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Presentacidn

| proyecto de investigacion Virgenes y diosas en América La-

E tina: la resignificacion de lo sagrado surge de las reflexiones
realizadas por las participantes y facilitadoras en las cuatro sesiones
de la Escuela de Etica y Espiritualidad Ecofeminista (EEEE) realiza-
das anualmente en Santiago de Chile, durante diez dias, en el mes
de enero de los anos 2000 al 2003. En un plenario de la Escuela se
invit6 a realizar una investigacion colectiva en torno a las Virgenes
latinoamericanas; la invitacién fue aceptada y la investigacién, fina-
lizada este ano, fue llevada a cabo por diez equipos locales y un
equipo coordinador.

La propuesta fue investigar las deidades o personajes femeninos
que subyacen en las Virgenes de los paises de América Latina, res-
catando en nuestras culturas mestizas e indigenas la imagen sagrada
de la mujer, previa a la Conquista. Crefamos que muchas de estas
deidades o personajes femeninos ain conservan su fuerza y su poder,
y aparecen en celebraciones, bailes y cantos, donde no hay limites
claros entre la devocion mariana y la diosa que habitaba el lugar.

En la mirada a los arquetipos femeninos, que se hizo en las EEEE,
surgio la necesidad de continuar con la reflexion del arquetipo de la
dadora / madre, porque éste nos senalaba aspectos relacionados con la
“imagen de maternidad” que hemos internalizado, y también nos revela-
ba aspectos de la forma en que hemos vivenciado la sexualidad. Luego
del trabajo realizado, se relaciond este arquetipo con la imagen de la
Virgen que recibimos de nifias como parte de la educacion religiosa, y
la forma en que nos relacionamos con esta imagen durante el transcurso
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de nuestras vidas. Este arquetipo es uno de los que tienen mas fuerza
entre las representaciones sociales construidas desde el patriarcado
y, por tanto, ofrece una excelente posibilidad de exploracion, ya que
nutre a distintas experiencias, relatos y testimonios. La oportunidad de
ahondar en él también podia constituirse en la posibilidad de vivirlo y
encontrarle un sentido diferente, y de esta forma fortalecer el proceso
de construccion genérica de nuestros simbolos.

La importancia de la relacion con el arquetipo de la dadora, entre
las participantes de la EEEE, esta directamente unida con la imagen de
la madre, y se ha centrado en la construccién del rol femenino, que
tiene expresion en nuestra cultura en la figura de la Virgen Maria, o en
aquellas Virgenes que tienen un papel trascendental en la internaliza-
cion de nuestro deber ser cultural como mujeres.

Para comprender mejor esta relacion hemos recurrido a uno
de los ejes centrales que explica la cultura latinoamericana, y es asi
como nos encontramos con el gran icono mariano que le da soporte
a la representacion de aquella imagen de madre que debemos seguir.
Como ecofeministas, nuestra primera reacciéon fue sospechar sobre
este perfil de mujer. Esta imagen de mujer pura, abnegada y sacrifi-
cada ha reforzado histéricamente el estereotipo cultural de la mujer
latinoamericana desde la conquista espanola. Es esta imagen la que
ha dado continuidad e identidad a la maternidad en los paises latinoa-
mericanos, siendo en algunos mas fuerte que en otros. Este simbolo
universal que es la imagen de la Virgen Maria posee su particularidad
en América Latina y tiene un significado en las pricticas cotidianas
de las mujeres, ademas de una representacion propia segun la Virgen
del pais o de la localidad a que se pertenezca.

Por otro lado, la represion cultural de la Conquista logro, en cierta
forma, desplazar la cosmovision indigena que tenia sus propias diosas
y divinidades. Es asi como el culto a Maria desplazé a los cultos loca-
les, dejandolos en la clandestinidad, como sucede en la cultura andina
con el culto a la Pachamama, la diosa Tonantzin en México, La Nusta-
Huillac en Chile, Qana It'zam en Guatemala, Ochuin en Cuba, Iemanja
en Brasil, Maria Lionza en Venezuela.

Lamentablemente muchas de nosotras, a pesar de ser mestizas,
desconocemos la belleza de la percepcion sobre lo sagrado que tiene el
simbolismo indigena americano. Pero la historia también ha transitado
bajo la imagen de la Virgen protectora, y muchas figuras importantes y
representativas se han constituido en Virgenes en los paises latinoame-
ricanos, dando espacio a la legitimidad de las figuras de mujeres locales,
quienes han sido puestas bajo la imagen de Maria.



Nuestras sospechas

En las sociedades indigenas, anteriores a la conquista de América,
aunque no podemos hablar de plena igualdad, porque sabemos que eran
organizaciones sociales de tipo patriarcal, las mujeres tenian un cierto
poder que se vio violentado y fracturado con la llegada del conquistador.
Las divinidades femeninas y sus poderes fueron desplazados, ingresando
al mundo de las divinidades ensombrecidas, y todavia contintian tran-
sitando en espacios no muy visibles en las comunidades locales. Hay
quienes hablan de sincretismos, pero también hay quienes piensan que
no existe el sincretismo cuando el desplazamiento lo realiza el poder,
sino que lo originario permanece latente y mezclado con los cultos lla-
mados oficiales y permitidos.

La investigacion colectiva sobre las Virgenes-Diosas nos dio la
posibilidad de re-conocer y re-construir las deidades latinoamericanas
o personajes ancestrales femeninos, lo que nos permite conectarnos
con una parte de nuestra historia desconocida pero sospechada, intui-
da y vivenciada, y desde alli actuar con una perspectiva de refuerzo
de nuestra propia identidad, que nos permita transmitir y gozar de la
energia que este culto puede entregar. Tal vez nos permita practicar
una nueva dimension de ritos que refuercen nuestra identidad como
mujeres y nos permita reconectarnos con simbolos sagrados que ya
valorabamos como tales.

En este libro les presentamos la reflexion nacida de la investigacion
colectiva, desde una mirada critica y laica, capaz de incorporar la dimen-
sion olvidada del poder que tiene la Virgen, no sélo como figura religiosa
sino como una figura arquetipica de mujer poderosa que se presenta al
amparo de una imagen femenina nutricia y sin poder.

Las Virgenes aqui expuestas pueden ser consideradas como producto
de concepciones patriarcales historicas, resultantes de una intenciona-
lidad ética y politica. Queremos destacar, desde esta investigacion, que
los grupos de mujeres se encuentran en un momento importante dado
por la mirada feminista, en el que se potencia un trabajo colectivo de
mujeres —no expertas, pero con una historia de reflexion grupal- rescata-
dor de memorias que hacen eco en nuestro sentir, y que se manifiestan
en una vision creativa en torno a la imagen de lo sagrado de la Virgen.

Nuestra sospecha no es so6lo hacia las imagenes simbolicas de la
Virgen, sino hacia la mirada y la utilizacion que hizo de ellas el patriar-
cado (institucion Iglesia). Sabemos que todas ellas tienen una trama
histérica que las conecta con la ancestralidad de una América indigena,
resistente culturalmente hasta hoy dia. Somos conscientes de que en
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ellas hay una identidad impuesta, definida por lo masculino poderoso.
Creemos entender, desde una perspectiva historica, que la imposicion
de imagenes fue un acto de violencia simbodlica, ya que las imagenes
seducen; pareceria que los habitantes de América cayeron en la trampa
ilusoria de las imdgenes, no sélo como figuras de devocion sino también
como representaciones del mundo.

Nos preguntamos: scémo sucedié toda esta historia? Parte de la res-
puesta esta en el proceso de aculturacion impulsado por los espanoles,
que produjo un cambio de imdgenes que no es precisamente un sincre-
tismo cultural: se superpuso una imagen sobre otra y se revirtieron los
significados de la creencia de participacion en la cosmologia de origen.
La empresa de la dominacion hispdnica no sélo impuso; sino que a través
de las imagenes explico la historia del cristianismo, unas imdgenes por
cierto llenas de dolor. Luego realizo una evangelizacion forzada, dando
ensenanzas morales a partir de una categorizacion del mundo fundada
en lo divino abstracto y patriarcal, no en lo que los pueblos indigenas
conocian, que era una divinidad que se manifestaba por medio de la
naturaleza.

Una metodologfa innovadora

Como equipo coordinador propusimos un estilo de investigacion
cualitativa libre en el cual, a partir de una aproximacién simple al
trabajo de campo, se pudiera iniciar una reflexion acerca de la subje-
tividad que en los equipos locales aflorara, registrada como “vivencia
significativa”.

Primero realizamos un diseno de investigacion con la planificacion de
las actividades que deberian llevarse a cabo para lograr nuestro objetivo:
rescatar de la oscuridad histérica a las diosas y/o los personajes femeni-
nos que hay detras de las Virgenes, para ver lo que pueden representar
en nosotras, como mujeres de América Latina, buscando la significacion
que pueden tener tanto a escala personal como colectiva.

Contactamos a los equipos locales de cada pais y les pedimos que
hicieran una identificacion clara del escenario donde se iba a investigar
a la Virgen, sea éste un pueblo, un santuario o una localidad especifica.
Les solicitamos asimismo especificar los recursos con que contaban para
realizar las investigaciones. Una parte medular del diseno de investigacion
fue el método propuesto, con entrevistas y observacion participante, para
recoger los datos acerca de las Virgenes.

Brindamos una Pauta de Investigacion, que no fue mis que un



ordenamiento de lo que se considera una forma particular de recoger,
organizar y luego analizar los datos con respecto al objetivo. Ademas de
la Pauta confeccionamos un Cronograma de Investigacion, que tenia
como fin ordenar las actividades basandose en el cumplimiento de fechas.
Se estableci6 asi una fase de conformacion de los equipos locales, una
fase de trabajo de campo o de indagacion sobre el terreno, una fase de
andlisis de la informacion y una fase informativa, en la que se deberia
entregar el material recolectado al equipo coordinador.

En la fase de trabajo de campo los equipos locales se dirigieron
a los lugares de culto, de rituales, y con ayuda de la Pauta recogieron
la informacion. Esta fue la fase de mis arduo trabajo, ya que se estaba
frente a aquello que nos interesaba, la celebracion de las Virgenes, y
podia exigir varias tareas en un mismo lugar.

La Pauta de Investigacion tenia tres hitos fundamentales:

@ La historia oficial, la reconocida por todos, que es, ademads,
la historia oficial del lugar de culto (Iglesia).

@ Lahistoria alternativa, que no esta oficializada pero constituye
una explicacion relevante de por qué la imagen tiene importan-
cia local y por qué es venerada.

@ Las reflexiones del equipo local sobre sus descubrimientos,
que incluyen reflexiones sobre la imagen de la mujer presente
en las dos versiones, las relaciones de poder que estin en juego,
el papel de la sexualidad, la fertilidad y la sensualidad.

En el grupo de Argentina se dio una metodologia novedosa, con la di-
namica de incorporar aspectos de practicas cotidianas y de subjetividad,
como los suefos y el tarot, junto con una encuesta, dando un aire nuevo
a una metodologia cualitativa de género no convencional.

Finalmente, la dltima etapa, que estuvo a cargo del equipo coordi-
nador, consistio en la revision de los textos producidos por los equipos
locales. Fue crucial centrarnos tanto en los aspectos objetivos como en
aquellos relacionados con las historias oficiales, y también en los aspectos
subjetivos relacionados con las reflexiones que surgieron de la investi-
gacion sobre la historia o las situaciones que emergian.

La apuesta del equipo coordinador fue hacer resaltar los descubri-
mientos sobre aspectos que se desconocian, para emprender la posibi-
lidad de otra mirada. En una primera etapa se publico, en un nimero
especial de la Revista Con-spirando (N° 45 de diciembre de 2003), una
sintesis de diez de los textos producidos por los equipos locales de Ar-
gentina, Bolivia, Brasil, Cuba, Concepcion y Santiago de Chile, Ecuador,
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Guatemala, Perd y Uruguay.

En este libro, ademds de incorporar la version completa de estos
diez trabajos, se agregaron dos textos: la investigacion de Venezuela y
un capitulo sobre la Virgen de Guadalupe, que aunque no forma parte
de las investigaciones de la red de Con-spirando, pensamos que era
necesario incluirla porque es uno de los casos emblemiticos en que la
Virgen Maria cristiana reemplaza a una diosa indigena.

Lo subjetivo de la Virgen

En esta investigacion potenciamos lo subjetivo, preguntindonos por
el significado de aquello que hemos aprendido, presenciado y vivenciado
en el caso de las fiestas marianas. Sabiamos que las subjetividades son
personales y colectivas a la vez, y que hay una esfera afectiva, anidada
en el sentir, y otra intelectual, anidada en el pensamiento.

En las subjetividades que nos interesaba recoger habia un enfoque
de género ya explorado en las EEEE. Centramos la importancia de esta
investigacion colectiva, realizada en red, en la necesidad de reunir una
subjetividad de género que tiene una manera propia de valorar las Vir-
genes y que es producto de un proceso de reflexion colectiva, surgido
en las Escuelas y profundizado por los grupos de cada pais.

Constatamos que esta conciencia de género es reflexiva y surge de
la comparacion entre la mirada religiosa y dogmadtica aprendida y una
vision cuestionadora, surgida de la vivencia significativa acerca de lo
“femenino” que estas imdgenes proyectan.

Esta mirada sobre la subjetividad se pauté con una Guia para la re-
flexién del grupo local, para ser utilizada una vez que hubiesen reunido
y analizado colectivamente la informacion.

Teniamos como supuesto que esta investigacion y el fruto de su
informacion pudieran generar alguna “vivencia significativa” en las mu-
jeres que componen los equipos locales. Elaboramos asi las siguientes
preguntas: ;Cudl es la vivencia significativa que me da este conocimiento?
¢Qué aspectos presentes en la diosa descubierta no estin en la Virgen?
¢Qué significa descubrir esta otra historia? ;Como lo veo relacionando
estas dos historias con la imagen de mujer que me ensenaron de nina?
¢Como han influido estas imagenes en el transcurso de mi vida? ;Reco-
nozco la historia no oficial como parte de mi cultura?

Quiero compartir el sentimiento que gand por momentos al equipo
coordinador, en los que tocamos una profundidad que no tiene palabras;
serd necesario volver una y otra vez a esa riqueza del trabajo reflexivo



de los equipos locales, a sus aspectos amplios y simbélicos, y reconsi-
derarlos. Esto nos permitird reconocer la identidad de cada grupo, pero
también nos dard pistas, nos ayudard a disolver modelos que no nos
interpretan y a encontrar otros, o simplemente nos dard la posibilidad
de hacer otras lecturas. Lo subjetivo en este proyecto pasa por el resca-
te, por la recuperaciéon de todo aquello que es polisémico —que tiene
muchos significados—, donde lo sincrético no es una mezcla compacta y
las respuestas son diversas. La reflexion nos llama porque necesitamos
referencias pero, ;como desmontar eso que traemos desde hace tantos
siglos, y como otorgar significado a lo que aflora?

La idea no era probar que han existido diosas en América Latina,
ni la existencia de otras deidades, sino mostrar la evolucion de aquellas
imagenes sagradas, segin las necesidades de una cultura o una sociedad,
y también como se superpone un simbolo sobre otros segin los intereses
de los poderosos en resignificar lo sagrado. Para eso queremos rescatar,
desde las subjetividades, una nueva mirada que serd un gran aporte en
el camino de redescubrir nuestras raices y nuestra identidad.

Quisiéramos decir que las historias alternativas no siempre son
como queremos, y no todas ayudan a la liberacion de género, ya que el
patriarcado como organizacion social también fue parte de la América
precolombina.

Cada grupo local manifesté una forma de abordar lo subjetivo, pro-
ducto de su conciencia historica, y esto lo recogemos como su aporte,
que no deja de estar ajeno a un conflicto de tensién con la historia oficial.

Finalmente, el restablecimiento de una espiritualidad propia de las
mujeres es parte de un complejo entramado de valores, pricticas y sig-
nificados que caracterizan la cotidianeidad de sus vidas. Poder dialogar
sobre esta base nos ayuda a potenciar un proceso de transformacion en
el cual, a partir de la propia configuracion de una espiritualidad educada
con simbolos impuestos y entregada jerdrquicamente, se localiza el punto
de tension para las mujeres, y podemos re-significar esa espiritualidad
mediante un proceso de busqueda y creacion que es el primer paso dado
por esta investigacion.

Veronica Cordero

Equipo coordinador del
proyecto de investigacion
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Ir mas all4

n el horizonte de nuestras vidas estan los suenos, ellos alimen-

E tan su sentido y en cada etapa nos invitan a buscar, preguntar,
responder y a no estar satisfechas con las repuestas al descubrir el calei-
doscopio que se recrea cada vez que creemos haber encontrado respuesta
para alguna pregunta.

Cuando este recorrido lo hacemos con otras, y a su vez lo recreamos
con otras y otras en un baile sin fin construimos subjetividades, género,
sexualidades, maternidades, derechos, hacemos teologias. Este proceso
es entonces un camino, no una meta de verdades sino el espacio propio
para construcciones teoldgicas feministas.

Desde la Red Latinoamericana de Catdlicas por el Derecho a De-
cidir proponemos crear espacios de reflexion ético religiosa con una
perspectiva ecuménica en los temas vinculados a la sexualidad, la
reproduccion humana vy la religion.

Esta publicacion es una de las que recoge el pensamiento que surge
en América Latina como aporte dinamizador intelectual y espiritual para
analizar y modificar criticamente las practicas con nosotras mismas, con
nuestras hijas, hermanas, amigas.

Por eso esta coedicion con el colectivo Con-spirando, porque te-
nemos la voluntad de promover la produccion teoldgica feminista en
América Latina y ésta es una de las lineas que nos desafian a ir mas alla.
Mas alla de tradiciones, de construcciones culturales, de historias de vida,
de mandatos recibidos, de culpabilizaciones repetidas.

Hablar de Virgen, Madre, Diosa inevitablemente nos remite al
vivir cotidiano de mujeres con preguntas: jPor qué? ;Cambiar? ;COmo?
¢;Cuando? ;Donde?
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Hablar, juntarnos y contar, traer recuerdos, reirnos, jugar, sistematizar,
ordenar y volver a sospechar es una actividad permanente y necesaria
para resignificar una manera de hablar de Dios/Diosa donde sigue pen-
diente la posibilidad de dar nombre a la divinidad desde las mujeres.

Poder comparar el mito de Maria que refuerza un modelo y un lugar
para la mujer en una sociedad patriarcal, donde la maternidad seria la
principal vocacion, con el antiguo mito de Odu, el padjaro que simboliza
el poder femenino, abre la puerta a otras comprensiones de nosotras
mismas y de nuestras posibilidades como ser humano, abre la puerta
para ir mas alla.

Una de las tantas maneras de leer este libro es preguntarnos perma-
nentemente por la maternidad y la sexualidad, hay un hilo conductor a
veces visible y otras invisible en cada investigacion, en cada imagen, en
cada testimonio que cuestiona, desafia, complejiza la practica eclesial,
social y politica orientada a los derechos fundamentales de las humanas.
La maternidad se nos manifiesta como un camino posible en la media
que es parte de una sexualidad integra y nos lleva a preguntarnos mas
alla ;y las familias hoy?

Virgenes y diosas en América Latina, su lectura enriquecera la resig-
nificacion de lo sagrado y, por tanto, enriquecerd nuestras vidas.

Coca Trillini

Integrante de la Coordinacion
de la Red Latinoamericana de
Catolicas por el Derecho a Decidir
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Nota editorial

Los trabajos de investigacion de los equipos locales fueron
editados buscando un cierto grado de homogeneidad en la es-
tructuracion de los capitulos, pero manteniendo fidelidad a las
versiones originales.

Si bien se unificaron criterios editoriales y en algunos ca-
sos se omitié informacion que se consideré que obstaculizaba
la comprension del tema, se quiso respetar la diversidad de las
presentaciones, el lenguaje utilizado, por entender que era parte
de la riqueza de esta publicacion. Se busco que los cambios no
hicieran perder uno de los objetivos de la investigacion, rescatar
la subjetividad de las mujeres involucradas.

En el uso de las maytsculas en algunas palabras y su omision
en otras, se mantuvo un criterio unificado que no siempre coincide
con el utilizado en las citas textuales. En algunos casos, se mantuvo
la mayuscula para hacer referencia a la conceptualizacion que hay
detrds de una palabra. En Dios, la mayuscula indica solamente la
referencia al Dios considerado unico por el catolicismo, sin que
esto implique asumir la categorizacion jerirquica y excluyente
propia de la cultura occidental y cristiana.
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del desierto de Atacama, el mas arido del mundo, surge el san-
tuario mariano de peregrinacion masiva mas grande del norte chile-
no: El santuario de La Tirana. El pueblo de La Tirana estd ubicado en
la Pampa del Tamarugal a 84 kilémetros al suroeste de Iquique, en la
Primera region de Tarapaca, provincia de Iquique, a 1.010 metros sobre
el nivel del mar.!

Su clima desértico oscila de 30 a 40 grados a la sombra en el dia
y puede bajar a 0 grados en la noche, con cielo limpido, casi siempre
despejado, impresionante en estrellas, aunque ocasionalmente la ca-
manchaca, tupida neblina nortefna, hace su aparicion imposibilitando la
vision diurna o nocturna.

La Tirana es un pueblo sencillo donde no hay hoteles, ni residen-
ciales, sus casas son de adobe, y su comercio es bisico. Normalmente
su poblacion alcanza a unas 200 personas, y no tiene alcantarillado, ni
muchas calles pavimentadas. Este pueblo recibe cada ano a miles de
bailarines y promeseros, que junto a una inquieta masa de turistas y co-
merciantes, dan vida a una festividad folclorico-religiosa que se mantiene
en el tiempo desde la época colonial y que hoy es la maxima expresion
de la religiosidad popular en el norte de Chile.

E n el centro de la Pampa del Tamarugal, en un remoto confin

La antigiiedad de un culto

Aun cuando no estd considerada entre las festividades tradicionales
religiosas de la Alta Colonia, desde su origen comienza a recibir peregrinos
y ya a comienzos de 1800 es un centro multinacional de romeria, junto
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a Caspana (Virgen de la Candelaria), Ayquina (Virgen de Guadalupe), y
Livilcar (Virgen del Rosario de las Penas), lo que se consolida al pasar
el territorio a poder de Chile luego de la Guerra del Pacifico. La fecha
de la celebracion tenia lugar en el mes de agosto o septiembre dedicada
a la Virgen de Copacabana, la Virgen de la media luna de plata o a la
de la Merced. Entre 1879 y 1895 se ubica definitivamente el 16 de julio,
festividad de la Virgen del Carmen.

A partir del siglo XVI se va diezmando el bosque que rodeaba al
pueblo y cubria toda la Pampa del Tamarugal para usar la leha como
combustible primero para la explotacion de los minerales de plata, y a
partir del siglo XVIIT para las nacientes oficinas salitreras o para carbén
en la elaboracién de polvora. La carencia de lena llevo a extraer troncos
y raices, propiciando el avance del desierto.

En el complejo fenémeno de la religiosidad popular, el origen del
peregrinaje a los centros marianos y de santos patronos en el norte de
Chile, se explica por la ausencia de la Iglesia en los campamentos mi-
neros, lo que motiva que los fieles acudan a las fiestas patronales en los
poblados agricolas de los oasis cercanos. Otra causa es la fuerte necesidad
religiosa por una situacion de extrema pobreza social y econémica —como
lo era la penosa situacion de los obreros del salitre— unido al hecho de
que las autoridades de los campamentos mineros, por regla general, eran
extranjeros de religion protestante.

No existe documentacion relacionada con los primeros bailes, posi-
blemente fue extraviada o destruida durante la Guerra del Pacifico, pero
relatos de la época nos indican que eran con vestimentas indigenas,
quizas para proyectar la imagen de sometimiento de tribus belicosas y
reticentes a la evangelizacion. Comienza el presente siglo con la supre-
macia del Baile Chino N° 1 de Iquique, originario de la Oficina Salitrera
Paposo. Estos antiguos promesantes de la Virgen de Andacollo, invita-
dos una vez a La Tirana, posiblemente en 1886 para la inauguracion del
templo actual, se quedan en y con la fiesta, principalmente por ser un
baile chileno. Solo ellos pueden sacar el anda de la Virgen, la Chinita,
como se le llama carinosamente, creando la leyenda que cuenta que la
China se resiste si es sacada por otro baile. La cantidad de asistentes a
la fiesta de la Virgen ha ido en aumento —150 mil personas en 1998—, lo
que permite su plena vigencia a la fecha.



La historia oficial

Esta leyenda se ubica en el marco de la temprana evangeliza-
cion del area del norte de Chile. Los estudios sobre el santuario
de La Tirana fundamentan sus relatos en una narracion que se ha
transformado en un documento no cuestionado, aunque no se han
comprobado los vinculos historicos entre el santuario actual y el
episodio del siglo XVI. 2

Fue el historiador tacnenio Cuneo Vidal quien recopil6 fragmentos
de historia oral para redactar esta historia. Esta leyenda tiene episodios
historicos y literarios que la han hecho ser aceptada.

“Cuando a mediados de 1535, Diego de Almagro salio del Cuzco al
descubrimiento y conquista de Chile al frente de 550 esparioles y de
10.000 indios peruanos, fueron en su real dos hombres que, para
los efectos de aquella entrada, valian cuanto un ejercito entero de
auxiliares. Dieron ellos Paullu Inquill Tupac Inca, hermano de Huds-
cary de Manco II, y Huillaca Uma, sumo sacerdote de la extinguida
religion del Sol.

Tratados, ostensiblemente, con los miramientos debido a su encum-
brado nacimiento, ambos no pasaron, valga verdades, de la condi-
cion de prisioneros de estado, manteniendo rebenes y destinados a
pagar con su vida al menor sintoma de rebelion de sus 10.000 mil
indios arriba mencionados.

Es fama que en aquella ocasion fueron secretamente con Paullu y
con Huillac Uma hasta doce willcas, o capitanes, de los antiguos
ejércitos imperiales, e igual niimero de sacerdotes del Sol, cuyo
corazon, debajo de una aparente sumision, latia a impulso del
odio y la venganza.

Es fama, por otra parte que fue con Huillac Uma su bija apellidada
Huillac Nusta, nacida veinte arios atrds en el Cuzco; noble princesa,
por cuyas venas corria sangre de los antiguos emperadores peruanos
con una impetuosidad y generosidad que ya debieron latir, anos
atrds, en las venas del debil y confiado Atahualpa.

No ignoran los entendidos en paso de la bistoria de América que
Huillac Uma al regreso de Chile, desprendiéndose sigilosamente de
la bueste castellana huyo a la provincia de Charcas, con el proposito
de fomentar la rebelion que el animoso Manco Il acababa de iniciar
en el Cuzco.

A la altura de Pica, sugestionada por el ejemplo paterno, acerto a
huir Huillac Nusta, seguida de un medio millar de indios adictos a su
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persona, y a refugiarse en el bosque de tamarugos que por entonces
cubria las tierras que hoy decimos del Tamarugal; bosques de los
que quedan en nuestros dias no desprovistos de salvaje belleza, en
las afueras de los pueblos de Canchones y La Tirana.

Durante cuatro anos Huillac Nusta, rodeada de sus valerosos secua-
ces, viose libre de la ominosa opresion extranjera.

Durante cuatro anos la selva primitiva y bravia fue el tiltimo baluarte
de una raza perseguida y el postrer santuario de un culto proscrito.
Fue regla entre ellos poner a muerte a todo esparniol y a todo indio
bautizado que cayese prisionero en su poder.

Huillac Nusta fue temida a cien leguas a la redonda.

Llamdronla los castellanos, y sigue llamandola una tradicion que
no ha muerto ‘la bella tirana del Tamarugal’.

Un dia, sus guerreros condujeron a su presencia a un castellano
apresado en las lindes del bosque de los tamarugos.

Interrogado, dijo llamarse Vasco de Almeida, y pertenecer a un
grupo de mineros venido del vecino puerto de Arica en busca de la
mentada mina del Sol.

Reunidos los ancianos, su fallo fue por que se le aplicase sin mayor
dilacion la consabida muerte.

El corazon de Huillac basta ese momento no habia conocido dudas
ni vacilaciones, embargado cual estuvo por la pasion del odio y la
sed de la venganza. Con todo su ser entero se remecio al escuchar la
dura cuanto inevitable sentencia.

Un desconocido impulso de conmiseracion broté de lo mds hondo
de su corazon, en donde tuvo aferrada sus raices, por el pasado, la
mata de sus rencores.

Una mirada tan solo del noble prisionero bastoé para producir en ella
lamana metamorfosis.

La juventud, el gallardo porte, el estoico desdén de la muerte que
viera reunidos en el noble prisionero, fueron causa de que Huillac
amase desde ese precioso instante, al hombre cuya vida colocaba el
destino en sus manos de sacerdotisa y guerrera.

Con todo, trascurrieron las cuatro lunas senaladas en la senten-
cia de los ancianos, y muy pronto no le restaban al espariol sino
pocos dias de vida.

Y alguna vez abordaron el tema de sus creencias, y el cautivo le
bhablé de su propia religion. Le hablo de un solo Dios Todopoderoso,
creador del Cielo y la Tierra, y de cuanto vive y alienta en el ambito
sin fin del Universo.

Le hablo de Maria.



Le hablo por tiltimo, y fue entonces cuando la princesa indiana bebio
con mayor avidez sus palabras, de la nocion consoladora de la in-
mortalidad y, por virtud misma, de la supervivencia del alma sobre el
cuerpo en un mds alla de eterna venturanza, reservado a los que en
esta triste vida hubieron hambre y sed de justicia, de amor y felicidad.
Y de ser cristiana y morir en el seno de tu fe’, preguintale Huillac al
espariol, jrenacerd en la vida futura, y mi alma vivira unida a la
tuya, por un siempre jamds?’

Si tal, amada mia’, respondio Almeida.

vEstas seguro de ello, chunco adorado?’

‘Me lo ensenia mi religion, que es la fuente de toda la verdad.’

‘Pues bien: bautizame castellano. .. jquiero ser cristianal ;Quiero ser
tuya de cuerpo y alma, en esta vida terrenal y en la eterna!’

‘Dios ha alumbrado tu entendimiento, Dios ha llamado a las puer-
tas de tu corazon. Si hoy pagana, te idolatro, no habria carirnio en
el mundo igual al que te profese manana cristiana... Manana al
despuntar el dia’, agrego con solemne acento Almeida, ‘serds mi
bhermana y esposa en Jesucristo’.

Brillo el sol sobre el destallado perfil de los Andes.

Altiva, como quien era, y serena como quien obra a impulso de una
acertada resolucion, se dirigio con su amado a la fuente que hubo
en uno de los claros del bosque, binco las rodillas al suelo y cruzo
los brazos sobre el pecho en actitud de humilde espera.

Almeida cogio agua de aquella fuente, y vertiendola sobre la cabeza
de la adorada nedfita, pronuncio las palabras sacramentales.

‘Yo te bautizo en nombre del Padre, del Hijo y del Espi...’

No termino la frase. ..

Una nube de flechas, partida de las lindes de la selva se abatic
sobre ambos.

Una, mds cerca le partio el corazon.

Almeida se desplomo, inerte, cual arbol lozano herido por el rayo.
Huillac, herida de muerte, llamao en torno a si a los willcas, a los sa-
cerdotes, a los ancianos, y al pueblo, y sobreponiéndose a los dolores
de su agonia, asi les hablo:

Muero resignada. ..

Muero dichosa, segura cual estoy, a fuerza de creyente en Jesucristo,
que mi alma inmortal se remontard a los altos cielos, y contemplard
el rostro de su Creador, al pie de cuyo trono me espera ya, por obra
vuestra, mi esposo adorado.

Si con mi amor y con mi conversion a una fe enemiga de la de
nuestros padres lastimé vuestras creencias y causé dano a la
causa de la nacion, séanme concedidos vuestras indulgencias y
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vuestro perdon.

Me resigno a pagar con mi vida al que considerdis mi yerro. Mas, si
queréis que muera tranquila la 1iltima princesa de linaje de vues-
tro Inca y ultima sacerdotisa de vuestra religion, prometedme que
enterraréis mi caddver al lado del de mi esposo, y levantaréis sobre
nuestra sepultura una cruz, la cruz de los cristianos. No puedo mds.

s »

Adios para siempre’.

Entre 1536 y 1540 fray Antonio Redén Sarmiento, religioso de la Real y
Militar Orden de Las Mercedes Redentora de Cautivas, primer evangeli-
zador del Tamarugal, se dedicé a derribar idolos indigenas. La historia
oficial cuenta que asi fue que descubri6 la cruz, y al enterarse de la
tragica historia y sabiendo que Almeida era devoto de la Virgen del Car-
men, erigio en el lugar una ermita con el nombre de Iglesia de Nuestra
Senora del Carmen de La Tirana, desplazando el antiguo adoratorio
inca, iglesia a la que comienzan a peregrinar fieles con cantos y bailes.

Historia alternativa

Esta leyenda, contada una y mil veces, posee, como todas las leyen-
das, una base real historica con personajes que vivieron en el siglo XVI,
con la salvedad de que la Nusta no pudo ser ejecutada por los guerreros,
dada su condicion de noble, sino por los sacerdotes incas en los santuarios
de alturas indicados para tal efecto, como podria ser el cerro Huantajaya
—hoy Esmeralda—, con el ceremonial acostumbrado para su condicion
social.? En este cerro fue encontrada en 1975 una momia inca de sexo
femenino, de condicion noble, ejecutada en el siglo XVI, actualmente
en exhibicion en el Museo Arqueoldgico de Iquique. Tampoco pudo
encontrar la tumba en 1541 el sacerdote Redén Sarmiento, que llega a
estas tierras diez anos después. No existen antecedentes de una posible
ermita en el lugar entre los siglos XVI y gran parte del XVIII. El plano
del ingeniero O’Brien de 1765 no describe su presencia en el lugar. De
igual manera, no es posible establecer la presencia de un Almeida en la
mina de Huantajaya entre 1535 y 1505.

Nusta del Tamarugal fue una princesa incaica, que fue enterrada,
pero surge la duda de saber si fue momificada. Desde el ambito del
poder, stenian los sacerdotes el poder de matar a una princesa?, si ésta
hubiese sido princesa no era algo comun para el incario que era de una
fuerte estructura patriarcal. Segun el profesor Mario Vergara, se especula
que la leyenda de la Virgen de La Tirana puede ser un relato creado,



por un fraile, para captar el culto que en este lugar habia a una deidad
femenina, que no era cristiana.

La primera iglesia de La Tirana se debié construir entre 1765 y
1780, junto al pozo de Nuestra Senora del Carmen de La Tirana (pozo
de Guagama). En 1785, un sacerdote de apellido O“Brien hace un
plano de la provincia de Tarapaca en que se registra la iglesia. En
1879 esta iglesia es destruida por un terremoto. Inscripciones parro-
quiales avalan estas fechas: en 1780 es bautizado un nifio espanol
de apellido Thorres. Ya en 1818 se alza un templo de dos torres,
modesta construccion de adobes destruida por un sismo en 1868. Se
levanta un nuevo templo a menos de un kilémetro del anterior. Es
destruido nuevamente por un terremoto en 1877 y luego se incendia
y se vuelve a construir.

Lo primero que se construy6 fue una sencilla ermita en el siglo XVI.
En el siglo XVIII se levant6 un templo de adobe, que se vino abajo el
13 de agosto de 18806, en un terremoto. Ese mismo afo se comienza a
construir el templo actual, que se inaugura recién en 1983. Se dice que
cuando era territorio boliviano se celebraba en otra fecha esta fiesta, y
que cuando pasé —en 1879 luego de la Guerra del Pacifico— a ser territorio
chileno se celebro en la fecha de la Virgen del Carmen.

Otra de las curiosidades del fenémeno de la religiosidad popular
en la devocion mariana, es la fusion cristiana del culto a la Pachamama
y la fusion de la Virgen Marfa y la Nusta Huillac es la relacion peregri-
no-imagen, unién espiritual que se prolonga por horas, en profunda
comunicacion.

Lo relevante es indagar mds sobre donde y cudndo comienza la
devocién a la Virgen del Carmen, anteriormente de la fundacion de
la iglesia en La Tirana. Se ha senalado que existié una “lamina” con
una Virgen asociada a la media luna que esta presente en la Virgen
de Copacabana, otra en la mina de Huantajaya, ubicada en Arica,
donde la tradicion oral dice que alli existia una romeria; la pregunta
es jcomo se traslado esta imagen o el culto de esta imagen a la iglesia
del poblado de La Tirana?

La Tirana como poblado constituye un espacio privilegiado desde
el punto de vista hidrografico, porque alli circulan varios rios subterra-
neos. Es decir es un pueblo que tiene agua, situacién muy relevante en
esa geografia. Este pueblo se constituyé en un lugar que reunia a los
pastores que realizaban sus caravanas desde la cordillera a la costa, es
decir es un sitio de reunion de trashumancia.
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Integracién religiosa

Segun las investigaciones de los arquedlogos, los chamanes y lideres
religiosos preincaicos e incaicos de la region del Tamarugal solian asumir
los poderes e iconos de aquellos animales que simbolizaban valores del
culto que ejercian integracion religiosa. ? Este pensamiento animista per-
sistio durante la época evangelizadora de manera que se sincretisando
las aves rapaces en angeles y el puma en el demonio. La oportunidad de
utilizar las méscaras de animales y diablos en los santuarios cristianos,
era la posibilidad para ejecutar ritos sincréticos, pese a las suspicacias
de los espanoles.

En el calendario de festividades religiosas del Imperio Inca que corres-
pondia a la region del Tamarugal, desde enero hasta marzo se invocaba a
la lluvia. En el mes de abril era la fiesta del Inca con invocaciones y bailes
en espacios publicos o plazas. En los meses de junio y julio se preparaba la
tierra, con sacrificios y bebidas rituales, en agosto era el ritual de la siembra
con grandes fiestas colectivas. Todos estos ritos estaban relacionados con
el culto a la Pachamama, lo cual nos induce a pensar que la celebracion
arrastraria como icono secreto este culto, sincretizado en la Virgen del
Carmen. Es a la Pachamama a quien se le ofrecen rituales y sacrificios con
discursos destinados a multiplicar las riquezas. Danzas, trajes, mascaras y
musica eran parte del ceremonial. Donde no existian templos se contaba
con lugares sacro-naturales, de manera que siempre se podia congregar
a los participantes; en este sentido el pueblo de La Tirana, surcado por
aguas subterraneas, es un sitio natural de fertilidad.

El acto de rogar y recibir beneficios terrenales, segin Lautaro Nunez,
proviene del principio de “reciprocidad magico-religiosa” que existia en el
panteon andino y sus devotos. Se pide en los centros de culto el “retorno
vital”, pues alli se da la vida, y se interactia entre fe y feria, porque todos
acceden a entregar y recibir: sentimientos, bienes, servicios.

Segun Lautaro Nufiez la Nusta® simboliza la gesta de resistencia india.
Su rebeldia vencida se plasma en una leyenda que pretende destacar el
éxito de la evangelizacion y el temprano mestizaje ocurrido en la region.
La Nusta pasa a ser la China: ni espafola, ni indigena. Es un icono, dice
Nunez, que debi6 inventar su propio espacio cultural y religioso dando
lugar a un intenso fervor popular en la zona.

El mito de la Nusta sustentado originalmente por los habitantes
autéctonos del lugar, es luego tomado por los empresarios salitreros
quienes se encargan de nutrir econémicamente este espacio de culto
local. Este ha sido una via posible de recrear las formas de culto, y re-
juvenecer los simbolos.



Por otro lado, la explotacion del salitre —que fue un eje de apoyo en
el siglo XVIII, en la época de impulso del capitalismo latinoamericano—
aumento la gran presencia de la Virgen de La Tirana. La dura vida salitrera
en el desierto fue un espacio que consolidé més la creencia de la Virgen
del Carmen. La organizacién de los obreros, basada en el sindicalismo y
las mutuales, le dio una nueva vibracion al culto de la China del desierto.
Contradictoriamente, en estos territorios desérticos, con poca presencia
eclesial, emerge La Tirana como el mayor centro posible para recoger la
religiosidad popular impulsada por la conciencia colectiva del obrero de
la salitrera. Se forman confederaciones auténomas de bailes con sus ca-
porales, y los obreros entran a dialogar con la organizacion eclesial para
organizar las funciones en el santuario de la Virgen.

Las companias de bailes religiosos tienen su propia simbologia, que
involucra su vida cotidiana y sus ideales en la devocion religiosa, y cada
ano son los principales actores del entorno de La Tirana.

El promesero o la promesera que se compromete a bailar en la cofra-
dia, tiene que cumplir ritos y obligaciones para asegurar su pertenencia.

La fiesta de la Virgen de La Tirana

La celebracion se extiende por seis dias, del 12 al 17 de julio. Van
llegando en forma paulatina los peregrinos, los comerciantes, las cofra-
dias y los turistas. Los bailes religiosos se preparan en las calles aledanas
en largos ensayos, de canto y danza. El pueblo de La Tirana no ofrece
infraestructura para tanta poblacion flotante, por lo que se instalan cam-
pamentos con carpas en la entrada del pueblo. La gente acampa a la
salida del pueblo, también se ven carpas en las calles llenas de polvo,
ya que el pueblo de La Tirana cuenta con muy poco pavimento y una
infraestructura urbana insuficiente, esto lo hace mais atractivo para el
despliegue de gente que en €l circula. Las casas del pueblo son de adobe
y tienen muy pocas ventanas, son en verdad muy sencillas.

La actividad se inicia con el saludo en el calvario. Alli comienza el
camino que los lleva al templo. Al llegar a la puerta central del templo los
grupos de bailes deben esperar, porque ya estin otros grupos saludando
a la Virgen en su interior. Cada baile realiza un saludo de alrededor de
15 minutos. Una vez frente al altar cada integrante saluda a la imagen
de la Virgen. El caporal va siempre dirigiendo el baile.

Hay que mencionar que cada baile se presenta acompanado de
una banda de musicos, segiin sean sus recursos economicos: cajas,
bombo y pitos los mds pobres, y trompetas, trombones tubas y bom-
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bardas, ademas de cajas, bombos y platillos los mas pudientes; estos
musicos interpretan el ritmo del baile en medio del atronador bullicio
que significa que lo hagan al mismo tiempo quince, veinte o mas bailes
y sus respectivas bandas. Igual cosa ocurre con los pitazos con que el
caporal dirige el baile. Al mismo tiempo hacen sonar sus pitos igual
numero de caporales.

El climax llega el dia 15 en la noche, cuando se retnen los 180 bai-
les y todos los promeseros en la plaza, a esperar la medianoche, inicio
del dia 16; el Alba. Todos bailan y ejecutan sus instrumentos a la vez.
Es imposible oir o moverse: el ruido apaga los cantos y las voces; una
marea humana lleva y trae gente que a veces no quiere ir a otro sitio pero
igual es empujada. Los fuegos artificiales convierten en dia la noche. Se
encienden grandes fogatas y los bailes, pieles rojas principalmente, bailan
en torno a ellas. En los ultimos anos se ha agregado el uso de bengalas,
aporte de las empresas pesqueras, las que incluso se introducen en las
coreografias como se ve en las diabladas, que han montado una parte
de su baile acompanado de estas antorchas.

La religiosidad popular se respira en el pueblo de La Tirana, en su
sencillez, en sus espacios humildes, y también en cierta prestancia estética
de los bailarines y bailarinas, quienes tienen en esta fiesta la oportunidad
de sentirse como reinas. Agrada verlas ornamentadas con sus atuendos de
colores vivos, sus peinados de trenzas francesas, en general las mujeres
se ven hermosas, y resaltan, todo esto bajo el marco ético de una fiesta
de “religiosidad popular”.

Esa noche, al igual que en las anteriores, también se ve la influencia
de la tecnologia actual en la fiesta: cada baile lleva el anda de su Virgen
con su Nino Dios vestido a la usanza del baile, totalmente iluminada gra-
cias al uso de generadores de electricidad. También los bailarines agregan
luces a sus trajes, a sus sombreros o a sus mascaras, en el caso de las
diabladas. De igual forma fue sufriendo cambios la tela de los trajes, ayer
tafetin o sargalina y hoy raso, terciopelo o lamé. Las lentejuelas son el
adorno mds comun, incluso cuando todo lo que brille sirve como adorno.

Por orden, cada baile o grupo de bailes, llega hasta la Chinita para
cantarle el Alba: “Ya llego la aurora... por toda la tierra... dando luz
celeste... claridad eterna... Vamos cantando con alegria... diciendo
todos. .. jViva Marial...”

Cumplido el ritual, a esperar el dia 16, momento culminante de la
fiesta para la que se prepararon durante el ano.

El dia 16 se usa la ropa de gala: uno a otro los bailes pasan ante la
imagen de la Virgen, también engalanada, mientras la Representante, an-
tigua imagen de la Carmelita, es bajada desde lo alto del altar mayor en



medio de cintas y cantos para ser puesta en el anda que ird en la procesion.
A los cantos religiosos se suma durante el descenso la interpretacion del
Himno Nacional. La procesion retne a todo el mundo; recorre las calles
del pueblo y desde media tarde hasta el ocaso, la imagen en procesion va
recibiendo el homenaje de miles de peregrinos y bailarines.

Terminada la procesion, comienza la etapa mas triste de la ceremonia:
las despedidas. Uno a uno los bailes se despiden de la Chinita pidiéndole
les permita volver el ano venidero. La despedida es dramatica: sumado
a la tristeza de cambiar de ser bailarin promesante a ser un simple y
anénimo individuo.

La liturgia catélica en pugna con la celebracién popular

La imagen de la Virgen del Carmen de La Tirana, ante la cual bai-
lan los promesantes, conocida como la China, la Chinita o la Reina del
Tamarugal, estd construida en piedra y madera, es de tamano natural.
El altar donde se encuentra la imagen estd ubicado bajo la ctipula de la
iglesia, a la derecha mirando el altar mayor. Dos camareras se turnan,
entre varias llamadas Camareras de la Virgen, para recibir todo tipo de
objetos que se presentan para ser bendecidos, tocando en cruz los ropajes
de la imagen, incluyendo ninos pequenos y guaguas que son alzadas
hasta la Virgen para ser bendecidas.

El dia 15 de julio en visperas del dia de la Virgen del Carmen, desde
la Tglesia irrumpe la musica religiosa: “Santo, Santo es el Serior”. Es una
superposicion de musica que la iglesia hace de forma irrespetuosa a las
personas que se encuentran bailando, y disfrutando de la coreografia.
Pareciera ser que por los medios materiales de la tecnologia se impone
el mas fuerte. Los cantos de la iglesia hechos por un coro desde el altar,
no se siguen porque esto no tiene relacién con los bailes, son impuestos,
y no cuenta con el sentir popular, ni con el sentido de las federaciones
de bailes. Estas esperan el alba y a la medianoche anuncian la llegada
del 16 de julio, el dia de la fiesta.

En la noche de vispera, llama la atencion como la Iglesia comienza a
hacer presion para detener los bailes y el ambiente de fiesta que se vive
afuera de la iglesia del pueblo. Lentamente los grupos de bailes presio-
nados por la insistencia de los altos parlantes comienzan a detener sus
bailes, y se va creando un ambiente propicio para escuchar la prédica de
un cura. En algunos lugares de la plaza hay grupos que siguen bailando,
tal vez es una forma de resistencia cultural. Cuando ya todos han dejado
de bailar se impone una liturgia catélica, que no guarda ninguna relacion

CARMEN Y LA TIRANA o CHILE

LA VIRGEN DEL

33



AMERICA LATINA

EN

VIRGENES Y DIOSAS

34

con el ritmo de la celebracion popular que acontece en el pueblo. Nos
parece una clara falta de respeto hacia la cultura popular, y una forma
de apropiacion de la festividad.

En el espacio circundante al templo se vive un ambiente festivo-ritual
basado en las coreografias que realizan las distintas cofradias. Es un ambiente
de participacion-observacion, donde las cofradias bailan y los demds asis-
tentes observan. Hay mucha musica de bombos, platillos, y ritmo nortefio
acompasado, donde lo central es el baile. La musica festiva desborda hasta
el templo, como una forma de llenar todos los espacios de un cierto ritmo
de fiesta ritual religiosa. Cada cofradia baila y realiza su coreografia frente
a una imagen de la Virgen del Carmen. Ella estd vestida con el manto café
y tiene el pelo largo, ondulado y castano, y la piel blanca, aunque algunas
son mas morenas. Algunas Virgenes se muestran mds ornamentadas que
otras. Esto se realiza en las calles que circundan al templo.

La Virgen en 2003 sali6 de la iglesia a pasear por el pueblo de La
Tirana con un gran rosario, debido a que la Iglesia aprovechd para pu-
blicitar el Aho del Rosario. La procesion consistio en llevar la imagen de
San José, el Nazareno y la Virgen del Carmen. Es decir la Iglesia refuerza
la imagen de la sagrada familia, y no de la trinidad, que no es compren-
dida a nivel de los sectores populares, ni tiene ninguna homologacion
con la vivencia cotidiana. A San José —custodio de la sagrada familia— se
le menciona como el protector de los trabajadores, a €l se le pide que
no falte el pan en la mesa. Del Nazareno se menciona que es el Senor
que reina en el mundo, y de la Virgen que es la patrona del desierto.
Al pasar esta procesion por las calles las personas la saludan con sus
panuelos. Las calles del poblado de La Tirana se hacen estrechas para
contener a miles de fieles que han caminado durante horas detrds de las
imdgenes religiosas.

