lo que méas les desagrada a los indios en

la religién cristiana es la exigencia de la monogamia que no es usual entre ellos.”*?

En la Amazonia brasilefia, los jesuitas tuvieron similares experiencias porque, segtin

el padre Anselmo Eckart: "Para ellos tener varias mujeres es un honor”. Atn asi, los
religiosos insistieron en romper esta tradicion:

31 Carta del padre Johannes Breuer a su madre, de Rio de Janeiro, el 19 6 29 de marzo de 1744, en Stocklein, J.: Der Neue
Welt-Bott, Vol. V, parte 40, N.© 788, pp. 22-25, aqui p. 24: "Ich sage: Vor denen wilden Brasilianern: dann es gibt in
diesen wiisten Wildern, welche sich fast durch das ganze Land erstrecken, Heiden, von so sanft und milder Natur,
daB sie nicht allein von dem Umgang mit denen Europaischen Missionarien kein Abscheuen, sondern auch eine
Zuneigung zu unserer heiligen Lehr tragen. Es haben sogar einige, aus ihrem Mittel, Abgesandte an unsere Obern
abgeordnet, und um Christliche Glaubens-Lehrer, mit vieler Demuth, ansuchen lassen.”

32 Carta del padre Guillermo D'etre al padre Duchambge, escrita en Cuenca, 1 de junio de 1731, en M. Matthei, Cartas
¢ informes..., tercera parte: 1724-1735, N.° 77, pp. 274-285, aqui p. 275.

33 Carta del padre Enrique Richter al padre Emmanuel de Boye, escrita en Laguna, el 1 de enero de 1686, en M. Matthei,
Cartas e informes..., primera parte: 1680-1699, N° 10,pp.188-194, aqui p. 192.
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"A pesar que ellos viven en el bosque con muchas mujeres reconocen, sin embar-
go, a una de ellas como su preferida entre todas. Entonces, cuando ellos entraron
a las misiones con varias mujeres, se les dio la opcién de elegir una de ellas y con
eso ellos deberfan ser contentos.”**

Pero no sélo la insistencia en la poligamia demostrada por los nativos desesperan-
z6 a algunos misioneros, sino también la violencia y “crueldad” de algunas précticas que
ellos mantuvieron. Esto llevé a que algunos misioneros, como el padre austriaco Nicolds
Schindler (1695-1740), incluso, dudara de la condicién de hombres de los nativos. Asi,
por lo menos, lo expresé en 1736, en una carta al padre Santiago Rospichler:

“No hay pluma que pueda expresar cabalmente la torpeza, groseria y crueldad de
esta gente. El que no los ha visto con sus propios ojos como nosotros, ni los ha
tocado con sus manos no los podrd juzgar adecuadamente. Ahora bien, ya se
podrd imaginar cudnta fatiga le significard al misionero venido de Europa, el

transformar a estos semihombres en seres humanos y més atn en cristianos.”*’

Una percepcién similar manifesté el padre Zephyris en una carta a su profesor de
filosoffa de Graz, padre Francisco Javier Goettner. La frustracién es evidente:

“Serd de sobra por todos conocido que en la conquista de estas Indias occiden-
tales los espafioles dudaron largo tiempo si estos indios eran seres humanos caba-
les o irracionales con cierto parecido humano como también lo tienen los monos,
pero sin almas y sin haber sido creados para la vida eterna. Estas dudas se prolon-
garon hasta que por fin la Silla apostélica, después de madura reflexién, declaré
que los indios en su esencia eran verdaderos hombres y descendientes como
todos nosotros de Adan el padre comin®’. Aunque creo firmemente en la verdad
de esta sentencia, he hecho la melancélica experiencia que un papagayo aprende
més rdpidamente a pronunciar palabras que un muchacho indio a hacer la sefal

de la cruz. ¢Y que diré de la torpeza de los adultos?”*”

Ante esta situacion, resultaba, para algunos misioneros, cada vez mas evidente, que no
eran motivos religiosos o culturales los que atrajeron a los indigenas a las reducciones, co-
mo queda en evidencia en la recomendacién que el jesuita suizo, Juan Magnin, hace a sus

hermanos de la Compafifa en su Descripcion de la provincia y misiones de Mainas en el Reino de Quito:

“La primera cosa que tienen que hacer es sacar a los indios de sus guaridas, para
hacer de ellos hombres y luego cristianos, administrandoles el bautismo. Estos

34 “Des Herrn P. Anselm Eckart’, en C. Murr, Reisen einiger Missionarien..., p. 592: “"Wiewohl sie in den Waldern mit
mehreren Weibern zu thun haben, so erkennen sie doch eine, welche vor den andern den Vorzug hat. Wenn sie daher
mit mehrern Weibern in die Missionen kamen, wurde ihnen die Wahl gelassen, eine aus diesen zu nehmen, womit
sie sich befriedigen mufBten.”

35 Carta del Nicolas Schindler al padre Santiago Rospichler, desde la misién Santiago de Laguna, el 10 de enero de 1736,
en Matthei, Mauro y Moreno Jeria, Rodrigo: Cartas ¢ informes..., cuarta parte: 1731-1751, Santiago 1997 (Anales de la
facultad de teologfa 48, cuaderno 3), N.° 85, pp. 19-21, aqui pp. 20-21.

36 Zephyris se refiere a la bula « Sublimis Deus » de Pablo Il del afio 1537.

37 Carta del padre Francisco Javier Zephyris al padre Francisco Javier Goettner, doctor en filosoffa y catedratico del
Colegio Superior de Gritz, escrita en la reduccién de Pinches, el 2 de enero de 1727, en M. Matthei, Cartas e
informes..., tercera parte: 1724-1735, N.° 59, pp.192-199, aqui pp. 196-197.
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Las misiones jesuiticas son los tres puntos en los que debe aplicar toda su ingeniosidad de misionero.
al P”;““’"’ del Como ya se ha dicho, la discusién, los argumentos, las razones, los sermones mas
siglo XVIII.

Fuente: Juan Morales
y Eloy, Ecuador. Atlas

oportunos para mover a sus oyentes, no tienen aqui lugar, tampoco las peniten-
cias, disciplinas publicas o las invenciones santas propias de los misioneros en las

histérico - geogréfico, poblaciones y entre hombres civilizados, todo esto aqui no tiene valor alguno.
Quito Ministerio Hachas, cuchillos, agujas, utensillos de hierro, un misionero con la cruz en la
de Relaciones mano, sandalias de cuero en sus pies, con una sotana remendada que no llega a

Exteriores, 1942.

media pierna para que no se enrede en las ramas y espinas, sin medias o calcetines,
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cubierto de viejo sombrero de paja, acompafiado de una viracocha, fusil al hom-

bro, estos son los preparativos necesarios.”*®

La inestabilidad de muchas reducciones y las experiencias negativas en la ins-
truccién catequética de los indios adultos y en la transformacién de las sociedades
indigenas llevaron a que los misioneros concentraran sus esfuerzos con los indios nifios

y adolescentes. Ellos, al menos, fueron més abiertos a las nuevas ideas y cambios.

Desde la colonia portuguesa, el hermano Juan Javier Treyer (1668-1737), de Austria, se
manifestaba en ese sentido: “Con un palabra: los brasilefios adultos no son més capaces para
cosas eternas y espirituales que, en Alemania, un nifio de tres o cuarto afios"*. Mientras, en
Maynas, el misionero Manuel Uriarte recomendaba: “[...] que lo que convenia era poner el

empefio en los nifios, y con los adultos disimular mucho y regalarlos cuanto pudiese.”*’

A lo mismo apuntaba el padre Francisco Javier Veigl (1723-1798), quien sofié con
una juventud indigena auto-civilizadora y auto-evangelizadora, es decir, con una cris-

tiandad indigena, catequizada por los propios nativos:

“Muchos desean ardientemente, pero en vano, como un provechoso medio para la
general aceptacion del cristianismo, que en Quito mismo se instale un seminario
explicitamente para los jévenes de Maynas, para ser enviados, poco a poco, diversos
muchachos de cada nacién, y instruyéndolos, durante dos afios, en una mejor
fundacién, en una digna artesanfa, en la musica, pero, especialmente, en el celo religio-
so y edificante moral, para que ellos después sirvan como ejemplos e instructores en su
patria a sus restantes compatriotas. Sin embargo, esto sélo fue un deseo, porque las
condiciones no se mostraron favorables para insistir. Por lo tanto, los misioneros no
encontraron, en su voluntad, otra posibilidad que transformar su propia casa, en cierto
modo, en un semillero, y asf, la mayoria [de los misioneros], educaron en ellas algunos
muchachos de varios naciones, algunos huérfanos, otros hijos de los indios nobles, y
otros que trajeron desde los bosques; para instruirlos bajo buena proteccién en las
costumbres eclesidsticas, en los correspondientes cantos, en la mdsica instrumental y si

es posible también en algunas artesanfas."*'

Pero los suefios del padre Veigl no se concretaron y asi también se fue sellando el
destino de la mision.

38 J. Magnin, Descripcion de la provincia..., p. 194.

39 Carta del hermano Johann Xaver Treyer a un hermano de la Soc. Jesu en Viena, en Par4, el 16 de marzo de 1705, en
Stocklein, J.: Der Neue Welt-Bott, Vol. I, parte 14, N. 322, pp. 64-67, aqui p. 66: "Mit einem Wort: erwachsne Brasilier
seynd ewiger und Geistlicher Dingen nicht fihiger / als in Teutschland ein Kind von drey bis vier Jahren.”

40

4

Véase M J. Uriarte, Diario de un misionero..., p. 530.

Franz Xaver Veigl, “Griindliche Nachrichten tiber die Verfassung der Landschaft von Maynas in Siidamerika bis zum Jahr
1768", en C. Murr, Reisen einiger Missionarien..., pp. 1-324, aqui pp. 319-320: "Viele wiinschten inbriinstig, aber umsonst, als ein
zur allgemeinen Aufnahme der Christenheit héchst zutrigliches Mittel, dal3 zu Quito selbst ein Seminarium, einzig fiir die
Jugend von Maynas, méchte aufgestellt werden, um nach und nach verschiedene Knaben aus jeder Nation dahin schicken zu
konnen, und erwann zwey Jahre lang in anstindigen Handwerken, in der Musik, besonders aber im Religionseifer und aufer-
baulicher Sitten, mit besserm Grunde unterrichten zu lassen, damit solche nachmals in ihrem Vaterlande ihren iibrigen
Landsleuten zum Beyspiel und Unterricht dienen mochten. Jedoch dieses war nur ein Wunsch, welchen mit Nachdrucke zu
erreichen, bey so beschaffenen Dingen kein giinstiger Anschein sich zeigen wollte. Mithin fanden die Missionarien nichts
anders in ihrer Willkiihr, als ihr eigenes Haus gleichsam zur Pflanzschule zu machen, und liessen es ihnen die meisten angele-
gen seyn, darinn einige Knaben von mancherley Nationen, theils Waysen, theils Kinder der vornehmsten Indier, theils auch
jlingst aus den Wildern hergebrachte zu erziehen, und sie unter guter Obsorge in den Kirchengebriuchen, in den dazu
bestimmten Gesingen, in der Instrumentalmusik, oder auch in einigen Handwerkskiinsten nach Méglichkeit zu unterrichten.”
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[V- EL ASENTAMIENTO DE [LOS PUEBLOS
NOMADES O SEMINOMADES:
UN SUENO NO CUMPLIDO

n gran problema que enfrentaron los misioneros fue convencer a los indios

amazénicos de la necesidad de establecerse en pueblos. La mayoria de las tri-
bus de la Amazonifa eran némadas, como los encabellados del rio Napo, de los que habla
el padre Francisco Niclutsch (1723-1800):

“[...] que también en el bosque no se quedan en un lugar, sino que se trasladan de
un lugar al otro. Ellos tampoco nunca construyen sus casas en el bosque cerca de las
otras, sino muy dispersas, asi que se tiene que caminar muchas veces mas de medio
dfa 0 méas para ir de una casa a la otra. Cuando alguien de una casa muere, ellos lo
entierran, después que fallecid, en el centro de la casa, la queman y se mueven para
otro lugar. Lo mismo hace cuando, después de tres o cuatro afios, las tierras no son
mas productivas. El que estén ya acostumbrados a una vida errante fue también la
causa principal de que no se pudo reunir més de 300 o 400 almas en una misién en
el rio Napo y de que la preocupacién de un pastor fuera bautizar los nifios."** Otros

vivian en grupos familiares muy distantes de otros grupos humanos.

Mucho esfuerzo y tacticas fueron necesarios para acercarse a los nativos y con-
vencerlos de establecerse en las reducciones de los misioneros, con excepcién de los
omaguas que estaban en proceso de formar una sociedad comunitaria. Para el padre
Magnin, quien describe la manera misionera de reducir a los nativos del Alto Marafén,

ellos tuvieron que ser “auténticos cazadores de almas!"*?

“Cuando el cazador ha llegado al lugar en donde sabe que esta la presa que persigue,
entonces llega la hora de emplear las habilidades de cazador, guardar un profundo
silencio, rastrear y seguir la pista como un sabueso hasta que encuentre algtin sende-
ro, asechar con cuidado entre las ramas o incluso encaramarse a los drboles para ver
si aparece alguna cabafia en medio de los desmontes, si se distingue el humo en algtin
lugar o si se oye el sonido de alglin tambor o flauta. Es necesario fijarse hasta en los
monos, si estdn asustados o parecen no tener miedo, porque si huyen es indicio de
que hay gente cerca que los caza y al contrario, si no se asustan, estdn en el caso de
los hombres que al no tener enemigos, viven tranquilos en sus reductos. En fin, hay
que poner mil cuidados més y todo para sorprender a estos primitivos, porque de lo
contrario, la empresa ha fallado y el trabajo esta perdido. Todos huyen como bestias
feroces abandonando sus casas y van a ocultarse en lo més tupido de las selvas sin

42 Francisco Niclutsch, Americanische Nachrichten von Quito und den wilden Indianern in Maragnon, s.1. 1781, pp. 64-65: "[...] wel-
che auch in dem Wald nicht fiir bestindig im alten Ort verharren, sondern bald da, bald dort hinziehen. Sie bauen
auch in dem Wald ihre Hauser niemals beysamen, sondern ziemlich zerstreut also, da3 man oftmals von einem Hause
zum andern einen halben Tag, und auch noch weiters zu gehen hat. Wenn jemand in einem Hause stirbt, scharren sie
ihn kaum als er verschieden, in der Mitte desselben ein, ziinden es an, und ziehen anderswo hin. Eben dies thun sie
auch, wenn nach drey oder vier Jahren die Felder brachen. Dieses schon angewéhnte herumfahren war auch die
Hauptursach, da3 man in einem Pflanzort bey dem FluB Napo niemals mehrer, als etwa 300. oder 400. Seelen hat
zusammen gebracht, und bestund der jahrliche Frucht eines Seelsorgers meistentheils im Taufen der kleinen Kindern."

43 Juan Magnin, Descripcion de la provincia..., p. 194.
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El pueblo de Napo

en Quijos.

Fuente: Gaetano
Osculati, Esplorazioni
delle regioni
equatoriali lungo il
Napo ed il fiume delle
Amazzoni, Mildn,
Fratlli Centenari e
Comp. 2da. ed., 1854.
Fotografia de
Christoph Hirtz.

que sea posible volver a encontrarlos. Pero si la celada se ha tendido con maestria, si

se ha logrado cercar la cabafia y su desmonte sin ser notados, si se actdia de noche o
al despuntar el alba, y si, por fin, se cae sobre ellos todos juntos y al mismo tiempo,

entonces, nadie escapa de las redes, y en esto consiste el arte del cazador."**

Los “cazadores de almas” no sélo necesitaron paciencia en sus entradas, sino también
soportar muchas fatigas y obstéculos en su caza de los nativos. Sus caminos estuvieron
llenos de obstaculos y sus éxitos fueron escasos:

“[...]y si después de las fatigas de estas cacerfas agotadoras, hechas en compafiia de
un centenar de indios y que duran, a veces, cinco o seis semanas, tiene la suerte de
sorprender a uno o dos barbaros sin perder a ninguno de los cazadores. Pero suce-
de a veces que no se coge ninguna presa y que mueren tres o cuatro indios de la
escolta, sobre todo cuando se pasa de una regién célida a un pafs frio, y cuando se
quedan allf dos o tres semanas; en tales casos, sea que se encuentre a alguien o a nin-
guno, la mitad del grupo caerd enferma y morird la cuarta parte de esta mitad.”*

44 Juan Magnin, Descripcién de la provincia..., p. 196.
45 Ibid, p. 197.
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Si las entradas tuvieron “buenos” resultados, el desafio posterior para los misioneros
fue encontrar los métodos eficaces para asentar a los indigenas. Los pueblos cristianos
fueron centros de formacién y educacién. La “civilizacién” y "evangelizacién” fueron los
instrumentos que buscaron la transformacién de los nativos de un estado “semi-huma-
no" a una forma de vida de “verdaderos hombres"*. En las misiones, el orden divino, con

su moral y sus leyes, fue el nuevo fundamento de la sociedad cristiana:

"A éstos buscan y cazan, como fieras, entre las espesuras y escondrijos de estos
espaciosos montes; a éstos reducen en pueblos y les ensefian la ley de Dios,
reconociendo en su conversién la eficacia de su gracia, que de brutos que son, los
vuelve hombres, devastando por medio del Evangelio, lo tosco y barbaro de sus
costumbres, y después los hacen fervorosos y firmes cristianos, que eso en los que
se trasplantan, por lo envejecido del tronco, no siempre se consigue con
perfeccion; los cogollos que de ahi nacen, son los que lo logran y si bien éstos no
son libres de todos los defectos, reinando en varios, aunque muy amortiguado, lo
silvestre de sus raices, sin embargo, con su simplicidad, candidez de &dnimo,
modestia, prontitud y obediencia y su continua asistencia en oir la doctrina de Cristo,

publican a voces con sus nuevas y cristianas costumbres, su victoria y triunfo.”*”

Esta tarea misionera tuvo en el comienzo algo de éxito. Varias tribus incluso llamaron
a los misioneros para reducirlos y vivir con ellos.*® Pero esta situacién no duré mucho. Una
vida controlada, con un estricto plan de dfa, con horas de doctrina y la obligacién de
participar en las misas no fue tan facil de aceptar para los més viejos y los caciques:

“Ellos no reconocen ningln soberania, menos todavia un orden de una constitu-
cién en comtn, ni ley, ni un cierto entendimiento de justicia, ningiin concepto de
una responsabilidad ciudadana ni siquiera doméstica; todos viven como quieren,
en plena libertad, menos inclinados a alguna forma de sumisién”,* sefial6 el padre
Francisco Xavier Veigl.

También influyé el hecho que los lugares elegidos para el asentamiento de los pue-
blos no siempre fueron los adecuados: un clima himedo o més frio causaba enfermeda-
des; la tierra, en tanto, podria probarse infértil y la caza insuficiente. A esto se sumaron
los abusos de poder de las autoridades militares europeas” y la imposicién por la fuer-
za de nuevas costumbres. Asi lo relata el padre Adan Widman (1695-1769) en sus

“Apuntes” sobre conflictos ocurridos en 1753: "Este mismo afio se perdié el pueblo de

46 F X. Veigl, “Griindliche Nachrichten...", p. 290, Carta del Nicolds Schindler al padre Santiago Rospichler, desde la
misién Santiago de Laguna, el 10 de enero de 1736. Véase nota al pie 35.

47]. Magnin, Descripcion de la provincia..., p. 189.

48 Véase Andrés de Zarate, "Relacién de la misién apostélica que tiene 4 su cargo la provincia de Quito, de la Compafifa
de Jesus, en el gran rio Marafion, en que se refiere lo sucedido desde el afio de 1725 hasta el afio de 1735", en P.
Maroni, Noticias autenticas..., p. 417.

49 E X. Veigl "Griindliche Nachrichten...", p. 291: “Sie erkennen dort gar keine Oberherrschaft, ja nicht einmal eine fest-
gesetzte Verfassung des gemeinen Wesens, kein Gesetz, kein sicheres Verstindnis der Gerechtigkeit, keine Fiigung
einer biirgerlichen, oder auch nur hiuslichen Schuldigkeit; sondern jedermann lebt nach seiner eigenen Willkiihr, in
ganzlicher Freyheit, keinem Dinge abgeneigter, als allen Schatten der Unterwerfung.”

50 V¢ase M. J. Uriarte, Diario de un misionero..., pp. 145, 255, 259.
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Tiriri, huyendose al monte los Indios, porque les prohibian ciertas ligas en los pies, ador-
no suyo muy estimado, y mucho mas porque los Viracochas los maltrataban.”' Ademads
influyeron las epidemias y el peligro ante la presencia de los bandeirantes (portugueses de
Paré que buscaban esclavos). Todos estos factores generaron rebeliones al interior de las

misiones de los jesuitas provocando que algunos nativos e incluso tribus salieran de ellas.

Para el padre Veigl, también influyé la naturaleza de los indigenas, dominada por
"una falsa perfidia devotos de la mentira, el engafio, de raptar mujeres, con una larga y
funesta sed de venganza, un frio desagradecimiento y llenos de desconfianza entre si."”?

A su juicio, ello ni siquiera se supera con los afios:

“Esta irracional tendencia a la fuga, que estd en cierto modo en la naturaleza de
todos estos béarbaros, se mantiene también muchos afios, cuando ya estdn muy
lejos de su patria, en medio de los cristianos; esa tampoco desaparece cuando
ellos ya estdn acostumbrados después de muchos afios a vivir como cristianos y
posiblemente instruidos en la ensefianzas y principios cristianos y colmados de

diversos beneficios espirituales y temporales.”?

Entonces, las razones por las que los indigenas abandonaron las reducciones son

variadas. En algunos casos ni siquiera son entendidas por los misioneros:

"Este [ padre Grebmer (1685-1766)] habfa reconstruido el pueblo Santa Marfa con
un tremendo esfuerzo y trabajo y habfa dotado la nueva iglesia con todos los
utensilios necesarios incluso con una imagen tallada de la Santisima Madre de
Dios. Los neéfitos estaban también tranquilos y contentos, hasta que él tomé la
decisién de quedarse con ellos sin ninguna compafia. En un santiamén, en una
noche, todos los indios, incluso las mujeres y nifios, huyeron, excepto de un nifio
de 9 afios que se quedé en la casa del misionero.”*

Asi la fuga de individuos o de grupos desde las reducciones fue cada vez més comtn
especialmente durante el siglo XVIII. Ello llevé al padre Veigl a decir que estos éxodos
fueron “verdaderamente unos de los mas grandes obsticulos para la continuacién del
cristiandad.””

51 Adan Vidman, Apuntes de las cosas mas memorables que pasan y pasaron en la Misién desde el afio 1744 por el P. Adan Vidman,
Coleccién Pastells, serie negra, Vol. 108, Madrid, Universidad Pontificia de Comillas, p. 53.

52 F X. Veigl, “Grindliche Nachrichten..” p. 293: “[...] weil alle Barbaren mehr oder weniger einer falschen
Hinterhiltigkeit, dem Liigen, Betriigen, Weiberentfithren, einer lang verderbten Rachgier, einem kaltsinnigen
Undanke ergeben, und voll MiBtrauen gegen einander sind.”

53 Ibidem: “Solche unsinnige Leichtfertigkeit zur Flucht, welche allen diesen Barbaren schon gleichsam zur Natur geworden
ist, bleibt ihnen aucgh viele Jahre nahngen, wenn sie schon weit von ihrem Vaterlande, mitten unter die Christen
versetzet sind; sie vergeht ihnen kaum endlich, nachdem soe lange an die christliche Lebensart gewéhnt, in den
Glaubens- und Grundsitzen moglichst unterwiesen, und mit vielfiltigen geist- und zeitlichen Wohltaten tiberhauft sind.”

54 F Niclutsch, Americanische Nachrichten..., pp. 56-57: “Dieser hatte das Pflaz-Ort St. Maria mit unbeschreiblicher Miihe
und Arbeit von neuem aufgerichtet, und die neuerbaute Kirche mit allem nothwendigen Gerithe, wie auch mit einem
geschnitzelten BildniB3 der seligsten Mutter Gottes versehen. Es erzeigten sich auch die Neubekehrte ganz ruhig, und
wohl auch zufrieden, also, daB er sich entschlossen, ganz allein, ohne einen Gespan, bey ihnen zu verbleiben: da er
sich aber am mindesten versah, sind in einer Nacht alle Indianer sammt Weib und Kindern davon geflohen, ein eiziger
Knab von 9. Jahren ausgenommen, welcher bey ihm im Haus geblieben.”

55 F X. Veigl, "Griindliche Nachrichten..." p. 293: “Wahrhaftig eine der groBten Hindernisse fiir den Fortbestand des
Christentums.”
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V- INDIOS AMIGOS:
UNA RELACION CONDICIONADA

I -~ a dependencia que tuvieron los misioneros de los indios "amigos”, como el caso
de los gufas y remeros, limité y condicioné las actividades de los jesuitas vivian
en las extensas e inhdspitas dreas de Amazonfa.

Muchas de las misiones jesuitas en la Alta Amazonia fueron inestables. Las rebelio-
nes y levantamientos fueron frecuentes y los nativos que no pudieron soportar més el
régimen jesuita huyeron. Los misioneros para evitar el fracaso del despoblamiento de sus
misiones organizaron nuevas entradas para recoger indigenas y persiguieron a los
fugitivos con el objetivo de convencerlos de volver a las misiones.
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Para evitar fugas, mantener la disciplina y el control en los movimientos de sus pue-
blos, los misioneros restringieron las horas de salida de las misiones. También los indi-
genas mas cercanos a ellos como los xeberos necesitaron pedir permiso a los padres

jesuitas para salir de las misiones a cazar, pescar u otras importantes actividades.”®

Dentro de este panorama se puede entender que los “indios amigos” fueron necesa-
rios para el desarrollo y consolidacién de las misiones. Ellos realizaron las entradas
donde “cazaban”, "invitaban” o “secuestraban” (por algtin tiempo limitado, para conocer
la vida en las misiones) a los nativos que se encontraban en las montafias y bosques. Les
correspondié, ademds, acoger y enseflar el movimiento de la misién a los recién
llegados. Gracias a ellos las misiones pudieron continuar funcionando, pues, aseguraron

una permanente afluencia de nuevos indigenas a la misién.

La dependencia de los misioneros del apoyo militar indigena en sus expediciones,
ya sea por el conocimiento del territorio como por la escasez de soldados espafioles,
abrié las puertas a relaciones de amistad y confianza entre los misioneros y sus indige-
nas aliados. En especial porque los gobernadores de Maynas no pudieron enviar auxilio
militar debido a que los frecuentes levantamientos indigenas provocaron una crénica
carencia de soldados espafioles. Asi, en sus lejanas e aisladas misiones, los jesuitas no
pudieron esperar una asistencia militar de los espafioles por lo que la seguridad en las
misiones y en especial en sus viajes misionales dependié de las tropas indigenas.

Ante tal situacién, el gobernador de Maynas, Jéronimo Vaca, ordend la creacién de
un ejército indigena en cada pueblo misionero. Todos los hombres de entre 18 y 50 afios
fueron obligados a servir en estas tropas, encontrdndose entre los soldados indigenas
capitanes, alférez y sargentos cuyos grados militares fueron reconocidos.”” Como en
cada misién habitaban varias diferentes etnias, cada uno de ellas formé su propia com-
pafifa bajo sus comandantes,’® no mostrando las milicias una gran uniformidad.
Entonces no era posible ver en ellas formaciones profesionales, sino mas bien un grupo

de guerreros con una semanal formacién militar basica.””

A estas milicias les correspondié realizar entradas en busca de nuevos indigenas
para las misiones. Estas acciones fueron frecuentes y el padre Widman menciona que
sélo entre los afios 1750 y 1761 €l tuvo conocimiento de al menos 39 entradas en las
que se capturé 3.000 nativos en las montafias y bosques, los cuales fueron llevados a las

reducciones de los jesuitas.®

56 Francisco de Figueroa, "Ynforme de las missiones de el Marafion, Gran Pard 6 Rio de las Amazonas (1661)", en F. de
Figueroa C. de Acufia, Informes..., p. 190; la prohibicién de salir de las misiones sin licencia de los padres fue més tarde
comin, véase F. Niclutsch, Americanische Nachrichten..., p. 59: "[...] y pidieron, (como es comin en las misiones) con
muy decentes y amables gestos para licencia de salir el dia siguiente al bosque.” (“[...] und begehrten, (wie es in der
Mission gebrauchlich ist,) mit ganz sittsamen und freundlichen Gebiarden um ErlaubniB3, den nichsten Tag in den
Wald zu gehen.").

57 J. Chantre y Herrera, Historia de las misiones..., pp. 605-606.

58 F X. Veigl, “Griindliche Nachrichten...", p. 36.

59 Chantre y Herrera trata en el Libro XI, Capitulo VI el asunto de las milicias de los pueblos, pp. 605-609.

60 A Vidman, Apuntes..., pp. 49-74.
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A los xeberos -primer grupo étnico en Alto Marafién que los jesuitas evangelizaron
y una de las pocas etnias que hasta hoy sobreviven en las tierras bajas de Perd-°' les cupo
un "excepcional papel como aliados de los espafioles y misioneros”.®> Como grupo con
el cual se produjo el primer contacto con los jesuitas, su misién sirvié como modelo para
las posteriores. Jean Pierre Chaumeil caracterizé las misiones de los xeberos (La
Concepcién) y de los omaguas (San Joaquin) como “misiones modelos” en las que los
Jesuitas juntaron “un mosaico de naciones” convirtiéndose en “verdaderos laboratorios

experimentales” para los misiones en el Alto Maraién.®?

Sin embargo, las relaciones no siempre fueron arménicas. Los colonos de Borja, la pri-
mera ciudad espafiola en el territorio de los maynas, necesitaron indios encomendados para
sus haciendas. Los indigenas maynas fueron los primeros obligados a aceptar su sumisién
bajo del imperio espafiol y fueron repartidos a los espafioles de Borja. Los xeberos no acep-
taron ser sometidos por medio de la fuerza, tanto que el padre Lucas de la Cueva, su primer

misionero, cuenta que ellos preferian suicidarse que caer en las manos de los espafoles.®*

M3s tarde, los xeberos se convirtieron, en las expediciones, en los més leales “indios ami-
gos” de los misioneros. Chantre y Herrera los describe como indios ejemplares: “Su rendi-
miento y subordinacién 4 los que manden es ejemplar, y en los mayores riesgos y peligros de
la vida no saben jamas dejar su puesto, y en él se mantienen firmes hasta morir 6 sujetar al ene-
migo."® Ellos sirvieron a los jesuitas en sus entradas como tropas asistenciales, “cazando” asf
maés almas para las misiones. As{ los xeberos pacificaron pueblos
vecinos, capturaron los indios fugitivos de los misiones, cumplie-
ron acciones punitivas contra indigenas rebeldes y se transforma-
ron en verdaderos guardaespaldas para los misioneros y los espa-
fioles.®® Su cooperacién como intérpretes y en las entradas les valié
el titulo "indios amigos™” que les dieron misioneros y espaiioles.

Pero su colaboracién con los misioneros tuvo también efec-
tos negativos para los xeberos. Un ejemplo de ello ocurrié en
1666 cuando el padre Francisco de Figueroa (1607-1666) acom-
pafiado por seis xeberos realizé una visita a la misién Santa Marfa
de los Cocamas. Llegando al rio Apena fue asesinado por un
grupo de indigenas liderado por un cocama. Los cocamas, chepe-
os y maparinas se habfan alzado en contra los espafioles. Los
rebeldes tomaron la cabeza del padre como trofeo, mataron a
varios de su milicia y atacaron la reduccién de los xeberos matan-
do otros 44 de ellos por su colaboracién con los europeos.®®

61 Véase John Bendor-Samuel, “The Verbal Piece in Jebero, en Suplemento de Word", Mongraph. 4, Vol. 17, Nueva York 1961.

62 Alexandra V. Roth, "The Xebero ‘indios amigos? Their part in the ancient province of Mainas,” en Marfa Susana
Cipolletti, coord., Resistencia y adaptacion nativas en las tierras bajas Latinoamericanas, Quito, 1997, pp. 107-122, aqui p. 107:
“[...] the Xébero and their exceptional réle as allies of the Spaniards and missionaries".

63 J P Chaumeil, “Introduccién...”, p. 19.

64 Vesse Ann Golob, The upper Amazon in bistorical perspective, Nueva York, 1982, pp. 142-143.

65 | Chantre y Herrera, Historia de la misiones..., p. 143.

66 F de Figueroa, "Ynforme de las missiones...", en F. de Figueroa y C. de Acufia, C., Informes..., p. 171.
67 Ibid.

68 | Chantre y Herrera, J., Historia de las misiones..., pp. 229-231.
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A pesar de que los xeberos se transformaron en guerreros aliados, aceptando por un
lado la sumisién a los padres jesuitas, mantuvieron en parte su forma de vida como caza-
dores y guerreros. Sin embargo, su alianza fue condicionada. Ellos cooperaron con los
misioneros porque podrian esperar expediciones contra sus enemigos y recibir regalos
de los jesuitas por su servicio. Una muestra de esto ocurrié en 1654 cuando los xeberos
y otros indios (aguanos y cocamas) acompafiaron al padre Raymundo de Santa Cruz en
la busqueda de un camino més corto a Quito. La expedicién se perdié en la regién de
rio Napo. El misionero envié cinco xeberos adelante para explorar el camino, pero ellos
fueron asesinados por los encabellados. Ante esta experiencia, los xeberos, tan estima-
dos por su coraje, rehusaron continuar el camino. El padre intenté calmarlos aseguran-
dolos que sus compafieros habfan subido al cielo, pero sélo la promesa de regalos y una

triunfante recepcién en Quito los convencié para continuar la expedicién.®”

Otro motivo para que los xeberos acompafiaran a los misioneros en sus entradas fue la
posibilidad de venganza contra sus tradicionales enemigos como se habia mencionado ante-
riormente. El padre Adan Widman informa sobre un evento ocurrido en 1758 en el que los
xeberos ayudaron en la bisqueda de fugitivos Maynas. Los xeberos no estuvieron contentos
s6lo con capturarlos, sino que asesinaron algunos de ellos.”® El padre Lucas de la Cueva tam-

bién relata el gran 4nimo demostrado por los xeberos en los asaltos a las “naciones barbaras':

“Pero los Xéberos, con la noticia que ya tienen de las naciones barbaras de este
rio, gastan muy aprisa lo que se trae, para con esta ocasién tenerla de asaltarlas y
acometerlas con pretexto de necesidad, sin reparar en su riesgo y mio, que lo es

- 7
siempre grande."”

Los xeberos actuaron en forma inteligente y muy pragmética cuando tomaron la
decisién de cooperar con los espafioles. Como su territorio estaba cerca de la ciudad
Borja, ellos no tuvieron ninguna oportunidad de evitar su influencia. Rodeados por sus
enemigos tradicionales no les quedé otra alternativa que buscar un modo de vivir con
los europeos. Su colaboracién con los espafioles y misioneros les abrié la posibilidad de
modernizar su tecnologfa (sus armas e instrumentos para la caza, etc.) y tener una ven-
taja sobre sus tradicionales enemigos, los maynas, que habian sido antes militarmente
superiores a los xeberos’?. La colaboracién con los jesuitas también los liberé y les dio
proteccién del brutal sistema de la encomienda. Su cooperacién, colaboracién y adap-
tacién en las misiones de los jesuitas del Alto Marafién fueron una estrategia de super-
vivencia y no, aparentemente, una verdadera amistad con los europeos’®. Tal vez por

todo ello han sobrevivido como etnia hasta hoy.

Un papel similar tuvieron los omaguas. Ellos fueron ya antes de la llegada de los euro-
peos "una de los tribus mas poderosas del Amazonas y sus rfos tributarios.””* Su territorio

69 Sobre esta expedicion, véase Ibidem, pp. 163-170.
70 A. Vidman, Apuntes..., p. 61.
71p, Maroni, Noticias autenticas..., p. 234.

72 La ventaja de los maynas era principalmente en el uso de canoas, una movilidad que los xeberos desconocfan. Véase
J. Chantre y Herrera, Historia de las misiones, p. 122.

73 Véase también A. V. Roth, “The Xebero ‘indios amigos’...”, p. 115.

74 Sobre los omaguas véase Ulrike Prinz, "Los Omagua entre resistencia y adaptacion (1542-1768)", en M. S. Cipolletti,
Resistencia y adaptacién nativas..., pp. 77-106, aqui p. 78.



86

JESUITAS EN LA AMAZONIA: EXPERIENCIAS DE BRASIL Y QUITO

La Mision de San
Joagquin de Omaguas,
de acuerdo a una
acuarela de Francisco

Requena y Herrera,
siglo XVIII.

se extendfa a lo largo del rio Napo hasta llegar al Amazonas, en total mas de 200 leguas
(que forman hoy parte de Colombia, Pert y Brasil).

Como los xeberos, los omaguas colaboraron luego de conocer las ventajas que les
traia el contacto con los europeos. El recibir herramientas y aumentar su esfera de
influencia gracias a la cooperacién con los misioneros los abrié a aceptar, por lo menos
desde el punto de vista formal, el cristianismo. El hermano Pedro Limén relata:

“Son sin embargo de importancia para las entradas que se han de hacer 4 las
naciones circunvecinas que son muchas, por ser briosos, valientes y buenos cano-
eros y tener exploradas 4 todas estas provincias. Muestran amor & los espafioles,
aunque hay poco fiar en ellos, porque naturalmente son traidores.””

Bajo de la proteccion de los jesuitas y alejados de los encomenderos, los omaguas
pudieron conservar muchos elementos de su cultura. Como asistentes en las entradas, ellos
cultivaron su ser como guerreros y controlaron el comercio en el Alto Amazonas. Se trans-
formaron en “socios ideales””® de los espaiioles. Su alianza con los espafioles y en parte del
Brasil con los portugueses aumenté su agresividad contra las naciones vecinas y sus enemi-
gos tradicionales. Al parecer siempre existié una cultura esclavista entre los omaguas, pero

debido al intenso contacto con los europeos, el nimero de los esclavos de otras naciones

75 Relacién del hermano Pedro Limén, en P. Maroni, Noticias autenticas..., p. 216.
76 U. Prinz, "Los Omagua...", p. 84.
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crecié. El padre Cristébal de Acufia (1597-1670/1676?) mencioné en el siglo XVI que los
omaguas tenfan esclavos. El franciscano, Laureano de la Cruz, en su visita en 1647 encon-
tré en sélo un pueblo cinco esclavos y al fin del siglo XVII Samuel Fritz habla de uno o dos
esclavos en cada casa.”” La venta de esclavos significé una proteccién para el propio pue-
blo contra los bandeirantes (esclavistas) de Pard y el acceso a articulos necesarios, entre ellos
herramientas. Los bandeirantes no distinguieron entre las etnias y persiguieron también a los

omaguas. Ese peligro los presioné a buscar un refugio bajo la proteccién de los jesuitas.”®

El misionero que los conocié mejor que todos fue el Bohemio Samuel Fritz (1673-
1725) quien creé 38 misiones entre el fin del siglo XVII e inicio del siglo XVIII. La
misién principal fue San Joaquin de Omaguas. Sin embargo, este éxito de la evangeliza-
cién de los omaguas fue condicionado. La adaptacién que ellos tuvieron al cristianismo
no fue tan profunda. Samuel Fritz no podia eliminar sus "borracheras” y su atencién a la
doctrina cristina fue limitada. El padre Fritz reclama que los omaguas no mostraron
mucho interés en la catequesis porque “[...] mientras los estoy catequizando se divierten
y parlan.”” Desde la perspectiva de la evangelizacién podemos constatar que en la tribu

omagua no se desarrollé el cristianismo de mejor manera que en otras etnias.*

A largo plazo los omaguas tuvieron que pagar las cuentas por su alianza con los
espafioles en las expediciones represivas después de alzamientos de fin del siglo XVII.
Fueron hostigados por su amistad con los espafioles. Los ticunas tomaron venganza con-
tra los omaguas asesinando una hija de un cacique omagua cuyo padre que habia dado
informaciones a los espafioles. Fritz relata

“En San Pablo me infirieron cémo los Ticunas, que se habian dado por amigos &
la tropa espafiola, daban muestras de no querer perseverar en la amistad, pues a
un indio Pano que habia quedado muerto en una refriega, [...] También 4 la hija
del cacique Omagua de Guacaraté, que tenian cautiva desde nifia, ahora la habian
muerto, diciendo que la mataban porque su padre habia dado noticia de ellos y

de sus tierras 4 los espafioles.”!

A medida que los omaguas fueron vistos como traidores, sufrieron més hostilidad de
parte de sus vecinos. Por tanto, su colaboracién con los espafioles se convirtié en menos
ventajosa y una gran parte de ellos traté de disolver su alianza con los espafioles y misione-
ros. Asi, los omaguas mismos se rebelaron. Una conspiracién del cacique payoreva en San
Joaquin de Omaguas fue descubierta y sancionada. El haba invitado a los caumaris y pebas
a incendiar la iglesia y la casa del padre matdndolo a él y a los indios leales al padre®*. En la
reduccién San Pablo, los omaguas rebeldes se congregaron para actuar contra los misione-
ros. Una inspeccién mostré que ellos se animaban con sus “idolos” y la droga curupd.®®

77 Véase U. Prinz, "Los Omagua...", p. 88.

78 Sobre los bandeirantes y el sistema de los “rescates” de indios esclavos véase Georg Thomas, Die portugiesische
Indianerpolitik in Brasilien 1500-1640, Berlin, 1968, pp. 33-41.

79 Carta del padre Samuel Fritz al padre Diego Francisco Altamirano (1693), “El P. Samuel Fritz", en Diario, Quito,
presentado por Hernén Rodriguez Castelo, 1997, p. 115.

80 Asi también piensa Ulrike Prinz, (“Los Omagua...", p. 87).
81g, Fritz, Diario, (afio 1697), pp. 119-120.

82 Ibid., (afio 1701), pp. 129-130.

83 Ibid., p. 130.
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Finalmente las buenas condiciones para una alianza con los misioneros desaparecie-
ron al fin del siglo XVII. Los omaguas sufrieron los asaltos de los bandeirantes portugue-
ses y con ellos se extendié la epidemia de viruela. Todo ello llevé a alzamientos que ocu-
rrieron exactamente cuando los espafioles dieron més presién para el asentamiento de
los indigenas en Amazonia. Por falta de dinero y soldados fue necesario, en ese tiempo,
establecer los indigenas en pueblos cristianos para mostrar asi su presencia en la fronte-
ra. La funcién de las misiones entre los omaguas, segtin el visitador padre Andrés de
Zarate, se esperaba “que sirva de freno 4 los portugueses, y también 4 los indios recién
convertidos.”® Los omaguas fueron forzados a permanecer en los pueblos cristianos tra-
yendo como consecuencia que las epidemias se extendieran més rapidamente y quedan-
do més expuestos a los asaltos de los bandeirantes. Los omaguas, antes tan poderosos (en
la primera época de la conquista se calculan de 16.000 personas, en 1681 su poblacién

84 A de Zarate, "Relacién de la misién...", p. 402.
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disminuyé a 7.000),% fueron en el siglo XVIII victimas de su localizacién en los limites
de los dos imperios ibéricos, con que los cuales ellos no podrian competir.

Cuando las condiciones de cooperacién con los ibéricos cambiaron, debido a la
presién sufrida en la zona limitrofe, la tnica solucién que tuvieron los omaguas para
escapar a estos peligros fue la fuga a remotas regiones de la Amazonia, varias de ellas
ocurrieron en el siglo XVIII.%

Asi, una vez terminadas las ventajas de una relacién estrecha con los esparioles, los “indios

amigos” dejaron de colaborar con los jesuitas lo cual incidi6 en el destino de las misiones.

VI- LA DIFICIL CONVIVENCIA:
CONFLICTOS INTERTRIBALES

as diversas etnias y tribus que vivian en la Amazonia en los siglos XVII y XVIII

no siempre estaban acostumbradas a convivir de manera pacifica. Por el contra-
rio, lo mds comun fue que se produjera una cierta forma de hostilidad entre las diferen-
tes tribus. Las rivalidades por la apropiacién de territorios para la caza, pesca o cultivos
entre los nativos semi-némadas y etnias mas asentadas, como por ejemplo los omaguas,
fueron normales en la Amazonia:

“Las diversas naciones se hacen con frecuencia la guerra, se matan y destruyen,
sin hacer caso de las alianzas que a menudo convienen entre ellos. Sus guerras son
de diferentes maneras: algunas a cara descubierta, enviado a avisar al contrario
que para tal dia esté prevenido, lo cual si éste recibe con brio, muchas veces ahi
se acaba la diferencia, pero de ordinario las hacen a traicién, de noche o en tal
tiempo que no pueden ser descubiertos, cayendo de repente encima del contra-

rio, matando a los hombres y viejos y llevandose las demds mujeres y nifios.”®”

Pero los conflictos no sélo se limitaron a las relaciones entre las diversas tribus tam-

bién alcanzaron a los diversos grupos que integraban una misma etnia:

“[...] por lo comun viven entre sf refiidos, por ende uno aborrece la vecindad del otro,
habitando muchas veces aun el padre, del hijo, y el hermano, del hermano, apartados
largo espacio de camino, juntandose sélo en ocasién de su borracheras, que se rema-
tan comunmente con sangrientas muertes y despojos, en que se llevan los unos 4 los
otros cautivos los hijos y mugeres. De aqui es, que asi que el Padre procura de juntar-
los en un pueblo, se resisten muchos alegando sus antiguas rifias y enemistades [ ...]"