La orfandad religiosa de las mujeres

Al presenciar en la fiesta de La Tirana las manifestaciones de
aprecio hacia la Virgen, y viendo como ha estado presente en
la historia social la mujer del norte, se encuentra que ella se
ha forjado en un proceso de situaciones limites cambiantes, ©

teniendo que combinar la vida doméstica con una servidumbre

maternidad

empresarial. Nos surge una ingrata sensacion de orfandad en

Sexualidad y

relacion con su papel en la historia, y consideramos que esta



sensacion de desproteccion tiene las mismas raices del senti-
miento religioso que impera en la celebracién de la Virgen de
La Tirana. Esta sensacion de soledad proviene del arquetipo de
mujer al cual se venera; un arquetipo que es solo madre, que es
correcta y nutricia frente a las peticiones de sus hijos, dispuesta
a interceder por ellos frente al poder mayor. Las mujeres que
vienen a esta fiesta saben que se estd venerando a una Virgen,
que representa una parte de lo que una mujer puede ser, solo
una madre acogedora de sus hijos.

Nos preguntamos: ;qué sucede con aquello que es constitutivo
del “ser mujer” y que no es parte de la veneracion religiosa, y
menos aun, objeto de culto? ;Qué sucede con la presencia de
una mujer entera, que no es dulce ni resignada a aquello que le
toco vivir? Nuevamente constatamos que la religion catolica ha
arrancado muchos aspectos de lo que es “ser mujer”, y vemos
como la religiosidad popular no trata de restablecerlo mediante
una practica propia, no esquematizada por lo institucional. Que
esté presente “lo materno” como eje de devocion religiosa,
como lo tnico dentro del amplio espectro de lo femenino, deja
claro que esta caracteristica es la mas connotada, y que como
mujeres, nos podemos sentir desprotegidas si no calzamos
dentro de este esquema de “dadora permanente”.

Nos atrevemos a afirmar que, desde el punto de vista del sentir
religioso institucional, las mujeres poseemos un sentimiento
muy grande de orfandad sagrada, solo hemos sido veneradas

como “madres”, lo demas nos ha sido negado.

Los asistentes a esta fiesta religiosa van a pedirle a la Chinita que
los ayude, que no les falte nada. A la Virgen se le dice la Chinita como
a las campesinas, aquellas que trabajaban en las haciendas realizando el
trabajo pesado, y puede tener relacion con la necesidad de acercarla al
pueblo, con designarle un apodo que la deje en igualdad de condiciones
con las mujeres sencillas y trabajadoras que la visitan.

La Virgen es el amparo para los creyentes, en completa orfandad
frente al poder que los aplasta, solamente remediada por un trance
de fiesta religiosa y popular, en una relacion personal con una madre
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que acoge, que es llamada chinita y puede ser tan pobre y trabajadora
como la propia madre.

Para una participante y seguidora de la Virgen de La Tirana se puede
alzar la imagen de la madre que ampara, simbolizada muy bien por la
Virgen del Carmen y, por otra parte, la imagen de la Nusta enamorada que
se entrega a su amado olvidindose de su pueblo, dejandolo sin sacerdotisa.
Ambas imdgenes representan polaridades de las mujeres, una reconocida
y venerada, la otra olvidada y castigada por la historia oficial.

Creemos que no hay duda de que esta imagen de la Virgen del Car-
men de La Tirana esta reforzando ese rol del “ser para otros” como dirfa
Marcela Lagarde.” “Las mugjeres existen en el mundo para acoger material
y terrenalmente a los otros, no para acogerse, acunarse y protegerse”.
En ellas, si son creyentes, surge la necesidad de un ser que les permita
encontrar apoyo, descanso.

¢Qué les sucede cuando este ser o deidad representa el mismo ar-
quetipo de entrega del cual ellas quieren descansar? ;Qué sucede cuando
la imagen a la cual acuden es sélo la intermediaria frente a un poder
mayor, el del Padre todopoderoso?

A la Virgen del Carmen también se le llama Chinita del Carmelo.
Llama la atencion cierta complacencia al llamarla de una forma mads
familiar y cercana. Incluso esto es usado por los sacerdotes en sus alto-
parlantes. Ellos piden: “Chinita del Carmelo intercede ante tu hijo por las
necesidades”; reflejando claramente que la Virgen no es la que hace los
favores, sino que existe una jerarquia de poderes divinos.

Una subjetividad personal y colectiva

El sentido comin parece decir que aqui hay una “historia” que se
transmite y se aprende, pero no se interpreta; de alli el cardcter conserva-
dor y la larga permanencia de esta leyenda, que ha tenido a la concepcion
del mundo religioso dominante como principal reproductor.

Nosotras realizamos una tarea de decodificar los variados tipos de
mensajes que existen para las mujeres detrds de estas historias, y como
esto se fundamenta en la subjetividad de lo que vimos. Por subjetividad
entendemos la particular concepcion del mundo y de la vida del sujeto.
? La subjetividad de las mujeres es la particular e individual concepcion
del mundo y de la vida que cada una elabora a partir de su condicion
genérica, de todas sus adscripciones socioculturales. La subjetividad es
personal y es colectiva; se conforma a partir del presente que se vive,
del pasado y el futuro. Todo esto no es lineal, se constituye en un entra-



mado complejo donde se superponen sentimientos, afectos, recuerdos,
conocimientos, valoraciones, deseos e interpretaciones a partir de lo
que vivimos.

La esperanza que se produce en el encuentro con la “Chinita” es la
actitud de espera de las mujeres en el cumplimiento y la gratificacion de
una necesidad —como la de proteger a sus hijos—. Su fe radica en que
esta otra Madre pueda realizar lo que ellas habitualmente realizan: una
proyeccion en la Virgen de su propio poder. Su dependencia vital y la
ideologia dominante les impide sentirse tan “protectoras” como la Virgen
del Carmen; este es un elemento de la subjetividad femenina propio de
la creencia religiosa.

La fe da coherencia al poder exterior e influye en su vida. Algo
externo a su voluntad decide aquello que ha de ocurrir y da paso a una
subjetividad magica y religiosa, “aquello que acontece por voluntad del
Senor”. Es por eso que la mujer se encomienda, reza, hace manda, por-
que su vulnerabilidad estd zanjada por la compania de seres que tienen
mayor poder de decidir en su vida que ella misma.

Nos parece particularmente complejizada esta imagen de una Virgen
tan cercana pero rodeada de otras deidades que la relativizan; se transfiere
asi el cardcter de no-protagonista de las mujeres, segin la vision catdlica.

La Virgen de La Tirana sale en procesion con la Sagrada Familia:
va con Jesus Nazareno y con San José. Esta familia es la proyeccion del
no-poder, hace latente la concepcién de mundo en la que la Virgen se
debe a su hijo y a su esposo —que tiene menos peso de deidad que el
hijo—. Ella es alabada en la procesion, vitoreada, pero los parlantes de
la iglesia se encargan todo el tiempo de recordar que es la intercesora
ante Jesus. Ella lleva un gran rosario y se le pide que, mediante el rezo
del rosario, se pueda contemplar el rostro de su hijo. Queda claro como
para la jerarquia de la Iglesia la Virgen es solo un medio, un recipiente
de peticiones y no una deidad mayor, consolidada por la fe de sus se-
guidores. Hay una contradiccion evidente: una gran fiesta popular, para
pedirle a la Virgen que sea solo intercesora, para dejar en claro que no
tiene mayor poder, salvo el de escuchar plegarias, y ver los bailes. Esta
concepcion es tramposa y se ve atada al no reconocimiento popular, pero
mas que eso olvida lo ancestral, el culto a la Pachamama, fertilizadora,
creadora y engendradora de frutos. Vemos la fuerza de la Nusta y de la
Pachamama en esta actitud de devocion y fiesta de los asistentes a la
celebracion de quien alguna vez fue una guerrera incaica.
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La fiesta o aquello que escapa al control

Los dias de la fiesta de La Tirana son alrededor de cinco, pero el
lapso de preparacion es mas largo. Casi un mes antes del Dia de la Virgen
del Carmen, el pueblo comienza los preparativos, abriendo espacio a la
celebracion, al baile, al compartir, al encontrarse, para vivir un tiempo sin
obligacion. Es el tiempo destinado a la Chinita y constituye un paréntesis
en la ciudad de Iquique, que queda desolada en las noches, ya que sus
habitantes han acudido a La Tirana.

El estar de fiesta les permite a los habitantes del desierto abrirse a
los coloridos, mostrarse con sus atuendos, a las mujeres verse hermosas
vestidas de danzantes. En general este tiempo de fiesta les permite un
alto en la rutina cotidiana, para ingresar al “tiempo festivo”.

En la fiesta el peso de la razon se aligera, sélo estd presente en los
parlantes de la iglesia. Los espacios comunes cambian, el pueblo se en-
galana, la musica esta en todas partes, los grupos de bailes inundan las
calles, hay personajes como los caporales que son una autoridad, estin
las familias con sus pequenos, se venden polulos por todas partes, esta
la Feria. En general hay un orden, pero éste es de “fiesta, de festejo”, un
paréntesis en lo cotidiano, y esto pone alegria en el ambiente. La fiesta
de La Tirana es un regreso a un estado de carnaval, que tal vez resuena
en la memoria colectiva de los pampinos.

La noche de vispera es también la noche de espera, del baile, de celebrar
a la Chinita, de reencontrarse con los amigos o vecinos, pero en un espacio
y tiempo distinto, lo cual provoca un estado de bienestar. “La Fiesta es un
regreso a un estado remoto e indiferenciado, prenatal o pre-social.”°

Gracias a las fiestas se dan espacios de participacion colectiva, en
que en un pais tan gris como Chile se dan momentos de mucho fervor
y alegria popular.

La falta de correspondencia en la fiesta con el papel asignado a la
mujer la vemos en los elementos culturales que alli estin presentes. Ella
tiene el papel de danzante, de ayudante de los danzantes, pero también
la vemos ocupando roles especiales en las cofradias, como el de los
personajes figurines, donde ocupa el rol de la sensualidad.

Un aspecto relevante es la gran cantidad de gente joven que compone
las cofradias, una gran mayoria de adolescentes, entre 15 y 20 anos, que
bailan, y son dirigidos por los caporales, que son adultos. Pertenece esta
juventud a los sectores populares de ciudades como Iquique o Arica, u
otras del norte del pais. Puede ser que exista una tradicion de bailar en
términos generacionales, en la fiesta de La Tirana, una devocion que se
pase de padres a hijos e hijas.



Posiblemente, ademas de instruccion sobre el baile y la coreografia
particular de cada cofradia, haya adoctrinamiento teolégico sobre la
religiosidad de la Virgen.

Los promesantes tienen fe en la Virgen por eso realizan la promesa
de bailar cada ano. Es una fe muy cimentada, tal vez porque es la he-
rencia cultural de haber rendido culto a la Pachamama.

“A la Virgen se le babla, se le pide, se le conversa, es una muestra de
una relacion personal entre dos personas.”

Creemos que la presencia de muchas personas que acuden al pue-
blo de La Tirana tiene una fundamentacion en la fiesta de la Virgen del
Carmen, pero también hay otra razon que emerge sigilosamente y es que
esta es “una fiesta”. Una fiesta a la cual se acude no solo como peregrina
o peregrino, sino también a comprar, a realizar vida social, a encontrase
con los otros, a pasarla bien.

Hay dos espacios centrales en la fiesta de la Virgen de La Tirana,
uno es en torno al templo, donde se agrupan los bailes, y otro es la feria
libre que rodea el contorno del pueblo. La feria es algo inherente a la
cultura popular andina; donde hay reunién hay intercambio de merca-
deria, por lo que no se puede obviar este espacio, que le da “cohesion
étnica” a la fiesta.

La feria: la sacralidad de lo profano

La feria libre merece una mencion aparte, ya que es una muestra clara
del desplazamiento que provoca esta fiesta, que aparte de tener una gran
cantidad de puestos de ventas, reline a gente de diversas partes del pais
que se han trasladado hasta este pueblo con el objeto de comercializar
a bajo precio su mercaderia.

Es una feria entretenida, llena de mercaderia, y da una percepcion de
unidad centrada en el comercio de los vendedores, que incluso duermen
en sus tiendas. Una fiesta religiosa como ésta no estd exenta de sufrir
la influencia del actual sistema economico donde todo espacio, es un
espacio de mercado, por lo tanto de compra y venta.

La feria retine sin un contexto religioso, que si estd presente en
el espacio del templo, libera el sentido religioso de la celebracion y
lo paganiza, ya que en ella se realiza “comercio”, relacionado con las
necesidades de lo cotidiano de los asistentes a la fiesta; alli esta la co-
mida, la ropa cotidiana, las ollas para la casa, las toallas, los juguetes
para los ninos y todo aquello que el mercado introduce como una
necesidad creada.
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La feria recuerda que aunque el templo estd cerca también se lleva
una vida real, la feria es para proveerse de mercaderia. Se da un circulo
de rotacion entre la plaza, el templo y la feria.

En la feria se vive un cierto ambiente festivo distinto al ambiente
festivo ritual del espacio del templo. Lo principal no ocurre en el templo,
sino afuera de él. En las calles la sacralidad de lo profano cobra vida,
bajo el manto de la Iglesia Catdlica que quiere controlarlo todo.

Hay una restriccion del alcohol, pero observamos que las bebidas
alcohdlicas se consumen en forma escondida en la fiesta y se guardan
celosamente de las autoridades de la ley y de la Iglesia, pero es impor-
tante recordar que es una fiesta y por lo tanto, en forma encubierta, el
alcohol estd presente.

Baile y erotismo

Lo sagrado en la fiesta religiosa de La Tirana se da en multiples cir-
cunstancias, y se hace patente en el baile de las cofradias, que es de tipo
devocional. Todo en las calles se cubre de movimiento, donde el ritmo
da la pauta de la celebracion. La actividad de bailar genera una red de
relaciones y una comunidad, que se crean en el mes de enero cuando
se comienza a juntar el dinero.

El erotismo en el baile no estd ausente y se manifiesta por
los “figurines” que insertan la sensualidad bajo un personaje
femenino, y la tentaciéon como uno masculino, borracho, con
un cigarro y que baila con cierta picardia. Puede representar

un codigo moral explicito en el baile, en caso que no fuera asi,

maternidad

salta a la vista la sensualidad de la bailarina, vestida con polleras

Sexualidad y

cortas, medias de vedette, y altas botas de tacones, ellas danzan
seguidas por el figurin masculino.

Los personajes figurines aparecen en algunos bailes y quiza
sean los mas aperturistas. Su actitud erdtica es influencia de los
bailes bolivianos de Los Sambos Caporales. Constituyen una
parte recreativa de la cofradia.

Ya que el erotismo de la Virgen es constantemente negado, en
estos bailes figurines el erotismo se escapa y se disocia como

un personaje de baile que sirve para acompanar y entretener,



pero que no es trascendente en la cofradia, que es precisamente
el rol que ha tenido la sexualidad femenina, intrascendente y
para la satisfaccion masculina.

La diosa implicita o el elemento que se escapd del dominio
patriarcal de la Iglesia estd presente en el goce corporal dado
por el baile —aunque se diga que es devocional—, donde coexiste
la vision de fiesta religiosa y de carnaval.

La presencia, mayormente, de personas de los sectores populares en
esta festividad hace recordar lo dividida que se encuentra la estructura
social chilena, no percibimos que se disuelvan las diferencias sociales
en este espacio de fiesta.

Es una fuente de energia y recreacion para muchas personas, especial-
mente en Iquique, donde puede ser el acontecimiento del afno, y donde
todos van de todas maneras. Esta festividad da la posibilidad de celebrar,
encontrarse, salir del entorno urbano a los peregrinos —como les llama
la Iglesia— o del desierto (a los indigenas) o de las salitreras, y salir de
la cotidianidad y entrar en el tiempo festivo.

La Madre-Guerrera

Sexualidad y

maternidad

El cardcter fuerte y combativo de la Nusta Huillac se ve dismi-
nuido al sentir el “amor”. Nos parece vital hacer una revision
del cardcter dominador con que aparece el amor en esta le-
yenda. Este amor no es de entrega mutua, sino de una entre-
ga total de la mujer al conquistador. Aqui la Nusta se olvida
totalmente de si misma, se abandona al otro, se entrega en
cultura y trascendencia al amado. ;No es este tipo de amor el
que demanda una estructura patriarcal, el amor como olvido
de si misma y la entrega total al otro? ;No es algo comun esta
concepcion del amor?

Hay una fuerte contradiccion en la identidad de la mujer, repre-
sentada en la Nusta, y la de la Virgen. Una es fuerte pero sin
poder en el amor, la otra es una buena madre pero sin poder
divino. Existe una concepcion genérica del mundo dado en esta
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historia, donde las mujeres estin nuevamente fragmentadas,
quebradas en su integridad de seres humanos.

La Nusta es la mujer seducida que se deja caer en las redes
del conquistador, pero aun asi su pueblo reclama su pertenen-
cia, y no deja que sea la esposa del invasor, lo cual la hace
tener una dignidad ancestral. Dignidad que tiene la chinita
del desierto, la Reina del Tamarugal, que es conocida como
protectora y abnegada.

Segtin Sonia Montecino ! los rasgos simbodlicos de la Nusta —que
luego se trasfiguran en la Virgen de La Tirana— ven lo femenino
como poderoso y resguardador de la cultura. Lo femenino en-
carnado por ella estd anegado por el afecto, el carino al otro. El
amor es aquello que permite que la Tirana transgreda su cultura
y se deje penetrar por otra.

El componente dual de madre y guerrera es un factor presente
en el ejercicio de la maternidad en América Latina, y es aplau-
dido por la fortaleza y la dulzura que este rol impulsa y sobre el
cual descansan el cuidado social de la crianza y, muchas veces,

las luchas reivindicativas.

Esta dualidad de la imagen femenina la vemos claramente en la
conversacion con una caporal de un baile, quien es madre ordenadora
de los jovenes de la cofradia, y guerrera frente a nuestras preguntas.

Conversacién informal con una caporal

Nos acercamos a unas adolescentes que estaban a la espera del
ingreso al altar. Le preguntamos a una de ellas si sabe la historia de la
Virgen de La Tirana, se muestra desorientada y busca con sus ojos la
ayuda de la caporal, quien se acerca a nosotras. Pertenece a la cofradia
Los Morenos de Iquique. Le reiteramos la pregunta que le hemos hecho
a la nina y ellas nos responde agresivamente, con otra pregunta: sUstedes
no son catolicas?

Ella se muestra algo inquieta con nosotras. Se reviste de un fanatismo,
y nos comienza a explicar que la Virgen es una sola (explicacion que no
pedimos, ya que queremos la conexion con la Nusta). Dice que esta Vir-
gen no es la Tirana y en general le brinda poca importancia a la historia



de la Tirana. Le volvemos a insistir con la historia de la Nusta, ella replica
nuevamente que la Virgen tiene muchos nombres, pero es una sola. Nos
aclara que en verdad se le pide a la Virgen, pero en el fondo es a Dios,
lo cual refleja que ella ya tiene una jerarquia de la divinidad.

Nos relata que ella baila desde hace 15 anos y que aparte de esto
es la caporal —grado alto en la jerarquia de las cofradias— y evangeliza,
ademis de preparar en el baile a los nuevos integrantes. Ella hace lectura
biblica —seguin sus propias palabras— de la “Biblia Viva”.

Nos habla de los evangélicos —que un dia antes quemaron figura-
tivamente una imagen de la Virgen del Carmen—, como los hermanos
divididos. Muestra claramente cierta superioridad por su condicion de
catolica.

Ella se la ve una mujer pobre (le faltan dientes) perteneciente a un
nivel social popular, pero con cierta altaneria, y también observamos su
arrogancia en la forma en que trata a los y las jovenes que conforman
la cofradia.

Un conflicto cultural de género

La Nusta es simbolo de un conflicto secreto, no sélo cultural sino
también de género. Esta entre las redes del amor y la autonomia de su
pueblo. Olvidarse de este conflicto es cerrar los ojos a nuestro origen
indigena y a la socializacién de género basada en la entrega al otro. Es
penoso ver como en Chile se ha ocultado el mestizaje, y como insti-
tuciones como la Iglesia Catdlica han jugado en favor del olvido de lo
indigena. Sin embargo, persiste un grito popular: jSalve Carmelita, Dulce
Reina del Tamarugal! Aqui hay un claro recuerdo de que la Reina del
Tamarugal fue una indigena llamada Nusta Huillac, que la leyenda dice
que se hizo cristiana para morir. El obispado de la ciudad de Iquique,
encargado de realizar la celebracién en el templo, lleva adelante la fiesta
sin respetar el sentir popular.
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Santa Maria Cahabon, mural al 6leo de Rosamaria
Pascual de Gamez, en la iglesia Santa Maria Cahabon.
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El Nticleo Mujeres y Teologia de Guatemala es una instancia
ecuménica conformada por mujeres que hacen teologia a favor de la
vida y la igualdad.

Nuestro logo: las tres mujeres danzantes celebrando un proyecto

de liberacion representan las tres columnas de la cosmovision

maya: Dios, Persona y Medio Ambiente y las tres dimensiones del
espacio fisico: inframundo, mundo y supramundo. En la teologia
cristiana hacen referencia a lo trinitario y la colectividad. El corazén
expresa nuestro deseo de que nuestra teologia toque el corazén y la
experiencia de las personas, especialmente de nosotras mismas, para
lograr la transformacion social.

Foto de portada: Detalle del mural de la iglesia Santa Marfa Cahabon.



1 culto del Qana It"zam es tan antiguo como su nombre, que en

E idioma q’eqchi’ significa “Nuestra Madre”. As{ llamaron los an-
tiguos mayas q eqchies a uno de los cerros de la sierra de Chama, ubicado
en lo que hoy es el departamento de Alta Verapaz, al norte de Guatemala.

El culto a la Virgen Maria en el cerro Qana It'zam se origind en la
época de la Conquista, con la llegada de los frailes dominicos y su patrona,
la Virgen del Rosario. Desde entonces, para algunos cristianos, los mas
cercanos a la sacristia, el cerro estuvo dedicado a Nuestra Madre, la Virgen
Marfa. Otras personas hacen una sintesis entre Qana It"zam y la Virgen
de los Desamparados, recientemente colocada en una cueva del cerro.

Para los guias espirituales, en la cosmovision maya, Qana It'zam
es la Madre Naturaleza, la Sabia, la Astréloga que interviene para man-
tener el equilibrio de la naturaleza y las buenas cosechas. Desde esta
perspectiva, la colocacion de una imagen de Maria en el cerro no es
mas que un abuso y una falta de respeto a su espiritualidad por parte
de los sacerdotes catdlicos.

A mediados del siglo pasado, entre 1950 y 1955, queriendo orientar
la devocion al cerro hacia el culto a la Virgen Maria, los frailes dominicos
Terencio Huget y Cecilio Judrez colocaron en la piedra, en el fondo de la
cueva en la que, segin los relatos populares, habitaba la Madre Qana It zam,
una imagen pequena, grabada en azulejo, de la Virgen de los Desampa-
rados, patrona de Valencia. La imagen fue puesta exactamente alli donde
se cree que la Madre Qana It"zam descubri6 el maiz considerado sagrado
por los pobladores de estas tierras. Alcanza apenas unos 35 centimetros de
altura y en ella se ve a una bella joven europea, con todo un atuendo de
reina, ropas lujosisimas de la época del Renacimiento y perlas preciosas.
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Un poco de historia

Las etnias maya q’eqchi’ e ixil, de la region de Verapaz, se consideran
como uno de los pueblos mas dignos de estas tierras debido a que no fue
conquistado por los invasores, quienes una y otra vez resultaron vencidos.
Es por ello que los soldados espanoles la llamaron Tezulutlan que significa
“tierra de guerra”, por la férrea lucha del pueblo por defenderla.

Alrededor del ano 1514, llegaron a esta region los frailes dominicos
encabezados por fray Bartolomé de Las Casas quienes, si bien interce-
dieron ante los reyes de Espafa para que la mision se llevara a cabo por
la via pacifica —de ahi el nombre Verapaz'—, por otro lado los anexaron
con enganos, ya que al establecerse en la region permitieron la entrada
de los ambiciosos buscadores de fortuna y de los soldados que dieron
muerte a los lideres de estos pueblos. ? Con la llegada de los misioneros,
se impone el Dios del conquistador, patriarcal, autoritario, celoso de su
gloria, y no se tolera a los espiritus, las imagenes antiguas, los dioses ni,
mucho menos, a las divinidades femeninas.

En Santa Maria Cahabon, uno de los municipios aledanos al cerro
Qana It"zam, la evangelizacion tuvo lugar a mediados del siglo XVII. Al-
rededor del ano 1677 se menciona como lugar estratégico de mision ante
los levantamientos indigenas de la region. ? Fueron tiempos de resistencia
de los indigenas con sus diosas y dioses, frente al Dios prepotente de
los misioneros. Con el tiempo el pueblo fue teniendo cierta apertura a
la nueva religion que se les imponia.

De la mano de la cristianizacion vino la devocion mariana. Los reli-
giosos ensenaron a venerar a Maria como madre de Dios, madre de los
hombres y modelo de cristiana para todos los tiempos. A fines de 1631,
llega a Santa Maria Cahabon una imagen de la Virgen que tendrd una gran
influencia en la religiosidad del pueblo: Santa Maria del Camarin. Esta
imagen es una copia de la Virgen de Cortes y fue traida por el capitin
don Martin Alfonso Tovilla, cuando vino como gobernador a las tierras
de Verapaz. Los cahaboneros la empezaron a honrar y a nombrar con la
advocacion de “Natividad”. Se establece la Cofradia de la Natividad de
Maria * y el novenario termina el 8 de septiembre, fiesta de la Natividad
de la Virgen en el santoral catdlico.

La devocion a la Virgen de los Desamparados se establece recién a
mediados del siglo XX, cuando se coloca su imagen en la cueva del cerro
Qana It"zam. Seguramente la eleccion de esta advocacion, en lugar de la
Natividad de Maria, se debid a que el pueblo pobre, que llega al cerro a
realizar su Mayejak, > vive desde hace siglos en el descuido y el abandono
por parte de los gobernantes. Se pensé que, de esta manera, el pueblo



dejarfa la “hechiceria y la idolatria” y canalizaria su devocion hacia la
Virgen Maria. Objetivo que parece imposible que se logre totalmente, por
la profunda conexién del pueblo con su cosmovision ancestral.

Quién era Qana It'zam

Qana It"zam era una venerable mujer que representaba a la Madre
Naturaleza, Astrologa y Sabia, a quien le gustaba comentar con otros
sabios el curso que seguirian las estrellas. A ella se le atribuye el descu-
brimiento del maiz como el sagrado sustento del pueblo maya.

Cuenta la leyenda que en una oportunidad subi6 ella misma a otro
cerro para encontrarse ahi con otros sabios, pero cuando estaba casi por
llegar sintié que sus fuerzas se habian agotado. Fue entonces que cayo
de rodillas y por un rato implor6 la ayuda de otras diosas y otros dioses,
y al instante recobré las fuerzas y asi pudo mantener un didlogo cortés
y delicado con sus amigos los sabios. En ese cerro existe una piedra en
donde, segun los lugarenos, sus rodillas quedaron grabadas.

Qana It’zam aparece como defensora de la naturaleza, a la cual
representa. Cuentan las ancianas y los ancianos del lugar que en una
oportunidad se acercé un depredador queriendo cazar un animal. De
pronto el hombre vio un jabali y le asest6 un golpe mortal, pero el animal
sigui6 corriendo hasta una cueva. Una vez adentro, el animal desapareci6
y en su lugar aparecié una mujer, bien peinada y con el traje regional pri-
mitivo de Santa Marfa Cahabon, que le preguntoé a quién le habia pedido
permiso para cazar animales. Apenado, aquel hombre se vio envuelto
en una muralla invisible que le impedia salir. Qana It"zam le pidi6 que
ofrendara unos poch, una especie de tamalitos que él interpretdé como
bolas de copal pon. ¢ El hombre hizo su ofrenda y pudo salir del lugar.

El mito original

Llovia a chorros sobre la selva exuberante de aquellos tiempos...
De pronto, un rayo partié en dos el cerro y abri6 el cofre de piedra que
guardaba en su interior el sagrado maiz. Ante semejante estruendo el
pueblo palideci6é de miedo y fue la valiente Qana It"zam quien se acerco
para analizar lo sucedido...

El tiempo marco la hora magica de aquella tarde... En el cielo, el
padre sol y la abuela luna bordaron hilos de colores y la Madre Qana
It"zam bajoé la montana radiante de alegtia, llevando en su falda los me-
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jores granos de maiz, que ella supo aprovechar para las gentes de aquel
pueblo. Dicen que las gentes de la tierra fria, al saber lo acontecido,
bajaron a recoger los granos que quedaron tostados por el rayo. Se cree
que a eso se debe que el maiz negro se dé en tierra fria y el blanco en
tierra caliente.

El culto qeqchi” del Mayejak

Al acercarse el mes de mayo, con sus nubes de plomo que anuncian
la llegada del invierno, todo el pueblo se prepara para el Mayejak. Siete
ancianas y siete ancianos se preparan para subir al cerro Qana Itzam y
realizar este culto-ofrenda para obtener permiso de labrar la Madre Tierra
con la esperanza de que Corazon del Cielo y Corazon de la Tierra les
bendigan con abundantes cosechas. Este ritual se hace también cuando
hay una desgracia, cuando hay problemas en la comunidad o desenten-
dimientos. Y se hace también por el bienestar de la familia, para que la
siembra sea prospera y produzca abundantes frutos, para dar gracias y
para lo que se tiene que emprender.

Las ancianas y los ancianos que subirdn a la montana santa hacen
siete dias de oracion, ayuno y abstinencia de relaciones sexo-genitales,
y preparan las arrobas de copal pon y las candelas’ que utilizarin en
la ofrenda.

El Mayejak se hace siempre en una hora par, que puede ser las
doce o las diez, y se hace con la idea de incluir a todas y a todos en
el rito, ya que, segin la cosmovision maya, existe un dualismo com-
plementario: el sol y la luna, la tierra y el cielo, el hombre y la mujer;
todo tiene su razon de existir y todo es digno de respeto por el nicleo
sagrado que habita en cada cosa.

Mientras el pueblo permanece en el salén comunal en vigilia y ora-
cion, las siete ancianas y los siete ancianos se preparan para subir al Qana
It"”zam para realizar el Mayejak, llevando consigo sus ofrendas. Ademads
de las candelas y el copal pon, llevan semillas, frutos, hierbas, flores, y
hojas de pacaya, de pino y de pimienta, y todo lo que se pondra en el
altar. Una vez en el cerro, se quitan los zapatos y hacen un circulo en
torno a la ofrenda, encienden sus candelas y en el momento de quemar
el copal pon saludan con su reconfortante aroma a Corazén del Cielo y
Corazon de la Tierra desde los cuatro puntos cardinales, con el proposito
de incluir a todos los seres del universo en la ofrenda. Se inclinan hacia
el centro, dialogando con la Madre It"zam, pidiéndole tierna y humil-
demente permiso para labrar la tierra e invocando a Dios la bendicion



para las hijas y los hijos, los animales, las siembras y la solucién de sus
problemas comunitarios. La comunidad es el elemento primordial de la
identidad g eqchi”. No existe un q eqchi” disgregado ni solitario. Todo
esta en relacion con el grupo, con la tierra. ®

Terminado el Mayejak, los ancianos y las ancianas se rednen con
el pueblo que estd esperando en el salén comunal para una fiesta co-
munitaria, en donde hay comida especial para todas y todos, y para los
animales que merodean el lugar.? Se ofrece chunto (pavo); kakaw, la
bebida de cacao o chocolate con la que se hacen todas las ceremonias
de cardcter vital —que simboliza la riqueza y la bendicién de Dios, el
don de Dios— y sirve para expresar la abundancia, la fraternidad y la
concordia; y boJj, que es una bebida fermentada hecha a base de jugo
de cana de azucar.

La vivencia espiritual

El Mayejak es una respuesta de la persona a la divinidad. '° Se
requiere un comportamiento psicolégico estable, para poder respon-
der a las exigencias de un Mayejak auténtico. Es un comportamiento
espiritual y moral, y también social, con las cosas, con toda la crea-
cion, con todo el cosmos, un comportamiento ecolégico. La persona
descubre a Dios como “Madre y Padre”, como “el Corazon del cielo
y el Corazoén de la Tierra”, descubre su relacion de hijo/a, su relacion
consigo misma y con las y los demds. Toma conciencia de que somete
otras cosas de la naturaleza, destruye, necesita, consume, profana y
entorpece su relacion con los demds, con la naturaleza y con Dios. No
se trata solamente de abstenerse de relaciones genitales, evitar ciertas
comidas o ciertas conductas sociales, se trata también de justicia social,
de derechos humanos.

Estas celebraciones se han dejado influenciar por los dogmas
de la tradicion catolica. Los agentes de pastoral catdlicos invitan a la
gente del pueblo q eqchi” a participar en las misas y las confesiones
en el cerro y a rezar a la Virgen de los Desamparados, la Madre Maria
que nos dio a su hijo Jesus para salvarnos. También se da el caso de
q eqchies catdlicos que hacen su Mayejak intercalando avemarias y
padrenuestros en sus ritos.

Un sacerdote, parroco de un pueblo cercano a la montana, cuenta
con mucha satisfaccion que él fue al cerro a regar agua bendita, oficiar
una misa y realizar confesiones en la cueva, para hacer una limpia de la
idolatria y la hechiceria que se han hecho en el lugar.
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Mujeres sabias y valiosas

Para hacer este trabajo de investigacion, entrevistamos a algunas
ancianas de Santa Maria de Cahabén. Para nosotras ha sido un momento
muy especial escuchar y observar a estas ancianas contar sus historias.
Sus almas se encendian de emocion y sus ojos brillaban de entusiasmo,
seguramente porque en ellos se asomaba la Qana It"”zam sabia y pode-
rosa, defensora del medio ambiente e identificada con el pueblo, que
aparece con el traje tipico regional. Con ellas también vibrdbamos de
emocion, al sentir que dentro de nosotras caminan nuestras ancestras.
Desde la desobediente Eva que comparte y dialoga con serpientes, Ma-
ria la mujer creyente en las promesas de justicia y misericordia y Qana
It"zam, la mujer sabia y bruja, observadora de estrellas y defensora de la
naturaleza. Nos sentimos orgullosas de ser mujeres y de tantas mujeres
sabias y valiosas que han poblado la historia.

Nos sentimos también profundamente identificadas con el pueblo indi-
gena q eqchi’, que atn recuerda y venera a esta mujer sabia. Una vivencia
significativa fue para nosotras la atraccion que sentimos por esta historia que
remueve en lo mas profundo de nuestras venas y nuestras entranas la savia
del conocimiento que nos armoniza con nosotras mismas, con la naturaleza,
con los animales y con las energias y fuerzas creativas de la creacion.

Al hacer este trabajo volvimos a tomar conciencia de la manipulacion
a la que, como mujeres, nos someten nuestras iglesias y nuestros pue-
blos. Al descubrir que nos pertenece esta historia de raices ancestrales,
queda desenmascarada la dominacion de la historia oficial. Sentimos
pena por como han borrado una e impuesto otra, y también dolor por
la participacion de nuestra Iglesia en estos acontecimientos de los que
seguimos sufriendo sus consecuencias.

Una madre imposible y otra mala

Cuando éramos ninas nos ensenaron la historia de Maria como
la mujer ideal que proponen los varones: abnegada, sumisa, obe-
diente, callada... y no nos ensenaron la historia de Qana It zam,
la sabia, la bruja, la que tiene iniciativas, la que decide, la diosa.

Nos transmitieron normas morales, éticas, espirituales y religio-

Sexualidad y
maternidad

sas que tienen como fundamento la antropologia patriarcal y

occidental. Nos dieron como modelo a la Virgen Maria, tratando



de ocultar o culpabilizando y demonizando la existencia de
cualquier otra mujer diferente o alguna antepasada o diosa que
vivia desde otras convicciones y motivaciones.

Nos negaron el derecho a conocer las historias de las diosas.
No nos fue permitido fascinarnos con su encanto y su poesia...
En su lugar nos propusieron un modelo de mujer aburrido, que
obedece y calla porque todo lo guarda en su corazon.

Maria es la madre diosa, el modelo imposible, pero necesario
para todas las mujeres catélicas. En nuestra nifez se nos ensend
la relacion con la Madre Naturaleza referida a los problemas
femeninos como el ciclo menstrual. Entonces tenemos que la
primera madre es imposible y la segunda es mala.

Hoy, intentamos quedarnos con lo mejor de ambas, con aquello
con lo que nos identificamos y nos ayuda a crecer, que nos da
vida. Ya no aceptamos cualquier imagen de mujer, elegimos
aunque nos equivoquemos. Es lo vivido en el pasado lo que
nos hace valorar mds la historia que con dolor y gozo vamos

descubriendo.

Una imagen femenina diferente

Muchos de los aspectos presentes en Qana It ”zam no se encuentran
en la Virgen Maria:

Su identificacion con la Madre Naturaleza.
Su actividad de astréloga y sabia.
Su iniciativa activa en la participacion.

Su papel de guia espiritual y su reconocimiento como sabia y
venerable por el pueblo sin ser madre, contrariamente a lo que
se nos da a conocer en la Virgen Maria.

Su busqueda del bien comin de su pueblo, aconsejando y
buscando el consejo de los sabios.

Su relacion con la fertilidad que estd proyectada en la tierra.

Su sentido de la igualdad y el respeto hacia la naturaleza.
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Ancestras que Ilenan vacios

Con respecto a Qana It"”zam, estamos fascinadas con su mito y lo
que representa para las mujeres de este nuevo milenio. Actualmente nos
relacionamos con ella, pero también con Maria. Nos es tan dificil liberar-
nos de la Virgen, porque constantemente nuestras vivencias y nuestras
experiencias surgen desde ella. Atin actuamos con abnegacion, sumision,
obediencia, aunque somos mas conscientes de estas actitudes. Pero al-
gunas veces nos relacionamos y nos emocionamos al comunicarnos con
Qana It'zam, que nos libera y nos integra a la bondad del universo y la
creacion. Ella y otras ancestras llenan los vacios y responden las preguntas
que nos surgen desde lo mas profundo del corazon. Ella termina fortale-
ciéndonos en el camino y protegiendo nuestros suenos y los suefios de
tantas ancianas y tantos ancianos que la recuerdan y la invocan.

El modelo de Maria que nos presentaron se ha ido desvaneciendo
con el correr de los anos y vamos imaginando la otra Maria, la que co-
noce la historia de su pueblo y se identifica con las luchas de libertad,
respeto y equidad.

Acrecentar los poderes que llevamos dentro

En un principio, nos influy6 la imagen de esa Maria que nos

ensefiaron y nosotras también querfamos ser mujeres abnega-

das, obedientes, complacientes con los demas... Poco a poco
fuimos descubriendo que nosotras no éramos €sa y, sobre todo,

descubrimos que ésa no queria ser nosotras y comenzamos a
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Aporte desde la

buscar. En esa busqueda hemos encontrado sufrimiento, dudas,
incomodidades... y, a veces, nos movemos entre dos aguas, entre
la Maria que nos ensenaron y la Qana It”zam que encontramos.
La imagen de Maria es la que mis nos ha habitado; sus huellas
en nuestras vidas han penetrado hasta lo mas profundo de
nuestras creencias; sobre todo reforzé en nosotras la actitud
de servicio, muchas veces llevandonos a olvidarnos de noso-
tras mismas y a pensar que siempre debiamos ser para los y
las demds. Muchas cosas no nos las permitiamos, porque ella
tampoco lo hacia. Esa es la teologia y la filosofia que por afnos
nos han ensenado y hemos ensenado en la Iglesia. Pero de



pronto, en el madurar de nuestros anos, encontramos una insa-
tisfaccion, una incomodidad por lo que se nos ha hecho creer
y por lo que se nos ha exigido como mujeres durante siglos
y nos damos cuenta de que hay otras alternativas, de que hay
mujeres diosas que nos dan la fuerza para empoderarnos de
nuestros suenos, nuestra vida, que recrean y cambian nuestra
teologia, nuestras propias convicciones para mirar el mundo y
relacionarnos con él. Nos encant6 iniciar este recorrido junto
a ellas, y entre ellas.

El modelo de mujer que nos ensenaron nos hizo a muchas de
nosotras timidas y de cardcter introvertido. Serd necesario un
proceso para despojarse de este falso modelo de mujer. Creemos
que Qana It"zam llega en un momento importante en nuestras
vidas para reafirmar nuestros valores, vencer los complejos de

inferioridad y acrecentar esos poderes que llevamos dentro.

El misterio sagrado de las montafias

Llegar a los pueblos de Alta Verapaz fue para nosotras como llenarse
los pulmones de ecofeminismo. Extraordinarios bosques primitivos, or-
quideas colgantes que saludan al paso vestidas de morado lila, exaltando
orgullosas su conviccion feminista. Estalagmitas que se imponen muy
seguras de si mismas... aguas cristalinas que bajan precipitadas por las
montanas regando vida por todas partes, y cuevas misteriosas y profun-
das que guardan en su interior hermosos manantiales de agua dulce.

Una contempla, se conmueve, agradece, se emociona... lo que no
sabe es que cada montana guarda un misterio sagrado para las gentes
del lugar... Entre ellas, trece son, por su mistica, el alma y matriz de
su cosmovision. Algunas de ellas son: La Hija Suq Kim, el Padre Xuk,
Kaneb, la Anciana consejera Qana’Aba’s, el anciano cerbatanero Qawa”
puklum y la Madre Qana’lt"zam, astrologa y sabia, mensajera de la
buena semilla, sobre quien hicimos con mucho gusto y entusiasmo este
trabajo que compartimos.

Deseamos de todo corazén que ella nos acompafie a nosotras que,
en la encrucijada del tiempo, buscamos otras semillas que hagan posible
el amanecer de una nueva aurora de justicia y verdadera hermandad.

QANA IT'ZAM Y MARIA ¢ GUATEMALA
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Notas

10.

Ver Antonio de Herrera, Historia general de los hechos de los castellanos, p.
1601.

Ludovica Squirru y Carlos Barrios, El libro del destino, Ed. Sudamericana,
Buenos Aires, 2000, pp. 86-87.

La Guerra de los lacandones, resumen y traduccion de Carlos Diez Rojo del
libro La Verapaz: Esprit évangélique et colonisation, Centro A Kutan, Bartolomé
de Las Casas, Coban, Guatemala, 1997.

La cofradia es una organizacién comunal que, aunque impuesta por los co-
lonizadores, sirvié con el tiempo para mantener las costumbres ancestrales
y la cohesion del grupo étnico. Cfr. Carlos Rafael Cabarrus, En la conquista
del ser, Cedim, Guatemala, 1998, pp. 71-73.

Maye en idioma q eqchi’ significa “ofrenda”. Mayejak viene a significar “ofren-
dar”. La historia de las religiones define la palabra ofrenda como aquello que
se destina a los seres sobrenaturales, no necesariamente a seres vivos.

El copal pon es una resina de aroma agradable que se extrae de la corteza
de los drboles y desde tiempos antiguos se ofrece a una divinidad. Es un ele-
mento santo, la “comida de Dios”, y se quema en un incensario. No se puede
quemar sobre la Madre Tierra, porque invocar y agradecer su generosidad y
luego quemarla serfa una ambigtiedad.

Candelas de pura cera que se extrae de los colmenares. Las candelas no se
compran hechas, se deben fundir porque son ofrendas transmisoras, luminarias
de la oracién de la comunidad. Se queman en direccién a los cuatro puntos
cardinales y una en el centro, formando una cruz.

Cfr. Dario Caal Xi, CPPS, “Mayejak”, en Revista Voces del Tiempo, N° 19,
Guatemala, 1996, p. 62.

La comida expresa comunion, fraternidad, alegria, fiesta. Por eso, la mane-
ra de estar en fraternidad y comunién ideal se expresa en una comunidad
compartida. No aceptar la comida en una ceremonia equivale a un insulto y
es un atentado contra la comunidad. En un Mayejak hay comida para Dios
y comida para la comunidad; a los animales y las personas que por diversas
causas no participan en €l, se les lleva la comida.

Cfr. Dario Caal Xi, ob. cit., pp. 58-60.
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Celebracion de
Iemanja en Bahia
del Salvador. Fuente:
www.ruzickas.de

Grupo Reflexion y Vivencia
sobre Mito y Poder

Elinaide Alves Carvalho
Estela Maria Nunes

Joanne Ott

Judite Del Vale Gomes

Maria Lucia Lopes de Oliveira
Roselei Bertoldo

Rosemary Marinho

Somos un grupo abierto de reflexion y vivencias de espiritualidad,
en lo que se refiere al rescate de mitos que pueden ser traducidos en
poder de resistencia y fortalecimiento, para el rompimiento cultural y
religioso de la opresion experimentada por nosotras, mujeres.

Foto de portada: La Inmaculada Concepcion de Maria y Iemanja.



n los 500 anos de invasion, conquista y explotacion de las

E Américas, las religiones indigenas y africanas sobrevivieron por
el esfuerzo de resistencia de los pueblos que continuaron adorando
diosas y dioses demonizados por el cristianismo. El sincretismo ' reli-
gioso —tan criticado y discutido— muestra, precisamente, la importancia
religiosa en la formacion de la identidad latinoamericana.

Las mujeres indigenas y africanas son las que mds sufrieron las
practicas de exclusion de los conquistadores. Estos, al pasar por en-
cima de otros modelos de organizacién social y religiosa, reforzaron
los mecanismos de opresién de la mujer. Al imponer el modelo pa-
triarcal occidental y cristiano, los colonizadores no solo establecieron
el dominio de una civilizacion sobre otra, sino también reforzaron el
dominio masculino. La religion cristiana ayudo a consolidar un modelo
de explotacion econdémica y social, asi como a justificar la dominacién
masculina y la subordinacién de las mujeres como un elemento intrin-
seco y natural.

La historia de la esclavitud de africanos de diversas etnias, culturas
y reinos, fue la de 300 anos de dolor y de lucha por mantener vivas
las tradiciones y la dignidad de la persona humana. Hombres, mujeres,
guerreros, cazadores, parteras, reyes y reinas, personas profundamente
conocedoras de sus costumbres trajeron toda la fuerza y la riqueza de sus
simbolos, sus danzas y sus diferentes expresiones culturales y religiosas.
En el contexto de la esclavitud, los/as africanos/as mantenian sus cantos,
fiestas, hermandades; danzaban y saltaban para el Senor, pero por debajo
de sus instrumentos, canticos y danzas ellos revivian su religion, su fe en
sus ancestros, valores y expresiones negadas en nombre del bautismo
impuesto por la cristiandad. “Las mujeres con la oralidad no permitieron
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el olvido de sus tradiciones. Contribuyendo asi a una organizacion de
resistencia ante la esclavitud ejercida por los esparioles.”?

En Africa, cada etnia tenia una religion diferente. En Brasil, las et-
nias fueron mezcladas y fue imposible la reestructuracion de las familias
originales. Con el tiempo, la “nacién politica” se identificd con la “na-
cion religiosa” y fue la alternativa para que las creencias de los pueblos
africanos fueran perpetuadas en Brasil.

El Candomblé se constituyé como preservacion de las estructuras
lingtiisticas y culturales de la nacion yoruba. Fue un espacio de resisten-
cia cultural y religiosa, que se transformé en una escuela de respeto a la
tierra, la tradicion y los ancestros.

El culto a las divinidades africanas en Brasil no cambi6 sustancial-
mente. So6lo se dieron cambios geogrificos que reorganizaron el pan-
teon —lugar de culto— yoruba. Las exigencias culturales de supervivencia
reordenaron los patronatos de los orixds.

El culto a Temanji es uno de los més significativos. En Africa
tenia lugar a orillas del rio Ogum y su funcion era gobernar la
fertilidad y la maternidad de las mujeres. En Brasil se transfirio
al mar, adoptando las caracteristicas de una gran madre y per-
diendo las de mujer guerrera y amante ardiente; tal vez, éste

maternidad

haya sido uno de los elementos que favorecieron su asociacion

Sexualidad y

con Nuestra Senora Inmaculada, virgen, madre y casta. Con sus
diferentes reinados, mitos y creencias, ambas ocupan un lugar
especial en la fe y la espiritualidad de muchas mujeres y muchos
hombres brasilenos.

Mitologia yoruba

Iemanjd, la madre de las aguas —madre de los hijos peces o madre
cuyos hijos son peces—, es conocida en Brasil como la diosa del mar, del
agua salada; en otros lugares, como en Nigeria, por ejemplo, es la diosa
de un rio y también del encuentro de las aguas del rio y del mar. Se la
identifica con los colores azul claro o celeste, cristal, y blanco y azul; el
dia consagrado a ella es el sibado; sus adeptos usan collares de cuentas
de vidrio transparente, se visten preferentemente de azul claro y la sa-
ludan gritando “jOdoia!” Ella danza con un abanico de metal blanco en
las manos, imitando el movimiento de las olas: doblando y enderezando
el cuerpo, hace un curioso movimiento con las manos, elevandolas al-



ternativamente sobre la cabeza y la nuca.

Hay muchas leyendas e historias sobre Iemanjd; la mayoria son relatos
orales que forman parte del complejo mundo lingtistico-cultural yoruba.

Las leyendas sobre el origen del mundo dicen que “Obatald y Odu-
dua se casaron y tuvieron dos hijos: lemanja (el mar) y Aganju (la tierra).
Los hermanos, a su vez, se casaron y tuvieron un bijo, Orungd (el aire).
Cuando crecio, Orungad se enamoro de su madre. Un dia, aprovechando
la ausencia del padre, intento violarla. lemanja logro escapar y huyo,
pero cayo al suelo y murio, y sus senos se rompieron y de ellos salieron
dos grandes rios que formaron los mares, )y de su vientre salieron los
orixas que gobiernan las dieciséis direcciones del mundo: Exu, Ogum,
Xango, lansd, Ossain, Oxossi, Oba, Oxum, Dada, Olucum, Oloxd, Ok6,
Ajé Xalugd, Orum y Oxu”.?