85 Véase U. Prinz, "Los Omagua...”, p. 95.

86 Udo Oberem, “Un grupo indigena desaparecido del Oriente Ecuatoriano”, en Revista de Auntropologia, 15-16, Sdo Paulo,
1967, pp. 149-170, especial pp. 163-164; Juan de Velasco, Historia del reino de Quito en la América Meridional, tomo 111 y
parte I1I, Quito, 1998, pp. 444-454 (sobre las rebeliones y epidemias y su negativo impacto en las misiones).

87]. Magnin, Descripcion de la provincia..., p. 188.

88 A. de Zarate, "Relacién de la Misién...", p. 418.
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nte este panorama, una tarea prioritaria de los misioneros fue la paciticacién de

Ante est , t t de | fue 1 f d

los nativos en la frontera de los imperios ibéricos, ademas de su evangelizacién. El asen-
i

tamiento de los nativos en pueblos cristianos, las misiones jesuiticas, fue una posibilidad

para controlar y canalizar estos conflictos intertribales. Se buscé transformar a los indi-

genas “salvajes” en hombres “civilizados”, terminar las guerras y con ello lograr la paci-

ficaciéon entre las tribus y también entre los nativos con los espafioles y portugueses.

Pero para avanzar en este objetivo, los jesuitas tuvieron que enfrentar un gran obs-
taculo: la falta de misioneros. La escasez de ellos limité las posibilidades de expandir su

proyecto de evangelizacién:

“[...] era indecible la falta de Misioneros, para mucha mies. Tratabase con ardor la
reduccién de los Xibaros alzados: Los Omaguas huyendo del Portugués pedian
Misionero. Los Rios Pastaza y Napo convidaban con sus pobladores. Mas la

Corte ocupada en su levantamiento de Portugal, no enviaba Misioneros.”’

Para no perder la salvacién de miles de almas, la tnica solucién a este dilema, fue
concentrar las diferentes etnias y grupos en reducciones comunes. Se traté de una
solucién pragmaética. La esperanza de los jesuitas fue concentrar su trabajo en misiones
centrales atrayendo, invitando, “cazando” y recapturando los nativos. En un primer
momento poblaron una reduccién con grupos pertenecientes a las mismas etnias.
Después intentaron reunir también a diferentes tribus en un mismo pueblo. Pero la
realidad se mostré complicada. La concentracién de diferentes grupos tribales y etnias
en una misma reduccién creé problemas de convivencia. El resultado fue la formacién

de diferentes barrios al interior de una reduccién como describe Magnin:

“[...] reinando entre varios tal tenacidad en no querer unirse juntos en un pueblo,
aunque sean parientes o poco distaren, por la antipatia natural que entre si se
tienen, que a veces €so, solo por fuerza se consigue, viviendo entonces en barrios
diferentes; y hay casos en que si la nacién no pasare de uno, éste hard su juego
aparte, como si fueran muchos, no solo en su casa, sino también en los caminos,

comiendo separado, mientras los demds comieren juntos.””

La separacién incluso produjo que la Iglesia en la misién tuviera “puertas diferentes
para los barrios respectivas de las diversas naciones.”'Asf fracasé, por mucho tiempo, el
intento de crear un grupo integrado, un sélo grupo intertribal o interétnico unido bajo

el régimen jesuitica.

En estas misiones mixtas crecié una atmdsfera de desconfianza, especialmente
porque la mayoria de los grupos nativos no estaban acostumbrados a vivir en comuni-
dades grandes:

89 Javier Veigel, Compendiosa noticia Cronolégica de lo trabajado en la conquista del Ucayale por el P Javier Veigel, en Coleccién
Pastells, serie negra, Vol. 108, Madrid, Universidad Pontificia de Comillas, p. 44.

907, Magnin, Descripcion de la provincia..., p. 151,
91 ] Chantre y Herrera, Historia de las misiones..., p. 143.
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“Hablando de estos pueblos indios, no hay que entender por ello grandes nacio-
nes, a la manera de las de Europa, sino pequefias tribus, que viven en perpetua
guerra con sus vecinos... Una tribu no se compone normalmente mas que de 6 a

12 linajes o 'casa’ y cada 'casa’ comprende 50 a 100 familias."*

Una excepcién fueron los omaguas que se encontraban en proceso de organizarse
como nacién en los tiempos de las misiones jesuitas. Para las demads tribus, la familia era
su comunidad que, eventualmente, podia extenderse a otros grupos hasta formar una
estructura tribal con caciques y chamanes, los cuales tenfan mas bien la funcién de lide-

res en tiempos de conflictos, no de autoridad permanente. Fueron los misioneros quie-

nes crearon en sus misiones un sistema de caciques con funciones fijas y de gobierno.

Si ya fue dificil para los indigenas convivir con grupos afines y cercanos, les resul-
t6 casi imposible hacerlo con otros grupos que habian sido sus tradicionales enemigos.”®
Las enfermedades o la envidia entre los diferentes grupos del pueblo fueron los deto-
nantes de conflictos en las reducciones, terminando incluso con violencia contra los
misioneros o creando rebeliones y fugas. Cuando una muerte se producfa, sin causa
aparente, los nativos, muchas veces inculparon a un chaman de una tribu enemiga de
ejercer brujerfa contra el fallecido.”*

92 Carta del padre Wenceslao Breyer a su hermano, sacerdote jesuita en Praga, escrita en la reduccién de Santiago de
Laguna, el 18 de junio de 1699, en M. Matthei, Cartas e informes..., primera parte: 1680-1699, pp. 247-255, aqui, p. 252.

93 Algunos ejemplos sobre la resistencia de algunos grupos convivir con otros, sean amigos o enemigos, los muestra J.
Chantre y Herrera, Historia de las misiones..., p. 373; también M. J. Uriarte, Diario de un misionero..., p. 237.

94 Véase M. J. Uriarte, Diario de un misionero..., p. 209.
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“Las cordilleras”.
Fuente: WH.G.
Kingston, On the
banks of the Amazon,
Edinburgh, T. Nelson
an Sons, 1872,
Fotografia de
Christoph Hirtz.

A pesar del dificil panorama, los jesuitas insistieron en el modelo y lograron avan-
ces en la convivencia interétnica en la Amazonia en los afios anteriores a su expulsién.
Sin embargo, ello no pudo ser consolidado por la partida de los misioneros, en 1757, de
los territorios portugueses y en 1767 desde los espafioles.

VII- UN CAMINO DOLOROSO:
EL AISLAMIENTO DEL MISIONERO

4 as largas distancias entre una misién y otra y el aislamiento de los misioneros
produjeron melancolia en muchos de ellos. Como relata el visitador de las misio-

nes, padre Zarate, quien se refiere al “"desconsuelo de los pocos misioneros que en aquel
triste retiro apartados los unos de los otros muchas jornadas de camino, sin poder comu-

nicar entre si sino sélo de tarde en tarde.””

El padre pedro Gastner (1689-1726) de Baviera relata al padre Francisco Javier
Hallauer, superior de la provincia Germania Superior, en una carta del 1722, el largo y
dificil viaje a Quito, "las penurias” y “los peligros”:

“La navegacién por el rio Magdalena se nos hizo muy pesada. Los doce misioneros
nos embarcamos en dos canoas tan fragiles que parecian més bien aptas para el juego
de muchachos en agua tranquila que para emprender en ellas un viaje tan largo por
un rio ancho y de impetuosa corriente. En la parte media de dichas embarcaciones
se habfa levantado una choza de ramas de palmera en forma de un cono estrecho,
bajo el cual los misioneros podian refugiarse con todo su equipaje. Estdbamos tan
estrechos y apretados en aquella guarida que no podiamos extender los pies sin
molestarnos mutuamente. Los veinte indios que constituian nuestra tripulacién con-
tribuyeron con sus continuos gritos y alaridos a hacer atin mas fatigoso el viaje."”

La visién del padre Gastner también fue compartida por el padre Zephyris, que

~ e .. . . .
senal6: “Los viajes de un lugar a otro son en extremo peligrosos. Por tierra no hay cami-

no, pues todo es selva y montanas.””’

95 A. de Zirate, “Relacién de la Misién...”, p. 413.

96 Carta del padre Pedro Gastner al P. Francisco Javier Hallauer, escrita en Quito, el 21 de mayo de 1722, en M. Matthei, Car-
tas e informes, sequnda parte: 1700-1723, (Anales de la facultad de teologfa, Vol. XXI, Santiago, 1970) pp. 249-251, aquf p. 249.

97 Carta del padre Francisco Javier Zephyris a sus nobles padres, escrita en Chilio, cerca de Quito, el 19 de julio de 1725,
en M. Matthei, Cartas ¢ informes..., tercera parte: 1724-1735, pp. 187-190, aqui p. 189.
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“Pasaje del rio No sélo las deficientes condiciones de transporte fueron complicadas, sino también

p COS“’:’W; - la naturaleza que se probaba como un gran obstéculo para los misioneros. Como sefia-
uente: Charles

. u 16 Gastner en su carta:
Wiener, “Amazone et

cordilleres”
[1879-1882], en Le “Habiendo terminado el viaje y tomando en cuenta que ninguno de nosotros sabfa
tour du monde, tomo montar a caballo, no puede cesar de admirarme que ninguno de nosotros no se
., XLVIy XLV, hubiera accidentado en los pantanos, pozos y quebradas; ni precipitando a los abis-
Edouard Charton, edit., )
b mos desde las rocas suspendidas
Paris, 1883. ) )
Fotografia de sobre el vacio, ni ahogado con su
Christoph Hirtz. mula en los rios correntosos que

atravesamos, ni hubiera sido arre-
batado por los remolinos, ni pica-
do por los escorpiones que fre-
cuentemente encontrdbamos en
los lugares donde dormiamos,
metidos, incluso, en nuestras botas
y en la ropa.’{ ...] En estos y mil
otros peligros, en la conservacién
de nuestra salud en un clima tan
malo, experimentamos visible-
mente la proteccién divina que
nos permitié alcanzar nuestra
meta no sélo con vida sino tam-
bién con salud. No es que no
sintiéramos el veneno de los ele-
mentos, que nos produjo abscesos
y heridas supurantes; pero, a través
de todo, la Providencia de Dios

nos guardé y puso a salvo."®

Como se muestra en esta carta y en
la mayoria de las que escribieron los
misioneros para referirse al tema, la
Providencia Divina es sefialada como la
fuerza que los ayuda a enfrentar los
peligros del viaje y también a soportar
el aislamiento que los misioneros sufrie-

ron viviendo muy alejados unos de

otros y en medio de “indios barbaros".

También los desanimé la falta de materiales esenciales para sus reducciones -herramientas,
vino, hostias, ropa, libros, papel etc.- y de refuerzos para la misién. En su catalogo de
los obstaculos de la misién, Wensceslao Breyer menciona estos factores:

98 Carta del padro Pedro Gastner al padre Francisco Javier Hallauer, escrita en Quito, el 21 de mayo de 1722, en M.
Matthei, Cartas ¢ informes..., segunda parte: 1700-1723, pp. 249-251, aqui pp. 250-251.
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“No sélo es dificil conseguir los regalos que necesariamente han de hacerse a los
indios, sino también escasea el vino de misa. Hasta Quito el camino es por lo
menos 200 horas. [...]. Hace poco tres o cuatro de nuestros sacerdotes de la
misién de S. Borja han tenido que abstenerse de celebrar misa por falta de hostias

y de vino."”’

Francisco Javier Zephyris escribié a sus padres, desde una hacienda jesuitica, en

1725, sobre los inconvenientes que un misionero tiene que soportar en las misiones:

“Entre todos los inconvenientes que cohiben a los sacerdotes a dirigirse a las misio-
nes estan en especial la muchedumbre de animales venenosos o sedientos de san-
gre que pululan en las mérgenes del Marafién, ante todo los tigres, leones, viboras,
escorpiones y ranas de tamafio descomunal. De estas tres tltimas especies de ali-
mafias el misionero no se halla al abrigo ni en su propia casa: ora sorprende bajo
la cama, la mesa o alglin cajén una serpiente; ora camina por alli o por alld un
escorpion, ora pisa una rana; ora, mientras estd comiendo se le cae alguna de aque-
llas sabandijas desde el techo de paja en su plato. Fuera de eso por todas partes
marchan hormigas, pican mosquitos, zumban moscas y se arrastran babosas, que
todos juntos son la constante pesadumbre del misionero, impidiendo también la

devocién y atencién durante la celebracién de la misa y la oracién.”'®

Pareciera ser que todos los elementos estuvieron en contra del misionero y su
misién. Los animales venenosos molestaban por todas partes, complicando la vida y tra-
bajo del misionero y, como opositores y aliados del diablo, no sélo fueron una molestia

para el sacerdote, sino también para su trabajo evangélico.'"!

El aislamiento de los misioneros toca hasta su propia salvacién o su vida espiritual.
Zephyis expresa dicha preocupacién en la misma carta a sus padres:

“Las inmensas distancias son la causa de que cuando un misionero quiere confesar-
se no encuentre a ningin sacerdote a su alcance, y cuando enferma, esta noticia
llegue al sacerdote méas préximo de 40 a 80 leguas de camino en los momentos en
que el enfermo ya estd muerto. Una vez muerto hay que esperar mucho tiempo
para que todos los miembros de la provincia reciban el aviso correspondiente y se
comiencen a celebrar las misas y hacer las oraciones por el difunto, como lo pres-

criben nuestras constituciones.”*?

99 Carta del padre Wenceslao Breyer a su hermano, sacerdote jesuita en Praga, escrita en la reduccién de Santiago de
Laguna, el 18 de junio de 1699, en M. Matthei, Cartas ¢ informes..., primera parte: 1680-1699, pp. 247-255, aqui, p. 254.

100 Carta del padre Francisco Javier Zephyris a sus nobles padres, escrita en Chilio, cerca de Quito, el 19 de julio de
1725, en M. Matthei, Cartas ¢ informes, tercera parte: 1724-1735, pp. 187-190, aqui pag. 189.

101 Véase Peter Downes,"Die Wahrnehmung des Anderen. Jesuitenmissionare und Indios im Neuen Welt-Bott", en Meier,
Johannes (Ed.): Sendung — Eroberung — Begegnung: Franz Xaver, die Gesellschaft Jesu und die katholische Weltkirche im Zeitalter des
Barock (Studien zur AuBereuropiischen Christentumsgeschichte (Asien, Afrika, Lateinamerika)/Studies in the
Historry of Christianity in the Non-Western World, ed. por Klaus Koschorke / Johannes Meier, Vol. 8), Wiesbaden,
2005, pp. 341-354, especial pp. 341-344.

102 Carta del padre Francisco Javier Zephyris a sus nobles padres, escrita en Chilio, cerca de Quito, el 19 de julio de
1725, en M. Matthei, Cartas ¢ informes..., tercera parte: 1724-1735, pp. 187-190, aqui p. 190.
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Adan Schiffgen (1698-1767), de Aschaffenburg, en Baviera, encontré a su hermano
jesuita, Ignacio Michel, después de un viaje de dos meses desde Quito, en la primera
misién en su camino a Maynas. Con gran dolor vio que estaba “en su lecho de mori-
bundo, sin ninguna ayuda humana, ya que los indios lo habian abandonado sin
misericordia y retornado a sus selvas.”'%® El padre Schiffgen se preocupé no sélo de la
enfermedad del padre Michel, sino también de su abandono espiritual:

"También carecfa de auxilios espirituales, ya que en la vasta isla en la que su misién

habfa sido levantada hace poco, era el tinico misionero. Habrfa muerto miserable-
11104

mente si la Providencia no me hubiera conducido hasta alli para auxiliarlo.

_..-l‘ > -

El padre Schiffgen le dio comida y escuché su confesién, celebré una misa con el
enfermo y le dio la comunién. “Esto tuvo tal efecto sobre el enfermo que no solo se
repuso espiritualmente, sino que también en su salud corporal.”'® Los dos padres viaja-
ron durante ocho dfas a la misién méas cercana, donde el padre Nicol4s Schindler tomé
cuenta del enfermo.

La falta de consejo espiritual y, en la vida cotidiana, de un hermano compaiiero, la
resume Zephyris con las siguientes palabras: "La vida de un misionero del Marafién es
més ardua que su muerte. Su Gnico consuelo es la misa cotidiana, en la cual el Cuerpo y

la Sangre del Redentor los nutre, conforta y consuela.”'%

103 Carta del Padre Adan Schiffgen a un sacerdote de la provincia del Rhin superior, escrita en la misién de San
Francisco Javier de Chamicuros y Tibillos, el 12 de marzo de 1752, en Mauro Matthei y Rodrigo Moreno Jeria, Cartas
¢ informes..., quinta parte: 1751-1778 (Anales de la Facultad de Teologia 52 (2001), pp. 39-44, aqui p. 40.

104 1pg.

105 1pyd.

106 Carta del padre Francisco Javier Zephyris a sus nobles padres, escrita en Chilio, cerca de Quito, el 19 de julio de
1725, en M. Matthei, Cartas ¢ informes..., tercera parte: 1724-1735, p. 190.
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La vida de los misioneros en el Alto Marafién estuvo marcada por la falta de misio-
neros y las grandes distancias entre las misiones lo que dificulté la comunicacién. Si no
tuvieron mozos o espafioles para su compaiifa,'”” estuvieron totalmente aislados de su
cultura, viviendo entre nativos “barbaros” a los que tuvieron que educar y ensefiar la reli-
gién de los europeos. El padre Grebmer, por ejemplo, tuvo que sobrevivir medio afio en
su misién totalmente abandonado de sus nativos, sélo con un nifio de nueve afios, hasta
que otro misionario pasé en forma inesperada a su pueblo “encontrandolo tan demacra-

do, cubierto de pelo y barba, que el no podrfa reconocerlo mas."'%®.

Ante todas estas dificultades, las cartas se convirtieron en el Gnico medio de comu-
nicacién como sefialé el padre Francisco Xavier Veigl:

“Los misioneros viviendo tan lejos del otro, no podfan cultivar entre si otra forma
de comunidad que las cartas; porque los frecuentes viajes [necesarios para la
comunicacién] fueron una molestia para el séquito [de indios] y una larga ausen-
cia de un misionero [de la reduccién] traeria demasiadas desventajas por la natu-

raleza de la gente."'”

CONCLUSION

4 as misiones de los jesuitas en la Amazonia, tanto de Espafia como de Portugal, fueron

una respuesta a los conflictos entre los nativos y colonos europeos y a la inestabilidad

que se mantuvo en dicho territorio durante toda la época colonial. Los misioneros trabajaron

lealmente para Dios y para el rey, y su aporte a la pacificacién de las fronteras coloniales ibé-
ricas en la Amazonfa fue vital para la seguridad y expansién de ambos imperios.

La tarea de los misioneros jesuitas fue dificil y durante los mas de 130 afios que tra-
bajaron en la Amazonia, en la época colonial, no lograron vencer importantes obstacu-
los que, finalmente, hicieron, en general, fracasar su suefio de transformar las socieda-
des y culturas indigenas del drea en comunidades “civilizadas" y cristianas, con pocas
excepciones como la tribu omagua.

El materialismo de los nativos, la falta de recursos y de misioneros para satisfacer sus
necesidades, la multiplicidad idiomatica y las diferencias religiosas, sociales y culturales se

transformaron en barreras insalvables para los misioneros jesuitas de la Amazonfa.

107 | os mozos y espafioles que en algunos casos acompafiaron los misioneros en las misiones fueron una ayuda pero tam-
bién un obsticulo en la labor de los jesuitas. Véase FE Niclutsch, Americanische Nachrichten..., pags. 58-59; Manuel
Rodriguez, El descubrimiento del Marafién, Angeles Duran, edit., Madrid, 1990, pp. 388 y 436; M. J. Uriarte, Diario de un
misionero..., p. 210. Sobre los mozos véase también Jérg Stephan, Jesuiten am Amazonas: spanische Herrschaft und Mission in
der Grenzprovinz Maynas 1619-1768, Stuttgart, 2000, pp. 82-85.

108 £ Niclutsch, Americanische Nachrichten..., p. 57: “In solchem armseligen Stand hat er tiber ein halbes Jahr verharren miis-
sen, bis endlich ein anderer MiBionarius ganz unverhofft zu ihm gekommen, welcher ihn also abgezehrter, mit Haar
und Bart so iiberwachsen, angetroffen, dal3 er selben nicht mehr erkannte.”

109 E X Veigl "Grandliche Nachrichten...", p. 309: “Die MiBionarien, so weit von einander ausgestreut, konnten unter
sich nicht leicht eine andere Gemeinschaft pflegen, als durch Briefe; denn die 6fteren Reisen waren dem Gefolge, das
dazu erfordert wurde, zu iiberlistig, und die Nachtheile zu betrichtlich, ohne welche eine lange Abwesenheit des
MiBionirs, bey solcher Beschaffenheit der Leuthe, selten ablief.”
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ADQUISICION Y ORGANIZACION
DE 1OS BIENES JESUITAS EN LA ANTIGUA
PROVINCIA DE QUITO

Christiana Borchart de Moreno*

“[...] y las otras cosas sobre la haz de la tierra son criadas
para el hombre y para que le ayuden en la prosecucién del fin
para que es criado”.

San Ignacio de Loyola, Ejercicios Espirituales.

[- LAS PROPIEDADES DE LOS JESUITAS;
UN PROBLEMA DE LA HISTORIOGRAFIA

acia fines del siglo XVI, la acumulacién de bienes raices en manos de las 6rde-
nes religiosas ya causaba preocupacién a las autoridades coloniales, pero fue la

Compaiifa de Jests la que en siglos posteriores atrajo la atencion de los investigadores,
puesto que, con su expulsién en 1767 y la confiscacién de sus bienes, se hizo posible
conocer, al menos en parte, los fondos documentales que, en el caso de otras congrega-
ciones, permanecen inaccesibles hasta la actualidad.

El primero en establecer una lista de los bienes raices de la provincia de Quito fue
Gonzélez Sudrez,' lista segin él “incompleta por haberse hecho a la ligera”. La ligereza de
su lista consiste tanto en las omisiones admitidas por él, como en notables exageraciones.
Estas se observan cuando enumera como haciendas individuales las diferentes partes inte-
grantes de una sola propiedad, como la de Sacha que, segtin este autor, tenfa unas cien mil
caballerfas,” pero que en realidad formaba parte de la hacienda Pedregal bajo el nombre
de Sachaestancia. Asimismo, sefiala como haciendas algunas pequefias propiedades rura-
les como las cuadras de Loreto en Latacunga que valian unos 300 pesos, o las tierras de
Ipolongo en Ambato, cuyo valor no alcanzaba los 1.000 pesos. También consta todavia en
su lista de los bienes confiscados la hacienda Saguanche que, segtn el historiador jesuita
José Jouanen,? fue vendida en 1696 para financiar la adquisicién de la de Alangasi.

* Ph. D. en Historia Socioeconémica, Universidad de Bonn (Alemania), 1974.

1 Federico Gonzdlez Sudrez, Historia General de la Repiblica del Ecuador, t. 11, Quito, Casa de la Cultura Ecuatoriana, 1969-1971,
pp. 1159-1163.

2 Antigua unidad de superficie, equivalente a 60 fanegas, es decir, a 38.63 hectareas.

3 José Jouanen, Historia de la Compaiia de Jesiis en la Antigua Provincia de Quito. 1570-1773, t. II, Quito, Editorial Ecuatoriana,
1941-1943, p. 11.
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Capilla del Robo,
construida al borde de
lo quefuem la quebm—

da de Jerusalén, en
Quito a través de los
siglos, t. I, Eliécer
Enriquez B. (recopila-
cién y notas bio-
bibliogrdficas), Quito,
imprenta Municipal,
1938.

No es aqui el lugar para corregir todos los errores, pero es preciso mencionar que

algunos autores posteriores incrementaron la confusién. Jouanen® presenta una serie de
datos contradictorios y, a veces, por ejemplo en el caso de Ichubamba,” completamente
erréneos. Ademds, no menciona importantes propiedades del colegio de Ibarra como
Quaxara, Pisquer y Lulunqui ni la mayor parte de las propiedades de los colegios o resi-
dencias de Latacunga, Guayaquil, Loja y Ambato. Si la intencién de Jouanen fue proba-
blemente la de restar importancia a la riqueza de la orden, la de Aquiles Pérez, en cam-
bio, fue claramente de incrementarla. No solamente copia los errores de Gonzélez
Sudrez sino que aumenta, con varios mecanismos, el nimero de propiedades. Sin prue-
bas documentales, ofrece nombres de haciendas como Alavi, Angulo, la Cocha y
Pufiavi; incluye en su lista la hacienda de La Vifia, propiedad del marqués de Miraflores,
quien la habia vendido y donado una parte a la Compaiifa,® asi como las propiedades de
Culca, Montogtusa, Poal6 pertenecientes, en la década de 1790, a Ramén Puente, uno
de los administradores del obraje de San Ildefonso, quien habfa adquirido al menos una
de ellas de una persona particular. Ademas sefiala como haciendas, propiedades como
los molinos en la quebrada Jerusalén en las afueras de Quito o el terreno de los tejares
en el Panecillo. Por dltimo, designa como bienes jesuitas las haciendas Chillogallo,
Tambillo, Chisinche, Tanicuchi y Zaygua, cuya tnica relacién con la Compafia habia
sido la imposicién de censos por parte de las diferentes instituciones jesuitas.”

4 José Jouanen, Historia de la Compaiia de Jesiis. .., passim.
5 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis. .., t. 11, p. 21.

6 Mario Cicala, Descripcidn bistsrico-topogrdfica de la Provincia de Quito de la Compaiita de Jesiis, Quito, Biblioteca Ecuatoriana
Aurelio Espinosa Pélit / Instituto Geogréfico Militar, 1994, p. 430.

7 Aquiles Pérez, Las mitas en la Real Audiencia de Quito, Quito, Imprenta del Ministerio del Tesoro, 1948, p. 139;

Temporalidades, 1787-1X-16 y Hojas sueltas, 20.7.1780, 6.11.1798). Todos los documentos (fuentes primarias) citados
en el articulo provienen del Archivo Nacional en Quito (ANH/Q). Debido a varias reclasificaciones de la docu-
mentacién, es posible que en la actualidad algunas fuentes se encuentren en otra seccién del Archivo o se hayan registra-
do bajo otra fecha.
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Los autores German Colmenares y Nicholas Cushner,® presentan el estado de las pro-
piedades jesuitas en 1767, pero su poco conocimiento de la geografia y de la toponimia
histérica de la Audiencia de Quito les hace incurrir en errores al transcribir los nombres y
al ubicar las haciendas de Yaruqui, Caraburo, Urapamba y Cangagua en la regién de
Maynas,’ o la de Tigua en las cercanfas de Machachi.'® Con algunas correcciones, los datos
de estos autores, completados con los aportes de Segundo E. Moreno Yanez acerca de la
hacienda de Saquisili, asi como los de Jorge Villalba y Rosario Coronel'" relacionados con
las haciendas situadas en el Corregimiento de Ibarra, pueden servir de base para entender

el proceso de acumulacién y la organizacién de los bienes jesuitas en la provincia de Quito.

[I- EL PROCESO DE ADQUISICION:
DONACIONES, MERCEDES, COMPRAS
Y ANEXIONES

a acumulacién de bienes raices se inicia en 1586, afio del establecimiento de la

Compafifa de Jesus en la Audiencia de Quito. Sus diferentes etapas estdn estrecha-
mente relacionadas con la fundacién de sus residencias y colegios en las principales villas y
ciudades de este territorio, proceso accidentado debido a la fuerte oposicién de algunos
sectores de la sociedad colonial? y que culmina con la organizacién financiera de las misio-
nes de Maynas y la fundacién de la residencia de Ambato a mediados del siglo XVIII."?

Nadie recuerda al indio Antonio Canar, habitante del valle de Los Chillos de proba-
ble origen mitimae, quien dond, el 15 de enero de 1586, las primeras cuatro caballerias a
la Compaiifa de Jests, meses antes de que la orden recibiera, por parte de la Audiencia
una merced de 15 caballerias en el sitio que se convirtié en su hacienda de Chillo: la pri-
mera de las extensas propiedades pertenecientes al Colegio Maximo, institucién destina-
da a la formacién de los jesuitas.'* Medio siglo después de la Conquista no resultaba facil
obtener mercedes de tierras en una de las zonas agricolas mas apetecidas por su fertilidad
y por su cercanfa a la capital. La época de las grandes mercedes iniciales, sin definicién
de extensién ni limites precisos habfa pasado, y el valle de Los Chillos habfa sido una de
las primeras areas repartidas entre los conquistadores.'’

Germén Colmenares, Haciendas de los jesuitas en el Nucvo Reino de Granada. S. XVIII, Bogota, Universidad Nacional, 1969,
pp. 20-22; Nicholas Cushner, Farm and Factory. The Jesuits and the Development of Agrarian Capitalism in Colonial Quito, 1600-
1767, Albano, State University of New York Press, 1982, pp. 189-191.

Germén Colmenares, Haciendas de los jesuitas..., p. 22.
10 Nicholas Cushner, Farm and Factory. .., p. 57.

11 Segundo Moreno, “Traspaso de la propiedad agricola indigena a la hacienda colonial”, en Segundo Moreno Yanez y
Udo Oberem, Contribucién a la etnobistoria ecuatoriana, Otavalo, Instituto Otavalefio de Antropologfa, 1981, pp. 245-275;
Jorge Villalba, “Las haciendas de los jesuitas en Pimampiro en el siglo XVIII. Demografia de la regién y tenencia de
la tierra”, en Revista del Instituto de Historia Eclesidstica, n° 7, Quito, 1983, pp.15-60; Rosario Coronel, El Valle Sangriento. De
los indigenas de la coca y el algodon a la hacienda cafiera jesuita: 1580 — 1700, Quito, FLACSO / Abya-Yala, 1991.

12 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jestis. .., t. I y 1l, passim.

13 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 81; José Jouanen, en Ibid., t. II, p. 276-279.

14 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff. 20r-24v.

15 Christiana Borchart de Moreno, "Origen y conformacién de la hacienda colonial”, en La Audiencia de Quito. Aspectos
econémicos y sociales (Siglos XVI-XVIII), Banco Central del Ecuador / Abya-Yala, 1998, pp. 47-74.
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Pdramos de Machachi.
Fotografia de Luis
Alfonso Ortiz Bilbao.

La merced de la Audiencia debe haberse hecho posible gracias a la ‘reformacién
general' de tierras acaecida, en el valle de Los Chillos, en el afio de 1582. Esta reforma
agraria, mencionada en los titulos de la hacienda Alangasi,'® fue ordenada por Real
Cédula y estuvo relacionada probablemente con las reducciones de la poblacién indige-
na ordenadas por el virrey Toledo y las visitas del oidor Diego de Ortegén. La Audiencia
la llevé a cabo, ante la protesta de terratenientes como Rodrigo Nufiez de Bonilla, el hijo
del conquistador del mismo nombre, para proporcionar tierras a vecinos que no las teni-
an. Pocos meses después, en la misma zona, la Compafifa sucedié en la propiedad de 85,5
caballerfas que habfan pertenecido inicialmente al conquistador Francisco Ruiz, quizés en
el curso del mismo reordenamiento de las propiedades. En la década de 1590, el obispo
encargé a la Compaiiia de Jests el Colegio Seminario de San Luis, responsabilidad que
posiblemente justificé las dos mercedes de diez caballerfas cada una, que agrandaron la
hacienda de Chillo. Con esto las posibilidades de obtener tierras en forma gratuita en
esta zona, parecfan haberse agotado. Hasta finales del siglo XVII, cuando la hacienda
tenfa unas 200 caballerfas, casi todo el incremento se logré a través de compras.'”

En la presidencia de Miguel de Ibarra (1600-1608), la Compaiifa recibié por mer-
ced una estancia para legumbres de 30 caballerias en el paramo de Pasochoa, quizés la
llamada Sachaestancia. Esta merced parece haber sido el punto de partida para una ace-
lerada expansién, atin no aclarada, que llevé a la formacién de la enorme hacienda del
Pedregal y Vallevicioso. Esta, segtin los datos de 1696, parece haber rodeado los flancos
occidentales del Cotopaxi desde Chalupas hasta los Iimites de la hacienda Ichubamba.'®

16 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff. 86v-91r.
17 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., pp. 41-56.
18 Temporalidades, 1697-X11-16, ff. 14v-17v.
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Campanas de Lo que se puede afirmar es que durante el

El Pedregal y entrada
a la bacienda.
Fuente: Edward
Whymper, Travel
amongst the great

Andes of the
Equateur, 1892.

gobierno del virrey Principe de Esqui-
lache, don Francisco de Borja y Aragén
(1615-21), emparentado con la familia del
tercer general de los jesuitas, san Francisco
de Borja, fue el momento de mayores
beneficios para la Compaififa de Jestus. En
1618, en un paso que parece Ser un recono-
cimiento ‘a posteriori' de tierras ya ocupa-
das, el virrey dio “amparo” y “merced a
mayor abundancia” de las propiedades que
la Compaiiia ya tenfa cercadas en Pintag,
Pedregal, Pimampiro, asi como Tanlagua
con sus sitios agregados de Guatos y
Niebli. Sorprende también ver en estos

momentos una merced, la de la hacienda
Pintag llamada posteriormente Yénac y
Ydrac Compafifa, tan imprecisa como las
mercedes de la década de 1530." En los afos posteriores al gobierno de Esquilache, ya

no se registré ninguna merced de tierras.

19 Temporalidades, 1697-X11-16, ff.17v-20r; 27r-31r; 40r-41v.
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En la Audiencia de Quito, el perfodo de 1625 a 1645, poco estudiado hasta el
momento, parece haber sido una época de una falta casi total de control administrativo;
control que se traté de recuperar, a pesar de la resistencia de muchos sectores, con visitas
y composiciones de tierras ordenadas por el virrey Mancera (1639- 1648). Para la mayo-
ria del territorio de la Audiencia no existe informacién alguna acerca de eventuales visitas.
En la Sierra central las visitas y composiciones fueron efectuadas por el presidente Arriola
(en el Corregimiento de Quito) y por Antonio Melgar y Antonio Santillana Hoyos (en las
regiones de Latacunga y Otavalo-Ibarra). La documentacién de estas composiciones atn
no se ha podido localizar y la informacién relacionada con ellas proviene, en forma casi
exclusiva, de la visita del fiscal Antonio de Ron de 1692 y 1696.%°

De la informacién disponible se desprende que los afios de 1646-1648 fueron, espe-
cialmente para los grandes terratenientes, tanto particulares como corporativos, el momen-
to de legalizar mediante el pago de fuertes sumas de dinero, la expansién de sus propieda-
des. Se trataba de tierras adquiridas por simples anexiones, compras realizadas a los indios
sin la autorizacion de la Audiencia, como se lo ha podido demostrar en la hacienda jesui-
ta de Saquisili,*' o por compras a espafioles que, a su vez, carecfan de titulos legales. Este
tltimo procedimiento parece haber sido la forma més usual en el Corregimiento de
Ibarra. Por esto, muchas propiedades de la Compafifa no contaban con titulos anterio-
res a 1647, y no siempre se puede precisar el afio de su adquisicién. El monto exigido
por concepto de composicién, en cambio, indica su dudosa situacién legal.

En el valle de Los Chillos, el Colegio Maximo consolidé, en la segunda mitad del
siglo XVII, su ya considerable propiedad con tres importantes compras: la hacienda
Pasochoa en 1662, una propiedad relativamente pequefia que parece haberse unido pos-
teriormente a alguna de las propiedades en la misma zona o dividido entre las de
Alangasi y Chillo; la hacienda Ichubamba, en 1670, y que se transformé en el nexo entre
Pedregal y Pintag; y la de Alangasi en la parte baja del valle de Los Chillos entre 1689-
1695.2% En afios posteriores se destiné esta tltima, junto con el obraje de San Ildefonso
y sus haciendas anexas, asf como una propiedad pequefia en Cotocollao, al sustento del
Colegio Seminario de San Luis. %3

Aunque se observa una fuerte concentracién en el valle de Los Chillos, los intereses
del Colegio Méximo no estuvieron reducidos a esta zona. En el futuro Corregimiento de
Ibarra ya existia la hacienda Pimampiro. En 1622 se recibié, por parte del Procurador de
la villa de Ibarra, la hacienda de Chorlavi.** Ademés se adquirieron, en fechas anteriores
a 1647, y por mecanismos no precisados, las tierras de Cusubamba en el Corregimiento
de Latacunga asi como las de Cayambe, San Pablo y Santiago en el de Otavalo; propie-
dades que posteriormente fueron en parte reasignadas a otros colegios.”

"

20 Christiana Borchart de Moreno, “La visita y composicién de tierras de don Antonio de Ron (1692/96)", en La Audiencia
de Quito..., 1998, pp. 99-118; Jorge Villalba, “Las haciendas de los jesuitas en Pimampiro...", pp. 35-36.
21 Segundo Moreno, “Traspaso de la propiedad agricola...”, 1981.

22 Temporalidades, 1697-XI1-16, f. 24v-27r, 41v-44v; 86v-91r, Christiana Borchart de Moreno, “Composiciones de tier-
ras en el valle de Los Chillos a finales del siglo XVII: una contribucién a la historia agraria de la Audiencia de Quito",
La Audiencia de Quito..., 1998, pp.144-145, p. 159 y p. 163.

23 Nicholas Cushner, Farm and Factory. .., pp. 28-29 y p. 189.
24 Jorge Villalba, “Las haciendas de los jesuitas en Pimampiro...", p. 45.
25 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff. 31r-36v; 36v-38v; 40v-41v; 52r-60v, 60v-64r.
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En la primera mitad del siglo XVII, ya hubo solicitudes y propuestas para fundar
colegios en Ibarra, Latacunga, Cuenca y Guayaquil, pero la mayoria de los proyectos se
realizaron décadas més tarde.*

Con respecto a Cuenca, la informacién acerca del establecimiento de los jesuitas es
muy escasa. En 1643 ya tenfan una hospederfa en la ciudad,?” pero no consta informa-
cién acerca de la conformacién de sus bienes raices: un tejar y unos molinos asi como
las propiedades rurales de San Xavier, San Pedro, Tortapali, Portete, Guallanzapa, Racar,
Guarangos y Gualdeleg, conjunto que en 1784 fue vendido en casi 90.000 pesos.?®

La adquisicién de bienes raices generalmente se iniciaba antes del establecimiento
de una residencia o un colegio, tal como se observa en el caso del noviciado de
Latacunga, cuya fundacién se autorizé recién en 1673.% A partir de 1665, el Colegio
Mayor adquirié propiedades para el sustento de esta casa, la mayoria de ellas por com-
pra a personas particulares: Collas con Salamala en Pujili (1665-1679), Tiobamba en el
valle del mismo nombre (1671), Cotopilahalé en Toacazo (1677-1678), Saqusili y
Chucutissi (1688) asi como Tunducama (1688-1689) en términos de Saquisili y
Mandatilin en Pujili en 1694. A estas se afiadieron, en 1695, las propiedades de
Guasumbinio en Isinlivi, llitio en Mulahalé y Guanaylin, esta tltima situada entre San
Miguel y San Sebastian. El denominador comtn de la mayorfa de estos bienes fue su
reducida extensién, entre cinco y 28 caballerfas,** asi como la poca antigiiedad de sus
titulos que hizo inevitable, en 1696, el pago de multas por falta de confirmacién de las
composiciones efectuadas en 1647 y 1677. Para Cotopilahal6 y Saquisili con Chucutissi,
el procurador de la Compafifa pudo presentar Ginicamente las escrituras de compra-venta,
lo que significé un considerable gasto por concepto de composicién. En este contexto,
sorprende que la propiedad mds valiosa adquirida en este Corregimiento, la hacienda
Tigua comprada hacia 1674, obviamente nunca estuvo destinada al noviciado y poste-
rior colegio de este asiento, sino que formé parte de los bienes del Colegio Maximo y

constituyé una unidad econémico-administrativa con la hacienda de Chillo.?'

Las tres tltimas décadas del siglo XVII se pueden considerar como las de mayor
expansion del patrimonio de la Compafifa de Jestds en la Audiencia de Quito, puesto que
no solamente en Latacunga sino también en Ibarra, Riobamba y Guayaquil se dan los
pasos previos a la fundacién de colegios. En el Corregimiento de Ibarra, sin embargo,
no todas las adquisiciones estaban destinadas al establecimiento educativo, que se auto-
rizé finalmente en 1684.%> Para esta institucién se adquirieron, en 1681, la extensa
hacienda de Quaxara,** en términos de Lachas y Yambaqui, al igual que la de Pisquer

26 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis..., t. 1, p. 159, t. 1l pp. 19-22.

27 Ibid., t. 1, p. 128 y pp. 137-148; Juan Chacén Zhapan, Historia del Corregimiento de Cuenca (1557-1777), Quito, Banco
Central del Ecuador, 1990, pp. 482-483.

28 Temporalidades, 1787-1X-16.

29 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis..., t. 1, p. 226.

30 En la Audiencia de Quito una caballerfa equivalia a entre 11y 16 hectareas.
31 Temporalidades, 1697-XII-16, ff. 91v-113r; 118v-127v; 12v-14v.

32 Jos¢ Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis..., t. 1, p. 267 y p. 269.

33 Temporalidades, 1697, ff. 75r-86v; Borchart de Moreno, 1998 ff: 339-340.
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MAPA 1: UBICACION APROXIMADA DE LAS PROPIEDADES AGROPECUARIAS Y DE PRODUCCION
TEXTIL EN EL CORREGIMIENTO DE QUITO HACIA 1767

CORREGIMIENTO QUITO CORREGIMIENTO QUITO

NUMERO NOMBRE PROPIETARIO NUMERO NOMBRE PROPIETARIO

1 @ Hda. con obraje de Chillo 7 @ Hda. Cotocollao Colegio San Luis
(con Pinllocoto y Pasochoa) Colegio Maximo 8 O Hda. con obraje de Yaruqui Misiones de Mainas

2 @ Hda. de Pedregal 9 O Hda. de Caraburo Misiones de Mainas
(con Vallevicioso y Sachaestancia) Colegio Méaximo 10 © Hda. de Urapamba Misiones de Mainas

3 @ Hda. de Yanac y Ytrac 1 O Hda. de Chaquibamba Casa de Ejercicios
(o Pintag) Colegio Maximo 2 @ Hda. de Conrrogal

4 @ Hda. de Tanlagua, Guatos y Niebli Colegio Maximo (con Agato, Irubi y Pinguilla) Noviciado

5 O Hda. de Ichubamba Colegio Méximo 13 @ Hda. Lloa Noviciado

6 @ Hda. de Alangasi
(o Sta. Clara y su agregada de Pasochoa) Colegio San Luis
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con el sitio de Guaquer, en 1684. En 1682 y 1685, fueron compradas ademas las hacien-
das de la Concepcién y de Santa Lucia, respectivamente, que parecen haberse destina-
do a financiar los gastos més generales de la provincia.**

Para el futuro colegio de Riobamba se compraron, entre 1687 y 1695, un trapiche
con tierras entre Pelileo y Patate, denominado posteriormente San Xavier y Leyto; las
tierras de Guambahalé en la misma jurisdiccién; la hacienda de Sicalpa y las tierras de
Cunugpogyo en el Corregimiento de Riobamba; y las de Pangor en el de Chimbo.*’> A
estos bienes, se afiadié posteriormente la hacienda de Cusubamba en Latacunga, con lo
cual esta fundacién disponfa de bienes bastante dispersos. Esta situacién se repite en
Guayaquil, cuyas propiedades, obtenidas a partir de 1688 para una fundacién concreta-

da finalmente en 1703, se encontraban tanto en términos de Timbez como en la sabana

de Baba.*®

La masiva compra de bienes en una época considerada de crisis generalizada en el
callejéon interandino de la Audiencia parece sorprendente. La explicacién se puede
encontrar en la forma de financiamiento. Para la década de 1620, Jouanen menciona ya
la compra de bienes rafces destinados al fomento de las fundaciones de colegios, y que
se financiaban con préstamos e imposicién de censos.®” Un ejemplo de esta practica es
la adquisicién, alrededor de ciento veinte afios més tarde, de la hacienda Chaquibamba,
situada entre los pueblos de El Quinche y Guayllabamba.?*® Esta propiedad relativamen-
te pequefia, destinada al cultivo de cafia de aztcar, habia sido rematada por deudas. Los
compradores habfan sido los mismos herederos, una practica muy usual en la época
colonial, destinada casi siempre al fracaso, porque la grave situacién de endeudamiento

se mantenfa inalterable o, aun, se agravaba.

Para la Compaiifa de Jesus, la compra significaba un total de 5.616 pesos y 5 reales
de contado, y el reconocimiento de 8.300 pesos de censos. Para financiar la suma en
efectivo, el procurador jesuita solicité un préstamo de 6.000 pesos a las monjas del
Carmen Bajo, mientras que de los fondos propios se proporcionaron tGnicamente 125
pesos. Para “aperar”, es decir rehabilitar, la hacienda se contrataron nuevas deudas que
fueron invertidas en pagar a sirvientes, vestir a los pocos esclavos negros y comprar
herramientas. Estos tltimos gastos se realizaban al interior de la red de instituciones de
la Compaiifa, puesto que la vestimenta era proporcionada por alguno de los obrajes, y

el cobre para las pailas del trapiche se enviaba desde la procuradurfa de Lima.

Obtener préstamos no constitufa un problema para las instituciones de los jesuitas,
quienes obviamente eran tan conocidos como deudores cumplidos, por lo que las mon-
jas preferfan colocar su dinero con ellos al interés de un 4 % en lugar del 5 % usual en la
época. Sin embargo, el cumplimiento puntual no se practicaba con todos los acreedores,

ya que el escribano que habia hecho las escrituras recibié su pago solamente en 1750.

34 Temporalidades, 1697-XII-16, ff. 44v-50v; Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 189.

35 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff. 113r-118v; 1756-VIII-30.

36 Temporalidades, 1688-1X-20; 1749-X-1; José Jouanen, Historia de la Compaiia de Jesiis..., t. 1I, pp. 21-22.
37 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis. .., t.1, p. 159.