Otra historia que relata la creacion del mundo y de los seres huma-
nos dice que “Olodumare, el dios supremo, también llamado Olorum u
Olofim, vivia solo en el infinito, cercado solo por fuego, llamas y vapores,
donde no podia casi caminar; cansado de ese su universo tenebroso,
cansado de no tener con quien hablar, cansado de no tener con quien
pelear, decidio poner fin a aquella situacion. Libero sus fuerzas y la
violencia de ellas hizo surgir una tormenta de aguas. Las aguas se de-
batieron con las rocas que nacieron y abrieron en el suelo profundas
y grandes cavidades.

El agua llend las grietas cavadas, formdndose los mares y los océa-
nos en cuyas profundidades Olorum fue a habitar; de lo que sobré de la
inundacion se bhizo la tierra. En la superficie del mar, junto a la tierra,
tomo su reino lemanjd, con sus algas, estrellas de mar, peces, corales,
conchas y madreperias. En aquel lugar nacio lemanja en plata y azul,
coronada por el arco iris Oxumare.

Olodumareé y lemanjd, la madre de los orixds, dominaron una parte
del fuego en el fondo de la tierra y la entregaron al poder de Aganju, el
maestro de los volcanes. La otra parte la apagaron ) sus cenizas se espar-
cieron por la tierra por las manos de Orixa-Okoé, fertilizando los campos,
propiciando el nacimiento de hierbas, frutos, drboles, bosques y selvas
que entonces fueron cuidados por Ossain, que descubrio el poder cura-
tivo de todas las hojas. En los lugares donde las cenizas fueron escasas,
nacieron los pantanos.

lemangja se encanto con la Tierra y la adorno con rios, cascadas y
lagunas. Asi surgio Oxum, duena de las aguas dulces.

Cuando todo estuvo becho, y cada parte de la naturaleza en posesion
de uno de los bijos de lemanjd, Obatala, respondiendo directamente a las
ordenes de Olorum, creo al ser humano. Y el ser humano poblo la Tierra.”

INMACULADA e BRASIL

IEMANJA Y LA

61



VIRGENES Y DIOSAS EN AMERICA LATINA

62

Sexualidad y

Otro relato proviene del testimonio de Mae Chaguinha, > una madre
de santo del Candomblé, que es celadora del culto a los orixdsy por la
oralidad aprendi6 y ensefa a sus hijos e hijas diciendo:

maternidad

“lemanjd era sumisa a los hombres, porque ella aceptaba todo
lo que ellos querian, hasta que llego al limite y se rebelo contra
ellos. Ella era aquella madre que tenia el poder en la mano, pero
no lo utilizaba. Entonces, ella era solo madre, pero era infeliz en
el amor. Ella tenia toda la riqueza, pero ella era usada por los
hombres porque estaba solo para reproducir, tener bijos. lemanjd
no tenia aquella libertad y vivia para la familia.

Cuenta la leyenda que un dia ella renuncio a la familia por amor
a si misma, fue cuando ella comenzo a percibir: ‘Yo tengo que
amarme, si amo tanto, doy tanto amor, pero no soy amada, no
soy feliz’. Entonces fule que acontecio, segtin dicen, que lemanja
lloro, llore, lloro, lloro mucho porque renuncio a la familia y de
sus ldgrimas se formaron las aguas, el rio y el mar. Ella huyo,
perdio todas sus energias 'y se deshizo en lagrimas, entonces las
lagrimas son saladas, si usted presta atencion nuestras lagrimas
son iguales a las aguas del mar. Y ahi, fueron invocados todos
los sacerdotes de la ancestralidad para desencantar a lemanja,
porque ella se encanto. Entonces, nadie consiguio traerla de
vuelta porque ella tenia sus protectores que le habian dicho lo
que estaba por suceder.

Cuando el ejército de sacerdotes fue a buscar a lemanjd para
desencantarla, ella esparcio varios espejos en el lugar. Ella se
estaba mirando y se vio en todos los espejos. Estaba vanidosa,
peindandose los cabellos. Entonces con todo eso ella se armo y se
volvio sobre el espejo para mirarse. No estaba sola, sino que se
reflejaba en todos los espejos. A través de los espejos, se estaba
mostrando a ellos como diciendo: ‘Yo estoy aqui’. Entonces ellos
la vieron, tuvieron miedo y salieron corriendo. lemanjd no es
una sola, es un ejército’. Y después de eso, aquel ejército que la
estaba persiguiendo no quiso saber mds de ella y esto quedo en
la bistoria.”



Iemanja, la diosa de los encantamientos y de la vida abundante,
que puebla las aguas saladas, es también la que no niega ni
esconde sus deseos. Otra leyenda cuenta que su hijo “Xangd
acostumbraba deleitarse en su estera y pasar las horas descan-
sando el cuerpo y el espiritu. Su madre lemanjd a veces hacia lo
mismo en compania de su hijo, pasando horas y horas adorme-
cidos uno al lado del otro. Cierto dia, lemanjd sintio correr por
su cuerpo un calor extrano, sintio deseos por el cuerpo del bijo y
poco a poco se fue aproximando, llevada por impetus sexucales.
Al sentir un cuernpo frenético recostado al suyo, Xango desperto
de su suerio y espantose al escuchar de su madre palabras de
deseo de tenerlo como hombre. Desesperado Xangé huyo y subio
basta lo alto de una palmera. Su corazon palpitaba y la indig-
nacion era grande.

lemanyjd corrio tras de su hijo y al pie de la palmera declamé pa-
labras de deseo, siendo éstas rebatidas furiosamente por Xango.
En un acto bistérico, lemanjd tirose al suelo y rasgo sus unas
en la tierra lanzando gemidos extasiantes. Xango la escucho e
intento olvidarse de la figura materna, descendio de la palmera
y se abrazo con ella. lemanja y Xangé se amaron como hombre
y mujer”.®

Existen muchas otras leyendas que incluyen violencia, fugas, castigos,
deseos sexuales, curas, ternuras, traiciones y muchos otros aspectos que
componen el cuadro de una diosa a la que le rinden culto y es amada
por muchos seguidores y seguidoras del Candomblé.

El dogma de 1a Inmaculada Concepcién

Nuestra Senora de la Concepcion es celebrada por la Iglesia Cato-
lica el 8 de diciembre, una de las invocaciones de Maria, concebida sin
la mancha del pecado original. Ella es santa y llena de gracia desde el
momento de la concepcion. La tradicion catdlica afirma en sus dogmas
de fe que Maria fue preservada del pecado original porque estaba des-
tinada a ser la madre de Jesus, el hijo de Dios. Maria es la segunda Eva,
pero Eva antes de su caida. Ella fue restauradora del orden perdido por
causa de Eva.
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Nuestra Sefiora

Poderosa intercesora, en
la devocion popular es
equivalente a la deidad.

Es virgen, casta, docil,
obediente, sumisa, pura,
silenciosa, bondadosa; su
sexualidad estd negada.

Madre idealizada, santa,
elevada al cielo, sin
pecado original, modelo
de todas las madres, reina
del cielo y de la tierra.

El dogma rechaza

la dimension de lo
humano y niega toda la
corporalidad.

Lo sagrado acontece
en ella, en una
persona escogida y
sobrehumanizada.

La maternidad se da en
ella por la presencia del
Espiritu Santo.

Acepta
incondicionalmente la
voluntad divina. Virgen
antes, durante y después
del parto de Jesus,
asciende en cuerpo y
alma a los cielos.

g

Iemaniji

Madre, amante, seductora,
atractiva, vanidosa,
posesiva, vengativa y reina,
al mismo tiempo rechaza y
ama a sus hijos.

@ Su imagen esta caracterizada
por aspectos eroticos,
sensuales.

@ Dio origen a todos los orixds,
es diosa del mar y de todos
los seres vivos.

@ Propicia una pesca
abundante.

Sirena seductora, atrae a los
pescadores.

@ Esta asociada a las diferentes
madres del agua de la
mitologia indigena.

Mujer de senos abundantes,
fuerte y bella, es la
responsable de nuestro
destino y nuestra felicidad.

@ La construccion de su mito
asume la humanidad. Su
presencia se da en el cuerpo
del otro que es su hijo o hija.

Su maternidad se da a
partir de sus senos, que
alimentan y dan vida a la




En el pensamiento catdlico Eva trajo la muerte, Maria la vida; lo que
Eva perdio por orgullo, Nuestra Senora lo gané por humildad. Si Maria
Santisima hubiera sido manchada por el pecado original, esa mancha
redundaria en menor gloria para su hijo, que estuvo nueve meses en el
vientre de una mujer que habria sido concebida en la vergiienza de aquel
pecado. Esta pureza perfecta e ideal de Maria es lo que se denomina
Inmaculada Concepcion.

El dogma de Maria exenta del pecado original fue proclama-
do en 1854 por el papa Pio IX, confirmando una tradicion
proveniente del siglo I, cuando ya se rendia culto a la imagen
de Maria como madre virginal. La primera imagen de Nuestra

Senora de la Concepcion llegod a Brasil en una de las naves de

maternidad

Pedro Alvares Cabral, y José de Anchieta propagd su devocion

Sexualidad y

por todo el pais. Fue declarada patrona del Imperio Brasileno
por Don Pedro I, y con la proclamacion de la Republica, el
titulo dio lugar a Nuestra Seniora Aparecida, que es una antigua
imagen de la Inmaculada Concepcion encontrada en las aguas
del rio Paraiba do Sul.

Diferencias y relaciones sincréticas

Con el surgimiento de la Umbanda’ en los anos treinta, fue
reforzado el papel de madre de Iemanja, totalmente asociada a
Nuestra Senora. Los aspectos iconograficos fueron dejando de
lado los trazos africanos originales, asumiendo caracteristicas
europeas. Ahora es blanca, de largos cabellos negros y lacios,

vestida de azul con mangas largas y lleva en la cabeza una

Sexualidad y
maternidad

diadema en forma de estrella. Ella es la Stella Maris, como es
Nuestra Senora. ®

En la Umbanda el doble aspecto de Iemanjia como madre y aman-
te quedo limitado solo al de madre, y los aspectos ligados a la
sexualidad fueron transferidos a otras entidades. Es por eso que
en la Umbanda Iemanji como madre queda mas asociada a las

concepciones de la sociedad brasilena blanca. La madre no tiene
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sexo y es principalmente reproductora. Hay una supervaloracion
de la maternidad con negacion de la sexualidad.

En relacion con el sincretismo hay estudios que ven en él factores
negativos y positivos. En el sentido negativo, desde la fe cato-
lica se juzga el sincretismo como una degradacion de la figura
inmaculada de la Virgen. La posicion mas positiva prefiere un
sincretismo cristiano a un paganismo puro. Una Iemanja maria-
nizada constituiria una grandeza moral mas elevada. La figura de
Maria obliga a Iemanja a cambiar y a evolucionar tanto desde
el punto de vista analitico-psicolégico como religioso. Temanja
pierde su caracter mitico y de culto de mujer sensual y fascinante
para volverse, en contacto con Maria, la gran purificadora de
las pasiones terrestres.

El sincretismo catdlico asocia a Iemanjia a las imdgenes po-
pulares de Nuestra Sefnora, sobre todo a Nuestra Senora de la
Concepcion. En la mitologia de origen yoruba, al ser Iemanja
quien dio a luz a los orixds, siendo por tanto su madre, recibe
la devocion de madre-creadora. Sin embargo, esa concepcion de
divina maternidad —Gran Madre— de Iemanja en el Candomblé
no es la misma que la de Nuestra Senora de la Concepcion. La
comparacion de las fiestas, rituales y objetos sagrados permite

trazar algunas semejanzas entre ellas.

Fiestas y rituales

En Nuestra Sefora, los objetos sagrados son la corona y el Nifo
Jesus. En Iemanja el objeto sagrado es la tiara. ITemanja, como Nuestra
Senora, lleva flores y un vestido azul, pero en su caso resalta su aspecto
de sirena. Las ofrendas a la Virgen suelen ser flores, velas, joyas, incien-
sos, mensajes escritos y diversos objetos relativos a la gracia concedida.
A Temanji se le ofrecen ademds vasos, bebidas, perfumes, peines y todos
los simbolos marinos: conchas, caracoles, estrellas de mar, anclas. Los
rituales de la Inmaculada son —ademas de las misas— las peregrinaciones
y los altares, los cantos y las alabanzas, el rosario y las letanias. A Iemanja
se dedican cantos y toques de tambores y atabaques, que se hacen en
tiendas a la orilla del mar; alli se levantan altares para los orixds, y los



fieles participan en danzas, trances y momentos de euforia. Se hacen
también comidas.

En San Pablo, en la Playa Grande, el Candomblé y la Umbanda
celebran a Iemanja el 8 de diciembre —festividad de Nuestra Sefiora de
la Concepcion—y el 2 de febrero, que es el dia de la Virgen de la Can-
delaria. Se celebra también el 31 de diciembre.

En Bahia del Salvador la celebracion del Candomblé es también el
2 de febrero. Aunque en Monte Serrat se celebra el 20 de octubre, coin-
cidiendo con la festividad de Nuestra Senora de la Piedad.

La imagen de mujer en los mitos

Todo mito revela concepciones de hombre y de mujer que
funcionan como prototipos a ser imitados. ;Cudl es la vision
de mujer a ser imitada que encarna el mito de la Virgen Maria,
Madre de Dios?
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fuerza de unién con otras mujeres para salir del restringido papel
de la maternidad. Ella nos dice que “la mujer es sensible, tiene
un lado de carencia, tiene el perdon, sabe perdonar, es compren-
siva y tiene vanidad propia. Todo eso son cosas y herencias de
lemanja. Ella tiene la vanidad. Ella es bonita, pero la mayoria
de las mujeres se hallan feas, gordas, horrorosas, no se miran, no
se observan. lemanjd puso todas esas cosas en nosotras, mujeres.
El sufrimiento de lemanja lo heredo la mujer. De abi viene la
menstruacion, que viene de la luna menguante. Usted vea que
los mares suben y bajan... del mismo modo es la vida nuestra,
nosotras subimos y descendemos. Es pariendo, es con dolor, es
con contracciones... entonces heredamos de lemanja”.

La historia que Mae Chaguinha escuchd contar es que “nosotras
mujeres en el Candomblé no éramos para existir, nosotras no éramos
para ser consideradas como miembros, solo el sexo masculino era quien
podia ser jefe de la casa. Entonces Oxum, ya que lemanjd era sumisa, se
coloco en medio, rompio todas las normas y vencio todas las jerarquias,
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ella probo que era capaz de administrar el 1lé (la casa). Y lemanja le-
vanto la bandera de ella”.

Este aporte de Mae Chaguinha no refleja una Iemanja idealizada como
madre ni como guerrera. Ella es una mujer que se dispone a aprender,
a preguntarse y a romper con sus limites, juntindose con otras mujeres
que pueden tener mis fuerza y mis garra que ella. Y eso la convierte en
diosa. Una orixa querida e importante del pantedn africano.

Al analizar el culto a Maria en sus diferentes advocaciones,
percibimos como la evangelizacion en el continente pasd por
encima de otras formas de religion que consideraban a la mujer,
su cuerpo y su sexualidad de otra manera.

Con la doctrina represiva, la moral catélica borrd las bases de la

maternidad

cosmovision de las culturas indigenas y africanas; como afirma

Sexualidad y

Tavares: “El horizonte simbolico africano [fuel trastocado a partir
del secuestro de cuerpos biologicos, humanos, pero también de
los cuerpos de las representaciones materiales producidas artis-
ticamente como expresion del actuar y del pensar en su mundo
cotidiano”.”

Las mujeres de los pueblos indigenas y negros, y las mujeres blancas
europeas pobres produjeron formas de resistencia de su espiritualidad
y de su cultura, ante la accién violenta del cristianismo de erradicacion
de cultos y gestos de las religiones de los pueblos conquistados. Las
muchas formas de devocion a Maria y el culto a los orixds forman parte
de esta resistencia.

Elisabeth Shussler Fiorenza afirma que el mito de Maria continda
vivo, influyendo en la vida de muchos hombres y mujeres, y que el
pueblo prefiere dirigirse a ella, en lugar de recurrir a un Dios mayesta-
tico y autoritario. Al mismo tiempo, esta autora cuestiona la visién de
igualdad e integridad que el mito dio a las mujeres, afirmando que nunca
funcion6 como simbolo de igualdad en relacion con su participacion, a
pesar de tener posibilidades ya que “como ‘reina del cielo’ y ‘madre de
Dios’, Maria claramente se asemeja a —o integra aspectos de— antiguas
diosas mitologicas, como Isis o la Gran Madre. Por eso, el mito tiene la
tendencia a retratar a Maria como divina, situdndola al mismo nivel de
Dios y de Cristo”. "



El mito de Marfa refuerza un modelo y un lugar para la mujer en
una sociedad patriarcal, donde la maternidad seria la principal
vocacion de toda mujer. Asi la mujer es determinada por su

capacidad natural de gestar hijos. Y en la perspectiva dualista
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< E el cuerpo, la naturaleza, la materia se deben someter a la mente
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% é y al espiritu, rasgos principales otorgados a los hombres, por

< lo tanto la mujer debe someterse al hombre. Al mismo tiempo
la vocacion cristiana es la de trascender la propia naturaleza,
por lo tanto el ideal cristiano es la mujer virgen y obediente, a
semejanza de la Virgen Maria.

Mie Chaguinha:

“Fueron las aguas las que me Ilamaron”

Fuimos a la Casa de Oxossi de la madre de santo Chaguinha para
entrevistarla y escuchar sus historias de Iemanji. Hay muchos mitos y
leyendas que hablan de esta diosa, cada una mas fascinante que la otra.

Las historias que ella nos cont6 le fueron transmitidas oralmente, en
el transcurso de su iniciacion en la religion y la espiritualidad indigena,
cristiana y afro-brasilena, de la Umbanda y del Candomblé.

Mae Chaguinha es una mujer de 48 anos, nordestina, de una fami-
lia de nueve hermanos, hermosa, de rasgos indigenas, practicante del
Candomblé, de la Casa de Oxossi. ! Apenas sabe firmar, es analfabeta
escolar, todo lo que aprendio sobre Iemanjd fue oralmente, a través de
su padre de santo, que la inici6 en estos fundamentos de la religion. Una
mujer simple, de condicion social pobre, luchadora, de muchas sabidurias
y de una profunda espiritualidad.

Hablar de espiritualidad y de Iemanja, a partir de la experiencia de
Chaguinha, es rememorar sus origenes, sus antepasados y la conviven-
cia con su familia. Es sentir en la pronunciacion de sus palabras toda
una vibracién de energias, es recordar un tiempo de mucha pobreza y
lucha por la supervivencia, sus raices culturales nordestinas e indigenas,
costumbres y ritos, es hacer presente una trayectoria de vida de mucho
sufrimiento y el peso de los preconceptos, un tiempo de incertidumbres,
de busqueda y encuentro con lo sagrado. Es, por encima de todo, recordar
una infancia de una nifa-adolescente de las aguas de las presas y de las
cachimbas. Por eso, su espiritualidad se fue haciendo en un camino de
construccion de su identidad de mujer. Su espiritualidad esta entranada

INMACULADA e BRASIL

IEMANJA Y LA

69



en su relacion con la tierra, con las plantas y las hierbas y se afirma en

el encuentro con las aguas.
Siendo una mujer de tradicion étnica, Mae Chaguinha trae en sus
entranas la espiritualidad indigena y afirma que “antiguamente en
Paraiba se rendia culto a lo guarani, expresado por el caboclo, ** la
pajelanca, * se bacian aquellos rituales. Siendo después una prdactica
incorporada por la Umbanda que también rendia culto al caboclo,
el viejo negro”.
Su familia, por parte de madre, era indigena y todos eran muy mis-
ticos: “eran curanderos, rezadores y vivian de la cultura de bhacer
vasijas de barro, esteras y con eso ellos sobrevivian. Era un pueblo
que vivia de la plantacion y la cosecha y comia lo que tenia y de
aquello que criaba. Yo vengo de alli, donde aprendi a amar a mi
pueblo, a bacer barina, porque si yo tengo la harina y usted tiene la
sal, yo iba a usted y cambiaba la barina por la sal”.

AMERICA LATINA
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Fue a partir de la convivencia con las sabidurias de su pueblo indigena,
de su vivencia con su tradicion, sus principios, sus costumbres y ritos que
ella aprendioé también, mas tarde, a convivir y a ayudar a las personas
que llegaban al Candomblé que, como ella, eran consideradas locas o
desequilibradas.

En la entrevista, antes de entrar en el mito de Iemanji, Mae Chaguinha
nos hablé de quién era Iemanja para ella. “lemanjd tiene una ligazon
con las aguas, con el mar que es la casa grande que acoge a 1todos.
Es la madre, la soberana; es la fuerza, la vibracion, la energia; ella
es la vida, el amor, el son; es el bienestar, es la paz, es todo. lemanjd
es paz, alegria, comprension; es muy sutil, es una energia que usted
no toca, pero siente. Percibimos su presencia a través del amor, a
traves de las aguas. Usted busca, trae a lemanjad hasta usted, siente
la vibracion de energia llegando basta usted y confortandole. Ella
se vuelve nuestra madre por amor, por respeto, y no existe ninguna
casa de Candomblé ni de Umbanda, ni de cualquier nacion, que
no rinda culto a lemanjd, porque antes de ella nadie hizo nada. Si
una persona desequilibrada llega a mi casa ) tiene una perturbacion
excesiva yo la acojo, yo imploro a lemanja preparando aquel hijo o
aquella hija y pidiendo a ella que alivie el sufrimiento y el dolor, que
le dé paz, amor, que la fortalezca, que le dé vida. lemanjd me dio
todo, todo lo que yo respiro en el dia a dia es lemanja.”

Es dificil entrar en la historia de Iemanja sin hablar de la historia de vida

de Mae Chaguinha, ya que podemos percibir en su relato que existe una

profunda relaciéon de su vida con el mito de Iemanjia y de Oxum, con
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las orixas de las aguas. La construccion de su identidad estd fuertemente
relacionada con su identidad espiritual, con su forma de ver y sentir el
mundo, con las personas y toda la naturaleza.

Su encuentro con las mujeres de las aguas comienza en la adolescen-
cia entre los 13 y 14 anos de edad. Ella tuvo una vida dura y dificil, paso
malos momentos, sufrié mucho por los preconceptos y la discriminacion,
fue considerada por su familia como una persona desequilibrada y loca,
llegando a ser expulsada de la casa por su padre. Enfrento la ira de su
familia, especialmente de su padre, por atender el llamado de las aguas
y seguir la religion del Candomblé, que en nuestra cultura brasilena es
considerada como una cosa del demonio.

Su relacién con las aguas acontece de forma muy bonita y profunda.
Ella escucha el llamado de las aguas y seducida va a su encuentro. En
el lugar donde vivia no tenia agua en su casa, tenia que ir a las presas
o a las cachimbas a buscarla.

Fue a partir de ahi que todo comenzé: “Yo iba a buscar agua con una
latita o una calabaza, pero cuando llegaba alla hasta me olvidaba
del tiempo, me banaba, me banaba, bebia agua y me banaba; todo
el mundo se iba y yo quedaba alli atraida por las aguas. Cuando lle-
gaba a mi casa, mi padre me preguntaba qué era lo que habia estado
haciendo durante todo ese tiempo y yo le respondia: bandndome. Y
qué pasaba: él me golpeaba. Asi sucedia de dia, de madrugada y de
noche. Me levantaba dormida, porque yo era sondambula, y ellos no
podian controlarme, trancaban las puertas, pero la energia era tan
J[uerte, que ellos no sabian como yo conseguia abrir las puertas. An-
tiguamente, ellos ponia cunas de madera en las puertas, por dentro y
por fuera, y yo rompia la puerta de mi cuarto sin que nadie me viera.
Cuando amanecia, la puerta de la casa estaba abierta, y yo salia e
iba a banarme. Al dia siguiente no podia ir a buscar agua porque
mi madre no me dejaba, me ponia en penitencia, me castigaba. Pero
eran amenazas de ella, porque yo huia y me iba a banar. Entonces
mi asunto era con las aguas, era bararme, matar mi sed, era una
necesidad de las aguas. Fue cuando me consideraron como una
loca, con problemas, porque en este periodo yo era una muchacha y
también me gustaba andar desnuda dentro de la casa’.

Considerada como loca y expulsada de su casa va a vivir con uno de sus
tios. Cierto dia, fue llevada por su madre a una casa donde descubrieron
que ella necesitaba hacer el camino para iniciarse en la espiritualidad afro,
porque cuando ella estaba en las aguas incorporaba el orixd. Esa relacion
con las aguas se daba en la vida de Chaguinha de forma inconsciente,
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su contacto con las aguas era soélo asociado con el deseo de banarse,
ella no tenia idea de todo lo que estaba sucediendo y de que las aguas
eran la manifestacion de lo sagrado, de la divinidad.
“En el momento en que estaba tomando un bario yo perdia la nocion
del tiempo, porque recibia el espiritu yy solo queria saber de las aguas.”

A partir de ese momento, ella pasé a frecuentar una casa de la Umbanda
para ser “tratada” y descubri6 lo que le estaba sucediendo. Los padres de
santo la recibieron y cuidaron de ella con mucho carino. Aun no tenia
conocimiento de lo que era un orixd ni de cudl era el suyo, ella sélo
queria hacer las cosas que otras ninas de su edad hacian: jugar, conocer
lugares, tener una vida comin, pero su padre de santo se lo prohibia
porque decia que ella perdia la nocion de las cosas, porque en cualquier
momento el santo podia incorporarse en ella. Luego, ella comenzo a sentir
rechazo y a negar la religion. Cierto dia, un caboclo (espiritu) descendio
en su padre de santo y le dijo que no colocase su mano en Chaguinha
porque ella tenia una espiritualidad mas fuerte, porque era hija de Oxum
y su santo era de la tradicion del Candomblé.

Un dia, ella fue al consultorio de un psicologo que la atendia, a bus-
car una receta que ¢l le habia dejado, y se encontré con su mujer, ambas
se miraron y el espiritu de Oxum se manifest en ella. Esa mujer logro
percibir que Mae Chaguinha también tenia ese orixd y la invité a ir a una
casa del Candomblé a una fiesta de Temanja, fue alli que se descubrio
como hija de Oxum. A partir de ese momento comenzo su iniciacion
en el Candomblé.

Podemos decir que en este relato encontramos una mujer de una
vasta espiritualidad y de una practica ecuménica vivida, en diversas for-
mas de culto, integrando una espiritualidad indigena, negra y catdlica,
sin perder la singularidad de cada una de ellas, pero conservando en su
corazon y en sus practicas una intensa sabiduria de curacién con hierbas
por la belleza y el poder de la naturaleza.

Virgenes y diosas: una conquista religiosa frustrada

Los testimonios de Mae Chaguinha dejan al descubierto de qué
manera las practicas religiosas de la poblacion indigena y de los descen-
dientes de los esclavos africanos, negadas por el afin conquistador del
catolicismo, se abren paso entre el culto oficial, mimetizando muchas
veces sus representaciones sagradas y sus rituales.

“En la Umbanda, quien representa a lemanjd es Nuestra Seniora
de la Concepcion [...] Antiguamente eva probibido rendir culto a



los orixds y cualquier tipo de secta. Eramos consideradas brujas,
macumberas, endemoniadas..., nadie queria participar de los
cultos, pero cuando necesitaban venian a buscarnos, hacian esto
a escondidas. Teniamos la proteccion de los estancieros y los capa-
taces, porque ellos traian a sus hijos a escondidas. Ellos llevaban a
sus hijos para que nosotros rezdaramos. Nuestra Seniora de la Con-
cepcion representa a lemanja en la Umbanda, por ser la imagen
de mujer mds importante de las santas. Entonces, Nuestra Seriora
de la Concepcion era puesta en el estante de arriba del altar con
un mantel de lienzo, bien bonito, adornada con banderitas, y en
el estante de abajo se ponia un pote con agua que recordaba a
lemanja. Alli ella quedaba escondida. Todos rezaban a Nuestra
Seniora de la Concepcion, pero la imagen era solo una semejanza
de la presencia de la mujer en aquel momento, pero en verdad se
estaba rindiendo culto a lemanja y no a Nuestra Serniora.

Hay una historia de una esclava Anastdcia, que cuenta la leyen-
da que fue traida por Oxum. Ella era bija de Oxum y paso por los
rituales de la Iglesia Catolica. Los sacerdotes querian bautizarla
a la fuerza y ella no queria, pero cuando fueron a echar el agua
en su cabeza ella la sintio, comprobando que quien estaba alli no
era el sacerdote, sino Oxum. Nadie veia a Oxum, pero ella estaba
viendola y sentia que Oxum estaba con ella. El ritual hecho por el
hombre no importo, pues ella fue bautizada por las aguas, asi ella
acepto el bautismo.

La cultura afro tiene muchas cosas asi. Esa cultura vino escondida,
JSue traida por los esclavos. Fueron ellos los que trajeron el obi para
Babhia, Brasil. El obi no fue solo traido por ellos para rendir culto a
los orixds, sino porque era su propio alimento y servia para curar
enfermedades.

En al Candomblé existe una relacion con otros santos de la Iglesia
Catolica, solo que nosotros tenemos conciencia. Si yo puedo rendir
culto a lemanja jpor qué yo voy a mentir? jPor queé no voy a venerar
a lemanjd y voy a venerar a Nuestra Seriora Aparecida, que es la
patrona del Brasil y fue hallada en las aguas, segiin dice la leyenda?
Segtin los relatos, ella fue traida por una bija de Oxum a las aguas
en el tiempo de los esclavos, fue tirada al rio y se perdio, se hundio
en el mar.

El yoruba nuestro, dentro de nuestra religion, es africano. Y nuestro
credo es africano y es rezado en yoruba. La cultura negra en si es
muy importante para nosotros, porque somos hijos de Africa |...]
Nosotros tenemos que rendir culto también a nuestra cultura del
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caboclo, de la pajelanca, nuestra cultura india del tupi-guarani. Es
asi como yo hago. Yo voy al bosque, raspo mis palitos, los sacudo,
toco mis maracas y hago vibracion a mi dios Tupi/Tupd, el dios
del sol, de la luna.

Yo sé separar muwy bien lo guarani porque antes de llegar al Candom-
ble, conoci otras cosas, los curanderos, las raices, los teses de bierbas
curativas, que sacan el dolor; yo trabajo con hierbas. Yo junté una
cosa con otra, el Candomble con la pajelanca, porque las bierbas, la
Pplanta, que es vida, también da vida a las personas.

Nosotros podemos tener tres orixds. Cuando usted hace el padre-
nuestro, jcomo se persigna? ;No es padre, bijo y espiritu santo?
Asi también somos nosotros, también tenemos tres guias. Nosotros
aceptamos la Iglesia Catolica porque la mayoria que pasa por
aqui viene de la Iglesia Catolica, no piense que yo dejo de hacer
mi Candomblé y frecuentar mi misa, no. Voy toda de blanco, se
burle o no el padre. Nosotros no tenemos ninguna diferencia de
la Iglesia Catdlica, no. Yo voy de blanco descalza, con mi adja
linstrumento de platal en la mano, beso a todo el mundo, le doy la
bendicion al padre, él mi bendice si quiere. Si el padre viene aqui y
me da la bendicion, yo voy a cambiar la bendicion con él. Y eso es
intercambio de sacerdocio.”

Descubrimientos y vivencias grupales

Para hacer esta investigacion, nos encontramos muchas veces y con-
versamos mucho sobre las lecturas que fuimos haciendo sobre Iemanji
y Nuestra Senora de la Inmaculada Concepcion.

A medida que avanzdbamos en estas conversaciones, fuimos ha-
ciendo sintesis de ellas. Ademas de las lecturas, sentimos la necesidad
de hacer un trabajo de campo que nos pusiera en contacto con estas
expresiones religiosas tan presentes en nuestro cotidiano. Y asi fue que
hicimos entrevistas a mujeres de los diferentes cultos. Este texto es fruto
de tantas conversaciones, descubrimientos y encantamientos.

Este estudio fue una vuelta a nuestro origen africano. Las diferentes
versiones de los relatos miticos de Iemanji nos llevaron a pensar en otras
imdgenes de mujeres y en la riqueza de estas imigenes, en el poder y
la fuerza que ellas tienen en todas sus dimensiones y en el rompimiento
con valores preestablecidos. La ambivalencia en la misma imagen posi-
bilita percibir esa riqueza.



Algunas integrantes del grupo expresaron que se sentian reali-
zadas, pues “el mito es una imagen que nunca voy a alcanzar,
me identifico con la imagen de lemanjda por la dimension de su
bumanidad”. Y “es la posibilidad de percibir el misterio en relacion
con la naturaleza”.
Al ver la relaciéon de Iemanjd y la Inmaculada Concepcién con la ima-
gen de mujer que nos ensenaron cuando éramos ninas, cada una se dio
cuenta de que varias dimensiones influenciaron nuestras vidas, sélo que
en niveles e intensidades diferentes.

He aqui algunos de estos relatos:

“En la infancia rendia culto a la imagen de la madre de Dios, virgen,

pura, identificada a traves de Nuestra Seniora Aparecida que tiene
una imagen de madre negra e identificada con los pobres, por ser la
mds proxima posible: simple, humilde, obediente, serena.”

“Sentia una cierta rabia o desprecio hacia Maria, porque su imagen
estaba muy vinculada con la de mi madre, una imagen de mujer
sumisa, y eso para mi era muy contradictorio con la realidad que
Yo vivenciaba.”

“El sagrado corazon de Maria era una vivencia de fe vinculada a
una fe practica. El rechazo de Maria estuvo muy ligado a la rebeldia
de la adolescencia, pues yo no queria ser igual a mi madre y era
necesario romper con la imagen de sumision que mi madre vivia.”

“Habia una imagen de devocion personal y familiar relacionada
con flores en la coronacion de Maria. El contacto con lemanja se
dio en la adolescencia.”

Algunas de nosotras tenemos el mar como lugar al que se reverencia. La
historia de Iemanja, en nuestro grupo, es reconocida dentro de la cultura,
de la religion afro-brasilena. No fuimos educadas en una practica constan-
te de esta religion; sin embargo, hemos participado en forma esporadica
de algunas fiestas, como por ejemplo, San Cosme o San Damidn. Pero
la madre de santo era vista como quien tiene un demonio, la que hace
mal a los otros, la macumbera.

En nuestra infancia, se veia a la macumba como cosa del diablo
que contaminaba a la persona que la tocaba. Solo la religion catolica
era considerada oficial y valida. Asi lo muestra el relato de una inte-
grante del grupo:

“Cuando nina, me gustaba revolver en las ofrendas que encontraba
en las esquinas cuando volvia de la escuela. Cuando se lo contaba a mi
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madre, inmediatamente lavaba mis manos, me bendecia y me decia que
bhabia andado en una macumba y que eso era cosa del demonio. Pasados
algunos arios, mi hermana sufrio una caida y quedo en estado de locura. Los
medicos no descubrian lo que tenia hasta que le aconsejaron a mi_familia
que la llevaran a un centro de Umbanda, pues decian que tenia un espiritu
malo. Asi se hizoy pasé muchos arios siendo tratada por la Umbanda, porque
se decia que ella babia tomado un espiritu negativo, que alguien por envidia
se lo habia enviado a mi madre. Como mi madye tenia un cuerpo cerrado,
el espiritu tomo el cuerpo de mi hermana que era vulnerable”.

©

Aporte desde la

subjetividad J

Nuestra relacién con la imagen de Iemanja y con la de la Inma-
culada Concepcion es algo que nos hizo pensar cuanto hemos
deconstruido las creencias en las imagenes, tanto sean catdlicas
como del Candomblé. No nos relacionamos con ellas, sino con
el misterio que esconden. La imagen, en si misma, no tiene
mucho significado para nuestra vivencia de la espiritualidad.
La desmistificamos en cuanto Unico referencial de fe, pero no
perdi6 el significado porque se torné algo divino que se comu-
nica con lo humano.

Al participar en grupos de mujeres que reelaboran la dimension
espiritual y cultural del lugar donde nacimos, en sus aspectos
de resistencia y opresion, entendimos que esta dimension for-
ma parte de nuestra vida, en cuanto proceso de rescate, en la
busqueda de deconstruccion de preconceptos. Estamos apren-
diendo a valorizar lo que fue transmitido oralmente y a no dejar
que se pierda. Hoy no podemos dejar de reconocerlo, porque
forma parte de la identidad cultural de las personas brasilenas.
Que las aguas nos bendigan. Axé. Amén. &

Traduccion: Graciela Pujol.



Notas

10.

11.
12.

13.

Sincretismo segun el diccionario de la lengua portuguesa viene del griego
synkretismos, “reunion de varios estados de la isla de Creta contra el adversario
comun”, en su concepcion filosofica se convirtié en la fusion de elementos
culturales diferentes, o hasta antagénicos, en un solo elemento, continuando
perceptibles algunas senales originarias.

Maricel M. Lopez, “Mujer negra y Biblia”, en Revista Mandrdgora “Género,
cultura y religion”, San Pablo, 1996, p. 27.

Véase la pagina web: www.ileaxeopomeregi.hpg.ig.com.br/iemanja.htm
Armando Vallado, lemanjd, a grande mde africana no Brasil, Ed. Pallas, Rio
de Janeiro, 2002, p. 19.

Mae Chaguinha fue una de las mujeres entrevistadas en el marco de este
trabajo, en el mes de septiembre de 2003. Los testimonios que se transcriben
son parte de esa entrevista.

Armando Vallado, ob. cit., p. 21.

Segun el diccionario brasilefio, la Umbanda proviene del sincretismo nacido en
Rio de Janeiro en el siglo XX y tal vez derivado de la “cabula” que ya a fines
del siglo XIX registra elementos “bantos”, espiritistas y palabras de la jerga
umbandista actual. Hoy, la Umbanda se presenta fraccionada en decenas de
grupos que engloban influencias esotéricas, cabalisticas, orientales, catdlicas,
etcétera.

Pedro Iwashita, Maria e lemanja: analise de um sincretismo, Ed. Paulinas,
San Pablo, 1991, cap. 1.
J.C. de Souza Tavares, “Corporeidade étnica e social”, en Revista de Cultura
Vozes, N2 2, marzo-abril 1990, Ed. Vozes, Rio de Janeiro, p. 133.

Elisabeth Schiissler Fiorenza, Discipulado de Iguais, Ed. Vozes, Petrépolis,
1995, p. 85.

Orixd-santo de la comida.

Denominacion que se da en la religiosidad indigena a los espiritus. Los cabo-
clos son invocados para hacer curaciones. Estas creencias fueron incorporadas
en algunos cultos produciéndose cierta asimilacion de los caboclos con los
orixds de origen africano.

Culto a los antepasados y los espiritu de los bosques en los que con los cuerpos
pintados se danza, utilizando pequenas calabazas con forma de Gtero cuyas
semillas, con el movimiento del baile, producen un sonido de conexién con
los espiritus.

INMACULADA e BRASIL
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Felipa Huanca Yupanqui y
Saturnina Quispe Choque con dos
yatiris junto al lago Titicaca.

Anciano de 89 anos de la
comunidad Yumani, que trasmite
las antiguas creencias y ritos de
la Isla del Sol.

Felipa Huanca Yupanqui y Saturnina Quispe Choque son mujeres
aymaras con una trayectoria como activistas por los derechos del
pueblo aymara. Son fundadoras del Centro Pachamama para la mujer
aymara en El Alto, en Bolivia.

Cati Williams es misionera laica de Maryknoll y hace mas de 20 anos
que trabaja en Bolivia con el pueblo aymara.

Foto de portada: La Virgen de la Candelaria de Copacabana.



a Virgen de la Candelaria llego hasta el altiplano del Pert por

medio de la compania de Jesus (jesuitas), quienes desde 1556
“empezaron a reemplazar los idolos y deidades de la América, por ima-
genes de Cristo, la Virgen Marfa, Santos Angeles y una gran variedad de
enceres religiosos, y es justamente en el ano de 1580, que la imagen de
la Candelaria es traida de Espana, via Buenos Aires. La actual imagen de
la Virgen lleg6 a la comarca de Phunuy Cucho”.!

Don Francisco Tupac Yupanqui, residente de Copacabana, cre6 la
imagen de la Virgen de la Candelaria de Copacabana que se encuentra
en el santuario del mismo pueblo desde el 2 de febrero de 1583 hasta
hoy en dia.

La Virgen y el Nifio coronados de oro y plata

“La Virgen de Copacabana es una candelaria y por lo tanto lleva
una vela en la mano [...] Todo el rostro tiene un aire de serena majestad
y belleza. Se ha querido ver en esta faz el retrato de una indigena o la
expresion de su raza [...] La devocion, la costumbre y el largo transcurrir
de los anos han hecho desaparecer el original, esculpido y tallado por
Tito Yupanqui, bajo una apariencia externa de ‘imagen de vestir’ que no
estuvo en la mente del maestro indigena.”? Las vestimentas de la pequena
imagen estdn llenas de valiosas joyas de la época colonial. “En el brazo
izquierdo sostiene un nino también de rasgos indigenas, colgado de ese
brazo lleva un baston de oro; en el brazo y la mano derecha toma una
barra de oro a manera de cirio, en este mismo brazo estd asegurada una
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canastilla en filigrana con diversas joyas y brillantes. Ambas imdgenes
poseen coronas de oro y plata con incrustaciones de diversas piedras
preciosas. La aureola de la cabeza de la Virgen es de los mismos metales
con el sol y la luna y doce estrellas en un trabajo muy bien elaborado.”?
La media luna debi6 ser incorporada durante la segunda década del siglo
XVII. Sus vestimentas se cambian de acuerdo a los tiempos de fiestas
sagradas y los tiempos agricolas.

El santuario es “blanco e imponente con cipulas coloridas y brillan-
tes; su altar esta revestido de oro y plata”.

La cosmovisién andina

Para comprender el culto de Copacabana, debemos situarnos dentro
de la cosmovision andina, que proviene por lo menos desde la civili-
zacion Tiahuanaco, 1600 anos a C. En esta cosmovision el ser humano
estd inextricablemente relacionado con los demas seres del cosmos, con
la naturaleza.

“El grandioso escenario cultural de esta region —las cumbres de la
Cordillera Real Andina coronadas de nieves perpetuas, las aguas cam-
biantes del lago perdiéndose en lontananza y los agentes meteorologicos
que a estas alturas adquieren caracteristicas especiales— cre6 e infundio
en los Collas (Aymaras) un alma profundamente religiosa, mas cargada
de temor [...] Sus creencias, a pesar de reconocer el poder y sefiorio de
Ticeviracocha, creador y animador del universo, se fundamentaban en
el politeismo”. > La existencia de la gente dependia de la Pachamama
(Madre Tierra).

“Alax Pacha, espacio infinito o sea el espacio sideral, [es] donde
moran las divinidades omnipotentes como el Tata Inti (Dios Sol) que
da vida a todos los seres vivos de la naturaleza, estd también la luna,
como diosa del poder econémico, por eso se denomina al dinero como
Phaxsi Mama (Madre Luna), estan las estrellas totalmente estratificadas,
son indicadores naturales de la agricultura y la ganaderia [...] Después
de Dios Inti y Alax Pacha, lo mas importante es la Pachamama, Dios
de Aka Pacha o Dios de la fecundidad, y que también se llama madre
protectora. [...] La tierra, para el hombre andino era igual que las plantas
y otros seres; vive, come, se enferma, y hasta puede morir. [...] Para el
mejor entendimiento con la tierra, el hombre tiene un interlocutor que
es el yatiri, lugtiri, paku, kulliri y otros”.°

La Mangha Pacha es el mundo debajo de la tierra en la oscuridad.

Tenfan también otros dioses: “Era idolatrado el tigre por su fiereza,



por su ligereza el ‘titi’ o gato montés, los condores por su grandeza, las
culebras por su monstruosidad, y las llamas por el provecho que recibian
de ellas”.”

Segun Cristobal Serna Sianchez, el lago Titicaca “encierra las figuras
de un felino, un pez y de un hombre, formando el conjunto una ideo-
grafia que en el pasado tenia un gran significado para todas las culturas
del mundo andino.”®

Tiahuanaco (Tiwanaku) y la civilizacién aymara

“En la cuenca hidrografica del lago Titicaca y en el corazén del
Altiplano boliviano tuvo su asiento una de las civilizaciones mas im-
portantes de la protohistoria americana: la civilizacién aymara. Dicha
civilizacién ha quedado con la denominacion ‘tiahuanacota’, ya que es
en Tiahuanaco donde se encuentran sus mejores realizaciones y donde
adquirié su madurez clasica, [...] tenfa un marcado caracter teocratico.”?
“El antiguo Dios aymara Thunupa que es el icono central de la escultura
pétrea conocida como la puerta del sol, en Tiwanaku, personifica varios
agentes de la naturaleza como el sol, viento, lluvia, granizo; que pueden
influir, para bien o para mal, en la produccioén agricola. Un otro aspecto
de esta manifestacion de fe agricola era (es todavia) la Diosa Pachamama
(la madre Tierra), la productora de los alimentos y pastizales. Esta Diosa/
madre exige sacrificios siendo su predilecto el feto de llamas.” 0

“En este contexto religioso-pragmatico [...] el hombre esti me-
diatizado y dirigido por una Naturaleza temible y a menudo esquiva y
mezquina.” Al final se produjo en Tiahuanaco “un cataclismo de orden
fisico, repercutiendo en lo humano y social. [...] El funesto desastre de
Tiahuanaco se puede relacionar con la tradicion unanime, expuesta por
los primeros historiadores del Pert, de que en esa region altiplanica hubo
en tiempos remotos un diluvio [que motivd] la huida de los pobladores
de Tiahuanaco hacia tierras mis altas. Los que pudieron se quedaron en
la zona del lago, en los terrenos que emergian de las aguas; éstos, bajo
la autoridad de un jefe que en el Inca Garcilaso aparece con el nombre
de Colla, dieron lugar a los llamados Collas. [Otros fueron] al Norte de
Chile y todo el Pert. [...] La apertura hacia el Norte fue dirigida por
Manco Capac quien asentindose en el Cuzco dio origen a la dinastia
incaica. [...] De este modo, el genio creador y los altos conocimientos
técnicos y artisticos de los hombres tiahuanacotas fueron transmitidos a
sus sucesores, los Collas y los Incas. Los Collas en su habitat natural —la
meseta altiplanica aledana al lado Titicaca— conservaron su lengua multi-
secular, el Aymara; empero los Incas, al asentarse en medio de naciones
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que hablaban el quechua, aceptaron este idioma que llegé a llamarse
‘la lengua general de los incas’ y que posteriormente impusieron a los
subditos de su Imperio”. "

Los collas y la Pefia sagrada de Titicaca

Como escribe fray Julio Maria Elias, “Copacabana surgio al arrimo de
las islas Titicaca (posteriormente Isla del Sol) y Coati (posteriormente Isla
de la Luna) haciéndose uso de sus leyendas y tradiciones precolombinas.
[...] El centro religioso de Tiahuanaco al quedar sumergido por la crecida
de las aguas del lago fue tenido por anatema y signo de maldicion. El
castigo de la inundacion manifestaba que Ticeviracocha no queria ser
adorado alli. Entonces los Collas asentados en las alturas aledanas al
Titicaca, en buisqueda de un nuevo altar para su dios, advirtieron que la
isla mas grande del lago aparecia con el signo de la predileccion divina:
‘después del diluvio vieron los rayos del sol en aquella isla y en aquel
lago primero que en otra parte alguna’. A partir de la buena nueva, la
isla, en estrecha relacion con el sol, adquiere caricter sagrado y el culto
colla se centra en Titicaca. [...] El centro de atraccion era la Pena sagra-
da de Titicaca. [...] La creencia antigua se desprende de la historia del
Padre Alonso Ramos, segun la cual ‘se vio en la pena un gato con gran
resplandor pasedndose en ella ordinariamente’, la etimologia mas propia
(para Titicaca) seria la de T7iti: gato montés, y Caca: pena. Por lo tanto:
‘Pena en que estaba el gato.” [...] Para llegar a la Pena sagrada [hay que
ir] hasta el extremo Noroeste de la isla. [...] La ‘Roca del gato’ no tiene
belleza singular. [...] De su naturaleza no tiene cosa que despierte deseo
de verla, antes es notablemente desproporcionada, poco apacible y a la
traza de un sobresejo o padastro que hace la tierra, con el cual corren
penascos contiguos, disformes y mal compuestos. Finalmente, ella es
cosa que ni arrebata la vista ni reparan los ojos en ella si no se va con
advertencia y de propdsito a verla.” 2

“La divinidad, que tuvo mis celebridad entre los nativos de la
peninsula lacustre y cuya ara se levantd en las cercanias del Asiento o
Tribunal del Inca, fue Copacauana. [...] Dicho idolo, que dio nombre al
paraje y poblaciéon donde se hallaba, fue desenterrado segin el Padre
Alonso Ramos por los espanoles y encontrado con otras dos piedras. [...]
Era el idolo Copacauana de una piedra azulada en la que estaba labra-
da una cabeza con rostro de esfinge mirando a la Roca sagrada (Pena
del Gato) en senal de respeto y sumision a la huac’a [lugar sagrado] de
Titicaca. Estaba estroncado de pies y manos y su cuerpo era pisciforme.
[...] Copacavana es lo mismo que decir lugar o asiento donde se ve la



piedra preciosa, porque Copa suena como piedra preciosa, y Cavana
se deduce de la diccion de Kaguana, que significa lo mismo que lugar
donde se puede ver o se ve la piedra preciosa. [...] Segin Calancha, ‘A
éste adoraban por dios de su laguna, por criador de sus peces y dios de
sus sensualidades.” ?