38 Temporalidades, 1744-VIII-10.
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MAPA 2: UBICACION APROXIMADA DE LAS PROPIEDADES AGROPECUARIAS Y DE PRODUCCION
TEXTIL EN EL CORREGIMIENTO DE OTAVALO E IBARRA HACIA 1767

CORREGIMIENTO OTAVALO CORREGIMIENTO IBARRA
NUMERO  NOMBRE PROPIETARIO NUMERO  NOMBRE PROPIETARIO
14 © Hda. con galpén de Cangagua Misiones de Mainas | 22 @ Hda. de trapiche de Quaxara Colegio Ibarra
15 © Hda. de Cayambe Colegio Méaximo 23 @ Hda. de trapiche de Pisquer (con Guéquer) Colegio Ibarra
16 O Hda. con obraje de La Laguna Provincia 24 O Hda. de trapiche de La Concepcién Provincia
17 O Hda. de Cotacachi (con Agualongo) Provincia 25 O Hda. de Santa Lucfa Provincia
18 © Hda. de Santiago Colegio Maximo 26 © Hda. de trapiche de La Caldera (con Cunchibamba) Colegio Méaximo
19 O Hda. de Tumbaviro Provincia 27 @ Hda. de trapiche de Carpuela Colegio Méximo
28 @ Hda. de trapiche de Chamanal Colegio Méximo
CORREGIMIENTO IBARRA 29 © Hda. de trapiche de Chalguayaco Colegio Méximo
NUMERO NOMBRE PROPIETARIO
s/n © Pimampiro* Colegio Maximo
20 ® Hda. de Chorlavi Colegio Ibarra * Hacienda que no consta en la lista de bienes confiscados en 1767 y administra-
21 ® Hda. de Lulunqui Colegio Ibarra dos posteriormente por la Junta de Temporalidades.
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Antigua bacienda

de Lloa.

Fuente: Lucia
Chiriboga y Silvana
Caparrini, El rerato
iluminado. Fotografia
y republica en siglo
XIX, Quito, Museo de
la Ciudad / FONSAL/
Taller Visual, 2005,
p.182. Fotografia
estereoscdpica de
Camillus Farrand,
1862.

La hacienda Chaquibamba fue adquirida por la Casa de Ejercicios situada en el tejar, al
pie del Panecillo en Quito. Esta institucién que contaba para su mantenimiento, hasta 1757,
con una pequefia propiedad en el lugar mismo asi como con una pequefia hacienda en Lloa.
Los productos de las tres propiedades -trigo, papas, alfalfa, ladrillos y tejas del tejar;
productos agricolas y ganaderos, lefia y carbén de Lloa; diferentes derivados de cafia, maiz,
puercos, aves, quesos frutas, verduras y raices de Chaquibamba- se vendian en Quito y
producian una renta libre de unos mil pesos al afio, provenientes en un setenta por ciento de
Chaquibamba. La contabilidad de la Casa de Ejercicios menciona reiteradamente los gastos
erogados en “cuaresma y ejercitantes’, que en cinco semanas alcanzaban la notable suma de
650 a 660 pesos. Para este fin, la casa obviamente contaba con 25 habitaciones, adornadas
cada una con un reclinatorio y dos pinturas, la una de la Virgen de los Dolores y la otra de
Cristo. En cada cuaresma se podia atender a un total de 125 ejercitantes, seguramente
personas de la alta sociedad quitefia, quienes mostraban su reconocimiento en la concesién
de importantes limosnas. En 1760 y 1761, estas alcanzaron 2.512 pesos para la nueva
capilla del complejo.

Chaquibamba no habfa sido la primera hacienda de cafia que los jesuitas adquirie-
ron en el Corregimiento de Quito. En la década de 1720, recibieron como donacién la
hacienda de trapiche Conrrogal, con sus agregadas de Agato, Irubi y Pinguilla, situada
en las cercanias de Perucho. A partir de 1757, esta hacienda, junto con la pequefia pro-
piedad de Lloa, sirvié para el mantenimiento del Noviciado, * que ya se encontraba en
Quito, después de la destrucciéon del de Latacunga por un terremoto en 1755. En la
misma década se obtuvieron quizds algunos de los fundos para la institucién en Loja,
autorizada por Real Cédula en 1727.* Jouanen*' menciona la donacién de la hacienda
Malacatos en 1705; de las demds propiedades se conocen Ginicamente los nombres y su
remate en 35.400 pesos después de 1767.*> La informacién es similar en lo referente a

39 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis... t.11, p. 99; Temporalidades, 1761-V-1.
40 Ibid., . 11, p. 135.
41 Ibid., t. 11, pp. 48-49.

42 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p.190; Germéan Colmenares, Haciendas de los jesuitas en el Nuevo Reino de Granada.
S XVIII, p.22.
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MAPA 3: UBICACION APROXIMADA DE LAS PROPIEDADES AGROPECUARIAS Y DE PRODUCCION
TEXTIL EN EL CORREGIMIENTO DE LATACUNGA, CHIMBO Y RIOBAMBA HACIA 1767
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CORREGIMIENTO LATACUNGA CORREGIMIENTO AMBATO
NUMERO NOMBRE PROPIETARIO NUMERO NOMBRE PROPIETARIO
30 @ Hda. con galpén de Tigua (agregada a Chillo) Colegio Maximo 56 @ Hda. deS. Xaviery Leyto Colegio Riobamba
31 @ Hda. con obraje de Collas (con Salamalag) Colegio Latacunga | 57 @ Tierras de Guambahal6 Colegio Riobamba
32 @ Hda. con obraje de Tiobamba Colegio Latacunga | 58 @ Hda. de Pitula Colegio Ambato
33 @ Hda. de Cotopilahalé (con Quillusillin) Colegio Latacunga | 59 @ Cuadras, obraje, batdn y molino de Miraflores Colegio Ambato
34 @ Hda. de Saquisili y Chucutissi Colegio Latacunga | 60 @ Hda. de Guasléan Colegio Ambato
35 @ Hda. de Tunducama Colegio Latacunga | 61 @ Hda. de Gualcanga Colegio Ambato
36 @ Hda. de Mandatilin Colegio Latacunga | 62 @ Hda. de Sabaguén Colegio Ambato
37 @ Hda. de Guasumbinio Colegio Latacunga | 63 @ Hda. de Chiquicha Colegio Ambato
38 @ Hda. de llitio Colegio Latacunga | 64 O Hda. de Quisapincha (agregada a Naxiche) Provincia
39 @ Hda. de Guanaylin Colegio Latacunga | 53-55 @Hda. de Llangagua, Hda. de Cunugyacu,
40 @ Hda. con obraje de La Calera Colegio Latacunga Hda. de Pacobamba, (agregadas a San Ildefonso) Colegio San Luis
41 O Hda. con obraje de Naxiche Provincia 65 @ Tierras de Pangor Colegio Riobamba
42-46 O Agregadas:Pigua, Shuyo, Zilipo, Guambaifa, Provincia Provincia
47 @ Hda. con galpén de Cusubamba Colegio Riobamba CORREGIMIENTO RIOBAMBA

NUMERO NOMBRE PROPIETARIO

CORREGIMIENTO AMBATO 66 @ Hda. con obraje de Sicalpa y Macaxi Colegio Riobamba

NUMERO NOMBRE PROPIETARIO 67 @ Tierras de Cunugpogyo Colegio Riobamba

48 @ Hda. con obraje de San Ildefonso
49-52 @ Agregadas:Hda. de El Trapiche, Hda. de Tontapi,
Hda. de Quinchibana, Hda. de Patal6

Colegio San Luis

Colegio San Luis

68 @ Tierras Caguaji

Colegio Riobamba

Vista actual de San
Ildefonso. Fotografia de
Segundo Moreno
Ydnez.

mayor valor, ni de las demés propiedades.**

la instalacion de la dltima residencia, la de Ambato, cuya fundacién fue autorizada en
1747 aunque suspendida posteriormente. Jouanen** menciona la hacienda Guaslén,
adquirida después de 1738, pero no ofrece informacién acerca de Pitula, el fundo de

La compra més importante, no solamente en esta década, sino en todo el periodo de

presencia de la orden jesuita en la Audiencia de Quito, se realiz6 hacia 1724. El obraje de

San Ildefonso, ubicado entre los pueblos de Pelileo y Patate, formaba una notable unidad

productiva con sus haciendas agregadas: El
Trapiche, Tontapi, Quinchibana y Patalé en
términos de Ambato; y las haciendas oveje-
ras Llangagua, Cunugyacu y Pacobamba en
la regién de Guaranda.”” La enorme suma
de 108.766 pesos fue financiada con un
donativo de 40.000 pesos, mientras que la
cantidad restante se cubrié con préstamos.*¢
Esta propiedad se desting, en unién con la
hacienda Alangasi y las tierras en Coto-
collao, al sustento del Colegio Seminario de
San Luis, encargado a la orden hacia 130
afios, y que hasta esta fecha quizés tampo-
co contaba con financiamiento indepen-
diente. A esta institucién, San Ildefonso
tenfa que proporcionar 800 pesos anuales

43 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis... .11, pp. 276-279.

44 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 191; German Colmenares, Haciendas de los jesuitas en el Nuevo Reino de Granada.

S.XVIIp.21y p. 67.

45 Christina Borchart de Moreno, “La crisis del obraje de San Ildefonso a finales del siglo XVIII", en La Audiencia de

Quilo...., pp. 227-242.
46 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis. .., t. 1l, p. 197.
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Vista actual de San
Ildefonso. Fotografia
de Segundo

Moreno Ydnez.

Pagina siguiente:
mapa de la provincia
de Quito realizado
por Carolo Brentano
y Nicolao de la
Torre, 1751.

por concepto de becas.*” Como lo sefiala Joua-
nen,*® la compra fue muy controvertida al inte-
rior de la orden, debido a las altas sumas que se

necesitaban para su funcionamiento.

Por tltimo quedan los bienes destinados al
financiamiento de las misiones de Maynas.
Sorprende el hecho de que a pesar de haberse
considerado la actividad misionera entre los
indios de la selva amazénica como una de las
principales tareas y la méas encomiada de la pro-
vincia de Quito, su organizacién y financia-
miento no parecen haber suscitado mayor pre-
ocupacién entre los procuradores de la orden.
El Colegio Maximo tenfa que encargarse de la
alimentacién de los misioneros; ademds, a partir
de 1724, habfa una corta pensién del Rey.*’ En
las pocas cuentas disponibles sélo se encuentran
datos muy esporadicos; por ejemplo, en 1696
cuando uno de los hermanos administradores de
las haciendas Cunchi y La Caldera viajé con
dinero de la hacienda hasta Popayéan para “traer
los sujetos de las Misiones que vienen de
Espafia”.”® Segtin Cushner’' recién en 1746 se
establecieron bases financieras sélidas, después
de haber adquirido, en 1741 y 1747, dos pro-
piedades: la hacienda Cangagua, llamada a
veces Guachald por Jouanen®® y la Compaiifa

por Pérez,’* en términos de Cayambe; y el obraje de Yaruquf en el valle de Tumbaco. A

este complejo se afiadieron las haciendas Caraburo y Urapamba, igualmente situadas en el

valle de Tumbaco. La fecha de su incorporacién se desconoce; lo tnico que se puede afir-

mar es que hasta fines del siglo XVII, la Orden no habia tenido ninguna propiedad en el

valle de Tumbaco.”* Comparado con los complejos productivos del Colegio Méximo, la

provincia o el Colegio Seminario de San Luis, el valor de las unidades destinadas a finan-

ciar la importante tarea misionera era méas bien modesto, ya que su precio de remate alcan-

z6, en 1789, 60.000 pesos frente a los 61.600 pesos de Yanac y Ydrac Compafiia, los
45.000 de la hacienda Cayambe o los 98.400 del complejo Chillo-Tigua.”

47 Temporalidades, 7.5.1789.

48 José Jouanen, Historia de la Compatita de Jesiis. .., t. 11, pp. 119-129.

49 José Jouanen, Historia de la Compaita de Jesiis..., t. 11, p. 99 y p. 363.

50 Temporalidades, 1694-1X-18.
51 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 81.

52 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis. .., t. I, p. 358, p. 363 y p. 374.

53 Aquiles Pérez, Las mitas en la Real Audiencia, p. 138.

54 Christiana Borchart de Moreno, "Composiciones de tierras en la Audiencia de Quito: el valle de Tumbaco a finales
del siglo XVII", en La Audiencia de Quito. .., pp.179-209; Temporalidades, 1697-XII-16.

55 Temporalidades, 1787-1X-16.
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En las siguientes tres
pdginas: actividades de
“Lana y paiio”,

“La jardineria” y
“"Cafia y aziicar”.
Fuente: Galerie
Industrielle avec 150
tableaux d’arts et
métiers, Paris, A.
Eynmery, edit., 1825.

[1I- LA ORGANIZACION DE LAS UNIDADES
PRODUCTIVAS

a simple acumulacién de bienes raices no significaba ventajas econémicas. Para
obtener una rentabilidad razonable, los bienes requerfan de inversiones y de una
organizacién y administracién eficientes. El mayor obstaculo para el andlisis de estos
aspectos consiste en la escasez de documentos accesibles, situacién que obliga a recu-
rrir, en algunos casos, a los fondos documentales de la Administracién de Tempora-
lidades, posteriores a 1767.

Para los terratenientes del callejon interandi-
no existfan varias opciones productivas: granos
para el mercado local; ganado vacuno y ovejuno
para el consumo en un drea muy extensa que podia
incluir zonas tan lejanas como Cali, Guayaquil e
incluso Lima; mulas y caballos para el transporte;
lana para los obrajes instalados a partir de 1564, asi
como cafia de azicar y sus derivados. Los voltime-
nes de produccién agricola y los mecanismos de
comercializacién son casi desconocidos. Lo
mismo se puede decir del mercado de carne, a

pesar de los datos que proporcionan las actas de varios cabildos. Para la Compaiiia, una
de las primeras necesidades era el abasto del creciente nimero de sus colegios y residen-
cias, sin que se pueda determinar si esto inclufa el envio de ganado a la provincia del Pert.
La orden también participaba, al igual que otras congregaciones, en el abasto de Quito.
A mediados del siglo XVII, los jesuitas y los mercedarios eran los principales proveedores
corporativos del mercado quitefio, ya que los agustinos, duefios de extensas propiedades,
se dedicaban preferentemente a la produccién de lana y no al ganado de carne.”®

El negocio de la lana era uno de los més lucrativos en la época colonial, ya que, a

diferencia de lo que afirman algunos autores, muchos obrajes no contaban con rebafios
propios.”” En el Corregimiento de Latacunga, las comunidades indigenas perdieron sus
rebafios en 1610 cuando, por orden del gobierno, el ganado ovejuno de las comunidades

56 Libro Cabildos de la Ciudad de Quito. 1650-165, Quito, Publicaciones del Archivo Municipal de Historia, 1969, passim; Actas del
Cabildo Colonial de San Francisco de Quito de 1658 a 1663, Quito, Publicaciones del Archivo Municipal de Historia. 1993, passim.

57 Christiana Borchart de Moreno, “El Corregimiento de Otavalo: terrirtorio, poblacién y produccién textil (1535 —
1808)", Quito, manuscrito, 2004.
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fue rematado a censo.’® El mismo decreto debe haber sido la causa del remate de los
ganados comunales en la zona de Pimampiro, que tuvo lugar en 1614.%° Por lo tanto, los
obrajes de comunidad ya no podian contar con el autoabastecimiento, mientras que entre
los propietarios particulares de obrajes no habia muchos que podian mantener haciendas
ovejeras propias. Para asegurar el abastecimiento, los obrajeros tenian que aceptar las
condiciones de los productores, especialmente las de la orden de San Agustin. Los con-
tratos se firmaban por varios afios a precios fijos y sin los plazos acostumbrados para otras
mercancias.®® Es posible que en sus inicios las haciendas jesuitas situadas en la parte
oriental del valle de Los Chillos hayan estado destinadas, en buena parte, a la cria de ove-
jas. Esto se desprende del reclamo de uno de los regidores quitefios en 1645 cuando habia
escasez de carne en la ciudad. En una clara alusién a las propiedades de la Compafifa, de
San Agustin y de Santo Domingo, el regidor responsabiliza del problema a “los montes,
dehesas y ejidos que estdn cercados y ocupados con ganado ovejuno en Antisana y el
Valle Vicioso en muchas cercas, con que no hay donde poner ganado vacuno”.®!

Con la documentacién actualmente disponible, resulta
dificil determinar el inicio de la diversificacién productiva que
llevé a la Compafifa de Jesds a incursionar en la produccién de
la cafia y sus derivados. La presencia de la orden en la zona de
los rios Chota y Mira, la principal zona de cultivo de cafia, se

. observa antes de 1620, cuando ya funcionaba la hacienda de
Pimampiro.®* En 1625 se compraron las primeras tierras de lo
que después constituyé la hacienda La Caldera.®® Sin embar-

- go, cabe sefalar que en sus inicios estas dos haciendas estaban

. destinadas a la produccién ganadera. Es posible que estas dos

. propiedades hayan acogido posteriormente a los esclavos

negros, que la Compafifa habfa adquirido para sus construccio-
nes en Quito. Las érdenes del general de la orden acerca de su venta, una vez conclui-
das las obras de construccién de edificios no fueron respetadas.®* Esto explicarfa la tem-

prana participacién jesuita en el mercado de esclavos, que se percibe en una venta de 24

familias con un total de 114 personas; las cuales, en 1637, fueron adquiridas por Andrés

de Sevilla para sus haciendas cafieras en Urcuqui.®

La produccién de cafia a mayor escala debe haberse dado, sin embargo, recién hacia
finales del siglo XVII, con la ya mencionada adquisicién de las primeras haciendas en
términos de los pueblos de Mira y Patate. La mayor concentracién de haciendas con tra-
piches se encontraba en manos del Colegio Méximo y de la provincia, sin que se pueda
establecer una clara divisién entre las propiedades de estas dos unidades. A las ya mencio-

nadas haciendas (La Concepcién, Santiago y Santa Lucia), se afiadieron la de Carpuela,

58 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff. 101r-106r.

59 Rosario Coronel, El valle sangriento. .., p. 59.

60 Christiana Borchart de Moreno, “El Corregimiento de Otavalo...".

61 Libro de Cabildos de la Ciudad de Quito. 1635-1616, Quito, Publicaciones del Archivo Municipal de Historia, 1960, p. 309.
62 Nicholas Cushner, Farm and Factory ..., p. 156.

63 Rosario Coronel, El valle sangriento. .., p. 59.

64 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 136.

65 Rosario Coronel, El valle sangriento. .., pp. 86-87.
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comprada a los dominicos en 1708; Chamanal, cuya fecha de adquisicién se desconoce;
asi como Chalguayaco y Tumbaviro, obviamente compradas en remate antes de 1740.%

Llama la atencién el hecho de que la Compaiifa de Jests no tenfa propiedades en las
zonas bajas de Cotacachi y Urcuqui. Esta regién no solamente contaba con vias de comu-
nicacién mejores y mas cortas con relacién a los centros de consumo, sino que su topo-
grafia més regular permitia una mayor extensién de los cultivos que los que se observan en
la cuenca del rio Mira. Algunos datos relacionados con el tamafio promedio de las 'cua-
dras® de cafia pueden ilustrar este hecho. En la hacienda La Concepcién, la més grande
y mejor situada en el valle del Mira, el promedio era de
5,14 cuadras,®® mientras que las 'cuadras’ de la hacienda
de San José y Pisangacho en Urcuqui tenfan una exten-
sién promedio de 21,5 cuadras.®’ Esta situacién facilita-
ba el regadio asi como el trabajo de siembra, deshierbe
y cosecha. Por lo tanto, en los bajos de Cotacachi y
Urcuqui se encontraban las mejores haciendas produc-
toras de cafia, todas ellas en manos de particulares.

Mas alla de las propiedades situadas, con la excepcién de las de Santiago y Tumba-
viro, en el Corregimiento de Ibarra, habia algunas haciendas con trapiche en otras regio-
nes, todas ellas més pequefias que las del norte. En Perucho se hallaba la del Conrrogal
perteneciente al noviciado; entre El Quinche y Guayllabamba la de Chaquibamba que, a
su vez, era la Casa de Ejercicios de la orden. El complejo de San Ildefonso, destinado a
mantener el Colegio Seminario de San Luis, inclufa cultivos de cafia y un trapiche, al igual
que la hacienda de San Xavier de Patate, perteneciente al colegio de Riobamba.

Las grandes haciendas de cafiaverales de la Sierra norte tenfan una serie de necesi-

dades que hacfan complejo su manejo. Para el cultivo de la cafia se necesitaba un abas-
tecimiento regular de agua, mientras que los trapiches requerian de suficiente lefia para
su funcionamiento. A esto se afiade lo que parece haber sido el principal problema: la
obtencién de una mano de obra permanente y segura. El remate de la hacienda La
Concepcién excluia expresamente el derecho a la mano de obra indigena, y la razén por
la cual los dominicos vendieron Carpuela fue precisamente por la falta de mano de obra

66 José Jouanen, La historia de la Compaiiia de Jesiis. .., t. 11, p. 79, Nicholas Cushner, Farm and Factory. .., pp. 189-190; Rosario
Coronel, El valle sangriento..., p. 61 y p. 81.

67 Una cuadra equivalfa aproximadamente a 0,7 hectéreas.
68 Rosario Coronel, El valle sangriento. .., pp. 65-66.

69 Christiana Borchart de Moreno, “Capital comercial y produccién agricola: Nueva Espafa y la Audiencia de Quito en
el siglo XVIII", en La Audiencia de Quito. .., p. 338.
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nativa y por su imposibilidad de adquirir negros esclavos.”’ A pesar de que la leyes pro-
hibfan el trabajo de los indios en las zonas calientes, en los libros de socorro se encuen-
tran 'conciertos’ indigenas y ‘alquilones’, es decir, una mano de obra temporal para las
épocas de mayor intensidad del trabajo y que, al menos en los corregimientos de
Otavalo e Ibarra, inclufa también a negros y mulatos libres.”" Esta mano de obra se uti-
lizaba en los cultivos de alimentos y en el cuidado de los hatos de ganado, que forma-
ban parte de practicamente todas las grandes haciendas de cafia y que generalmente se
encontraban en las partes mds altas, en las ‘salidas’ al paramo, de donde provenfan tam-
bién el agua y la lefia. Para el trabajo més duro en los cafaverales y los trapiches, se tenia
que recurrir a la costosa mano de obra esclava.

Los problemas relacionados con la mano de obra esclava no se reducian al alto
costo de adquisicién. Su manutencién requeria de recursos econémicos que sobrepasa-
ban las posibilidades de muchos terratenientes particulares. Para la Compafifa de Jesds
y, especialmente, para el Colegio Médximo y la provincia la situacién era diferente. Para
la alimentacién de los esclavos no se dependia exclusivamente de los hatos agregados a
las haciendas de cafia, sino que se podia utilizar toda la extensa red de sus propiedades.
El ganado vacuno criado en las partes altas del valle de Los Chillos se trasladaba para un
periodo de ceba a los excelentes pastos de la hacienda de Cayambe, para de alli ser
enviado como “reses de raciones” a los cafaverales y trapiches.”” Ademads, desde inicios
del siglo XVIII, no solamente la alimentacién sino también la vestimenta se pudieron
proporcionar a través de la propia red, gracias a la produccién de los obrajes.

Esta red servia también para el expendio de parte de la produccién, un aspecto poco
estudiado hasta el momento tanto del aztcar como del aguardiente. Desde el gobierno de
Felipe V, la produccién particular de aguardiente estaba prohibida. En relacién con la
Revolucién de los Barrios de Quito, en 1765, Gonzélez Sudrez’® acusa a las comunidades
religiosas de especular inescrupulosamente con el trago. Comprobar esta hipétesis resulta
imposible sin el conocimiento de nuevas fuentes. Cabe sefialar, sin embargo, que de la con-
tabilidad de la hacienda Quaxara, para los afios de 1746-1767, se desprende que se pro-
ducian azdcar, diferentes tipos de mieles y raspaduras, pero que no habia destilacién de
aguardiente, puesto que toda la cachaza y la miel de purga se vendian al arrendatario del
alambique.” En la misma época, el trapiche de San Xavier de Patate, en cambio, parece
haber tenido su propio alambique, cuya produccién se enviaba al colegio de Riobamba.”

Uno de los hechos més sorprendentes es probablemente la tardia incursién de la
Compaiifa de Jests en la produccién de textiles. La compra de la hacienda ovejera de
Tigua, en 1674, se puede considerar quizds como el primer paso, ya que la necesaria
licencia de obraje fue adquirida dos afios més tarde por tan sélo 200 pesos a don Diego
Nicolas Valencia Chocé, cacique de Mulahal6 y descendiente de don Felipe Inga quien
habfa obtenido el permiso original.”® Con el permiso de las autoridades, las licencias

70 Rosario Coronel, El valle sangriento. .., pp. 83-84.

71 Christiana Borchart de Moreno, “Capital comercial y produccién agricola... ”, pp. 335-336.
72 Ibid., p. 342.

73 Federico Gonzélez Suarez, Historia General de la Repiiblica del Ecuador, t. 11, p. 1121.

74 Temporalidades, 1746-VIII-1.

75 Temporalidades, 1756-VIII-30.

76 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 93.
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podian transferirse a otro lugar, pero la adquisicién de una licencia no necesariamente sig-
nificaba la inmediata instalacién de una manufactura. De todas maneras, en la década de
1680, cuando se pretendia demoler todos los obrajes en la Audiencia’” no existen indicios
de una produccién textil manejada por los jesuitas. Tampoco se encuentran indicios de
esta en el informe econémico del Colegio Maximo de 1702.”® Quizds este proyecto tomé
forma recién a comienzos del siglo XVIII cuando, en 1709, la orden compré una segun-
da licencia. Seguramente la produccién fue anterior al afio de 1739, para el cual se tienen
los primeros datos de produccién.” El motivo para la instalacién de la manufactura en la
hacienda de Chillo, lejos de su principal fuente de materia prima, debe haber sido el
hecho de que todas las haciendas ubicadas en el Corregimiento de Latacunga y, por lo
tanto, mds cercanas a ligua, pertenecian al colegio de aquel asiento.

Se ha hecho mencién de los complejos obrajeros de Chillo, San Ildefonso y
Yaruqui. A estos se deben afadir algunas unidades productoras de textiles de las cuales,
hasta el momento, no se tiene ninguna informacién acerca de la fecha de instalacién. Se
trata en primer lugar del obraje La Laguna, situado a orillas del lago de San Pablo, donde
el Colegio Méximo o la provincia tenfa con anterioridad a las composiciones de 1647-
1648 una propiedad de cerca de tres caballerfas para el pasto de ovejas.®’ Allf la produc-
cién textil debe haberse iniciado recién en las décadas de 1720 o 1730, puesto que las
autoridades coloniales, en todo el periodo de funcionamiento de los obrajes Mayor y de
Peguche como manufacturas del rey, habfan impedido la instalacién de otras unidades
productivas en el Corregimiento de Otavalo. El jesuita Mario Cicala,®' quien recorrié la
Audiencia de Quito en la década de 1740, habla de una hacienda muy extensa y de la
“fabrica de pafios, bayetas y otras telas de lana".

Este mismo autor, en la detallada descripcién de su recorrido por Latacunga,
Ambato y Riobamba, no hace alusién alguna a la eventual existencia de los galpones y
pequefios obrajes que posteriormente se hallan registrados en la documentacién de la
Administracién de Temporalidades. Es posible que recién en los afios posteriores a su
visita se hayan instalado los obrajes de Naxiche con sus haciendas agregadas de Pigua,
Shuyo, Zilipo, Guambaifia, Provincia y Quisapincha, asi como los de Tiobamba, Collas
y La Calera con las haciendas mencionadas anteriormente como pertenecientes al cole-
gio de Latacunga.®” Ademas habfa un galpén, instalacién que a diferencia de un obraje
no realizaba todos los pasos de la produccién textil, en la hacienda de Cusubamba, asi
como pequefios obrajes en las haciendas de Sicalpa y Macaxi, propiedades todas ellas
del colegio o residencia de Riobamba.** Cabe sefalar que con el nombre de Naxiche se
registraron en 1696 unos molinos y huertas con algo més de tres caballerias de tierras
en diferentes pedazos, situadas a orillas del rio del mismo nombre; las haciendas
agregadas deben haber sido adquisiciones posteriores.®*

77 Christiana Borchart de Moreno, El Corregimiento de Otavalo. . .; Alberto Landazuri Soto, El régimen laboral indigena en la Real
Audiencia de Quito, Madrid, 1959.

78 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., p. 162.

79 Ibid., p. 93 y pp. 110-111.

80 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff.36v-38v.

81 Mario Cicala, Descripcién histérico-topogrdfica. .., p. 306.
82 Haciendas, Carpetas 085 y 098.

83 Haciendas, Carpeta 198.

84 Temporalidades, 1697-XI1-16, ff. 52r-53v.
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En todas las unidades textiles pertenecientes a la Compafifa, ya sean estas instalacio-
nes iniciadas por los propios jesuitas o unidades productivas ya existentes que habian sido
adquiridas por las instituciones de la orden, se nota un factor comtn: la preocupacién por
asegurar el abastecimiento con lanas. Esto fue el caso de Tigua, comprada por el Colegio
Maximo con anterioridad a la adquisicién de las licencias para el funcionamiento de una
manufactura. Lo mismo se observa en el caso del obraje de Yaruqui a cuya compra se
adelanté la adquisicién de las tierras de pastoreo en Cangagua. Manufacturas como las
de San Pablo o las ubicadas en el Corregimiento de Latacunga, se instalaron en propie-
dades que tradicionalmente habian servido para la cria de ovejas.

La tardfa dedicacion a la produccién textil, considerada como un sector en crisis desde
las dltimas décadas del siglo XVII, plantea la cuestién de la rentabilidad. Para responder a
esta pregunta, al menos parcialmente, se deben tener en cuenta tanto la organizacién de la
produccién como la comercializacién de los textiles. Como ya se sefial6 anteriormente, la
regularidad y seguridad de abastecimiento con lanas a precios razonables constitufan ele-
mentos bésicos para el funcionamiento de un obraje y obviamente justificaban el transpor-
te desde zonas lejanas, como se lo realizé en el caso de los obrajes de Chillo y de San
[ldefonso. La contabilidad de la Administracién de Temporalidades permite analizar este
aspecto, y demuestra que en los obrajes de Chillo y La Laguna el autoabastecimiento alcan-
zaba un 90 %; en San lldefonso un 85 %; mientras que en Collas y Naxiche, donde el pro-
ceso de instalacién de las manufacturas textiles y la reorganizacion de las propiedades pare-
cia ser mds reciente, la lana solamente en 75 y un 50 % respectivamente, provenia de reba-
fios de ovejas propios.®’ Esto significa que estas unidades productivas dependian todavia en
un porcentaje considerable del mercado de lanas. Para los transportes, los obrajes pertene-
cientes al Colegio Mayor contaban con la ventaja de las mulas provenientes de la misma
hacienda de Chillo asi como de Tanlagua y Guatos, dedicada a la cria y doma de estos ani-
males.® A los arrieros se les pagaba generalmente con productos de las mismas haciendas.

La integracién productiva entre las haciendas de pastoreo y los obrajes era muy
avanzada, como se lo puede demostrar en el caso de los complejos Chillo-Tigua y
Yaruqui-Cangagua. La lana no procesada se enviaba a los obrajes donde se realizaba un
proceso rudimentario de seleccién. Segtin las ordenanzas de obrajes de Matfas de
Peralta,®” en la produccién de pafios una de cada quince arrobas debifa ser descartada
como "lana de deshecho”, lo cual no significaba, sin embargo, que se trataba de lana
inservible. Los obrajes de Chillo y Yaruqui devolvian estos ‘deshechos’ a las haciendas
ovejeras, en cuyos galpones se tejian jergas. En Chillo las ‘motas indtiles’, o lana descar-
tada, ni siquiera llegaba al 0,01%.

El segundo aspecto de interés es el de la comercializacién de textiles. Aqui como
en el abastecimiento con la materia prima, los obrajes de la Compafiia de Jests conta-
ban con ventajas frente a los productores particulares. En primer lugar contaban con un
notable ‘mercado interno’, representado por la mano de obra de todas sus propiedades.
A los ‘conciertos’ y esclavos generalmente se entregaban productos de menor calidad,

85 Christiana Borchart de Moreno, “La crisis del obraje de San Ildefonso..."; Haciendas, Carpetas 104, 151.
86 Nicholas Cushner, Farm and factory. .., p. 158; Temporalidades, 1713-1V-4.

87 Javier Ortiz de la Tabla, “Las ordenanzas de obrajes de Matfas de Peralta para la Audiencia de Quito, 1621. Régimen
laboral de los centros textiles coloniales ecuatorianos”, en Anuario de Estudios Americanos, t. XXXIII, Sevilla, 1976.
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como las bayetas y jergas, pero también se encuentran los pafios entre los productos uti-
lizados para cancelar las deudas que se mantenian con los trabajadores. Para el periodo
posterior a la expulsién de los jesuitas, la importancia de este segmento se ha podido
demostrar con el consumo al interior de San Ildefonso. En la década de 1780, el repar-
to a los propios trabajadores llegaba al 75 y 24 % de pafietes y jergas respectivamente.
En la década siguiente, méas de un tercio de los pafios azules fueron entregados a la fuer-
za laboral.®® La principal ventaja en el despacho de los pafios destinados al mercado
peruano debe haber sido la utilizacién de la red comercial que mantenfa la Compaiifa
de Jests en todo el Virreinato, elemento poco estudiado hasta el momento.*’

CONCLUSIONES

d
5% esde 1586 hasta 1767, las diferentes instituciones pertenecientes a la Compaiifa de

Jestis adquirieron més de 70 haciendas, ademas de caleras, tejares, molinos y tierras,
que por su corta extensién y valor no pueden ser consideradas como haciendas.”® El tardio
establecimiento de la orden significé una desventaja en el acceso a mercedes de tierras; si-
tuacion que fue compensada a inicios del siglo XVII por la generosidad del virrey Esquilache.

El accidentado proceso de la fundacién de nuevos colegios demuestra que, fuera de
los detractores de la orden, habfa siempre personas dispuestas a ofrecer dinero o inmue-
bles para fomentar las obras. A veces las donaciones de bienes raices se rechazaban por
contener condiciones demasiado onerosas, o por tratarse de bienes fuertemente hipote-
cados; otras veces, las propiedades donadas se vendfan para adquirir otras mejor situa-
das o mas productivas. Muchas compras se financiaban con préstamos, cuya redencién
dependia del eficiente manejo de la produccién.

Por dltimo, no se puede omitir que las propiedades de la Compafifa de Jesus, al igual
que las de otras instituciones y personas particulares, se encontraban en un permanente pro-
ceso de expansion, ya sea a través de compras no autorizadas de tierras indigenas o de la
simple anexién de estas tierras, al igual que de otras consideradas baldfas o realengas, prac-
ticas que se pueden percibir en forma indirecta en la documentacién de las composiciones.

La organizacién de la produccién y los cambios que esta experimenté en el trans-
curso de casi dos siglos, asi como la comercializacién de los productos son temas atin
poco estudiados. De todas maneras, las unidades productivas contaban con la ventaja de
toda una red comercial que se establecié tanto al interior de la provincia como con los
demads espacios coloniales, desde Cartagena hasta Lima. La administracién de los cuan-
tiosos bienes requerfa de un estricto control por parte de los superiores quienes lo ejer-
cian mediante visitas regulares. Todos estos elementos se unieron en la acumulacién de
un patrimonio extraordinariamente amplio, cuyo eficiente manejo permitié una rentabi-

lidad mayor que la de la mayoria de las empresas de la época.

88 Christiana Borchart de Moreno, “La crisis del obraje de San Ildefonso...”, p. 234.
89 Nicholas Cushner, Farm and Factory..., pp. 114-115.

90 Cabe sefialar que no existe una clara referencia al término 'hacienda’, que hasta fines del siglo XVII es casi inexistente, y
que a fines del XVIII se utiliza en forma muy general para cualquier pequefia propiedad rural.
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FUENTES

Nota: Todos los documentos aqui citados provienen del Archivo Nacional en Quito (ANH/Q). Como lo
dijimos en una nota al pie (N°.7, p.102), debido a varias reclasificaciones de la documentacién, es posible
que en la actualidad algunas fuentes se encuentren en otra seccién del archivo o se hayan registrado bajo
otra fecha.

HACIENDAS

Carpeta 085. Cuentas ajustadas del obraje y hacienda de Naxiche y agregadas al administrador don
Ramén Puente, desde 1° de Agosto de 1777 hasta 30 de Marzo de 1780.

Carpeta 098. Cuentas ajustadas a don Jerénimo Gonzélez, comisionado de las Temporalidades de
Tacunga desde 5 de Marzo de 1778 hasta fin de Abril de 1780.

Carpeta 104. Cuentas ajustadas a don Luis Pallares de las haciendas de su administracién, desde 4 de
Mayo de 1778 hasta 4 de Febrero de 1779 en que han corrido nueve meses.

Carpeta 151. Cuentas ajustadas de las haciendas y obraje de Chillo que administré don Luis Pallares,
desde 7 de Julio de 1783 hasta 15 de Octubre de 1785.

Carpeta 198. Cuentas ajustadas de las haciendas de Cuzubamba, Macaxi y Cicalpa, de las
Temporalidades de Riobamba, al administrador Joaquin Cazeres, de 1 afio, 3 meses y 23 dfas corridos
desde 24 de Julio de 1788 hasta 17 de Noviembre de 1789.

TEMPORALIDADES

1694 — IX — 18. Haciendas Cunchi y La Caldera 1694 — 1702.
1697 — XII — 16. Titulos y composiciones de las haciendas.
1713-1V-4. Sin titulo [Libro de socorros de Tanlagua y Guatos].

1744 — VIII — 10. Sin titulo [Razén de la compra y libro de gasto de la hacienda de San Ignacio de
Chaquibamba].

1744 1746 — VIII — 1. Recibo de la hacienda de Quaxara.
1744 1749 — X — 1. Libro 1° de recibo y para el quinquenio... [Guayaquil].

1744 1756 — VIII — 30. Libro de gasto de la hacienda de San Xavier de Patate del Colegio de
Riobamba que comienza en este afio de 1757.

1744 1761-V-1. Libro de conciertos y mayordomos y indios que empieza desde hoy, primero de mayo
de 1761 afios, de la hacienda de Conrrogal.

1744 1787 —IX-16. Créditos activos por ventas de haciendas.

1744 Hojas sueltas: 20.7.1780 Recibo de Pedro Sdnchez Baldes a don Ramén Puente; 7.5.1789
Informe del director de Temporalidades; 6.11.1798 Carta de don Bernardo Darquea.

TIERRAS

1688 — IX — 20. Sin titulo [Mercedes y donaciones de tierras para el colegio de Guayaquil].
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PENSAMIENTO POLITICO JESUITA Y EL
PROBILEMA DE LA DIFERENCIA COILONIAL

Valeria Coronel Valencia*

INTRODUCCION

{5 1§ equenos bultos o superficies pintadas son descubiertos como representaciones
milagrosas por los personajes mas desamparados de la sociedad colonial. Con
algunas variaciones, esta es la imagen con la que se presenta el origen de los multitudi-
narios cultos a la Virgen Marfa en Hispanoamérica colonial. Los libros de devociones
invitan al lector a imaginar que escolta a Maria en un recorrido desde la periferia del
territorio colonial, hasta la fundacién de un centro de devociones en el que lo insignifi-

cante se vuelve providencial, y lo marginal protagénico.

La naturaleza mltiple y masiva de la comunidad devota de Maria ha sido descrita
como un signo que expresa la incorporacion de los indios a la comunidad colonial una
vez superada la fase inicial de la conquista o, alternativamente, como un primer paso
hacia la formacién de una comunidad de tipo protonacional. En esta perspectiva coin-
ciden Serge Gruzinsky y David Brading con el influyente texto de Jacques Lafaye
Quetzalcoatl y Guadalupe publicado por primera vez en 1974."

Para Gruzinsky, los jesuitas fueron los protagonistas e ideélogos de este importan-
te cambio cultural en el cual la imagen religiosa sustituy6 al libro, al momento de cons-
tituir un primer mercado cultural masivo. En contraste con la campafa franciscana de
inspiracién erasmista que persiguié la idolatria de los signos “limpiando paredes de imé-
genes’, los jesuitas fomentaron su culto. Esta tendencia fue observada criticamente por los
contemporaneos de los jesuitas, teélogos reformados, quienes pusieron en duda la “verda-
dera voluntad de reformar las costumbres” de la orden jesuita en sus territorios, princi-
palmente coloniales. Asi en Cartas a un Provincial, Blaise Pascal® sostuvo que la filosoffa

'probabilista’ de los jesuitas, que se encontraba detrds del impulso dado a la imagen de

Este ensayo forma parte de la investigacién inédita “Santuarios y Mercados coloniales: lecciones jesuiticas de
contrato y subordinacién para el colonialismo interno criollo”. Valeria Coronel es méster en Historia por la FLACSO y
doctora en Historia de New York University (NYU).

Serge Gruzinski, La guerra de las imdgenes. De Cristébal Colén a “Blade Runner” (1492-2019), México, Fondo de Cultura
Econémica, 1995. David A. Brading, Mexican Phoenix: Our Lady of Guadalupe: Image and Tradition across Five Centurias,
NewYork, Cambridge University Press, 2001. Jacques Lafaye, Quetzalcoatl y Guadalupe. Formacion de una conciencia
nacional en México, México, Fondo de Cultura Econémica, 1992, 1% ed. 1974.

2 José Rafael Solano Duran, Dos tipos de ética. La polémica moral entre Pascal y los Jesuitas a raiz de las Cartas a un Provincial,

Roma Pontificia universitas Gregoriana, Facultas theologiae, 2003.
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Izquierda: San Juan  Marfa, cobijaba un inmenso oportunismo politico. El te6logo francés pensaba que “su
Nepomuceno, mdrtir

de Bobemia,

anteriormente expuesto

mayor interés es abrazar a todo el mundo en un pacto, antes que reformar”:

en la iglesia de “Tienen de todo y para todo genero de personas y responden tan ajustadamente

la Compaiiia de Jestis. a cuanto se les preguntal...] como hicieron en las Indias y en la China permitie-
ron a los cristianos hasta la idolatria con esta sutil invencién, a saber, ensefiando
Derecha: retablo de la

_ a aquellos pueblos que podian adorar los idolos cachim, choam, y keum-fucum
Sﬂcrlsti/a con un Cuadro

iy con tal que mentalmente refiriesen esta adoracién a una imagen de Cristol...]
alegortco representando

a san Ignacio de como tratan con personas de todo genero y nociones tan diferentes, es necesario

Loyola, por Hernando que tengan causistas apropiados para tanta diversidad”.}
de la Cruz. Fotografias

de Chrispoth Hirtz. La filosoffa probabilista de los jesuitas sefialaba la necesidad de adaptacién de todo

principio general a las circunstancias particulares del medio. Su propuesta para la incor-
poracién de adeptos fue la reutilizacién de sociabilidades y veneraciones originadas en
la costumbres locales, eso si sometiéndolas al poder superior de la Iglesia contrarrefor-
mada, cuya cabeza simbdlica fue precisamente la Virgen Inmaculada. Para los jesuitas,
estos nticleos de solidaridad podian integrarse al conjunto del organismo social siempre

3 La fuerte acusacién hecha por Pascal a los jesuitas tiene como referencia, muy probablemente, la influyente posicién
de Matheo Ricci en la misién de la China. Para Ricci, el confucianismo era un cristianismo arcaico, es asi que habifa
propuesto la traduccién de los términos confucionistas “shangdi” y “tianzhu” a términos cristianos como “sefior del
cielo.” Esta posicién es frecuente en la literatura jesuitica, y es posible observar la influencia de Ricci en la escritura
jesuftica andina en autores como Anello Oliva quien, en Historia del Perii y varones insignes en Santidad de la Compaiiia de Jesits
escrita en el siglo XVI tardio, mostré su aprecio por la civilizacién andina, atribuyéndole caracterfsticas morales que
hablaban de la continuidad entre el orden social andino y la misién salvacionista de la Iglesia contrarreformada.
Jacques Gernet, Primeras reacciones chinas al cristianismo, México, Fondo de Cultura Econémica, 1989.
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y cuando fueran orientados a nuevos fines. Es asi que la escritura jesuitica se caracterizé
precisamente por una sistemética busqueda de fundamentos religiosos en la vida social
de los conquistados, una marcada tendencia a establecer coincidencias entre conceptos
religiosos nativos y cristianos.

En Quetzalcoatl y Guadalupe, el historiador francés Jaques Lafaye estudié la imagen
mariana como un campo poético hibrido en el cual creencias nativas e hispéanicas apor-
taban a la formacién de una nueva cultura criolla. En esta lectura, sintomaticamente ape-
gada a la propuesta original de los jesuitas, la imagen religiosa aparecia como un signo
facilitador del intercambio entre los miembros de la sociedad colonial. La imagen de
Maria habria creado un sustrato basico de homogeneidad e identidad y en este sentido
la comunidad moral constituida en el entorno de su culto, podia ser vista por los histo-
riadores modernos como el origen o protomodelo de comunidades nacionales en las
colonias hispanoamericanas.

En este trabajo propongo un acercamiento alternativo a la nocién de comunidad,
fomentada por el culto mariano y la prédica jesuita. Més que en la dindmica de integra-
cién simple, esta lectura subraya la complementariedad existente entre discursos de inte-
gracién y discursos de diferenciacién de los miembros de la comunidad en la ideologifa
mariana. Segtin mi propuesta, en un periodo caracterizado por la crisis del gobierno
directo colonial y por el ascenso de una elite criolla como poder local, el tema de la inte-
gracion es sélo uno de los elementos de una campafia doctrinaria mas compleja, en el cual
el discurso de la diferencia colonial ocupa también un lugar significativo, pues juntos ayu-
dan a traducir las ansiedades y aspiraciones de la elite criolla frente a sus subalternos.
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La promesa de integracién representada por la imagen de la Virgen, invariablemen-
te se complementé con un discurso al que se ha prestado menos atencién. La imagen
mariana porta un mensaje particularmente relevante en torno a las virtudes y normas que

deben regular las relaciones interestamentales e interraciales en la comunidad moral.

Una vasta literatura, de la que sélo tomaremos un par de textos representativos, se
preocupa por producir desde la teologfa moral un marco de referencia para regular las
relaciones de intercambio, dependencia y subordinacién entre miembros ‘distintos’ de la
comunidad. Escritos ‘pesimistas’ complementan en muiltiples géneros la retérica de la
integracién. Una imagen pesimista del progreso moral de indios y negros invitados al
culto, condiciona minuciosamente su participacién en el mercado cultural, en la comu-
nidad moral representada por la elite criolla como su patria, y en el mercado en gene-
ral. Tan jesuitico como el discurso sobre la importancia de la integracién moral de la
comunidad, este discurso ayudé a afinar el modelo de administracién oligarquica del
poder y la economia por parte de la elite criolla.

La lectura de estos modelos de relacién social, las diferentes caracteristicas y espa-
cios de accién atribuidos a los mercaderes virtuosos criollos, y a los conciertos indios y
negros en los distintos géneros discursivos asociados a la campafia mariana, hacen pen-
sar que la comunidad de afectos en torno al culto es ciertamente un modelo de comuni-
dad que trasciende el fenémeno religioso, para convertirse en un antecedente de iden-
tidades sociales seculares. Mi propuesta es, sin embargo, que esta comunidad modular,
antes que el antecedente de la forma nacién, constituye el antecedente de un orden
interno colonial encabezado por la elite criolla.*

Las connotaciones de la imagen mariana que aqui sugerimos provienen de una red
discursiva en gran parte pautada por la Compafifa de Jests, que se extiende por distin-
tos géneros de la escritura religiosa colonial. Entre estos encontramos tratados teol6gi-
cos, libros de historia de la administracién de sus misiones, libros de devociones, y tex-
tos surgidos del clero secular tales como cartas pastorales, y manuales para la ensefian-
za de la doctrina entre los indios. Piezas de experimentaciéon estética o 'literatura
colonial’ se complementan con 'textos de colonizacién” para el disefio de formas de
integracién y subordinacién entre criollos y plebe colonial.®

4 ‘Colonialismo interno’ es un término forjado en los afios de 1960 por Pablo Gonzilez-Casanova y Rodolfo Stavenhagen,
quienes en la tradicién critica de Maridtegui desligan el concepto colonialismo de la nocién de dominacién de un Estado
imperial sobre un territorio fordneo, para identificar el rol de las elites locales en el fomento de dindmicas econémicas
parasitarias. Estas elites lejos de fomentar la homogeneizacién, promueven divisiones/diferenciaciones regionales y racia-
les que constituyen elementos estructurales del colonialismo. Pablo Gonzalez Casanova, Colonialismo Interno y desarrollo
Nacional, Rio de Janeiro, 1964. Stavenhagen Rodolfo, Clases, colonialismo y aculturacion. 1964. smd. Carlos S.
Assadourian, Modos de produccion en America Latina, Cuadernos de pasado y presente, México, Siglo XXI, 1979, 1986.

Edward Said, Cultura e imperialismo, Barcelona, Editorial Anagrama, 1996. Francisco Javier Cevallos,’Juan Bautista
Aguirre y la poetica colonial”, en Critica Literaria Ecuatoriana, Gabriela Pélit Duefas, comp., Quito, FLACSO, 2001.

Uso el concepto 'plebe colonial para referirme a un grupo social complejo, y fragmentario compuesto por indios
tributarios, forasteros, mestizos, esclavos, pero también castas, gente suelta en general, que aument6 considerablemen-
te desde el siglo XVII. Estos no fueron en realidad reconocidos como plebe, ni sus jurisdicciones como reinos, preci-
samente por la condicién colonial del territorio. ‘Plebe’ fue, sin embargo, un término medieval reivindicado por los
sectores populares de los territorios coloniales, para referirse a ellos mismos como patriotas y como sujetos dignos de
derecho. Karen Powers Vieira, “The Battle for Bodies and Souls in the Colonial North Andes: Intraecclesiastical
Struggles and the Politics of Migration”, en Hispanic American Historical Review n° 75, Duke University Press, 1995. De la
misma autora, Prendas con Pies. Migraciones indigenas y supervivencia cultural en la Audiencia de Quito, Quito, Abya-Yala, 1994.
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Nuestra Seiiora La
Borradora. Iglesia de
San Roque. Fotografia
de Christoph Hirtz.
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En estos textos surge un tema aleg6-
rico hasta ahora sub-interpretado, la
representacién de Marfa como una inter-
cesora que ayuda a suplir los vacfos deja-
dos por la justicia colonial mediante la
produccién de un nuevo derecho. La ima-
gen de Marfa aparece asociada a la
existencia de un cédigo de justicia pautado
en el campo de la teologfa moral, y sus
santuarios se representan con hitos de una
geograffa moral en la cual el derecho
canénico, y mads especificamente los
escritos criollos en torno a casos de
conciencia, adquieren el peso de ley
colectiva. Los libros de devociones de las
virgenes criollas hablan de sus imédgenes
nombrandolas “abogada” y “fuero alterno”.
La Virgen recibe apelativos como “La

» Borradora” por su intervencién en la
-

ALTEEE L ; .
-.--ﬁ je— | el [ domina los desastres naturales como una
- £

desaparicién de papeles de los juzgados,

forma de distribuir sentencias, y es
descrita como la fuente de una escritura
constitucional en multiples pasajes que
hablan de una “escritura perdida y
encontrada” que sirve de fundamento de la
comunidad moral. La retérica jesuitica define al santuario mariano como la cabeza de
una reptblica moral, distinta en naturaleza y en proporciones de la comunidad politica.
Los libros de devociones se empefian en hablar de una rivalidad de jurisdicciones
existente entre el derecho colonial y el derecho promovido por el santuario.

A decir de Tobar y Buendia, autor del libro de devociones de la Virgen de Chiquin-
quiréd en Nueva Granada, un gran esfuerzo de disciplinamiento del intelecto y del orden
emotivo prepara a los miembros de la devocién mariana para “poner en el lienzo los ojos
del alma”".” Con los ojos morales se atestigua una dindmica de los objetos y los cuerpos
invisible para los otros; una palida imagen se proyecta por fuera de su lienzo hacia el
territorio secular extendiendo la perspectiva de los cuadros. La Virgen ‘sale’ del cuadro
y se desplaza por una accién portentosa sobre el espacio mundano. Segtin las narrativas
que educan al devoto a leer las imégenes, los seres que habitan el espacio mundano estdn
ligados entre si por vinculos morales. Los milagros logran hacer patentes estos vinculos
en momentos extraordinarios. Sin embargo, para quienes han seguido los procesos con-
fesionales, sacramentos y disciplinas, esta visién es ya una forma rutinaria de entender
los fenédmenos sobre el espacio, y un modelo para la accién.

7 Pedro Tobar y Buendia, O. P.,Verdadera histérica relacion del origen y manifestacion y prodigiosa renovacion por si misma y
milagros de la imagen de la sacrantisima virgen maria madre de dios nuesra sefiora del Rosario de Chiquinquird, Bogota, Instituto
Caro y Cuervo, 1986, 1* ed. 1694.
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Detalle de una
procesion de la Virgen
de El Quincbe.
Fotografia de Alfonso
Ortiz Crespo.

Las evocaciones a esta fenomenologia unidas a las imédgenes que hablan de una 'jus-
ticia alterna’ van dando forma a una composicién alegérica de lugares que llegan a cons-
tituir verdaderos territorios. Estos territorios morales estdn altamente codificados en
textos religiosos, alli se describen como escenarios controlados por una disciplina com-
pleja como la que existié en las misiones y colegios-haciendas jesuitas. Sin embargo
también se consideran territorios morales, o regidos por un cédigo moral, a aquellos
escenarios externos a las instituciones religiosas, espacios seculares, regiones en general,
que se imaginan como territorios encabezados por un santuario mariano. Las nuevas
relaciones de dependencia surgidas en el proceso de expansién de la economia comer-
cial aparecen como filones de ilegitimidad que la prédica religiosa puede ordenar. La
comtin devocién religiosa constituye un signo de identidad colectiva, mientras que las
relaciones de dependencia patriarcal, clientelar y patronal son concebidas como redes
de afectos interpersonales que articulan el territorio moral de la regién criolla.

Michel de Certeau ha interpretado la alegoria del corazén con la cual se represen-
ta también en Francia al santuario mariano como una forma mistica de evasién del
mundo. "En el mapa de Francia la multiplicacién de refugios, ermitas, asociaciones
secretas, etc., constituye el equivalente social
de esos 'corazones’ cerrados y a la defensiva
contra el mundo”.® Sin embargo, vistos desde la
doctrina politica jesuita en las colonias, los
santuarios marcan el papel de la doctrina moral
como alternativa de regulaciones y se instala
sintométicamente en multitudinarias plazas
mercantiles. A decir del historiador jesuita

Pedro de Mercado,

"Tiene Quito en el distrito de su jurisdic-
cién dos pueblos de indios que con ser so-
lamente pueblos son también ciudades de su
refugio, y con razén grande porque tiene en
ellos dos imagenes milagrosas que tomando los
apellidos de los pueblos llaman a la una nuestra
sefiora de Guépulo y a la otra madre de Dios

del Quinche"’

Las alegorias marianas que evocan la produccién de una forma de jurisdiccionalidad
alterna a la politica no se plantean en la historiografia jesuita como una ficcién, o como
una visién puramente mistica. Como lo han observado Carlos Espinosa y Bolivar
Echeverria, la religiosidad de la Contrarreforma, antes que una religiosidad asistemaética
y tradicional, constituye la fuente de una racionalidad ascética que guia una voluntad de
ordenamiento del mundo secular, por lo cual puede identificarse en términos weberia-
nos como moderna. Sin embargo, para Espinosa y Echeverria el efecto ordenador de la

8 Michel de Certeau, La fabula mistica. Siglos XVI-XVII, México, Universidad Iberoamericana, 1994, p. 267.

9 Pedro de Mercado, S. J. Historia de la Provincia del Nuevo Reino v Quito de la Compaiita de Jesds, Bogotd, Biblioteca de la pre-
sidencia de Colombia, MCMLVII, p. 66.
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ascética catélica sélo tocaba la vida de especialistas religiosos, y no afectaba el ordena-
miento de practicas econémicas y politicas como si lo hizo la ascética protestante.'’

Una aproximacién a puntos de engranaje entre la devocién mariana y la promocién
de formas de administracién social promovida por los jesuitas en congregaciones para
laicos, y su influencia en unidades de 'contratacién’ de mano de obra, nos conducen a
ver que la modernidad surgida de la ascética de la contrarreforma si es ampliamente
difundida entre diversos estatus y castas, y efectivamente si apunta a racionalizar la
acumulacién econémica en el contexto colonial. Los criollos intentaron reconstruir
instituciones paternalistas en un contexto de expansién comercial y de discriminacién
colonial, mediante el recurso a nociones religiosas de contrato y mutua dependencia de

origen jesuitico.

En su texto sobre la escritura colonial en la Audiencia de Quito, Francisco Javier
Cevallos inclufa bajo la categoria ‘textos de colonizacién' a los libros reconocidos como
el canon de la conquista. Sin embargo, colocaba la literatura religiosa maés tardia por
fuera, de manera particular la poética del jesuita criollo Juan Bautista Aguirre que defi-
nfa como literatura’ colonial, enfatizando su experimentacién estética y disocidndola de
las préacticas de colonizacién. Aquf se propone incluir ciertos textos jesuitas clave en el
repertorio de los textos de colonizacién.

En la produccién de esta escritura de la colonizacién, por una parte esta involucra-
da la escuela de filosoffa del ‘contrato’ de la Compaiifa de Jesds que, habiendo surgido
en Salamanca, tuvo un importante desarrollo en Hispanoamérica colonial; por la otra,
el obispado de Quito, y una elite criolla en conformacién. Las memorias institucionales
de la Compaiifa de Jests describen cémo la misidn jesuitica va construyendo institucio-
nes inspiradas en un ideal de la reptblica cristiana. Entre estas tenemos, por ejemplo, la
obra de Anello Oliva Historia Del Perii y Varones Insignes En Santidad De la Compadiia De Jesiis
(escrita antes de 1642)'" en la que se describe la posicién jesuitica frente al patronato y
su alternativa para resolver pleitos de honor y abusos de poder sobre los subalternos
coloniales. También es relevante para el analisis la obra de Pedro de Mercado (1620-1701),
Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesiis, en la cual el jesuita
criollo da cuenta del establecimiento de congregaciones de elite y populares en las que
se difundian principios de convivencia colonial.

Los jesuitas difundieron su posicién filoséfica en colegios y en cofradias de culto,
asi como en experiencias practicas de administracién social en sus empresas econémi-
cas. A la vez, influenciaron fuertemente la conformacién del obispado y del clero secu-
lar y, a través de estos, una esfera del mundo secular muy amplia. Sus propuestas filosé-
ficas modificadas eficientemente para el contexto regional se pueden identificar en la

10 Carlos Espinosa, “El método de la pasién. Max Weber y la racionalidad religiosa”, en Nariz del diablo, Epoca 11, n° 21,
FLACSO, Quito, 1994. Bolivar, Echeverria, comp., Modernidad, mestizaje cultural, ethos barroco, México, Universidad
Auténoma de México (UNAM), 1994.

1 Anello Oliva del noviciado de Italia al Perd en 1597, fue miembro de la orden de Claver con otros once jesuitas. En
Lima terminé sus estudios, y luego en trabajo misional residié en el Titicaca, en Oruro, Potosi, Chuquisaca y
Arequipa. De 1630 a 1636, fue director del colegio de Lima durante seis afios. Muri6 en la Ciudad de los Reyes en
1642. Estudiamos de Anello Oliva Historia Del Perii y Varones Insignes En Santidad De la Compaiiia De Jesiis, Lima, publica-
da por Juan Francisco Pazos Varela y Luis Varela Y Obregoso, imprenta y Librerfa de San Pedro, 1895.
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Izquierda: obispo
Alonso de Peiia
Montenegro.

Derecha: obispo Juan
Nieto Polo de Aguila.
Sala Capitular del
Cabildo Eclesidstico.
Fotografias de
Christoph Hirtz.

accién de ciertos obispos como Alonso de la Pefia Montenegro (1596-1687),'* y Juan
Nieto Polo de Aguila (1668-1759) quienes fueron conocidos por su predileccién por la
filosoffa politica jesuita, y tuvieron a su cargo el establecimiento de politicas para el clero
secular. Entre las iniciativas de estos obispos interesados en la doctrina jesuita, se obser-
va una decidida campafia de institucionalizacién de cultos marianos, una actividad nota-
ble por la integracién y subordinacién de la ‘gente suelta’ en la esfera criolla, a la vez que
por la publicacién de detallados manuales para la instruccién de la plebe colonial.

[- HOMINUM CONSORTIA: CONSENSO,
VINCULO SOCIAL Y SUPERIORIDAD
DE LA SOCIEDAD ORGANICA SOBRE
LA AUTORIDAD POLITICA EN LA
FILOSOFIA JESUITA

a Reforma y la Contrarreforma fueron dos escuelas distintas de administracién
social. En el caso protestante, la indignidad del hombre se contrasté con el carac-

ter divino de la autoridad del monarca “lugarteniente de Dios" al que, siguiendo a san
Pablo, se le debfa una obediencia absoluta como tnico depositario del poder politico."?

12 En Historia de la Compaita de Jesiis en la antigua provincia de Quito. 1570-1774. José Jouanen, S.J., describe cémo el obispo
Alonso de la Pefia Montenegro apoya a los jesuitas en su pleito con la orden dominica, respecto de la constitucién
del seminario en universidad. El obispo habfa mostrado gran interés en entrar al seminario. La relacién entre este obis-
po y la orden es, sin embargo, compleja, puesto que de la Pefia advierte con temor la desigualdad econémica entre
esta y otros sectores de la Iglesia colonial. José Jouanen, Historia de la Compaiita de Jesiis en la antigua provincia de Quito.
1570-1774, Quito, Editorial Ecuatoriana, 1941.

13 SKINNER Quentin, Los fundamentos del pensamiento politico moderno. Il La reforma, México, Fondo de Cultura Econémica, 1986.
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En el caso catélico espafiol, la Iglesia desarrollé una filosoffa politica auténoma y con-
trastante frente a la francesa e inglesa, al ocupar los fil6sofos ‘contractualistas’ de la
escuela jesuita de Salamanca un lugar central en la definicién de un principe cristiano.
Para los ‘contractualistas’, el pensar sobre politica no era una forma de salirse del espa-
cio teoldgico para invadir el espacio de los juristas, el anélisis de los derechos (iura) y
del derecho natural (ius naturae) tocaba el tema del origen, legitimidad y fin de la auto-
ridad que era un asunto especifico de todo pensamiento de cardcter universal."

El fortalecimiento de la autoridad de la Iglesia en estas regiones no tiene que ver
solamente con la conocida tesis de la potestad de la institucién sobre la exégesis de la
Biblia y la obediencia al papa, sino especialmente con la formulacién de una filosoffa
politica y una estrategia de gobierno, asentada en la interpelacién moral sobre cada uno
de los sujetos jerarquicamente diferenciados.

En esta doctrina, la Iglesia aparecia como un modelo de comunidad construida
sobre el concilio de voluntades entre sus miembros. Este concilio era una instancia supe-
rior a la comunidad doméstica, superior a la sociedad civil pautada por la ley, y superior
al estado mismo. El concilio de voluntades organizado corporativamente tenia la facul-
tad de delegar o retirar a conveniencia su soberania al Estado, fuera su forma la monar-

qufa, la democracia o la aristocracia."”

Los jesuitas a la vez que negaban el origen divino de la autoridad del emperador,
cuestionaban la tesis segtin la cual existia un origen natural en la autoridad, sea esta
patriarcal o por linaje. Entre sus principales intelectuales, Francisco Sudrez,'® negé que
la naturaleza o la costumbre fueran el origen de la autoridad, coincidiendo asi con
Maquiavelo en que la politica era fruto de un arbitrio racional. El legado divino para los
catélicos era la igualdad natural de los hombres, y su libertad para discernir el camino
para la realizacion del bien comtn, ya que la vida social era indispensable para el ejer-
cicio de las virtudes. En su concepto, si los hombres eran naturalmente libres, las rela-
ciones de dominacién no eran naturales, estas debfan considerarse como resultado de
condiciones mundanas, y regularse por explicitos acuerdos racionales para controlar el
poder despético o tiranfa.

Suédrez diferencié el orden de la familia del orden de la comunidad politica, o
‘comunidad perfecta’ sentando su desacuerdo con el jurista espafiol Luis de Molina quien
defendfa que el reino se derivaba de la institucién patriarcal del mayorazgo:'”

“Si nos atenemos solamente a la creacién y a la generacién natural, de ahi solo
cabrfa deducir que Adén tuvo un poder domestico o familiar, pero no politico

14 padgen Anthony, The Fall of Natural Man: the american indian and the origins of comparative ethnology, Cambridge, University
Press, 1982.

15 Don Diego de Saavedra Fajardo (1584-1648) fue asesor de Felipe V. Fue ministro en la corte de Baviera, delegado en
Viena, delegado en ltalia; plenipotenciario de Espafia al concejo de Munster para la negociacién de la “paz de
Westfalia”, combatié al cardenal Masarini e intent6 establecer tregua con las ciudades hanseéticas y los Pafses Bajos
para juntar las dos lineas de la casa de Austria. Miembro del Consejo de Indias. Citamos su obra Idea de un Principe Politico
Cristiano Idea de un principe politico cristiano representado en cien empresas, Biblioteca de Autores Espafioles, t. 25, Madrid, 1947.

16 Francisco Sudrez te6logo y filosofo jesuita (1548-1617) fundador de la escuela del contractualismo entre los filésofos
jesuitas de la Universidad de Salamanca; expuso su doctrina en De Legibus.

17 Gladys Valencia Sala, El mayorazdo en la Audiencia de Quito, Quito, Abya-Yala, 1994.
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[...]. El poder politico no empezé a existir hasta que empezaron a asociarse en
una sola comunidad perfecta o auténoma varias familias. Por tanto, de igual modo
que esa comunidad no nacié con la creacién de Adan ni por su sola voluntad, sino
por voluntad de todos los que en ella se integraron, tampoco podemos afirmar
con fundamento que Adan poseyera, por la naturaleza de las cosas, la primacia
politica en aquella comunidad”.

Para ejemplificar este cardcter secular de los pactos politicos, y negar un sentido
ontoldégico a la autoridad, la literatura politica del siglo XVII espafiola partia de la ima-
gen de una caida de un supuesto orden natural precedente en manos de la ambicién, y
la tiranfa. Esta caida de la naturaleza hacfa necesaria la construccién de una comunidad
politica artificial. Para Sudrez

“[...] el poder legislativo, en virtud solamente de la naturaleza de las cosas no radica
en ningtin hombre concreto sino en toda la colectividad de hombres. Por tanto nin-

guno de ellos tiene jurisdiccién politica -como tampoco dominio- sobre el otro”.'®

Esta visién de la autoridad se convirtié en un modo de pensar en la literatura politi-
ca espafiola. Asi don Diego de Saavedra Fajardo (1584-1648), un jurista que se habfa for-
mado bajo la escuela jesuita del contractualismo resumfa la tesis de la soberanfa jesuitica:

“En la primera edad ni fué menester la pena, porque la ley no conocia la culpa ni el
premio, porque se amaba por si mismo lo honesto y glorioso; pero crecié con la
edad del mundo la malicia, € hizo recatada 4 la virtud, que antes, sencilla é inadver-
tida, vivia por los campos. Desestimése la igualdad, perdiose la modestia y la ver-
giienza, € introducidala ambicién y la fuerza se introdujeron también las domina-
ciones; porque obligada de la necesidad la prudencia, y despierta con la luz natural,
redujo los hombres a la Compaiiia civil, donde ejercitasen las virtudes a que les
inclina la razén y donde se valiesen de la voz articulada que les di6 la naturaleza,
para que unos a otros explicando sus conceptos y manifestando sus sentimientos y
necesidades se ensefiasen, aconsejasen y defendiesen. Formada pues esta compaiiia,
nacié del comin consentimiento en tal modo de comunidad una potestad en toda
ella ilustrada de la luz de la naturaleza para conservacién de sus partes, que las man-
tuviese en justicia y paz, castigando los vicios u premiando las virtudes; y porque
esta potestad no pudo estar difusa en todo el cuerpo del pueblo, por la confusién
en resolver y ejecutar, y porque era forzoso que hubiese quien mandase y quien
obedeciese, se despojaron della y la pusieron en uno, o en pocos, o en muchos que

son las tres formas de republica: monarquia, aristocracia y democracia”. '

El imperio catélico espafiol habfa suscrito el patronato como una forma de
conciliacién con el papado sin renunciar a la vigilancia del Estado sobre la Iglesia. Sin
embargo, las tensiones se mantenian en pie en torno a si era la comunidad moral repre-
sentada por la Iglesia, o la nacién representada por el Estado el fundamento de la
republica. La balanza en el siglo XVII se incliné del lado de la Iglesia. Atin cuando los
asesores del rey espafiol ponfan al servicio del Estado la ‘utilidad de la religién’, en dltima

18 Francisco Suarez, De Legibus, libro 1, cap. 2.

19 Saavedra y Fajardo, Idea de un Principe Politico Cristiano Idea de un principe politico cristiano representado en cien empresas. p. 56.



RADIOGRAFIA DE LA PIEDRA. LOS JESUITAS Y SU TEMPLO EN QUITO 137

instancia la tesis contractualista sostenfa la idea de la superioridad de la Iglesia sobre el
Estado. El dltimo aparecia como un delegatario, pero era la Iglesia el espacio ‘'natural’ de
articulacién de la sociedad. Ya que el derecho civil carecia de desarrollo -en esto insis-
tian los jesuitas contra la propuesta de Maquiavelo- era la Iglesia, y mas precisamente,
los intelectuales jesuitas en su concepto los encargados de desarrollar el derecho cané-

nico adaptandolo a las condiciones locales.

Al suscribir importantes juristas de la casa espafiola la tesis jesuita del contrato, y
ante la presion de las oligarquias regionales, el proyecto de uniformizacién de la ley se
doblegé parcialmente ante un imaginario politico inspirado en los fueros histéricos del
reino de Aragén. El contractualismo, de hecho, se habia inspirado en la defensa que
Aragén hizo de su relacién contractual con el Imperio, relacién que a su vez represen-
taba una cultura politica de contrato entre la aristocracia, la burguesia y los campesi-
nos.?" Si bien las leyes de Indias se inspiraron poco en el derecho aragonés y mas bien
trasladaron importantes elementos del derecho castellano a las colonias, el contractua-
lismo como teorfa fue introducido y desarrollado en las Indias por influencia de la escue-
la jesuita en la Iglesia, la sociedad criolla, el Cabildo, y en los colegios donde se impar-
tia su filosoffa. Los jesuitas defensores de la doctrina de la libertad natural habfan des-
arrollado en base a este ejemplo una teoria universalista de contrato, que era la de la
soberania popular y una serie de manuales desde los cuales se describfa, con detalle y
con multiples ejemplos, el comportamiento que debian tener un mercader virtuoso, un

patrén o un siervo en su interrelacién unos con otros.”!

La Iglesia aparecia como la jurisdiccién de las virtudes sociales y en gran medida
defendia la existencia de fueros para las ciudades representadas por sus oligarquifas
regionales. En este sentido, la doctrina jesuita era de la simpatia de la elite criolla del
siglo XVII que se encontraba empefiada en conseguir un nivel de representacién politi-
ca mayor en el conjunto politico colonial, recuperar el derecho a nombrar alcaldes ordi-
narios perdido después de la rebelién de las alcabalas entre 1593 y 1701. El acceso de
las elites criollas a la representacién politica se vio restringido mientras se gestionaba el
ascenso social y el acceso a instancias como el Cabildo mediante el recurso del arrenda-
miento de puestos y la compra de titulos nobiliarios. La comunidad criolla reclamaba
mediaciones locales y se vefa demasiado expuesta a la ingerencia virreinal.

Uno de los aspectos més influyentes de la teorfa contractualista en Indias, mucho
més que el tema del tiranicidio, que hablaba del retorno del poder a la comunidad en
caso de existencia de un rey tirdnico, fue el de la definicién de justicia como sinénimo
de valor que se deriva del 'vinculo social' y proviene de la localidad. Francisco Suérez
definfa como el objeto de la justicia “cierta especial obligacién o relacién que nace del
propio vinculo”, pero aclaraba “no es de suyo parentesco sino la accién moral o facultad

que de €l se deriva”.??

Para Sudrez la sociedad definida como un “cuerpo politico mistico” estaba goberna-

da por un derecho que no era el mismo que la ley del Estado, se trataba de un cuerpo

20 J H. Elliott Imperial Spain, 1469—1716, London, Arnold, 1963.
21 Capdequi Ots, El Estado Espaiiol en las Indias, México, Fondo de Cultura Econémica, 1993.
22 Francisco Sudrez, De Legibus, libro 1, cap. II, acapites 1537-1538.
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juridico de matriz moral que regfa sobre la sociedad civil “unos lazos juridicos-sociales
fundados en una especie de parentesco social [deuda de unos con otros] por la conscien-
te y libre cooperacién de los miembros al mismo fin".>* En este sentido promovieron los
jesuitas una serie de formas asociativas definiéndolas como instituciones orientadas a

suplir la falta de leyes civiles y como mecanismo para movilizar a la gente.

En términos 'contractualistas’, la voluntad de virtud era afin a la voluntad de cum-
plir las responsabilidades asignadas a una posicién en un vinculo social. La Iglesia como
forma de articulacién de lo social suponia la existencia de sujetos que en su 'fuero inti-
mo' eran capaces de ser interpelados a plegar a las regulaciones de un contrato. Era el
'fuero intimo' el que movilizaba a la accién de forma contrastante a la ineficiente estra-
tegia de la fuerza usada por el Estado. Esta responsabilidad vocacional era para los jesui-

tas el poderoso motor que podia hacer cumplir las reglas que la fuerza no podia.

Para los contractualistas, no s6lo la soberanfa radicaba en toda la comunidad, y
podia volver a ella en caso de tirania en el gobierno politico, sino que el desarrollo del
derecho era el desarrollo de c6digos que representaran y regularan permanentemente
todas las formas de transaccién en la sociedad civil. En otras palabras, las implicaciones
de este concepto no son sélo que el poder politico es eficiente cuando se sustenta en la
reproduccién de virtudes sociales, sino que bajo este concepto de justicia se prefigura a
la sociedad como objeto de regulaciones. El reducto tltimo del orden radicaba perma-
nentemente en la sociedad.

Sociedades mayores y congregaciones promovidas por la Compafifa eran as{ ensa-
yos de sociedad contractual, donde se aprendian modelos de virtud que debfan informar
a los nuevos vinculos sociales surgidos luego de la movilidad impulsada por el mercado
y la mayor complejidad social de la comunidad colonial. Las congregaciones se ofreci-
an como instituciones ejemplares que debfan ser emuladas en espacios laicos, donde se
vivia la experiencia de la convivencia entre distintos estratos sociales.

En Los Andes, la tesis contractualista tuvo un profundo impacto por tratarse de un
contexto en el que se iban fortaleciendo formas privadas de control social. Asi, el con-
tractualismo permitia visualizar la regién criolla como el territorio providencial de un
imperio moral, pues los lazos privados aparecian como los elementos fundamentales de
un organigrama de poder y justicia paralelo al del gobierno. Aun cuando las leyes fue-
ran sistemdticamente incumplidas la sociedad criolla no estaba libre de regulaciones. Las
intenciones de autonomfa se afirmaban lentamente y el pensamiento jesuitico provefa
en este contexto una fuente rica en referencias a formas de reestablecer el orden y diri-

mir condiciones de conflicto.

La maxima esfera de influencia de la doctrina jesuita ocurrié durante una fase de
franca privatizacién de las funciones de gobierno interno que se puede identificar con
la consolidacién del sector criollo. En la regién criolla, el contractualismo contribuyé a
consolidar y codificar como virtuosas ciertas formas de gobierno privadas vistas como

instituciones de la reptblica cristiana o del cuerpo politico mistico. De acuerdo a la tesis

23 Antonio Gomez-Robledo, Cuestiones juridico-politicas en Francisco Sudrez, Mexico, Fondo de Cultura Economica, 1998, p. 98.
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segin la cual la autoridad politica aparecia como la delegada de un poder moral que
podia retornar a la sociedad, en cada vinculo de autoridad social el sefior fue investido
de un poder supuestamente pactado ante la Iglesia con su subordinado. En este sentido,
los jesuitas pusieron al alcance de la mano de los criollos un modo de legitimacién y

codificacién de su poder regional.

[I- MARIA ‘ABOGADA DE QUITO: IMAGENES
JESUITAS DEL PECADO PUBLICO Y DEL PACTO
MORAL EN LA COMUNIDAD CRIOLLA

-] .. . ., ., . .
52 n las visitas para la inspeccién de la “corrupcién y relajamiento moral” que tuvieran

lugar entre 1624 y 1625 en la Audiencia de Quito, Bogotd, Lima y Charcas,** se
formularon listas de conductas criminales entre las que se inclufan el hurto en manos priva-
das del sello ‘real y mistico’ del rey, la influencia de las amistades personales sobre las deci-
siones judiciales, relajamiento del clero regular, fueros privilegiados para los miembros prin-
cipales de la sociedad segtin corporaciones militares, asesinatos deliberados entre nobles
por asuntos de venganza personal, y relaciones sexuales ilicitas entre personas de distinto

estamento que “manchaban el honor” de los més altos y “corrompian” a los méas bajos.”

M3s alld del episodio algo escandaloso de la visita de Mafiosca a Quito y su con-
frontacién con el presidente Antonio de Morga, el patetismo de representaciones en
torno a la imagen del pecado publico constituyé un elemento central del modo de
representacién jesuita. Los jesuitas habfan desarrollado en una amplia obra escrita y
pléastica el discurso del pecado publico, convirtiéndolo en un género de permanente
consumo en la sociedad colonial. Al igual que Viena, centro europeo del Imperio, donde
la imagen del pecado publico como la culpa de la decadencia de Espafia alcanzé una alta
expresividad discursiva, las ciudades coloniales andinas se convirtieron en el teatro de la
retérica de la pasién y de la cultura alegérica de la escuela jesuita.?®

En su oratoria, los jesuitas asociaron momentos catastréficos como lo fueron las
erupciones volcénicas y pestes de viruela de esta incipiente sociedad masiva, con prac-
ticas también definidas como infracciones al orden estamentario establecido por las leyes
de Toro asi como por la Recopilacién de las Nuevas Leyes de Indias. La lista de pecados publi-
cos en el discurso jesuita puede resumirse en dos practicas que parecian endémicas desde
la expansién del mercado: la ‘corrupciéon’ definida basicamente como el intercambio
clientelar entre la burocracia y la rica sociedad criolla, y el relajamiento’ definido como
la desobediencia a la politica segregacionista que transformé distancias estamentales y

raciales en formas de subordinacién doméstica y sexual.

24 F licenciado Juan de Mafiosca y Zamora, del tribunal del Santo Oficio fue encargado de visitar Audiencia de Quito
por orden del consejo de indias y el escrupuloso Conde Duque De Olivares, ministro de Felipe IV.

25 John Leddy Phelan, El pueblo y el Rey. La revolucién comunera en Colombia, 1781, Bogotd, Carlos Valencia Editores, 1980.

26 Fernando R. de la Flor Lecturas de la imagen simbélica,Madrid, Alianza Forma, 1995. Andrea Sommer-Mathis, comp., El
teatro descubre América. Fiestas y teatro en la casa de Austria, Coleccion Quinto Centenario, Madrid, Mapfre, 1992.
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¢Cudl era el sentido de estas imagenes desoladoras? ¢Se trataba de descripciones obje-
tivas del estado social? ¢Cuél era el papel de la escritura en la que aparece esta imagen de
desolacién social? ¢A qué practicas se asociaba, o qué précticas promovia? La historiografia
ha adelantado distintas interpretaciones acerca del discurso del pecado publico, entre las
mas interesantes se encuentra aquella que describe estas imdgenes como un sintoma de la
batalla caracteristica una sociedad cortesana: el Estado intenta centralizar la violencia e ins-
titucionalizar la representacién politica, mientras resisten las lealtades fragmentadas del feu-
dalismo. Viqueira-Alban, por ejemplo, ha estudiado el discurso del pecado ptiblico en Mé-
xico como un intento de las monarquias modernas por reprimir el sistema de lealtades de
una sociedad patriarcal, lo cual sélo habria sido posible durante el régimen borbénico, pues
segtn su criterio la monarquia Habsburgo carecia de una estrategia de disciplinamiento so-
cial.?” Sin embargo, para el jesuita Oliva estaba claro que ya en el tiempo de la dinastia Habs-
burgo, y en los territorios coloniales particularmente, su orden anunciaba el “teatro de las
desolaciones” como parte de una estrategia destinada a una general reforma de costumbres.

De hecho, durante el siglo XVII, la regién criolla estuvo marcada por la expansién
de la esfera de influencia de la mercancia por fuera de canales institucionales. Una
inmensa proporcién de la poblacién indigena se hallaba por fuera de las reducciones, en
calidad de forasteros en pueblos ajenos a su adscripcion territorial segtin las clasificacio-
nes del estado colonial. Esta movilidad complicé las categorias socio-raciales del discur-
so juridico de la conquista que se reducia al orden de las reptblicas de indios y espafio-
les.?® La ilegitimidad, el mestizaje y los intentos de asimilacién cultural aparecian como
opciones de movilidad social de los sectores subalternos. Paralelamente, las empresas
criollas avanzaban como escenarios de un nuevo control poblacional. El Estado por su
parte, para garantizar la renta, habia colocado en remate cargos tales como la adminis-
tracién del tributo, y la administracién de obrajes, con lo cual la elite criolla hacendada
y obrajera accedia a un elemento clave para influir en los flujos poblacionales. La trans-
formacién de la gente “suelta”’ en “cautiva” de los fueros criollos fue observada por dis-
tintos testigos como el fenémeno crucial de la época. Aun en el siglo XVIII Jorge Juan
y Antonio de Ulloa, ilustrados que a su vez defendian el monopolio de la justicia por
parte del Estado colonial, describieron este fendmeno como una "maquina de abusos":

“[...]1a casa de cada caballero particular era un sagrado a donde ni la jurisdiccién
de la justicia ni el respeto del Virrey podia alcanzar. Toda esta gente ociosa
encuentra asilo en ellos porque se precian de ser mediadores de las vilezas que
cometen quando se acogen a su amparo. El atrevimiento de querer violar su sagra-
do harfa que esclavos y domésticos le ayudasen a castigar la osadia".*’

27 Juan Pedro Viqueira Albén, ¢Relajados o Reprimidos> Diversiones piblicas y vida social en la ciudad de México durante el Siglo de las
Luces, México, Fondo de Cultura Econémica, 1987.

28 El comportamiento demogréfico de la Sierra norte de la Audiencia de Quito estudiado por Karen Powers parece de
un alto nivel de ausentismo. El pueblo de més bajo ausentismo en el corregimiento de Otavalo, donde la corona habfa
tenido un obraje, era tan alto como del 52% de la poblacién entre 18 y 50 afios en 1645. El vecino pueblo de
Cotacachi tenfa un 70% de ausentismo, pues el 12% de este grupo poblacional se habfa desplazado a centros urbanos,
el 52% a haciendas y obrajes y el restante a esferas econémicas informales de los sectores populares. Asi mismo en el
corregimiento de Riobamba, en la sierra central, en el afio de 1695 la tasa de ausentismo de tributarios era entre el
42% y el 59% en cada pueblo. Karen Powers Vieira, “The Battle for Bodies and Souls in the Colonial North Andes:
Intraecclesiastical Struggles and the Politics of Migration.” De la misma autora Prendas con Pies. Migraciones indigenas y
supervivencia cultural en la Audiencia de Quito, Quito, Abya Yala, 1994. Véase también Martin Minchom, The people of Quito,
1690-1810. Change and Unrest in the Underclass, Boulder- San Francisco- Oxford , Westview Press, 1994, publicada en su
primera version en castellano por el FONSAL, 2007.

29 Jorge Juan y Antonio de Ulloa, Viaje a la América Meridional [ ...], Quito, Ediciones Libri Mundi, 1989, p. 396.
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En el siglo XVII, el discurso jesuita sobre el pecado publico no apuntaba a suprimir
la movilidad poblacional, sino a dar un paso entre la integracién de la sociedad criolla
y la reconstruccién de jerarquias y valores para la regulacién de las relaciones sociales
entre sectores de distintos estatus. La mision jesuita era pensada como una campafa de
reforma social o control de estos pecados, asi sus escritos de filosofia moral estaban lle-
nos de imégenes de la caida de la naturaleza, de ‘enemigo de natura humana' e imége-
nes del pecado publico adaptadas a las regiones. El ‘pesimismo antropolégico’ jesuita
impregné también sus escritos de historia, teatro, poética, oratoria, libros de devocio-
nes, asi como propicié la elaboracién por parte del clero secular de manuales para la
doctrina de los subalternos. En todos estos textos se puede reconocer la presencia de la
imagen de la caida de la virtud natural y el establecimiento de un sistema de pecado
ptiblico, mediante el cual se introduce un pronéstico de redencién, asi como una cam-
pafia de reforma de costumbres.

La escritura jesuita sobre el pecado publico prepara el establecimiento de sistemas
penitenciales como la masificacién de la prictica de la confesién, y el establecimiento
de sectas guiadas por el principio de la integracién social en la prictica colectiva de la
penitencia. Las imégenes del pecado ptblico ofrecidas por los jesuitas hablaban, si, de
un estado de ruptura de las leyes estamentarias establecidas por el derecho de gentes y
el derecho colonial, y sin embargo para los jesuitas la ‘caida del orden natural era una
realidad irreversible que habia que confrontar. El Estado estaba imposibilitado de hacer-
lo, y manos privadas tendian a apropiarse ilegitimamente de la justicia.

El desorden intolerable no era la desobediencia de la ley, sino la alin temprana
extensiéon de los controles morales. Era el papel de la Iglesia el fomentar, entre los miem-
bros de la sociedad colonial, los principios segin los cuales habria que abandonar el
ejercicio de un poder o servidumbre irracional, y asumir la idea de una sociedad basada
en el contrato. Como advertirfan los contractualistas: ante la disolucién de los vinculos
de sangre sélo la apelacién al 'fuero
interno’ podria gobernar la conducta.
La Iglesia debfa intervenir introducien-
do regulaciones dentro de las relaciones
sociales y difundiendo manuales précti-
cos para el ejercicio de las virtudes
sociales.

Dentro de los renglones de ‘desor-
den’ social subrayados por los jesuitas,
se da un peso importante al del abuso
ejercido por patrones contra la nueva
masa de conciertos. Algunas de las ima-
genes que se usan con este propoésito
son las seducciones sexuales a las que se
ven obligadas las mujeres subordinadas
ante el poder incontrolado de los patro-
nes; de la misma forma se usa la imagen
de patrones que impiden la doctrina
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entre sus sujetos, y finalmente se usa frecuentemente imagenes de indios, negros y castas
que se han plegado a una educacién religiosa estricta y a ejercicios penitenciales que los

hacen 'mejores cristianos’ que sus propios amos.

Los jesuitas apoyaban el desplazamiento de los indios de las reducciones a las
haciendas. En esto se alineaban con la politica del clero secular, que veia el crecimien-
to de su influencia en la integracién de los indios en las doctrinas seculares. Es asi que
la idea de la libertad de los indios fugitivos para concertarse con empresarios criollos, y
pasar a formar parte de la feligresia del clero secular se concibié en términos de la liber-
tad natural de establecer contratos. Sin embargo, este discurso se conjugé con uno sobre
la violencia ejercida por los patrones en caso de no asumir reglas morales para hacer
legitima la autoridad, y complementariamente por un discurso pesimista acerca de la
conciencia de los subalternos, a quienes se los describié como sujetos en formacién, atn
incapaces de asumir plenamente la libertad permanente, de romper vinculos de concer-
taje, o de intervenir en el mercado. El discurso del pecado publico se asociaba a la tesis
jesuita segun la cual la Iglesia debfia servir de mediadora entre sujetos de diferente con-
dicién moral. En la filosoffa contractualista de la Compafifa de Jesds y en la apropiacién
que hiciera el Estado secular criollo de este capital cultural para sus propios intereses, se
puede encontrar la codificacién de un derecho que debié informar las pricticas de
dominio privadas. La dispersa composicién de este derecho es un objeto clave para la
compresion de la modernidad catdlica y colonial hispanoamericana, de manera particu-
lar para la comprensién del papel desempefiado por la ideologfa religiosa en el largo y
complejo proceso de formacién de instituciones intermedias entre la mano de obra cau-
tiva y la proletarizacién.®

Desde el campo de la teologia moral, se formularon nociones de soberania segtn
las cuales existfa una comunidad moral ligada por un contrato entre sus miembros. A la
vez, la teologia moral arrojé a la circulacién unos libros con recomendaciones para la
prédica entre los laicos que constituyeron verdaderos manuales de contractualismo
préctico; estos cumplian la funcién de un derecho civil forjado en el seno del fuero ecle-
sidstico. Estos manuales se referfan al pago a los criados, asi como a los a criterios a
tenerse en cuenta para la decisién privada acerca del justo precio de las cosas, asi como
a las condiciones morales de los subalternos, mediante argumentos que ponian en entre-
dicho sus facultades mentales para asumir todas las consecuencias del contrato social.
Asi Ivan Machado de Chavez®'en su obra Perfetto Confesor y Cura de Almas (1641) recono-
cia que el concertaje de mano de obra suponia un contrato de pago salarial, sin embar-
go definié este contrato como fuente de una relacién de “potestad dominativa” que ase-
mejaba la relacién entre empresario y trabajador a una relacién entre padres e hijos.*?
Machado condenaba a estos nuevos miembros de la Iglesia nacional a ser sometidos a

30 Una veta de estudio similar se puede encontrar en el debate sobre el problema del trabajo v la ciudadania en las
sociedades posesclavistas. Rebeca Scout observa como en Cuba se forman instituciones para la transicién entre la
esclavitud y las relaciones salariales. Véase Frederick Cooper, Thomas C. Holt, y Rebecca J. Scott, Beyond Slavery.
Explorations of race, labor, and citizenship in postemancipation societies, Chapel Hill and London, University of North Carolina
Press, 2000.

31 Quitefio, arcediano de la catedral de Trujillo. Publicé DPerfetto confesor y Cura de Almas en 1641.

32 Machado de Chaves plantea que la potestad dominativa es la que semeja la autoridad del padre sobre sus hijos, descri-
biendo con este tipo de categoria también vinculos entre los cuales enumera a los desposados, viudos, padres e hijos,
tutores, curadores, pupilos, criados, libertos y esclavos, entre otros.
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una justicia estrictamente privada en el espacio doméstico al que eran integrados como
trabajadores, entregando al sefior la potestad de castigar los delitos “sin que le sea nece-
sario deducirlos a juicio, sino fuere en los delitos atroces, y dignos de los delitos graves,
cuya punicién pertenece principalmente a la potestad pudblica”.** Asimismo, la obra
Itinerario para pdrrocos de Indios, del obispo Alonso de la Pefla Montenegro®* legitimé la
movilidad de la poblacién y su integracién a la Iglesia criolla, a la vez que dedicé gran
parte del escrito a calificar la imperfecta conciencia de indios, negros y castas. Con esta
visién, obligd a la gente 'suelta’ a aceptar a sus contratantes como tutores morales por
un periodo indefinido.