En el mundo andino, se dice que habia “la diosa de la tierra con el
dios del viento (Pachamama/Aahuacasa), y el dios del fuego con el dios
del agua (Tunupa/Copacabana). Copacabana es amo del lago, se vincula
con las sirenas. [...] El lago es el taypi, lugar donde los opuestos pueden
coexistir o interactuar y es precisamente alli donde Tunupa [‘peca’] con
dos sirenas.” '

“En torno al idolo Copacauana se fueron labrando las penas y aco-
modindolas como asientos para el culto. Los lugarenos empezaron a
abandonar sus refugios casi naturales, realizados en las quebradas, y se
fueron asentando en un pequeno collado que dominaba dos ensenadas
del lago y estaba ubicado entre los cerros Llallagua y Serocani. [...] De
este modo surgié el Copacabana preincaico o colla.” °

Otros llamados idolos por los cronistas fueron Copacati y Cuancu-
yis. “En el camino de Yunguyo a Copacabana colocaron sobre un cerro
un idolo denominado Copacati. Dicha deidad, que ha dado nombre
al lugar, ‘era de piedra, con una figura feisima y toda ensortijada de
culebras’. Se recurria a ella para conseguir lluvia en tiempo seco. [...]
En el actual Alto de Copacabana, antigua angostura de peaje entre
la capital de la peninsula y Tiquina, se alz6 un altar. [...] Debido a
que el sacrificio era de cuyes o conejitos de Indias, el lugar se llamé
Cuancuyis.” 10

“Debia ser adorado el Sol, porque viviendo los hombres ateridos
de frio y sumidos en la oscuridad el Ticeviracocha se presentd bajo esta
forma en el mundo para llenarlo de luz, calor y vida. La Luna junto con
las estrellas habia de ser igualmente objeto de culto por ser respectiva-
mente Senora y servidoras del astro solar. El Relimpago, el Trueno y el
Rayo —a los tres denominaban Illapa— eran manifestaciones de la colera
divina que usaba tales armas para castigar el pecado de los hombres.
El lugar o casa donde caia Illapa quedaba marcada con el sello de lo
sagrado y habia que temerla y reverenciarla.” 7

A la Pachamama o Madre Tierra que les daba los medios de sub-
sistencia habia que agradecerle y alegrarla. “Se debe dar una ofrenda
consistente en una ‘mesa’ (compuesta de lanas, pueden ser de colores
o solamente blancas, dulces en forma de los objetos que se desea tener
y en los que desea ser prosperada la persona, y feto de llama); también
[...] el ritual de sacrificar un animal para rociar con su sangre la tierra
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‘hambrienta y sedienta’ para hacerla mas fértil durante el ano.” **

“Los Achachilla-Abuelos o espiritus de los antepasados que moraron
en las cimas mas elevadas y nevadas debian ser invocados porque de
ellos salian las nubes que en forma de lluvia fecundaban la Pachama-
ma, y consultados, ya que en el viento susurraban la respuesta a los
problemas de los hombres. El Lago era tratado como sagrado pues les
daba pescado y en sus aguas adquirian la salud de sus enfermedades y
la purificacion de sus faltas.”

El culto de los collas “se fundamentaba en ofrendas de oro, plata,
ropa finisima, coca, plumas multicolores y piedras raras, y culminaba
con los sacrificios de animales y personas, que constituian la mas im-
portante manifestacion de su religiosidad. Pescado, tanto fresco como
seco, arrojaban como dadiva a las aguas sagradas del lago. Piedras, coca,
plumas y calzado eran los dones mds comunes que los caminantes collas
ofrendaban en las Apachetas al Achachila para obtener alivio, descanso y
ventura en los viajes. A la Pachamama en tiempo de siembra o cosecha
ofrecian coca, flores y chicha. [...] Los sacrificios de animales y personas
se limitaban a acontecimientos muy especiales y a los lugares sagrados
o huac’as. Como la mis importante huac’a de la region colla era la de
Titicaca, su roca se veia a menudo rociada con la sangre de llamas y
personas, sobre todo de ninos. Los aglieros y las abusiones eran puntos
esenciales de su religion [...] al dar estallidos la lefa, crefan que las al-
mas de sus difuntos penaban y les pedian socorro, favor y alimento; el
escuchar el chillido de las lechuzas era presagio de la muerte de ellos
o de sus hijos; oir cantar al jilguero significaba que iban a tener rinas y
pendencias. [También existian] ritos especiales para tomar venganza de
los enemigos.”

Los incas: una misién bélico-religiosa

“Los Tiahuanacotas, que se asentaron en el Cuzco, tuvieron la gran
suerte de poseer en Manco Capac un auténtico jefe y lider. El, basan-
dose en el espiritu teocrdtico mamado en la civilizacion tiahuanacota,
puso todo su afin en cohesionar y unir a los ‘ayllus’ que le siguieron
fundamentindose en lo religioso. [...] El descendiente de Manco Capac,
Lloque Yupanqui, llegd desde Cuzco hasta el Collao, [...] arribando a las
orillas del Titicaca. [...] Bajo el reinado de Mayta Capac [las incursiones]
siguieron por suelo colla: Tiahuanaco, Huarina, Chugiago, Paria, etcéte-
ra. El Inca Capac Yupanqui llego a los Charcas. [...] Mas que conquista
colonizadora eran misiones de caricter religioso-bélico.” #

“Es en el tiempo del Inca Wiracocha cuando surgen en el Collao dos



caudillos, Cari y Zapana. Zapana tenia su sede en Hatun-Colla y Cari,
jefe de los Lupazas, en Chucuito.” # Zapana pidi6 al Inca Wiracocha
alianza igual como Cari se lo pidi6. Al final de cuentas, sabiendo en
esta manera que habia division entre los Collas, el Inca Wiracocha salio
en armas hacia el Collao. Mientras estaba en camino, Cari y Zapana se
dieron batalla y Cari gan6. Cuando el Inca Wiracocha llego, “Cari con
gran diplomacia recibié en sus dominios al Inca y lo llevé a Chucuito
donde fue agasajado con toda clase de atenciones. Esto fue a finales
del siglo XIV.”

Después, el Inca Pachacuti Yupanqui visitd la mayoria de las po-
blaciones del lago Titicaca. “Este Inca, conocedor de la importancia de
aceptar las manifestaciones autdctonas religiosas para adentrarse en una
verdadera colonizacion, fue a la isla sagrada de los Collas y honr6 su
huac’a. A la vez ordend que edificasen en ella templo del Sol y palacio
para €l y sus sucesores.” %

Ante una sublevacion colla, el Inca Tupac Yupanqui sometio de-
finitivamente el Imperio Colla, utilizando la politica de recurrir a los
“mitimaes”, es decir, los traspuestos de una tierra a otra. Y envié miem-
bros de su linaje y stibditos bien probados por su fidelidad al Imperio.

“Tupac Yupanqui, al comprender la importancia de la deidad del
Titicaca en el alma de sus nuevos subditos, quiso aprovechar las tradicio-
nes ancestrales de los Collas para orientarlas hacia una primacia efectiva
del culto y gobierno incaico. Se propuso lograr que el culto ‘achachila’
de la Pena Sagrada, propiamente colla, se relacionara con el sol, cuyos
rayos vieron después del diluvio en ese lugar antes que en parte alguna.
Igualmente intuy6 como providencial el poner a sus progenitores Manco
Capac y Mama Ocllo, hijos del Sol, ya no salidos de Tiahuanaco sino
de la isla Titicaca, que revestia en ese entonces mds importancia que la
mutua cuna de origen.”

“Tupac Yupanqui, queriendo dar mas vistosidad a la Pena del gato
y relacionarla mis intimamente con el Sol, ordené que el oro y la plata
ofrecidas se fundiesen en planchas. Con las ldminas de los preciosos
metales se revistio el concavo de la pena. De este modo se logré que el
sol reverberara en la Roca sagrada, haciéndola refulgente como ascua
y quedando totalmente asimilada al culto solar. Para aislar este sancta
sanctorum se colocd, a modo de cortina, un delicado y admirable Cumbi
(tejido) que cubria toda la superficie de la huac’a. [...] Tupac Yupanqui
escogié para realizar el culto a algunos viejos instruidos en los ritos
de la deidad del Titicaca. A éstos los nombr6 pontifices o maestros de
ceremonias. A los demds habitantes de la isla les orden¢ salir de ella y
los trasladé a Yunguyo. [...] Trajo gentes de su confianza, los mitimaes,
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y los situé como custodios del adoratorio. [...] Segin el P.Ramos, [trajo]
42 naciones o tribus” %

Fue Tupac Yupanqui quién hizo “el templo del Sol de la isla Titicaca,
sito en las cercanias de la Roca sagrada.” %’

Sexualidad y
maternidad

El linaje de los incas eligio la isla Coati como lugar de culto a la
Luna. Segun Silverblatt, “la Luna era hermana y mujer del Sol,
y le habia dado a Illa tecce (Wiracocha) parte de su divinidad,
y héchola senora de la mar y de los vientos, de las reinas y
princesas y del parto de las mujeres y reinas del cielo. A la luna
llamaban Coya, que es reina.’ [...] La luna, entonces, se convirtio
en la regente de las mujeres, reinando sobre las demds diosas
femeninas y controlando, en ultima instancia, todo lo referente a
ellas, apropidndose incluso de muchos poderes de la Pachama-
ma, como la fertilidad. Esta relacion entablada entre la luna y la
Pachamama, se explica a través de los estrechos vinculos ahora
existentes entre la primera y la mamacocha, quien fue declarada
por los incas como madre de todas las aguas, arroyos, lagos,
lagunas, rios y manantiales y asociada a las nubes productoras
de lluvias y, por ende, a la madre tierra, quien depende de éstas
para su reproduccion”.

“Las virgenes consagradas al Sol se introdujeron en Titicaca y
Coati por orden de los Incas. [Fueron mandadas] para servir
como escogidas y debian pertenecer a la nobleza. [...] Por mas
hermosas que fuesen no eran admitidas en el Acllahuasi —especie
de convento o recogimiento donde cada virgen tenia su habita-
cion- si tenfa algun defecto en el cuerpo o un lunar. [...] La tarea
corriente de las Acllascas [escogidas del Sol] del Titicaca era tejer
preciosos Cumbis. [...] Estaban bajo la tutela de la Mamacona
hasta los 15 o 16 anos. Cumplida esta edad, algunas virgenes
eran sacadas del Acllahuasi para ofrecerlas en sacrificio al Sol
o para desposarlas con el Inca o con alguno de sus capitanes
sobresalientes del Tahuantinsuyo. Las otras se quedaban en el
recogimiento como Mamaconas [superioras ancianas], viviendo

perpetua virginidad.” Los collas, en cambio, no apreciaban el



estado de virginidad perpetua. [...] “Si algin hombre ingresaba
en el Acllahuasi sin licencia del Inca o del Apopanaca, tenia la
pena capital. [...] Si se averiguaba haber despreciado su virgi-
nidad alguna de estas virgenes, la enterraban viva.” #

“Fue tal el impulso que Tupac Yupanqui dio con su visita y disposi-
ciones a los adoratorios de Titicaca y Coati que venian en peregrinacion
a ellos desde Quito, Pasto, Chile y los lugares mas lejanos del Imperio
Incaico.”* El acllabuasi sirvié no s6lo de convento para las virgenes del
Sol y morada de los ministros del culto lunar, sino también de santuario
de la Luna. Allf “los romeros prestaban su adoracion a la Coya (Luna)
del Inti (SoD) hincando sus rodillas en el suelo del patio y asistian a una
representacion teatral de cardcter religioso.” **

Antes de llegar a Copacabana, “los romeros, como preparacion para
entrar en esta tierra santa hollada por Manco Capac y Mama Ocllo Huaco,
debian acudir a los sacerdotes confesores —los Aucachic residentes en
Yunguyo— para hacer su acto penitencial. La ceremonia de purificacion
consistia en tomar el penitente un manojo de paja brava en el que es-
cupia después de manifestar cada culpa al confesor. Acabado este rito
e impuesta por el Aucachic la penitencia correspondiente —golpes con
un guijarro sobre las espaldas y privacion de sal, aji y carne— el devoto
arrojaba el manojo expiatorio al lago. De esta forma el peregrino estaba
preparado y podia seguir adelante en su romeria”.

Pero también hay que notar que existian castigos en el Imperio In-
caico como los que cuenta Guaman Poma de Ayala. Contra los aduilteros
y fornicarios habia dos clases de pena: “Huimpilla, horca en la que a los
adulteros daban trato de cuerda por un dia, y Arauay, pena alta donde
colgaban por los cabellos a los fornicarios.”

Los incas decidieron no “desmedrar el culto al idolo Copacauana,
sino favoreciéndolo mis bien junto con el de los idolos de las nuevas
naciones asentadas en la ciudad custodia de la Pena Sagrada, los incas
iniciaron la construccion de dos aposentos: uno para el Sol y otro para
la Luna. El del Sol se erigi6 donde hoy se encuentra el convento fran-
ciscano. La puerta de entrada al adoratorio solar copacabanefo, cerca
de un estanque donde se banaba el Inca, era guardada por dos leones
y dos condores de piedra”. 3

En el tiempo de Huayna Capac, hijo de Tupac Yupanqui, €l quiso “ya
no restaurar el culto incaico sino renovarlo poniendo como dios supremo
a Yatiri, ‘que quiere decir el que todo lo sabe.’ [...] Lleg6 a Titicaca y
Coati [a buscar] apoyo de los sacerdotes para poner en practica su idea
de unificacién religiosa, [perol no obtuvo colaboracion”. * Fue Huayna
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Capac quien después marcho a la conquista de Quito.

A la muerte de Huayna Capac, considerado el mas poderoso de
los incas, “por la division entre sus hijos Huascar y Atahuallpa se
derram¢6 abundante sangre entre la clase dirigente de los Incas. [...]
Después de haber sido barbaramente torturado [Huascar] murié a los
25 anos de edad en manos de Chalcuchima y Quizquiz, capitanes de
Atahuallpa”.

Segun fray Julio Maria Elfas, uno que pudo librarse de la ambicion
criminal del Inca Atahuallpa fue Paullu Tupac, quien “fue investido con
la borla colorada por Quizquiz, ya que este aguerrido capitan vefa que
el encarcelamiento de Atahuallpa (Pizarro maté a Atahuallpa en Caja-
marca en 1533) podia provocar la caida del imperio y necesitaba a uno
de la sangre real que [lidere] a los indigenas en contra de los espanoles”.
Paullu no demostré demasiado entusiasmo al asumir los plenos poderes
del Tahuantinsuyo, pues estaba convencido de que a su hermano Manco
Inca le correspondian tales poderes. De ahi que, una vez desbaratado
el ejército comandado por Quizquiz en Viscacinga, Paullu se puso al
servicio de los espanoles. Lo primero que hizo fue informar a Francisco
Pizarro que preparase bien la conquista de Cuzco, pues en la capital del
imperio habfa mucha gente en pie de guerra. Seguidamente de la entrada
victoriosa del marqués al Cuzco, el 15 de noviembre de 1533, y con la
concesion de la borla imperial a Manco Inca, Paullu fue a Copacabana
en busca de su hermana Maria que se encontraba en la isla Titicaca como
virgen consagrada al Sol. A usanza de los incas la sacé del recogimiento,
se caso con ella y tuvo varios hijos que se criaron viviendo en Copaca-
bana. Por su parte, Paullu sigui6 fiel a los espanoles. Para su bautismo
tomo el nombre de Cristobal Vaca. ¥

La historia oficial

El Virreinato
@ Copacabanay el origen del culto

En 1538 se inicia la conquista del Collao por Hernando y Gonzalo
Pizarro. “La primera iglesia que erigieron los dominicos en la recién
cristianizada Copacabana fue hacia 1550, nombrando como patrona y
titular a Santa Ana, madre de la Virgen Maria.” %

En Copacabana seguian los incas y demas linajes que por confianza
eran trasladados a los pueblos conquistados por ellos. Ellos “formaban la



alta sociedad y se denominaban Hanansayas. Los Hurinsayas, naturales
del lugar, pertenecian a la clase baja. Este espiritu clasista llevo al linaje
de los Incas [...] a evitar la participacion plena de los Collas en el culto
de la Pena sagrada”. ¥ Por esto, entre hanansayas y hurinsayas existia
un resentimiento mutuo.

Por los hielos de los udltimos afnos y las adversidades climdticas de
enero y febrero, los hanansayas decidieron acogerse a la Madre de Dios
y fundar una cofradia en su honor. Pero habia dos obsticulos: en primer
lugar, la decision contrariaba a una mds antigua de los hurinsayas de
construir una capilla y fundar una cofradia en honor del martir San Sebas-
tidn y, en segundo lugar, en la iglesia del pueblo no existia una imagen
de la Virgen de la Candelaria que presidiera los actos de su cofradia. ©

@  Francisco Tito Yupanqui: una imagen para una cofradia

Nacido en Copacabana probablemente entre 1540 y 1550, Francisco
Tito Yupanqui era hijo de don Maelchor Carlos, inca y nieto de Paullu.
1 En su hogar “habia mamado la leche de la fe [y tenia] grabada en su
corazon la devocion a Marfa. [No habia] nada extrano, pues, que en
defensa de los intereses de su parcialidad Hanansaya tratara de que en
su iglesia presidiera el altar la imagen de nuestra Senora y se pudiese
fundar la anhelada Cofradia de la Candelaria”. Entonces, con su hermano
Felipe de Ledn trabajoé en arcilla una imagen de la Virgen y la coloco
a un lado del altar de la iglesia. Pero después de un ano y medio llegod
don Antonio Montoso y mando sacarla de alli y trasladarla a un rincén
de la sacristia.

“Triste, Tito Yupanqui, por la suerte de su imagen, decididse viajar
a Potosi con su hermano ayudante para, al arrimo de algin maestro
imaginero, perfeccionar sus dotes de escultor.” En Potosi, en didlogo
con otros de Copacabana, “Tito Yupanqui les manifesté que ya habia
iniciado un ‘bulto’ de talla entera para una imagen de la Candelaria”.
Decidieron visitar los templos de Potosi. Segin Teresa Gisbert, Yupan-
qui tomo “como modelo la Virgen del Rosario existente en la Iglesia de
Santo Domingo que era obra espanola perteneciente al manierismo de
la segunda mitad del siglo XVI. [...] Aunque Yupanqui se inspiré en una
imagen espanola, hay que advertir que hay una gran distancia entre la
Virgen de Santo Domingo que le sirvié de modelo y la de Copacabana.
Esta distancia se plasma en el arcaismo de la imagen nativa y su calidad
de ‘icono’; en ella se advierte que el artista lejos de expresar el humanis-
mo de su tiempo manifiesta una peculiar manera de arraigo indigena”.

Para la fundacién de la Cofradia de la Candelaria habia que solicitar
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el beneplacito del obispo. Cuando Tito Yupanqui le mostré “una tabla,
pintada en ella la efigie de la Virgen, y le pidi6 licencia para ser pintor y
escultor [...]y al ver las risas y mofas de los espanoles presentes quienes
decian que el hacer imdgenes de la Virgen no era de los nativos, [el
obispo se lo negdl bajo pena de castigarle. [...] A pesar de sentirse des-
enganado y falto de habilidad para el arte por las humillaciones recibidas
en el Obispado se dirigi6 a una iglesia para obtener del Senor acierto en
el policromado de la imagen”. © Después, “recogio el ‘bulto’ y se puso
en camino a La Paz con algunos paisanos que volvian del trabajo en las
minas. [...] Aprovechando la oscuridad de la noche, trasladé el ‘bulto’ al
taller que el dorador (el espanol maestro Vargas) tenia en el convento
franciscano. Vargas accedio a dorar la imagen con la condicion de que
don Francisco comprara el oro necesario para el trabajo. Durante el dia
ambos trabajaban en el retablo y a la noche se dedicaban al perfeccio-
namiento de la imagen. Quedo tan bella...”. %

“Los Hurinsayas, aunque aceptaron la creacion de la cofradia, no
querian entender que de las manos rudas de un compaisano pudiera salir
una imagen de la Virgen digna de la veneracién popular. Deseaban una
buena imagen de Lima o Castilla y no malgastar el dinero en subvencionar
el costo del oro de la obra de Yupanqui. [Se decidi6 tratar] de vender
la despreciada imagen al mejor postor.” 7 Finalmente, el corregidor de
Omasuyos y Copacabana, que habia pasado por La Paz, dio 40 pesos
a don Francisco y ordené “que el ‘bulto’ se llevara a Copacabana, pues
para Copacabana se habia realizado”. %

Finalmente, el dia de la Candelaria, 2 de febrero, del ano 1583, la
imagen “fue trasladada a la iglesia y colocada en un altar de adobes y
piedra”. ¥ Se celebré la misa y después se procedio a organizar la nueva
cofradia. Fray Julio Marfa Elias cuenta que “también dieron su nombre
algunos de los opositores Hurinsayas, que cedieron ante la mirada ma-
ternal y amorosa de la Virgen del lago”.

En agradecimiento por los beneficios recibidos “en pocos anos se
levantaron tanto en pueblos de espanoles como de indios capillas con
la advocacién de la Virgen de Copacabana”.> También esto ocurrié en
Rio de Janeiro, Brasil.

“Nace la leyenda de la imagen milagrosa de la Virgen de la Can-
delaria de Copacabana a finales del siglo XVI. La anexion de Portugal
a Espana en 1580 facilitd el ingreso de comerciantes espanoles que
introducen en Brasil la devociéon a Nossa Senhora de Copacabana.
Un fuerte impulso a esta devocion es dado en 1745 cuando el monje
benedictino Antonio de Desterro Malhiero, atrapado en una tempes-
tad marina cerca de Rio de Janeiro, clama ayuda a Nossa Senhora de



Copacabana prometiendo restaurar su pequena capilla y divulgar su
devocioén. La promesa fue cumplida y desde 1749 los anales de Rio de
Janeiro ya consideraban muy frecuentada la capilla de la Senhora de
Copacabana. Esta capilla fue demolida para la construccion del fuerte
de Copacabana en 1914 y, hoy en dia, es muy posible que la devocion
por Nossa Senhora de Copacabana esté practicamente extinta. Pero
el término Copacabana quedd para denotar uno de los lugares mas
conocidos del Brasil.” >

@  Las ordenes religiosas: custodias de la Virgen y sus templos

“Para el ano 1550 —hacia algo mds de ano y medio que se habian
sofocado las guerras entre los conquistadores espanoles— habiase con-
seguido que la mayoria de los sefiores y caciques se convirtieran a la
fe cristiana, y que muchachos y grandes asistiesen con asiduidad a la
doctrina. Obtenidos estos frutos su celo les llevo a las islas sagradas.
Entonces, con el deseo de implantar el cristianismo, de hacer el foco de
idolatria de la Pena sagrada y desarraigar antiguos abusos, buscaron las
autoridades el medio de trasladar a los pobladores de Titicaca y Coati a
tierra firme. El traslado fue a Copacabana, aprovechando que el Virrey
Don Andrés Hurtado de Mendoza, Marqués de Canete, empezara el ano
de 1557 con la tarea de reducir a las familias que habitaban en lugares
solitarios y levantaron una capilla dedicada al apéstol Santiago.” > Como
se dijo antes, ya habia una iglesia de los dominicos en Copacabana con-
sagrada a Santa Ana desde 1550.

En 1509 llego el decreto de expulsion de los dominicos, que se
ejecuto en 1576. Entre quienes visitaron a la Virgen de Copacabana en
la época virreinal habia muchos franciscanos. En 1589 se dio la posesion
del santuario a los padres agustinos. >

Fray Julio Marfa Elias escribe que éstos iban a las islas “para pre-
dicar, bautizar, destruir las huac’as y demostrar la falsedad del culto
de los idolos”.  También, “como parte del proceso de evangelizacion
en el siglo XVI, en la plaza central y sobre un sitio sagrado o huac’a,
se construy6 el Santuario de la Virgen de Candelaria”. *® “Dicho san-
tuario se erigio en el lugar del culto de los Incas, por eso que no se
encuentran en Copacabana ruinas exclusivamente incaicas.”” Segun la
Fraternidad de los Hermanos Menores, la pequena iglesia dominicana
necesitaba ampliacién por la cantidad de personas que visitaban a
la Virgen, y por eso “las obras de la Capilla Mayor se iniciaron el 21
de julio de 1602”.
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La Republica: las vicisitudes del santuario

Finalizada la gesta libertadora del Alto Perd, en Chuquisaca, La Paz,
el 6 de agosto de 1825 fue proclamada por la Asamblea de Represen-
tantes la independencia del nuevo Estado de Bolivia. “El convento habia
sido clausurado el 22 de marzo de 1826 y varios decretos confirmaron
la expulsion de los agustinos, que habian sido custodios del Santuario
durante 237 anos.” ¥ “Privado el Santuario de una comunidad religiosa
que lo atendiera, el culto a la Candelaria de Copacabana fue decayendo
rapidamente.” ® En 1829, el mariscal Santa Cruz solicité al obispo de La
Paz la ereccion de una Colegiata de Copacabana. En 1841, el Consejo
de Gobierno declaré extinguida la Colegiata y encargé la direccion del
santuario a los misioneros franciscanos, quienes lo tomaron a comienzos
de 1842. En diciembre 1843 fueron expulsados, regresando en 1851, pero
en 1860 lo renunciaron y lo cedieron a la didcesis. Hasta 1860 estuvieron
presentes los sacerdotes seculares. ® Recién en 1894 los franciscanos
volverdn a tomar el santuario. ®

La veneracién de la Virgen
Milagros que traspasan fronteras

Fue principalmente su cardcter de “milagrosa” lo que le dio la fama a
la Virgen de la Candelaria desde el principio. Sus “maravillas traspasaron
muy pronto las fronteras de la peninsula lacustre para extenderse por el
Alto y Bajo Pert”.  La devocion a la Virgen de Copacabana crecio en
la América colonial, extendiéndose a todo el continente. Se produjo una
“prodigiosa expansion que solo cede a la experimentada por la Virgen
de Guadalupe, en México”. *

Segun fray Julio Maria Elias: “Los acontecimientos relacionados
con la veneracion de la Virgen de Copacabana, que eran considerados
como milagros, fueron cambiando la sociedad idélatra de los copaca-
banenos. [...] El primer milagro notado pasé en Copacabana pronto
después que la Virgen habia llegado. [...] El Nino se habia encontrado
sobre la mano izquierda de la Madre, en actitud desenvuelta, y parecia
querer ocultar el rostro virginal de Maria, [...] este defecto, propio de
un novel escultor, apenaba a los devotos de la Mamita. [...] Andando
pensativo y triste, y pidiendo a su Reina favor, [Don Francisco] se
resolvié a despegar al Nino”. Cuando Yupanqui fue al altar, acompa-
nado por el cura, el pintor y otros vieron que el Nifo se habia bajado



y estaba reclinado “sobre el brazo izquierdo de su Madre, tan bien
puesto que por parte ninguna estorba la vista del virginal y materno
rostro, aunque le pongan corona, por grande que sea. [Ellos] clamaron:
‘Milagro, milagro!””. ©

Otro milagro fue el llamado “de la lluvia”, que luego de una sequia
cayo solamente sobre las chacras de los devotos a la Virgen. Otros mi-
lagros fueron la “curacién de lisiados, ciegos y mudos a quienes se les

devolvio6 la vista y el habla, [y el] cese instantineo de calenturas”. ®

La Mamita India

En siglos anteriores, primero los collas (aymaras), y después incluso
desde los lugares lejanos del Imperio incaico, llegaron los peregrinos a
los sagrados sitios del pueblo de Copacabana y las islas cercanas. Mas
adelante, vinieron desde lejos para adorar la Virgen de la Candelaria de
Copacabana. Hoy en dia peregrinos, visitantes, turistas llegan de todo el
mundo para conocerla y venerarla.

La Virgen de Copacabana se ha hecho famosa por sus milagros y por
el lago sagrado. Todos los dias hay visitas, sobre todo los fines de sema-
na. Vienen familias, excursiones, turistas de otros paises. Han escuchado
de los milagros de la Virgen. Vienen con mucha fe. Estas personas que
tienen confianza o fe y devocion a la Virgen piden milagros.

A la Virgen van a visitarle en su santuario para saludar y prender
velitas revestidas de blanco ropaje, bautizindolas con el nombre de sus
seres queridos, pedir perdén y rezar pidiendo favores para familiares,
trabajo, salud, negocios, viajes y problemas en tristezas. Llevan las flores
y algunas ofrendas para el altar —por ejemplo moneda, papas, habas,
maiz, azdcar, arroz, mixtura y otros—, siendo que es la Mamita Milagrosa
de Copacabana. También llevan miniaturas de autos, terrenos, plata,
pasaportes, para su bendicion. La bendicion con el agua santa es una
figura importantisima. Ademas “existen algunos ritos especiales, como la
imposicion de mantos, que se hacen con las capas antiguas de la Virgen.”
7 En el camarin, la gente suele sanarse por poner un manto de la Virgen
en una misa especial de la familia.

También se encienden velas negras del mal para “destruir al enemigo,
ese es el principal motivo por el que algunos feligreses visitan el Santuario
de Copacabana durante las celebraciones de Pascua. [Caminan] horas de
horas para llegar al Calvario de la Virgen y prender una vela en contra
de la persona que les hace dano. Para esto, adquieren un cirio negro o
un anaranjado hecho de sebo de animal y lo encienden pronunciando
el nombre de la persona malquerida”. %
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También van a visitar a la Virgen en el Calvario. Desde alli se puede
ver la Isla del Sol, todo el pueblo de Copacabana, y aun hasta Perd. La
gente sube muy temprano. Rezan las catorce estaciones alzando piedri-
tas para que la Virgen les dé fuerza. A mitad del camino, subiendo el
Calvario, se encuentran unas piedras formando un hueco donde la gente
puede meterse y salir por el otro lado rezando por su salud. Si sale sin
trancarse es una buena suerte; si no, podria enfermarse o morir.

En el Calvario, ademas de velas, se puede comprar las miniatu-
ras —casas, tiendas, todo tipo de movilidad, plata, pasaportes y papel
de testimonio para tierras. Todas tienen su sentido. También se vende
hojas de coca, alcohol, cerveza, mixtura, serpentina y cuetillos para que
los sacerdotes aymaras (yatiris) puedan ch’allar (agradecer a la tierra
Pachamama) y hacer la bendicién. Ademds a veces hay mesas aymaras
preparadas con la kowachay sawmiri, para ofrecer incienso con el humo
en bendicion.

A la Virgen de Copacabana popularmente se le dan diferentes
nombres: Mamita India, Virgen del Lago, Estrella del Mar, Madre de los
Pobres, Abogada, Protectora, Milagrosa, Médica Divina.

Se la considera protectora, abogada y patrona. La Virgen es nuestra
protectora para todas las cosas y personas. Ella nos protege, como
una madre, de todos los males. Por eso todos nosotros confiamos a
ella para que interceda hacia su hijo y a Dios Padre. Cuando nosotros
encomendamos nuestras oraciones con mucha fe ella nos protege de
todos los males.

Ella nos escucha en momentos muy dificiles que estamos con los
problemas en el hogar con familiares y otros en que ella nos guia de
buena forma, nos concilia con los demas.

Es nuestra imagen de Marfa de todos los pobres y necesitados. Se
puede encontrar en otros pueblos pequenos la imagen de la Virgen de
Copacabana.

La oficializacion del culto

Aunque la Candelaria llevo desde el principio su corona, recién en
1925 recibi6 la coronacion canodnica. Desde ese entonces es la “Reina
de Bolivia”. En 1940, por decreto supremo del sefior presidente Enrique
Penaranda y en nombre del supremo gobierno “se declar6 el secular
santuario de la Mamita Monumento Nacional.” ® En 1954, la Virgen fue
proclamada “Generala de la Policia Nacional”. Se decreté entonces que
hay que dispensar “el saludo Militar como un homenaje de respeto a
su sagrada Imagen en el grado jerdrquico que ostenta, cuantas veces se



pasare frente a Ella en actos dentro y fuera del servicio [fue escogida
porque] ella, que representa a la Madre de los cielos, es un estimulo para
que recibiendo los policias su proteccion, sean responsables y generosos
en su tarea sacrificada de velar por la seguridad y paz de los ciudadanos”.
70 En 1969, una orden emanada de las Fuerzas Armadas de la Nacion le
confiri6 el grado de “Almirante de la Fuerza Naval de Bolivia”.

Las fechas mis importantes de celebracion de la Virgen son: el 2 de
febrero, fiesta de la Candelaria, el 5 de agosto, fiesta de Nuestra Senora
de las Nieves; la fiesta patria del 6 de agosto y la Novena de noviembre. ”!

La imposicién del Dios verdadero sobre 1a barbarie

“La tarea [de la evangelizacion] no ha sido uniforme, porque los mis-
mos pueblos [...] diversos en su origen lo eran también por su cultura. Fue
preciso, en alguna medida, conocer y comprender los valores propios de
cada pueblo, solo asi se llegaria al alma del hombre americano.” 72

La evangelizacion de la poblacion aymara tenia que tomar en cuenta
“su amor a la tierra de origen, la convicciéon de vivir en suelo sagrado y
el poder de la raza que los aferraron al lugar luchando contra la natu-
raleza hostil, manteniendo su religion arcana y sacudiendo el yugo de
dominaciones forineas”.

Segin Ramos Gavilan, “aparacen dos Copacabanas. La de Tito Yu-
panqui y la precedente. Antes fue habitacion de demonios, recepticulo
infernal de infidelidades, medio vituperable donde gente supersticiosa
servia al diablo. La segunda, la ortodoxa, después de la conquista: san-
tuario escogido por la Virgen de la Candelaria para establecer alli su rei-
nado de verdad y luz, favorecer a los naturales ignorantes y extraviados
y sacarlos del universo de perdicion en que moraban. Con la Iglesia,
llegaron sus servidores fieles, los sacerdotes, para ‘sembrar en los brutos
entendimientos de estos barbaros’ las irradiaciones de la fe”. 7

Nuestra Senora de Copacabana se encuentra también en la iglesia
de San Lazaro en Sucre, donde “se halla un dragon alado y sobre €l la
media luna con querubin central; sobre todo descansa la imagen [...]
Desde el punto de vista iconografico es muy importante el dragdn, puesto
que debe referirse al dominio y sustitucion que la Virgen Maria hizo del
Santuario del antiguo Dios Prehispanico Copacabana, mitad hombre,
mitad pez, ;quizd sirena?, que los religiosos agustinos, Calancha y espe-
cialmente Ramos Gavilan, identifican con el dragon infernal, simbolo del
demonio, o la serpiente biblica cuya cabeza seria hollada por la nueva
Eva, en este caso Maria”. ”®

LA CANDELARIA Y LA PACHAMAMA e BOLIVIA

97



AMERICA LATINA

EN

VIRGENES Y DIOSAS

98

Los Hermanos Menores escriben: “En Copacabana encontramos la
transformacion de un inmenso escenario de culto al Sol, a la Luna y a la
Pachamama, en una liturgia cristiana a Maria y a Jesus. Un lugar propicio
para las hechicerias se transformo en el ara del culto al Dios verdadero,
por mediacion de Maria”. 7

“Los catdlicos que impulsaron el sincretismo tratarian luego de
identificar a la Pachamama con Maria, a Tunupa con San Bartolomé o
Santo Tomds, y a Copacabana con el pecado.””” Tan suya han hecho la
devocion a la Virgen, que se dice que los bolivianos “ven en la imagen
una representacion de la antigua Pacha Mama, diosa de la tierra y de la
fertilidad”. 7®

“En el museo de la Casa de la Moneda de Potosi, pintado aproxima-
damente entre los anos 1650 a 1700, podemos observar [...] la Pachamama
como esfera, es la base del cerro de Potosi en cuya parte superior apa-
rece el rostro de la Virgen.”” Escribe Monast: “Algunos indios vinieron
a pedirme una misa en honor a la Virgen colla. Me asombré al no ver
en sus manos la estatua de esta Virgen, entonces les pregunté: ‘;Pero
donde estd la Virgen? ‘Aqui’, me dijo uno de ellos, presentindome un
pequeno bulto de tierra”. ®

Segun Herbert S. Klein, “la creacion de las formas exteriores de la
cristiandad no queria decir que la religion anterior a los espanoles des-
aparecio o que los cleros tenfan €xito universal en su evangelizacion entre
los indigenas. Las creencias tradicionales predominaron, especialmente
en las actividades asociadas con sembrar y cosechar, el fortalecimiento
entre la familia y también el ay/lu, y la curacion. Mientras algunos cleros
trataron de destruir estas creencias, la debilidad de ser la minoria y las
preocupaciones con la preservacion de gobernar indirectamente garan-
tizaron que las creencias tradicionales pudieron continuar mientras no
desafiaron la legitimidad de la cristiandad a nivel nacional y social”. !

Rastros de historias alternativas
Relatos orales sobre la religiosidad indigena

La Pachamama es la diosa de la tierra, el agua y el aire, tiene un
papel trascendental en la vida andina gracias a su capacidad de generar
alimentos y, por lo tanto, su fertilidad. Es la madre de las aguas, los lagos,
los arroyos, las lagunas, los rios y los manantiales, de las nubes produc-
toras de lluvias y, por ende, es la Madre Tierra. Siempre estd cuidando
a sus hijos e hijas.



La Luna es como una madre, relacionada con todo lo femenino. En
tiempos incaicos ella fue la hermana y la mujer del Sol; asi se convirtié
en regente de las mujeres. Las estrellas también son muy importantes.
Ellas dan los signos para los ciclos de la agricultura. Hay estrellas ma-
yores, menores y nifas. Las mas importantes son la Cruz del Sur y la
Cruz Andina.

La Boca de Sapo es una roca grande, a orillas del lago Titicaca, al
otro lado del Calvario. Se dice que un sapo que caminaba por alli, cuando
salio por primera vez el Sol se transformé en piedra. Ahi se concentran
los yatiris, sacerdotes aymaras hombres y mujeres, para ofrecer la misa
ritual a quienes acuden buscando buena salud, negocio, suerte y solucion
a sus problemas. La gente trae hojas de coca, alcohol de 40°, cerveza,
vino, serpentina, mixtura, ‘cuetillo’ y flores, que el o la yatiri ofrece en
su misa a la Boca de Sapo pidiéndole su bendicion. Después se le pasa
el incienso y el carbon a la familia para que se dé la bendicion. Luego,
delante del quirquincho (armadillo) se hace compromiso con la Pacha-
mama y con la Boca de Sapo. Hay que tener cuidado porque el lugar
de la Boca de Sapo tiene un encantamiento y durante ciertas horas uno
puede desaparecer o enloquecer.

Recogiendo testimonios
@  Un anciano de la Isla del Sol

Entrevistamos a un anciano de 89 anos, que es el mis antiguo de
la comunidad Yumani, una de las tres comunidades de la Isla del Sol. El
no nos habl6 de la Virgen de Copacabana, la de la historia oficial, nos
conté en cambio como adorar al dios del Sol, a la Luna, las rocas, las
tierras sagradas y los lugares intocables.

También nos hablé del templo donde estaba el Inca, donde éste
pis6. Dentro del templo cementado habia muros con culebras y pumas.
El lugar donde esta el templo era un sitio encantado, con eco, donde
quien se acercaba podia enfermar y morir. Ni los pajaros ni los animales
se aproximaban. Después los curas vinieron a bendecir con agua ben-
dita el lugar del templo. Desde ese momento ya se acerca la gente, los
turistas ya se acercan.

Nos contd que antes, para sembrar o cosechar, todos se reunian para
hacer la ofrenda a la Pachamama y al Tata Inti, para que hubiera lluvia,
buena produccion y buena cosecha. Para esos ritos, las autoridades de la
comunidad se encargaban de reunir a la gente. Pero hoy las autoridades
ya no hacen mas los ritos.
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Nos hablé mucho de su vida en el tiempo de la hacienda. Su papa
y su mama servian al patrén como esclavos. Trabajaban seis dias para el
patron y uno para la familia. Todo lo que producian lo vendian para el
patron. Nos dijo que €l mismo habia sabido ir a La Paz a vender y luego
llevarle toda la plata al patrén sin quitar ni un centavo. Su familia no co-
nocia la educacion ni la buena alimentacién. Sufrian el control del patrén
y estaban acostumbrados a vivir asi. Un dia, en 1952, lleg6 la Reforma
Agraria y salieron los patrones. A partir de esa fecha se sintieron como
liberados, dice, pero no totalmente porque hoy en dia estin sufriendo
con las leyes del gobierno.

@ Dos yatiris de “tierra vendida” en el Calvario

El Calvario es lo que los aymaras dicen “ispa calvario” (gemellos).
Uno de los yatirinos cuenta que la Mamita habia venido de Potosi. Habia
un pastor que habia pastoreado en un lugar que se llama Villazén, que
era un cerro grande. Habia perdido una oveja muy querida. Cuando fue
por ella al cerro, buscaba y buscaba y no la pudo encontrar. Por la noche,
mientras dormia en un rincén junto a unas piedras, una jovencita se le
apareci6 diciéndole que lo ayudaria toda la vida, en cualquier momento
dificil, a cambio de que la llevara a misa.

Al otro dia, el joven vio al amanecer una piedra con la imagen de la
Virgen. La llevé a un pueblo de Potosi, donde la rechazaron tratindolo
de loco. Luego fue a Llallagua y lo mandaron llevarla a Oruro. Varios
dias caminé para llegar a Oruro y de ahi lo mandaron a La Paz. Como
en ese momento no habia padre, la hizo llegar a unos yatiris. Ellos lo
creyeron loco y llamaron a la policia, que tird su piedra y lo detuvo. De
noche el muchacho escuché una voz que decia “Francisco, donde estas”.
El respondi6 “estoy aqui, Sefiora”. Eso fue a medianoche. La puerta se
abri6 y el joven sali6. La Virgen en la piedra dijo “Ven, ya esta abierta la
puerta para llevarme a otro lugar”. Al dia siguiente los policias se lamen-
taron. Habian buscado todo el dia esa piedra con la imagen de Virgen
por todas partes pero no la encontraron.

Francisco la llevo entonces a Copacabana. Alli hay un lugar que
se llamaba “Cuatro estacas”. Ahi le llamaron “Descanso de la Mamita”.
Descansaban ahi pero ya tenfan hambre y buscé algin trabajo para la
Mamita. Ella lo mandé decir a las familias: hay una mujer que estd en
el cerro que sabe tejer e hilar pero no quiere la plata sino la comida.
Una familia habia dado para hilar. Por lo menos un plato de comida
que nos den. Luego ha vuelto con lana hilada. La entrego a esa familia
que lo invité con la comida. Luego regresé donde la Mamita diciendo



vamos y caminaban y llegaban a Tiquina. Tiquina no era lago, sino
era puentecito de piedra no mds. Pasaban por ahi. Llegaban al pueblo
Tiquina y buscaban donde hacer la misa. Tampoco habia misa. Luego
les dijeron que vayan a Copacabana. Llegaron a un cerro Wigaopata.
De ese cerro, la Mamita mir6 todo alrededor del lago Titicaca. De ahi
escogio que la llevara a un pueblito que es Copacabana. Ahi preguntaron
si hay misa. “He traido una Mamita”. Habia encontrado un mayordomo.
Pidi6, “quiero misa para esta Mamita que he traido”. “Pero esto es piedra
no mas, pero a ver pues, preguntaremos”. Y volvieron y ya aparecio
una mujer sentada. Y dijo “ya ha sido una Virgen siempre”. Después
vino un Inca Hudscar. La Virgen dijo yo he venido a vivir acd. El Inca
habia dicho construimos una casa grande para ti. La Virgen dijo no,
construime una choza, no mis. Ya el Inca acepto y se lo hizo al pedido
de la Mamita. Luego se dio la misa.

El segundo yatiri dice que encima del Calvario hay miniaturas de
toda clase, plata de ddlares tanto como de bolivianos, pasaportes, et-
cétera. También hay terrenos que venden los yatiris. Hacen sawmiris
(ofrecer incienso con el humo bendiciéndote y a tu terreno). Hacen eso
con documentos y testimonios. Es para que se cumpla el deseo en la
realidad. A la Mamita de Copacabana se pide toda clase de cosas. Y la
Mamita siempre da. Uno que va con tanta fe se cumple.

@  Un yatiri y una yatiri de la Boca del Sapo de Copacabana

El yatiri nos dice que en Boca del Sapo ellos reciben con mucho
carino a los visitantes que vienen de diferentes lugares, tanto nacionales
como internacionales. También cuenta que este lugar de la huac’'a ha
sido televisado. Ellos trabajan en el lugar con todo corazén, con toda fe,
con las achachilas, la Pachamama, las huac as, 1a gotatia (lugar del lago).

Trabajan tanto con los yatiris de Perd como de Bolivia. La mayor parte
de los yatiris bolivianos viajan a Machu Picchu, para pedir el permiso
para ser yatiri. Van también a trabajar a Juli, Perd. Hay una asociacion
de yatiris, con sus propios dirigentes que los orientan a trabajar honra-
damente, a no enganar ni emborracharse. La Pachamama, los achachilas,
los huac’as no reciben borrachos, pero hay otros yatiris que no hacen
caso y siempre estdn borrachos.

La mujer yatiri nos dice que ellos tienen permiso para ofrecerle a
la Boca de Sapo. Pero tienen que cumplir la orden que les han dado los
achachilas, las huac as, los dioses, y que ella ha venido a cumplir. En
la Boca de Sapo se pide a todas las diosas y los dioses, a lo sagrado, a
las huac’as, a los cerros que tienen poderes.
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Ahora estd la imagen de la Virgen a un lado y al otro la Boca de
Sapo. Por eso hasta ahora tiene poder la Boca de Sapo. Sabe si la gente
tiene casa o no tiene casa. Si vienen ambiciosos o tercos, en vano piden
y piden y no hay resultado.

Cuando ofrecen de todo corazén por lo menos la gente les agradece,
aunque sea con 5 o 10 bolivares, lo cual es bueno para ellos. Dice que
no les gusta cobrar mucho a la gente.

@  Un grupo de mujeres aymaras del sector del lago Titicaca

Este grupo de mujeres, de entre 30 y 50 aflos, nos cuenta una
leyenda de la Virgen de Copacabana. Sus bisabuelos les contaron a sus
padres, y sus padres a ellas, que la Virgen de Copacabana habia veni-
do del lado de Potosi. Tenia que llegar a Oruro, pero alli no querian
recibirla. Un joven que viajaba con otras personas habia traido una
imagen de la Virgen. Pero los viajeros no se daban cuenta de que era
la imagen de la Virgen. Luego llegaron a Tiquina. Pasaron el lago por
un tronco. Cuando sali6 la luna por la montana esa poblacion vio que
el joven habia subido a la montana. El tenia palomas. Una vol6 hacia
el lado de Cochabamba, una a Perd y una se quedo en Copacabana.
Son tres hermanas —las virgenes de Urkupina en Cochabamba, de
Candelaria en Puno, y la de Copacabana. Después el muchacho siguio
con los viajeros hasta llegar a la Isla del Sol, donde estaba preparado
el templo. Cuando llegé, el Inca habia sido informado de que debia
esperar la imagen, pero esa no llegd por haber volado como paloma.
Solamente llegé la paloma a la iglesia pequena que en ese entonces
habia en Copacabana.

Una reflexién propia

Aunque los espanoles han querido reemplazar las creencias indi-
genas con las suyas, y aun creyeron que lo habian logrado, aquéllas
tuvieron mds fuerza y contindan hasta hoy en dia. La Pachamama
sigue siendo la diosa inextricablemente relacionada con la vida de la
gente indigena. Antes habian muchas huac’as, lugares sagrados, pero
a muchas las hicieron desaparecer y pusieron alli sus imdgenes hechas
de estuco o yeso.

Comparando, queda muy claro para nosotras: la Pachamama es muy
antigua, existe desde hace miles de anos. Mucho mas recientemente
aparece la Virgen de Copacabana. Ella es una forastera, no es como la



Pachamama. La Pachamama es mds natural y es la que conocemos y
palpamos en nuestras vidas.

Los aspectos que estin presentes en la Pachamama y que no estin
en la Virgen se relacionan con lo natural. Todo lo sagrado que valoramos
es natural: las huac’as, las piedras, los cerros, la luna, las estrellas. La
Pachamama es la tierra que pisamos, donde vivimos, donde comemos.
La Virgen es ficticia.

Las ensefianzas recibidas

La imagen de mujer que nos ensefaron de ninas es ser virgen
para después unirnos en pareja para generar vida, y de esa
manera productiva, ser sagrada; saber llevar con amor y espiri-
tualidad la pareja, ser trabajadora, ser luchadora.

Antes se interpretaba a la mujer como la Pachamama. Ella es

tierra virgen. Las mujeres cuando sembraban la tierra, pedian

Sexualidad y
maternidad

permiso a la Pachamama. Dicen que cuando se trataba bien a la
mujer como pareja, se daba bien la produccion. Las mujeres no
debian tener relaciones hasta juntarse, debian ser virgenes. Las
parejas no se enamoraban. Los abuelos arreglaban todo, pero
buscaban su bienestar, que caminaran bien con espiritualidad

Yy amor mutuo.
Creencias complementarias

Antes, nuestros abuelos practicaban la cosmovision andina, con

la Pachamama, las huac’as, los cerros, las plantas, las estrellas.

1

La religion catolica nos ensend de la Biblia y de la Virgen Maria
y ya es total una mezcla.

Hoy en dia vivimos relacionados con la Pachamama y con las

subjetividad

virgenes de cada lugar. Ya es nuestra religion que creemos. Con

Aporte desde la

los evangélicos ya es diferente. Se olvidan de la cosmovision
andina. Depende cada persona lo que cree.

Una de nosotras dice: “Primeramente me identifico con la Pa-
chamama, gracias a ella estoy viva. Lashuac’as también me dan
buen camino, por pedir permiso y agradecer. En segundo lugar,
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por devocion mi complementariedad serian las virgenes. Cuando
tengo problemas, siempre levanto el nombre de la Virgen Maria
como protectora y abogada”.

Otra dice: “Antes me sentia muy acogida de la Virgen. Fui con
la parroquia al Santuario de Copacabana, y recuerdo, llorando,
a ella. Pero desde que participo en el sindicato, mi mente ha
cambiado. Ya no me siento acogida de la Virgen”.

Reciprocidad con los seres divinos

Reconocemos la cosmovision andina como una historia alternativa,
porque ha sido vivida antes de la Conquista y siguio siendo vivida pa-
ralelamente con la historia ortodoxa después de la Conquista. Nuestra
cosmovision estd basada en una reciprocidad con los diferentes seres
divinos. Antes se vivia ese valor con la Pena del Gato, Copacauana, el
templo del Sol, el templo de la Luna. Ahora lo vivimos con la Boca del
Sapo. Y siempre lo hemos vivido con la Pachamama.

El valor de la reciprocidad en la cosmovisiéon andina ha sido
transferido también a la Virgen de Copacabana. La Pachamama es
mamad, protectora, dadora, respondiendo a las necesidades de sus
hijos e hijas. Es lo mismo con la Virgen de Copacabana. El valor de
la reciprocidad en la Pachamama es en una forma y en la Virgen de
Copacabana es en otra forma.
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PERU

La Virgen de la Candelaria de Puno
y las huellas de Ia memoria

Jesusa Petrona Candia, Graciela Isqua
y Justina Montalico




Templo de
San Juan en
Puno, donde
se encuentra
actualmente la
imagen de la
Virgen de la
Candelaria.

Jesusa Petrona Candia, Graciela Isqua y Justina Montalico
son mujeres aymaras con una larga trayectora de trabajo en
desarrollo personal y la salud de la mujer aymara. Integran el
Equipo de la Mujer Aymara de la Prelatura de Puno, Pert.
Actualmente estan estudiando, a distancia, teologia desde una
perspectiva de género.

Foto de portada: La Virgen de la Candelaria de Puno.



a imagen fue traida de Espana, via Buenos Aires, en 1580 y
L colocada en una capilla. Alli se encuentra actualmente el san-
tuario de la ciudad de Puno, ubicada junto al lago Titicaca al sur del
pais. Cuenta la leyenda que en 1781, cuando los rebeldes, liderados por
Tupac Catari y Pedro Vilcapaza, continuador de las luchas de Tupac
Amaru, intentaron tomar la villa de Puno, sus habitantes, desesperados
por la superioridad numérica de los sitiadores, sacaron en procesion a
la Virgen que se veneraba en la iglesia de San Juan. Tras implorarle su
proteccion durante toda la noche, observaron atonitos como los enar-
decidos sitiadores abandonaban el lugar.

“Desde el 2 de febrero de 1583 en que sento sus reales en el pueblo la
Virgen de la Candelaria, comenzo la conversion definitiva de todo el
Collao y la fama de sus milagros hizo que la influencia se extendiera

s

a las ‘comarcas mas distantes’.” (P. Vargas Ugarte)

Se dice también que en las afueras de la mina de Laykakota, en 1675,
el espanol don José Salcedo mandé derribar las casas de los mineros
que se encontraban en las bocaminas. La orden no se pudo cumplir:
los mineros vieron a una Virgen envuelta en llamas (“candela” en el
giro popular) luchando contra el demonio. La vision de este milagro
desanimo6 a Salcedo y desde entonces nacio el culto y el nombre de
la milagrosa Virgen.

La fiesta del 2 de febrero incluye mucho mas que las celebraciones
en el templo: a pesar de los esfuerzos de la Iglesia para extirpar las ido-
latrias, expresa la fuerza ritual y simbdlica de la cultura andina.
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Relatos ancestrales

En San Luis de Alba vivia una joven campesina juntamente con su
familia, que también fue duena de las minas de Laykakota. Ella llego a ser
esposa del senor Salcedo, que era espanol y fue apresado por los espanoles
para que les entregara la mina de Laykakota. El esposo no dejo sacar todo
el oro que existia; la esposa de Salcedo, llamada Malica, traslado el oro y
la plata al socavon de las minas para esconderlo de las ambiciones de los
espanoles; asi mismo entrd ella juntamente con sus servidores y su hijo
a la mina y se enterré en el socavon anegando la entrada. Actualmente
este lugar es una laguna. Esto nos conté una anciana del lugar; la referida
historia esta relatada en libros de la historia de Puno.

Siguiendo con la investigacion en Ccaje Chucasuyo Juli, una pareja
de ancianos, el esposo tiene 80 anos y la ancianita 90, nos narré que
venia una princesa acompanada por los incas en una balsa de totora y
su nombre era “Mala”. También nos hablan de la mamita Candelaria, que
vivia en ese lugar. Segun la abuelita la Virgen tenia sus animales como
cualquier campesina los tiene hoy en dia. Después de unos anos se fue
por el lago en direccion a Puno. Segun lo que cuentan, en ese lugar
vivian jesuitas y en la orilla del lago existia un muelle para que pudieran
salir embarcaciones; hoy en dia ya no existe dicho muelle.

Representaciones sagradas

Hay aspectos que no estdn presentes en la Virgen, como es la
existencia del dios Uru, que se refugia en los cerros Asoguini, Cancha-
rani, Horkapa, Pirhua-Pirhuani, a cuyas huacas concurren quechuas y
aymaras para rendir culto con sacrificios de llamas, con ofrendas de
metales preciosos extraidos de las entranas de los cerros, al dios de
la Pachamama o diosa de la tierra; a ambos se les rendia culto en los
santuarios y adoratorios, de manera especial en el mes de febrero, que
es el mes de plena floracion y crecimiento de los cultos, que los incas
denominaban como “Jatunpoccoy”, al que se le agradecia con danzas,
mascaras, trajes imitando animales, juegos, etcétera.

También nos contaron que en la orilla donde sali6 la Virgen de
la Candelaria hay una mujer de piedra sentada, tejiendo en estaca,
y las huellas de un nino, entonces fuimos a ver el lugar. Mas o menos
hemos caminado tres horas de la pista hasta el lugar santuario, pero
no podiamos ver la piedra de la mujer sentada porque habia bastante
oleada. En el lugar encontramos un senor de 48 anos, él nos dijo que es



muy milagrosa y poderosa. Si le prendes la vela te da animales y chacra,
porque es el lugar donde vivia la Virgen, después se trasladé donde
estd la actual capilla. Conversando con algunas mujeres de la misma co-
munidad nos cuentan que cuando hacen un rito o piden para terminar
sus tejidos, ella las ayuda. Hay que pedirle a la Virgen de la Candelaria
para terminar los tejidos, nos decian nuestras abuelas. Asi lo haciamos y
termindbamos rdpidamente. Ella es una diosa tejedora que ayuda a las
mujeres del campo.

El espiritu de Malica

Como en los folletos estd escrito que la Virgen de la Candelaria se
presentd en un socavon en medio del fuego, en donde trabajaban los
mineros, nosotras analizamos que el espiritu de Malica esta detras de los
que sufren, protegiéndonos y cuidindonos. Y también estd cuidando las
riquezas de las minas.

Como dicen que la Virgen de la Candelaria hace milagros, nosotras
pensamos que la Malica estara haciendo sus milagros por detras de la
Virgen, como la Virgen de Copacabana, que hace milagros cuando le
pedimos ayuda para tejer en estaca e hilar a mano. Entonces Malica
nos ayuda, porque era una mujer campesina, luego fue princesa y
esposa de Salcedo.

Luchadoras y sabias

Descubrir esta otra historia de Malica significa una confusion para

nuestra vivencia cotidiana.

@ Nos cuestionamos y cuestionamos a nuestros antepasados.

@ Descubrir la historia es una alegria y nos preguntamos, y nace
la curiosidad de seguir investigando; parece que antes existian
mujeres sabias y luchadoras en nuestra zona altiplanica, que
estd a 3.850 metros sobre el nivel del mar.

@ Al descubrir esta historia nos preguntamos por qué ocultaron a
las mujeres luchadoras nombrandolas con otros nombres.

@ Los conquistadores taparon nuestras historias, nuestras vivencias,
y suplantaron las imdgenes en las que hoy en dia seguimos
creyendo.

@  Significa también para las mujeres que no nos valoran, aunque
habia mujeres luchadoras y sabias.
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Camino al Calvario,
a orillas del Titicaca.
En este lugar
aparecio la Virgen
de la Candelaria.
Se cuenta también
que aqui llego,

en una balsa de
totora, la princesa
Mala acompanada
por el Inca y sus
guardianes.

Cerro de Cancharani
donde ocurrieron los
primeros milagros de
la Virgen en favor de
los mineros.

Jesusa Candia y
Justina Montalico en
el Calvario del cerro
Cancharani, donde
hoy hacen sus ritos
algunos yatiris.



Socavon de la mina
donde la Candelaria
se aparecio a los
mineros.

Capilla de Huaylluni
que, segun la
tradicion, fue

construida a pedido
de la Virgen.

Ancianos de 80 y

90 anos de edad,
que viven muy

cerca de la capilla
de Huaylluni.
Recuerdan y cuentan
las historias acerca
de la princesa Mala
y de la mamita
Candelaria.
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Una mujer como nosotras

Nos ensenaron, cuando éramos nifias, que la Malica era una mujer
castigadora, mala y con mucho poder. La Virgencita que no tenia pe-
cado, era santa. Ahora vemos que hay una diferencia, que no es una
mujer castigadora, sino que era una mujer Como nosotros que caminaba
y luchaba por el bien de su pueblo y también protegia la riqueza de
nuestros abuelos, en diferentes lugares del Peru.

Uniendo historias

©

Aporte desde la

subjetividad J

Actualmente nos relacionamos con la Virgen y con la Pacha-
mama, que es nuestra madre protectora que nos alimenta dia a
dia y nos acoge en sus brazos, en su falda. Es parte de nuestra
cultura y vivencia de nuestra vida.

Estas imagenes en el transcurso de nuestras vidas nos han
influido formandonos como resentidas, sumisas, humildes,
sinceras y fieles.

Logramos resumir estas dos historias de la siguiente manera:
La Virgen ha sido traida por los conquistadores de afuera, claro
que creemos en la Virgen porque nacimos en un hogar catélico,
donde nuestros antepasados han sido dominados, especialmente
las mujeres fueron violadas, marginadas y obligadas a aprender
catecismo y la Biblia.

También sabemos que detrds de la Virgen de la Candelaria esta
presente otra diosa.

Después de investigar respecto a la princesa que ha vivido en
los tiempos de la Conquista luchando y trasladandose de un lu-
gar a otro lugar, sabemos que existia una princesa indigena que
defendia a su pueblo, entonces puede ser como Tonantzin.
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Dibujo de Néstor
Romidn que muestra
a la Virgen de
Lujan antes de ser
encerrada en su
estuche de plata.

Construir colectivos que nos permitan compartir un tramo del tiempo
y el espacio de nuestras vidas y seguir adelante en su danza fue

el compromiso compartido por Maria Teresa Andant, religiosa,
Claudia Bani, psicologa social y Coca Trillini, te6loga feminista.
Asi armamos y desarmamos este grupo de investigacion. Las tres
provenimos de una formacion de tradicion catélica que nos marcé
de diferente forma en nuestras vidas. Nuestro trabajo con nosotras
mismas y con otras mujeres en la provincia de Buenos Aires,
Argentina, oriento esta experiencia que nos permitié partir desde el
momento en que cada una en su ninez repetia: “Dios te salve Reina y
Madre de misericordia, vida, dulzura y esperanza nuestra”.

Foto de portada: La Virgen de Lujan.



n la provincia de Buenos Aires, 67 kilometros al oeste de la

E Capital Federal, se encuentra la ciudad de Lujin, a la vera del
rio homénimo, que reconoce como fundadora a la Inmaculada Concep-
cién, bajo la advocacion de Nuestra Senora de Lujan. El nombre recuerda
al sobrino de don Pedro de Mendoza, el capitin Pedro Lujan, muerto
por los aborigenes en un lugar cercano, en 1530.

La imagen de la Virgen, confeccionada en Brasil, es de bulto de
terracota, con cuatro angelitos a sus pies, y mide 38 centimetros de al-
tura. Sus facciones son menudas y bien proporcionadas. El semblante
es modesto, grave y dulcemente risueno. El color del rostro es un tanto
amorenado. Tiene las manos juntas y arrimadas al pecho en ademan de
quien ora. La corona y la rayera gotica, con la inscripcion “Es la Virgen
de Lujan la primera fundadora de esta villa” adosada a su espalda,
fueron puestas con posterioridad, al igual que el ropaje. El manto es de
color azul, sembrado de estrellas blancas y la tinica de color encarnado,
aunque los colores se encuentran hoy muy amortiguados. Los pies de
la imagen se apoyan sobre nubes, de las cuales emerge la media luna,
que tradicionalmente se pone bajo las plantas de la Inmaculada, y entre
las nubes descuellan cuatro cabecitas de querubines, con sus pequenas
alas color igneo desplegadas.

La leyenda

“En aquel tiempo que Portugal y Esparia se regian por una sola
Corona y que, por tanto, el comercio entre ambas era libre y segiin
el mejor computo por los anos de 1630 |...] Un portugués, llamado
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Farias, pidio a un amigo suyo del Brasil le trajese una imagen de la
Concepcion de Maria para venerarla en la capilla, que en su estan-
cia de Sumampa, jurisdiccion del Tucuman, estaba fabricando. Un
marino amigo suyo cumplio el encargo y le trajo no una, sino dos
imdgenes de Nuestra Seriora, bajo la advocacion una, de la Con-
cepcion y otra, de la Madlre de Dios. Acondicionadas ambas en dos
cajones fueron subidas a una carretay emprendieron viaje al Norte.”
El portugués que pidio a Brasil una imagen de la Concepcion se llama-
ba Antonio Farias de Sai, y ésta fue traida por un marino amigo suyo
que llegd a nuestras playas en marzo del ano indicado. Por esa fecha
encontramos en los archivos de Cérdoba, Sumampa y Santiago del Estero
los datos genealdgicos de Farias, famoso hacendado de Sumampa. En
cuanto al marino, Andrea Juan, piloto del barco, llega en su embarcacion
a Buenos Aires a fines de marzo de 1630 y era amigo —como dicen las
cronicas— de quienes fueron favorecidos por las santas imagenes.
La imagen fue ciertamente hecha en Brasil, en la ciudad de San Pablo en
el valle de Paraiba. Los talleres brasilenos eran celebrados en esa época
por sus imdgenes, y las que llegaron a nuestra tierra son precisamente
de la técnica de ese lugar.
“Al llegar a las orillas del rio Lujan se detuvieron los troperos para
pasar la noche en la estancia de Rosendo.”

Hoy se sabe perfectamente quién era Tomds Rosendo y donde tenia su
estancia, junto al rio Lujan, muy cerca del camino real. Hay que ubicar la
estancia a la altura del pueblo, llamado hoy Villa Rosa, en el partido de Pilar.
Repasando las sucesiones y reparticiones de tierras se llega, sin dificultades
importantes, hasta ese tal Rosendo, comprobando la veracidad del aserto.

“A la madrugada siguiente, al intentar proseguir la marcha, los
bueyes no pueden mover el carro. Se quita peso a la carreta, pero
en vano. Después de mucha labor bajan a tierra el cajoncito que
contiene la imagen de la Virgen en su titulo de la Concepcion y
todo marcha bien.”

En la manana del tercer dia, las carretas que llevaban las dos santas ima-
genes se niegan a avanzar y nadie logra moverlas de su lugar.
Tocamos aqui el punto capital que los fieles llamamos “milagro” o “cues-
tion de fe”, y cuya interpretacion escapa a la ciencia.
Para quitar peso a las carretas se bajaron de ellas varias cajas, pero aun
asi no avanzaban; sélo lo hicieron cuando se baja un cajoncito que
contenia la imagen de la Inmaculada Concepcion de la Virgen.
“Los troperos entienden que aquello era un aviso del Cielo que les
decia que tal imagen debia quedarse alli, para ser venerada en el
lugar. Y asi lo cumplieron.”



La historicidad de los hechos es verdaderamente asombrosa, una imagen
se queda en Lujan y la otra sigue su camino a Sumampa. A pesar de la
distancia hasta Santiago del Estero y de las dificultades del camino, es
exacta la noticia de que una de las dos imagenes llegé al Norte y alli se
le levant6 capilla, quedando la otra en Lujan.

“Llevada por los arrieros a la casa de Rosendo, los duenios le levan-

taron un pequeno oratorio.”
La familia del hacendado construy6 una pequena capilla para la ve-
neracion de la imagen. La investigacion ha comprobado exactamente
estos datos. Un documento de 1645 escribe: “A las espaldas de la casa
de los duenos de la estancia existe una capilla pequena, y en ella una
hechura de Nuestra Senora, de bulto, de barro, de altor de media vara’.
Es ésta una descripcion perfectisima de la santa imagen que veneramos
en el actual santuario de Nuestra Senora de Lujan. El doctor Héctor H.
Schenone, perito en el estudio de la imagineria colonial, asegura: “Los
hallazgos documentales esclarecen la historia de nuestra patrona, y las
deducciones que de ellos se obtienen permiten confirmar mucho de lo
que la tradicion establecia. Un dato muy significativo es la constancia
del material con que estaba hecha la estatua de la Virgen de Lujan, y
que figura en los inventarios”. Tal referencia es poco frecuente y ello
senala su procedencia.

“Divulgando el portento, comenzaron los fieles a venerar a Nuestra
Seriora en aquella santa imagen, y Ella correspondio explicandose
con repetidos prodigios y milagros. La imagen era de media vara de
alto, con las manos juntas ante el pecho.”

El lugar estuvo durante un tiempo muy concurrido por la gente devota que

iba a visitar a la santa imagen milagrosa. Los cronistas atribuyen el traslado

de la estatua a las incomodidades que sufrian los peregrinos en el lugar.
“Dedicaron a su culto un negro, llamado Manuel.”

La familia de la estancia puso al servicio de la santa imagen a un negro
llamado Manuel.

Este personaje fue en los ultimos tiempos piedra de tropiezo para la histo-
ria de Nuestra Senora de Lujan. Su presencia ensombrecia el relato, pues
figura tan leal y servicial era considerada por los racionalistas sencillamente
como un mito. Pero la paciente labor investigadora del ingeniero Enrique
Fraga Garcia dio sus frutos, y se encontré un documento capital del negro
Manuel. Asi hoy sabemos que realmente existio, que nacié en Cabo Verde,
aproximadamente en 1604, que sirvié a la Virgen en la ermita por mas
de 40 anos, que ademads se cas6 con una criolla llamada Beatriz el 25 de
enero de 1630, y que murio a la edad de 82 anos el 25 de enero de 1698.
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“Largo tiempo después la capilla cae en despoblado y una senora,
dona Ana de Matos, compra al cura Juan de Oramds, heredero de
los Rosendo, la santa imagen y la lleva a su estancia, ubicada en la
actual ciudad de Lujdan, para hacerle alli honrosa capilla.”

La crénica anade que dona Ana Matos, cordobesa, compro la santa
imagen al cura Juan de Oramds, administrador de los bienes de Ro-
sendo y que ella la llevo a su estancia, levantindole capilla publica,
donando a ese fin tierras a la santa imagen. Fue ella quien la vistio
con vestidos de tela.
“Ni bien llegada la imagen de la Pura y Limpia Concepcion a su
nueva morada se produjo una serie de hechos prodigiosos que refiere
la cronica del bistoriador Maqueda. Al dia siguiente del traslado,
dona Ana advirtié alarmada que la sagrada imagen habia des-
aparecido del lugar donde fuese ubicada con el mayor cuidado.
No halldandola en toda la estancia a pesar de intensa buisqueda, su
intuicion le dijo que quizd hubiese regresado la Virgen a su anti-
gua ermita. Cuando verifico la certeza de su presentimiento, fue
por Ella a lo de Oramds por segunda vez. Y por segunda vez volvio
a faltar de su casa, encontrandose nuevamente en la vieja ermita
sin concurso humano.”

El traslado oficial se cumplié seguramente en las proximidades del 8
de diciembre, como preparacién de una nueva celebracion de la fiesta
de la Purisima Concepcién. En el acto estuvieron presentes el obispo
fray Cristobal de Mancha y Velasco y el gobernador José Martinez de
Salazar. La procesion se hizo a pie y la devota comitiva hizo alto de
noche en la Guardia Vieja, que se hallaba en el actual partido de Pilar y
de este lado del rio Lujan. Esta solemne procesion de la Virgen de Lujan
desde la estancia de Rosendo a la casa de Matos fue motivada por las
traslocaciones de la santa imagen, que tan ampliamente cuenta Maqueda.
“Desdle el dia solemne del traslado jamds volvio la santa imagen a la
estancia de Rosendo, lo que atribuyeron unos a la reverencia con que
ahora se habia traido, y otros, con mayor fundamento, a que en esta
ocasion vino con Ella el negro Manuel, que era su devoto sacristdan y
que estaba dedicado noche y dia al aseo y culto de su ermita, lo que
no habia sucedido en las dos veces anteriores y aun en la tercera
bubo algunas dificultades que vencer.”
La figura de Ana de Matos, viuda de Siqueyras, es clave en la historia
de Nuestra Sefora de Lujin, y el material que se encontro sobre ella es
abundante. Uno de los descubrimientos mas estupendos habra sido sin
duda el hallazgo del documento de donacion de tierras a la santa imagen



para erigirle capilla, pues eso marca el origen de la actual ciudad de
Lujan. Ya no caben dudas, Lujan surgi6 a la vida en el ano 1682. Pero
ademas este documento tiende un puente con el pasado. Ana de Matos
sabia a fondo la verdadera historia de la Virgen de Lujan, por haber co-
nocido a los primitivos duenos de la santa imagen y el modesto oratorio
de la familia, y por lo tanto pudo transmitir fielmente todos los detalles
de esta historia.

Dado el rapido aumento del nimero de peregrinos que llegaban al

lugar, a los cinco anos de la traslacion se considerd necesario edificar una
capilla que permitiese acogerlos. Dofia Ana cedio6 la tierra en 1682 y la
construccion pudo terminarse en 1685 gracias al empeno del sacerdote
Pedro de Montalbo quien, luego de la visita a Lujan, curé milagrosamente
de la tisis, y tal como lo habia prometido qued6é como capelldn de la
Virgen. El celo de este buen eclesidstico y la donacion hecha por dona
Ana, al morir, de una estancia a favor del santuario dieron nuevo vigor
al culto de Nuestra Sefiora y éste contribuy6 a su vez a la fundacion de
la Villa de Lujan.
La llamada capilla de Matos, inaugurada en 1685 se erigié en la parro-
quia de Lujan en 1730. En el ano 1763, la imagen es llevada en hombros
de sacerdotes al nuevo templo hecho construir por don Juan Lezica y
Torrezuri. En 1904, el obispo de La Plata mandé recubrir la imagen con
placas de plata para evitar la desintegracion de la arcilla. En 1930 se
consagra la basilica gotica actual, comenzada en 1890.

La Virgen tiene un gran reconocimiento popular y nacional y
es la patrona de Argentina, segin decreto del papa Pio XI del 8 de
septiembre de 1930. El 8 de mayo de 1887 fue coronada por el papa
Leon XIII, instaurdndose esa fecha como la fiesta central de la Virgen
de Lujan.

Las peregrinaciones al santuario siguen siendo permanentes y mul-
titudinarias. Son tradicionales las peregrinaciones de gauchos a caballo
el dltimo domingo de septiembre, la peregrinacion a pie de la juventud
el primer domingo de octubre y la del 8 de diciembre.
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Metodologia de investigacién

En todas las etapas de la investigacion priorizamos metodolégica-
mente la subjetividad. Realizamos dos talleres con mujeres y una encuesta
cualitativa. 2 También como equipo trabajamos lo vivencial en forma de
taller.

Talleres

Hicimos dos talleres en distintos lugares, uno con mujeres catdlicas de
sectores populares y otro, mis heterogéneo, con mujeres en su mayoria
de formacion académica. En ambos talleres se trabajo lo personal-vivencial
acerca de los diferentes arquetipos: la Mujer, la Madre, la Virgen y la
Diosa, utilizando afiches y juegos dramdticos como disparadores para los
debates e intercambios posteriores. Aunque la metodologia fue similar,
hubo variaciones de acuerdo a los grupos.

El primer taller se hizo en Rafael Castillo, localidad de la provincia de
Buenos Aires y estuvo destinado a un grupo de seis mujeres de sectores
populares, que desde hace tiempo hacian encuentros de lectura biblica e,
incluso, intercambiaban informaciéon con un grupo de mujeres chilenas.
Sus edades oscilan entre los 38 y 78 afos, son heterosexuales, madres y
catolicas; algunas tienen nietos y no todas marido o pareja.

Luego de una presentacion con el encuadre de trabajo, se mostraron
sucesivamente cuatro afiches representando a la Mujer, la Madre, la Virgen
y la Diosa. Se les pidi6 que asociaran palabras de manera espontinea
ligadas a esos conceptos. Se trabajo un afiche por vez, comenzando con
el de la Mujer. Luego de reflexionar lo realizado, se hizo una dramatiza-
cién de una escena: un dialogo mantenido entre la Mujer, la Diosa y la
Virgen, y se cerr6 el encuentro con las reflexiones y comentarios sobre
lo trabajado.

El clima fue ameno, por momentos hasta ludico, de intercambio y
de escucha entre ellas y para con nosotras. Se mostraron interesadas y
fueron sinceras y espontineas en sus respuestas. Nuestra impresion fue
que el taller nos habia servido a nosotras y a ellas. A nosotras porque nos
llevabamos material para analizar, y a ellas porque les permitié profundi-
zar ciertos aspectos en temas como la sexualidad, el lugar de la mujer y
las diferencias generacionales. Por lo tanto el objetivo se habia cumplido.

Lo mas interesante de este encuentro fue el didlogo mantenido
entre la Mujer, la Diosa y la Virgen en la dramatizacion. En la escena
la Diosa se recortaba en un nivel intermedio entre la Mujer y la Virgen,



comprendiendo desde ese lugar la necesidad y la potencia de las muje-
res. La Virgen, en cambio, revelaba su angustia y la falta de poder frente
a la suplica de sus hijos, mientras que la Mujer reclamaba a la Iglesia la
necesidad de ser escuchada.

Dialogo entre una Virgen, una Diosa y una Mujer

Mujer —A mi me gustaria ahora, al encontrarte en este momento que
tanto deseé€, pedirte por mi pais, porque nuestro pais estd muy perver-
tido... ¢Por qué?

Otra pregunta que tengo, que sueno... ;JPor qué la Iglesia no es mas
solidaria? ;Por qué es tan tradicional? ;Por qué la Iglesia no cambia? ;Por
qué no quiere ser como fue, como nos dicen los Evangelios, en la época
de Jesus? ;Por qué estamos tan, tan asi? ;Qué tenemos que hacer nosotras
para que la Iglesia sea mas realista?

Virgen —Porque la Iglesia estd sorda, no ve la realidad. Porque estd con
el poder. Que mi hijo Jestus y mi Dios piden, ruegan, se manifiestan. Hay
muchos signos, pero los gobernantes, los de mas arriba no escuchan ni
ven lo que mi Padre Dios y mi hijo Jesus quieren. El hombre hace las
cosas para destruirse, no para construir. La Iglesia tiene que salir a los
barrios y no encerrarse en esos tremendos edificios que nada valen. La
Iglesia tiene que salir a ver a los pobres, pisar barro, no ver los pobres
por teoria. La Iglesia no necesita tantos edificios. A eso vino mi hijo Jesus,
a destruir el templo que tenia oro y a construirlo en tres dias después
de su muerte.

Diosa —Veo que las mujeres son las que tienen el protagonismo. Desde
mi ser diosa quisiera que tomaran mas fuerza y no se acobardaran ante
la lucha. Quisiera contagiarles un poco eso de elevarse, de verse un
POCo superiores.

Una mujer —Usted, senora Diosa, quisiera que hubiera mas diosas?

Diosa —Mis que diosas, serian mujeres capaces de enfrentar las cosas,
las situaciones, de dar la cara. Como Diosa quisiera que hoy las mujeres
no tuvieran fobias, que no tuvieran depresion, que supieran enfrentar la
violencia. Que las mujeres vivan su vida no sélo como madres sino para
vivir la vida desde su ser de mujer.

Son diosas aquellas que son capaces de enfrentar una enfermedad, salir
adelante. Esas mujeres que tienen valor son diosas. No solo las que tienen
valor por la belleza. Estoy hablando de otra diosidad. Diosa por lo que
cada una haga. La mujer mds sencilla puede ser Diosa.
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Virgen —Son diosas pero no se tienen en cuenta, no se valoran.
Diosa —La Diosa que se ve es la diosa de la belleza.

Otras mujeres —Es asi... no se ven como diosas.

Diosa —Esas son diosas con la bombacha rota (risas). Las que se ven,

se valoran. La mujer que trabaja, que es humilde, que paga cuentas, que
cuida de sus hijos y siempre estd viendo por el otro...

Otra mujer —La administradora...

Diosa —Y por ser administradora ni siquiera tiene bombachas. Cuando
cuelga su bombacha, tiene agujeros o estd cosida.

Virgen —No se valora. Estamos en lo mismo. Porque no se valora...

Otra mujer —Pienso que todas las mujeres nos tenemos que sentir un
poco diosas, ¢no?

Diosa —Hay que salir de las enfermedades, de las depresiones, de todo.
Yo pienso que una, cuando se pone, lo hace.

Tercera mujer —No sé si ustedes todas lo saben... Yo duermo como
maximo seis horas. Si tengo que trabajar, trabajo. Tengo una remiseria.
Tengo a mi padre que se quebrd; lo estoy atendiendo. Mi casa es enorme
para limpiar. Atiendo la remiseria, mis enfermedades... también estoy en
la Iglesia... Soy catequista de adultos. A mi me invitan a una reunion...
yo voy. Me siento como si fuera una Diosa. Hago como puedo. A mi
me alcanza el dia. El que dice que no tiene tiempo... no lo tiene porque
no quiere.

Diosa —Y no abandonas tu personalidad. Tenés el pelo largo...
Tercera mujer —Yo me voy al hospital sola.

Coordinadora —;La Diosa, es libre?

Diosa —Como Diosa me siento libre. Puedo hacer las cosas que quiero.

Virgen —La Virgen no es muy libre porque tiene mucha responsabilidad
(silencio prolongado). No quiero hablar alguna cosa que no va.

Coordinadora —Es un juego...

Virgen —Hasta ahi nomas. Porque, a veces, no puede —a una persona que
le pide o le ruega— darle todo lo que necesita. Porque el poder no esta
en la Virgen. Dentro de las posibilidades, yo ayudo a las personas... Pero
tengo uno que manda mds que yo. Hago todo lo posible por conformar a
aquella persona que pide mi intercesion. Pero el que lee las conciencias



es mi Padre Dios. Es la voluntad de El. Yo hago todo lo posible. Espero
que me entiendan cuando me piden y no puedo conformarlos con lo
que me estan pidiendo. Pero... pidan con fe. No se cansen. Dios tiene
paciencia. Pidan de acuerdo a su corazon. ;Como estd su corazon? Si lo
piden con humildad, no con exigencia, no con soberbia... Amén.

Diosa —Yo quiero contestar como yo... Soy libre cuando veo que po-
demos actuar con libertad, cuando veo que otras como yo son capaces
de superar cosas y afrontar las cosas nuevas que vienen...

Ahora no quiero ser mis Diosa...

Coordinadora —Y usted, sefiora comun, ses feliz?

Mujer —Si, soy feliz porque siempre pongo una meta. Cuando tengo
algo que decir, algo que no me gusta, que sale de mi contexto, que yo
veo que no va... yo lo analizo, lo veo y lo peleo... No digo que no me
deprimo... No sé... A lo mejor me trae mas fuerza. Antes, si. Ante mis
amigas, si. Las personas que estin muy cerca de mi, cuando veo que no
me acompanan a pelear algo, con fundamento, siempre que sea algo
importante... no tenemos que dejarlo. Por eso la Iglesia estd asi... Porque
somos nosotros, los laicos, no nos damos el lugar que tiene que ser.
Porque la Iglesia somos nosotras. Jesus lo hizo asi. No tenemos por qué
dejarnos llevar por los de arriba. Ese miedo nos paraliza, ¢no? El poder.
Me encanta pelear y ganar, lo que es realidad. No vivir volando. Pisar el
barro. Eso es lo que pienso.

Coordinadora —Usted, Virgen, jes feliz?

Virgen —Soy feliz, pero muchas veces tengo angustia. Tantos hijos que
claman al cielo. Por ignorancia... porque no son escuchados sus derechos.

Coordinadora —;Le gustaria hacer otra cosa, Virgen?
Virgen —Estoy en el lugar que Dios me puso.
Coordinadora —;Como te sentiste en el rol de Virgen?

Virgen —En aprietos!

El segundo taller se hizo en Capital Federal, en la Escuela de Psi-
cologia Social Doctor Enrique Pichon Riviere. Este, mas heterogéneo,
estuvo integrado por ocho mujeres con distinta formacion —la mayoria
con instruccién académica—, trabajo y profesion; diferente ideologia:
algunas son feministas, otras militan en partidos politicos de izquierda,
otras en derechos humanos; diferente opcion sexual —heterosexuales
y lesbianas—; distinto estado civil —casadas, solteras, separadas, solas,
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viviendo en pareja—; y diferentes edades, desde 30 a 63 anos.

Se utiliz6 la misma metodologia con algunas modificaciones. Al
presentar los afiches se colocaron todos juntos para trabajarlos parale-
lamente, y se agregd uno vacio sin ningin encabezado, para que ellas
anotaran ahi lo que consideraran necesario. A diferencia del taller anterior
en el que una de nosotras anotaba, en éste ellas mismas escribieron en
cada uno de los afiches a medida que los recorrian. Fueron y vinieron
de acuerdo con sus propias necesidades.

En los juegos dramdticos también hubo modificaciones. Hicimos
tres escenas cortas con los mismos cuatro arquetipos. Las participantes
fueron rotando en las diferentes escenas, representando la vida coti-
diana, y fueron interrogadas como si estuvieran en un foro. En esta
escena participamos todas, algunas desde los personajes y el resto
como publico. Estas son algunas de las expresiones que surgieron:

Diosa —iYo puedo todo!
Virgen —Que no se me vea nada.
Mujer —jHoy es mi dia!

Madre —iCudntas cosas tengo que hacer para mis hijos!

En este taller lo simbdlico controlé totalmente lo pedido, ninguna
pudo salirse en las representaciones propuestas de lo esperable en
cada funcion.

Se nos hizo dificil en este caso trabajar como coordinadoras, apare-
cieron deseos de participar como una integrante mas en el taller.

Constatamos aspectos positivos como el jugar entre ellas, con los
personajes, los arquetipos y las palabras.

Se enunciaron muchos temas que no llegaron a profundizarse: los
conflictos madre-hija; la complementariedad con el varon, la dificultad
de hablar del placer y del miedo, y de articular el erotismo; el miedo a
la locura por ser diferente (planteado por la Diosa); la disociacion de
roles que la cultura avala evitando la integridad personal.

Es interesante destacar que al finalizar este taller algunas de las parti-
cipantes expresaron publicamente las dudas que se llevaban ademis del
agradecimiento por haber sido invitadas. Posteriormente transmitieron a
las integrantes del equipo sus reflexiones y expresaron el deseo de vol-
ver a encontrase, con la intencion de continuar profundizando sobre la
tematica abordada. El equipo evalué ampliamente superados los objetivos.

Estas experiencias nos aportaron a todas, como mujeres y como
personas, nuevos interrogantes —surgidos desde una lectura critica y



colectiva a través de un intercambio generoso— y nuevas reflexiones,
a fin de seguir avanzado en un proceso integrador de aprendizaje y
crecimiento personal. Esta deconstruccion nos permite ir recuperando
aspectos vitales que fueron subyugados durante siglos, ya que trabajar
con estos arquetipos es sumergirse directamente en lo més profundo de
la identidad tanto individual como social.

Encuesta cualitativa

Ademas de los talleres, diagramamos una encuesta cualitativa, no
para ser tabulada sino analizada desde cuatro ejes, los mismos que
utilizamos para abordar el resto de la informacién. Con la finalidad
de recoger mis datos en el tiempo establecido, cada una de nosotras
distribuy6 diez encuestas a diez mujeres de nuestro entorno. Las desti-
natarias tenfan diferentes edades, estado civil, profesiones y creencias.
Intentamos, de acuerdo a nuestro tiempo y posibilidades, que la muestra,
si bien acotada, fuera lo mis heterogénea posible.

Ademds de los datos personales, se pregunto especialmente sobre
si habian sido educadas en alguna creencia, religion o ideologia a través
de la familia, la escuela, u otro tipo de institucion; sobre la Virgen y
su significacion en distintas etapas de la vida, y especificamente sobre
la Virgen de Lujan. Se abordaba también el tema de la maternidad y la
virginidad, y su significacion en la vida de las mujeres. También se les
pregunto si conocian alguna historia, mito, leyenda o cuento de origen
local que pudiera relacionarse con la Virgen de Lujidn. Por ultimo se les
pedia una definicién de lo que es una diosa, y se preguntaba acerca de
la posibilidad de considerar a Maria como una diosa.

Taller del equipo de trabajo

Antes de analizar todo el material recogido, trabajamos como equipo
de una manera integral y creativa con la clara intencion de ser lo mas
espontaneas posibles, a fin de reconocer cudles eran nuestras resonan-
cias personales hasta ese momento. Con esta finalidad hicimos un taller
especificamente destinado al equipo de investigacion, en el que a partir
de las reflexiones iniciales una de nosotras compartié un suefio que tuvo
la noche anterior al encuentro. Consideramos que este sueno aportaba
elementos interesantes y que, desde lo personal, era portavoz de aspectos
colectivos que hacian al equipo y a la investigacion. Nos revel6 la posi-
bilidad de la gestacion entre mujeres, los proyectos cercanos a parirse y
la cercania del final del trabajo.
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Decidimos también jugar con las cartas del Tarot haciendo preguntas
individuales y colectivas sobre lo que cada una podia aportar, y finalmente
compartimos algunas reflexiones y optamos por dejar pendientes otras
tantas, con el objetivo de retomarlas.

Andlisis de los datos y elaboracién grupal

El andlisis de todo el material recogido —entrevistas, encuestas y
desgrabacion de talleres— se orientd y organizé seleccionando cuatro
ejes principales: lo personal-vivencial, el modelo de mujer que circula
socialmente y se recrea en el plano personal, la historia alternativa,
y la deteccion de otra-otras Diosa-diosas locales detrds de la Virgen.

Al reflexionar sobre el material, fuimos articulando las experiencias
con los aportes tedricos seleccionados anteriormente, las fuentes que
se consultaron en forma individual y los distintos saberes que cada una
trafa desde lo personal y profesional.

Para finalizar la investigacion, nos propusimos hacer una sintesis
grupal con la integracion del material ya organizado. Compartimos las
resonancias personales de esta experiencia en un encuentro cargado de
sentimientos, donde las emociones tenian las reflexiones con distintos
colores y sensaciones.

Para la organizacion y la presentacion formal del trabajo debimos
hacer una seleccion de las reflexiones e hipotesis para las conclusiones
grupales, y esta eleccion dejo afuera buena parte de lo trabajado. Esto
fue quizd lo mas complejo, porque no es sencillo elegir cuando todo
parece importante y la seleccion corre el riesgo de no dar cuenta del
trabajo realizado.

La Madre Maria: un culto ignorado por la Iglesia Catélica

A partir de una entrevista a dos mujeres que viven en Lujan apare-
ci6 ante nosotras la imagen de la Madre Marfa. Una de estas mujeres es
nacida alli y la otra, aunque nacio y se cri6 en la provincia de La Pampa,
se caso en la basilica y sigue viviendo en esa ciudad con su marido, sus
hijos, nietos y nietas.

Maria Salomé Loredo Otaola de Zubiza, mas conocida como la Madre
Marfa, naci6 en Espana el 11 de octubre de 1854 y muri6 el 2 de octubre
de 1929. Llego a Argentina en 1866 y se dedico a la predicacion. Aun
cuando fue seguida por numerosos adeptos, ya que se apoyaba en la
religion catolica, nunca fue reconocida por la Iglesia.



El culto a la Madre Maria es urbano y rural. Se origin en la ciudad
de Buenos Aires y en la provincia del mismo nombre, pero se ha ex-
pandido al centro de la republica hasta el sur de Rio Negro. Se le rinde
culto durante todo el ano, pero especialmente el Dia de la Madre y el
Dia de los Muertos. Es un culto de tipo espiritista.

Dona Lita y dona Maria coincidieron en que las acciones y actitudes
de la Madre Maria fueron muy similares a las de la Virgen Maria: sanaba,
se preocupaba por los desprotegidos, iba a donde la necesitaban, hacia
el bien a todas y todos, protegia y ensenaba a la gente a protegerse del
mal y del demonio.

Una presencia significativa

Si bien no encontramos una historia alternativa, la historia oficial
sobre la Virgen de Lujan menciona, sin darles importancia, ciertos
elementos que para nosotras resultan altamente significativos. Son he-
chos comprobados histéricamente, pero que han sido relegados como
pertenecientes a la leyenda. El negro Manuel curaba a los enfermos en
nombre de la Virgen con yuyos que él mismo recogfa y preparaba. El
fue quien inici6 la fabricacion de las “velas benditas de Nuestra Senora
de Lujan” y a €l debieron su primitiva fama. Las hacia con la cera so-
brante de las velas que alumbraban a la Virgen y las repartia entre los
peregrinos y los enfermos — “para que no les faltase la luz de su ama’™,
quienes las vefan como algo sagrado por haber alumbrado a la milagrosa
imagen. En nuestra visita a la basilica constatamos también la importancia
de la bendicion de diversos objetos con agua, vigente en nuestros dias.
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Reflexiones grupales

Un proceso digitado por el patriarcado

Sexualidad y

maternidad

Hemos podido comprobar que, en esta region, mucho de lo
llamado religioso y espiritual es producto de un proceso de so-
cializacion digitado por el patriarcado y una de sus expresiones
mas consolidadas: la Iglesia Catdlica. Lo religioso acd no es un
emergente de la experiencia y la energia de las mujeres, que
son quienes cargan las consecuencias del poder patriarcal en
Sus propios cuerpos.

Como equipo destacamos tres vivencias significativas: un sueno,
la potencia de la sexualidad femenina y el saber subyugado.
El sueno nos reveld que toda relacion puede gestar vida y pode-
mos ser reciprocamente fecundadas, sensacion que hemos ex-

perimentado durante los meses de trabajo en esta investigacion.

La potencia de la sexualidad femenina

Sexualidad y

maternidad

Pensando en el proceso por el cual el patriarcado se instala
como sistema de relaciones y sobrevive durante siglos, rege-
nerandose continuamente a través de mutaciones estratégicas,
entendemos que lo hace no solamente para apropiarse, me-
diante su clasico y obsesivo control, del cuerpo de las mujeres
sino —y aqui yace lo mas relevante— de su sexualidad, ya que
en ella radica la fuerza vital de la especie, y esto es tan vilido
para varones como para mujeres. Claro que hay compensa-
ciones para estas castraciones simbdlicas y materiales que
son bien distintas en cada uno de los sexos. A los hombres
les genero la idea y la ilusion de sentirse superiores, lo cual
avalo su “derecho” a dominar y apropiarse del cuerpo de las
mujeres ademds de su produccion. A nosotras se nos com-
penso frente a este destino “opresor” e “insoslayable” con el
ideal del amor romantico, la familia y el hogar, ambito en el

que tradicionalmente desplegamos nuestro “reinado”; con la



fecundidad, la gloria de la maternidad y los hijos, aunque éstos
no fueran los propios. Varones y mujeres fueron capturados
y direccionados en sus deseos y relaciones y esto parece ser
parte de la historia que nos revelan los arquetipos.

Expropiacion del poder y fragmentacion

Sexualidad y

maternidad

El destino de la Diosa expresa el destino que corrimos las muje-
res dentro de la cultura patriarcal: la invisibilidad. Para imponer
su dominio, una de las estrategias utilizadas fue apoderarse de
los simbolos y los rituales de las figuras sagradas y mitologicas
que poblaban las sociedades sometidas. La Diosa fue despojada
de su poder, fragmentindola en los diferentes arquetipos, cam-
biando asi el sentido de sus representaciones originarias: virgen,
madre, mujer, bruja, puta, etcétera. La imagen que mejor expresa
esa fragmentacion surge del comentario de una de las mujeres
entrevistadas; es la representacion de la Virgen Marfa aplastando
con el pie la cabeza de la serpiente, que en esta figura simboliza
al diablo, el “Malino”, segiin sus propias palabras. El catolicismo
resignifica este simbolo, impone su modelo de mujer pura y cas-
ta —la “Virgen” y la “Madre Abnegada”- sobre el modelo pagano
de la serpiente. Paraddjicamente la fragmentacion fue lo que le
permitié a la Diosa la supervivencia, ya que aparece camuflada
en cada una de las representaciones. Al ser privada de su poder
y el dominio de su sexualidad, también se “aprision6 su alma”,
adhiriendo a la idea de que la sexualidad expresa algo del orden
de lo sagrado y patrticipa por ello de la misma génesis.

En algunas de las mujeres que asistieron a los talleres aparecia
una vivencia de locura y soledad cuando la Diosa mostraba
con espontaneidad todo su poder, y no era comprendida por
sus pares e interlocutoras. También expresaron el conflicto
interno que les generaba la superposicion de funciones cuando
éstas entraban en contradiccion unas con otras, adquiriendo

relevancia cada una por si misma. Asi es que la mujer entra
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en conflicto con la madre cuando se superponen los intereses
de cada uno de los arquetipos; la Diosa con la Virgen cuando
aparece en juego el poder, la sexualidad y la sensualidad de
una frente a la sacralidad y la falta de poder, el sometimiento
y la ignorancia de la otra; y asi sucesivamente, la mujer con la
Virgen, y la madre con la Virgen-Madre —que jamas envejece—,
ya que no alcanza su grado de “perfeccion y belleza”. En ese
sentido y como uno de los resultados posibles, las mujeres
experimentamos una vivencia de incompletud que siempre
nos deja insatisfechas.

Esta fragmentacion y disociacion, que facilita la dispersion de
las fuerzas, no ayuda a la integracion de las partes y es sentida
como “enajenacion” o “locura”, ubicindose el conflicto en el
plano interno. De esta manera la dificultad queda encerrada en
cada persona, invisibilizindose asi el origen socio-histérico del
fendmeno. La consecuencia mediata o inmediata de este me-
canismo opresor-represor es que si somos obligadas a cercenar
nuestra sexualidad, quedamos despojadas de nuestra fuerza vital,
obturdndose en parte nuestro desarrollo personal, tanto en el
ambito individual y vincular, como en el plano social, espiritual

y en relaciéon con la naturaleza.

Los saberes subyugados

Otra de las vivencias significativas es lo que algunos llaman “reco-
brar nuestra alma perdida y la insurreccion de los saberes subyuga-
dos”.? Algunas respuestas de las participantes en las encuestas y los
talleres —sin haber tenido como nosotras la motivacién que significa
convocar a esta investigacion— refieren a estos saberes. Se habla de
una realidad que viene de experiencias ancestrales, de memorias
corporales y de suenos o simbdlicas controladas.  Esta constatacion
actualiza un ejemplo que en el pais es conocido como el fenémeno
Gilda: una cantante popular muerta en un accidente de transito se
transforma en un mito que la Iglesia manipula.® La imagen se cele-
bra con ritos y se le atribuyen milagros, al igual que en la tradicion
catélica. La foto que la recuerda la muestra como una mujer joven,
sonriente, coronada con flores y con un vaporoso vestido celeste



cielo o agua. Nos atrevemos a decir que desde la simbdlica colectiva
es una diosa Afrodita.

La madre asexuada

En cuanto a la madre asexuada —mencionada en el segundo
taller—, sostenemos que nuestros cuerpos sometidos también han
almacenado bronca. La reivindicacion se va dando a medida
que nuevos valores van permeando la sociedad. Coincidimos
con Madonna Kolbenschlag en que el ruido ¢ —y, agregamos,

la satisfaccion del deseo mercantilizado— son artilugios para

Sexualidad y
maternidad

desempoderarnos.

La estatua de Maria de Lujdn estd actualmente encofrada en
plata y envuelta por una rigida estructura de vestido y rayos.
De la imagen original solo se observan el rostro y las manos.
Es interesante resaltar que en el segundo taller se dijo que,
justamente, el rostro y las manos de las imagenes son los que
despiertan erotismo.

En la basilica, la estatua, tan lejos y tan chiquita, representa
lo asexuado. No compartimos la imagen de virgen inocente,
nina; es un estereotipo. La Virgen y la Hetera separadas sirven
al sistema para desempoderar. La Iglesia Catolica, siguiendo la

tradicion judeocristiana, le quitd el sexo a la madre.
El poder y los milagros

Con respecto a los milagros, se ignora o se desplaza el protago-
nismo personal en la resoluciéon de los problemas, otorgindose este
poder a la figura sacralizada; no son las personas quienes resuelven
sus conflictos sino los seres celestiales. El poder y la capacidad perso-
nal son cedidos a dichos personajes, quizds por la necesidad de creer
en algo superior, evitindose asi la vulnerabilidad, la incertidumbre, el
sentimiento de desamparo y la soledad que surgirian frente a la falta
de tales figuras. Podria inferirse, a manera de hipétesis, que existe una
necesidad psicologica de conservar algunos aspectos del pensamiento
magico infantil para aplacar la angustia existencial que surge en algu-
nos momentos de la vida y, por otro lado, para superar el sentimiento
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de orfandad vy finitud propio de las y los mortales. Lo mas peligroso
de este mecanismo no es la creencia en si, sino el hecho de que esta
necesidad humana es captada por los grupos de poder y manipulada
por intermedio de las instituciones sociales, de manera global y local,
para sus propios intereses y beneficios.