Segtin el historiador jesuita Julidn Bravo, la imprenta instalada en Quito por los
jesuitas en 1759 sacé a la luz muchas de las voces dedicadas a la advocacién de la
Virgen. La imagen de Maria como 'abogada’ habfa tenido amplia difusién en la préactica
de la meditacién recomendada a las familias durante el ejercicio espiritual del rosario.

33 Machado de Chévez, De la potestad que el seiior tiene sobre sus criados, Tratado X, documento I, 1641.

34 Biblioteca Missionalia Hispanica publicada por el Instituto Santo Toribio de Mogrovejo, serie B, vol. V, Madrid, Consejo
Superior de Investigaciones Cientificas, 1951.
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Virgen de la Luz en la
iglesia de la
Compaiiia. Fotografia
de Christoph Hirtz.

La advocacién a la Virgen de Loreto por
parte de Juan Bautista Aguirre S. J., y la advoca-
cién a la Virgen de la Luz por parte del historia-
dor jesuita, luego exiliado, Juan de Velasco forma-
ron parte de las primeras literaturas impresas con
esta temdtica. Aguirre insistia en que Marfa guia-
ba a la nave de la nacién hacia su redencién, cali-
ficindola como “renuevo de Palestina”; Velasco habfa
logrado hacer una compilacién histérica de la
devocién a la Virgen en Quito como fundamento
de un discurso patriético. Esta visién de Quito
como una comunidad moral cuyo territorio esta-
ba anunciado en la esfera de influencia del santua-
rio mariano precedié a su obra del exilio Historia
del Reino de Quito. En esta, expulsado del territorio
hispanico junto con la orden jesuitica, intenté una
delimitacién histérica de Quito como una nacién
con origenes e instituciones sociales, capaces de
anunciar su destino.

Segtn el cronista jesuita de Mercado, la Virgen no era sélo un simbolo de unidad
sino que existian espacios de socializacién concretos instituidos bajo su imagen, congre-
gaciones donde se practicaban modos de integracién contractualistas. Estos espacios
constituirian el contenido real de la representacién formal de la patria o comunidad
moral. Los jesuitas habfan construido en torno a la Virgen de Loreto una serie de con-
gregaciones donde se fomentaba la integracién corporativa de distintos estratos de la
sociedad colonial, a estas congregaciones se integraban [ ...] oidores, caballeros y espa-
fioles aunque no fueran de tanta calidad, siguiéndole cuatro mas, una para estudiantes,

para oficiales mecanicos de la reptblica, para morenos y para indios”.*

El pacto fundamental debfa poner en regla el pecado de la soberbia de las elites que
imaginaban su poder como un poder natural sobre los indios y negros, excluyéndolos
de la comunidad moral. Asi la Compafifa de Jesus se retraté a si misma como la abande-
rada de la causa mariana de convocar a la excluida plebe colonial a una comunidad inte-
gradora; esta imagen inclufa un discurso sobre el ofrecimiento a esta plebe de vehiculos
para alcanzar la virtud. La imagen de Marfa desplazaba a la imagen de convivencia esta-
blecida en la institucionalizacién de la conquista y domesticaba directamente los filones
de desorden social concebidos dentro del discurso del pecado publico como desordenes
introducidos por la tiranfa, el relajamiento sexual y la usura, todos males del siglo.

En Oliva, el jesuita italiano, como también en la mas tardia historia del jesuita crio-
llo Pedro de Mercado (Riobamba 1620- Santa Fe de Bogot4 1701), se habla de la abne-
gacién de los predicadores por extender la comunién y ofrecer ejercicios penitenciales
a indios y negros. Mercado, a tono con una retérica comtn a distintas obras jesuitas,
criticaba el ejercicio arbitrario del poder personal por parte de las elites, asi como criticaba

35 Pedro de Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesiis. p. 14.
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al clero regular por su intolerancia diciendo que “incluso desde el pulpito reprendian dar
comunién a los indios diciendo que eran incapaces de recibir este sacramento”.*® En las
memorias de la misién por todo el territorio andino y centroamericano, abundaron los re-

latos ejemplares sobre la reforma de la ‘perniciosa costumbre’ de excluir a indios y negros.

La critica a las politicas excluyentes no se resolvié prescindiendo de las elites, se
buscé apelar a ellas. Los jesuitas narraron con exageraciéon pedagégica el haber confron-
tado a las elites de Popayén, Panam4, Cartagena, Santa Fe, el Casanare, Mérida, Lima,
y Quito. Asi produjeron imégenes que cuestionaron en tintes dramdticos la superioridad
natural de las elites y hablaron de la autoridad como un poder delegado por una socie-
dad contractual:

"Y es certisimo que algunas almas de estos indios menospreciados y perseguidos
son mas dignas de comulgar que las de muchos espafioles presumidos de nobleza

y muy honrados por su hidalgufa”.?”

El pecado publico entre las elites era descrito como el de una idolatria hacia la
riqueza y gloria personal. Su segundo gran pecado era el uso tirdnico-arbitrario del
poder. Con esta imagen se abrié discursivamente el espacio para una reforma: la invita-
cién a empresarios y hombres publicos espafioles a convertirse en elites piadosas
mediante una educacién impartida por la orden en sus colegios y cofradfas. La imagen
del pecado de las elites era por tanto acompafiada de una imagen de integracién de estos
a las congregaciones de los jesuitas a partir de lo cual se reconocia su virtud, pues
habiendo cedido en sus ambiciones se habifan integrado con sus subordinados en un

gesto que los igualaba, en lo trascendente, y que legitimaba, en lo temporal, su jerarquia.

Segtin la memoria de Oliva, a su llegada al Perd la Compafifa de Jesds exhorté a los
conquistadores y sus descendientes a reconsiderar el cardcter privado de sus hazafias, y a
entrar en los recién fundados conventos donde los ejercicios expiatorios de san Ignacio
les llevarian a una nueva conciencia de elite. Las elites fueron invitadas a reconocer el

caracter delegado de sus funciones de autoridad e interiorizar principios paternalistas.

Su arrepentimiento se demostraba en la generosidad hacia las instituciones religio-
sas y a través de ellas una limosna institucionalizada hacia los ‘pobres corporales’. La ins-
titucionalizacién y racionalizacién de las practicas paternalistas propuesta por los jesui-
tas, se desprendia de la tesis contractualista segtin la cual la autoridad no era en esencia
ni natural (patriarcal) ni divina, sino que constitufa un poder delegado por la comuni-
dad. Esta propuesta suponia una racionalizacién de las pricticas sefioriales.

Mediante argumentos acerca de las virtudes que debfan caracterizar al vinculo
social se propuso transformar al poderoso en una especie de investido, milicia o profe-
sional de la empresa de la salvacién. A través de esta reforma los jesuitas habrian gana-
do espacio para la 'Iglesia nacional’ sobre el clero regular y extendido el fuero a las antes
desprotegidas castas subalternas. El problema mayor abordado por los jesuitas era si las

36 Pedro de Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesiis, p. 46.
37 Ibid., p. 400.
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identidades confusas debfan someterse al arbitrio de las relaciones privadas, extendien-
do su ilegitimidad fiscal a su exclusién de la comunidad moral, o si intacta su ilegitimi-
dad fiscal podian plegarse voluntariamente a una policia moral.

Mediante esta avanzada, los jesuitas se aprestaban a domesticar las categorias del
c6digo del honor de la cultura hispdnica que se ajustaban precisamente a un sistema de
linajes patrilineales, que se entendfan como solidaridades que compartian las glorias y
vergiienzas de las cabezas de familia. Era el contexto patriarcal en el cual se luchaba por
alcanzar honras publicas que luego constituirdn bienes hereditarios dentro del linaje.*®
Entre los derechos patriarcales que definfan al sefiorio se encontraban precisamente el
uso de armas, el deber de defender el honor o vendetta, derechos sexuales sobre sus tute-
lados y el ejercicio de la bondad para con clientelas propias.** Mientras el Estado con-
denaba a la informalidad gran parte de estas relaciones de dependencia surgidas entre
elites y subalternos, los jesuitas predicaban la integracién pero promovian una estricta
la regulacién de estas relaciones describiéndolas como vinculos que articulaban la socie-
dad en una totalidad moral. Esta integracién suponia sin embargo un proceso de recom-
posicion de cada sujeto y de la comunidad en su conjunto, que se codificé como un pro-

ceso de disciplinamiento penitencial.

En Las Indias, la Compaiifa de Jests tomé la iniciativa en un aspecto clave de la
modernidad al describir como tirania al ejercicio de la dominacién personal justificado por
discursos de superioridad natural, o ejercidos de forma arbitraria. Las imagenes del peca-
do publico que hablaban del uso arbitrario de la sexualidad de los subordinados por parte
de los poderosos apuntaban a cuestionar la idea de la superioridad natural en las relacio-
nes patriarcales. Lo cual suponfa no sélo representar las relaciones de género como rela-
ciones contractuales, que lo eran segtn el derecho canénico,*’sino representar también las
relaciones de subordinacién colonial como relaciones contractuales. La nocién de contra-
to ajustaria el ejercicio personalista del poder, superarfa la condicién de informalidad en la
que operaban estas relaciones, y evitaria practicas irracionales tales como la sevicia. Es asi
que fue la prédica moral la que construyé una particular concepcién de la relacién entre
‘el bien comun’ y el 'fuero interno’ y una clasificacién del pecado que colocaba en un
mismo plano seméntico la privatizacién de la justicia, la discriminacién, la corrupcién
publica y las amenazas de la intimidad interestamental e interracial. En este discurso
encontramos un primer intento de racionalizar el espacio doméstico como un espacio de
relaciones interestamentales fundamental para la salud colectiva, asi como un intento de
traducir la soberanfa y la autoridad como un asunto de voluntad personal. Vistas las rela-
ciones de dependencia como relaciones contractuales, estos lazos podian ser regulados
seglin su ajuste a las nociones de virtud, y a un cédigo de deberes y derechos. La Iglesia
fungia de intermediaria y matriz de un derecho colectivo y privado.

Mas all4 de la figura del contrato, el concepto de reforma de las costumbres supu-

so la difusién de un discurso sobre la penitencia segtin el cual la comunidad criolla se

38 J G. Peristiany, comp., El concepto del honor en la sociedad mediterrdnea, Barcelona, Editorial Labor, 1968.
39 Philippe Aries y Georges Duby, dirs., Historia de la Vida privada. Poder privado y poder piiblico en la europa feudal, t. 111, Madrid,
Taurus, 1992.

40 Natalia Catalina Leén,"Violencia conyugal y sociedad criolla. Cuenca: 1750-1800", Tesis de Maestria en Historia
Andina, Quito, FLACSO, 1993-1995.
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integraba a ejercicios de expiacién del pecado publico y se orientaban a la bisqueda de
la salud social a través de la penitencia. Mediante ejercicios penitenciales las personas
de distintos estatus se transformaban de personas naturales o fisicas en personas mora-
les. Tiranos y esclavos expiaban sus roles temporales mediante la penitencia, y renacian
como sujetos orientados hacia la bisqueda de la virtud. El discurso de la penitencia sin
abolir el hecho de las jerarquias existentes entre nobles y plebeyos apuntaba a interio-
rizar principios de regulacién de estas relaciones. Se proponia que un proceso peniten-
cial individual y colectivo llevaria a la conversién de la sociedad de una comunidad mar-
cada por el pecado publico a una comunidad redimida.

Juan Bautista Aguirre,*' orador jesuita y catedratico de filosoffa y teologfa en la
Universidad de San Gregorio Magno en Quito, al hablar de la memoria de Juan Nieto

41 Nacido en Daule (Guayaquil) en 1725, paso a Tivoli tras la expulsién de la Orden. Allf fue confesor de obispos,
incluyendo al Cardenal Gregorio Bernabé Chiaramonti luego Papa Pio VII. Vedse Francisco Javier Cevallos, “Juan
Bautista Aguirre y la poetica colonial”.
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Polo de Aguila obispo de Quito, un afio después de su muerte acaecida en 1759, hizo
recordatorio del papel de este obispo como promotor de la doctrina jesuita del contra-
to y la penitencia. Para Bautista Aguirre, Nieto Polo de Aguila habfa introducido una
oratoria altamente expresiva, y desde la silla catedralicia habia lanzado una imagen de
la comunidad criolla que tendria eco también en otras ciudades criollas norandinas
como Cali y Popayén. Se trataba de una representacién del Quito criollo como el Reino
del pecado publico, alternativamente que se represente esta ciudad como una peniten-
te. En la carta pastoral que hizo leer Juan Nieto Polo de Aguila en su iglesia catedral, el
dfa 13 de marzo de 1757 con ocasién del terremoto y desolacion de Latacunga, se refi-

ri6 a la ciudad en los siguientes términos

"O provincia y ciudad de Quito (me parece que oigo exclamar a la bondad divi-
na) O Ninive Segunda** no menos en lo relajado que en lo opulento. [...]
Sangrientos aparatos de guerra en todo el Orbe indiano, funestas divisiones entre
potentados y monarcas, la naturaleza, pestes, miserias que nos describe Cristo en
su evangelio como prenuncios del universal Juicio y deliquios de la Naturaleza
vecina ya a su fin [...] esto mismo parece, que nos gritan el lamentable estrago de
costumbres, que con menosprecio de la Sangre de Dios Hombre reyna oy en la
mayor parte del Cristianismo”.*?

Para Aguirre, Nieto Polo de Aguila habia sido un
fuerte propagandista del teatro moral jesuita y habfa
inducido a hacer de la Pasién el lugar para el renaci-
miento de la comunidad, asi la fiesta de la Semana
Santa se consolidaba como el escenario de represen-
tacion de la comunidad criolla. En la simbologifa jesui-
ta, la Pasién era el procedimiento mediante el cual la
sociedad del pecado publico se incendiaba hasta las
cenizas y renacia como un fénix bajo la forma de la
patria criolla. Para Aguirre, Nieto “respiraba y habla-
ba llamas”, con esta alegoria se referfa a su uso de la

retérica ignaciana del auto examen, como modo de
interpelar a la comunidad criolla. El auto examen, en
el modelo de los Ejercicios Espirituales ignacianos supo-
nfa una forma rigurosa de penitencia intelectual y emotiva. Aguirre describia este proceso
como una forma de reducir a cenizas las pasiones y un medio para renacer en la virtud.
Nieto Polo de Aguila “cabeza de uno de los mayores y més venerables cuerpos de Nacién,
que abraza en su Gremio la Iglesia Americana”: Quito, habria contribuido a extender los
ejercicios ignacianos a la sociedad laica. En misiones continuas, Nieto Polo habfa induci-
do al Cabildo y toda la clerecia, a todos los barrios urbanos y parroquias rurales de la cir-
cunscripcién hacia la penitencia. Este obispo habia masificado este ejercicio "induciendo a
confesiones generales, en que innumerables almas se arrojaban a los pies de un sacerdote,

a derramar sus culpas por las heridas que les havia abierto con sus harpones el Desengafio”.

42 Este sobrenombre que da el Obispo Nieto Polo de Aguila a Quito se toma de un pasaje biblico en el que Jonas noti-
fica a la ciudad de Ninive un pronto final.

43 Juan Bautista de Aguirre, Oracion Fiinebre Predicada En Las Solemnes Exequias Que Al Cabo De Ano Se Hicieron A La Feliz Memoria
Del Ilmo. Doctor D. Juan Nieto Polo Del Aguila, Obispo De La Ciudad De Quito En Su Iglesia Catedral, El Dia 17: De Marzo, De 1760,
Quito, Editorial Juan Gregorio Freire, 1760.
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Nieto habifa logrado infundir en Quito la voluntad de hacer cotidianas “procesiones de san-
gre”; la imagen penitencial de la comunidad exhibida en los rituales de Semana Santa se con-

vertfa en un objeto de consumo permanente.

Las cartas pastorales de este obispo habian sido fundamentales para la consolida-
cién de la imagen de Marfa Apocaliptica como cabeza de la ciudad y, en general, de la
comunidad criolla en Quito, a la vez que habia influido al sur de Nueva Granada hacien-
do de la fiesta de Semana Santa el signo de la comunidad criolla de Popayan y Cali. En
este momento florecia la pictérica barroca, y se extendia por todo el obispado de Quito
la influencia de la escultura de la escuela quitefia, particularmente expresiva en gestos de
pasién y disciplinamiento fisico.

Mientras en Viena los temas morales se infiltraron en la fiesta politica, en la regién
criolla la condicién colonial representada en la fiesta politica como una unién de naciones
rivalizé con los imaginarios de comunidad representados como una identidad afectiva.**
Los temas del particularismo renacentista de la fiesta politica facilitaban una representa-
cién de los indios como nuevos stibditos y ratificaban la potestad del rey en Indias, pero
eran poco eficientes para representar a una comunidad en transformacién, ahora compues-
ta por nuevos grupos mixtos, y cruzada por nuevas formas de poder privado.* El teatro
moral se convirtié en el espacio fundamental de representacién del cabildo y las redes
clientelares de la oligarquia criolla, a la vez que daba espacios de representacién a nuevas
formas de subalternidad. Asi Pedro de Mercado describfa como hombres, mujeres, nobles,
plebeyos, clérigos y legos participaban sin més distinciones en la representacién peniten-
cial de la comunidad. El teatro moral no sélo exhibia a los nuevos miembros, sino que
constituia en si un ejercicio de autodisciplina que apuntaba a su posterior integracién
plena. Aguirre celebré las imagenes de la ciudad penitente, recogiendo la forma en que
distintas castas se inclufan a ejercicios de penitencia, lavando asi la mancha de su desho-
nor. La integracién de las castas a la comunidad criolla estaba concebida bajo el discurso

religioso como una unidad en la penitencia:

“[...] las penitencias exteriores indices que
mostraban la interior penitencia, eran
muchas. Unos llevaban pesadas cruces en los
hombros; otros llevaban ligados los brazos
con fuertes sogas; unos llevaban grillos y
cadenas en los pies, y todos en las cabezas la
ceniza que iba cayendo de lo alto para que se
pareciesen a los penitentes de Ninive [...] Fue
época de mayor confesion, comunion, recon-

ciliacion, ruptura de las relaciones ilicitas, fin

de las supersticiones. La ciudad de Quito
parecia toda una muy santa ciudad".*

44 "Relacion de las fiestas reales que celebré la muy Noble y muy Leal ciudad de Quito en la Augusta proclamacién del
sefior rey Don Carlos IV el dfa 21 de septiembre de 1789". Archivo Municipal de Quito, Cabildo, 1789.

45 Carlos Espinosa, “The Fabrication of Andean Particularism” en Boletin del Instituto Francés de Fstudios Andinos, Afio 2, n°
18, Lima, IFEA, 1989, pp. 269-298.

46 pedro de Mercado, S. J., Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesiis, pp. 83-84.
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La penitencia era una renuncia del sujeto a un cédigo de pertenencia relacionado
con el prestigio social, una subordinacién del cédigo del honor al cédigo de la virtud.
La penitencia también confirmaba su muerte como sujeto de una clasificacién civil, en
si ineficiente, especialmente para el caso de los indios fugitivos de la mita y el tributo,
la poblacién con aspiraciones de mestizaje y las castas. La Pasién aseguraba el surgi-
miento de un sujeto interior y exteriormente articulado a una nueva clasificacién social
de tipo moral.

Este discurso moral trafa a la memoria las virtudes que debian reproducirse en los
vinculos de dependencia entre distintos estamentos. La ciudad habria encontrado su
mejor retrato en el espejo de la penitencia pues este le restituyé de una imagen ideal de
si misma, en la representacién de la ciudad de Dios que se imaginaba como una socie-
dad arménica y jerdrquica. Asf inseparable del discurso de la renuncia personal y la peni-
tencia surgia la representacién de una ciudad organizada en congregaciones en las cua-
les las elites practicaban la filantropfa. Habiendo perdido la mayoria de sus habitantes
representacién en la fiesta politica, habfan recuperado en las procesiones religiosas un
espejo aunque distorsionado, para su representacion:

"Ordenose una procesion, la mayor que se ha visto en concurso de piedad devocion
y penitencias. Iban en ella todos lo religiosos por el orden de sus antigtiedades,
guiaban las cruces de las parroquias y los estandartes de las cofradias; caminaban

en ella muchos fieles con invenciones varias de mortificacion [...] la procesion
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tuvo su doble en el cielo [...] un hombre soné como el sacramento estaba acom-
pafiado de san Javier, y san Ignacio y corte de dngeles”.*”

Aguirre describié como el obispo Nieto contribuy? a la institucionalizacién de la
limosna, convenciendo a las elites de hacer donaciones de forma anénima renuncian-

do asf a su protagonismo personal:

"Para exemplo y edificacién de sus ovejas, distribufa su ilustrissima gruesas cantida-
des en publicas limosnas: ya pobres en su palacio; ya a muchos monasterios, y casas
de exercicios: pero oh! quanto | mayores eran las sumas, que expendia ocultamente
su piedad en secretisimas obras de misericordia!l consiguiendo de este modo su cla-
ridad ingeniosa, arrancar del corazén de los préximos las espinas de la necessidad
sin ensangrentarles el rostro con el rubor de la verguenza: no como aquellos que del
mismo dinero que se reparte en publicas limosnas forman un clarin de plata, con
que vocean por todas partes la agena desdicha y la propia liberalidad”.*®

Los actores del teatro moral exhibfan su estado de Pasién como una prueba de que
su integracién a la comunidad se determinaba desde su ‘fuero interno’ y no por vinculos
de sangre. La compulsién por demostrar vinculos afectivos por parte del sujeto era un
requisito fundamental de la filosofia contractualista y era muy incentivada en sociedades
regidas por su signo. En la l6gica penitencial, las identidades se representan como en un
proceso de transformacién que les permitird reencontrar la identidad siendo la misma
representacion -la disciplina, el teatro religioso, la procesién- un ejercicio de disciplina-
miento. En el teatro moral alcanzaban representacién sujetos de estatus no reconocidos
por el orden mondarquico, individuos que a través de los ejercicios lograban una nueva
identidad. En este contexto, la representacién 'étnica’ ya no se relacionaba con la sucesién
o con la sangre, elementos inamovibles de identidad. En el teatro moral encontraban los

47 Pedro de Mercado, S. J., Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compatiia de Jesiis, p. 70.

48 Juan Bautista de Aguirre, Oracién Frinebre.
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sectores amestizados un escenario en el cual someterse a procesos sumarios de domes-
ticacién de la idolatria, asi como una credencial que hablaba de su uso de tecnologias
que le permitfan una constante vigilancia de si y una bisqueda de la virtud.*’

Era la forma misma de la imagen la que permitfa organizar el discurso y las tecnologi-
as de la subjetividad que eran el vehiculo de la reforma social antes anunciada. Sélo bajo la
contemplacién de la imagen religiosa en la que se fundfa la nocién jesuitica del orden orga-
nico, con la perspectiva introducida por la estética renacentista, se producfa un espacio ima-
ginario que orientaba a la comunidad a la salvacion. As{ la imagen religiosa se convertia a
la vez en una representacién del orden ideal y en un instrumento para la transformacién del
mundo. Era en el lenguaje estético y sacramental de la penitencia en el que se lograba
procesar los desérdenes del mundo secular concebidos como pecados publicos. Es asi que
para Nieto Polo de Aguila, quien atribufa el desorden de Quito y sus desgracias a la expan-
sién de la vanidad mundana por los rdpidos canales de la mercancia, el pecado publico sélo
podia ser domesticado mediante la extensién de los controles que ejercian las imégenes
religiosas sobre sus devotos hacia los espacios de socializacién mundanos y cotidianos.

Para Aguirre, el obispo Nieto habfa identificado correctamente la existencia de una
confrontacién entre modos de representacién: forma mediante la cual imaginaba y pro-
yectaba una lucha por extender la légica de la imagen religiosa como mecanismo de
reforma de las costumbres por encima de la 16gica del ‘pecado publico’ o la tirania y el
mercado. La Iglesia debfa detener la ‘vanidad' rigiendo sobre las plazas de mercado, el
teatro moral de los santuarios debfa superponerse al teatro mundano, los altares debfan
extender sus dindmicas de jerarquia y vinculos piadosos a las salas cortesanas donde se
reproducia el honor y la corrupcién:

“Quantas mujeres profanas escandalosas y con unos ropages mas cortos que su ver-
glienza entran continuamente a la casa de Dios tan cargadas de adornos que parece
que llevan sobre si una andante mercaderfa. Ut luxurian negocientur” [ ...] Ya por des-
dicha nuestra hemos llegado a un tiempo en que la vanidad, la murmuracién, los
escandalos se han trasladado de las plazas a las iglesias, de los teatros a los santua-
rios, de las salas a los altares”.>

En esta oracién ftinebre, Aguirre definié los signos de penitencia de los pobladores
de Quito como encarnaciones de representaciones plasticas,

“[...] procesiones de Sangre en que se dejaron ver por esta ciudad muchas estatuas
vivas de la penitencia que con el estruendo de cadenas, disciplinas, y grillos desper-
taban nuestro escarmiento, y hacfan un triste y pavoroso eco aun en las pefias.”

Estas “estatuas vivas de penitencia”, a su vez combatfan con “estatuas de ambicién”
en la imagen de Aguirre. En su narrativa, se plateaba el conflicto entre dos formas dra-
maticas, dos teatros, siendo uno de ellos el teatro del honor, y el segundo el teatro moral

49 Thomas Abercrombie, “La fiesta del carnaval postcolonial en Oruro: Clase, etnicidad y nacionalismo en la danza fol-
klérica”, en Revista Andina, afio 10, n° 2, Cusco, Centro Bartolomé de las Casas, 1992.

50 Carta pastoral de Juan Nieto Polo de Aguila. Obispo de la didcesis en su iglesia cathedral de Quito el dia 13 de marzo de este anuo de 1757
con ocasién del terremoto y desolacién de Latacunga, Manuscrito Biblioteca Carlos Manuel Larrea 08888-08889.
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que habia sido interiorizado por los sujetos, pues siendo ‘estatuas’ llevaban también
" n
altares en los pechos”.

Las imédgenes iban acompafadas de instrucciones acerca de ‘cémo leerlas’ y cémo
practicar las virtudes sociales ensefiadas por ellas, en una extensa literatura confesional
que fue distribuida diferenciadamente entre los sujetos de distintos estatus de la socie-
dad colonial. La comunidad de afectos concentrados en la devocién mariana era ademds
un cuerpo social en el que cada vinculo era descrito como una relacién afectiva. Se enfa-
tizaba el afecto que atravesaba los vinculos sociales entre personas de distinto estatus,
personas artificialmente juntadas y que, sin embargo, formaban redes basadas en un
modelo de familia patriarcal. No se trataba ni de una comunidad dindstica, sustentada
en el parentesco real, ni de una comunidad protonacional en la cual se hubiera aprendi-
do un modelo de identificacién abstracta.’' En este tipo de imaginario la colectividad se
representaba bajo la formula de Sudrez como una comunidad politica mistica. Con lo
cual, su asumida artificialidad era inseparable de una descripcién de los cuerpos sociales
como relaciones concretas, relaciones que a su vez se definfan como lazos contractua-
les por ciertas formas codificadas de afecto y comportamiento entre sus miembros.

Esta propuesta, por supuesto, contradice lecturas
histéricas que sostienen que las practicas confesiona-
les de la Contrarreforma se aplicaron sélo a subjetivi-
dades ejemplares, como lo fueron las santas andinas
Mariana de Jests y Santa Rosa de Lima.”* M4s all4 de
la conformacién de subjetividades ejemplares, estas
imégenes son la puerta de entrada para el traslado de
las relaciones seculares al escenario corrector del tea-
tro moral. La fuerza de la representacién penitencial
en Quito habla de la extensién social e intensidad
subjetiva de los controles introducidos por la
Compafifa al conjunto de la comunidad.

La funcién de intermediacién de la Iglesia
representada por la alegoria mariana se expreso en
discursos sobre la apertura hacia la integracién
moral de los sujetos coloniales, asf como en el des-

arrollo dentro del derecho canénico de una serie de
premisas sobre relaciones contractuales entre parti-
culares, una suerte de un derecho civil anterior al desarrollo del estado moderno liberal.
Relatos que describfan la Iglesia como ‘tribunal alterno’ hablaban de la ‘escritura milagro-
sa' no s6lo como la escritura constitucional de la comunidad criolla sino como la escritu-
ra mediante la cual se formalizaban contratos privados. En este sentido, el historiador
José Jouanen S. J. sostiene que el primer asunto que trataron los primeros padres al llegar
a Panamd es lo que en esa época el jesuita Portillo vio como “el de las injusticias que se

51 Benedict Anderson, Comunidades imaginadas. Reflexiones sobre el origen y la difusién del nacionalismo, Méjico, Fondo de Cultura
Econémica, 1993.

52 Carlos Espinosa, “The Fabrication of Andean Particularism”. Ross Waldo, “Santa Rosa de Lima y la formacién del
espiritu hispanoamericano”, en Nuestro imaginario Cultural. Simbdlica literaria bispanoamericana, Barcelona, Anthropos, 1992.
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suelen cometer en las ventas y compras y otros contratos” pues los comerciantes le
habrian pedido “reglas y normas suficientes para la tranquilidad de sus conciencias, asi

para lo pasado como para lo futuro”.’®

Con esta prédica se habrfa resuelto injurias y rumores que comtinmente habian pro-
vocado partidismos y venganzas. Se habria convocado a testigos, las partes habfan
expuesto publicamente su posicién y se habria logrado la ‘firma de acuerdos privados’
todo ante la tercerfa de representantes de la orden.’*

El intercambio mercantil en el pensamiento catélico suponia un contrato, de manera
similar al procedimiento segun el cual la soberania politica fue definida en base al derecho
canénico, y a la doctrina de Sudrez, como un contrato. El aparecimiento del intercambio
monetario se entendia como una universalizacién del valor del que se deducian los parti-
culares, y se consideraba que esta abstraccién surgia de forma andloga a la vida civil de un
didlogo racional en pos de un consenso. Es asi que los relatos sobre la génesis del contra-
to mercantil se aproximaban a los temas de contrato como fundamento de la soberania.
La igualdad natural representada por el trueque habria sufrido una cafda, y era indispensa-
ble por tanto la formulacién de acuerdos. El contrato mercantil suponia un concepto de
mutuo consenso sobre el valor, una nocién de lo universal mediante la cual era posible en-
tender la equivalencia entre objetos distintos, y lo que es mas importante, las posibilida-
des de transaccion entre personas de distinto estatus. En tltima instancia estaba en juego
el definir el contrato como un vinculo basado en un consenso entre sujetos, cualificados

como libres, racionales, y capaces de transferir dominio o legar la potestad de sus bienes.

A partir de la concepcién del mercado como escenario de contratos morales, todo
pensamiento sobre el contrato de compra-venta fue relacionado con nociones de fuero
de la conciencia y con nociones de virtud que debfan caracterizar al vinculo social, es
asi que en su ltinerario para pdrroco de Indios el obispo de la Pefia Montenegro dedicé
importantes acdpites a argumentar cémo las transacciones mercantiles debian ser regu-
ladas por un derecho civil inspirado en la teologia moral, asi como dedicé gran parte de
su obra a definir la forma diferencial mediante la cual los indios y negros habrian de par-
ticipar o ser excluidos de este nivel del contrato social:

“[...] el antiguo comercio en el mundo se daba por trueque en especies ‘permutatio’.
Dificultades sobre la universalidad del valor de cada mercancia ordenaron pues hacer
monedas que dadndoles el valor intrinseco sirviesen de precio ajustado a las cosas de
que necesitaban; con lo cual facilmente y en cualquier parte que se hallasen remedia-
sen sus necesidades; y de aqui comenzé el contrato de compra venta, distinto de la
permutacién. Y las tales monedas se llamaban precio y la cosa comprada con ella se
dicen mercaderia. Venta es un contrato que se realiza por medio del consenso entre
el precio y la mercancia. Se transfiere el dominio de la cosa que se compra. Solo los

consentimientos de los contrayentes son suficientes para que se celebre el contrato”.*®

53 José Jouanen, Historia de la Compaita de Jesiis en la antigua provincia de Quito. 1570-1774.
54 Pedro de Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesds, p. 298.
55 Gaspar Hurtado, De justitia et iure. Tratactos de contractibus. Y San Prierio Summa Summarum [1593], citado en Alonso De la

Pefia Montenegro, ltinerario para pdrroco de indios, en Biblioteca Missionalia Hispanica, serie B, vol. V, Madrid, Instituto
Santo Toribio de Mogrovejo / Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1951, p. 436
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En el concepto catdlico colonial quien acumulaba ganancia monetaria siempre saca-
ba mayor provecho porque el capital, invencién monstruosa, se reproducia atn sin
mediacién del trabajo, creciendo en el dia y en la noche como en una cépula consigo
mismo. Se trataba de una apropiacién que hizo la Contrarreforma, de la imagen del pur-

gatorio introducida por el cuarto Concilio de Letran en el siglo XIII.>®

Los jesuitas ofrecieron el penitencialismo como una tecnologia para la restitucién
espiritual de los haberes conseguidos mediante las inevitables practicas ‘irracionales’ del
capital en el contexto colonial. As{ la figura del contrato racional se encontraba insepa-
rablemente ligada a otra figura de origen penitencial, y profundamente marcada por el
pesimismo antropolégico jesuitico, el concepto de restitucién. Un estricto orden del dis-
curso, necesario para una confesién auto reflexiva, se concebfa como un vehiculo de res-
titucién de las practicas del lucro capitalista; asf mismo la institucionalizacién de la cari-
dad redimf{a al mercader exitoso de los perjuicios causados en su entorno. Entre las men-
cionadas précticas irracionales, se sefialaron algunas causadas por la conquista, la usura,
la esclavizacién de hombres, el uso de la violencia con criados, el precio de las cosas con-
seguidas en el intercambio, entre otras. El concepto de restitucién proponfa que quien
sacaba provecho material del contrato en perjuicio de la otra parte, debia someterse
voluntariamente a un proceso de ordenamiento de la conciencia que lo hiciera apto para
llevar una contabilidad paralela a la del capital. El mercader virtuoso debfa poder restituir
la ganancia mediante un acto simbdlico de devolucién que era la practica de la confesion.

La confesién supuso un proceso de racionalizacién del discurso en el cual se regu-
laban formas de objetivacién, indagacién y célculo. Una prolija confesién suponia un
ejercicio de la memoria capaz de articular hechos en un orden temporal lineal, en el que
el sujeto se percibia a si mismo como una conciencia activa, en uso de su libre albedrio
capaz de juzgar la distancia existente entre las obligaciones que imponen las transaccio-
nes sociales en el espacio mundano, y las nociones de virtud quebrantadas por estas obli-
gaciones. Mediante sentimientos e imagenes, el confesante iba simultdineamente crean-
do un espacio interior desde el cual imaginaba una economia del tiempo y del espacio
que se visualizaba como una carrera progresiva hacia la salvacién.’”

Asi el desarrollo de lo que hoy llamamos tecnologias de la subjetividad fue uno de
los méaximos ofrecimientos que hizo la intelectualidad jesuita a los empresarios criollos.
La promocién de las pricticas sacramentales de la confesién intima y la oracién mental
ordenaron al individuo a pensar segtin una economia del tiempo lineal y subjetiva, no
gratuitamente paralela a la 16gica del tiempo en la economfa comercial. La tarea era la
vigilia “no dormir asi como el demonio no duerme”.”® Esta reconstruccién de la identi-
dad se producia en tres momentos siguiendo el modelo de los ejercicios ignacianos: el
vaciamiento de la memoria cultural -olvido intencional- o enfriamiento de los afectos

mundanos y placeres temporales,” un lugar claramente neoagustiniano; la expiacién

56 Jacques Le Goff , La Bolsa y la Vida. Economia y religién en la Edad Media, Barcelona, Gedisa, 1987.
57 Fernando R. de la Flor, Lecturas de la imagen simbélica, Madrid, Alianza Forma, 1995.
58 pedro de Mercado, Historia de la Provincia del Nucvo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesiis, p. 43.

59 La disciplina que supone esta actitud fue contundentemente criticada en una obra antijesuitica de la época Mancht
en China titulada "No puedo impedirmelo o es necesario que al fin yo estalle” o "El espejo de los mounstros” de Yan
Guangxian 1597-1669. Referencias al respecto en Gernet, Primeras reacciones chinas al cristianismo.
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afectiva de los pecados o desolacién sentida, que en el orden més perfecto y virtuoso de
los afectos penitenciales sigue el modelo de la Pasién; y tras la recuperacién de la salud,
la consolacién o gozo. Asi lo escribe Pedro de Mercado en su memoria de la misién en
Quito y Nueva Granada cuando dice que “segtin el modelo del jesuita, en la milicia de

Jests, el soldado de Cristo hace la guerra no a otro sino a si mismo”.%°

A decir del jesuita Pedro de Mercado, el comerciante virtuoso debia dar sefiales de
desacuerdo con la l16gica del capital y expresar en escenarios rituales su convencimiento
de que existia una igualdad natural entre los hombres, esta conciencia se representaba
con la alegoria de la esclavitud espiritual. El mercader virtuoso debifa ademas usar esta
injusta condicién temporal como un lugar de redencién, debfa demostrar responsabilidad
piadosa hacia su esclavo teniendo con él actos de distribucién filantrépica que represen-
taran su piedad general hacia la clase de los afectados. Esta fase de la restitucién suponfa
la recreacién de espacios de socializaciéon donde se practicara la figura del contrato.

La confesién y las técnicas de la subjetividad para las élites enfatizaban su ordena-
miento intelectual "de modo que realzasen su autoridad con la superioridad de sus cono-

cimientos sobre los demds”.%!

Para el obispo Alonso de la Pefia Montenegro, la restitucién era requisito indispensa-
ble para abandonar definitivamente la fase de la conquista, también la fase de tirania crio-
lla y construir un orden en que estas mismas €lites sean funcionarios de la ciudad de Dios:

“No se deben absolver [al conquistador] si primero no restituye a los pobres, por-
que las victimas ya no se ubican, y a si mismo, segtin su estado y favores a la repu-
blica, lo demds a los indios que principalmente fueron damnificados de manera
que reciban de ello beneficio espiritual segtin el parecer y buen juicio del obispo
donde se hubiere de hacer restitucién”.%?

La imagen de los criollos como la contraparte virtuosa de la autoridad social en las
colonias se representd en el discurso del obispo como el de unas élites que, en contras-
te a los conquistadores, no sélo renunciaba a su gloria personal mediante practicas peni-
tenciales sino que protegian a los ‘pobres corporales’ garantizando con estas virtudes una

legitima acumulacién econémica:

“[...] porque si las limosnas que se dan a los pobres corporales son de tanta esti-
ma que el mismo Dios se da por obligado y queda como empefiado para dar sobre
aquestas el retorno, quien tiene misericordia de unas almas que estdn en extrema
necesidad, y que les va a decir no menos que librarse de una condenacién feridn-

dolo por salvacién y gloria eterna, no es para quedar en miseria: que Dios pondra

dentro de su mano abierta todo el cerro de Potosi para que tenga que dar."®®

60 Pedro de Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesiis, p. 173.
61 José Jouanen, Historia de la Compafita de Jesiis en la antigua provincia de Quito. 1570-1774. p. 28.

62 Alonso de la Pefa Montenegro, Itinerario para pdrroco de indios, en Biblioteca Missionalia Hispénica, serie B, vol. V,
Madrid, Instituto Santo Toribio de Mogrovejo / Consejo Superior de Investigaciones Cientificas, 1951, p. 603.

63 Ibid., p. 460.
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Los jesuitas tuvieron asimismo especial cuidado en crear congregaciones mixtas.
Estas eran sociabilidades donde se unian simbdélicamente amos y esclavos en un voto de
igualdad, y donde se practicaba la nocién de contrato, recubriendo asi las diferencias y
jerarquias con un simbolismo de tipo vocacional. Alli se experimentaba un imaginario

de igualdad natural entre amos y esclavos:

“Desta esclavitud se siguié grandisimo provecho de numerosisimas comuniones,
porque los padres de la Compafifa cuidaron de que los esclavos de los hombres
comiesen como hijos de Dios del regalo que les da en la mesa del altar [...] los
hombres blancos que siempre se tienen por superiores a los negros, quisieron en
esta ocasién ser sus iguales matriculdndose por esclavos del Sefior Sacramentado;
y para mostrar que lo eran, acudian a recebir en nuestra iglesia la hostia consagra-
da a la cual, a sus tiempos, hacfan solemnes fiestas en demostracién de su dicho-

sa esclavitud”.®*

Buscados como representantes de la doctrina contractualista, los amos debian
asumir la injusticia de la tesis de la esclavitud natural, y representarse a si mismos
como penitentes, o esclavos espirituales que reconocian el derecho de representacién
de sus sometidos:

"Asi lo ejecutaban [los esclavos] haciendo lo que podian, pero sus amas y sefio-
ras, como personas mds poderosas, tomaban por su cuenta la fiesta ayudandolos
con darles para la celebridad muchedumbre de velas, ricos doseles, olores fragan-
tes, dineros para la mdsica y otras cosas necesarias para la fiesta, y ellas también
la hacfan con suma piedad confesando y comulgando en aquel dfa a titulo de que
se habfan hecho asentar por hermanas en la misma congregacién de sus negros

y negras”.®

Segtin las narrativas jesuitas, esta oferta de virtud producia entusiasmo entre los sub-
alternos que ya no se contentaban sélo con cumplir las obligaciones externas de la doc-
trina, sino que mostraban una regularidad y disciplina que podia ser sélo fruto de la
voluntad. Segtin Pedro de Mercado, "ya no solo confiesan en el tiempo de cuaresma sino
cada ocho dias".®® Para este dltimo, la voluntad de disciplinamiento y ordenamiento
interno que mostraban tanto los esclavos como los indios, era fruto de la capacidad de
interpelacién que tenfa el discurso moral. Esta edificacién de si mismo que promovia el
discurso moral, atravesando desde el castigo auto infligido hasta la voluntad de correc-
cién, era argumento suficiente para liberar a las elites del ejercicio de la violencia y
hacerlos representantes hegemdénicos y monopolizadores de los cédigos de una socie-
dad unida y disciplinada en torno al imperativo de la salvacién.

64 pedro de Mercado, Historia de la Provincia del Nuevo Reino y Quito de la Compaiiia de Jesds, p. 283.
65 Ibid., p. 283.
66 Ibid., p. 16.
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| concertaje de mano de obra entre la gente suelta plante6 uno de los problemas

més serios surgidos por la expansién del mercado, que debieron ser tratados por
los intelectuales y religiosos de la época, de manera particular por aquellos que atendie-
ron el problema de los contratos.

El mismo obispo que fomenté la libertad natural de los indios para evadir la reduc-
cién y buscar su propio contrato fue quien en Itinerario para pdrroco de Indios se esforzé por
calificar a los sectores populares como ineficientemente convertidos, rudos y viciosos,
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apegados idolatricamente a los bienes materiales e incapaces de entender su calidad de
medios para fines mds trascendentes.

Paralela a la invitacién al contrato moral que introduce en los subalternos una
voluntad de virtud, existe un inseparable discurso pesimista que se encarga de aplazar la
plena integracién de estos. El obispo sostenia

“[...] que el hijo es un fiel traslado de su padre, y en los descendientes se miran
como en espejo racional las inclinaciones de sus mayores; y asi, por lo que tienen

de herencia, es tan dificultosa la enmienda que se roza con lo imposible”.®”

En 1669 sostenia el obispo que el clero secular

“[...] tiene jurisdiccion sobre todos (hombres y mujeres) espafioles, negros, mulatos,
zambaigos, tente en el aires, saltapatrases y mestizos en traje de espafiol [...] tienen

ademds jurisdiccién sobre todos los indios forasteros y mestizos en ropa de indios”.®®

El razonamiento del obispo decfa que el mitayo era forzado a dejar su cuna para
servir, mientras que el forastero contratado laboralmente habia hecho una decisién volun-
taria para separarse de su comunidad, lo cual era su derecho natural. Sin embargo, esta
apertura conducia complementariamente y no de manera contradictoria a un modelo de
educacién pesimista para los subordinados, que era la propuesta de su ‘itinerario’. Esta obra
fue documento oficial del obispado para organizar la relacién entre parrocos e indios, con
extension a los negros, y se difundié notablemente en el territorio de la Audiencia.®® En
esta obra, se negaba a los subalternos la homogeneidad minima que requerfan las partes
de un contrato mercantil y se resumia una nueva teoria de la diferencia.

Después de hacer referencia a las campafias de extirpacion de idolatrias y hacer un
despliegue de cuentas de sus logros -diciendo que en afio y medio José de Arriaga y
Hernando de Avendafio lograron castigar a 679 ministros de idolatrfa, derribar 603
buacas, 3.418 conopas 'guasicamayoc’, 45 mamasaras, 189 huancas, 617 mallquis, castigar a mas
de 63 brujos, hurtar méas de 467 de la iglesia y quemar 357 cunas- el obispo se mostré
escéptico al hablar del fin de la idolatrfa:

"Quien no juzgarad que con tan cuidadosas vigilias y diligencias se habrian ya

extirpado y acabado los errores de esta gente? Pero parece que el demonio quie-

re apostarselas a Dios y a sus ministros sobre ver quien puede mas”.”°

En la evaluacién negativa que ofrece el obispo de 135 afios de prédica, plantea que
junto con la sangre de los antiguos idélatras estos heredaron cualidades que los hacen

incapaces de abstraccién, siendo su torpeza otro tipo de idolatria:

67 Alonso de la Pefia Montenegro, [tinerario para pdrroco de Indios, p. 568.

68 Karen Powers Vieira, “The Battle for Bodies and Souls in the Colonial North Andes: Intraccclesiastical Struggles and
the Politics of Migration”, p. 43.