Descubrimientos y certezas

Sexualidad y

maternidad

“Si bien hace rato que vengo indagando Yy tenia solidas bhipotesis
sobre la importancia de la sexualidad como fuerza vital —a la
cual diferentes sociedades en distintas épocas historicas intentaron
controlary manipular por medio de un arsenal de dispositivos ma-
teriales e institucionales tales como religion, familia, matrimonio,
maternidad, beterosexualidad obligatoria, trabajo, arquitectura,
a fin de estructurar la subjetividad, dominar y/o direccionar la
conducta de los ciudadanos organizando su particular modo de
produccion—, a partir de un momento determinado, durante este
proceso de investigacion, la certeza fue absoluta. Y cuando digo
absoluta, me refiero especificamente a una vivencia corporal de
tension y al mismo tiempo de armonia, resultante de la integracion
entre lo racional y lo emocional. Lo mds cercano que encuentro,
Yy nunca tan oportuno para explicar esta sensacion, es la imagen
del orgasmo, en este caso un orgasmo intelectual quie no me privo,
por eso, de una vivencia fisica impactante, aunque sentida de una
manera diferente a lo habitual.”

(Reflexion de una integrante del equipo)

Algunas constataciones

Sexualidad y

maternidad

Q Reconocemos el propio desequilibrio vivido, mante-
niendo celebraciones de tradicion mariana que no permiten el
desarrollo de los derechos humanos de las mujeres.

(c] Constatamos en la historia y en la actualidad el uso de
imagenes como dispositivos de poder en el control del cuerpo
de las mujeres.



Q Ratificamos que la vigilancia sobre la espiritualidad de las
mujeres da un sentido intencionado a su vida y que la idea de
una virgen fiel a un solo varon inexistente, o mejor dicho, que
ha abandonado a una mujer embarazada, refuerza la aceptacion
de embarazos no deseados como productores de sentido y valia
a la propia vida, situacion padecida por las mujeres ayer, hoy
y manana.

Q Intuimos que se direcciona el deseo de las mujeres y se
legitima indirectamente la violacion, sin posibilidades de revision
de la doctrina oficial. El magisterio de la Iglesia se empena en la
imposicion de sus leyes, aunque éstas entren en conflicto con
la realidad cotidiana, como por ejemplo la imagen de la Virgen
de la Dulce Espera.

Sabemos que este texto no incluye todo el material producido,
pero estamos seguras de que permite colectivizar las mas importantes
conclusiones vivenciadas a las que fuimos llegando, al internarnos en
la reflexion acerca de una de las imdgenes de la Virgen mas caracte-
risticas de Argentina.
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Notas

1.  El relato de la leyenda fue extractado de los libros: Jorge Maria Salvaire, His-
toria de Nuestra Senora de Lujdn, Buenos Aires, 1885; Juan Antonio Presas,
Historial del Lujan Mariano, 1630-1992, Buenos Aires, 1980; el folleto del
mismo autor, Donia Ana de Matos, Moron, 1991 y diversas paginas de Internet.

2. Todo el material recogido, entrevistas, encuestas y material de desgrabacion
de los talleres estd a disposicion para ser consultado. En algunos casos, se
decidi6é resumir la informacion respetando su sentido, a fin de evitar datos
superfluos que incrementaran innecesariamente la misma.

3. Colectivo Con-spirando, Diosas y arquetipos, en memoria de Madonna Kol-
benschlag, Santiago de Chile, 2001.

4. Pueden consultarse las encuestas realizadas.

5. Maria Moreno, “Santos populares”; en diario Las 12, Afo 3, N2 118.
6.  Colectivo Con-spirando, ob. cit.
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| culto de Maria Lionza, a pesar de la expansion de las sectas en

E las Gltimas décadas, es el que tiene mayor difusion en Venezue-
la. Se ha extendido también en Colombia, Espana, América Central, las
islas del Caribe y Estados Unidos.

Aunque ciertas festividades catdlicas convocan multitudes, como
la visita a siete templos en Semana Santa o la fiesta de la Virgen en sus
diferentes advocaciones, ellas no retinen lo que Maria Lionza el 12 de
octubre, su festividad principal, en el lugar original de culto: las mon-
tanas de Sorte.

Esto es asi, incluso con la diferencia de que los santuarios de la Virgen
estdn localizados en las ciudades y que la gente va a la fiesta no sélo por
devocion sino también —;0 sobre todo?— para pasear, reencontrar parien-
tes, amigos, hacer compras. Mientras que en Sorte, un bosque tropical
himedo, llueve continuamente, lo que significa empaparse y el riesgo de
enfermar de pulmonia; no hay donde alojar y se debe pernoctar bajo el
cielo estrellado; estd poblado de mosquitos y serpientes venenosas; hay
asaltantes y peligro de contagio de enfermedades. Es un bosque bello y
bucdlico, pero pleno de inconvenientes y peligros.

Si bien la jerarquia catdlica ha hecho campanas contra el rito pro-
movido por la Nueva Era, denominado el Espiritu de la Navidad, nunca
ha dicho nada contra el culto de Maria Lionza. Los marialionceros no
esperan que los obispos aprueben su culto, quizd son tantos porque
sobre ¢él los obispos no tienen ninguna autoridad.

Es importante dejar sentado desde el principio que el culto a Maria
Lionza hace vivir a muchos intermediarios, en su mayoria mujeres de
sectores populares que, aunque a veces no cobran por sus sanaciones,
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sin embargo reciben algo de dinero o regalos en agradecimiento, aparte
de la autoestima que les genera su preeminente rol; ademas existe el
comercio de tabaco, alcohol, perfumes, velas y otros elementos utiliza-
dos en los ritos. En las dltimas dos décadas, el culto es aprovechado
por algunos hechiceros para ganar dinero, ya que ellos si cobran caro
por sus trabajos; 1la hechiceria es rechazada de plano por los devotos
del culto original.

¢Leyenda, mito o realidad?

A partir de la década de los anos 30 del siglo pasado, indigenistas,
recopiladores de leyendas, expertos en ciencias sociales y religiosas,
e historiadores le dedican miles de articulos, folletos, ensayos, libros,
producto de sus investigaciones, reflexiones y teorias. En las ultimas tres
décadas se agregan tesis para optar a grados de licenciatura o doctorado
en universidades. Todo esto hace que la bibliografia relativa a Marfa Lionza
sea tan extensa y variada que hace dificil que alguien logre analizarla
exhaustivamente. Ella compite con la de Simén Bolivar —el Libertador—,
eje evidente de un culto civil en el pais. En efecto, de Bolivar se ha dicho
que el pueblo venezolano tiene un sentimiento religioso similar a los
que los pueblos arabes tienen hacia el profeta Mahoma.

La mayoria de quienes escriben hablan de leyenda o de mito, lo
que desagrada a el o a la devota de Maria Lionza, para quien ella es
la Reina, la Diosa, la Madre o Madrecita, un ser vivo, tan presente en
su vida que sana sus enfermedades, aleja males, la acompana en su
hogar a través de una imagen o efigie en un altar con velas blancas
siempre encendidas.

Muchos insisten en que Maria Lionza representa la libertad, en el
sentido que el culto no tiene ni acepta una doctrina comun, ni dogmas.
Las sacerdotisas y otros intermediarios no aceptaron una iniciativa for-
mal de unificar su doctrina y ritos, no aceptan jerarquias sino la de la
disponibilidad al servicio de la otra, del otro, en una horizontalidad sin
pontifices. Todas y todos se consideran y llaman hermana, hermano,
hijas e hijos de la misma Madre.

Que Maria Lionza sea simbolo de Libertad, llega a hechos tan sig-
nificativos que, en la década de los 80, ella se aparece durante quince
dias en un sector popular de la ciudad de Cdcuta, Colombia, lo que
cambia la vida de la comunidad a tal extremo que el sector cambia
su nombre a Barrio de la Libertad porque a la Reina alli la llaman La
Diosa de la Libertad.!



Pero esta identificacion de Marfa Lionza con la libertad no concierne
solo a lo espiritual, también a la vida cotidiana por las represiones de
las autoridades y las que se originan en la delincuencia, la inseguridad,
etcétera. Un clamor de esperanza que conjuga la comunién cercana con
la Diosa de un pueblo que busca significantes que, a corto plazo, puedan
generar alivio a sus males.

Origen del culto

Circulan variadas versiones, con notables contradicciones, sobre el
origen del culto y la época de inicio. Veamos las mis aceptadas:

Una version dice que es la joven y bella hija de un cacique caquetio
que esconde en las cuevas de Yaracuy a los indigenas para impedir que
los tribunales de la Inquisicion los juzguen y condenen. Se insiste que
aparecia desnuda cabalgando una danta ? blanca para intimidar a los
espanoles que huian despavoridos al verla.

Otra version dice que era la hija de una mora y un pirata inglés des-
cendiente de la casa real francesa, con quien viaja por el mar Caribe, a
fin del siglo XVII, cuando una tormenta hace que su barco zozobre. Ella
sola sobrevive. Llega a la costa venezolana, a un lugar donde los indige-
nas vienen a buscar sal. Es adoptada por el pueblo arahuaco —etnia que,
entre otras, incluye a la caquetia y la nivar— que le da el nombre de Maria
Lionza, lo que en su lengua significa Reina aparecida de las aguas. Ella
es bellisima, blanca, de ojos verdes y mide casi dos metros de altura, se
distingue por poderes especiales como encantar a las serpientes. Se casa
con el joven cacique Chivacoa, él muere muy pronto y, por un hecho
desusado, quizd porque no tienen hijos, ella hereda el poder y las inmensas
riquezas de la tribu, que son posesion de su cacique, como toneladas de
oro que la tribu tiene por la explotacién de minas situadas en su territo-
rio. Ella vive hasta los 66 anos de edad, pero se mantiene joven y bella
porque no tiene hijos: “e/ secreto para que la mujer no envejezca es no
tener familia”. Son datos que ella misma habria dado, por intermedio de
un médium, al investigador Bruno Manara en una entrevista, en el ano
1985.73 Esta version justifica que se la denomine Reina y contraria la tesis,
que alguien sostiene, que el nombre de Maria le hubiera sido adjudicado
por misioneros para identificarla con la Virgen.

Otra version, la mas aceptada, recopilada hace 80 anos, dice que
el gran piache (chaman) del pueblo nivar predijo que naceria la hija de
un cacique, de pupilas tan raras, que de mirarse en la laguna cercana,
éstas se confundirian con el color del agua y desde su interior saldria
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una enorme serpiente que destruiria a su pueblo. Pasado el tiempo, nace
la nina de pupilas verdes y muchos dijeron a su padre, el cacique, que
debia ser sacrificada para evitar los males predichos. Pero ¢l la envia,
con la madre, a una cueva lejos de la laguna, guardada por guerreros
y doncellas, de donde se le permite salir s6lo en las noches. Hasta que
un dia la joven se acerca a la laguna, se mira en su espejo y desde sus
ojos toma forma una inmensa serpiente que crece hasta estallar, lo que
da origen a otra gran laguna y causa una gran inundacion. Esta nueva
laguna es la de Tacarigua, actual lago de Valencia. Segun quien recoge
esta version, Marfa Lionza es una mujer-ofidia-sagrada, presente en las
cosmovisiones indigenas amazonicas y otras de América Latina, con la
misma capacidad de hacer el bien o el mal. Similar a Yara, Uyara o Wu-
hyara, a quien los indigenas de la actual Guyana, consideraban la Sehora
de la Selva y cuya descripcion fisica es muy similar a la de Marfa Lionza.

Maria Lionza es la custodia permanente de las riquezas naturales,
duena de la selva, de su flora y de su fauna, es la Madre de lo organico
como de lo inorganico, lo que incluye los metales preciosos. Es tam-
bién Reina de lo subterrineo y subacudtico donde posee siete cuevas
o ciudades encantadas en las cuales acoge a quienes son de su agrado.
Ella castiga a quienes destruyen el medio ambiente. Atun aparece des-
nuda cabalgando sobre una enorme danta blanca y cuando va vestida
es siempre de azul celeste. En efecto, el celeste es su color de tal modo
que cuando en Sorte, u otro bosque, uno de sus fieles encuentra una
gran mariposa celeste cree que Marfa Lionza se le aparece.

Acerca de esta ultima version, debemos hacer notar que se data la edad
geologica de Venezuela a inicios de la Era Cuaternaria, que los grandes
movimientos que dieron origen al Lago de Valencia, aunque posteriores,
datan de cientos de miles de anos ésta seria la edad del mito de Maria
Lionza? Seguro que no, porque los cientificos afirman que la poblacion
aborigen de la actual Venezuela no tiene mas de veinte mil anos.

Haciendo historia

Se afirma que el culto ya existia cuando llegaron los conquistadores
espanoles al actual Yaracuy. Segun la jerarquia catélica, la evangelizacion
comenzo en Venezuela en 1598. Segun el Diccionario Polar, desde 1513
habia dominicos en Cubagua y Cumana.

Lo que comunmente se denomina montanas de Sorte es una amplia
zona de elevaciones pronunciadas y bosques exuberantes, lugar del valle
del rio Turbio, que los indigenas denominaban Vararida y que en 1530,



Nicolas de Federmann bautiz6 como Valle de las Damas, debido a la
impresionante belleza de las mujeres indigenas. > Los lugares prioritarios
de culto son Sorte y Quiballo, proximos a Chivacoa, ciudad que estd a
medio camino entre San Felipe, la capital de Yaracuy, y Barquisimeto,
la capital de Lara. Lara fue el Estado original del culto porque el actual
Yaracuy, donde estd Sorte, se origind en una division de Lara. Falcon
y Carabobo son otros Estados vecinos donde el culto es importante. Es
undnime la opinién de algunos expertos que en esa region central de
Venezuela, antes de la conquista espafola, existieron cultos a los espi-
ritus de la naturaleza, que eran practicados en cuevas, cumbres y orillas
de rios que, esporadicamente, se conservan aun hoy dia separados del
culto a Marfa Lionza.°

Segun el cronista fray Pedro de Aguado, que es considerado el
primer historiador de Venezuela, en los siglos XVI y XVII, en cada visita
pastoral se destruyen santuarios indigenas, por ejemplo: “durante la vi-
sita pastoral del obispo Alcega, en 1607, se destruyeron 1.114 santuarios,
casas e idolos ademdas de 400 que por orden suya fueron quemados”.”
Los intentos de los obispos por catequizar a los indigenas, asi como los
de los conquistadores por dominarlos, se enfrentan a su rebeldia. Los
testimonios dan cuenta de levantamientos y saqueos en Lara, por parte
de los gayones y los jirajaras, contra quienes los espanoles luchan por
mas de setenta anos, hasta inicios del siglo XVIII.

Los principales espacios actuales del culto a Maria Lionza son los
mismos espacios sagrados de los antiguos aborigenes, montanas y se-
rranias de la region de Nirgua, Yaracuy, donde atn existen las creencias
de encantos o duenos de las aguas. ®* En los siglos XVII y XVIII la Inqui-
sicion es muy activa en Venezuela; por Real Cédula del 25 de febrero de
1610 depende del Tribunal de Cartagena de Indias y es marcado su fin
por la Ley de Abolicion del Santo Oficio de la Inquisicion, promulgada
por el Congreso de la Republica en 1811. Segin el sacerdote y profesor
de historia de la Universidad Central de Venezuela, Pedro V. Sosa® los
delitos que ameritaban las actuaciones de sus Comisarios locales eran
prioritariamente: herejia, idolatria, brujeria y hechicerfa. En 1765, en el
actual Estado de Lara, la Inquisicion le sigue juicio a tres indigenas mujeres
y dos varones, todos adolescentes, y se los acusa de practicar ritos en
una cueva, La Quebrada de la Aparicion, y de dar muerte a misioneros
catdlicos por envenenamiento.

En la segunda mitad del siglo XVIII aparece el culto moderno de
Marfa Lionza en medio de algunos negros que por sus hechos fueron
considerados héroes populares, como Andresote, zambo contrabandista,
azote de hacendados vecinos de las riberas de los rios Aroa y Yaracuy
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que, en 1731, lider6 una rebelién que mantuvo en jaque durante dos
anos al gobierno central. Andresote es derrotado, huye a Curacao,
donde muere. "

En el siglo XIX e inicios del XX, el culto de Maria Lionza se mantiene
vivo pero con pocos adeptos en especial en zonas rurales. El general
Juan Vicente Gomez, un hacendado que fue dictador en Venezuela desde
1908 hasta 1935, protege o ayuda a popularizar el culto porque tiene una
concubina que es una médium muy influyente, ademas de que el personal
que lo sirve en la mansion presidencial lo practica. '? Sin embargo, Gomez
persigue a lideres marialionceros que se sirven del culto para conspirar.
Las tropas del gobernador de Yaracuy, al que se le llamaba presidente
y era designado por el dictador, al final de la década de los 20, recogen
en las cercanias de Chivacoa a lideres del culto y antes de ponerlos en
la carcel los hacen desfilar por las calles de San Felipe vestidos con sus
trajes de princesas y de principes, con sus espectaculares collares. Asi el
culto se vuelve clandestino. *?

En la década de los 30, indigenistas de Lara y Yaracuy, comienzan
a recopilar narraciones orales de ancianos. Paralela y posteriormente
hay, en estos Estados, tres personajes rurales que se hacen célebres por
dedicar su vida a hacer sanaciones gratuitas en nombre de Marfa Lionza,
de tal modo que se les llama profesor o doctor a pesar de que los tres
son analfabetos, o casi.

Maria Lionza se visibiliza en la década de los 50 por hechos que poco
tienen que ver con el culto en si mismo. En efecto, durante la dictadura
de Pérez Jiménez (1948-1958) en ocasion de los III Juegos Deportivos
Bolivarianos, realizados en Caracas del 5 al 21 de diciembre de 1951, se
encarga al escultor Alejandro Colina una estatua simbdlica que sostenga
en sus manos el pebetero del fuego olimpico.

El maestro Colina, que ya era bien conocido, habia sido miem-
bro de un grupo de defensa de los valores indigenistas. Habia hecho
esculturas de caciques de varias regiones, muertos por resistir a los
conquistadores espanoles, pero en especial se lo conocia por la escul-
tura, situada en Maracay, que tiene como figura principal a la Venus
de Tacarigua, adorada por el pueblo del mismo nombre, una poderosa
diosa semidesnuda, que amamanta a dos ninos que simbolizan el bien
y el mal; la escultura se completa con la tierra rodeada de sus frutos y
fue inaugurada el 24 de julio de 1933.

Colina crea, y construye con sus propias manos, la conocida estatua
de Maria Lionza que cabalga la danta y en sus manos alza un hueso pélvi-
co, que reemplaza al pebetero original. Después de los referidos Juegos,
aunque la obra pertenece a la Universidad Central de Venezuela, y debe



quedar en los predios de la misma, los expertos consideran que su estilo
desentona con la estética de las demds obras de arte dispuestas alli, lo
que hace que se instale en medio de la mayor autopista de Caracas, la
Francisco Fajardo, cuando ésta se inaugura en 1954.

Desde ese momento, la Marfa Lionza que cabalga la danta del
imaginario popular, toma forma en la gran ciudad, pujante por obra y
gracia del dinero del petroleo, evidenciada en la estatua de siete metros
de altura, cuatro de largo y un metro cincuenta de ancho, sobre un pe-
destal de cuatro metros y medio de alto. Su color original era verde, que
se pierde con el tiempo por las diferentes lechadas de cemento que le
aplican, supuestamente, para conservarla. Su material es un compuesto
de vidrio de botellas de cerveza, verdes y marrones, ligado con parafina,
que daba a la pieza original un brillo particular.

Esta presencia, tan destacada y visible de Maria Lionza, en medio
de una autopista por la que circulan miles de vehiculos cada dia, hace
que nadie pueda ignorarla ni quedar indiferente. Origina un boom de
produccion literaria, pictérica, poética y, al menos, una obra de teatro
que, en 1955, escribe la destacada poeta Ida Gramko, con el mismo titulo
que el nombre de la Reina, > obra que fue montada de nuevo en 1999.

Pérez Jiménez, quiere aprovechar la avalancha humana que cada fin
de semana cae a Sorte, para declarar al sitio Parque Nacional y crear un
polo turistico, con instalaciones monumentales similares a las ya cons-
truidas por €l en El Avila, pero su derrocamiento se lo impide. Por ello,
es el gobierno posterior que aunque no continta los planes del dictador,
declara el Parque Nacional ° y lo denomina Monumento Natural Cerro
de Maria Lionza."

La produccion artistica relativa a Marfa Lionza continda hasta hoy
dia: el cantautor panameno Rubén Blades cred la cancion titulada Maria
Lionza donde habla de la estatua: “un ramo de flores blancas te voy a
llevar”; esta cancion tuvo un éxito y difusion extraordinarias. Yolanda
Pantin, una notable escritora, cred un poema en 2002, El hueso pélvico,
donde habla del hueso en alto que carga una diosa, que mucho dio que
hablar, donde ella destacé al mismo como simbolo de la Vida. El 1° de
agosto de 2004 se inaugura en Caracas Maria Lionza la diosa de Sorte:
Imagenes y representaciones, en el Museo Jacobo Borges, amplia muestra
de todo tipo de obras artisticas y fotografias y, por otra parte, ahora se
planifica un film titulado Maria Lionza.

En medio de la autopista, la estatua se transforma en lugar de culto:
sus fieles le ofrendan flores siempre frescas, dinero, y practican ritos a sus
pies. Ello supone cruzar la ancha via con peligro de morir arrollados. Esto
y el hecho de que las vibraciones del transito amenazan la integridad de
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la estatua, lleva a propuestas, desde la década de los 70, para cambiarla
de lugar: trasladarla a El Avila o a Sorte. Aunque la estatua es considerada
unanimemente como el principal simbolo de la capital, nunca se han logra-
do acuerdos al respecto. En la madrugada del 6 de junio de 2004 la parte
superior de la estatua se quiebra y cae sobre las telas que la protegen, el
rostro queda mirando al cielo. Esto da lugar a encendidas controversias
que llenan, cada dia, las paginas de los diarios y las pantallas de la TV, no
sin connotaciones politicas, a tal extremo que una de las mas conocidas
sacerdotisas se ve obligada a declarar: “La Reina es apolitica”.'®

En las ultimas décadas, es undnime la opinién de los expertos
paisajistas sobre que esta estatua es el monumento mas importante de
Caracas, lo denominan simbolo, icono. Cada vez que se escribe acerca
del deterioro de los monumentos de la ciudad y se hace una lista de
ellos, el articulo se ilustra sélo con la fotograffa del monumento de
Marfa Lionza. Se ha dicho que “Es dificil suponer la huella que dejo en
el imaginario venezolano la vision de Maria Lionza [racturadal...] Se
trata de un accidente cuya carga emocional en la nacion todavia no se
bha medido en su justa dimension’.

El 12 de octubre de 1992, cuando los gobiernos de Espana y otros
paises celebran el quinto centenario del descubrimiento, en Venezuela
el gobierno no organiza ningin acto. Sin embargo llegan a Sorte, sin
que nadie las cite, al menos 120 mil personas, que segun las autoridades
fue “el niimero mayor de visitantes que se haya concentrado nunca para
[festejar este rito ancestral”. Quiza fue, en esta fecha, la mayor concentra-
cién de personas en todo el continente.

La Virgen Maria en Venezuela

A pesar de que Venezuela tiene menos extension geogrifica que otros
paises de América Latina, la Virgen es venerada en un mayor nimero de
advocaciones. Hay, practicamente, un gran santuario en cada region del
pais donde se la venera bajo una distinta advocaciéon. Anualmente, se
festeja su dia con una feria que dura una semana e incluye una variedad
de actividades. Sus principales advocaciones son:
©@ Nuestra Senora de Coromoto, patrona de Venezuela. Coromoto era

un cacique cospe a quien, segun se dice, se le aparece la Virgen,

cerca del rio Tucupido, Estado de Portuguesa, en 1651. En este lugar

se levanta un santuario cuya construccion tomoé 17 anos (1976-1992)

y fue pagada por el gobierno, mientras que en su capital Guanare,

de 180 mil habitantes, la poblacion protesta porque 55 barrios no



tienen agua y la construccion del acueducto no avanza por falta de
fondos. Se dice que la creacion de la Virgen de Coromoto fue un
intento de superponerla a Maria Lionza.

@ La Virgen del Valle, patrona del Oriente de Venezuela. Esta advo-
cacion de la isla de Margarita es la mds antigua porque, supuesta-
mente, su imagen fue encontrada en 1542; su coronacién canénica
se efectud el 8 de septiembre de 1911.

@ La Divina Pastora, Barquisimeto, Lara. Dada a conocer por los capu-
chinos llegados al pais en 1706, se dice que ella detuvo una epidemia
de colera en 1856.

@ La Virgen de la Chiquinquird, La Chinita, Maracaibo, Zulia. Su de-
vocion data del siglo XVII, una de las mas nombradas en el pais,
quiza porque este Estado es el mas poblado y el mis rico.

En esta época de crisis y violencia que vive Venezuela, a las antes citadas
advocaciones se agregan nuevas y numerosas experiencias que, no por
casualidad, son tuteladas por mujeres:

@ La imagen de la Virgen que llora ligrimas de sangre en la Urbani-
zacion El Valle, Caracas, 1999.

©@ La Rosa Mistica de cuyas imigenes manan sangre, lagrimas y escar-
chas desde 1999.

@ La Milagrosa Virgen de Betania, aparecida por primera vez el 25 de
marzo de 1976 a la duena de una finca en Cuda, Estado de Miranda,
cuyos milagros aparecen muy a menudo reportados por diarios que
circulan en los sectores populares.

Como es sabido, devociones de este tipo progresan entre los fieles solo
cuando el obispo del lugar la legitima con su aprobacion si la considera
ortodoxa, y si quien la promueve o maneja se somete a €l, porque este
patriarca pretende ser el arbitro de la religiosidad popular.

Intentos frustrados

La pretension de imponer a la Virgen Maria fracasé en forma muy
evidente cuando ciertos patriarcas intentaron promover iniciativas que
no respondian al sentir del pueblo. Citamos algunos de estos fracasos
que fueron muy comentados:

@  Caracas, cuyo nombre oficial, desde su fundacion en 1567, es Santiago
de Ledn de Caracas, tiene como simbolo un leén en su escudo de
armas y estatuas del felino en las carreteras de entrada a la capital.
Pues bien, en 1766, el Ayuntamiento, por iniciativa del obispo de
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entonces, Diaz Madronero, cambia el nombre de la ciudad por Ma-
riana de Caracas pero se ve obligado a retomar el nombre original
porque la iniciativa es rechazada por la ciudadania. ' En este caso
el animal puede mas que la Virgen.

En la ciudad de Trujillo, al inicio de la década del 80, la esposa de
presidente de la Republica, democratacristiano, y la gobernadora del
Estado*® —que en ese tiempo era designada por el presidente— levan-
tan, sobre un cerro, un monstruoso monumento a Nuestra Sefiora
de la Paz. Es hueco y se puede subir en ascensor o por escaleras,
asomarse en balcones en su cintura, ver a través de los huecos de
sus ojos o desde la paloma de la paz, también monstruosa, que la
Virgen sostiene en su mano derecha en lugar del nino Jesus. Alli se
puede admirar la exuberante vegetacion y el espléndido panorama
andino. Si estas dos damas pensaron que este monumento seria un
centro de devocion se equivocaron porque, en la prictica, resulta
un atractivo turistico para la ciudad, un lugar de paseo para las fami-
lias locales o la oportunidad de subir a pie al cerro por la carretera
asfaltada que da a la experiencia una facilidad inesperada.

En el ano 2001, Palmeros de Chacao, asociacion que cuida de cierta
palma que crece en El Avila y que, cada ano, corta los brotes que son
bendecidos el Domingo de Ramos en los templos catdlicos, tomo la
iniciativa de instalar en el pico Oriental, uno de los mas altos de El
Avila, un monumento a Marfa Auxiliadora, de bronce y recubierto
de oro, de 700 kilos de peso. Dado que el Gobierno no autoriza la
iniciativa, la estatua es colocada en la Plaza Francia, en Altamira,
donde periddicamente hay mujeres que rezan un rosario por la paz,
como el dia 6 de octubre de 2001, donde tuvimos la desagradable
experiencia de sentirnos ahogadas por el tono destemplado con que
una sefnora explicaba quién era la Virgen.

Lo que diferencia a Maria Lionza de 1a Virgen Maria

Sexualidad y

Q No tuvo hijos, por ende no es madre de ningiin Dios.

Q No es virgen, se entrega cuando quiere. Su atractivo

sexual es una motivacién primaria del culto.

Q Hembra fatal pero salvadora del destino de la humanidad,

maternidad

enamora y mata, salva y pierde.



Q Esta completamente desnuda; por ejemplo, en una pin-
tura de Pedro Centeno Vallenilla, su vestimenta se limita a una
serpiente cuya cabeza ella sostiene muy cerca de su cara.

Q Es un simbolo erdtico. Algunos varones lo confirman
diciendo que fue el primer desnudo femenino que vieron y que
cuando eran adolescentes, al pasar frente a la estatua de Colina,

se quedaban sin respiracion por unos segundos.

Q Cabalga desnuda, libre, en carrera abierta por el mundo,
sobre una danta que lleva en sus ancas signos similares a los que se
encuentran en petroglifos. La estatua la muestra como una hembra
extraordinaria con senos erectos, nalgas eternamente firmes, que

eleva en sus manos un hueso pélvico, simbolo de fertilidad.

Q En Maria Lionza se rinde culto a una Diosa matriarcal,
lunar, a la feminidad fuente de Vida, a la mujer hecha poder,
que no depende de ningin Dios masculino, ni lo sirve. Los
espiritus masculinos que aparecen en su culto estin subor-
dinados a ella, porque deriva de las ancestrales creencias de
diversos pueblos indigenas, donde la creadora del mundo es
una divinidad femenina, como en el caso de la etnia warao, !
que habita el delta del Orinoco. Aun hoy dia, la mujer se dice
hija de la Luna y sabe que fue una mujer la creadora no sélo
del mundo fisico, también del género masculino, del bosque y
de la fauna.

Maria Lionza es una deidad acuatica, por ende no subi6 a los Cielos.
Salio de las aguas del mar o de las de la laguna y mora en las aguas
de los rios de Yaracuy donde se sitian sus siete cuevas o ciudades
encantadas. Reina en lo subacuitico donde posee su morada en la
que acoge a quienes le agradan. Los sitios preferidos para los ritos
son los que estdn al borde de fuentes de agua cristalina: rios, pozas,
lagos o caidas de agua de una quebrada, donde los fieles puedan
tomar banos de purificacién. Perfumes y alcoholes son ofrendas
obligadas que se vierten en el agua, en el altar y sobre los fieles,
aparte del principal elemento que es el tabaco que se fuma, ya que
su humo también es un recurso de purificacion.
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@ Posee inmensas riquezas materiales que da a sus fieles; en realidad
las presta, porque cuando la persona muere, su riqueza se esfuma
y nunca queda para sus herederos.

@ Tiene Cortes de reyes, libertadores, médicos, estadistas, etcétera,
son espiritus de personalidades fallecidas. No hace distingos entre
ellos: mujeres y varones, indigenas, negros y blancos, venezolanos
o extranjeros, pertenecientes a todos los credos e ideologias de la
tierra, por ejemplo, alli estin José Stalin y John Kennedy. En la ma-
yoria de los ritos estos espiritus son los instrumentos de la sanacion.

@ Ensu culto no hay sacerdotes, solo sacerdotisas. Otros intermediarios
son los bancosy médiums. El médium puede ser varén o mujer.
El o la banco utiliza un médium para que, en su materia, * baje el
espiritu sanador, ayuda al médium a entrar en trance, controla su
trabajo, determina la duracion del rito, anota el tratamiento que el
espiritu prescribe. El banco es, casi siempre, de sexo femenino,
mujeres independientes, sin marido, es comutn que la banco sea la
madre de una hija médium.

©@ Maria Lionza convive con la fauna, en especial serpientes y feli-
nos. Es permanente custodia de las riquezas naturales, duena de
la selva, de su flora y fauna, es la Madre de lo orgdnico como de
lo inorganico. Tiene el poder de castigar, de petrificar a la mala
gente: ladrones, avaros y saqueadores del medio ambiente.

©@ Encanta a las serpientes, sus preferidas. Su morada esta llena de
anacondas vivas enrolladas, ella y sus invitados las utilizan como
asiento.

@ Se aparece a sus fieles y conversa con ellos con simplicidad, como
una mis en el grupo.

@ Nunca se la ha visto llorar, ni rogar. Nadie le da 6rdenes, es ella
quien decide y ordena, por ello es simbolo de libertad.

A pesar de las antiguas y repetidas solicitudes de algunas lideresas, nun-
ca un presidente de la Republica ha favorecido el culto a Maria Lionza,
lo que si han hecho con advocaciones de la Virgen Maria a quien han
otorgado las principales condecoraciones de la nacion o le han dado
titulos como el de Capitana de las Fuerzas Armadas.



El porqué de su reinado en Venezuela

La Maria Lionza salida del mar, habitante y Reina de las aguas tiene
un atractivo especial para los y las venezolanas porque sin importar su
clase son acudticos: saben que bajo el sol y en el calor del trépico no
pueden vivir sin agua, odian estar sucios, aman el bano al aire libre en
playas, rios o quebradas, se duchan al menos dos veces al dia.

La masificacion de la educacion y de los medios de comunicacion,
el progreso cientifico, la tecnologia, la vida moderna e incluso las
costumbres vy la estética tropical deconstruyen el arquetipo de la
Virgen porque hacen que, en especial para las jovenes, la Virgen

no pueda resistir la comparacién con Maria Lionza, libre, con su

Sexualidad y
maternidad

cuerpo desnudo, sus senos al aire. La vestimenta de las venezolanas
estd muy cercana a la desnudez de Maria Lionza.

La virginidad y la maternidad de la Virgen Maria, predicadas a
tiempo y a destiempo, tan sobrevaloradas por la jerarquia ca-
tolica como opciones prioritarias para la salvacion eterna, son
mensajes anacronicos e incomprensibles: en Venezuela pocas'y
pocos aceptan que, al mismo tiempo, alguien pueda ser virgen
y madre. Las jovenes quieren ser mujeres de este tiempo, tener
derecho al placer, en especial al sexual, no vivir con la culpa
que la jerarquia impone a quien no sigue sus dictados. Para ellas
la maternidad no es ya una prioridad si ésta les impide estudiar,
capacitarse, salir a trabajar. Segun el testimonio de algunos gi-
necologos, mujeres que tenian el dispositivo intrauterino (DIU),
cuando la primera visita del papa, fueron para hacérselo sacar
y, cuando ¢l partio, se lo pusieron nuevamente.

Las y los fieles de Maria Lionza no ven su creencia como una religion,
sino como un culto. Ellos y ellas, en general, se declaran catdlicos. Pero
mientras la Iglesia Catdlica determina quién es sacerdote, no facilita una par-
ticipacion directa de los bautizados, ni los sacerdotes estian cerca del pueblo
para consolarlo, en el culto a Marfa Lionza la sacerdotisa decide ella misma
que lo serd, hace lo que le dictan sus capacidades, estd permanentemente
disponible a los fieles y les permite un acceso directo a seres divinizados,
a través de quienes pueden hablar con los espiritus.
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| santuario donde se venera a la Virgen del Quinche es uno de

E los sitios mas importantes de expresion de la religiosidad popu-

lar en Ecuador. El presente trabajo de investigacion intenta un acerca-

miento al contexto histérico-cultural que dio origen a esta devocion.

He tomado en cuenta referencias historicas de las épocas preincaica y

prehispdnica, asi como las condiciones en que se produjo la evangeliza-

cion durante la Conquista y la Colonia. Aunque el material bibliografico

disponible no es muy abundante, el estudio me ha permitido plantear
algunas conclusiones y sospechas desde una lectura feminista.

El poblado y su historia

El Quinche es un pueblo de alrededor de 2.500 habitantes ubi-
cado en la provincia de Pichincha, 45 kilémetros al nordeste de Qui-
to, a 2.664 metros sobre el nivel del mar. Al igual que los pueblos
aledanos, se asienta en los sectores de los senorios precolombinos y
preincaicos de los cochasquies, tabacundos, tocachis y malchinguies,
que se unieron para oponer resistencia a la invasion de los incas y
mas tarde a los espanoles.

El Quinche se encuentra entre los siete sitios incaicos de los
cuales se ha podido encontrar mas documentacién arqueoldgica. Los
recipientes hallados en este sitio son del estilo incaico mds puro. El
pueblo se conoce especialmente por sus pirdmides con rampas, ti-
picas para toda la zona. Se dice que después de la conquista incaica
se construy6 un templo del Sol en este lugar. A mediados del siglo
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XX, al norte del rio Ignaro, fue hallada una cueva con tres tumbas
intactas. En la pared del fondo de la cueva se encontraron varias ca-
vernas con esqueletos. Hasta ahora, este hallazgo representa el Gnico
ejemplo conocido en Ecuador de tumbas-cavernas, tan frecuentes en
el Cuzco-Peru.

La brusca invasion del Imperio Inca en la segunda mitad del siglo
XV detuvo el desarrollo de las culturas de los pueblos precolombinos,
unificindolos en torno a la administracion imperial.

En lo religioso, los incas toleraron las creencias locales, pero impu-
sieron como culto oficial el del Sol. Se debe recordar que la mayoria de
los pueblos de Ecuador, antes de la llegada de los incas, tenian algin
tipo de culto solar.

Las mujeres en ¢l Imperio Inca

Cada templo dedicado al Sol en las tierras del Tahuantinsuyo
tenia un grupo de mujeres llamadas las “virgenes del Sol”. Vi-
vian recluidas en una especie de convento, los allcabuasi, que
albergaban desde muy nifnas a las jévenes que cada region de-

bia entregar a la administracion imperial. Alli aprendian a hilar,

maternidad

a cocinar y a realizar todas las tareas domésticas. Entre otras

Sexualidad y

actividades se dedicaban a producir tejidos especiales para las
ropas ceremoniales o para la familia del noble que gobernaba.
Valoradas tanto por su genealogia como por su belleza fisica,
eran propiedad del Inca, quien podia disponer de ellas otorgan-
dolas como regalo a un buen guerrero, o entregindolas como
parte del sacrificio ritual. Asi lo registra el cronista Guaman
Poma de Avyala:

“Eran doncellas wirgenes, purum tasque, tenian la edad de
treynta ) tres anos. Daquisacauan para uirgenes perpetuas para
el sol y tenplos y luna y luzero y para el Ynga y para los dioses
uaca uilcaconas y para los capacapoconas|[senores poderosos| y
curacaconas, ynfantes allicacconas lascendidos] camachiconas
[locales o menores] y para Yndios ualientes...” (Felipe Guaman
Poma de Ayala [Waman Pumal E/ Primer Nueva Coronicay Buen
Gobierno, p. 199).



Pero no fue éste el tnico rol de las mujeres. Como se ha dicho,
tanto caranquis como kayambis opusieron resistencia a la invasién inca.
Resguardadas en pucards o fortalezas construidas en las zonas altas
de las montanas, las mujeres de estas etnias tuvieron una tradicion de
protagonismo. Las guerreras eran llamadas guilagos. Una de las mujeres
convertida en héroe por la resistencia contra los incas fue la jefa de
Cochasqui, que asumi6 el cacicazgo al quedar viuda muy joven. Como
los hombres habian sido diezmados por los prolongados combates, que
duraron cerca de 20 anos, ella organizé un ejército y lo mantuvo unido
hasta el dltimo enfrentamiento con los incas en Yahuarcocha (lago de
sangre), donde murieron degolladas mas de 30 mil personas.

Comunidades kayambis

En las provincias de Pichincha e Imbabura, los kayambis se organizan
actualmente en 164 comunidades. Una de ellas es Oyacachi, cuna de la
devocioén que nos ocupa.

Una de las divinidades mayores de los kayambis y caranquis era Apo
Catequil, identificado con el trueno, el rayo y el relampago. Reconocido
como un dios benéfico y potente, era el que precedia a la fecundidad.
El arco iris (cuiche) tenia el poder de prefar a las mujeres y generar
enfermedades (cuichig). El tiempo era controlado de acuerdo a los ciclos
lunares y las épocas del ano se diferenciaban por el croar de las ranas y
la floracion de las plantas silvestres.

Segin cuenta la historia, una vez que los caranquis y kayambis
fueron derrotados en Yahuarcocha por Huayna Capac, un grupo huyo a
Oyacachi, sitio ubicado entre las montanas que, por ser de dificil acceso,
era apropiado para refugiarse.

El culto mariano en la evangelizacién de la Sierra Norte

La Espana catolica, que arriba a América a fines del siglo XV, ha-
bia triunfado sobre los drabes y desplazado a los judios, y afianzaba su
ideologia religiosa como la verdadera y superior.

Los pueblos indigenas fueron considerados salvajes e idodlatras,
y sometidos con el argumento de que era necesario “ensenarles a ser
racionales”. Los conquistadores y sacerdotes misioneros que llegaban al
nuevo mundo trajeron consigo también la devocion mariana, de gran
auge entonces en Espana.
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El primer santuario a la Virgen en Ecuador fue el de Guipulo, en
1561. Se cree que posiblemente Guipulo sea una mala pronunciacion
de Guadalupe.

En un poblado cercano a Cumbayi, los indios de Lumbisi, conoce-
dores de la devocion a la Virgen de Guapulo y sus milagros, pidieron al
escultor espanol Diego de Robles que les tallara, en madera, una imagen
de la Virgen, para adorarla y obtener sus favores.

Una vez terminada la escultura de la Virgen del Rosario, la obra no
pudo ser entregada a sus destinatarios, ya que los indios de Lumbisi no
tenian con qué pagar. Diego de Robles destiné la imagen a otros com-
pradores, que fueron los indigenas de Oyacachi.

Nace 1a leyenda

El pueblo de Ovyacachi estd ubicado actualmente en la falda
oriental de la cordillera de los Andes a 3.200 metros de altura sobre
el nivel del mar y 45 kiléometros al este de la ciudad de Quito, en
la provincia de Napo. Se encuentra dentro de la reserva ecologica
Cayambe-Coca.

En un primer momento la poblacion estaba situada en la zona baja,
a la entrada misma de la Amazonia. Oyacachi, como otras comunidades,
fue evangelizada y bautizada en la religion catdlica en el inicio de la
época colonial, lo que dio como resultado una religion mezclada con
las creencias tradicionales de la religiosidad prehispanica. Hasta el dia
de hoy hablan de la adoracién de las cabezas de oso, danta, cebraca-
bra y cabra. Aunque su memoria es muy vaga acerca de estos ritos y
terminan dando respuestas en funcién de los prejuicios aportados por
la evangelizacion.

Cuenta la leyenda que para 1580 una plaga de osos ataco a la pobla-
cion de Oyacachi y llegd a matar a algunos nifios. Manuel Vega Parion,
actual encargado de cuidar el templo, relata asi los hechos:

“No hay nada escrito, pero me conversaba mi abuelo que aqui era
selva y habia muchos animales, dantas, osos, jaguares. Y como el
0so es atrevido, habia sabido comer a los ninos.

Pero se dice que en la llanura aparecio una senorita linda que
conversaba con unos dos muchachos, en tres épocas, parece que en
tiempos seguidos. Entonces los ninos les avisaron a los papas, y ellos
querian hablar con ella. Porque habia una plaga de osos, y comian
a los animales también”.



Segun los relatos orales, los habitantes, atemorizados, abandonaron
el sitio y fueron a construir sus viviendas en el llamado Cedropamba, o
Pueblo Viejo, a 12 kilometros del actual Oyacachi donde, en principio,
se resguardaron en una cueva para protegerse de los 0sos.

Cuentan que la mujer que pasaba, cargando entre sus brazos a una
criatura, los consol6 y les prometi6 librarlos de la plaga si ellos busca-
ban al sacerdote de la poblacion mas cercana para que los iniciara en
la religion catdlica. La aparicion ocurrié en tres ocasiones, a la caida del
sol. Incrédulos al principio, los indios quedaron luego impresionados
por el valor de esta mujer, que aparecia a la hora en que ninguno de
ellos se atreveria a salir de su refugio, y se dirigia por los penascos hasta
El Quinche, sitio al que ella se apresuraba a llegar. Para acceder a El
Quinche, en la serrania, quedaba un largo camino, dificil de recorrer
para una mujer con su pequeno hijo; pero cada vez ella retornaba sin
dar muestra de haber sufrido dano alguno.

Relata hoy don Manuel: “Por eso ellos querian una imagen para

adorarla, y en ese tiempo ya estaban los esparioles, entonces de aqui

salieron a buscar una imagen que se pareciera a la imagen que se

les aparecia a los muchachos”.
La gente de Oyacachi pidio ser instruida en la nueva religion, y al parecer
fueron los jesuitas quienes de ello se encargaron. Se dice que constru-
yeron un altar rastico para agradecer el milagro. En la pequena capilla
necesitaban una imagen para adorar. Diego de Robles tenia lista una obra
para ofrecerles. Cuando don Diego llega hasta Oyacachi con la talla en
madera, los indigenas se alegraron de reconocer en la imagen a la madre
misteriosa que tiempo atrds los habia consolado. Le pagaron al escultor
con tablones de cedro y colocaron la imagen en la misma cueva donde
ella los habia visitado. La actual patrona de Ecuador tuvo entonces su
primer nombre: Virgen de la Pefa.

Contintia don Manuel Vega: “Y dicen que los nativos no sabian nada,
hasta cuando un espanol les indico una imagen y ellos se dieron
cuenta que se parecia a la seniora de la cual contaban los ninios. Y
la trajeron y la colocaron sobre unas piedras. De alli empezaron los
nativos a celebrarla’.

Los milagros continuaron. Uno de ellos fue obrado sobre el mismo
Diego de Robles. Cuando el escultor volvio a Oyacachi por mas madera
para tallar, los indigenas le pidieron que hiciera una urna para guardar
la imagen de la Virgen. No sabemos por qué, pero el hecho es que don
Diego se negd. Al retornar a Quito, su caballo de pronto corcoved y lo
dejo caer al borde de un abismo. Arrepentido de su negativa a los indi-
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genas, prometi6 a la Virgen que haria lo que le pidieron. De Robles fue
salvado al instante milagrosamente.

La noticia de los milagros de la Virgen de la Pefna se difundié con
mucha rapidez y atrajo a cientos de peregrinos que llegaban de todas
las direcciones, sufriendo las penalidades del camino con la esperanza
de ser tocados también por la bondad de la imagen divina. La fama de
las virtudes milagrosas llegé hasta el obispo de Quito, quien caminé
también hasta Oyacachi.

Los imaginarios religiosos prehispanicos

Los diversos grupos étnicos del Ecuador preincaico y prehispanico
adoraban a una gran variedad de divinidades, diferentes de un grupo a
otro. Hubo, sin embargo, rasgos comunes, como el culto al sol, a 1a luna
y a las estrellas, solas o asociadas con el sol. Otro culto comun era el de
las montanas, cada una con su poder o jerarquia. Los amores entre las
montanas, como Mama Tungurahua y Taita Chimborazo, o entre Taita
Imbabura y Mama Cotacachi, eran parte de las creencias del mundo an-
dino. Las montanas mis elevadas representaban lo masculino y las mas
redondeadas y bajas lo femenino.

Los fendmenos de la naturaleza como las tempestades, el granizo,
los aluviones y el arco iris también eran venerados. Lo mismo sucedia
con arboles y aves que producian asombro, como los guacamayos, las
aguilarpias y los condores, y con los animales mas peligrosos y feroces:
el puma, el oso y la serpiente.

Las fiestas religiosas se realizaban en los solsticios, los equinoccios,
el tiempo de la cosecha o el de la siembra. Se ofrendaban utensilios
de materiales preciosos como ceramica y concha, y también existia el
sacrificio humano y de animales. Se cree que los puruhaes sacrificaban
virgenes, los canaris y los mantas nifos, y los cardquez ofrecian prisio-
neros; el corazoén de los sacrificados era ofrendado por los huancavilcas.
Hay indicios de que se han practicado formas de antropofagia ritual; las
personas se desangraban como sacrificio o, segun la costumbre huanca-
vilca, ofrecian cejas, pestanas, o dientes. Cada grupo étnico tenia su forma
propia de entrar en relacién con lo divino y hacer su ofrenda respectiva
para agradar a su imagen sagrada.

Otras culturas como los caranquis hacian sus celebraciones al aire
libre, con cantos y lamentos religiosos, inclinaciones rituales, oblaciones,
ofrendas, ayunos y oraciones. Entre los puruhaes se practicaba la pros-
titucion ritual y entre los mantas la sodomia dentro del culto religioso.



En las celebraciones rituales eran consumidas drogas alucindgenas
para entrar en otra dimension. La magia estaba a cargo de sacerdotes
y hechiceros.

Los aborigenes crefan en una vida de continuidad después de la
muerte, por eso al difunto lo enterraban bien vestido, con alimentos, y
si el muerto pertenecia a la nobleza, se le enterraba con la mis joven
y bella de las concubinas, para que siguiera siendo la companera del
cacique en la otra vida.

Se construyeron templos, como el de Manta, y santuarios, como los
de La Plata —con su Mariamexeia, la diosa madre, que cargaba a su nifo
entre los brazos—, Salango y Santa Clara. En la sierra, muchos santuarios
cristianos fueron construidos en lugares que ya eran utilizados como
santuarios antes de la colonizacion.

Cerca de la zona de Oyacachi se han hecho hallazgos arqueologicos
de suma importancia, como figuras antropomorficas talladas en piedra
que pudieron ser imdgenes de diosas o dioses de la cultura Cosanga.
Es posible que la figura de la Virgen de la Pefna haya tenido su origen
en esta cultura.

El mito del oso andino

Para varias culturas, la continuidad de la vida se mantenia por me-
dio de los animales, por eso muchos de ellos eran sagrados. Se crefa
que los ancestros retornaban para dar proteccion tomando la forma del
animal que mas les gustaba o con el que se identificaban. En Oyacachi
se adoraba, entre otros animales, la cabeza del oso.

Siendo conocido por los europeos, el oso estaba presente en la
psiquis de los colonizadores, por eso muchas de las creencias actuales
son una mezcla de los mitos de los indigenas y de las creencias de la
poblacion criolla. De esta mezcla surge el oso frontino como fuente
importante de mitos y leyendas asociados con el rapto de mujeres, re-
presentados en fiestas populares y hoy reconocidos como folclore. Los
0s0s se convirtieron en simbolos de machismo y de deseo, mientras que
en la concepcion indigena pertenecian al orden espiritual y oficiaban
como intermediarios. En el Imperio Inca el oso frontino era considerado
un vinculo entre el mundo superior de los dioses y el inferior de los
hombres. Para los quechuas el oso frontino era el que marcaba el paso
de una época de caos a otra en la que se mantenia el orden.

Con el aporte de la cultura europea se cambio la vision espiritual
del oso frontino por la de “salvaje”, término que también se aplico para
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referirse a los indigenas que no se sometian a los colonizadores, preten-
diendo significar que no tenian uso de razon, carecian de inteligencia,
y que todo su saber era despreciable.

El oso frontino, también reconocido como oso andino, es una
especie unica en América del Sur; se encuentra en Venezuela, Co-
lombia, Ecuador, Pert y Bolivia. Por la reduccion de su hibitat na-
tural y la fuerte caceria, se ha aislado en pequenas zonas boscosas
e inaccesibles.

El castigo a la idolatria

En Oyacachi, el cacique Luis de Quisindn habia pedido fervorosa-
mente a la Santisima que le concediera descendencia, ya que después de
varios anos de casado no habia tenido hijos. Su pedido fue satisfecho,
y el cacique fue padre de gemelos. Para celebrarlo se hizo una fiesta
comunitaria en la que, entre comida y bebida, Quisinan pidi6é que le tra-
jeran la cabeza de un oso y la vistié con la ropa de la Virgen. El cacique
y todo el pueblo acudieron a adorar al idolo.

“Como se emborrachaban empezaban a bailar alrededor de la cabeza
del oso, porque eran ignorantes, eran salvajes, no sabian lo que estaban
haciendo. Por eso el obispo ordend que se lleven de aqui a la Virgen a El
Quinche. Porque los nativos creian en los montes, en los rios, en el sol,
la luna, los darboles, pensaban que eso era Dios. Por eso cuando llegaron
los esparioles hicieron conocer a Dios”, cuenta don Manuel.

El episodio que fue catalogado como idolatria de los indios a la cabeza
de oso fue registrado en una de las pinturas que recogieron los milagros
de la Virgen, en el primer santuario construido cuando se la traslado a
El Quinche. Al pie del cuadro se lee:

“En el ano de 1604 no teniendo una ymagen a quien adorar idola-
travan la Cevesa de oso, los indios de Oiacache ce aparecio la Santa
Virgen a donde ellos i la adoraban. Biendo sus milagros que bhasia
con Dios la Virgen Santa el Gobernador de Oiacache le pidio con fe
biendo los milagros que hacia la Virgen no teniendo sucesion han-
tes de casado i le pidio un sucesor. Nacieron dos gemelos y les hizo
bautisar i para selebrar este milagro y los indios i la embriages i la
ignorancia pucieron en una mesa un vestuario de la Virgen i sobreso
la cavesa de oso adoravan bailavan i dansan en torno suio. Inme-
diatamente resivieron su castigo quedando muertos los dos mellizos
en lo mas alegre del festin en castigo de sus idolatrias”.



Al llegar la denuncia al sacerdote de El Quinche, Luis de Logrono, éste
la dio a conocer al obispo fray Luis Lopez de Solis, quien mandé a dos
comisionados que, al llegar a Oyacachi, fueron testigos de los aconteci-
mientos y prendieron al cacique y a sus dos concubinas.

Al poco tiempo murieron €l y una de las mujeres. La que sobre-
vivié fue entregada definitivamente al convento de la Concepcion. La
orden del traslado de la imagen fue inmediata. La Virgen fue sacada de
Opyacachi y trasladada a El Quinche, de donde tomé el nombre con el
que es venerada hasta el dia de hoy como una de las mas importantes
imdgenes marianas de Ecuador.

Un cambio necesario para el catolicismo

La cabeza del oso con el vestido de la Virgen era un simbolo pre-
hispanico, que seria castigado como idolatria de los indios y debia ser
erradicado de toda la region andina.

Las penalidades del camino que conducia hasta Oyacachi fue una
de las razones esgrimidas por el obispo de Quito, fray Luis Lopez de
Solis, para ordenar el traslado de la sagrada imagen hacia El Quinche.

Cuenta Maria Pariona, habitante de Oyacachi de 65 anos: “Por eso el

obispo ha ordenado que se lleven a la Virgen al Quinche, porque la

Virgen estaba muwy sucia y no querian que estuviera asi en la misa.

Porque a los padres no les gusta que vayan sucias a la misa. Imagine,

la Virgencita llegaba sucia a la misa, y el padre segiin conversan se

enojaba mucho, hasta que la queria sacar, por la mala presencia.

Por eso dicen que era mejor que esté en otro pueblo, donde no ten-

gan que caminar por malos caminos ni por los campos, donde no

se ensuciaba la ropa.

También dicen que como los antiguos no tenian a la Virgen, por eso

adoraban a la cabeza del oso, y por nuestra culpa, se llevaron a la

Virgen al Quinche”.

Se argumentd también que en el inicio de sus apariciones, cuando con-
solaba a los indigenas de Oyacachi, la madre se despedia siempre para
ir hacia El Quinche, a pesar de los peligros que ese recorrido implicaba.
Esto se interpreté como una evidencia de que la Virgen no se quedaba
en el lugar de la aparicion. Ella deseaba ir hasta El Quinche.

Debemos recordar, ademas, que la principal via de comunicacion
entre Quito y la Sierra Norte pasaba por El Quinche, tanto en los tiempos
prehispanicos como en los primeros tiempos coloniales. El Quinche se
caracterizaba no sélo por ser un lugar estratégico para la cristianizacion
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por medio de la devocién mariana, sino que desde tiempos prehispanicos
habia sido un sitio de culto aborigen.

También se anota que el sacerdote de El Quinche deseaba el poder y
el control de una imagen que ya habia ganado fama entre los peregrinos, y
una buena razon para tener la imagen de la Virgen de la Pena era tachar a
los indios de impios, idolatras y salvajes. El argumento decisivo para el obis-
po fue, sin duda, el comportamiento del cacique y el pueblo de Oyacachi.

Para el mundo indigena las vestiduras sagradas en la celebracion
de rituales ocupaban un lugar esencial. Desde el punto de vista de la
fe cristiana el significado es diferente, se dice que el haber colocado el
vestido de la Virgen en la cabeza del oso expresa que la Virgen vencio
sobre la idolatria. Uno de los objetivos fundamentales de la evangeliza-
cién era arrancar los idolos del imaginario de los indigenas. Era necesario
que los indigenas tuvieran una imagen catdlica capaz de reemplazar a
las imagenes propias.

La imagen de Nuestra Sefiora y sus simbolos

La imagen de Nuestra Senora de la Presentacion del Quinche,
hecha por el escultor Diego Robles, es una talla en madera de 62
centimetros. Esta revestida por un amplio y lujoso ropaje de brocado
cubierto de gemas, bordado con hilos de oro y de plata, que deja
ver su rostro algo moreno y apacible, un rostro mestizo al igual que
el del nino. La Virgen tiene un cetro en la mano derecha y con la iz-
quierda sostiene al Nifio, que estd en actitud de bendecir y que lleva
un globo terrestre coronado por una cruz, simbolo de la conquista
catdlica del mundo.

Las coronas de la Virgen y del Nino estan hechas de oro y piedras
preciosas. A los pies de la Virgen brilla una media luna de plata pura. La
imagen, vista en su totalidad, destaca por los matices dados por el oro y
la plata con todas las incrustaciones de piedras preciosas. Colocada en la
parte mds elevada del altar mayor, es poco accesible para los peregrinos,
pero se la puede apreciar desde la entrada al templo.

El simbolo lunar, colocado en esta obra por el espanol Diego de
Robles, podia expresar en la Peninsula Ibérica la victoria politico reli-
giosa del cristianismo sobre el mundo musulmin, para el cual la luna y
la serpiente eran imagenes importantes. La luna creciente aparece sim-
bolicamente en los versos del Cordn. Al salir del dominio drabe, Espana
cristianizada y con fuerte fervor mariano, coloco bajo la figura de Maria
la luna creciente o entera y la serpiente.



En el imaginario de los indios, la gran media luna de plata a los pies
de la Virgen puede ser interpretada como una presencia de su propia
religiosidad. Los incas crefan que en el comienzo de los tiempos la Luna
y el Sol habian procreado a la raza humana. La luna se preocupaba por la
suerte de los hombres en general, por eso llegaba a la noche para velary
cuidar, excepto aquella en que no llegaba porque estaba velando por su
destino. Se pensaba que las minas de oro eran el sudor del Padre Sol y
las de plata eran las lagrimas que la Madre Luna vertia en las noches de
desvelo por los hombres. Por eso el oro y la plata eran metales sagrados,
con los que se hacian los utensilios de uso ceremonial y los objetos de
adorno en los templos.

La Virgen del Quinche es la patrona de Ecuador. Su festividad se
celebra el 21 de noviembre de cada ano. Esto es asi desde 1604, en que
el obispo fray Luis Lopez de Solis ordend el traslado de la imagen desde
la poblacion de lo Oyacachi donde habia permanecido 15 anos, hasta
el pueblo de El Quinche, lugar en donde luego toma el nombre de “la
Virgen del Quinche”.

En el mismo afo del traslado de la Virgen, se inicié en el antiguo
pueblo de El Quinche la construccion de un santuario, y en 1630 se inicid
otra en el pueblo actual. En 1698 el Cabildo quiteno proclamé a la Virgen
del Quinche como patrona y protectora mediante juramento publico. La
construccion de 1630 fue destruida para emprender otra, al estilo de la
basilica de Santa Marfa Mayor de Roma. En 1943 la imagen fue llevada
hasta Quito para su coronaciéon canénica por parte del arzobispo como
delegado pontificio.

Los milagros en imdgenes

Una de las estrategias empleadas para dar a conocer la historia de las
imdgenes cristianas, fue exponerla por medio de la pintura, acompanada
de una narracion al pie de cada cuadro. La Virgen de la Presentacion del
Quinche no fue una excepcion. Conocida desde el siglo XVI, goz6 de
una audiencia extraordinaria y represent6 la devocion mariana predicada
por la Iglesia postridentina.

Los cuadros que contaron la historia de sus milagros, colocados en
el primer satuario construido en El Quinche, nos ayudan a conocer el
lenguaje iconogrifico no verbal, tanto del autor como de aquello que
quiere dar a conocer a los fieles. Debemos recordar que la lengua espa-
fola escrita era desconocida para los indigenas.
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Las pinturas eran donadas por fervorosos devotos. Muchas de ellas
fueron obra de alumnos de la “escuela de Quito”. Aunque en su ma-
yoria tenian rasgos occidentalizados, se percibe también el sincretismo
del autor, ya que muchos de los contratados para hacerlas eran indios y
mestizos de los espacios urbanos.

Una de las pinturas expresa la condena a la idolatria de los indios
a la cabeza de oso. Otro de los cuadros, pintado posteriormente, mues-
tra y relata una escena de cardcter edificante en torno a dos gemelos:

“La sencillez devota de una india de Oyacachi le hacia elegir como

madrina de todos sus hijos a la Santisima Virgen. En una ocasion dio

a luz dos gemelos; resulto sin vida el uno de ellos. Entonces el padre

de éstos acudio con lagrimas a su celestial Madrina depositando a sus

plantas el abijado muerto. No se hizo esperar la gracia, a los pocos

instantes resucito el nino”.
A este milagro se lo identifica, segin la tipologia europea, con los de
los “santuarios de respiro”, en donde la Virgen Maria resucita al recién
nacido, aunque sea por el tiempo necesario para bautizarlo y que pueda
morir en gracia de Dios. La escritura que acompana a este cuadro es
evidentemente diferente a la de los mas antiguos. La doble maternidad
de Maria manifiesta una contradiccion en el cuadro. Desde la tradicion
cristiana se conoce a Maria como madre de un hijo, pero en la pintura
la Virgen sostiene a un nifio en cada brazo. Aunque el papel de madri-
na era una tradiciéon impuesta a los indios por los espanoles, lo que no
cambi6 para el imaginario indigena era ver a una divinidad con gemelos
y no con un hijo tnico.

Muchos milagros se registraron durante los siglos siguientes con
caracteristicas similares; milagros de curacion y salvacion de la vida y
milagros de proteccion tanto individual como colectiva, sobre pueblos
o comunidades. Para obtener el milagro se debia ofrecer algo; era como
un sistema de negociacion, para alcanzar el favor era necesario hacer
un sacrificio. Desde hace mucho tiempo se practica la peregrinacion al
santuario, una larga caminata en la que el esfuerzo realizado es ofrecido
para que obre el milagro.

Otra de las pinturas del templo de El Quinche deja ver un paisaje
montanoso en el que se representa el cerro Imbabura, sagrado para las
etnias del norte de Ecuador. A la misma altura de la cresta del volcan,
se observa a la Virgen del Quinche.

Los cuadros fueron descolgados hace unos anos y, en su lugar, se
colocaron vitrales con imagenes de la Virgen, también donados por fieles.

En el templo actual de Oyacachi, construido en 1998, en uno de
los vitrales se muestra el milagro de finales del siglo XVI, de la primera



aparicion de la Virgen en Oyacachi, que les libré de la plaga de osos
que estaban atacando a los ninos. El otro milagro representado es la
salvacion del tallador de la imagen, don Diego de Robles, cuando estaba
a punto de caer al abismo.

Una estrategia politico religiosa

El sincretismo religioso, adoptado en el siglo XVI por los misio-
neros catolicos como una estrategia de la evangelizacion, fue utilizado
por los indigenas para guardar sus propias creencias y expresiones
religiosas. Implico, de ambos lados, un acomodarse para obtener los
nuevos elementos sin perder los propios. Todavia hoy, en las fiestas
religiosas de la sierra ecuatoriana, lo catdlico resulta ser una delgada
capa que recubre a las religiones ancestrales. Este modo de mantener
las creencias autéctonas se transformd en una forma de resistencia
pasiva de los pueblos indigenas, para los cuales lo religioso traspasa
todas las esferas de su cultura.

El poder de las imdgenes nativas estaba vinculado a la naturaleza,
pero estas imdgenes fueron acalladas y cambiadas por otras, usadas como
herramienta para reforzar la evangelizacion.

La imagen de la Virgen Maria sirvié para conquistar la fe de los
indigenas de Oyacachi. Pero si nos detenemos a analizar la razén
de conquistar por medio de la fe a los indios, no es del todo inge-
nua. Oyacachi se encontraba en el camino de los misioneros, en el
limite entre la Sierra y la Amazonia. Cabe anotar que los mayores
santuarios en Ecuador fueron colocados en las bocas de montanas
que dan acceso a la Amazonia. Oyacachi estd ubicado en la cabe-
cera del valle que comunica con los asentamientos de los cofanes,
el santuario de la Virgen de Gudpulo estd en la parte occidental de
acceso a la selva amazoénica, el de la Virgen del Rosario de Agua
Santa de Banos en el valle de Pastaza, conocido como la puerta a El
Dorado, es decir a la Amazonia, region de riqueza, y el de la Virgen
del Cisne estd en la region oriental de Loja. ;/Acaso la ubicacion de
los santuarios obedecio a una estrategia politico religiosa que separa
a la Sierra colonizada y evangelizada de la Amazonia, region de los
infieles, los salvajes? Ya desde el dominio de los incas la Sierra era
reconocida como el lugar del orden, en tanto la regiéon amazonica
era el sitio impenetrable y desorganizado. Esta distincion prejuicio-
sa entre orden y caos aplicada a las dos regiones se acentud en la
época de los espanoles.
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El traslado de la imagen de la Virgen desde el pueblo de Oyacachi
a El Quinche tuvo también otras motivaciones. El Quinche no era un
sitio desconocido en la época prehispdnica; se piensa que fue un lugar
de intercambio comercial, tanto con la region del norte como con las
poblaciones asentadas en lugares calientes de donde provenian otros
productos para el mercado. Para el Imperio Inca era el lugar por donde
pretendian expandirse hacia el norte, por eso trasladaron poblaciones
para ir asegurando el territorio del incario. Segun la version de Jijon y
Caamano, en el ano 1914, por los vestigios arqueoldgicos encontrados
en el lugar, se cree que habia un templo del Sol.

Diversos estudios coinciden en que los espanoles hicieron sus
construcciones religiosas sobre los vestigios de edificaciones preco-
lombinas que también fueron lugares de culto de las culturas autoc-
tonas. Por eso El Quinche serfa un lugar apropiado para construir un
templo, mas para una imagen que ya durante 15 anos en Oyacachi
habia adquirido fama por sus milagros. El Quinche era ademds un
pueblo situado en un lugar més accesible a las diferentes comunidades
cercanas, lo que evitaria las penalidades de los fieles en sus peregri-
naciones a Oyacachi, donde no habia un camino seguro. Pero este
camino tortuoso no ha sido eliminado del imaginario de los devotos,
que el 21 de noviembre de cada ano realizan su peregrinacion a pie
hasta el santuario.

Religiosidad mariana con imdgenes de resistencia

A fin de comprender la historia que acompandé a una gran religio-
sidad mariana, mantenida hasta la actualidad alrededor de la imagen de
la Virgen del Quinche, habra que reconocer cada uno de los hilos que
conforman este tejido religioso.

Para llegar a ser reconocida como la patrona de Ecuador, la Virgen
del Quinche se ha sostenido en un camino historico cuyas protagonis-
tas debemos rescatar. Quizd a algunas mujeres autoctonas les traiga a la
mente el imaginario de sus ancestras, porque la imagen de Marfa les ha
guardado otras imagenes de resistencia. Desde las miticas quilagos que
enfrentaron al Imperio Inca hasta la Virgen venerada junto a la cabeza
del oso. Sin olvidar a las “virgenes del Sol”, que llegaban a ser ofrecidas
en sacrifico ritual.

En este camino histérico alrededor de lo sagrado, Maria es la
imagen femenina que se encuentra con otras imagenes del cosmos



como el dios Sol, la diosa Luna, las estrellas, el arco iris, la madre
tierra —Pachamama-—, las montanas sagradas o algunos animales.

Del mismo modo la Virgen Maria, como divinidad femenina, iba a
reemplazar el culto a la tierra que, para los pueblos autoctonos, es el
medio de supervivencia. En ella se hace la siembra y la cosecha, alli
hay fertilidad y reproduccion para la continuidad de la vida. Pero el
sincretismo religioso llevé a los indigenas a hacer una representacion
entendible para su imaginario. La imagen de la Virgen no reemplazo
este culto sino que adquirio, mds tarde, algunos de sus atributos. Asi
paso a ser la protectora de las siembras, la que protege y provee de
alimento a los necesitados. Asi conjugaron la imagen de la Virgen con
la naturaleza, como en el caso de La Virgen de Agua Santa en Banos, la
Virgen de la Pena en Oyacachi, o la Virgen del Quinche, que adopt6 el
nombre del pueblo. Quedé demostrado asi que la religion hispana no
podia evitar la vinculacion de sus imdgenes sagradas con los diversos
imaginarios autoctonos.

En el santuario de El Quinche, la imagen de la Virgen Maria, en el
altar mayor, se encuentra tan alto que no se la puede divisar bien. Atra-
pada detras de una vitrina de cristal, ella se muestra cargada de simbolos
que para cada visitante tendran un significado propio.

Aunque la Iglesia diga que a la Virgen no se le adora sino se la
venera, en el imaginario religioso de la gente no estin presentes los
conceptos de diferencia entre adorar y venerar, sino que al llegar
hasta el templo del Quinche, como un espacio sagrado, cada pere-
grino puede manifestar ante la Virgen Maria su vivencia en torno a
su imaginario de lo sagrado.

Pero en la religion de las culturas prehispanicas tampoco se encuen-
tra un espacio propicio para las mujeres; se constata también la marca
patriarcal. En Ecuador existié s6lo una cultura con estructura matriarcal.
Ubicada en la region de la costa, entre sus vestigios hay numerosas ima-
genes de la diosa o Venus de Valdivia, que representa la fertilidad. Pero
este sistema matriarcal sélo fue temporal.

En otros grupos autdctonos la imagen del dios masculino siempre
es mds poderosa que la femenina, por ejemplo la montana mas gran-
de sera el dios masculino, el trueno, el rayo, el rio mas caudaloso, el
animal mds feroz.

Entre los shamanes o sacerdotes, intermediarios entre la divinidad
y las personas, hay pocas referencias a la existencia de una shamana
mujer o una sacerdotisa de la tribu. Los cultos a las diosas son vistos
como secundarios, porque el culto oficial es al Sol, un dios mayor y
masculino.
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En la tradicién catélica aunque tenemos a un Dios Padre, la poblacion
se identifica mds con la Virgen Maria, por eso ni los malos caminos, ni
el cansancio les detiene para acercarse a ella, que representa la imagen
de su fe a la divinidad.

El cuerpo de Ias mujeres como espacio sagrado milenario

Aporte desde la
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La relacion de las mujeres con lo sagrado no ha sido narrada
claramente, sin embargo hay una gran historia que empieza a
destilarse para revelarse.

La historia marca épocas, acontecimientos, datos, etcétera, pero
hay que detenerse a reconocer las marcas de la divinidad que
se encuentran en los cuerpos de las mujeres como el espacio
sagrado milenario o espacio historico, y estos cuerpos pueden
estar desnudos o también pueden estar cargados de simbolos
que nos lleven a redescubrirnos en la historia de cada cultura.
En el transcurso de este trabajo de investigacion me senti in-
terpelada, como mujer creyente, por los simbolos religiosos
del tiempo precolombino, también por el modo como las
mujeres viven actualmente la religiosidad popular. He llegado
a reconocer que el sincretismo religioso que se dio desde la
Conquista y la evangelizacion dejo grandes vacios que hacen
que las creyentes continuemos en la busqueda. Pero hay algo
mis que una sola vision, es la constatacion de que la historia
excluyente para las mujeres no estd cortada en la Conquista, ni
empieza desde alli, sino que la continuidad del tiempo marca
también que los pueblos autéctonos de nuestra region, con sus
estructuras de poder marginaron en todos los espacios a las
mujeres. Pensar que las mujeres tuvieron una situacion mejor
en aquellos tiempos es solo un sentimiento de nostalgia que
vaga también por el imaginario social.
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a Virgen de los Treinta y Tres toma el nombre de los 33 patrio-

L tas orientales que, segtn la historia, iniciaron en 1825 la gesta
libertadora que culmind con la independencia de la actual Republica
Oriental del Uruguay. La imagen que la representa es una talla barroca de
la Asuncion de la Virgen, hecha en las misiones jesuiticas por los indios
guaranies a mediados del siglo XVIII. Esculpida en cedro americano pin-
tado, de 36 centimetros de alto, luce la tinica dorada y el manto celeste
y blanco. A los pies de la Virgen, un cielo azul con estrellas doradas,
una media luna y tres angelitos.

Al describirla, la Iglesia Catdlica ha connotado simbélicamente a la
imagen: “Reproduce el tipo de las virgenes de Murillo: abundancia de
ropas, amplitud de pliegues y movimiento, suntuosidad del manto.[...] La
imagen de Maria no mira, sino que se deja mirar, es la agraciada, la que
ha hallado gracia a los ojos de Dios y se deja mirar por EL [...] La Virgen
aparece entre el cielo y la tierra. Un tanto mds en el cielo y la luz, porque
es el triunfo de la gracia de Dios y representa la idea mds alta y pura del
Dios del Amor, por eso estd sobre la nube y los dangeles. [...] El becho que
se pose sobre los elementos nocturnos (la luna) significa el triunfo de la
Inmaculada sobre el pecado y la oscuridad. Ella se posa sobre ellos pero
no pueden mancharla ...] estd por encima del mundo angélico”.

Los primitivos colores de la imagen eran el azul, el rojo y el oro,
propios de la decoracioén artistica misionera. El rojo fue cambiado por el
blanco, mas adecuado a la simbologia catolica mariana. “El oro es el color
de lo inalterable, del sol, de lo eterno, de la inmortalidad. El azul, color
del cielo, es el mds espiritual de los colores y el mds infinito. El blanco es
el color de la virginidad, de la disposicion y la disponibilidad.”
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“...El azul y el blanco, colores marianos, expresan el desasimiento
de los valores de este mundo y el vuelo del alma liberada hacia Dios, es
decir hacia el oro, que vendra al encuentro del blanco virginal, durante
su ascension en el azul celeste. [...] Los pies, contacto con la tierra, no
se ven. En cuanto la tierra es pecado y muerte, Maria no tiene contacto
con ella.”?

La talla original llevaba en la cabeza sélo el manto. En 1857 se le
puso una corona de oro, regalo del segundo jefe de los Treinta y Tres
Orientales, luego presidente de la Republica, el brigadier Manuel Oribe.
Este envia la corona confesando que habia invocado a la Virgen de los
Treinta y Tres en todas sus batallas y que, especialmente al salvarse con
su familia de un naufragio, habia hecho un voto a la Virgen de Florida.
Lo desproporcionado del tamano de la corona —una verdadera obra de
orfebrerfa— se ha tornado la nota distintiva de esta imagen.

Antes la Virgen tenia otra corona, de plata, segin consta en los
registros del archivo diocesano y, en 1925, centenario de la declaratoria
de la independencia, las mujeres orientales le ofrecieron a la “Capitana y
Guia” sus joyas para hacerle una nueva. La Virgen de los Treinta y Tres
tiene asi actualmente tres coronas, que se le ponen en distintas ocasiones.

La historia

En 1761, en la frontera norte de la jurisdiccion de Montevideo, se
funda en la cuchilla del Pintado, junto al arroyo del mismo nombre, un
fuerte para la proteccion de la campana. Fueron los indigenas guaranies
quienes construyeron el fuerte, que se convirtié en barrera defensiva
nortena contra los indios infieles, denominacion usada entonces para
referirse a los charrtas.

Buscando echar raices, los guaranies se instalaron en la zona del
arroyo Pintado, el arroyo de la Virgen y el Santa Lucia chico. Pudieron
alli hacerse de algunas tierras, ya que el resto del territorio era acaparado
por los grandes latifundistas. A los estancieros no les molestaba tener en
su cercania a los indigenas en calidad de agregados y arrendatarios, a
quienes utilizaban como mano de obra cuando lo necesitaban.

Los guaranies traian consigo imagenes religiosas, ornamentos y uten-
silios de culto procedentes de las misiones jesuiticas donde habian vivido.
Cuando levantaban un nuevo poblado construian un rancho que oficiaba
de iglesia. Dice la leyenda que en las margenes del arroyo Pintado fue
encontrada una imagen de la Virgen tallada en cedro, que habria llegado
a la Banda Oriental con alguna de las tantas misiones de los guaranies



que se organizaban para construir las murallas de Montevideo o para
arriar ganado de estas tierras. En principio la imagen fue colocada en
una hornacina construida en el tronco de un arbol. Probablemente sea
esta imagen la que le dio el nombre al arroyo de la Virgen.

En 1779 el indio Antonio Diaz dona seis cuadras de campo para
levantar una capilla a la Virgen del Lujan. Asi eran llamadas entonces
todas las imagenes de Nuestra Sefora, ya que la Virgen de Lujan era la
patrona del Virreinato del Rio de la Plata. Se cumple asi con la orden
expresa del obispo de Buenos Aires, bajo cuya jurisdiccion se hallaba
entonces esta region. La capilla se construye en la cumbre de la cuchilla
del Pintado, y se coloca alli la imagen de madera.

Alrededor de la capilla se instalarian algunos pobladores y una pul-
peria, llamandose al nuevo poblado Villa del Pintado. Ubicada en una via
estratégica —en el camino que une la Colonia del Sacramento con el sur
de Brasil-, era la mis nortena y lejana villa en la campana de Montevideo.

Un nuevo contingente indigena llega a estas regiones en 1791. El
asentamiento comienza a consolidarse. De acuerdo al padrén de las fami-
lias de ese ano, el nimero de pobladores de origen indio en la Villa del
Pintado supera al de blancos y negros. En los ultimos 40 anos del siglo
XVIII habia en territorio oriental como minimo 20 mil indios guaranies
misioneros registrados en los archivos parroquiales del interior del pais;
cifra particularmente importante si se considera que la poblacion total de
la campana en ese periodo era de aproximadamente 30 mil personas. En
1822 los habitantes de las misiones orientales son apenas 2.350, lo que
nos habla de una impresionante reduccion, fruto de las luchas internas
y de un verdadero intento de exterminio de los grupos indigenas.

La Villa de la Cuchilla del Pintado se fue despoblando por falta
de agua dulce y de lena en las cercanias. Por iniciativa del parroco del
pueblo, presbitero Santiago Figueredo, el pueblo fue trasladado a una
zona menos 4rida, junto al rio Santa Lucia, donde en la actualidad se
encuentra la ciudad de Florida, 100 kilémetros al norte de Montevideo.
El traslado comenzo en 1809 y en sucesivas etapas se fueron agregando
nuevos pobladores. La imagen de la Inmaculada Concepcion se instalo
en la nueva capilla, un rancho de terrén y paja.

La libertadora

A principios del siglo XIX el territorio hoy uruguayo, entonces
Banda Oriental, fue invadido por los ejércitos de Portugal y anexado
a Brasil con el nombre de Provincia Cisplatina. Cuenta la historia que
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el 19 de abril de 1825, 33 hombres provenientes de Argentina desem-
barcaron en territorio oriental para liberar a su patria de la dominacién
portuguesa. Segun los relatos, la Cruzada Libertadora, como se llamo
a esta expedicion, al llegar a Florida se dirigié al pequeno templo y
encomendo a la Virgen el futuro de la nueva nacién. Desde entonces
se le llamo Virgen de los Treinta y Tres. El 25 de agosto de ese mismo
ano fue declarada la independencia y los alli reunidos, arrodillados al
pie de la sagrada imagen, le rogaron que fortaleciera sus corazones.
La devocion a la Virgen de los Treinta y Tres quedo ligada desde en-
tonces a la libertad del pais y de ahi toma su nombre de “Libertadora
del Uruguay”.

El templo actual se comenzo6 a construir en 1887 y fue consagrado
el 12 de octubre de 1936. A partir de 1931 la Iglesia Parroquial de Florida
es nombrada Catedral. En 1962 se inauguran las puertas de bronce, obra
de los escultores José y Stellio Belloni, con 12 paneles de bajorrelieves
donde se describen la historia de la Virgen de los Treinta y Tres y otras
escenas del acontecer nacional, en imagenes ornadas con plantas y pa-
jaros autoctonos.

La imagen fue coronada canénicamente el 12 de noviembre de 1961,
por concesion del papa Juan XXIII, quien al ano siguiente la proclamé
patrona de Uruguay. En 1988 Juan Pablo II, con motivo de su segunda
visita pastoral al pais, viajo a la ciudad de Florida para visitar el santuario.

En 1993 la Conferencia Episcopal declara la Catedral de Florida
como Santuario Nacional de la Virgen de los Treinta y Tres Orientales.

Un pais secularizado

Uruguay tiene caracteristicas culturales, étnicas y religiosas que lo
diferencian del resto de América Latina. Segun las estadisticas, el 95 por
ciento de los uruguayos manifiestan ser creyentes. Sin embargo, entre
el 25 y el 39 por ciento de esos creyentes se declaran sin religion, cifra
excepcional para un pais latinoamericano. Entre el 58 y el 70 por cien-
to se declaran catdlicos, y solo entre el 3 y el 5 por ciento manifiestan
profesar otras religiones. De los catdlicos, s6lo 5 por ciento participa
semanalmente en la eucaristia. La presencia de la Iglesia Catolica ha sido
histéricamente débil en Uruguay, pais que experiment6 en el siglo XX un
fuerte proceso de secularizacion. No obstante, existen diversas formas de
religiosidad popular en este pueblo vagamente creyente. Hay que tener
en cuenta, ademas, que las cifras ocultan la diversidad de realidades de
acuerdo a los diferentes estratos sociales.



Las elites y la intelectualidad uruguayas no han tenido nunca buenas
relaciones con el catolicismo ni con la jerarquia eclesidstica. A mediados
del siglo XIX la Universidad de la Republica fue creada para anticiparse y
anular el proyecto jesuita de crear el Colegio Oriental de Humanidades. Al
mismo tiempo, dentro del catolicismo se enfrentaban las tendencias pro
masonicas y pro jesuiticas. Los incidentes que tendrdn lugar al comienzo
del primer vicariato apostdlico, el de monsenor Jacinto Vera (1859-1878),
provocardn el alejamiento definitivo de la tendencia masénica del interior
de la Iglesia, y de ahi en adelante la combatira desde afuera. Diversos
episodios de confrontacion entre la Iglesia y el Estado son la manifestacion
visible de ese conflicto. A partir de 1875 las elites son influidas por el
positivismo y el deismo; el agnosticismo y aun el ateismo se haran cada
vez mas extendidos en la clase dirigente. El proceso de secularizacion
marco profundamente la fisonomia del pueblo. Durante mucho tiempo
las manifestaciones religiosas fueron vistas como signos de supersticion
y oscurantismo.

La validez historica de los relatos en torno a la Virgen de los Treinta
y Tres es puesta en duda por diversos sectores politicos y ha sido a
menudo centro de debate entre el poder politico y la jerarquia de la
Iglesia. Sin duda, la figura de la Virgen de los Treinta y Tres fue utilizada
por la Iglesia Catdlica a fin de ganar terreno frente a un poder politico
prescindente de lo religioso, a través de una figura incuestionable, la de
la Virgen-Madre. Esto se expresa en las palabras de los obispos uruguayos
cuando en 1993 declararon a la Catedral de Florida Santuario Nacional
de la Virgen de los Treinta y Tres: “La promocion del culto a Maria, la
Virgen de los Treinta y tres Orientales, nos une con los valores auténticos
en los que se construyo la patria, valores evangélicos que han impregnado
nuestra cultura desde su nacimiento y que siempre se han de renovar. .. ”.

La imagen de Maria en la Iglesia Catdlica

Son innumerables las oraciones que se han dedicado a la Virgen
de los Treinta y Tres, desde acciones de gracia y pedidos de favores,
hasta stplicas y ofrendas. En cada una de ellas se refleja la imagen que
la Tglesia oficial tiene e intenta difundir de Maria. ?

Es una imagen que tiene mucho que ver con la talla en madera del
santuario de Florida: una virgen que flota en los cielos, por encima de
los seres humanos, inalcanzable como una estrella. Esta Maria poco tiene
que ver con la madre de Jesus de los Evangelios; su imagen se basa en
la dogmadtica —la maternidad divina, la inmaculada concepcion, la virgi-

VIRGEN DE LOS TREINTA Y TRES ¢ URUGUAY

181



= nidad, la asuncioén a los cielos— pero sobre todo en una serie de virtudes
= y roles que se le atribuyen. Estos roles aparecen como contradictorios:
3 ©@ madre — hija

5 @ esclava/sierva — soberana/reina

E @ humilde/campesina — poderosa/capitana/patrona

= El contenido teoldgico mariano se expresa, también, en la forma en
=z que se nombra a la Virgen, las metaforas e imigenes que se utilizan, las
2 acciones y actitudes que se le asignan, las misiones que se le confian.
5

(@)
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: Nombres que recibe la Virgen

2 Santisima Madre. Madre del Mesias. Madre de Dios. Madre de todos. Madre
s Inmaculada. Hermana. Senora y Abogada nuestra. Miembro eminentisimo
& de la Iglesia. Modelo ejemplar. Virgen Soberana. Capitana y Guia. La Pura y
=

Limpia. Purisima Virgen. Gracia inspiradora. Piadosa y dulce Virgen Maria.
Humilde sierva del Senor. Esclava del Senor. Patrona de la patria. Poderosa
intercesion. Virgen Gloriosa y Bendita. Virgen campesina.

Metaforas e imagenes

Estrella del alba. Flor de nuestra tierra. Sombra bienhechora.

Acciones y actitudes

Escuchaste. Estuviste al pie de la cruz. Te haces presente. Miras sus dolores.
Profetizaste. Formaste la Sagrada Familia. Viste las necesidades de la gente.
Proteges. Guias. Amparas. Asistes.

Misiones que se le encomiendan

Protege a nuestra patria, a las familias, a los pobres y a cada uno de nosotros.
Ten compasion de miserias y pecados. Consérvanos un corazén de nino. Mo-
délanos un corazén simple. Formanos un corazon grande y fuerte. Libranos
siempre de todo peligro. Atiende nuestras suplicas. Presenta nuestros ruegos.
Ensénanos. Guianos con tu ejemplo. Ilumina a nuestras autoridades. Da solidez
al vinculo matrimonial. Cuida a los jévenes. Dales fortaleza a los adultos. Mira
a los ancianos. Protege a los sacerdotes y danos santas vocaciones. Suscita
la santidad en todo el pueblo cristiano. Alcdnzanos estas gracias. Llévanos
a la patria celestial. Ayddanos a encontrar el perdon del Padre, la verdadera
libertad, el sentido de la vida.

Ofrendas que se le hacen

Me ofrezco a ti en cuerpo y alma. Sé td la guia de mis pensamientos, palabras
y obras. Te entrego mi corazon agradecido.

182



Himno a la Virgen de los Treinta y Tres
Estrella del alba

Estrella del alba del paterno dia,

que el sol de la Patria miraste nacer,
nuestra voz te aclama “Capitana y Guia”
como fuiste un dia, de los Treinta y Tres.

En los torvos ojos de la tribu hurana,

tus ojos pusieron luz de amanecer;

y en sus fieros labios, que crispa la sana,
puso su blandura tu nombre de miel.
Fuiste toda nuestra, Virgen campesina,
flor de nuestra tierra, como el macachin.

Se doraba el trigo bajo tu hornacina

e iban los corderos balando hacia ti.
Tuya fue la gloria de la audaz Cruzada

se inclind a tus plantas su invicto pendon;
los héroes juraron, bajo tu mirada,

la Carta sagrada de emancipacion.

Porque nunca fuiste sierva del pecado
y tus libres manos no esclavizo el mal,
por eso te hicimos, Virgen del Pintado,
el signo inviolado de la libertad.

Imégenes patriarcales y racistas

El himno dedicado a la Virgen de los Treinta y Tres merece un ani-
lisis particular, pues mas alla de estar cargado de imdgenes patriarcales
y de las connotaciones que encontramos en las diferentes oraciones re-
lacionadas con la Virgen como modelo femenino, presenta un segundo
aspecto ligado a la historia uruguaya. Muestra un profundo menosprecio
por la raza indigena. El himno hace alusion al origen indigena de la talla
de la Virgen, pero lejos de tener una mirada integradora de esa cultura,
describe a los indios con imagenes cargadas de racismo: “En los torvos
ojos de la tribu burana... y en sus fieros labios, que crispa la sana’,
contraponiéndolas a la imagen de la Virgen: “tus ojos pusieron luz de
amanecer... puso su blandura tu nombre de miel”.

No es sorprendente que en los origenes de la devocion a la Virgen
de los Treinta y Tres el himno expresara esta ideologia racista, pero si
sorprende que en la actualidad se siga cantando. Si bien con la renovacion
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posconciliar se hizo una nueva version de la letra que omitia la alusion
a los guaranies, actualmente se lo canta en las celebraciones nacionales
y en muchas iglesias con la letra original.

Orientacién pastoral de 1a Iglesia Catdlica

La Iglesia Catolica celebra la fiesta de la Virgen de los Treinta y Tres
el 8 de noviembre, y el segundo domingo de ese mes se realiza una
peregrinacion al santuario desde todo el pais. En ocasiones importan-
tes, como los congresos eucaristicos nacionales, la Virgen es sacada del
santuario para presidir peregrinaciones o celebraciones.

“El santuario tiene impacto en lo nacional. Todas las diocesis vienen.
El dia de la fiesta viene gente de todo el pais, por ejemplo jovenes que vienen
a hacer su paseo al terminar el liceo. Viene gente de Rocha, de todos los
departamentos, a pasar el dia y a conocer la Virgen, vienen peregrina-
ciones de artistas, turistas de los que vienen a las estancias turisticas, una
de las atracciones es pasar por la Casa del Peregrino, conocer la Virgen.
Viene gente de otros paises. El programa de television ‘El Uruguay le canta
a la Virgen de los Treinta y Tres’ también ha movilizado mucha gente.
Nadlie del norte pasa sin venir a visitar la Virgen.”*

El enfoque pastoral que se le da actualmente a la devocion a la Virgen
de los Treinta y Tres esta marcado por la utilizacion de la religiosidad
popular como camino para la evangelizacion, aunque no todo el clero
uruguayo comparte este enfoque.

“Porque claro, el que sea algo nada mds que puntual y hagan la
subida de rodillas o caminando basta alld arriba. .. Si vos quereés trabajar
un poquito mas, hay que dejar todo eso del pueblo, pero ir como metién-
dote de a poquito en una inculturacion... Como se inculturo la Virgen,
de alguna manera ir elevandoles su fe.”

El lenguaje de los pastores muestra como se ve la religiosidad de las
mujeres y los hombres del pueblo: “tiene que subir”, ‘jcomo elevaria de
ese fetichismo?”. Se entiende que las expresiones religiosas del pueblo
estdn abajo y hay que elevarlas para llevarlas mds cerca de Dios y de la
Virgen. Ese parece ser el papel de los agentes pastorales, que ademas
utilizan los mismos métodos que Maria. Las metaforas con que se describe
a los peregrinos estin también en esta linea de pensamiento: ellos son
como “bebitos” o “adolescentes’, y aquellos que tienen madurez en la fe
deben lograr que los demas crezcan.

“Es como todo en la Iglesia, vos tenés riqueza por un lado y entor-
pecimiento por otro. Por ejemplo, si es santuario, vos tenés que dejar



vender. Esta el que vende bombachas o papas fritas o panchos o lo que
sea; tenés que dejar vender. Ademds hay toda una parte de baile, de
Jfolclore, de gente que viene a divertirse y a eso. Tenés que dejarlo. O
sea que es parte de lo popular. Por el otro lado, lo religioso. Hay gente
que viene ) se acerca porque estd en medio del campo y no tiene nada.
No tiene ni confesor ni nada. O sea tiene que haber curas confesando,
tiene que haber oracion, hay que dejar venerar la imagen, tiene que
haber una misa.”

Lo popular no parece ser un lugar donde evangelizar sino
que es tolerado como el Gnico camino para llegar a los que estdn
“abajo”. Y son los agentes pastorales quienes toleran o permiten
las diferentes expresiones de las mujeres y hombres del pueblo,
mas que por respeto a su religiosidad como medio para llegar a
quienes estdn aun cargados de “fetichismo”: “dejds prender velas”,
“tenés que dejar vender”, “bay que dejar venerar”. Se “tiene que...”, no
por conviccion sino como concesion necesaria para la inculturacion y
la evangelizacion.

“Aca nosotros también hemos sido bastante criticados en el medio.
Hace nueve anos que se hace el programa de television ‘El Uruguay le
canta a la Virgen de los Treinta y Tres’ y es filmado en directo desde el
santuario, con artistas de todo el pais. Al principio se interpretaban solo
canciones a la Virgen, pero después se agregaron temas del folclore uru-
guayo. Ese programa lo autorizo la ministra de Cultura, una persona
atea, que escribia Dios con mintiscula. Pero Dios y la Virgen también
se van agarrando del mojon que quieren, porque la ministra tenia que
aprobar eso, que salia 20 mil dolares, para pasarlo y ponerlo en escena
gratis. Y nadie se lo pidi6.”

Se percibe asi la dificultad de la Iglesia uruguaya de cumplir su
mision en un pueblo agndstico, con autoridades que escriben Dios con
minuscula, pero sin embargo, y en medio de las criticas de quienes no
comparten esos métodos, se utilizan caminos no convencionales, al es-
tilo de Dios y la Virgen que “se van agarrando del mojon que quieren”.

La Virgen de las mujeres

Durante el desarrollo de este trabajo no pudimos tomar testimonios
directos de personas que llegaran al santuario en peregrinaciones, o en
momentos especiales como la fiesta de la Virgen. Pudimos acceder, en
cambio, a un material de caracter testimonial: los cuadernos donde los
peregrinos escriben sus peticiones y acciones de gracias a la Virgen. >
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Impacta alli la reiteracion de los pedidos de trabajo, vivienda —sea
acceder a ella o conservar la que se tiene— y salud, en muchos casos la
curacion de adicciones a drogas o al alcoholismo. Hay muy pocas oraciones
escritas por hombres, son las mujeres quienes piden por ellas mismas, por
su familia y muchas veces también por todo el pueblo uruguayo.

Algunas de estas expresiones tienen un lenguaje bastante elaborado
y se dirigen a Maria como intercesora ante Dios o su hijo Jesus, tal como
ensena la teologia oficial.

“Hoy te pido la intercesion por el trabajo, ti sabes los dones que el

Padre nos ha concedido, por eso intercede para que esos dones los

podamos hacer crecer, espero en li y confio en que este pedido serd

para gloria de Nuestro Senior Jesus. Gracias madre. Por la salud de
todos los integrantes. Te amamos. L. y familia.”

“Santa Madpre, te pido intercedas ante Dios Nuestro Serior para que

pueda recibir la bendicion de ser madre como tu. También te pido
que no nos falte el alimento para nuestro sustento. Te lo ruego a vos
y Jesiis. Ameén, L.”

Pero la mayoria muestra un lenguaje mds sencillo y directo, revelando
una religiosidad que surge de la experiencia de vida. Estos ruegos pare-
cen salir del corazén para dirigirse a la “Virgencita” con mucha ternura,
como si fuera una mama a la medida. Al mismo tiempo, en muchas de
estas oraciones Maria es tratada como una divinidad a la que se le rinde
culto, de quien se esperan milagros, a quien se le pide perdén por las
malas acciones y se le agradece por gracias concedidas. En estos casos
Dios Padre y Jesucristo estan ausentes.

“Por eso de todos los dias y por lo que sélo gracias a ti me pasa o
no. No me abandones. Yo te adoraré siempre. Mi virgencilta de los
momentos bonitos y vida linda.”

A la Virgen se le agradece incondicionalmente todo, lo bueno que ella
propicia y lo malo que evita, y se le expresa adoracion eterna.

“Virgen de los treinta y tres: Madre cariniosa, estoy aqui emocionada
y agradecida dandote las gracias por acompanarme dia a dia en mi
camino, gracias porque sigo junto a mis hijos, te pido por ellos, no
los abandones pretéjelos dandoles salud, trabajo que tanto necesitan,
por ellos y sus familias, un ano mds que vengo a recibir tu bendicion
para asi llevarla a mi Hogar, gracias porque asi sea y por escuchar
mis stiplicas, mis pedidos de que perdones mis ofensas y no nos falte
el pan de cada dia y que sea para todos los que lo necesitan.”



“Te ruego virgencita que asi como ayudaste a liberar a nuestro pue-
blo de los opresores, lo hagas con los que estdan gobernando abora y
que hagas el milagro que gane el Frente Amplio y te prometo volver
cuando se produzca el triunfo, virgencita no me abandones, a mi, a
mi hija y mis nietitas que se les cumplan los suerios de ser amparadas
por un buen hombre, salud te pido me mejores mis piernas y que mi
bija pueda tener techo, gracias Virgen Maria.”

Asi como los Treinta y Tres Orientales la invocaron en su empresa
para liberar a la Provincia Cisplatina, y considerando a Maria con
poderes para hacer milagros en el plano politico, ahora se le pide el
triunfo del Frente Amplio. No hay un compromiso de trabajar para
conseguir esos resultados, pero hay una promesa de volver si se pro-
duce el triunfo pedido.

“Virgencita ayiudame a mi y a toda mi familia y a lo que necesitan,
y mi bhernia que se me desaparezca, gracias.”

“Virgencita te pido salud y me vaya bien a miy a mis hijos en lo fi-
nanciero, que pueda jubilarme y por la salud del nieto de M. Gracias
Virgencita todos los dias te rezaré la Ave Maria.”

“Virgencita te pido por mi familia y en especial por mis hijos. Ayiidame
por favor a conseguir trabajo no me abandones por favor y también
a que hoy tenga con qué darle de comer. Por favor perdoname yo sé
que estoy mal pero lo necesito. Gracias.”

“Virgen ayiidanos porque si no, nos rematan la casa y yo no quiero,
ayudanos porque somos muchos hermanos. Y si no, adonde vamos
a ir, no tenemos adonde ir, por favor ayiidanos.”

“Virgencita, haz que no haya tanta miseria y no nos suban mes a
mes los alimentos y el agua, que nos dejen vivir y venga mas trabajo.
Gracias por todo.”

En muchas oraciones se nota la angustia por la situacion econémica y el
desempelo; se aprecia la misma preocupacion por la familia y los hijos.

“Virgencita te pido, por favor que nos ayudes en los momentos mads
dificiles que mi familia y yo podamos pasar, pero si no es mucha
molestia te pido que me ayudes en los estudios y en los proyectos a
Juturo que tengo. De todo corazon el flaco J.”

Aqui aparece uno de los pocos hombres que escriben su oracion.
Ademais de pedir por su familia, lo hace por sus estudios y proyectos,
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pero disculpandose, tal vez porque piensa a Maria ocupada en temas
mas urgentes.