69 Veéase por ejemplo el uso de “Itinerario” para obligar a los indios vestidos de mestizos a ‘restituir’ el tributo robado al
rey. Archivo Nacional de Historia (ANH/Q), seccién Indigenas, caja 84 7-V-1766.

70 Alonso de la Pefia Montenegro, [tinerario para pdrroco de Indios, p. 460
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"Esta mala semilla eché tan hondas raices en los indios que parece que se hizo
carne y sangre con ellos. Y asi, en los descendientes con el mismo ser que reci-
bieron de sus padres y en la misma sangre que heredaron, se estampé en el alma.
Con que viene a ser que, aunque ha ciento y treinta y cinco afios que tienen pre-
dicadores, maestros y curas que pretenden sacarlos de sus errores, no han podido
borrarlo de sus corazones. Con que las acciones de los hijos son también hijas de
sus antepasados; asi, aunque nacieron con la libertad en el albedrio, con todo eso
el vicio que viene con la sangre y se mamé con la leche trae consigo un imperio

interior que avasalla toda la reptblica del hombre”.”!

Si bien la prédica jesuita difundida por el obispado habfa invitado a la gente 'suelta’ a
hacer parte de la comunidad moral, también habfa difundido una campafia de reprobacién
acerca del proceso de transformacién subjetiva. Los cholos y castas habian fracasado en
los ejercicios de ordenamiento de la conciencia. Supuestamente incapaces de entender la
abstraccién subyacente al valor eran excluidos de las actividades comerciales, financieras
y, por tanto, de la comprensién de los términos universales subyacentes al valor.

El desarrollo del discurso pesimista jesuita transformé el modelo que justificaba y
hacia posible la subordinacién colonial en varios niveles. La relacién de subordinacién
entre dos naciones cedié su lugar a una subordinacién al interior de una misma comuni-
dad definida esta como una comunidad moral basada en el contrato. La diferencia entre
el colonizador y el colonizado se domesticé mediante el recurso a una integracién ‘con-
tractual’, y una complementaria forma de clasificacién y jerarquizacién moral que habla-
ba de una nueva diferencia, esta vez de formas de conciencia.” Si en el siglo XVI la sub-
ordinacién del indio se habfa justificado bajo el concepto de su idolatria a antiguos dio-
ses, como un problema de la educacién cultural que habian recibido, en cambio, el argu-
mento de la subordinacién de los ‘pobres corporales’ en el siglo de consolidacién del
poder criollo hablaba de su ‘terrenalidad’ o ‘torpeza’, entendida esta como incapacidad

de abstraccién que conduce a una nueva forma de idolatria por los bienes terrenales.

La nueva ‘idolatria’ de los conciertos, que justifica el colonialismo interno criollo se
define entonces como torpeza, lo cual es sinénimo de imperfecta conciencia, a la vez
que injustificado deseo de bienes materiales:

"Es muy de advertir que los indios para idolatrar, no se halla que se hayan movi-
do ni se muevan por amor perfecto que tengan a alguna deidad, que muestren
reconocer en aquello que adoran o reverencian, sino por amor de concupiscen-
cia, en orden a sus propias comodidades como son librarse a si y a los suyos de
males temporales que tienen o padecen o alcanzar los bienes perecederos que
desean, como son tan rateros. En fin son enemigos declarados de Dios que le

impiden la pacifica posesién del mundo usurpandole la adoracién y reverencia

que por tantos titulos se le debe".”?

71 Alonso de la Pefia Montenegro, [tinerario para pdrroco de Indios, p. 460

72 La tradicién de discriminacién en Hispanoamérica se muestra més inclinada a teorfas de diferencia cultural (conver-
sién o civilizacién) antes que a argumentos de determinismo biolégico de las razas. Emilia Viotti Da Costa, The
Brazilian Empire. Myths and Histories, The University of North Carolina Press / Chapel Hill and London, 1985.

73 Alonso de la Pefia Montenegro, Itinerario para pdrroco de Indios, p. 477.
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El concepto de torpeza supone un apego idolatrico a los bienes materiales, fruto de
la falta de una conciencia abstracta que es indispensable para reconocer la diferencia entre
medios y fines. Si la idolatria a los falsos dioses consistfa fundamentalmente en el apego a
los signos mediante los cuales se los representaba -segtin lo predicaron los franciscanos
bajo la influencia de Erasmo de Rotterdam, la idolatria de la plebe colonial era definida
bajo el concepto 'torpeza’ como un apego acritico, carente de distanciamiento, a los fené-
menos temporales, entre estos los bienes materiales. Esta conciencia les llevaba a una pro-
blematica relacién con el lenguaje: incapaces de diferenciar los signos de sus referentes
veneraban los signos como esencias, en esto radicaba su idolatria. Ya no se trataba de la
adoracién de signos de la divinidad como en el Renacimiento sino a cualquier objeto cir-
cundante del que podfan quedar prendados. En ese sentido se podria esperar de ellos que
adoraran a las mercancfas. Asi era que estos ‘pobres corporales’ debian ser cuidados por
otros de no entrar en contacto idolatrico con los bienes materiales, lo cual suponia entre
otras cosas impedir su posesiéon de dinero, impedir su participacién en contratos de com-
pra-venta, asi como evitar que saquen algtn beneficio del capital. El mecanismo funda-
mental para excluir a los conciertos de la circulacién monetaria fue la delimitacién del
beneficio de la restitucién discursiva como un patrimonio exclusivo de las élites criollas.
A las élites, como se ha visto, se les instrufa para lograr una subjetividad ordenada y se les
proveia de instrumentos para la administracién y la inversién ‘piadosa’, mientras que la
educacién de los 'méas bajos’ estuvo orientada a producir tipos de subjetividad limitada dis-
cursivamente y, por tanto, destinada a hacer ejercicios penitenciales en el cuerpo antes que
en el intelecto. En este sentido, se definié al trabajo antes que la confesién como vehicu-

lo tGnico de participacién de los subalternos en el camino de la redencién.

as privaciones de la razon, su obediencia al miedo, y su naturaleza mentirosa les
L de | , bed | do, tural t |
acian supuestamente incapaces de acordar libremente un contrato en la sociedad civil.
h t t d dar lib t trat | dad civil
Un contrato que se da por miedo es invélido, pues "en el consentimiento libre consiste
a esencia del contrato”.”* Como el discurso en torno a su formacién sugiere una com-
] del trat
binacién entre el temor y la tolerancia, no son dignos de crédito, ni su testimonio en tri-

bunales de justicia, ni su juramento es valido en contratos privados:

“[...] es pecado mortal hacer jurar a los indios en juicio o fuera de él: porque se
resume de ellos que en los juramentos promisorios no los cumplirdn y en los

p de ellos q los j tos p 1 pl y en |

asertorios no dirdn la verdad, por ser naturalmente inclinados a mentir; y cuando

hay este riesgo no se ha de poner en la ocasién a esta gente ruda”.””

El concepto 'torpeza’ o ‘terrenalidad’ de indios, negros y sus descendientes es un
impedimento para acceder a un modo de conocimiento, a un orden del lenguaje.

Como consecuencia de los limites atribuidos a la conciencia de los indios, negros y
descendientes estaban excluidos del beneficio que recibieron los mercaderes desde el
Concilio de Letran; eran considerados incapaces de restituir. Asi, a decir de la Pefia si la
plebe oscura participara de un contrato mercantil de forma ventajosa, la falta de orden
de su conciencia resultarfa en una imperfecta confesién, fallando asf con el requisito de

74 Alonso de la Pefia Montenegro, Itinerario para pdrroco de Indios, p. 441.
73 Tbid.
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la restitucién, no’® habria purgatorio para el indio, sino condena eterna. Al privarlos de
la restitucién, se los privaba del vehiculo mediante el cual se legitimaban las practicas
mercantiles, se administraba el ritmo de la produccién y la inversién; privarlos de la res-
titucién era una forma de excluirlos del intercambio: “Asi como los preceptos naturales
del voto y la restitucién no obligan al que no tiene, asi no obligan al que es torpe y por

esta torpeza no puede”.””

De esta forma, se justificaba una integracién a la comunidad que tenfa como con-
dicién una renuncia al deseo de participar de la circulacién de las mercancias. Se trata-
ba en definitiva de mostrar una relacién entre un desorden de la conciencia que limita-
ba su acceso a la virtud, los hacfa incapaces de restituir y, por tanto, los exclufa de la
posibilidad de contratar en el mercado. Inocentes a quienes habia que proteger del mer-
cado, o sujetos deseantes condenados de idélatras, todo intercambio econémico en que
participaran se considerard fruto del latrocinio. Por este discurso moral, indios, negros
y sus derivaciones estarian destinados al trabajo mecdnico y no a la posesién de bienes
de valor; y esto finalmente se extenderia a todas las castas. Se los consideraba buenos si,
a pesar de su permanente aplicacién a la produccién de mercancias, se mantenian ancla-
dos al territorio de una economia natural; se los consideraba peligrosos si aspiraban a
integrarse a una economia de signos y mercancias de tipo moderno:

“[...] no se puede comprar en buena conciencia si lo que vende el indio es de tal
calidad que excede del caudal ordinario que ellos tienen cominmente: como un
libro, un plato, perlas, sortijas, ropas y vestidos de seda, doseles frontales, y otras
cosas semejantes que ellos nunca poseen sino hurtdndolos o compréndolas a otros
ladrones(...) y adviértase que no solo esta obligado a restituir el que compra con
mala fe inmediatamente del ladrén sino también el que compra mediante, como
pongo por ejemplo: dio un indio o un negro una fuente de plata a un pulpero: yo
no podré comprar de éste la fuente, si sé o debo saber que la compré de un negro”.”®

El Itinerario no evalda la doctrina, el pesimismo con el que se escribe esta obra no es
descriptivo sino que persigue la construccién deliberada de una diferencia. Recordemos
que todo el discurso pesimista del obispo es sélo la introduccién a un manual, cuyo pro-
pésito es definir la naturaleza de la educacién para los indios integrados a la comunidad
criolla, que es a la que atendia el clero secular:

“[...] basta con que el hombre rudo y vulgar crea confusamente y en general, que
discurrir y hacer concepto de la unidad de la naturaleza divina y distincién real
de las personas (la trinidad) doctorum est no rudium hominum". Entre “lo que deben
saber los indios y negros explicitamente por precepto”, estan los minimos articu-
los de fe “[c]reyendo que hay dios es remunerador y que Cristo, dios y hombre
verdadero, redentor del genero humano murié y resucito. Los demds articulos de

la fe bastara que los crean implicitamente conforme a su corta capacidad, basta”.””

76 Alonso de la Pefia Montenegro, [tinerario para pdrroco de Indios, p. 568.
77 Ibid.

78 Ibid. p. 436.

79 Ibid., p. 542
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Arriba: traslado de la
Virgen Chiquinquird a
San Diego, ca.1780.
Convento de San
Francisco. Fotografia

de Christoph Hirtz.

Abajo: "“Esta la quicre
San Francisco” en
Gaetano Osculati,

Esplorazioni delle
regioni equatoriali [...].
Fuente: Imégenes de
Identidad. Acuarelas
quitefias del siglo XIX,
Quito, FONSAL,

2005, p.476.

La devocién a la imagen religiosa, se combiné con una fuerte persecucién del deseo
de otros valores de cambio, mercantiles o culturales. El trabajo productivo (el hilado, el
trabajo en tejidos y el trabajo agricola entre otros) fue representado como el ejercicio
penitencial para quienes no podian restituir por via lingiiistica. "[V]agabundos ociosos,
mestizos, negros, mulatos y zambaigos libres que no tengan ocupacién ni oficio” podji-

an en este sentido ser obligados “por su bien” al trabajo.*

Esta division de las tecnologias peni-
tenciales supuso una separacién estratégi-
ca entre productores de mercancfas, y
sujetos capaces de mediar entre estos y el
escenario comercial y financiero. De he-
cho, la obsesién de los intelectuales caté-
licos de la regién criolla por separar a los
productores de mercancias del escenario
comercial y financiero supuso un esfuerzo

por legitimar y regular modelos de distri-

bucién despéticos, basados en nociones de virtud paternalista. Bajo esta forma ideolé-
gica, la Iglesia como institucién ejemplar, pero también de los patrones de empresas -
sus delegados- fueron construidos como distribuidores de bienes. De hecho, el
'deseo de bienes perecederos’ por parte de la plebe de color se colocé en las antipodas

80 Capdequf Ots, Fl Estado Espaiiol en las Indias, p. 177.
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de la administracién virtuosa difundida por los jesuitas, y justificé el ejercicio de la vio-
lencia contra ellos.®'

Se suponia que sélo los jesuitas y sus mds aprovechados pupilos -las elites criollas-
tenian visién de cémo una hacienda, una manufactura, una prédiga mesa, constituian
elementos de una economia de la salvacién. Los trabajadores ‘cautivos’ eran vistos como
personas necesitadas de tutelaje. Estaban supuestamente necesitadas de que su patrén les
ataree en un trabajo mecanico, y que a la vez se haga cargo de toda la riqueza que pro-
ducian. Asi, el control del circulante aparecia como uno de los ejercicios de la virtud
entre las elites. Estas estaban a cargo de delimitar a su vez un acceso a la economia natu-
ral para la reproduccién de los subalternos. Si esta era la forma de domesticar su irracio-
nal deseo, el indio o el negro por fuera del tutelaje, un sujeto deseante de reconocimien-
to o interesado en negociar su pago, aparecia como un 'ratero’, un idolatra, con lo cual
se justificaba el uso de la violencia contra él.

FUENTES

AGUIRRE, Juan Bautista,

Oracién fiinebre predicada en las solemnes exequias del ilmo Sr. Dr. Juan Nieto Polo de Aguila obispo de Quito en la cat-
edral, marzo de 1760. Por Juan Bautista Aguirre jesuita catedratico de filosofia y teologia en Gregorio Magno,
Biblioteca del Banco Central del Ecuador, fondo Jacinto Jijon y Caamafio.

JJON Y LEON, Miguel de,

Memorias del modo con que yo don Miguel de Jijon y Leon caballero del orden de Santiago be empleado los anios de mi vida:
asi mismo apuntare al fin de ellas algunas cosas que tengo preparadas y pensadas a favor de mi patria en el reino de Quito,
Coleccién privada de Ivan Cruz, fondo Escritos Econémicos de Jacinto Jijén y Caamafio, Manuscrito.

JUAN, Jorge y ULLOA, Antonio de,

“Sobre el gobierno, administracién de justicia, estado del clero y costumbres entre los indios del inte-
rior”, en Noticias secretas de America, t. Il, Quito, Ediciones Turner Madrid y Librimundi, 1982 (edicién
facsimilar de la publicada por David Barry en Londres, 1826.

LOYOLA, Ignacio de,
Ejercicios Espirituales, Coleccién Crisol, Madrid, Aguilar, 1961.

MACHADO DE CHAVES, Ivén,

DPerfeto Confessor Y Cura De Almas. Asunto Singular En El Qual Con Suma Claridad, Breve I Cientifico Modo Se
Reduzen A Principios universales, i Reglas generales de ambos Derechos, Civil, i Canonico, todas las materias pertenecientes
al Teologo Moral, assi para la comprebension dellas en general, como para la particular, que consiste en el conocimiento de
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que tiene a su cuidado la provincia de la Compaiiia del Nuevo Reino y Quito), Biblioteca de la Presidencia de

Colombia, Bogotd, MCMLVII.

81 Curiosamente, es frecuente en la defensa posmoderna a la particularidad cultural indigena el ser supuestamente gente
contraria al valor de cambio, afincada en el valor de uso, o en una conciencia mitica que se opone a discernir el
mercado de otras practicas morales.
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Pazos Varela y Luis Varela Y Obregoso, Imprenta y Librerfa de San Pedro, 1895.
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Itinerario para pdrroco de Indios, Biblioteca Missionalia Hispanica, serie B, vol. V, Madrid, Instituto Santo
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25 1947.
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Confesiones, Alianza Editorial, 1990.
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"Representacién de los curas del distrito de Riobamba hecha a la Real Audiencia de Quito para impedir la fe que
se habfa dado a un informe que contra ellos produjo don Ignacio Barreto, (1786)" en Obras escogidas, Hernan
Rodriguez Castelo (seleccién), Quito, Clésicos Ariel, Biblioteca de Autores Ecuatorianos, s/ f.
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DESDE LA PRIMERA PIEDRA HASTA
LA EXPULSION:
160 ANOS DE HISTORIA CONSTRUCTITVA

Alfonso Ortiz Crespo*

ANTECEDENTES

| llegar las primeras comunidades religiosas a Quito en el siglo XVI se ubicaron

estratégicamente en la nueva urbe, en amplios terrenos cedidos por el Cabildo.
Iniciaron la fébrica de templos y conventos, convirtiéndose la ciudad en una gran can-
tera de trabajo en donde convergian artistas y artesanos peninsulares, y se familiarizaba
y adiestraba a la h4bil mano de obra indigena en el uso de nuevos materiales, en el
empleo de novedosas formas y sistemas constructivos y en el manejo desconocidas
herramientas. La gran empresa evangelizadora requerfa un gran volumen de maestros y

operarios, para cumplir con objetivos vinculados a la conquista espiritual.

A pesar de que Quito no tuvo la jerarquia de virreinato, fue a lo largo del perfodo
colonial una importante ciudad que concentré al poder religioso, a la administracién
politica y de justicia; también fue centro cultural significativo y eje de gran produccién
artistica. Desde ella se tejié una compleja red de comercializacién de sus productos tex-
tiles y de otras importantes manufacturas, asi como de imagineria y pinturas. Los exce-
dentes econémicos de estas actividades se canalizaron, en buena medida, en brindar
magnificencia al culto religioso, ejecutando a lo largo de los casi tres siglos del dominio

espafiol, una magnifica arquitectura acompafiada de abundantes obras de arte.

A pesar de que a inicios del siglo XVII la ciudad no superaba, probablemente, los
cinco mil habitantes, tenfa sin embargo construidos o en obra diecisiete establecimien-
tos religiosos: la Catedral y siete modestas iglesias parroquiales; el templo y el claustro
de San Francisco y en obra la recoleta de San Diego; el convento mercedario y su
modesta iglesia; la orden de predicadores levantaba su iglesia y convento y construia la
recoleta de Nuestra Sefiora de la Pefia de Francia en el Machdngara; los agustinos edifi-
caban su iglesia y se habian constituido tres monasterios femeninos de clausura con sus
moradas y templos: la Inmaculada Concepcién, Santa Catalina y Santa Clara. Las igle-
sias mds grandes respondfan a estructuras arquitecténicas con caracteres mudéjares:
naves alargadas, estrechas y compartimentadas, con arcos apuntados y armaduras de
lazo en las cubiertas. Se destacaba el magnifico templo de San Francisco, terminado

¥
Arquitecto, profesor universitario, consultor editorial e historiador de la arquitectura.
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Andreas Puteus
(Pozzo).

Fuente: Perpectiva
pictorum et
architectorum,
tomo 1, 1693.

hacia 1580, en el que se desplegaba un sofisticado lenguaje manierista en la fachada y
que servirfa de modelo a buena parte de la arquitectura quitefia del siglo siguiente.

Con la presencia de de la Compafiia de Jests en Quito, se inicia en el siglo XVII
una nueva etapa histérica en la arquitectura monumental, pues su iglesia marca un cam-
bio conceptual en la arquitectura. Ubicada cronolégicamente en la mitad del proceso
constructivo del periodo colonial, las obras coetdneas o posteriores, llevan el sello
barroco: plantas de cruz latina, arcos formeros de medio punto, bévedas de cafién corri-
do, cipulas de media naranja sobre tambor y una rica decoracién interior.

Mientras la estructura general de la iglesia estuvo concluida hasta mediados del
siglo XVII, la dilatada culminacién de la obra se debié fundamentalmente a la construcciéon
de la fachada, a la minuciosa elaboracién de los retablos y a los refinados complementos
decorativos del interior, ejecutados ya en el siglo XVIII. Curiosamente, la fachada de la
iglesia de San Francisco sigui6é siendo fuente de inspiracién para las fachadas de las
iglesias quitefias de espacio interior barroco, pues la fachada de la Compafifa solamente se
concluiria en 1765.

Ubicada la ciudad de Quito en un &rea de alta actividad sismica, con al menos un
fuerte terremoto cada siglo, sus efectos condicionaron la arquitectura, ajustindose la
volumetria para responder apropiadamente a los fenémenos teltricos: estructuras menos
esbeltas, de grandes masas y simétricamente dispuestas. Los dafios periédicos provoca-
dos por los sismos, condujeron a cambios y transformaciones en los monumentos, indu-
jeron a la adopcién de materiales méas livianos -como la piedra pémez- asi como dife-
rentes disposiciones espaciales y la experimentacién de nuevas formas.

En la arquitectura quitefia tampoco se puede hablar de estilos definidos. Lo que se
observa en la actualidad es resultado de una larga evolucién, provocada por las recons-
trucciones obligadas después de los
desastres, asi como por el lento flujo de

los recursos financieros y en algunos
casos, por la falta de constructores com-
petentes. En muchos casos, en el mismo
monumento, se superponen, se fusionan
y combinan formas renacentistas, mudé-

jares, manieristas, barrocas y neoclésicas.

Si bien los estilos europeos se pre-
sentan en general a través de Espafia, no
es extrafio encontrar trabajando en Quito
a artistas italianos y alemanes, pertene-
cientes a 6rdenes religiosas, quienes
impregnaron en sus obras su formacién y
cultura. También es conocida la concre-
cién de modelos extraidos de los tratados
de arquitectura que circularon activa-
mente en la ciudad.



Planta de la iglesia de
San Andrés, Mantua.
Fuente: Arte de la Real
Audiencia de Quito,
siglos XVII-XIX,
Alexandra Kennedy,
edit., Espaiia, Nerea,
2002. llustracion
realizada por Isadora
Espinosa.
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Diversos autores han destacado el marcado caracter europeo de la arquitectura monu-
mental quitefia, especialmente si se la compara con la arquitectura novohispana o altoperua-
na, en donde es més visible la presencia indigena. En el caso de Quito es necesario recordar
que los aportes indigenas deberdn entenderse necesariamente dentro de los limites de su cul-
tura: por una parte, el antiguo territorio de Quito no se caracterizé por la presencia de arqui-
tectura monumental, y por otra, en pocas décadas (;14902-1534) esta tierra fue sometida a
dos sucesivas transformaciones culturales: la conquista inca y la invasién espafiola. Si bien
existen enormes diferencias entre estos procesos, los efectos sobre la cultura local fueron
definitivos. La incorporacién al Tahuantinsuyo significé la imposicién de diferentes modelos
de organizacién social, productiva y econémica, pero este proceso en buena parte respeté y
se acomodd a las tradiciones locales. Mientras tenfa lugar esta transformacién, arribaron los
espafioles con una cosmovisién diametralmente opuesta, imponiendo con violencia extrafios

sistemas de relaciones sociales, econémicas y culturales sin antecedentes en los Andes.

La rapida caida y destruccién del imperio dejaria a los pueblos conquistados por los
incas sin gufa politica ni coherencia, imposibilitados de presentar una resistencia orga-
nizada. Frente a estos remezones culturales, cuando se inicié la edificacién espafiola de
Quito, ¢qué podfan plasmar los indigenas de lo suyo en las nuevas obras impuestas por
los invasores?, ¢qué cultura arquitecténica o artistica podian expresar? Tampoco hay que
perder de vista el riguroso control de la Iglesia sobre la poblacién nativa, con el propé-
sito de evitar cualquier desviacién doctrinal.

En definitiva, las realizaciones arquitecténicas quitefias se concretaron a partir de una

6ptica europea, que se plasmé con mano de obra local y se adapté sabiamente a las circuns-
tancias sociales y naturales del medio; en definitiva, se produjo una arquitectura apropiada.

[- LA ARQUITECTURA BARROCA EN QUITO

Fla

n general en la arquitectura barroca quitefia se utilizaron las plantas de cruz lati-
na, siguiendo la tradicién cristiana, tal como san Carlos Borromeo mencionaba:

-~
' !4 -

. 7 . . . ~ ‘

modelo dominé en posteriores construcciones quitefias; a

i E_-l- -ri ‘

Battista Alberti (1404-1472), construida hacia 1470.
» qf

“Una iglesia deberé ser de planta en forma de cruz, de acuer-
do con la tradicién: las plantas circulares se usaban en tiem-
pos de los idolos paganos y raramente para las iglesias

cristianas”.! A partir del templo de la Compaiifa de Jesus, el

modelo que proviene, como se sabe, del desarrollado por
Jacopo da Vignola (1507-1573) para la iglesia de Il Gesu en
Roma, iniciada en el afio 1568. Al afirmar la influencia del
modelo romano, es indispensable tener en cuenta antece-
dentes como la iglesia de San Andrés de Mantua de Leén

¥

' Citado por Christian Norberg-Schultz, Arquitectura Barroca, Madrid, Aguilar, 1972, p. 22.
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Fachada de la iglesia
de Il Gesti en Roma.
Fotografia de Rolando
Calle.

Planta de la iglesia de
1l Gesii basada en el

esquema de Christian

Norbert Schultz.

Pagina siguiente:
interior de la iglesia de
Il Gesii. Fotografia de

Rolando Calle.

Christian Norberg-Schultz recuerda
que la iglesia de Il Gesu ya estaba cons-
truida cuando se publicaron las palabras
de Borromeo y afiade a propdsito del

famoso monumento romano:

“Vignola satisfizo el nuevo ideal de una
iglesia ‘congregacional’ que permitfa parti-
cipar a gran nimero de fieles en las fun-
ciones litirgicas. La planta muestra una
disposicién longitudinal con pronunciada
integracién espacial: La fachada, obra de
Della Porta, acentda el eje principal y
parece un gran portal. De este modo, el
edificio forma parte del espacio exterior y
participa como elemento activo en el
ambiente urbano. La ctpula ya no es sim-

bolo de una abstracta armonia césmica,

sino que su eje vertical forma contraste expresivo y persuasivo con el movimien-

to horizontal. Asi, la iglesia de Il Gest da nueva interpretacién ‘activa’ de los dos

motivos tradicionales: el camino de la redencién y la béveda celeste”.

"2

El modelo de Il Gest se impuso inmediatamente en el mundo catélico y su influen-

cia fue decisiva.

Para completar el panorama de influencias sobre la iglesia de
los jesuitas en Quito, también debe mencionarse la iglesia de San
Ignacio de Roma. Iniciada en el afio 1626, dos decenio después
que la iglesia quitefia, fue proyectada por Carlo Maderno y
Francesco Borromini (1599-1667), y construida por el arquitecto
jesuita Orazio Grassi (1583 -1564) entre 1626 y 1650. Esta
iglesia recibié del hermano Andrea Pozzo (1642-1709) uno de
los elementos més espectaculares de su interior: la pintura de la
béveda de la nave, que engafia a la vista con sus sorprendentes
efectos de perspectiva, y que ha sido considerada por muchos
como la obra maestra de la pintura arquitecténica, y que
expresa claramente la teatralidad del barroco. Volveremos més
adelante a mencionar esta iglesia por sus retablos.

El desarrollo de la arquitectura barroca en Italia y particularmente en Roma, llevard a

propuestas que combinan las experiencias anteriores y a nuevos tipos de enorme comple-

jidad espacial con plantas ‘movidas’, con resultados de extraordinario sentido pldstico,

como las obras de Bernini, Borromini y Guarini, pero que no tendran influencia en Quito.

3 G. C. Argan asegura que el Padre Grassi construy6 “de acuerdo con sus propios disefios” y afade que “las fuentes sos-
tienen que realizé el proyecto fundiendo dos disefios del Domenichino”; remitirse a Domenico Zampieri (1581-1641),
en Giulio Carlo Argan, La arquitectura barroca en Italia, Ediciones Nueva Visién, Buenos Aires, 1979, p. 116.
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Vistas del interior de la

lesia de San inaci [I- LA IGLESIA DE LA COMPANIA
en Roma DE JESUS DE QUITO!

Fotografia de Alfonso
Ortiz Crespo.

r

n el afio 1586 llegaron los primeros jesuitas a Quito, alojandose provisionalmen-
E te en la parroquia de Santa Barbara, ubicada en el limite noroccidental de la
ciudad. Desde el primer momento buscaron terrenos mas amplios para la construccién
de sus instalaciones, pero encontraron que los solares del ndcleo central ya se hallaban
repartidos y que habia un avance significativo en la construcciéon de las iglesias y
conventos de otras 6rdenes, como se anoté. En el afio 1595, encontraron un solar al sur
de la iglesia Catedral, en la calle opuesta a la Plaza Mayor, al otro lado de la profunda
quebrada de Sangufia, que bajando desde el tejar de los mercedarios, al pie del
Pichincha, cruzaba la ciudad.

4 Existen algunos trabajos monogréficos sobre esta iglesia, pero el méas conocido es el de José Gabriel Navarro, La Iglesia
de la Compadita de Quito, Madrid, 1930.



Interior de la iglesia de
la Compadiia.
Fotografia de Rolando
Calle.

En este lugar edificaron una escuela y colegio, su vivienda y una pequeiia iglesia

consagrada a san Jerénimo, en espera de hallar terrenos mas apropiados. Un afio antes,
el obispo de Quito, fray Luis Lépez de Solis, habfa establecido el Seminario Diocesano
de San Luis en una casa en el lado occidental de la misma cuadra, encargando a los pro-
pios jesuitas su manejo y administracién; por lo tanto, la ubicacién de las nuevas insta-
laciones resultaba muy conveniente para sus labores. En 1598, las autoridades de la
Compaiifa de Jests plantearon al obispo una permuta de inmuebles: la casa de San
Jerénimo en la esquina del frente, por la del seminario, aceptdndose la propuesta. Més
adelante, en 1605, los mismos religiosos compraron el lote sur junto a las instalaciones
que ellos ocupaban en el antiguo seminario, justamente al frente de su antigua casa de
San Jerénimo, convertida ya en seminario. En este nuevo terreno iniciaron la edificacién

de la actual y definitiva iglesia.

El templo, consagrado a san Ignacio, se trabajé con planos traidos de Roma por el
Padre Nicolds Durdn Mastrilli. José Gabriel Navarro afirma que se disefig, tanto en su
arquitectura como en sus retablos, sobre el modelo de San Ignacio de Roma,’ pero sabe-
mos que este templo fue edificado después que el de Quito. En 1613, la iglesia se abrié
al culto con la fabrica en plena ejecucién, desempefidndose como maestro de obra el
hermano Francisco Ayerdi. En 1636 llegé a Quito para encargarse de la construccién
Marcos Guerra (¢16002-1668), coadjutor napolitano, quien antes de ingresar a la orden
habfa trabajado como arquitecto en su ciudad natal. El hermano Marcos fue trasladado

5 José Gabriel Navarro, La Iglesia de la Compaiiia de Quito, p. 35.
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por sus superiores en 1634 a Bogota para terminar el templo jesuitico de esa ciudad. Dos
afios después se trasladé a Quito en donde su labor, al parecer, consistié en cubrir la
nave de la iglesia con béveda, levantar la media naranja del crucero y la cipula del pres-
biterio. Referencias a la iglesia, coetdneas a su presencia, permiten pensar en él como su
autor fundamental.

En el afio 1652, un documento oficial de los jesuitas afirma que la iglesia estaba

terminada:

"Tuvo por fundador al Sefior Juan de Claverfa. Con la limosna que nos hizo
en la fundacion se pudo acabar nuestra Iglecia, que demas de ser la més
capaz de Quito (siendo las demds muy opulentas) no es la de menor asseo:
Solo el Cruzero tiene tres retablos, que pudieran hazer frente en templos
de mucho lucimiento. Acaboze poco & el Pulpito de obra Corinthia. Y
muchos que han corrido lo mas de la Europa afirman que de madera no le
ay igual en toda ella.

Desde la ultima Congregacién, hasta la que se celebré el afio pasado de
cinquenta y uno, se & aumentado mucho la vivienda deste Colegio.
Acabose el quarto principal del patio de estudios, con muchos Aposentos
en lo Alto. Empezaronse y acabaronse otro dos quartos interiores quadra-
dos todos. Y fuera del mas interior los dos mas publicos con Corredores
altos y bajos toda obra de Cal y ladrillo, con dos fuentes perennes y artifi-

ciosas que hermosean los dos Claustros principales.

Acabose tambien la torre en mucho honor de la Ciudad, y hermosura de
Nuestra Casa, de cinquenta y cinco varas de alto, obra tan fuerte que sin la
lesion que an padecido menores edificios ha podido resistir algunos
Temblores grandes. Dividese en tres cuerpos, el primero esta embebido en
el edificio de nuestro Colegio el segundo levanta con division de Pilastras
hasta rematar en Cornisas, y una forma de Balconcillo Volado sobre Canes
de Piedra, que en lo superior se hermosea con almenas, el tercero Cuerpo
teniendo las mismas labores para su crecimiento da proporcionados los
nichos a las Campanas, (que son grandes y no faltan esquilones menores
para la acorde asonancia en los repiques) y tiene por alma el relox que es
el govierno de la Ciudad. Y rematado este tercer cuerpo En la misma forma
que el segundo coronan el bulto todo cinco Piramides bestidas de asulejos,
levantandose la media de la Cupula mas que las quatro que la rodean, y a
todas haziendo cabesa bolas de bronze doradas proporcionadas al
Crecimiento de su altura”.®

6 Archivo Histérico de la Sociedad Jesuita. Carta Annua desde los afios 1642 Hasta el de 1652 de la Provincia del Nuevo
Reyno y Quito, fol. 25; Colegio de Quito. Segunda parte de la Annua de la Provincia del Nuevo Reyno y Quito, fol. 25v.
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Sin embargo, para el historiador José Gabriel Navarro, la iglesia que vemos ahora
es producto de una transformacién posterior a esta fecha.” Aduce que en escritos de la
misma época, como los del padre Pedro de Mercado y Diego Rodriguez Docampo® se
describe una iglesia que no es la que vemos hoy. Plantea la posibilidad de que haya sido
transformada a raiz del terremoto de 1660 -que tantos dafios provocé en la ciudad-
basdndose en un comentario suscrito por el padre visitador Diego Francisco Altamirano
en 1689, en el que se afirma que “la obra material de la iglesia estaba terminada, menos
la fachada".? Navarro comenta equivocadamente esta observacién, al decir que el visita-
dor aseguraba que "recientemente se habia terminado la fabrica material de la iglesia”,
partiendo de ahf{ su anélisis y sustentando también su hipétesis en lo que decfa en 1696
el padre Calderdn, el “primer Prior” que “vié que estaba desnuda la iglesia, con ‘solo las

mesas de ocasién para los diversos oficios' ".'

COMPANIA DE JESUS, COLEGIO DE SAN IGNACIO EN QUITO

[270] la Compafifa de Jests se fundé en esta ciudad el afio de 1586 por el
Padre Pifias, religioso de santa vida, y habiéndose sitiado la casa en / dife-
rentes 3 sitios, se mudé al que el presente tiene, menos una cuadra de la
Plaza Mayor. Ha ido creciendo asi en la Iglesia de cal y canto de 3 naves,
con artesones de madera dorado, retablo grande, costoso, Capillas por el
espacio de las naves con retablos dorados, como la Sacristia, en lo material
de las buenas que hay en este reino, y la cima de béveda, ornamentos muy
ricos, plata en célices, relicarios y demds servicios de culto divino, precio-
SO y Costoso.

[271] Tiene 3 claustros, el primero alto y bajo de arqueria, donde hay en el
las aulas de teologfa, artes, retérica y gramética, con Catedraticos asignados,
doctos, que nunca han faltado desde pocos afios de su fundacién hasta el
tiempo presente; y los altos de celdas, y en medio del patio una fuente de
agua admirable, sacada de casi 2 leguas. Otro segundo Cl4ustro alto y bajo,
donde esta el refectorio y demés oficinas de la casa, y arriba otras més cel-
das. El tercer Claustro es del Noviciado y enfermeria, que se va acabando de
formar a semejanza de los de lo demds, y en medio del segundo Claustro
Otra fuente de la misma agua con pilas, curiosamente ambas labradas.

En la entrada de la porteria estd un espacio grande de béveda, y a mano
izquierda, como se entra, estd la Sacristia donde hay una antesala, y miran-
do rectamente, estd el teatro de la Universidad de San Gregorio, fundada
en esta Compafifa con autoridad apostélica y Real, a donde se ha de pasar

7 José Gabriel Navarro, “Las vicisitudes del Templo de la Compaiifa en la segunda época de su construccién y arreglo”,
en Boletin de la Academia Nacional de Historia, vol. XLVII, n® 104, Quito, julio-diciembre 1964. pp. 143-159.

8 Ver recuadros 2 y 3, respectivamente.
9 José Gabriel Navarro, "Las vicisitudes del Templo de la Compafifa en la segunda época de su construccién y arreglo”, p. 147.
10 Ibid., p. 148.
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el dar los grados de Bachilleres, Licenciados, Maestros en Artes y los de
Doctores en Sagrada Teologia, cuyos grados se han dado y dan por
Sefiores Obispos de este // Obispado, y en Sede vacante, por la dignidad
que el Cabildo nombraba, lo cual se observa y continua por el lllmo. pre-
sente Obispo. Dr. Don Agustin de Ugarte Saravia, como cancelario mayor
de esta Universidad, nombrado y llamado por tal, habiendo cursado los
graduandos sus estudios el término asignado en sus constituciones, aproba-
dos y examinados en las tentativas de 24 horas, a estilo de las demas
Universidades, cuyas diligencias han sido por ante mi Diego Rodriguez
Docampo, Secretario de dicha universidad desde que se erigié por el ano
de 1622, hasta este corriente de 1650, de la cual han salido mas de 100
Maestros y 120 Doctores, unos ya muertos y otros vivos, que son predica-
dores en esta Catedral y en las ciudades de este Obispado, con gran apro-
bacién de sus letras e ingenios, como lo publica la evidencia general que de
este favor del cielo se ha conocido en estas provincias.

Tiene la Compafifa para su sustento y acudir al Culto divino y edificio de
su Colegio, tierras, estancias, ganados mayor y menor repartidos en dife-
rentes puestos, muy caudalosos y de lo mejor que se conoce en codo este
territorio, de que resulta muchos frutos de los ganados, trigo y demds semi-
llas, con que viene a ser bastante caudal para lo referido y pagar censos que
tienen sobre sus haciendas, y lo que sobra lo acomodan y emplean en el
aumento de su Iglesia, altar y culto divino, con que esta religién es mas des-

cansada y abundante que otras.

Asisten de ordinario de 50 6 60 religiosos, que son los mas predicadores,
lectores, Catedraticos y cuidadosos de su iglesia, en la ensefianza y educa-
cién de los indios, y estos tienen Cofradia de Nuestra Sefiora de Loreto, a
donde los confiesan de ordinario y han salido de tan buenos ministros
muchos naturales firmes en la fe, que han vivido y muerto virtuosamente.

[272] Tienen reliquias magnas de diferentes Santos y Santas, con Bulas apost6-
licas, asf en relicarios de plata dorada, como en cofrecitos de carey guarneci-
dos, muy curiosos, en altar particular del bienaventurado San José, en retablo
rico, dotado por Juan de Vera de Mendoza y Da. Clara de Bonilla, su mujer,
para entierro suyo, donde estan sepultados, y para los demds sus sucesores.

La Capilla mayor de esta Iglesia tiene retablo rico, con imagenes de bulto
y pincel, al 6leo, de diferentes misterios, y el Sagrario precioso, con un viril
de plata dorado esmaltado con piedras y perlas netas; y para el servicio del
altar, frontal de plata maciza, labrado y dorado y otros muchos frontales de
telas, damascos con casullas que corresponden a ello, todo rico y curioso,
como lo es la limpieza, servicio y adorno de todo el culto divino; y arriba

estan 4 tribunas doradas para la mdsica y oracién de los dias festivos, como

ya va referido al principio.
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La Capilla de Ntra. Sefiora de Loreto estd muy adornada en retablo dorado,
cuadros // frontales, ldmparas de piara, y la Santa imagen es de bulto, muy
milagrosa en parcos y enfermedades que se han visto y experimentado por
todos los necesitados de esta republica, con lo cual su devocién ha sido y es
grande y sus festividades muy solemnes, con procesién de Ntra. Sefiora den-
tro de una casa pequefia, curiosa y adornada de cera y misterios del Santo
Rosario, que celebran los nifios de las escuelas, con concurso de la ciudad.

Los altares y Capilla de San Ignacio y San Francisco Javier, que son los cola-
terales de la capilla mayor, estdn con retablos grandes, dorados e imaginerfa
curiosa y otras capillas de diferentes Cofradias de indios, con que han sido
atrafdos a devocién y al mayor conocimiento de Dios Nuestro Sefior.

La capilla del Santo Cristo, hechura de Ecce-homo, muy devoto, en su retablo
dorado, ha sido y es milagrosa imagen para el socorro y amparo de enfermeda-
des, conversiones, partos de mujeres, y esto se ha experimentado diversas veces
de este Santo retrato, tan venerado como frecuentado de todos, reconociendo
el consuelo y favor que han recibido y reciben de la piedad de tan gran sefior.

Tienen coro alto con érgano para las fiestas célebres de sus santos y las demds
votivas ajenas a esta religion, la cual ha acudido con toda veneracién a su obli-

gacién con ejemplares y acciones de sus vidas, predicacién y buen ejemplo”."

“El templo es alegre por lo claro, rico por lo adornado, excelente por lo arti-
ficioso. El cuerpo esté ricamente artesonado por varios lazos y sobrepuestos
dorados; todas las capillas son excelentes, de bellisimos retablos, todos de
media naranja con sus linternas que las agracian y dan mucha claridad con
que sobresalen mds, y varias labores de yeso que las pulen taraceados de oro.
De los tres coros que tiene la iglesia, los dos colaterales que corresponden a
esas capillas estan lustrosos con otras dos medias naranjas con el mismo ador-
no que las pasadas que esclarecen y adornan mas la iglesia por su mayor capa-
cidad. El crucero y capilla mayor es obra muy primorosa, asi por el retablo
mayor que la hermosea, como también por las tribunas que la acompafian,
dos sobresalen a los lados del altar mayor y otras cuatro a las capillas que
corresponden al cruce, estofadas, de varios matices y colores; y habiendo
tanto que ver y admirar, lo que més se lleva a los ojos es el pulpito por ser
raro el artificio de obra corintia; estd cubierto de ordinario y cuando en los
dias festivos quitado el pafio que le cubre, parece nuevo ain a los ojos que

muchas veces le han visto, y as{ siempre agrada a la vista como cosa nueva”.'?

11 Diego Rodriguez Docampo, “Descripcién y relacién del estado eclesidstico del Obispado de San Francisco de Quito”
[1650], en Relaciones bistérico-geogrdficas de la Audiencia de Quito (Siglos XVI-XIX), t. I, Pilar Ponce Leiva (estudio intro-
ductorio y transcripcién), Quito, MARKA / Abya-Yala, 1994.

12 Pedro de Mercado, citado por José Gabriel Navarro, “Las vicisitudes del Templo de la Compaiifa en la segunda época
de su construccion y arreglo”, p. 144
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Navarro concluye que existieron “dos templos sucesivos en un mismo solar, perfec-
tamente distintos; pero con todos los elementos para servir al culto”,'® siendo el prime-
ro el concluido por el hermano Marcos Guerra. Siguiendo con su argumentacién, dice
que para finales del siglo XVII el templo se encontraba desnudo, segin testimonio del
primer provincial Calderén (al que llama equivocadamente “Prior”). Por dltimo, dice
desconocer cuando los jesuitas decidieron hacer la "renovacién a fondo de la Iglesia”, y

esta, seria la que darfa paso al segundo templo, segtin su andlisis poco claro.

No es este articulo el lugar adecuado para analizar minuciosamente los argumentos
del historiador Navarro, pero algunos comentarios podrian orientarnos en la discusién

de su hipétesis.

El esfuerzo constructivo realizado desde 1605, en el que se invirtieron sin duda
millares de pesos en los mas diversos materiales, asi como millares de horas de trabajo
de todo tipo de obreros, artesanos y artistas, no podia desperdiciarse. De la informacién
disponible puede concluirse que la estructura arquitecténica fundamental se ejecuté en
menos de medio siglo y que la fachada y los complementos decorativos del interior que
ahora vemos, se realizaron entre 1722 y 1765. Se trata del mismo templo, sometido a
un largo proceso de perfeccionamiento. Por ejemplo, se sustituyeron decentes retablos
por magnificos retablos, como en el caso del retablo mayor que sabemos fue iniciado en
1735 y que se colocé cubriendo a otro, que estaba pintado en el muro testero de la igle-
sia y del que alin quedan evidencias; retablo que enmarcé durante decenios los oficios
religiosos del presbiterio. Lo mismo puede decirse de los retablos del transepto, que
sabemos que ya desde mediados del siglo XVII estaban consagrados a san Ignacio y a
san Francisco Xavier, y que debieron sustituirse un siglo después por los actuales, con
disefios italianos de finales del siglo XVII, como se estudiard mds adelante.

Al decir el padre visitador que “la obra material de la iglesia estaba terminada,
menos la fachada”, afirmaba algo correcto, ya que esta frase podia expresarse sin faltar
a la verdad, tanto desde mediados del siglo XVII como un siglo después: solamente en
el afio 1765 se terminaria la fachada. Por otra parte, al mencionarse que solamente exis-
tian las mesas de los altares a finales del siglo XVII, podria pensarse que estaban prepa-
rdndose obras para la renovacién de los retablos, como sucedera en las décadas siguien-
tes. La iglesia es la misma, pero con una decoracién superpuesta distinta. Una iglesia de
“cal y canto” como la descrita por Rodriguez Docampo, no se la echa abajo para hacer
otra, como plantea Navarro al afirmar la existencia de dos templos. Tal vez le falté a

Navarro matizar, pues “la renovacién a fondo de la iglesia” no significa otra iglesia...

El templo de la Compafifa de Jesus, al igual que muchisimos monumentos religio-
sos, tiene una larga y complicada historia, pero es el mismo edificio. No olvidemos que
las generaciones quitefias que se sucedieron a lo largo del siglo XVII y en la primera
mitad del siglo XVIII ino vieron la iglesia completal

El cierre de la nave de la Compafifa con béveda de cafién corrido, fue una innova-

cién en Quito, pues hasta el momento las cubiertas de los templos se sustentaban en

13 José Gabriel Navarro, “Las vicisitudes del Templo de la Compaiifa en la segunda época de su construccién vy arreglo”, p. 148.
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estructuras de madera a dos aguas, con armaduras de lazo mudéjar, como en San Francisco,
Santo Domingo y San Diego; o excepcionalmente con bévedas de cruceria gética, como
en el caso de San Agustin. Con su introduccién, se generalizé su uso y los subsiguientes
templos de la ciudad la emplearon: Gudpulo, el Sagrario, la Merced, entre otros.

Aprovechando la presencia y los conocimientos de Marcos Guerra, las autoridades
jesuiticas propusieron al obispado en el afio 1653, la permuta del lote que ellos habian
comparado poco antes en la esquina nordeste de la Plaza Mayor, por las casas episcopa-
les -adquiridas por el obispado en 1619- que se encontraban al frente de la portada de
pies de la Catedral, es decir, al otro lado de la quebrada en la manzana del colegio. Al
aceptarse el acuerdo, los jesuitas pudieron ensanchar su propiedad. Asi, canalizaron y
cubrieron la quebrada, derrocaron las antiguas y maltrechas casas episcopales, consoli-
dando de esta manera sus posesiones con las edificaciones realizadas por el hermano
Marcos, concluidas en 1657, logrando una de las manzanas més grandes en el mismo
centro de la ciudad. Por su parte, el obispado se hizo duefio en la mismisima Plaza
Mayor de un lote mas amplio y mejor ubicado, San Joaquin, donde hoy se levanta el
Palacio Arzobispal.

A. PLAZA MAYOR

B. CATEDRAL

C. PALACIO
ARZOBISPAL

Guerra ademas construyé la sacristia del templo de la Compafifa y realizé otras
obras, como la iglesia del monasterio del Carmen Alto, la que desgraciadamente ha lle-
gado a nosotros modificada por los terremotos del siglo XIX y sin

“[...] la magnifica béveda real [la que hace de techo] dividida en tres espaciosas
y bellas ctipulas construidas en forma de media naranja perfecta, sin cupulines o
linternas, ctpulas que confieren singular gracia y majestuosidad a aquel templo
extraordinario. Por fuera las tres estdn cubiertas con ladrillitos barnizados de

varios colores”.™

Asimismo, Guerra se desempefié como alarife de la ciudad y se dice que dejé algu-
nos discipulos. Fallecié en Quito en el afio 1668.

14 Mario Cicala, Descripcidn bistdrico — topogrdfica de la provincia de Quito de la Compaiita de Jesiis, Quito, Biblioteca Ecuatoriana
Aurelio Espinosa Pélit / Instituto Geogréafico Militar, 1994, p. 191.
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Fotografias superior El templo de la Compafifa de Jests se orienta de este a oeste, en un terreno con ligera

¢ inferior de pendiente de la cabecera a los pies. Su planta es de cruz latina,
Jorge Vinueza.

Fotografias intermedias
de Alfonso
Ortiz Crespo.

la nave cubierta con béveda de cafién corrido con lunetos, con arcos fajones dobles

resaltados

y seis capillas laterales intercomunicadas entre si a través de la amplia perforacién en
arco de los contrafuertes de la béveda central; cada capilla se cubre con cupulines de

media naranja rebajada, con linternas.

El crucero, amplio y luminoso, se remata con una ctpula de media naranja sobre

tambor, con su intradés pintado integramente.
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Fotografias de
Rolando Calle.

El presbiterio se cubre con una cipula oblonga, de pafios, también pintada y con
rayos en yeseria dorados.

A los pies de la iglesia se levanta una tribuna para el coro, apoyada en una estupen-
da mampara.
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Fotografias superiores

de Jorge Vinueza.

Fotografia inferior de
Rolando Calle.

Los macizos machones de piedra que sostienen la béveda de la nave, se aligeran por
la lacerfa de clara ascendencia mudéjar, labrada sobre las pilastras dobles, que se conti-
ndan visualmente en los arcos fajones dobles de la béveda, en donde la decoracién
recuerda, como dice Navarro, la escritura ctfica."

15 Cifico o Kafi: es llamado asf por la ciudad de Kufa, donde se desarroll6 a partir del siglo VIII. Es el estilo m4s antiguo:
anteriormente se llamaba hiri, por la ciudad de Hira, y est4 en sus origenes influido por el alfabeto siriaco. Se caracte-
riza por tener dngulos pronunciados y un aire cuadrado en general. Para no romper su aire macizo, con frecuencia los
puntos de las letras se reducen a pequefias rayas casi imperceptibles. Es uno de los estilos mas empleados atin hoy en
dfa en rétulos y decoracién y el que més variantes tiene, aparte de haber dado lugar a los estilos magrebies y andalu-
sies. Entre sus variantes destacan: el ctfico florido, en el que los trazos adquieren ciertos rasgos vegetales y se entre-
cruzan; el cifico geométrico, en la que las letras se estilizan y simplifican formando figuras geométricas. Este dltimo es
uno de los estilos més utilizados en decoracién, sobre todo en mosaico y azulejo, al que se adapta perfectamente dado
que puede reducirse a una adicién de cuadrados. Son frecuentes las inscripciones en cifico geométrico adornando las
paredes exteriores de las mezquitas, los alminares o la base de las ctipulas. Este texto, en su versién original, y més sobre
este estilo se puede encontrar en http://es.wikipedia.org.
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Estas superficies de abigarrada decoracién resaltan por el dorado de los planos méas
salientes y el policromado del fondo, generalmente bermellén. La béveda, con relieves
labrados sobre la piedra pémez de la estructura, lleva otro patrén decorativo a partir de
una red de cuadrados.

Resulta interesantisimo descubrir que en las construcciones jesuiticas de Quito,
hacia el primer tercio del siglo XVII, participé6 mano de obra esclava negra, como lo
menciona Christiana Borchart, en el articulo de su autorfa que aparece en el presente
volumen, basidndose en Nicholas Cushner. ¢Participé esta mano de obra en la edifica-
cién de la iglesia? ¢Qué tipo de obra realizaba? ¢Qué importancia tuvo en las labores del
conjunto? ¢Desplazé a la mano de obra indigena o fue complementaria? Estas y otras
preguntas surgen inmediatamente al conocer este dato, pues frecuentemente se induce

a pensar en una exclusiva participacién indigena en este tipo de labores.

Cabe anotar que la historiadora Susan Webster se encuentra realizando una investi-
gacion que busca establecer la participacion indigena, més alld de la mera ejecucion de los
trabajos. Sostiene la existencia de arquitectos indigenas, como es el caso de Francisco
Tipén, "alarife y arquitecto de esta ciudad”, quien en diciembre de 1694 fue contratado por
los jesuitas para el disefio y elaboracién del retablo mayor de la iglesia de la Compania.'®
¢Se llegé a ejecutar este contrato? No lo sabremos hasta nuevas investigaciones. Lo cierto
es que los retablos interiores que ahora vemos, se construyeron en el siglo XVIII.

Especial interés tiene el retablo mayor, obra del coadjutor tirolés Jorge Vinterer
(1695- ¢2), llamado a Quito por sus superiores desde las misiones del Marafién de San
Ignacio de Pebas y de San Joaquin de Omaguas, en donde ensefiaba a los indfgenas “ofi-
cios mecanicos”."” En San Joaquin habfa realizado para la iglesia de la misién un retablo
igual, més pequefio y modesto, “con columnas, todo de cedro, y plateadas y pintadas”.'®
Al parecer, Vinterer ejecutd el retablo mayor de Quito entre 1735 y 1743, actuando
como dorador el artista quitefio Bernardo Legarda (¢2-1773).

En él se destacan las columnas saloménicas de los dos cuerpos, el nicho principal con
el conjunto escultérico de La Trinidad y los nichos laterales dedicados a los cuatro gran-
des fundadores de 6rdenes religiosas: santo Domingo de Guzman, san Ignacio de Loyola,
san Pedro Nolasco y san Francisco de Asis. El nicho central del cuerpo bajo es un hermo-
so taberndculo convexo, con puertas corredizas, para la exposiciéon de la Eucaristia. La
decoracién del retablo mayor se prolonga por las paredes del presbiterio recubiertas de
paneles tallados y dorados, enmarcando pequefias pinturas al 6leo. Dos puertas paneladas
se abren a cada lado y sobre ellas, unas soberbias tribunas con sus antepechos calados.
Estas tribunas se repiten en los muros colindantes con el transepto y miran hacia los reta-
blos laterales. Toda la madera se encuentra integramente recubierta de pan de oro.

Los retablos de las capillas laterales se ejecutaron de acuerdo con la disponibilidad
de recursos, costeados por personas piadosas o por cada una de las congregaciones, que

16 Conferencia de la investigadora en la Comisién Fullbright, enero 23 de 2007.

17 José Jouanen, Historia de la Compaiiia de Jesiis en la antigua provincia de Quito. 1570 - 1774, t. I, Quito, Editorial Ecuatoriana,
1943, p. 458.

18 Padre Manuel J. Uriarte, Diario de un misionero de Maynas, Iquitos, IIAP / CETA, 1986, p. 166.
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mayor. Fotografia de
Rolando Calle.

a su vez tenfan un sacerdote como capellédn o guia espiritual. En 1739, el mismo Vinterer

ejecut6 el retablo del Calvario. Hacia 1765, el padre Bernardo Recio, como capellén,
consiguié concluir la decoracién y dorado del retablo de san Luis Gonzaga. Al parecer,
debfan construirse dos més en el primer intercolumnio, donde ahora se exhiben los cua-
dros de "El Infierno” y de "El Juicio Final”; sin embargo, nunca se ejecutaron.'’

Un informe enviado a Roma en 1752 que da cuenta de la situacién econémica de la
provincia, dice respecto de la construccién del templo: “La renta es suficiente para la comu-
nidad; de lo que ha sobrado se han fabricado los retablos de dos altares y se ha dorado la
mitad de la iglesia”.?® ¢Este dato tiene relacién con los grandes retablos del transepto? No
lo sabemos, pero debieron realizarse por esta época. El del lado sur estd dedicado a san
Ignacio de Loyola y el del norte, a san Francisco Xavier,?' que constituyen interpretaciones
locales de gran calidad del retablo disefiado por el hermano Andrea Pozzo para el altar de
San Luis Gonzaga, en el templo de San Ignacio de Roma. Su grabado llegé a Quito en su
famosa obra Prospettiva de Pittori e Architetti, editada en Roma en dos tomos en los afios 1693
(I) y 1700 (II). El padre Mario Cicala (1718-¢?), testigo presencial de su hechura y termina-
cién, comenta el impacto que causaron estas obras en el ambiente quitefio:

19 “Quedaban dos lugares més para altares, y se pensaba a qué santos habria que dedicarlos”, remitirse a Mario Cicala,
Descripcion bistdrico — topogrdfica de la provincia de Quito de la Compaiita de Jesiis, p. 175.

20 José Jouanen, Historia de la Compaiia de Jesiis en la Antigua Provincia de Quito, 1570-1774, t. 1, Quito, Editorial Ecuatoriana,
Quito, 1941, p. 382.

21 Un desgraciado incendio accidental en enero de 1996, dafié gravemente al retablo de san Francisco Xavier. Se salvé
la imagen del Santo y algunos elementos desmontados, otros pudieron ser restaurados y lo restante fue nuevamente
tallado y dorado.



Izquierda: dibujo en
perspectiva del disefio
de Pozzo del retablo de
san Luis Gonzaga en
la iglesia de San
Ignacio de Roma.

Derecha: retablo de san
Luis Gonzaga en la
iglesia de Roma.
Fotografias de Alfonso
Ortiz Crespo.

Abajo: retablo de san
Ignacio en la iglesia
de la Compaiiia.
Fotografia de
Rolando Calle.
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Retablos del "El dfa en que se corrieron las telas y andamios de madera y tablas y se descubrieron
transepto de la
iglesia de la Merced.

Fotografias de Alfonso . . .
Ortiz Crespo. fio de retablo y altar, toda vez que nunca antes habfan visto semejantes retablos tan

los dos mencionados altares ya acabados, concurrié toda la ciudad de Quito, y todos
se quedaron aténitos, estupefactos, aturdidos e inmédviles al mirar aquel nuevo dise-

bien labrados y con aquel estilo, nuevo para ellos, de arquitectura, ya que all{ solian
hacer con las medidas dictadas por las ideas caprichosas de su fantasfa, en nada acos-
tumbrada ni a ver ni a practicar las reglas y medidas de la arquitectura, mucho menos
los disefios y trabajos finos, elegantes y hermosos de los modernos europeos. De
hecho en algunas iglesias destruyeron y echaron fuera inmediatamente los retablos,
en los que se habia gastado muchisimo solo para construirlos de nuevo segtn el
modelo y disefio de dichos dos retablos, ajustindose en todo a las medidas y reglas

de la arquitectura y el majestuoso estilo de los trabajos modernos”.**

En efecto, los retablos del transepto de la iglesia de la Merced, asi como el dedica-
do a san Pedro en la Catedral, son nuevas versiones del disefio de Pozzo; y otros, como
los de la iglesia del antiguo hospital San Juan de Dios y el retablo principal de la capi-
lla de Cantufa, siguen en lineas generales la traza de estos retablos jesuiticos. Es eviden-
te que Cicala no comprendfa la “caprichosa fantasfa” americana, y subraya la necesidad
de usar "reglas y medidas” para la ejecucién de obras arquitectdnicas.

En el costado norte de la cabecera, después de un ambiente de distribucién, se abre
la sacristia abovedada, con grandes jarrones con flores y otros apliques de yeseria. En
ella se destaca, en el muro del fondo, un retablo que contiene un gran lienzo de san

22 Mario Cicala, Descripcidn bistsrico — topogrdfica de la provincia de Quito de la Compaiiia de Jesiis, p. 175.
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Ignacio de Loyola. En el costado sur del presbiterio, los jesuitas terminaron en 1865, con
la participacién del arquitecto Thomas Reed, una capilla para venerar las reliquias de la
santa quitefia Mariana de Jess.

El templo se complementé con magnificas obras de plateria y orfebreria, grandes
espejos, cortinajes, lujosos ornamentos, esculturas y pinturas, entre las que se destacan
los profetas atribuidos a Nicolds Xavier Goribar (1666-¢1740?), cuadros empotrados en
las caras internas de los machones de la nave; otros temas fueron pintados por el herma-
no Hernando de la Cruz (1591-1646), llamando la atencién el gran cuadro de "El
Infierno” al ingreso del templo, copia del siglo XIX del original del siglo XVII, perdido

sin dejar rastros.

Pocos afios antes de la expulsién, se encontraba en Quito el franciscano mallorquin
fray Juan de Santa Gertrudis, quien no solo constata la riqueza del templo de los jesui-
tas, sino que es testigo presencial de una tipica ceremonia de teatro sagrado, en donde
queda patente el espiritu barroco de la persuasion y participacién, en toda su sutileza y
esplendor. Relata que en la fiesta del Transito de la Virgen, celebrada en la iglesia de los

jesuitas cada afio, se montaba una tramoya en la que se ponfa una imagen de la Virgen

“[...] en representacién de muerta en una decente y rica tarima, cubierta la media
naranja, y al concluir la misa mayor, con artificio hacian bajar de la media naran-
ja un nublado revestido de gloria con muchos dngeles cantando, los que también
con tramoya hacian levantar a la Virgen de la tarima y la ponfan en brazos den-
tro del nublado, y a este tiempo salia el golpe de musica de la balconeria a reci-
birla en lo interim que todo subfa a paso lento por el aire, y en estando ya en altu-
ra proporcionada, de la balconeria tiraban muchos panes de oro y plata batida,
muchos papeles con motes y ldminas finas, y se soltaba una gran partida de palo-

mos a volar”.?3

La extraordinaria fachada la inicié en el afio 1722 el sacerdote jesuita tirolés
Leonardo Deubler (1689-1769). Algo se conoce de su vida, nacido el 23 de enero de
1689 en la ciudad de Bamberg, ubicada al norte de Baviera, fue bautizado con los nom-
bres de Johann Georg Leonhard.”* En 1702 se encontraba estudiando arquitectura y
matemaéticas en la prestigiosa Academia Otoniana de su ciudad natal. De 20 afios, el 14
de julio de 1709, ingresé a la Compaiifa de Jesus, sin duda con una sélida formacién
artesanal y artistica. En 1721 viajé con un grupo de jesuitas a América, embarcidndose
en Cadiz en junio de ese afio y luego de desembarcar en Portobelo y viajar a Panam4,
va por tierra hacia el sur, permaneciendo algunos meses en Popayan. Ya se encontraba
en Quito en 1722, cuando se le encargé la fachada de la iglesia, abandonando la obra
en 1725, por lo que permanecieron al pie de la inconclusa fachada, por siete lustros, un

sinndmero de piezas de piedra labrada y otras en proceso de trabajo.

23 Santa Gertrudis, fray Juan de. “Maravillas de la Naturaleza” Publicacién digital en la pagina web de la Biblioteca Luis
Angel Arango del Banco de la Reptiblica. http://www.lablaa.org/blaavirtual/letra-g/viajes/indice.htm . Bisqueda rea-
lizada el 18 de marzo de 2006

24 Biographisch-Bibliographiscches Kirchenlexicon: www.bautz.de/bbkl/d/deubler_l.shtml.
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No se conocen las razones de la suspensién; podria deberse a la falta de recursos
econdémicos, o a que los superiores encomendaron a Deubler nuevas responsabilidades,
ya que se sabe que fue nombrado a finales del afio 1726 rector del colegio de Popayén.
De acuerdo con algunos testimonios era hombre de fuerte carédcter, enemistiandose con
los pobladores de Popayan, por lo que fue removido del cargo en 1732.% Por su propio
pedido fue destinado a las misiones del Napo a fines de ese afio, encargdndose en marzo
1733 de la nueva misién de San José de Icahuates, cerca de la confluencia de los rios
Aguarico y Napo. La resistencia y huida de los indigenas, por su rigurosidad en asuntos
religiosos y morales, ahuyenté a los indigenas amazdénicos, por lo que se vio obligado a
abandonar el sitio en 1735. Mientras tanto, el padre general habfa declarado nula la des-
titucién de Deubler del colegio de Popayan, y recomendaba que en la primera ocasién
que hubiese, se le confiara un nuevo puesto directivo; por esto, en 1735 fue nombrado
superior de Pasto. Sin embargo, pocas semanas después de haberse posesionado, fue
requerido en Quito por el padre visitador Andrés de Zarate, quien lo sometié a un corto
interrogatorio con relacién a su actuacién en Popayén, concluyendo que no era conve-
niente mantenerlo, por lo que lo destituyé y lo envié como procurador de la provincia
de Quito al colegio de Lima, a donde llegé en febrero de 1737.2¢

¢Serfa posible que en esta corta estadfa en la ciudad de Quito, Deubler se haya vin-
culado a las obras del retablo mayor y pulpito de la iglesia, en donde intervenia Jorge
Vinterer? Por su parte, la historiadora Rosemarie Teran Najas asegura que en la capilla

Il

del Rosario de Santo Domingo de Quito, “el jesuita Deubler, como arquitecto, y
Bernardo de Legarda, a cargo del trabajo artistico desde los afios [ 17140, participan acti-
vamente en la obra final”. Desgraciadamente, en la publicacién en la que se realiza esta

aseveracién,”” no se mencionan los documentos que permiten asegurar tal cosa.

No se debe olvidar que al parecer, una de las razones que tuvo Deubler para el aban-
dono de la obra de la fachada de la Compaiia, fue su disgusto a invertir su tiempo en
este tipo de obras, cuando en realidad habia acudido a América a salvar a infieles y no
a realizar labores arquitecténicas. Si abandoné la obra de la fachada de la Compaiifa de
Quito por estas razones, extrafio seria que Deubler aceptara otro encargo arquitecténi-
co en la ciudad y més, de otra orden religiosa. ..

¢No regresaria inmediatamente a sus misiones? Se sabe con certeza que en 1747
estaba en [rimaguas (Misiones de Maynas), por una carta que escribié el 23 de noviem-
bre de ese afio, en donde daba cuenta de los efectos sentidos en las misiones por el

25 Jouanen sefala que “dice el P. [Juan de] Velasco que la razén de esta medida fue porque el P. Deubler habfa indispuesto
contra sf toda la ciudad de Popayan por su modo de proceder violento y poco considerado”; afiade por su parte ‘[...]
muy buen Religioso, pero algo arrebatado y violento, profiri6 al explicar la doctrina cristiana, ciertas expresiones que
chocaron no poco a los oyentes. No se sabe bien si profiri6 las frases mal sonantes por alguna de aquellas genialidades
propias de su cardcter tudesco o por no darse cuenta del alcance que tenfan en castellano”. Remitirse a José Jouanen,
Historia de la Compaiia de Jesiis en la antigua provincia de Quito. 1570-1774, t. 1, p. 137 y pp. 142-143, respectivamente.

26 Ibid., p. 137 y pp. 143-144.

27 Rosemarie Teran Najas, Arte, espacio y religiosidad en el convento de Santo Domingo, Quito, Proyecto Ecua-Bel, Ediciones Libri
Mundi, 1994, p. 47.
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terremoto que destruy6 a la ciudad de Lima el 28 de octubre.?® El padre Leonardo

Deubler permanecié probablemente el resto de su vida en medio de la Amazonia y cabe

preguntarse ¢qué magnificas obras arquitecténicas realizé en las misiones?

En el afio 1761 se encuentra en el rio Ucayali, en le esfuerzo de reabrir las misiones
de la zona de los cunivos. Logra descubrir con un grupo de indigenas un paso entre los
rios Ucayali y Guallaga, facilitando asi la vinculacién de los establecimientos. Deubler
tenfa a su cargo los pueblos de Nuestra Sefiora de las Nieves de Yurimaguas y San Regis
de Lamistas.?” Encontrdndose en estos afanes sobrevino la expulsién en el afio 1767. Los
misioneros del Marafién resolvieron abandonar el territorio bajo dominio espafiol a través
del Brasil y formaron un grupo de diecinueve religiosos, viajando en condiciones muy difi-
ciles, bajo estricta vigilancia militar. El padre Francisco Aguilar, superior de los expulsados,
obligé a todos los religiosos a quemar sus papeles, por si les comprometian en su trénsito

28 “E| P. Leonardo Deubler, de la Compaiia de Jests, Misionero de las Reducciones del Maynas, que estén al cuidado
de los RR. PP. Jesuitas de la Provincia de Quito, mas de 200 leguas al N. N. E. de Lima, escribe lo siguiente. El dfa 28
de Octubre, parece, que a media noche (que aqui no sabemos de horas) hubo un temblor muy fuerte en estas
Misiones, que hizo llorar a estos, aunque tan duros corazones. Yo entonces dormi en una Playa del Marafién, donde
no senti otra cosa, que unas [olas] grandes de arriba, y abajo, que ponian en peligro las canoas: y porque no hubo
viento, no entendimos la causa. Hasta aqui el P. Deubler en Carta de Irimaguas, su fecha 23 de noviembre de 46, cuan-
do no podia haber llegado all4 la noticia de la desolacién esta Capital en la noche 28 de Octubre, en que expresa,
como amago, que asusté aquellos lugares, lo que acé le experimenté como efecto, que destruyé las fabricas de todos,
caudales de algunos, y vidas de muchos”. Remitirse al Archivo de la Recoleta Mercedaria del Tejar, al texto de Joseph
Fusebio de Llano y Zapata, Obscrvacion diaria critico-bistérico-meteoroldgica [ ...], Lima 1748.

29 Padre Manuel J. Uriarte, Diario de un misionero de Maynas, p. 630.
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por territorio portugués, destruyendo Deubler tres obras manuscritas que llevaba, entre
ellas una de las vidas de varones ilustres de la misién. Deubler tenia a la sazén 78 afios, era
el mas anciano y fue uno de los que més sufrié en la travesia.

Confinados en el Gran Pard en enero de 1769, enfermé gravemente. Algo repues-
to, abandond la prisién junto a sus compafieros, para embarcarse dos meses después en
una corbeta que les llevaria a Portugal. Al desembarcar en Lisboa el 10 de mayo su situa-
cién era gravisima, pocos minutos después de ingresar a la medianoche en el palacio del
duque de Aveiro en la Villa de Axeiton (Azeitao), Deubler agonizaba. Al siguiente dia,
el cadéaver del autor de la fachada de la Compafifa de Quito y veterano misionero, reves-
tido de sacerdote, se velaba en la capilla del palacio; luego fue llevado en andas por cua-
tro soldados, despidiéndole los jesuitas ahi presentes en la puerta del edificio, para ser

enterrado luego en el cementerio de un pequefio convento dominicano adjunto.

Los trabajos de la fachada se reiniciaron en 1760, después de 35 afios de suspen-
sién. Dirigi6 las obras el hermano Venancio Gandolfi (1725-¢?), arquitecto de la orden
nacido en Mantua (Italia), quien llegé a Quito en 1754. Igualmente poco se conoce de
su vida. Se sabe que construyé al menos dos magnificas mansiones para particulares en
la ciudad de Quito, "de acuerdo a las reglas de la arquitectura”,®' las que debieron ser
verdaderos palacetes barrocos, pero de las cuales, desgraciadamente, se ha perdido
memoria. En 1767 Gandolfi se encontraba en el colegio de Guayaquil, identificindose-
lo claramente como “arquitecto, perteneciente al Colegio de Quito."*

Por una ldpida empotrada en el costado norte de la fachada se sabe hasta donde tra-
bajé Deubler: "El afio de 1722 el padre Leonardo Deubler empezé a labrar las columnas
enteras para este frontispicio, los bustos de los apdstoles y sus jeroglificos inferiores”.
No se sabe si Gandolfi continué con el disefio original de Deubler o lo modificé segin
su criterio, pues se desconoce la traza del arquitecto alemdn; sin embargo, es de supo-
nerse que el mantuano llegé a Quito imbuido de la tradicién artistica italiana y que al
haber permanecido suspensa la obra tanto tiempo, habria introducido algunas modifica-
ciones para ponerle a la fachada en lineas actualizadas. El padre Cicala, por una parte
asegura que Gandolfi realizé el disefio de la fachada®® y por otra, que pulié y retocé los
labrados y cincelados de la mayor parte de las columnas, pedestales y numerosas otras

piezas trabajadas afios antes, “ajustandolos a su disefio”.*

La fachada se culminé el dia 24 de julio de 1765, y Gandolfi, junto a sus compafie-
ros de religién abandoné Quito el 31 de agosto de 1767, expatriados de los territorios
de la corona espafiola, cumpliendo con la Pragmética Sancién de Carlos III.
Desconocemos el destino del arquitecto mantuano y el afio de su fallecimiento.

30 padre Manuel J. Uriarte, Diario de un misionero de Maynas, p. 561.

31 Mario Cicala, Descripcién bistérico — topogrdfica de la provincia de Quito de la Compaiita de Jesiis, p. 196.

32 Juan de Velasco, mencionado por José Jouanen, Historia de la Compaiita de Jesiis en la antigua provincia de Quito. 1570-1774,
.1 p. 137y pp. 569-570.

33 Mario Cicala, Descripcién bistérico — topogrdfica de la provincia de Quito de la Compaiita de Jesiis, p. 178.

34 Ibid., p. 179.
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La fachada se organiza arquitecténicamente como un retablo. Fue trabajada en pie-
dra de la hacienda Toléntag, perteneciente al monasterio de Santa Clara y contigua a la
hacienda de Pintag de los jesuitas, donde Deubler no encontré el material adecuado.
Originalmente, estuvo recubierta con un tratamiento especial para darle la apariencia de
marmol; probablemente la falta de mantenimiento desde la expulsién, las lluvias, el vien-
to y otros agentes debieron deteriorarle mucho, por lo que en el afio 1945 fue retirado
lo que quedaba de él, con procedimien-
tos poco adecuados.®

Cicala dice que estaba labrada “con
piedra de dos colores distintos”, y que no se
descubre “comisura ni unién alguna entre
piedra y piedra”.* Es terminante el testimo-
nio del sabio Caldas en una carta fechada
en Quito el 6 de noviembre de 1801:

"También se admira con razén un
barniz blanquecino de que esta toda ella cubierta, y que el aire, la lluvia, ni el tiempo han
podido nada sobre él: el secreto se perdié o més bien lo reservaron los jesuitas. ¢(No mere-
cen estos avaros del saber el anatema de la posteridad? Si, y cuando manifestamos nuestro
reconocimiento a Franklin, a Priestley y a tantos amigos de la humanidad, no olvidemos a

estos monstruos que se sepultaron con algin secreto importante”.?”

Otros testimonios del siglo XIX coinciden con la descripcién de Caldas, pero sin
duda el més contundente es el del diplomético Miguel Marfa Lisboa, quien al visitar Quito
en 1853, un afio después de la segunda expulsién de los jesuitas, dice de la Compafiia:

“[...] es talvez superior en su fachada elegante, adornada de columnas espirales de
piedra, cubiertas con una capa de escayola imitando el marmol, de lo cual los

jesuitas posefan el secreto [...]".%*

El descubrimiento hace unos afios en la Biblioteca Nacional de Espafia en Madrid,
de una imagen de mediados del siglo XIX de la fachada, dentro de un dlbum de acuare-
las anénimas quitefias, ilustra estas descripciones.’” Esta acuarela nos permite reflexio-
nar sobre el interés de modificar intencionalmente la expresién de los materiales,
cubriéndolos para darle otra apariencia, “imitando marmol”, material més rico y ostentoso
del cual no se disponia en Quito en esas fechas. De hecho, la piedra andesita utilizada en

p. 3. El articulo completo se reprodujo en La lagartija que abris la calle Mejia, FONSAL, Quito, 2003.

36 Mario Cicala, Descripcién bistérico — topogrdfica de la provincia de Quito de la Compaiita de Jesiis, p. 178.

37 Francisco José Caldas, Cartas de Caldas, vol. XV, carta n° 43, Bogotd, Biblioteca de Historia Nacional, Imprenta
Nacional, 1917, p. 111.

38 Miguel Marfa Lisboa, Relacicn de un viaje a Venezuela, Nueva Granada y Ecuador, Bogotd, Fondo Cultural Cafetero, 1984,
p. 303.

39 Biblioteca Nacional en Madrid: Album de costumbres ecuatorianas: paisajes, tipos  costumbres. Clasificada como Dibujos de la
Biblioteca Nacional 15-90, acuarela n® 132. El Fondo de Salvamento del Patrimonio Cultural de Quito (FONSAL) edit6
en septiembre del afio 2005 la obra [mdgenes de Identidad. Acuarelas quitefias del siglo XIX con detallados estudios sobre el
album, con todas sus imagenes.
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la Compafifa, si bien es de mejor calidad que la utilizada normalmente en Quito -proveniente
de la antigua cantera del Pichincha- presenta diferentes tonos, reconociéndose la parte
inferior -labrada por Deubler- por ser més oscura. Una vez eliminado el tratamiento, se
diferencian claramente cada una de las piedras e incluso varios remiendos, como el que
ostenta la casulla de san Ignacio de Loyola, detalle impensable en una fachada de pie-
dra a la vista. Por esto, la afirmacién de Cicala de que no se descubre “comisura ni unién
alguna entre piedra y piedra’ se entiende si pensamos que toda la fachada estaba
cubierta con este tratamiento homogenizador.

Se observa claramente que los tercios medios de los fustes de las columnas salomé-
nicas llevan celeste, asi como los roleos a los lados del nicho sobre la puerta central.
Como es ampliamente conocido, el celeste y el blanco son los colores particulares de la

Inmaculada Concepcién, imagen que

ocupa el sitio principal de la fachada. Al

[ pie del nicho se lee la inscripcién “TOTA

PULCHRA ES ET MACULA NON EST IN

TE", en letras con pan de oro sobre el

fondo original blanco amarillento, esta

porcién no se retiré, pues significaba la
desaparicién de la inscripcién.

Nuevamente se hace presente el efec-
to teatral caracteristico del barroco, en
donde la fachada-retablo semejando mér-
mol, proclama publicamente el dogma de
la Inmaculada Concepcién sobre el espa-

cio urbano.

La manfa por retirar los tratamientos de las superficies en muchos edificios colonia-
les en Quito, nos lleva en la actualidad a una percepcién y lectura arquitecténica dife-
rente a la que originalmente habian propuesto sus autores. No se conoce quien ordené
el retiro de este tratamiento en la Compafifa, realizado con un chorro de agua y arena a
presién, que debié producir efectos erosivos sobre la piedra.*’ Se explica esta medida
extrema por la falta de conocimiento de las doctrinas de conservacién del patrimonio
cultural y de técnicas de restauracién; suponemos que la fachada debié presentar una

40 14 aplicacién indiscriminada de ideas y conceptos de una época sobre otra, especialmente con el pretendido objeti-
vo de valorar o revalorizar la arquitectura histérica, dentro de procesos de restauracién o de simple mantenimiento,
tiene efectos desastrosos. Ejemplos de este proceder sobran en la ciudad de Quito, baste recordar que afios antes se
habia retirado del neoclasico templete de Carondelet (1807) en la Catedral, el recubrimiento original que semejaba
mérmol. Probablemente estas actuaciones tienen sus antecedentes en el movimiento moderno de la arquitectura, en
donde se inicié el uso de los materiales a la vista (hormigén, ladrillo, hierro, etc.), perfectamente identificadas con la
conocida frase de Adolf Loos (1870 -1933): “el ornamento es un delito”, en referencia a la nueva arquitectura que
debia ejecutarse en el siglo XX, sin apego a las caducas tradiciones decorativas del siglo XIX. Para los que consideran
que la Compaiifa se ve ‘mejor ahora, es indispensable recordar que los monumentos deben conocerse y estudiarse
dentro del contexto en el que fueron levantados, como fueron pensados y ejecutados originalmente. También las finas
y nobles maderas tropicales se cubrieron con pan de oro en retablos y se policromaron las imégenes. A nadie se le
ocurrirfa retirar estos tratamientos para admirar la belleza de la madera. Estudios recientes realizados por el FONSAL,
demostraron que el recubrimiento original provocaba alteraciones en la composicién quimica de la piedra y tendfa a
degradarla. De hecho, tampoco ahora se nos ocurre devolverle a la fachada de la Compaiifa el ‘marmoleado’ que tuvo,
pues este, ya es historia.
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imagen de deterioro, pues el abandono y la falta de mantenimiento desde la expulsién
de 1767 habria provocado desprendimientos y lavados de la capa de estuco, tanto por
la accién de los agentes atmosféricos, como de la actividad humana.

La fachada tiene tres puertas, la central mas amplia en arco de medio punto, flanqueada
por seis columnas saloménicas de cinco metros de altura, con su tercio medio acanalado
siguiendo las espirales del fuste, y los otros tercios con una guirnalda de flores. El origen
de estas columnas se vincula directamente con Gianlorenzo Bernini (1598-1680) quien las
utilizé a escala monumental en su famoso baldaquino (1624-1633) en la iglesia de San
Pedro en Roma, sobre la tumba del apéstol. También conocidas como "béaquicas”, se
supone que el templo de Jerusalén posefa columnas de este tipo y que fueron trasladadas
a Roma, en donde se las reutilizé en una pérgola en la antigua basilica de San Pedro, y que
Bernini no hizo més que inspirarse en ellas, modificando sustancialmente su escala. El éxito
fue inmediato, utilizdindose no solamente en arquitectura, sino también en pintura. El
arquitecto y pintor jesuita Andrea Pozzo las utilizé frecuentemente y las popularizé con
la difusién de su tratado.

n

1L

Las jambas de la puerta principal se encuentran labradas con hornacinas con los
bustos de san Pedro y san Pablo. Las puertas laterales, adinteladas, coinciden con las
capillas laterales. El cuerpo superior, mas angosto que el inferior, se articula con este
con una pared de perfil curvo y en el centro se abre la ventana que ilumina el coro,
rematada con un frontén curvo partido; mas arriba se encuentra una gran cartela con
la dedicatoria del templo a san Ignacio. El conjunto se remata con un frontis curvo,
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partido, coronado por una enorme custodia de metal dorado, sobre base de piedra.
Terminada la fachada, la obra general del templo concluyé el 12 de abril de 1766,*'
para cerrase el 20 de agosto del siguiente afio, cumpliendo con la orden de expulsién
de la corona espafiola.

Con la expulsién se inicié un lento pero sostenido proceso de deterioro. El templo,
no solamente perdié gran parte de sus bienes muebles artisticos, si no que, también,
hasta el regreso definitivo de los jesuitas en 1862, en ninglin momento el edificio reci-
bié un adecuado mantenimiento. Ninguna de las 6rdenes religiosas establecidas en
Quito desde el siglo XVI podia hacerse cargo de tan pesada y dificil carga, y los afios
en que fueron responsables otros religiosos, su situacién fue tan precaria, que apenas

tenfan recursos para subsistir.

Varios intentos se dieron por reabrirla sin
mayor éxito. En el afio 1784, se hicieron cargo
del templo tres clérigos, y en 1793 el obispo
Diaz de la Madrid lo utilizé6 temporalmente
como Catedral, mientras se arreglaba esta,
invirtiendo también en arreglos en la iglesia de
la Compaiifa.** En 1803, se entregaba la igle-
sia al tnico religioso camilo o de la Buena
Muerte presente en Quito, luego de un largo
pleito sobre el destino de parte de las instala-

ciones de los jesuitas expatriados, que inclufa

también el templo.

PLAN Y ESTADO DE LA FUNDACION DE ESTA NUESTRA CASA
DE PADRES DE LA BUENAMUERTE DE LA CIUDAD DE QUITO
EN EL ANO DE 1814

“Est4 establecida esta Casa, a una quadra de la Plaza mayor, en el Colegio
Maximo de los Padres de la extinguida Compaiifa, y cedida la Iglesia, y
parte del Edificio que se expresa por S[u] Mal[jestad] con treinta y cinco
mil quinientos, diez y nueve pesos, y dos reales de Principales de Tem-
poralidades, con la obligacion de cinco misas de otras tantas Capellanias
que se han de decir alas 6. 7. 8. 10 y 11 en todos los dias de fiesta mas 9
misas Cantadas, y novena de San Ignacio de Loyola. La Fabrica de habita-
cion, consta de un Claustro quadrado, de unas quarenta varas de Edificio

41 De acuerdo con el libro de cuentas citado por José Gabriel Navarro, La Iglesia de la Compaiiia de Quito, p. 87-88.

42 En la Cuenta del ingreso y gastos causados en la Fabrica de esta Santa Iglecia Catedral en todo el aiio de 1798. Del cargo de Simon Saenz
de Vergara, constan gastos de musicos, ceras, hechura y composicién de albas y roquetes y arreglos en la Compaiifa
“que bace de Catedral”, arreglos en Casillas, en el Palacio Episcopal, etc. Remitirse al Archivo Nacional de Historia
(Quito), seccién Religiosos, Caja n® 57 (1797-1798), carpeta fechada el 9-1-1798.
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alto, y baxo casi todo embobedado, un corredor con aposentos y oficinas
capaces y bien repartidas, con otro patio con sotanos en la cocina capaz
para quarenta individuos. Otro claustro igual cedido tambien por S.M. se
halla en el dia incorporado en el Quartel. La Iglesia de tres naves es mag-
nifica de 70 varas de fondo arreglada a exacta y delicada arquitectura
embobedada, con cruzero media naranja sostenida de una bien formada
galeria y elegante farol bien iluminado, y otro con farol sencillo en el
Presviterio. Su todo de orden Corinthio excepto los Chapiteles que son de
Orden compuesto primorosamente executado. Toda la Iglesia, y bobeda
estd realzada de un enlace variado en la misma piedra dorado, y fondeado
de distintos colores con mucho gusto, y muy delicados relieves. La ador-
nan dos Organos, exquisitas pinturas de los Profetas mayores, y menores,
otros grandes quadros de buena mano, guarnecidos de buenos marcos. El
Altar mayor, y los ocho de las naves corinthios, y dorados con devotas
Imégenes. En el zocalo del Altar de Sn. Xavier estan depositadas, y sella-
das las reliquias, o el Cadaver de la Venerable Mariana de Jesus, y al pie de
este insigne deposito estd enterrada su sobrina Juana de Jesus, que murio en
grande opinion de Santidad. Otro altarcito se halla frente del Pulpito, de
Sn Estanislao de Koska de Orden Compuesto singular hasta en la materia,
pues es de Deomate [sic] beteado. La Sacristia de 24 varas de fondo, ancho
arreglado, y bobeda bien decorada, Caxoneria prolija pero maltratada, y
regulares pinturas. El atrio de la Iglesia espacioso. La fachada insigne de
piedra sillar de buen grano, de orden Compuesto, con gallardas estatuas,
Angeles, relieves, bustos, y medios relieves. Todas las Columnas de esta
grande Obra, y altares son Salomonicas bien executadas. En el patio del

Claustro hay un surtidor en forma de estrella, muy bueno”.*

Sin embargo, los camilos nunca consiguieron una situacién estable en Quito, y su
situacién econémica fue en muchos momentos desesperada, por lo que no pudieron
dar un mantenimiento adecuado al templo. Una comunicacién oficial de 1846, cuando
se desempefiaba como presidente de la reptblica Vicente Ramén Roca, ilustra esta
dificil situacién:

“[...] 1a total falta de policia, es el orijen del mal que amenasa 4 la estavilidad de
aquel templo. Las canales que conducen las aguas del artezon pr[incip]Jal al de las
dos naves laterales se encuentran obstruidas por los vejetales que se han fijado
entre las uniones de los ladrillos, i que ensanchando sus raices dan lugar a la pene-
tracion del agua. Se nota igualmente que en el encuentro del enladrillado con los
cafios de piedra que arrojan esta agua 4 la calle se han formado hondos agujeros,

de forma que el mencionado muro se ha convertido en una esponja que absorve

43 Archivo Histérico de la Sociedad Jesuita: Legajo XXVII, expediente 1559.
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muro exterior de la iglesia. Las excavaciones clandestinas provocaron serios dafios

todos los remanientes de los artezones = Este reparo [...] consiste en calafetear
las endiduras espresadas [ ...]", por lo que se recomendaba financiar las obras con
recursos publicos por “[...]...cuanto q[ue] el Convento de Sn. Camilo no cuenta

con un solo real disponible para este objeto [...]".**

A estas circunstancias se afiadié la busqueda de supuestos tesoros escondidos en el

estructurales y pusieron en riesgo la estabilidad de la edificacién.*’

ciones. Los dafios sobre la iglesia, especialmente por la humedad eran graves, debiendo
realizar costosas reparaciones que se suspendieron por una nueva expulsién en 1852.

Definitivamente volvieron en 1862, encontrandose con la iglesia en peores condiciones

Al volver los jesuitas al Ecuador en 1850, recuperaron parte de sus antiguas instala-

que en su primera vuelta.

44 Comunicacién al Ministro del Interior de Marzo 11 de 1846. Archivo Nacional de Historia (Quito), seccién
Copiadores, Caja n° 42 (1846 — 1852), vol. 161, fol. 3. Contiene las comunicaciones que se dirigen al Ministerio del

Interior desde 25 de Febrero de 1846 hasta 1852.

45

ESTADO DEL TEMPLO DE LA COMPANIA

Al hacer la entrega de la casa, el Sr. Arzobispo declaraba que se habian
reparado casi en su totalidad las ruinas causadas por los anteriores terremo-
tos; y si bien esto era verdad de un modo general, mucho quedaba por
reparar tanto en la casa, corno sobre todo en el Templo. En la casa faltaban
desde luego los muebles mds necesarios para los aposentos de los religio-
sos; y los cristales de casi todas las ventanas, cuando no fallaba también el
mismo marco; hubo de proveerse de los utensilios necesarios para la coci-
na y para el comedor; por lo que, en agosto de 1863, se encargaban 200
cubiertos a Europa para el servicio tanto de los Padres como de los bequis-
tas; pues todo faltaba.

El estado del templo era deplorable:

"Encontramos el templo, dice el Padre Herndez, sumamente deteriorado;
las bévedas traspasadas por el agua y deslustradas por la humedad; el

“La Gobernacion tan pronto como observo el peligro en el que se encontraba el suntuoso templo de la Compafifa &
consecuencia de un corte orizontal que se habia hecho en la pared sobre la que estriba el portico a la mayor parte del
artezon, corte que tubo lugar en virtud de haberse denunciado al Supremo Gobierno la ecsistencia de un tesoro, dis-
puso el inmediato reparo de esta averfa i no tubo su efecto dicha providencia mediante a que se aseguré por el juez
letrado de hacienda, que S.E. el Presidente lo habia diferido hasta el regreso del Sefior Sebastian Wisse del cantén de
Esmeraldas. Mas al presente que se ha aumentado el peligro, por cuanto se continua clandestinamente la escabacion,
i se observa ya una rotura perpendicular en la precitada pared; seria responsable ante la nacion, i ante el mismo
Sup[re]mo Goblier]no, si omitiera solicitar, como lo hago, la revocatoria de la referida disposicion, i que se preven-
ga que sin perdida [f.94] de momentos reponga el denunciante el edificio al estado que tubo al tiempo de hacer la
escabacion”. En Comunicacién al Ministro del Interior de septiembre 25 de 1847. Ibid., fols. 93v-94.
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artesén hundido y resquebrajado por todas partes, el pavimento desen-
ladrillado, especialmente en la nave del altar de S. Javier, que era intran-
sitable: y los altares vencidos y podridos por el pie. La iglesia no poseifa
los ornamentos necesarios; y algunos de los que tenia se hallaban en tal
estado de deterioro, que era caso de conciencia el celebrar con ellos los

sagrados oficios.

En toda la nave central y la ctipula no habf{a ni una ventana ni un cristal: de
suerte que los Padres se hallaban en los confesionarios traspasados de frio,
y exponiéndose no sélo a reumas y catarros, y atin a graves enfermedades.
La iglesia no tiene fondos, ni censos, ni pie de altar, ni derecho de estola,

ni asignacién alguna de las Autoridades”.

A pesar del estado de pobreza en que se encontraba la iglesia, los Padres
recibfan con mucho gusto a todos los sacerdotes que querian celebrar en
ella, y les proporcionaban todo lo necesario en ornamentos, cera, vino y
hostias; el nimero de misas diarias era ordinariamente de diez a doce, y

subfa no pocas veces a dieciocho y veinte.

“La torre de las campanas, agrega el Padre Hernédez, se halla cuarteada y
despedazada: es un cuadrado de paredes sin gradas para subir, un cam-
panario sin campanas, un esqueleto que tiene figura de torre, pero sin
poder servir para ese objeto ni otro alguno; es un enemigo doméstico que
constantemente amenaza desplomarse sobre los edificios contiguos,
incluso la universidad. No obstante a fuerza de actividad y diligencia el
templo se va reparando parte con limosnas, parte esquilmando nuestras
modicas rentas; se ha renovado todo el piso de la iglesia y se han puesto

ventanas con cristales donde no las habfa.

Algin tiempo después se restauré y volvié a ponerse en uso, en el altar
mayor, el taberndculo que sirve para la exposicién del Santisimo Sacra-
mento, que los Padres de S. Camilo habfan suprimido y aun inutilizado.

Se fabricé también un nuevo sagrario para el altar mayor.

Con todas estas mejoras el templo quedd, en parte siquiera, restaurado al
antiguo esplendor y majestad en que le dejaron nuestros antiguos Padres.
En estas refacciones y composturas ayudaron los fieles con sus limosnas, y
hubo una restituciéon oculta hecha a la iglesia por la suma de 500 pesos;

pero la Compafifa contribuyé mucho por su parte”.

Lo mismo debe decirse de las reparaciones que se hicieron en el edificio del

Seminario.
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“Acontecia no pocas veces, dice el P. Herndez, que el Sindico no queria
pagar sino la mitad de los gastos, pretendiendo que el Gobierno pagase la
otra mitad, y a veces se negaba también el Gobierno; y temamos que pagar

Nnosotros.

Este caso se dio al tener que reparar la cafieria de agua potable; ni el sin-

dico, ni el Gobierno quisieron cubrir los gastos de las composturas”.*®

A pesar de lo dilatado de la obra -més de 160 afios- en la Compafifa se observa una
gran unidad arquitecténica. La explicacién se encuentra en el hecho que el espacio inte-
rior se caracteriza con la presencia del retablo mayor, enmarcado en la decorada béve-
da dorada de cafién corrido. Debe recordarse que tanto el retablo mayor, los del
transepto y los de las capillas laterales, asi como la fachada, fueron ejecutados en un
periodo de 43 afios (1722-1765), en donde el uso reiterado de columnas saloménicas en
su composicion, el tratamiento de dorado y la policromia, con un predominante rojo en
el fondo de las yeserfas y de los relieves geométricos de las pilastras, se convierten en

elementos unificadores del conjunto.

De hecho, el anélisis de una obra arquitecténica no puede hacerse exclusivamente
a partir de la planta, pero resulta interesante comparar las de las iglesias italianas men-
cionadas, con la de la iglesia de los jesuitas de Quito. Efectivamente, las semejanzas se
dan en lineamientos generales, especialmente a partir del gran modelo de Il Gesu.

46 José Jouanen, S.J., Historia de la Compafita de Jesiis en la Repiiblica del Ecuador, 1850-1950, Quito, Universidad Catélica del
Ecuador, 2003, pp. 133y 134.
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En estas pdginas de
izquierda a derecha:
planta de Il Gesti en
Roma, planta de la
Compatiia y de
Gudpulo en Quito.
Fuente: Arte

de la Real Audiencia
de Quito, siglos
XVII-XIX, Alexandra
Kennedy, edit., Espafia,
Nerea, 2002.
llustracién realizada
por Isadora Espinosa.

Se ha procurado
representar a

las iglesias en la
misma escala.
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De izquierda a derecha:
planta de el Sagrario
y de la Merced.
Fuente: Arte de la Real
Audiencia de Quito,
siglos XVII-XIX,
Alexandra Kennedy,
edit., Espaiia, Nerea,
2002. llustraciones
realizadas por Isadora
Espinosa.
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Arriba: dibujo de la
iglesia de la Compaiiia,
torre y parte del edificio

que boy ocupa el
centro Cultural
Metropolitano. Autor
Byron Vergara.

Derecha: “Plan de
la parte baja del
edificio del Colegio
principal, que

con el mombre de
Maximo tenian

los jesuitas...” 1783.
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Si se miran las plantas de Il Gest y la de la
Compafifa de Quito, inmediatamente salta a la
vista en la iglesia romana la preponderancia de la
nave sobre las capillas laterales, pues es casi dos
veces y media mas amplia, lo que también con-
vierte al crucero en un espacio primordial. Otros
detalles que no pueden pasar desapercibidos son
el aislamiento de las capillas laterales y la presen-
cia de un intercolumnio después del crucero. la
Compafifa de Quito, a mas de ser una iglesia
mucho mds pequefia, tiene una nave apenas un
tercio més amplia que la profundidad de las capi-
llas laterales, por otra parte estas se comunican
entre si con un amplio arco que perfora practicamente todo el contrafuerte que las
separa, tal es la interrelacién entre ellas que con frecuencia, equivocadamente, se habla
de la Compafifa de Quito como de una iglesia de tres naves.
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En el interior del templo, la direccién de la nave lleva la vista hacia el presbiterio,
confluyendo la perspectiva hacia el retablo mayor. El acento se da, tanto por la forma
de la cubierta de cafién corrido, como por la abigarrada decoracién en relieve recubier-
ta con pan de oro y fondo bermellén, la sucesién de arcos fajones dobles y de arcos de
las capillas laterales. El crucero también se convierte en punto focal de atraccién, por la
interseccién de los ejes de la nave, del transepto y el eje vertical de la ctipula. La deco-
racién, rica en motivos decorativos geométricos de origen mudéjar, se desprende de su
base de sustentacién, dinamizando el espacio con gran riqueza de luces y sombras por
el ingreso de la iluminacién natural desde los lunetos, las ventanas del tambor y la
linterna del crucero. El espectador, sumergido en estos espacios totalmente decorados,
llega a perder de vista los rigidos limites arquitecténicos.

El resultado no es la transposicién de un modelo ni es la generacién local de formas
a partir de tipos y técnicas propias, sino la combinacién de todo esto, que reinterpretado,
da como resultado un producto con su propia idiosincrasia. Considerado como uno de
los templos mas bellos de la orden jesuitica en América, es la obra més representativa del
barroco en el Ecuador.
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“OJOS PARA VER Y OIDOS PARA OIR”:
UNA LECTURA DEL PROYECTO ESTETICO
DE LA COMPANIA DE JESUS

Adriana Pacheco Bustillos*

In nomine Iesu. . .
(Flp. 2, 10)

| visitante que recorre actualmente el templo de la Compafifa de Jests de Quito

puede observar, de forma bastante cercana, el mensaje visual que los jesuitas de
los siglos XVII y XVIII formularon para mover el 4nimo de la cristiandad quitefia de su
tiempo. Se trata de contenidos plenos de doctrina cristiana que, no obstante los cam-
bios propios del devenir histérico, han conseguido permanecer desplegados en los
muros del lugar.! Las imagenes, los retablos, la decoracién y aun los muebles formaron
parte de un discurso sensible, que tiene un sentido y un espiritu propios de la Societatis
Iesu® y que, desde luego, son muy préximos al pensamiento de la iglesia reformadora
postridentina.

Adn ahora es posible percibir un indicio, a través de la presencia de las representa-
ciones plasticas, de los objetivos que entrafiaba el programa de ensefianza continua lle-
vada a cabo por la Compania de Jests entre los quitefios. En el ambiente de esta iglesia
es factible comprender un proyecto claro y definido de educacién, de rasgos muy par-
ticulares, que se apoya en la sensibilidad como parte central para la formacién religiosa
de los fieles. Se trata, en definitiva, de un método que pretende tocar los sentimientos
y, més alld de estos, los sentidos. La preparacién en la percepcién visual, auditiva y téc-
til suponfa una gufa de educacién espiritual y a la vez estética,’ en cuanto capacitaba a
los individuos para acercarse a un amplio repertorio de imagenes a fin de obtener pro-
vecho edificante de estas y aproximarlos a la Historia de la Salvacién.

Doctora en Historia del Arte.

El corpus de imagineria que acompafia al presente texto se ubica inmediatamente a continuacién del mismo. Dentro
de los diferentes apartados de nuestro andlisis, se podrd encontrar un ndmero que indica la Ilamada a la imagen corres-
pondiente.

La Compaiifa de Jests.

Carlo Marfa Martini, “Los Ejercicios y la educacién estética”, en Arte y espiritualidad jesuitas, México, Universidad
Iberoamericana, 2004. pp. 9 -15.
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No era ajeno a los evangelizadores el empleo de la imagen dentro de la empresa
apostélica que venian desarrollando desde el siglo XVI, como tampoco lo era el
instrumento verbal. Las representaciones visuales junto con la palabra, emitida en los
sermones y la catequesis, conformaron la herramienta mds eficaz para la difusién de la
fe y la explicaciéon de la doctrina. Esta practica comuin al resto de comunidades religio-
sas dentro del territorio local, alcanzé una importante capacidad comunicadora en el
estilo maduro y de refinadas vias intelectuales implementado por los jesuitas. En este
caso se manifiesta a través de la inagotable riqueza del discurso formal y estético que se
registra en el interior y en la portada del templo quitefio de la orden. A pesar del paso
del tiempo que media entre la configuracién interna de la iglesia y la portada, se advier-
te una unidad en el proyecto estético que se encuentra marcado por la espiritualidad de
san Ignacio y reafirmado en el prestigio alcanzado por la Compafifa de Jests.

[- IN NOMINE [ESU OMNE GENU FLECTATUR:
LA UNIDAD DEL DISCURSO EN LA
COMPANIA

e —

“ oda la fortuna lograda en el contenido artistico, conceptual y teolégico del gran

escenario teatral, formulado en el interior de la iglesia, se proyecta hacia el
exterior en la fachada o portada del templo. El sistema de representacién escénica,
pensado en el siglo XVII, se articula de forma coherente y armdnica con el mensaje
comprendido en este fastuoso aparato pétreo concebido en el siglo XVIII. El entorno
intimo del templo se abre hacia el dmbito publico gracias a este recurso visual: el gran
escenario a manera de retablo que se apropia del espacio civil comprendido entre la
portada y la calle. En el atrio se configura un drea simbdlica de caricter cercano a lo
sagrado y préximo a los viandantes.

El repertorio de formas plasticas y los detalles ornamentales que pueblan esta
estructura implican un discurso de fondo legible, organizado sobre un plano estructura-
do y dividido en secciones claramente definidas propias de un retablo de grandes
dimensiones. Como propone Carmen Ferndndez-Salvador, a guisa de contrapunto entre
fachada-retablo y portada de libros impresos que abre el camino hacia el interior de un
texto.* Aunque también es posible sugerir una interpretacién relacionada con una gran

escenograffa decorada como indica Joaquin Yarza Luaces.’

Estas apreciaciones calzan apropiadamente en el contexto jesuitico en el que se
publicaron numerosos tratados de elocuencia sagrada con portadas de frontispicios,
grabados que ilustraban la primera pagina de los libros con profusién de formas simila-
res a retablos, y sus imdgenes insertas. Estos pudieron haber inspirado la fachada.

4 Carmen Fernindez-Salvador: “La portada de piedra de la Compaiifa de Jesds de Quito: mirada a un retablo trascen-
dente”, en Revista Patrimonio de Quito, N° 2, Quito, FONSAL, 2005, pp. 20-27.

5 Sugiere esta idea el profesor Joaquin Yarza Luaces: http://www.artehistoria.jcyl.es/arte/contextos/4818.htm
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Asimismo, el recurso de la dindmica teatral, con complejas
escenografias y actores fue muy utilizado por la Compafifa
de Jests con fines moralizantes y pedagégicos y, sobre todo,
con el propésito de mostrar, de la manera més expresiva sen-
sorialmente, los mensajes de la doctrina cristiana.®

El tel6n de fondo de esta gran representacién escénica

R CATAT N s T propone como ‘piedra angular’ la temdtica cristolégica visi-

il

Frontispicio de la obra
del P. Jerénimo Nadal,
S.J., Adunotationes et
meditationes in
Evangelia, Amberes,
1594. Fotografia de
Alfonso Ortiz Crespo.
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lado y lado los emblemas alusivos a Pedro y Pablo” como los
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| A oy s primeros portavoces de la palabra. El primero como cabeza
R R P de la Iglesia peregrina y el segundo como el mayor misione-

ro entre los gentiles, los dos representados por medio de la
sutileza intelectual de los emblemas, tan afectos al cultivado
intelecto de la Compafifa de Jests. Las imdgenes de busto de
estos ap6stoles enfatizan su presencia al lado de pequefias
veneras distribuidas por toda la escenografia, como elemen-
to decorativo de formas barrocas, pero quiza también como
simbolo de uno de los objetivos primordiales del apostola-
do: el bautismo, punto de inicio para emprender el camino
de Salvacién. Aunque también, se puede ver en estos sim-
bolos la connotacién de peregrinos evangelizadores que
acompafié a los jesuitas segin el modelo de su padre san Ignacio quien se autodenomi-
naba “peregrino del Espiritu”.®

La Custodia con las iniciales del nombre de Cristo (IHS) y la alusién a la Trinidad,
también en los laterales del pértico, insisten en la connotacién cristica que alcanza su
punto méximo en la imagen de la Purfsima.’ La talla de piedra de la Virgen en el
timpano, protegida por la presencia de la imagen del Espiritu Santo y flanqueada por los
relieves de dos dngeles sustentan el significado de la Anunciacién, Encarnacién y Trono
de Cristo que dirige la ruta del discurso hacia arriba. Los vigorosos volimenes de las
columnas saloménicas imprimen una sensacién de movimiento al ritmo ascensional que
se amplia para dar cabida a los personajes mas notables de la Compaiifa de Jests. Las
representaciones de los santos jesuitas como actores dindmicos en el escenario teltrico
se presentan como hijos de san Ignacio, predicadores y herederos directos de la misién
de san Pedro y san Pablo.

Otros elementos simbdlicos sobre las puertas laterales, los corazones de Jests y de
Maria, también guardan una connotacién relativa a la persona de Cristo. Dos dimensiones

Heinrich Pfeiffer, S.I. (historiador del arte), “San Ignacio y el arte de Andrea Pozzo", en Artes de México: Arte y espiritua-
lidad jesuitas: contemplacién para alcanzar amor, México, 2005, pp. 47-49.

Carmen Fernandez-Salvador: “La portada de piedra de la Compaiia de Jests de Quito: mirada a un retablo trascen-
dente”..., pp. 20-27.

http://www.campamentomisionsj.com/campamentomision/anojubilar/San_Ignacio_de_lLoyola.htm

La Inmaculada Concepcién. Recuerda los modelos montafiesinos de primer cuarto del XVII. Las representaciones de
la Inmaculada de Juan Bautista Martinez Montafiés tuvieron mucho influjo en los modelos americanos.
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La Circuncisién de
Cristo, en Nadal, S.J.,
Adnotationes et
meditationes in
Evangelia, Amberes,
1594. Fotografia de
Alfonso Ortiz Crespo.

humanas que se juntan, la de Jests y la de su madre, como modelos de perfeccién por exce-
lencia y como poderosas figuras intercesoras ante Dios. Otros detalles no menos importan-
tes de la iconograffa de los corazones como el fuego, las espinas, la cruz, las flores, los 4n-
geles refieren la connotacién sacrificial y de dolor que forma parte del camino del cristiano.

Sobre esta representacién, en el registro superior, una ventana deja entrar en el inte-
rior una gran carga de luz simbdlica que inunda la nave central. Una cartela a continua-
cién elogia el nombre de san Ignacio como padre de la Compafifa de Jesds. El conteni-
do cristolégico se hace todavia més patente en
la efigie triunfal del Santisimo Sacramento, el
verdadero protagonista de esta puesta en esce-
na, representado por la imagen pléstica de una
custodia hecha de un sol destellante. Los 4nge-
les con las cartelas en cada extremo de las volu-
tas del entablamento, como si se tratara nueva-
mente de un emblema con un mensaje cripti-
co,'” exhiben el contenido elocuente: In nomine
Tesu omne genu flectatur:'' No cabe duda de que la
unidad del discurso se condensa en la apoteosis
del nombre de Jesds, a quien san Ignacio
consagré su orden de milits predicadores y
misioneros.'? Todas las miradas, todos los repre-
sentados, todas las lineas de esta composicién
apuntan en una misma direccién: la exaltacién
del nombre de Cristo. De esta manera se ha
organizado un contundente discurso panegirico
de la orden ignaciana y de sus ideales, altamen-
te ostensivo ante toda la urbe y Ia cristiandad
quitefia. Toda esta panoplia visual, expuesta
como propaganda consistente, prepara los senti-
dos del espectador e invita a participar en el
interior de la celebracién de la Gloria de Dios
como pide san Ignacio en el pasaje titulado
"Principio y Fundamento” de su libro fundacio-

nal de los Ejercicios Espirituales (EE 23)."

10 Dentro del programa jesuitico de la Ratio Studiorum, se ensefiaba a los alumnos a elaborar emblemas. Estas composi-
ciones revestian mucho ingenio y debfan constar de varios elementos: una figura, un motto o titulo que contenfa una
pista en un lenguaje criptico, para descubrir el sentido de la imagen, y, finalmente un texto explicativo. Heinrich
Pfeiffer: “Los jesuitas y los origenes del teatro barroco europeo”..., pp. 47-49.

U1 Flp. 2,911 : Propter quod et Deus exaltavit illum, et donavit illi nomen, quod est super omne nomen: ut in nomine lesu omne genu flecta-
tur caelestium, terrestrium et infernorum, et omnis lingua confiteatur, quia Dominus lesus Christus in gloria est Dei Patris.

12 E| nombre de “jesuitas” se atribuye a la lectura que hiciera san Ignacio de la “Vida de Cristo” de Ludolfo de Sajonia.
En uno de sus apartados se lee: "{Jests, Jests, cudnto dice un nombre! Este nombre de Cristo es nombre de gracia; mas
este nombre de Jests es nombre de gloria. Por la gracia del bautismo se toma el nombre de cristiano y de la misma
manera en la gloria celestial seran llamados los santos, jesuitas, que quiere decir salvados por la virtud del Salvador”.
HTTP://ESPANOL.ANSWERS/QUESTION/INDEX?QID=2006 1002 103609AAL4VPM

13 http://www.jesuitas.org.co/Documentos/ee.html
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estudio de Carlo Maria
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Ejercicios y la
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Derecha: Los
Ejercicios Espirituales
de San Ignacio de
Loyola. Fotografia de
Alfonso Ortiz Crespo.
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[I- SAN JUAN BAUTISTA Y CRISTO:
LA VOZ QUE CONVERGE HACIA LA LUZ

egL’m el padre Heinrich Pffeifer, en los Ejercicios Espirituales se pueden encontrar

algunos elementos ttiles para enriquecer las facultades artisticas de la persona.'*
Esta referencia permite entender mejor la produccién artistica de los jesuitas, en parti-
cular aquella que integré las imégenes y todo el aparato figurativo (escultura, pintura,
decoracién) al conjunto de naturaleza espacial (la edificacién arquitecténica) dentro de
la iglesia jesuitica de Quito. En este caso, conviene tener muy en cuenta el optsculo de
san Ignacio -de gran contenido mistico y motivacién afectiva- como un referente inelu-
dible, ademas de los preceptos emanados de Trento.

A la hora de entender la disposicién, los contenidos y las finalidades de la obra exis-
tente, los Ejercicios Espirituales, como libro fundamental de la espiritualidad jesuitica, pro-
vee de una guia para formular este anélisis que enfrenta algunos limites. El mayor, exige
tener presentes las carencias del mensaje percibido actualmente por ojos del espectador:
la desaparicién y la sustitucién de muchas de las piezas han alterado los contenidos del
proyecto jesuitico del siglo XVII. Asimismo, la expulsién de la orden en el siglo XVIII
dispersé fatalmente los objetos y las formas, y con ellos se perdié la homogeneidad y
coherencia original del mensaje. Los recursos pictéricos y escultéricos visibles hoy en
dfa pueden dar una idea aproximada de la concepcién integral del contenido y, atin asf,
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14 Heinrich Pfeiffer, S.I. (historiador del arte), “San Ignacio y el arte de Andrea Pozzo", en Artes de México: Arte y espiritua-
lidad jesuitas: contemplacién para alcanzar amor, México, 2005, p. 21.



218

“OJOS PARA VER Y OIDOS PARA OIR": UNA LECTURA DEL PROYECTO ESTETICO DE LA COMPANIA DE JESUS

esta es muy lejana, temporalmente, a la liturgia comunitaria colonial en la que realmen-
te adquirian sentido todos los elementos.

Dejando de lado los lamentables faltantes, la lectura aplicada a la realidad actual de la
iglesia permite observar el escenario del templo como una enorme “composicién de lugar”
(E.E. 47)." Esta recomendacién de san Ignacio resulta muy dtil, pues insiste en hacer uso
de la fuerza imaginativa para ver a las personas, escuchar sus conversaciones, percibir con
detalle una escena o un lugar imaginados en el que se entra para orar segin las indicacio-
nes que ofrecen los Ejercicios.'® Ahora que es imposible tener delante de la mirada el pro-
yecto estético jesuitico completo, en su autenticidad, cabe apelar a esta facultad humana
de la imaginacién. Es vélida la propuesta del método ignaciano para distinguir la impor-
tancia que este espacio sacralizado tenia en la vida de los creyentes y cémo las apariencias
figurativas, plasticas, los voldmenes, las superficies, los aromas y los sonidos, conducian a
los fieles quitefios desde las fronteras de lo cotidiano hacia la experiencia espiritual.

La andadura que se pretende inicia debajo del coro alto, justo desde el sitio en el
que se puede tener una visién integral del panorama del templo. La cancela o mampara,
emplazada en la entrada, hace las veces de arco triunfal que abre el paso hacia el esce-
nario de la nave central. La suntuosa plasticidad de las columnas en hélice, de este arte-
facto, remonta en direccién al punto de partida del camino: la pequefia imagen de san
Juan Bautista nifio en el remate superior (236, p.). Asi como registran los Evangelios, San
Juan, el anunciador de Cristo, prepara el camino, en linea directa, hacia el tabernaculo
del altar mayor donde el eje focal del espacio del templo es el Santisimo Sacramento'” el

misterio eucaristico de la presencia tangible de Jests'® durante la liturgia.

Las escasas dimensiones de la escultura y su apariencia infantil, junto a los atributos de
la cruz astada y el cordero, parecen acentuar la discrecién de la imagen y del representa-
do ante la grandeza de Cristo. Mesfas y Bautista, la Luz (Lumen) y su luz reflejada (Lucerna,
Lux), el Verbo en si mismo (Verbum) y la voz." El Bautista abre la ruta hacia el Nuevo
Testamento por encima del importante mensaje del Antiguo propuesto en el tramo central.

Este encuentro, que entrafia el mensaje medular del espacio, contiene en si mismo
otra connotacién fundamental dentro de la ensefianza visual jesuita, impulsada activa-
mente por Trento, que apunta hacia el empleo de la palabra como rethorica sacra. Marc
Fumaroli recuerda la elevada importancia que el Concilio dio a la predicacidon, sefialan-
dola de tarea primordial. El mismo autor sefiala que el calificativo de orador sagrado,
imitador de Cristo, orador perfectissimus, supera notablemente al de un orador humanista
porque mueve a la fe y al conocimiento de Dios. Los numerosos tratados de elocuencia
sagrada que produjeron los hijos de san Ignacio, en Europa y América, tuvieron en

15 Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola, texto autégrafo. http://www.jesuitas.org.co/Documentos/ee. html.
16 Carlo Marfa Martini, “Los Ejercicios y la educacién estética’..., pp. 9 -15.

17 Tal disposicién que eliminaba la sillerfa del coro y emplazaba un retro-coro a los pies de la iglesia ya se observaba en
Italia y, més tarde, se implementé en Espafia y en América como se evidencia en la Compafifa de Quito segtin apun-
ta Rodriguez G. de Cevallos, “Liturgia y configuracién del espacio en la arquitectura espafiola y portuguesa a raiz del
Concilio de Trento", en Anuario del Departamento de Historia y Teoria del Arte, N° 3, 1991, pp. 43-52.

18 Ver Elisabetta Corsi, “Furor matematicus’, en Artes de México: arte y espiritualidad jesuitas: principio  fundamento, Artes de
Meéxico, 2004, p. 51.

19 Marc Fumaroli, Lécole du silence: le sentiment des images au XVlIle siecle, Paris, Flammarion, 1994, p. 307.
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Cristo el modelo maximo de orador y en san

Juan Bautista el de predicador.?

De vuelta a los elementos visuales de la nave
central de la iglesia, dos importantes registros
refuerzan la connotacién cristolégica de este
mensaje.”' Encajados en los pilares que sostienen
la béveda, como parte estructural de la iglesia, se

~ despliegan los célebres dieciséis lienzos de los
profetas.*> Y en el superior, en las enjutas de los
arcos de las naves laterales, los relieves narrativos
de la vida de José y de Sansén, suponen en
conjunto, una llamada necesaria al Antiguo
Testamento a fin de complementar la Historia de
la Salvacién. La gran béveda de cafién seguido,
cubierta de molduras doradas, difunde la luz que
penetra para dar una idea del ambiente divino.

El ciclo de los profetas,®® més cercano a la
6ptica del espectador, concentra la atencién en la
complejidad de sus composiciones y, més alld de
la calidad de la factura, sugiere la presencia de un
pensamiento conductor, de extrema preparacién
sensible con raices en los Ejercicios Espirituales.

Unicamente alguien que se ha adentrado en la
“composicién viendo el lugar’ es capaz de ver y
componer con los ojos de la imaginacién un pai-
saje ficticio donde se puede visualizar la imagen del profeta. Un personaje del Antiguo
Testamento, de quien no existe ningtin testimonio visual, aparece en medio de una esce-
na de su vida y su tiempo y se junta, de manera arménica, con el cumplimiento de la
profecia que vuelve real la presencia del Mesias. Dos momentos muy lejanos en el tiempo
forman parte de la misma unidad compositiva de un cuadro. Como si se tratara de un
escenario teatral, los espacios se dividen muy bien para distinguir la temporalidad; el anun-
ciante preside el lienzo y la promesa futura deviene en presente en un extremo superior de
la composicién. Remarcan atin més el ritmo temporal las tonalidades draméticas de las
figuras masculinas y la discreta claridad de los rompimientos de gloria que rematan en lo
alto. La filacteria en las manos de los profetas hace inmediato el mensaje contenido en la
imagen, la cita evangélica se transmite en la pintura (238, 241, 242, 244, 245, 248, 249,

20 Ibid, pp. 204, 205.
21 José Luis Micé Buchén, La Iglesia de la Compaiiia de Quito, Quito, Fundacién Iglesia Compaiifa de Jests, 2003, pp. 51-53.

22 Atribuidos a la mano de Gorbar. En este texto no se trataré el debate suscitado alrededor de la autorfa de las obras.
No obstante, se sugiere revisar los importantes aportes que hace en este sentido la profesora Carmen Fernandez-
Salvador en su trabajo “Historia del arte colonial quitefio: un aporte historiogréfico”, en Arte colonial quitefio: renovado
enfoque y nuevos actores, BBQ/14, Quito, FONSAL, 2007, pp. 107- 112.

23 3 Zacarfas; profeta menor; 3. Sophonias, profeta menor; 8. Nahum, profeta menor; 9. Jonds, profeta menor; 12.
Amés, profeta menor; 13. Osseas, profeta menor; 16. Ezequiel, profeta mayor; 17. Isafas, profeta mayor; 38. Jeremfas,
profeta mayor; 39. Daniel, profeta mayor; 42. Joel, profeta menor; 43. Abdias, profeta menor; 46. Miqueas, profeta
menor, 47. Habacuc, profeta menor; 51. Ageo, profeta menor; 52. Malaquias, profeta menor.
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279, 282, 283, 286, 287, 291 pp.). La imagen se combina con un texto en latin y de esa
forma se configura una composicién de caracter emblematico, casi criptico que no se puede
comprender a simple vista. Esta estrategia intelectual, muy extendida dentro del 4mbito
docto de los jesuitas, se pone también al servicio de la misién comunicativa del apostolado.

En este punto se puede decir que la férmula estética de estas imagenes no atiende sélo
a los Ejercicios, que van de la palabra a la imagen mental, sino que también recurre a la ima-
gen representada y a sus detalles, para ayudar al espectador a retener la hondura e impor-
tancia del concepto de Salvacién,** tal como se da dentro de las proposiciones de la ret6-
rica sacra. Sin embargo, el mensaje es todavia complejo. Para comprenderlo mejor harfa
falta la voz autorizada del orador sagrado que “hiciera ver” y entender esta exégesis.”” El
ojo que contempla las imdgenes y el oido que escucha el sermén derivan en una experien-
cia centrada en la memoria que apela, en primera instancia, a la imagen para vincularla al

recuerdo de la ensefianza, en este caso de recordar la promesa de la venida real del Mesfas.*®

El asunto de los profetas, al igual que otros temas del Antiguo Testamento como la
vida de José y Sansén (258 - 265 pp.),*” ha estado presente a lo largo de la historia de la
Iglesia, como testimonio de estas personalidades de virtud, de fortaleza y con debilidades
muy humanas, siempre con una lectura interpretativa que ha girado alrededor de la perso-
na de Cristo.”® A la luz del Nuevo Testamento, la Iglesia ha explicado los relatos y las figu-
ras més notables del Antiguo como precursores simbdlicos de Jesucristo. En este sentido,
los relieves de las enjutas se remiten a dos personajes de las escrituras veterotestamenta-
rias que cierran este apartado del discurso visual. Los pasajes de la vida de estos persona-
jes, José y Sansén, se muestran a la 6ptica del observador, con toda la contundencia y
expresividad que permiten la volumetria y el vivo colorido de sus formas talladas en
relieve. Incrustados en el pequefio formato que les reservan las enjutas, cada uno de los
episodios presenta un contenido que, de una parte, relaciona la castidad de José con la
pureza de Cristo y que ademds prefigura, con el triunfo del Patriarca en la corte de Faradn,
a Cristo salvador del mundo. Por otra parte, relaciona el heroismo de Sansén sobre los

filisteos con el triunfo de Cristo frente a las fuerzas demonfacas y la muerte.*”

El aporte teolégico-simbélico, que hace al sefialado mensaje cristico la presencia figu-
rativa de José y de Sansén, no es novedoso. Los dos personajes ya aparecen, con la misma
intencionalidad, desde la época de los primeros cristianos®® y al lado de los profetas

24 Flisabetta Corsi, "Furor matematicus”..., p. 51.
25 Marc Fumaroli, Lécole du silence: le sentiment des images au XVIle siecle ..., p. 307.

26 |4 profesora Carmen Ferndndez-Salvador ha analizado, con anterioridad, el asunto de la presencia de los recursos
mnemotécnicos dentro del arte quitefio en su disertacién acerca de la obra de Miguel de Santiago presentada duran-
te el simposio "Arte Quitefio més alld de Quito”, publicacién en prensa.

27 (José el Patriarca). Desde la entrada, a los pies de la iglesia, es decir, mirando desde la cancela hacia el altar, los ciclos
se reparten, en las enjutas de la nave derecha las escenas de la vida de José: Jacob bendice a sus hijos, la reconciliacién
de José con sus hermanos, José revela los suefios de faraén, José interpreta los suefios de sus compafieros de prisién,
José y la mujer de Putifar, Jacob sostiene las prendas de José, José vendido por sus hermanos. En las enjutas de la nave
de la izquierda la historia de la vida de Sansén: el combate contra el leén, batalla de Sansén contra los filisteos, Sansén
derribando las puertas de Gaza, Sansén se libera de las siete cuerdas, Sansén dormido, Sansén dormido en el regazo
de Dalila, Sansén echa abajo las columnas del templo pagano. Cabe mencionar que faltan por citar dos episodios adi-
cionales en cada serie, dado que se perdieron con la ampliacién del coro alto hecha en 1888 a fin de ubicar el érgano.
A la entrada del templo, a cada lado de los arcos se puede ver, escasamente, parte de estas representaciones.

28 Emile Male, El arte religioso de la Contrarreforma, Madrid, Ediciones Encuentro, 2001, pp. 313-317.
29 Gastén Duchet-Suchaux, G. y Michelle Pastoreau, La Biblia y los Santos, pp. 222-223, 345.
30 Ibid.
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coparan las grandes composiciones de la Edad Media. Tales conjuntos permanecerin
vigentes incluso hasta la primera mitad del siglo XVII, dentro del dmbito jesuitico,
como menciona Emile Male en su conocido tratado acerca del barroco. El autor fran-
cés cita el ejemplo de la iglesia de la Compafiia de Jestis en Amberes que fue decorada
con lienzos de Rubens. Los trabajos encomendados al pintor tenfan como tema central
representar las “armonias de la Escritura” y para este fin los jesuitas eligieron los perso-
najes del Antiguo Testamento que estaban en directa relacién con los del Nuevo.?' Se
ha querido ver las fuentes de estas relaciones en textos medievales como la Biblia de los
pobres y el Speculum humanae salvationis®® que continuaron inspirando otras obras hasta el
freno impuesto por la ortodoxia tridentina. La lIglesia, prefiri6 precisar temas
concretos, reafirmar nuevos y abandonar otros. Francisco Pacheco, muy cercano a los
jesuitas sevillanos, fue el més fiel intérprete de las
prescripciones en materia artistica durante el XVII
espanol. El pintor se pronuncia en este dmbito e insta a
los artistas -basado en los textos del jesuita Molanus, el
tedrico autorizado por Trento en asuntos de arte- a
evitar representar temas del Antiguo Testamento que

pudieran dar lugar a confusiones.?

Estas referencias apuntan a reafirmar el valor del
planteamiento iconografico que han configurado los
jesuitas en su templo quitefio edificado entre el XVII y
XVIII. El programa espiritual y estético, al parecer, tenia
como prioridad contar con un vasto ambiente para la
predicacién®* y este objetivo se consiguié plenamente a
través de un elemento que inunda el espacio con la
imponencia simbdlica de su elaborada talla: el pulpito
(257, p.). Navarro describe esta pieza como "una copa

"3 que se puede divisar desde la entrada.

de pequefio pie
Este elemento, emplazado justo en el limite de la nave
central y el transepto representa la celebracién de la
palabra, la predicacién, que tenfa una posicién liminar
dentro de la liturgia, antes de la parte mas importante: la
Eucaristia. El arte de impartir un sermén, tenia relevan-
cia monumental, sobre todo durante los tiempos sacros,

en los que también podifa darse fuera de la misa.*

32 Speculum bumanae salvationis, Codees cremifanensis 243 del monasterio benedictino de
Kremiinster, pref. de Juan Luis Sanz, Madrid, ED. Casariego, 1998.

33 Francisco Pacheco, Arte de la Pintura, tomo 1I, Madrid, Instituto de Valencia Don Juan, 1956, pp. 193-194.
34 Juan Plazaola, El Arte Sacro actual, Madrid, BAC, 1965, p. 115.
35 José Gabriel Navarro, La Iglesia de la Compaiiia en Quito, Madrid, 1930, pp. 51-52.

36 Alfonso Alfaro, “El gran teatro del cielo”, en Artes de México: Arte y espiritualidad jesuitas: contemplacion para alcanzar amor,
2005, pp. 76-77.
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La tarea de la predicacién misionera tenfa sustento en las prescripciones tridentinas
que calificaban a la oratoria sagrada de "auxiliar irresistible de la Gracia divina”".?” Esta
elevada categoria se vefa proyectada por la presencia del discurso del orador sagrado
jesuita. La imagen de san Pablo, predicador de los gentiles, que corona el tornavoz del
pulpito, confirma la autoridad de los sermones para “convencer y conmover”. La figura en
relieve de la Purisima, en el respaldo del orador, es elocuente demostracién de la
encarnaciéon misma del Verbo, Cristo palabra viva. Las efigies, de reducido tamafio, en las
hornacinas del céliz, san Ignacio, san Francisco Javier y los cuatro evangelistas,®® estdn
relacionadas con la preparacion, la instruccion y la extensién de la doctrina, claves para
llegar a los brazos de la cruz en donde cobija la proximidad con Dios.

[1I- EL EVANGELIO Y LOS SOLES GEMELOS
DE LA COMPANIA DE JESUS

~ a nave central, iluminada como un vasto ambiente teatral, se abre hacia el cruce-
ro. La planta de cruz latina confluye en este espacio, el crucero -antesala del altar-,
remarcado por la presencia rotunda de la gran ctdpula central. La estructura circular,
construida con la pericia del calculo, adquiere significado en los textos inspiradores de
los Ejercicios. Segtin el padre Pffeifer, san Ignacio ensefia que “todos los medios, sean
moralmente buenos o al menos neutrales, deben encontrar su proporcién y subordinar-
se al fin al que han de conducirse”; este fin es la adoracién y el servicio a Dios. El mismo
Pffeifer indica que esta relacién de los medios con el fin se halla conectada con la pers-
pectiva lineal, pero, en este caso, las lineas de fuga no se extienden hacia un horizonte
infinito sino que se centran en un punto concreto. El conocido jesuita Andrea Pozzo en
la introduccién de su obra Perspectiva pictorum et architectorum, también, recomienda a los
artistas “trazar todas las lineas de las construcciones dirigiéndolas hacia el tnico punto
de convergencia verdadero que es la gloria de Dios".** Este empireo estd representado
en la Compaiifa por la ctipula en cuyo centro, la linterna, deja pasar la luz de evidente
connotacién cristolégica. Cristo (Iesus Hominorum Salvator),*® de nuevo en el punto clave,
preside la apoteosis de la exaltacién de su nombre tres veces santo. Y cercanos a él, los
cardenales de la Compaififa y el coro angélico, citados en las coloridas efigies de la pin-
tura mural, en la superficie interna de la ctpula. Sirve de soporte, en las pechinas, la
figuracién apocaliptica de los evangelistas, el tetramorfos, dngel, buey, le6n y 4guila®

37 Alfonso Alfaro, "El gran teatro del cielo”, en Artes de México: Arte y espiritualidad jesuitas: contemplacion para alcanzar amor,
2005, p. 326

38 Est4 presente también una imagen del Nifio Jests que, al parecer, pudiera estar fuera de lugar en este discurso.

39 Heinrich Pfeiffer, “San Ignacio y el arte de Andrea Pozzo. .., pp. 22- 28.

40 En primer lugar el anagrama de Cristo I.H.S. envuelto dentro de un circulo, significa en el arte cristiano “Jesus, hombre,
Salvador del Mundo”. En origen, es el simbolo de Dionisio, segtin J.C. Cooper. “Diccionario de los simbolos”. Barcelona.
Editorial Gustavo Gili, 2000, p. 94. Después seria tomado por los cristianos para anagrama de Cristo y, en su momento,
la Compaiifa de Jests por la interpretacién afiadida de “A Jests tenemos por Socio” [lesu habemus per socium]. De ahf lo
de S.I. [Societatis lesus]. JHS son las tres primeras letras del nombre de Jests en griego, tal como lo difundié san
Bernardino de Siena. La trascripcién del nombre de Jests en griego es: IHSOUS: las letras iota (I 0 J), eta —e larga- mays-
cula (H) y sigma (S). http://iglesiaenlibertad.com/blog/index.php2?blog=14&p=154&more=1&c=1&tb=1&pb=1

41 97 San Mateo, p. 268 ; 28. San Lucas p. 268 ; 29. San Marcos p. 269 ; 30. San Juan p. 269.
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conforman los refuerzos de la palabra, de la doctrina de Cristo que se difunde por el
apostolado de la Compaiifa.

Esta mision la asumen directamente san Ignacio de Loyola (255, p.) y san Francisco
Xavier (276, p.), emplazados en los retablos de los extremos del crucero. Las figuras del
santo fundador de la orden abiertos los brazos en actitud contemplativa o de entrega
total, para recibir la misién, y del apéstol de Oriente, abierto el pecho en dacién total,
aparecen como soles gemelos de la Compaiifa de Jests (Societatis Iesu Soles gemini).** Los
retablos dorados, inspirados en los disefios del padre Pozzo, hacen més notorio el pro-
tagonismo de los personajes. La determinante decoracién de las columnas saloménicas
perfila el caracter primordial de los santos jesuitas, algunos elementos adicionales como
los relieves de su vida y una pequefia venera detras de la cabeza de cada uno, insisten en
el valor misionero y peregrino de ambos. Estas elevadas personalidades recibfan los
debidos honores el dia de su festividad litirgica, la imagen de san Ignacio, tallada con
su vestido y ornamentos sacerdotales, como refiere el padre Cicala, se ataviaba con una
casulla recamada. La tridimensionalidad de la representacion junto con la indumentaria
de ricas telas seguramente hacia més vivida y teatral la presencia del santo fundador. Por
su lado, la escultura de san Francisco Xavier, trabajada con atuendo de peregrino era

reemplazada por otra "riquisima estatua de plata”.*?

En definitiva, los brazos del crucero, suponen los brazos de Dios para la ejecucién
de su plan sobre la tierra que estarfan representados por san Ignacio y san Francisco
Xavier. Ignacio de Loyola fundador de una orden que establece el cuarto voto, el de la
lealtad incondicional al Pontifice, vicario de Cristo y cabeza de la Iglesia, propone un
carisma fundamentado en el servicio a través de la evangelizacién y la educacién;
Francisco Xavier da su vida por la evangelizacién de los pueblos.

La vocacién misionera queda manifiestamente expresada y se reafirma, atin més, en
el ambito del presbiterio (267, p.). El contenido se expone a través de la apoteosis tea-
tral del retablo mayor (270 - 274, pp.), la estructura més importante de la iglesia. La fér-
mula arquitecténica, de talla de madera dorada, empleada por el hermano Vinterer hacia
el siglo XVIII sugiere nuevamente la prioridad en que insistia el padre Pozzo, siguiendo
a san Ignacio, de centrar todas las miradas en un solo punto: la gloria de Dios. En el
cuerpo inferior del retablo, el taberniculo aparece como el centro mismo de este teatrum
sacrum. El disefio en relieve de cortinajes a modo escénico, recogidos por dos figuras
angélicas hacia los lados, da paso al artificio convexo que permanece cerrado y sélo se
abre para revelar el precioso contenido de su interior, en su tiempo, el Santisimo
Sacramento en la espléndida custodia con forma de sol y revestida de valiosas gemas.**
La adoracién del Cuerpo de Cristo se exhibié no sélo como el centro de los presupues-
tos tridentinos sino también como parte sustancial de la espiritualidad jesuitica que se

difundia en el templo hacia los fieles reunidos. El discurso eucaristico de la portada,

42 Louis Réau, Iconographie de I'Art Chrétien, T. II: Iconographie de la Bible, Vol I: Ancien Testament, Paris, PUF, 1956.
43 Mario Cicala, Descripcién histérico-topogrdfica, e la provincia de Quito de la Compaiita de Jestis, Biblioteca Ecuatoriana Aurelio
Espinosa Pélit / IGM, Quito, 1994, pp. 174-175.

44 3 custodia con forma de sol y gran profusién de gemas fue uno de los primeros objetos sagrados que fueron confis-
cados luego de la expulsién de la Compaiifa de Jests. Se registra su existencia en el inventario de 1784, presente en
los anexos de esta publicacién.
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hacia afuera de la iglesia, encuentra en este espacio su claro reflejo y su imponente pre-
sencia sobre todo elemento adyacente.

La recurrente presencia de las columnas saloménicas confiere, en este andamiaje,
todo el fasto a la escenografia que repite la intencionalidad ascendente de la facha-
da. En la hornacina principal del cuerpo superior se encuentra, hoy en dfa, el grupo
de la Sagrada Familia junto al Padre Eterno y el Espiritu Santo.*” Hacia 1920 las escul-
turas de Jesds nifio, la Virgen y san José fueron reemplazadas por el "Cristo de
Limpias”, componiendo con las otras dos Personas de la Trinidad un “Trono de Gracia”
de resabios medievales y renacentistas de corta duracién.*® Es importante, asimismo,
recordar que en el decurso de la época colonial el nicho alojé las imagenes del ap6s-
tol Santiago, la Virgen del Pilar y san Braulio obispo de Zaragoza, como menciona el
padre Jouanen.*” La presencia de estas tallas posiblemente responderfa a los ideales
misioneros de la orden jesuita. Justificaria su presencia la figura del santo de la vene-
ra,*® por ser el patrono de los peregrinos evangelizadores, muy a tono con la activi-
dad de la Compafifa. Mientras que la imagen mariana que, segtin la tradicién se le apa-
recié al apdstol Santiago, cumpliria como importante intercesora para los jesuitas, al
frente de la continua tarea apostélica. Para los fieles, la Virgen del Pilar devino en
patrona y, en particular, medianera materna de la gracia. Por su parte, la imagen del
santo zaragozano -célebre por su preocupacién de extirpar las herejfas* del siglo VII
y por la sabiduria y la elocuencia de sus sermones, para persuadir a quienes lo escu-
chaban- habria servido como importante referente a seguir dentro del apostolado de
predicacién de lo