“He venido desde Lascano para dar gracias a la Virgen porque estoy
convencida que ella ayudo a mi hijo a superar su problema de enfer-
medad y pedir ademds por todas las familias y personas necesitadas
en estos momentos dificiles de nuestro pais...”

“...Yo te prometo en tu altar no abandonarte nunca, concédeme la
salud y felicidad tan buscada. Amén.”

Se promete a Maria no abandonarla y se le pide la felicidad, se confia en
que ella puede concederla, se le esta otorgando ese poder.

“..te pido que me ilumines con sabiduria y me permitas siempre
tomar la direccion correcta en mi vida. Protégeme y que en el ano
que viene yo termine de cumplir mis suenos y anbelos de mudarme,
de casarme, de cambiar de trabajo, y de rendir todos los estudios que
inicié bien. Amén, protégeme.”

Se pide para no equivocar el camino, que ilumine con sabiduria. Se le
estd otorgando a la Virgen posibilidades que no tenia la mujer que nos
muestran los Evangelios. Se le da a Maria un poder especial.

“Virgencita te pido que me ayudes a mejorarme de mi problema de
salud. Y mucha felicidad, salud y trabajo para toda mi familia.”

“Yo te pido Virgencita que ayudes a todos los mios, que les des salud,
trabajo y prosperidad. Y te pido madre mia que me ayudes para poder
ast saldar mis deudas pronto, tener salud y buen trabajo. Te pido por
[favor que me ayudes a salir de todos los problemas econémicos que
hoy me acosan y tener mas fe cada dia. Gracias, Madre.”

“Por C. mi hijo que salga del alcobol, que pueda dejarlo y conseguir
trabajo. Que J. venga a mi casa y dale salud. Por mi paz y salud,
Maria, descanso a mis seres queridos.”

Estas tres ultimas oraciones son las que mas se repiten, por los temas
que tratan y porque implican un pedido y a la vez el agradecimiento.

“Madlre: te pido por los bijos y que pronto podamos estar con ellos en
una tierra muwy lejana (Espana) pero que aceptamos como nuestra.
Bendicenos con salud y trabajo para todos gracias.”

“Virgen por mi Hija-nieta que estan en Canadd toda la salud y pros-
peridad. Gracias Virgen de los Treinta y Tres.”



Estas dos oraciones muestran la emigracion de los jévenes uruguayos,
Unica salida para muchas personas que no encuentran otro camino para
afrontar la crisis econémica.

“Querida y amada Virgencita de los Treinta y Tres. Quiero que sepas
que jte amo! Con toda el alma. Voy a comprar una estampita para
llevarte conmigo. Virgencita bendice mi hogar, el de mi madre y mis
seres queridos guia a mi bijo por el camino verdadero. Cuida por
Javor el amor que existe entre J. y yo y B. Te amo ) te quiero abrazos
besos con amor para ti Virgencita te ruego con todo mi corazon que
baya paz amor y union entre mis hijos y mucha salud. jj;;Gracias
Virgencita!ll!”

Esta oracion es muy particular por las expresiones de amor y por la pro-
mesa de llevarla en una estampita. Como en casi todas las oraciones, se
le habla a Maria como si en la imagen de la Virgen que estd en el altar
estuviera presente la persona.

“Querida Madre, no te olvides de cumplir con nuestra alianza, nada
) El
sin mz’, nada sin ti. Te amo.”

Ademis del amor a la Madre hay una alianza, y se le recuerda a la Virgen
la reciprocidad en esa alianza.

“Mamai Oxum. Yo Ch te pido por mis bijas e hijos de religion que
vuelvan todos al templo para que no pierdan la fe y que tengan siem-
pre ayuda, que tanto lo necesitamos. Yo pido salud y clientes para
poder seguir adelante. Trabajos que estoy necesitando, desde ya yo
le agradezco Ch de Oxum.”

Aqui aparece el sincretismo religioso. “Mamai” es una deformacion de la
palabra mamde en portugués, que significa mama. Oxum es una orixd de
la religion umbanda. En Uruguay hay muchas mde de santo que tienen sus
templos. Esta mde le reza a la Virgen de los Treinta y Tres por sus hijas
e hijos de religion y le pide clientes. Aqui no importa la denominacion
religiosa, sino que se le pide y agradece a una divinidad. En el sincretismo
afro-brasileno los orixds tienen su correspondencia con virgenes o santos
catolicos. Por ser una representacion de la Inmaculada Concepcion, la
Virgen de los Treinta y Tres podria asociarse a Iemanja, pero esta mujer
hace la asociacién con Oxum, dado que ella se reconoce como hija suya.

La forma cercana y carifnosa en que las mujeres se dirigen a la Vir-
gen en estas oraciones —“Virgencita”, “mi Virgencita” o “querida y amada
Virgencita”; “Madrecita”, “Madre carinosa” o “querida Madre”— contrasta
con las expresiones creadas y difundidas por la Iglesia oficial: “Miembro
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eminentisimo de la Iglesia”, “Modelo ejemplar”, “Capitana y Guia”, “La
Pura y Limpia”, “Esclava del Senor”.

Un pais que intentd negar sus raices

La poblacion uruguaya tiene por lo general una conciencia eurocen-
trista acerca de sus origenes raciales. Nos han ensenado que los indios
poco o nada tienen que ver con nosotros. Siempre se tuvo como verdad
incontrastable que nuestros aborigenes —charrias, minuanes, guenoas y
otros— por su cardcter indéomito no se integraron a los otros pobladores,
por lo que no se reconoce proceso de mestizaje o cruzamiento alguno.

A principio del siglo XIX, el 35 por ciento de los habitantes de la
Provincia Oriental eran no blancos, la mayoria africanos, pero habia
también indigenas. Ademas, esa cifra no incluia a los mestizos de piel
clara, que eran contados con la poblacion blanca, integrada por espa-
noles y sobre todo por criollos. Actualmente Uruguay se jacta de ser el
Unico pais de América Latina que no tiene poblacion indigena y cuya
poblacion negra no llega al 6 por ciento. Este componente étnico marca
la identidad uruguaya, o mejor dicho, el vacio de identidad de un pais
que intentd negar sus raices.

Sin embargo, ademas de las etnias que habitaban el territorio de
la Banda Oriental al momento de la Conquista, otros grupos indigenas
llegaron a estas tierras, como los chanies provenientes de Argentina, los
tupies de Brasil, los pampas de Buenos Aires, y los abipones y gauycurtes
del norte chaqueno. Entre ellos tuvieron un papel especial los guaranies,
procedentes de las misiones jesuiticas.

Los guaranies: una herencia desconocida

En las primeras décadas del siglo XVII los jesuitas promueven
el traslado a regiones mas seguras de indios guaranies, amenazados
por los bandeirantes de Brasil que buscaban indios para esclavizar-
los. Varios contingentes, en vez de integrarse a los nuevos centros
misionales, se esparcieron por vastas regiones llegando algunos de
ellos a la Banda Oriental.

Los guaranies habrian sido los primeros agricultores de esta zona,
experimentados como eran en la horticultura, especialmente aprendida en
las misiones. Practicaban también la cria del ganado. Ellos contribuyeron
a poblar nuestra deshabitada campana, iniciaron el desarrollo agricola,



levantaron villas y pueblos, cumplieron un papel destacadisimo en el
proceso de domesticacion del ganado vacuno y participaron activamente
en la defensa del suelo oriental y en las guerras civiles. Liderados por los
jesuitas y aliados a las fuerzas espanolas desempenaron un papel funda-
mental ante la invasion portuguesa. En estas luchas los ejércitos guaranies,
bien armados, enfrentaron a los indigenas de la nacion charrda, a los que
llamaban “infieles”. Luego de las batallas las mujeres y los nifos eran
capturados para su adoctrinamiento y entregados para la servidumbre.
En los registros parroquiales, cuando se asentaba el bautismo de estos
ninos se los inscribia como “charruitas” o “chinitos”.

De este modo sangriento la orden de los jesuitas buscoé romper la
alianza de los charrdas con los portugueses de la colonia, alianza basada
en el intercambio de cueros y armas. S6lo asi podria mantenerse como
duena absoluta de los fértiles territorios donde se criaban miles de cabezas
de ganado que garantizaban el alimento de las misiones.

Los charrias: una raza destinada a morir

El destino de los charrias fue recogido en una obra de importante
contenido simbdlico que marco a la cultura uruguaya. El nombre de su
protagonista, Tabaré —un indio de ojos azules hijo de una espanola cau-
tiva y un cacique charrta—, da titulo a la obra del poeta uruguayo Juan
Zorrilla de San Martin, escrita en 1886. El extenso poema épico cuenta
la llegada de los espafoles a la nacién charrda y presenta a una raza
destinada a morir. En efecto, los charriias fueron pricticamente extermi-
nados a mediados del siglo XIX.

Las mujeres indigenas son notorias ausentes en la leyenda de Zo-
rrilla. La protagonista femenina es una espanola apresada y violada por
el cacique de la tribu, hecho bastante atipico en un continente donde
precisamente las mujeres indigenas fueron victimas de violaciones y todo
tipo de ultrajes por parte del conquistador.

El Tabaré marco a generaciones en Uruguay, logrando una identifica-
cion ideoldgica con lo espanol y cristiano y mostrando a los charrdas con
rasgos de bestias, con sus pupilas “carentes del fuego de la inteligencia”.
Solo en los ojos azules de Tabaré aparecen borrosos chispazos, como
lejanos y vagos recuerdos que se asocian con la vida espiritual, con lo
reflexivo y religioso. “Esos salvajes hombres no son... no tienen alma’,
dice uno de los personajes femeninos.

El poeta describe a Tabaré diciendo: “ha brotado en las grietas del
sepulcro un livio amarillento”. Se anuncia asi con la imagen del lirio, una
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flor fragil en las grietas de un sepulcro, una vida que sera breve como
la de su raza. Zorrilla no puede concebir un mestizaje entre la cultura
espanola del sigo XVI y la indigena en la edad de piedra. Intentando
exaltar a quienes llama “héroes sin redencion y sin historia” les brinda

un triste homenaje: “por si mdrtires fuisteis de una patria”.°

Religiosidad o barbarie

Si bien no hay documentacion que permita conocer el significado
religioso de la imagen que dio lugar a la devocion de la Virgen de los
Treinta y Tres, las crénicas posteriores de los diferentes poblados de la
zona de Florida y el vecino departamento de Durazno aportan algunas
pistas que permiten inferir el lugar que estas imiagenes ocupaban en la
religiosidad y los cultos guaranies.

En 1828 el historiador Manuel A Pueyrredon relata: “Cada reduccion
o tribu marchaba como una procesion presidida por los ancianos
que llevaban los santos principales. El pueblo conducia multitud de
santitos, a la cabeza de aquellos iba la musica. Cada tribu tenia la
suya compuesta de violines. Los muisicos también eran los cantores.
[...] Llevaban objetos de culto y hasta las campanas se decia que

» 7

contenian mucha riqueza’.

Estos pueblos tenfan especial devocion por las imagenes, guardando cada
rancho varias de ellas. Eran pequenas estatuillas hechas por ellos mismos
en madera de ceibo o sauce, a las que con frecuencia honraban con el
llamado “velorio de los santos”. Ademas de las imagenes, los guaranies
mantenian en su poder varias campanas que habian transportado des-
de las misiones y a las que se aferraban con devocion y desesperacion
cuando intentaban quitarselas, como si ellas simbolizaran su razon de
ser. Esas campanas finalmente les fueron arrebatadas y algunas estin
actualmente en algunas iglesias, como es el caso de una de las campanas
de la Catedral de Montevideo.

Cuando estos grupos se establecian en un lugar construian un ran-
cho que oficiaba de iglesia, donde colocaban las imdgenes de bulto,
ornamentos y vasos sagrados traidos de las misiones.

Se conservan en iglesias y museos de la zona algunas tallas de
madera de factura misionera, crucifijos, santos e imdgenes de la Vir-
gen, como la “Virgen sentada”, tallada por un indio misionero en un
corazon de sauce. Otra de las imagenes que se conservan de esa época
(1849) es una talla de cedro paraguayo de 25 centimetros de altura.



Esta Virgen de diseno tosco y rudimentario tenia, cuando fue hallada,
un manto de raso con numerosos exvotos que luego se deterioraron
o perdieron; esas ofrendas, que procedian de favores obtenidos de la
Virgen, son muestra de la veneracion de los guaranies a esas imdgenes
que trajan consigo.

Las crénicas de la época hablan también de los rituales religiosos
en los poblados guaranies, en los que el sincretismo daba lugar, espe-
cialmente en Semana Santa, a celebraciones y festejos que los sacerdo-
tes catolicos no veian con buenos ojos, tal como surge de la carta del
presbitero José Joaquin Palacios, sacerdote de San Borja del Yi al vicario
apostolico Juan Damaso Larranaga:

“Los indios acostumbraban muchas fiestas, principalmente la Sema-
na Santa, y en todas ellas se vestian con los ornamentos sagrados y
descalzos se presentaban al altar para celebrar con Vasos Sagrados
la ceremonia de la Misa, menos dicen ellos, el consagrar, aunque
tomaban vino en el cdliz. No es de admirar que las chinas asistie-
sen a estas ridiculas y profanas ceremonias; pero si lo es que varias
Sfamilias del pais viniesen juntos a cumplir promesas y pagasen a los
indios sus Misas cantadas asistiendo a ellas sin recelo alguno. En
estas Misas se veian todo género de desatinos dichos con devocion.
[...] En este mismo tiempo de abandono hacian entierros solemnes
con musica y Cruz Alta y procesiones puiblicas de sus festividades,
mds o menos solemnes, segtin la limosna que colectaban y que al fin
venian a terminar en abundante crdapula”.®

San Borja del Yi fue uno de los pueblos fundados por los guaranies en
el departamento de Florida en su marcha hacia el sur. Liderado por el
cacique Fernando Tiraparé, a su muerte quedo al mando de su esposa
Marfa Luisa Cunambuy, conocida como Luisa Tiraparé, a quien llamaban
“la Capataza” o “la Mayordoma”. Esta mujer indigena lucha por lograr
tierras para su pueblo, asegura la division del trabajo, administra los
escasos recursos y garantiza el cumplimiento de practicas y ceremonias
comunes que refuerzan la solidaridad y la identidad del grupo.

San Borja del Yi se convirtié asi en una amenaza para las autorida-
des politicas locales. El jefe politico de Florida, en carta al ministro del
gobierno central le informa que en el pueblo de San Borja del Yi existe
una republica sui generis donde una mujer llamada la Capataza hace y
deshace a su antojo entregandole tierras a los indios, y se queja de ese
poder al que denomina republica autonoma o autdrquica.

Las mujeres, especialmente las ancianas, desempenaron un importante
papel al marcharse los hombres a la guerra. Sobre ellas recaia la responsa-
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bilidad de organizar los poblados, el culto y la actividad religiosa.

Las practicas religiosas de los guaranies, por su parte, cuestionaban
a la Iglesia Catolica. En su afan de controlar a los indios, el sacerdote
encargado de San Borja del Yi decreta:

“Se probiben los bailes y ceremonias daviosas a la conciencia de los
indios y a la guarda de la ley cristiana que profesan, porque lales
bailes traen a la memoria sacrificios y ritos antiguos y hacen ofensa
a Nuestro Sernior. Los indios dilapidan dinero en vestidos y pierden
mucho tiempo en ensayos y borracheras. Por lo que dejan de cuidar
sus chacras y ganados”.’

Finalmente, las autoridades politicas de Florida, preocupadas por la forma
de organizacion de San Borja del Yi y con la ambicion de apropiarse de
esas tierras lograron en 1862 que el Senado y la Cadmara de Representantes
de la Republica decretaran su disolucion.

“La nueva época necesita que se termine el ocio, el juego, las fiestas,

2y sobre todo el relajo sexual propio de las chinas casquivanas, [es
necesariol ordenar las costumbres y liquidar los instintos animales
[...] purgar la tierra de toda esa excrecencia humana, expresion de
la barbarie, mugre y supersticion.”'°

Vivencia significativa

La primera constatacion que hicimos como equipo, nosotras que
somos integrantes de un grupo de reflexion teoldgica, es que de once
mujeres de tradicion catdlica, entre ellas seis religiosas, ninguna cono-
cia en detalle la historia de la Virgen de los Treinta y Tres. Ninguna
de nosotras habia participado, en ningin momento de su vida, de esta
devocion a Maria. Esto lo percibimos como un emergente del pueblo
uruguayo, de una cultura a la que se le han cortado o negado sus
raices y que tiene dificultad en reconocer una identidad propia, mar-
cada por la mezcla de culturas de diferentes corrientes de inmigrantes.

En el pueblo uruguayo las devociones marianas son en general muy
débiles y la de la Virgen de los Treinta y Tres, siendo una de las mds
difundidas, no esta arraigada en la gente.



Reconocemos, ademis, diferentes aproximaciones a la Virgen:

La Iglesia oficial presenta una Maria virgen y madre como modelo
abstracto de virtudes y atributos “femeninos” a ser imitado por
las mujeres: la humilde sierva del Senor, abnegada y sumisa,
que dice “si” sin entender, entregada a la voluntad de Dios -y
por extension a la de los hombres—. A Maria se la ensalza como
reina, se la corona con oro, pero su poder estd siempre media-
do por el poder masculino. Aunque reniegue de Dios y de lo
religioso, paradéjicamente esta figura de la Virgen-Madre es util
al poder politico. La Madre apela a la sensibilidad, a la ternura,
a la necesidad de cuidado y contencion de las/os oprimidas/os
como una forma de mediar y suavizar el poder de “los padres”,
ya sean libertadores de la patria o jerarquias religiosas.

Un ejemplo de la utilizacion del culto de la Virgen por parte
del poder politico se dio en plena dictadura militar, cuando el
gobierno declaré al ano 1975, a fin de exaltar el patriotismo,
como “Afo de la Orientalidad”. En ese marco se declara mo-
numento historico nacional al santuario de Florida y la imagen
de la Virgen de los Treinta y Tres.

La Iglesia progresista, por su parte, alineada con la teologia
de la liberacion y trabajando en las comunidades eclesiales de
base y diversos grupos cristianos, se caracteriza por una mas
débil devocion a Maria. Aqui la Virgen acompana la historia y
las luchas de su pueblo.

Para la religiosidad popular, Maria esta ligada mis a los simbolos
y a lo doméstico y su devocion es expresada particularmente
por las mujeres, que tienen su altarcito con la Virgen y los
santos en su propia casa. Reconocemos en esta vertiente a las
personas que llegan al santuario de la Virgen una vez al ano,
que quiza no frecuentan las sacramentos y tal vez esa sea su
Unica aproximacion a la Iglesia. Para estas personas Maria no
es mediadora o intercesora, llega a ser considerada por algunos
como una divinidad.
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La trampa de la negacién

Fue para nosotras significativo descubrir el aporte indigena en

este culto a Marfa. Al comienzo de esta investigacion nosotras

mismas planteamos que en Uruguay no habia ninguna Virgen
que tuviera detrds una vertiente de religiosidad indigena, inclu-

so considerando a la Virgen de los Treinta y Tres. Esto no nos
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asombra en tanto formamos parte de un pais que ha negado

Aporte desde la

no solo la influencia cultural de los indigenas, sino hasta su
existencia misma. Nuestra historia se ha forjado de espaldas
a la América indigena y mestiza, mimetizindonos con la Eu-
ropa blanca y “civilizada”. Pero si nos asombra y nos impacta
como el prejuicio operd en nosotras, porque nos reconocemos
preocupadas por el rescate de nuestras raices, sabemos que
es necesario desmitificar nuestra “pureza” de raza europea e,
incluso, alguna de nosotras tiene antepasados indigenas. Sin
embargo, en el caso de la Virgen nosotras mismas estibamos

reproduciendo esa negacion.

Un modelo internalizado

La Virgen Maria no fue significativa en nuestra religiosidad en la
ninez, muchas de nosotras nos educamos en colegios religiosos y el
recuerdo que tenemos de la relacion con Maria es el rezo del rosario,
que lo sentiamos como una obligaciéon que abandonamos en cuanto
pudimos liberarnos de ella. Sin embargo, todas reconocemos el peso de
Maria como ideal femenino y la internalizaciéon de ese modelo del que
no podemos desprendernos totalmente.

El historiador uruguayo José Pedro Barrdn senala en su obra His-
toria de la sensibilidad en el Uruguay el peso de este modelo femenino
en la cultura del naciente siglo XX: “El reconocimiento de la dualidad
diabdlica y divina de la mujer muy a menudo se transformaba en la
acentuacion de solo lo diabolico como una instancia imposible de evitar
a pesar del recuerdo de ‘la Madre de Dios’. [...] Al temerse a la mujer
dominante, se propagandeaba la sumisa. [...] La sumisa, economica,
madpre y esposa, debia ocuparse solo de su hogar. [...] Liberales y catolicos
estuvieron de acuerdo que el lugar natural donde debia hallarse una



mugjer era su casa y que alli le correspondian o las tareas domésticas o
su direccion”. "

Algunas integrantes del grupo, que actian en comunidades de
barrios populares, se aproximaron a Maria nuevamente al compartir las
vivencias de las mujeres del pueblo, para quienes la figura de la Virgen
es importante. Muchas veces las mujeres que a instancias de los agentes
pastorales se reunian a rezar el rosario, fueron liberindose del rezo para
comenzar a compartir sus experiencias de la vida cotidiana, generdndose
espacios de reflexion liberadores de las opresiones culturales y religiosas.

Rescatando raices

Lo que pudimos rescatar como historia no oficial es para nosotras
un estimulo para conocer mas. Sentimos que podemos intuir, mds que
conocer realmente, y nos quedan muchos interrogantes. Sobre todo nos
quedan algunas pistas para seguir reflexionando sobre lo que hemos
investigado.

Nos preguntamos cOmo vivirian nuestras/os ancestras/os indigenas la
devocion a los santitos y a las virgenes; hasta qué punto era algo impuesto
por los misioneros o si representaban algo ligado a su propia religiosidad,
a otras divinidades que habian asimilado a las nuevas imagenes.

Nos preguntamos también sobre las celebraciones de la Semana
Santa y el significado de esos ritos cumplidos con los signos cristianos
pero que incorporaban el baile, el juego, la fiesta. Sabemos que algunas
de estas costumbres se extendieron durante el siglo XIX y que la inte-
lectualidad anticlerical y las jerarquias de la Iglesia lucharon contra esos
signos de “barbarie”.

Relata Barrén, refiriéndose al periodo 1860-1920: “También estaba
transformdndose la naturaleza de la fiesta religiosa, en primer lugar
porque iba perdiendo poco a poco sus antiguos contactos con el juego
v la risa, elementos que el nuevo clero civilizado juzgaba profanos y en
segundo lugar porque la propia religiosidad estaba modificando su esen-
cia. [...] Las Semanas Santas ‘barbaras’ cargadas de pathos, tristeza por
la crucifixion, alegria por la resurreccion, desordenes promovidos por las
bromas juveniles y los ladrones en las concurridas iglesias, se volvieron
para muchos mas fieles que antes, reuniones sociales ordenadas, aunque
todavia muy concurridas”. "

sSerfan éstos vestigios de esa cultura indigena que mezclo su
religiosidad con la de los misioneros catdlicos? sTendran que ver con
esos “bailes que traen a la memoria sacrificios y ritos antiguos” que hacen
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ofensa a Nuestro Sefior, como decia el sacerdote catdlico del pueblo de
San Borja del Yi?

Haciendo un paralelismo con la cultura afroamericana, nos surge otro
interrogante: asi como la comunidad negra representaba por medio de
los personajes del candombe una caricatura de sus amos, disfrazindose
como ellos, estas celebraciones guaranies asociadas al Carnaval y en
las que se usaban las vestiduras y los vasos sagrados de los misioneros
catolicos, jrepresentarian una burla a los ritos del opresor, como forma
de afirmar la identidad y la religiosidad indigena negada?

Estas y otras tantas preguntas quedan resonando en nosotras, surgidas
de intuiciones y sospechas, y nos ayudan a emprender nuevos caminos
para comprender nuestra espiritualidad como expresion de la busqueda
del sentido de la vida.
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as aguas, que en los origenes fueron el gran utero que gesto la

L vida de los seres humanos, en Cuba se transforman en la ener-

gia sagrada que protege y da vida. De las aguas surgen estas dos deidades
—Ochtn y la Virgen de la Caridad del Cobre—, grandes madres ancestrales
que la religiosidad popular ha unido y transformado, mezclandolas entre
si e identificindolas con las mujeres del pueblo, humanizdndolas cada vez
mas. La santa y la panchakara se unen para mostrarnos a la diosa del amor.
En esa mezcla se visualiza el mestizaje cultural que forma el etnos cubano.

Marco histdrico del contexto cubano

En el ano 1492 llegan a las costas cubanas los primeros barcos es-
panoles comandados por Cristobal Colon y en 1493 la bula Intercaetera
del papa Alejandro VI encomendd y dio plenos derechos sobre la isla
a los reyes de Espana. En 1510 se inician la conquista y la colonizacion
de Cuba y después de un corto periodo, en el cual fue exterminada casi
totalmente toda su poblacion indigena original, entraron en sus tierras
los primeros cargamentos de esclavos africanos.

Es aproximadamente a partir de 1514 cuando fray Bartolomé de
las Casas hace la sugerencia de sustituir la mano de obra esclava por
la africana, considerada mas fuerte, lo que contribuiria a proteger a los
aborigenes de ser exterminados totalmente. !

A medida que el crecimiento de la industria azucarera y la econo-
mia de plantacion requerian mucho mas fuerza de trabajo, las remesas
de esclavos fueron mas numerosas. En 1873, aio en que fue llevado
a Cuba el ultimo cargamento, la poblacién negra era mayor que la
poblacién blanca. 2
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La “evangelizacion” fue el pretexto utilizado por la jerarquia ecle-
sidstica catolica de la época para justificar las acciones conquistadoras.
La Biblia, la cruz y la espada desembarcaron juntas en nuestras tierras
de América y el poder eclesidstico no escatimé argumentos y teorias
para legitimar la conquista, la colonizacién y el sometimiento de sus
pobladores, como la conocida teoria de Martin Fernindez de Encino,
elaborada por esos anos, que argumentaba que “América era para los
espanioles lo que Canadn para los judios, la Tierra Prometida concedida
por Dios”. Es decir, que tanto el genocidio cometido con las personas
indigenas como mds tarde el injusto régimen de esclavitud al que fueron
sometidos los africanos y africanas fueron justificados moralmente bajo
el disfraz de propdsitos misioneros y evangelizadores. Estas personas,
consideradas inferiores, ‘tenian que ser evangelizadas por ser idolatras
como lo fueron los cananeos”.?

Para resumir esta etapa de nuestra historia podriamos utilizar el exce-
lente comentario que el etnélogo y antropdlogo cubano Fernando Ortiz
hace en su libro Contrapunteo cubano del tabaco y el aziicar, utilizando
el concepto de transculturacioén: *

“La verdadera bistoria de Cuba es la bistoria de sus intrincadisimas
transculturaciones. Primero la transculturacion del indio paleolitico al
neolitico y la desaparicion de éste por no acomodarse al impacto de la
nueva cultura castellana. Después la transculturacion de una corriente
incesante de inmigrantes blancos. Espavioles pero de distintas culturas,
Y ya ellos mismos desgarrados, como entonces se decia, de las sociedades
ibéricas peninsulares [...] Al mismo tiempo la transculturacion de una
continua chorrera humana de negros africanos, de razas y culturas
diversas, procedentes de todas las comarcas costenias de Africa, desde
el Senegal, por Guinea, Congo y Angola en el Atlantico, hasta las de
Mozambique en la contracosta oriental de aquel continente. Todos ellos
arrancados de sus niicleos sociales originarios y con sus culturas destro-
zadas, oprimidas bajo el peso de las culturas aqui imperantes, como las
canas de aziicar son molidas entre las masas de los trapiches. Y todavia
mds culturas inmigratorias, siempre fluyentes o influyentes y de las mds
varias oriundeses: indios continentales, judios, lusitanos, anglosajones,
[franceses, norteamericanos y basta amarillos mongoloides de Macao,
Canton y otras regiones del que fue Celeste Imperio. Y cada inmigrante
como un desarraigado de su tierra nativa en doble trance de desajuste
y de reajuste, de desculturacion o exculturacion y de aculturacion o
inculturacion, y al fin, de sintesis de transculturacion”.’

Al igual que los blancos, los negros y negras fueron arrancados de
sus continentes, pero a diferencia de éstos, fueron obligados a dejar sus



comunidades, sus familias, sus antecedentes y costumbres para ser some-
tidos a un régimen injusto de esclavitud. “El blanco que salia desesperacdo
de su tierra llegaba a las Indias en orgasmo de esperanzas, trocado en
amo ordenador.” Los esclavos y las esclavas “llegaron arrancados, heri-
dos y trozados como las canas en el ingenio y como éstas fueron molidos
y estrujados para sacarles su jugo de trabajo”. ©

Aquellos hombres y mujeres de piel negra fundamentaron, nutrie-
ron y enriquecieron la cultura cubana. Mezclados con algunos escasos
nucleos aborigenes que sobrevivieron, con los espanoles y los criollos
fueron elementos fundamentales en la sintesis de transculturacion que
formaron los factores humanos de la cubania.

El aporte yoruba

Hubo gran variedad de etnias introducidas en Cuba en la época
de la esclavitud, unas provenientes del Carabal, al sudeste de Nigeria,
otras venian de la Costa de Marfil, la Costa de Oro y la llamada Costa
de los Esclavos; muchas de ellas procedian de diferentes grupos étnicos
de la cuenca del Congo, otras venian de la zona comprendida desde
Senegal hasta Liberia y de la Guinea Francesa, pero de todos ellos el
grupo de los yoruba —denominados mas adelante lucumies— fue el que
trajo a Cuba una de las culturas mas fuertes, sélidas y desarrolladas, con
una vision cosmolégica del mundo, estratificada y diversificada, y trajo
también el culto a los orishas. Entre los yorubas se contaban los pueblos
egwado, ekiti, yesa, egba, ewe-fon, cuévanos, agicon, sabala y oy6. Ellos
fueron conocidos en Cuba como lucumies y en Brasil como nagos.

Los yorubas venian fundamentalmente del antiguo Dahomey, de
Togo, pero sobre todo del sudeste de Nigeria. Todos los pueblos y tribus
situados en esta region, que hablaban la lengua yoruba, fueron identifica-
dos con ese nombre aunque no necesariamente esto significaba unidad
ni centralidad politica. “Yoruba por consiguiente es una denominacion
bdsicamente lingtiistica, aunque estas tribus estuvieran vinculadas por
una misma cullura y la creencia en un origen comuin.”’

A su llegada a Cuba, todos estos grupos que provenian de diferentes
regiones, etnias, lenguas, culturas, clases, sexos y edades fueron social-
mente igualados en un mismo régimen de esclavitud. Sélo portaban
consigo sus ideas, que el colonizador pensaba que debian olvidar. Al
mezclarse con la poblacion cubana existente en aquel momento, mediante
un intercambio de las dos culturas, la africana y la criolla, se produce
a través de la sintesis de transculturacion el nacimiento de una nueva
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cultura que tiene de las dos pero que es diferente, una cultura de café
con leche y canela: la cultura cubana.

En esa cultura cubana el factor religioso fue un componente muy
importante. Los yorubas eran mucho mas avanzados culturalmente con
respecto al resto de los grupos étnicos introducidos en Cuba, tenian un
cierto desarrollo agricola, con mercados, comercio forastero, venian de
civilizaciones urbanas mucho mis complejas y poseian un desarrollo
artistico que hizo que su influencia cultural se impusiera en el territorio
cubano, sobre todo a través de su religion.

La Santeria

Un objetivo importante para la Iglesia Catolica de Cuba era evange-
lizar a los esclavos y esclavas y despojarlos de sus creencias religiosas
autoctonas; pero en la realidad esto no pasé de ser un mero objetivo for-
mal, ya que el propio clero era esclavista y mas que un interés misionero
lo motivaba su propio sostén material. Muchos elementos de la religion
yoruba, que los esclavos lucumies practicaban, fueron asimilados a la
religion cristiana. La Iglesia Catodlica busco evangelizar a los esclavos y
las esclavas, despojandolos de sus creencias religiosas. Pero la violencia
y la explotacion a la que eran sometidos aquellos hombres y mujeres
los hacia rechazar al colonizador como modelo ético y religioso a se-
guir. Los esclavistas, a su vez, trataban de mantener las divisiones y las
diferencias étnicas, lingtiisticas y religiosas entre los africanos para evitar
sublevaciones y amotinamientos en los barracones; al mismo tiempo en
las dotaciones se toleraba en cierta medida que los esclavos y las esclavas
en algunas ocasiones especiales pudieran tocar los tambores y bailar al
estilo de su pais.

Otro elemento importante en el mantenimiento y el desarrollo
de pricticas y tradiciones africanas en Cuba fue el surgimiento de los
cabildos y las cofradias, que eran sociedades de personas negras que
practicaban sus tradiciones y costumbres religiosas —en general bailes y
cantos rituales— sin llamar la atencion de los colonizadores. Los escla-
vistas no imaginaban que aquellos toques de tambor y aquellas danzas
escondian rituales tradicionales y que eran vias de comunicacion con
sus divinidades.

Aquellos hombres y mujeres traidos de Africa y esclavizados en sue-
lo cubano lograron preservar sus costumbres y sus creencias religiosas.
Aparentemente aceptaron el cristianismo, pero conservaron sus propias
ideas y tradiciones bajo el disfraz que les ofrecian sus amos.



“Cuando tuvieron que bautizarse, lo bicieron sin protestar, el bautismo
les daba la categoria de ‘humanos’ en aquella nueva sociedad en la
que habian sido obligados y obligadas a entrar, si se bautizaban no
serian mds ‘hijos e bijas del demonio’, serian considerados mds quie
animales, aunque en la prdctica fuesen tratados como tales. Eran hom-
bres y mujeres que no tenian palabras para explicar y decir quiénes
eran en realidad: su palabra negra no tenia ninguin sentido para el
blanco. Aquella religion que les ofrecia una identidad no era la suya
2, por lo tanto, los esclavos y esclavas recibieron el mensaje catélico a
su manera y lo adaptaron segiin sus propias formas.”®

Los esclavos y las esclavas lucumies les pusieron nombres cristianos a sus
dioses y diosas, orientindose por semejanzas externas, y tomaron elemen-
tos de la liturgia catOlica para celebrar sus propios rituales religiosos bajo
el pretexto de rendir culto a los santos catdlicos. Lo que en un inicio fue
una estrategia para proteger costumbres, tradiciones y rituales, se convirtié
poco a poco en un nuevo camino. Con el tiempo, las santas y los santos
cristianos se encontraron con los orishas africanos ® y compartieron ele-
mentos, caracteristicas, virtudes y defectos, dones espirituales y energias.
Por su parte, los orishas comenzaron a tomar una nueva identidad y
se convirtieron en diosas y dioses cubanos de origen africano; los que
resistieron este proceso comenzaron a ser asociados a los santos y las
virgenes del culto catdlico y terminaron por ser denominados “santos”,
lo que dio lugar a que el conjunto de los elementos rituales y litGrgicos
que componen esta expresion religiosa fuera denominado Santeria.

Ochtin y las Madres Ancestrales

Ochtn es una de las diosas del pantedn yoruba que pasé por ese
proceso de transformacion y readaptacion hasta convertirse en una de
las mas importantes deidades de la Santeria. En Cuba, Ochun dejo de
ser africana para convertirse en mulata criolla. Es el simbolo de la co-
queteria, de la gracia, la belleza y la sensualidad femeninas. Es la diosa
del amor, de la fecundidad, la patrona de los embarazos y protectora
de las mujeres embarazadas. Los santeros y las santeras dicen que ella
cuida de las barrigas y de los nifios y nifas recién nacidos. “Es una
diosa de poderoso magnetismo. Con la calabaza hace todo tipo de
milagros. La calabaza es su casa y su lampara. Tiene ademds de eso
virtudes de curandera.”

Los origenes de Ochun se remontan a Nigeria, donde es la diosa
del rio que lleva su nombre y que corre a lo largo del pais. Sus grandes
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Madres Ancestrales son las Tyami-Ajé o Iyami Osoronga que quiere decir
en la lengua yoruba “mi madre hechicera”, también llamadas iyd agba,
“la madre anciana respetable”, o también eleye, “duena de los pdjaros”,
con las que Ochun, segiin cuentan, mantiene fuertes lazos gracias a los
cuales tiene poderes sobre la fecundidad. "

Las Iydmi representaban en la region yoruba los poderes mis-
ticos de las mujeres, que eran temidos y respetados. Estas madres
ancestrales eran hechiceras y pueden considerarse las matriarcas de
la tradicion yoruba. Ellas aparecen en antiguos relatos de la creacion
de la mitologia yoruba, en los cuales la mujer era la encargada de
las cosas mas importantes de la comunidad, incluyendo el culto a
los ancestros. Ellas poseian los poderes de la tradicion, que pasaron
después a manos de los hombres.

Uno de los mitos que relaciona a Ochiin con sus madres ancestrales
cuenta que Olodumaré, ' el dios supremo, envio tres orishas a la tierra:
Ogin, dios del hierro y los metales, a quien le dio el poder de la guerra;
Obarisha, ' a quien le dio el poder de hacer todas las cosas, y Odu, la
Unica mujer del grupo. Ella le reclamé a Olédumaré que no le habia
dado ningin poder. Entonces el dios supremo le concedio el poder
sobre todos los orishas, serd la madre de ellos por toda la eternidad y
sustentard al mundo.

Como simbolo de este poder, Olodumaré le entrega axé (fuerza
magico-sagrada de toda divinidad) a través de una calabaza, imagen del
mundo, depdsito de su poderio; la calabaza contiene un péjaro (eye). Ella
se convierte en eleye, que en lengua yoruba quiere decir propietaria del
pajaro o propietaria del poderio del pajaro. Olodumaré le recomienda
que sea prudente en el uso del poder que le ha dado.

Cuenta el mito que al llegar a la tierra Odud se apoderd de los
secretos principales de la tradicion, los que tienen que ver con los
ancestrales, y Obarisha se molesté al ver que aquella mujer habia
penetrado en lugares donde ¢l no habia podido llegar, reclamé que
era a ¢l a quien Olédumaré habia confiado el mundo y que esa mujer
enérgica habia venido a quitirselo de las manos. Entonces Obarisha
consulté a Orumila, ' quien le aconsejo entre otras cosas que tuviera
paciencia, que la mujer en algin momento cometeria algin exceso
y se volveria su criada.

Al fin Obarisha logra conquistar a Odd y que ésta le ceda sus poderes.
El mito dice que, por no actuar ella con calma y prudencia, el hombre
tuvo que reaccionar ante sus excesos y hacerse cargo del ejercicio del
poder. Finalmente, el mito aclara que las mujeres no tienen el comando
del poder pero contindan con su control; sin ellas no es posible hacer



nada en la tierra, sin ellas acaba la continuidad de la familia, desaparece
la humanidad. Al final Obarisha canta: “Doblen las rodillas delante de
la mugjer, la mujer nos puso en el mundo, por eso somos seres humanos,
la mugjer es la inteligencia de la tierra, doblen las rodillas delante de la
muger”. 1

Esta lucha por el poder entre el hombre y la mujer estd presente
en muchas historias y mitos de la Santeria, pero también el miedo a los
poderes de la mujer: el de la fecundidad, los poderes relacionados con
el misterio de la concepcion de la vida, sin los cuales no es posible la
continuidad de la comunidad, de la familia. La mujer es asociada al se-
creto, al temor de lo desconocido.

Las Tyami representan en esta tradicion esos poderes femeninos en
su aspecto mas peligroso y temido. Ellas eran las llamadas Grandes Ma-
dres encolerizadas, sin cuya voluntad la vida no podia continuar y eran
consideradas hechiceras (ajé) pero no en el sentido que popularmente
se da hoy a esa palabra.

El tema de las hechiceras en las religiones llamadas tradicionales no
siempre fue abordado correctamente. Como la hechiceria siempre fue una
actividad considerada antisocial, se piensa que no puede formar parte
de las religiones de una comunidad humana. Pero para los yoruba, estas
mujeres eran consideradas hechiceras porque sus actividades estaban
relacionadas directamente con las divinidades, con las orishasy con los
mitos de la creacion del mundo. '

Simbolos sagrados

Hay muchas historias (itan) interesantes, como la que narramos
anteriormente, que fueron transmitidas oralmente por los babalaos
yorubas, de una generacion a otra y que forman parte de los nume-
rosos textos distribuidos entre los 256 signos del Ifa. Algunas de estas
historias han sido traducidas por Pierre Verger y estin cargadas de
simbolos y de elementos que consideramos muy importantes en este
estudio. Por ejemplo, la historia del signo ogbé osd nos muestra que
el poder de las Tyami es empleado para bien y para mal. La historia
cuenta que cuando las eleye llegaron al mundo escogieron siete ar-
boles para fijar su residencia, en tres de ellos trabajaban para el bien,
en otros tres trabajaban para el mal y en el séptimo trabajaban para
el bien y para el mal. "’

Son significativos los simbolos del arbol, del pijaro (eleye o eye), con
el cual se identifica a las Tyami, y del nimero siete. De forma simb6lica
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las historias de estas madres ancestrales muestran la trama de la vida y
como el bien y el mal son fuerzas que se entrelazan y que conviven en
el tejido vital del universo. El simbolo del drbol es muy usado en casi
todas las mitologias porque los arboles representan el universo en con-
tinua regeneracién. Son utilizados para simbolizar el centro del mundo
y generalmente para indicar comunicacion con las divinidades a través
de sus ramas y raices. El subir o habitar en un 4rbol puede simbolizar
estar cerca de los dioses y diosas. En la tradicion yoruba los simbolos
de la ancestralidad estin fuertemente relacionados con los drboles. En
este caso son siete arboles, cuyos nombres corresponden a drboles sa-
grados, el nimero siete es simbolo de plenitud, de totalidad, y la historia
dice que los siete drboles son los siete pilares de la tierra, es decir que,
simbolicamente, las eleye ocuparon los fundamentos, los espacios vitales
de la tierra.

Ademads, como vimos en el antiguo mito de Odu, el pdjaro es
simbolo del poder de la mujer en esta tradicion. Las plumas de
los pajaros simbolizan la fecundidad y el poder de gestacion,
ellas son parte del cuerpo materno, capaces de separarse, sim-

bolos de procreacion. ¥ Los pdjaros, simbolos de gestacion,

maternidad

siempre estan cerca de los drboles, posados o viviendo en ellos.

Sexualidad y

En toda esta simbologia de la relacion del pajaro con los
arboles encontramos el concepto yoruba de la existencia.
La ancestralidad es el poder que permite la continuidad del
clan, la prosperidad y el beneficio, y la proteccion para sus
descendientes. Ellos son los guardianes de las costumbres y
tradiciones, ellos son la garantia de la continuidad, de la evo-
lucién, de la prosperidad. La vida en la tierra depende de ellos.
Ese fue el poder que Obarisha le quité a Odu en la historia
que contamos, el poder sobre los ancestrales. Pero al mismo
tiempo todo ese proceso depende del poder de gestacion,
que es el que permite el nacimiento de la vida. Sin el poder
de gestacion no hay continuidad, no hay descendencia, y sin
nacimiento no hay muerte. Por eso la historia termina alaban-
do a la mujer, sin la cual no hay descendencia, continuidad,

nacimiento ni muerte.



Poderes masculinos y femeninos

Sexualidad y

maternidad

Los primeros ancestrales nacieron del barro de la tierra, esa
fue su materia de origen. Ikud, que en la tradicion yoruba es la
muerte, restituye a la tierra lo que le pertenece, permitiendo
asi el renacimiento. Este estd relacionado con los ancestrales,
porque la tierra —que en esta tradicién es como una gran ca-
labaza, un vientre fecundo en donde todo nace— los recibe y
restituye asi su capacidad genitora. En esa unidad vemos la
renovacion de la vida que se produce con el complemento de
los poderes masculinos y femeninos, que son los ancestrales, y
el poder de gestacion. Ambos poderes son equivalentes, cada
uno precisa del otro.

Todas estas ideas sobre la vida, la muerte y los poderes mas-
culinos y femeninos nos colocan delante de Ochtin como una
legitima descendiente de las Tydmi ya que, como veremos, ella
estd fuertemente relacionada con los simbolos de la calabaza y
el pajaro, asi como su funcion principal consiste en ser la orisha
que protege los 6rganos reproductores femeninos.

En Cuba, al igual que en Brasil, los poderes de las Tydmi aparecen
en forma mas socializada en orishas femeninas como Ochun,
Yemaya, Oya Yansd, Nand Burukd, Obba y Yewa.

Ochiin en Cuba es llamada de Iyilode; este es un titulo que
en Africa también se le confiere a Ochtin para destacarla como
la persona que ocupa el lugar mas importante entre todas las
mujeres. Segin Verger, es ella quien controla a las mujeres.
Esta presente en una de las historias como quien encabeza a
las hechiceras y distribuye entre ellas los pajaros, poderio de
las ajé (hechiceras). Es ella la que vende en el mercado. Re-
presenta a las mujeres en el palacio del rey y en el consejo de
los ancianos. Estd presente también en el tribunal local si una
mujer estd implicada en un caso judicial. Fuera del tribunal,
ella misma hace la funcion de drbitro en los problemas que

puedan surgir entre las mujeres. Este es el titulo mas honorable
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Sexualidad y
maternidad

que una mujer puede recibir y que la coloca automdticamente
a la cabeza de las demds y de la representacion en el aiyé del
poder ancestral femenino.

El agua y la tierra son elementos conductores o transportadores
del axeé genitor femenino que estd en el agua que contiene la
tierra, el agua de la lluvia, de los rios, lagos y manantiales, y
aun en el agua del mar, porque en la tradicion de Santeria Oc-
hin esta muy ligada a Yemaya, la diosa de los mares, también
llamada “Madre de la vida”, y en alguna de sus manifestaciones
o caminos ella estad junto a Yemaya en la desembocadura de los
rios, alli donde el rio y el mar se unen. En la tradicion cubana
hay historias que cuentan que Yemaya cuida de Ochun y la
protege como a una hermana y que le regald el rio para que
viviera y le regal6 también sus riquezas. %!

El agua en la tradicion yoruba es llamada también “sangre blan-
ca” de la tierra. Como reina y duena de todas las aguas dulces
de la tierra, Ochun es la que tiene que ver directamente con la
facultad de las mujeres de procrear, ella es quien posibilita que
las mujeres sean fecundas y puedan tener hijos. Ella cuidara el
desarrollo del feto y del recién nacido, cuidara de su inteligencia
hasta que éste pueda desarrollar su razén y hablar alguna lengua.
“Ella fue la primera Iyami encargada de ser la Oliiojii awon
omo (aquella que vela por todos los nirios y ninias) y la Alawoye
omo (aquella que cura a los ninos y ninias)”.** En Cuba no esta
asociada a ningln rio en particular, como sucede en Africa,
pero todos los rios, cascadas, lagos y arroyos le pertenecen, y
en ellos se encuentra siempre su energia, su axe.

Ochtin y los arquetipos

Ochun se transforma en la mulata cubana a través del proce-
so de transculturacion. Si preguntamos a cualquier santero o

santera como es Ochun, siempre describira a la mujer cubana,



Sexualidad y

maternidad

sensual, coqueta, alegre y divertida, bailadora, fiestera, que
con gran coqueteria le gusta vestirse con buenas ropas, arre-
glarse y engalanarse. Generalmente la describen como una
mulata, de ojos claros o color miel, de cabellos largos crespos
y de cuerpo bello y sensual. Poseedora de grandes poderes,
milagrosa y compasiva, carinosa y dulce como la miel, que
le encanta, pero al mismo tiempo voluntariosa e inclemente
cuando se enfurece.

Se le considera la duena de las aguas dulces de la tierra, sin las
cuales no serfa posible la vida, pero también la duena de las
aguas dulces de los sexos, fundamentales también para la vida.
Ella representa a la mujer alegre, libre, atrevida y duena de si
misma, duena de la feminidad, pero no de la sumisa y compla-
ciente, sino de la feminidad poderosa, libre, sensual, segura de
si misma y duena de su sexualidad, capaz de conseguir cual-
quier cosa con sus encantos. Los antiguos esclavos africanos la
llamaban la panchakara, que en la lengua lucumi que se habla
en Cuba quiere decir prostituta, diosa puta. Por supuesto que es
interesante comprobar que este sobrenombre es utilizado por
los santeros y santeras de mids experiencia; a la vez es sinébnimo
de poder y se lo usa con el mayor respeto y admiraciéon y no
con sentido peyorativo. Este es uno de los caminos o manifes-
taciones de Ochun mas populares y mas conocido, en él se le
conoce con el nombre de Yeyé Kari o Yeyé Moro.

En las historias que se cuentan de ella, fue mujer de orishas
muy importantes como Shangé, dios del fuego y el trueno,
dueno de los tambores bata, considerados sagrados, que son
usados en las ceremonias litirgicas importantes; Ogun, dios del
hierro y los metales, dueno del monte; Oshosi, dios de la caza;
Orunmila u Orula, dios que domina el secreto de los medios
de adivinacion; Inle, orisha patron de los médicos, cazador y
pescador, considerado andrégino.

Eleggui, el dios del destino, el que abre y cierra los caminos,
es su amigo y defensor inseparable.
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Sin embargo, las diferentes manifestaciones —caminos o avatares—
de esta diosa cubana abarcan un gran abanico de arquetipos
femeninos. Ochun sobrepasa los limites de los estereotipos que
la civilizacion occidental propone a la mujer, porque ella no
solo es bella, femenina, coqueta, inteligente, sabia y sensual,
sino que es también traicionera, enganadora, conquista a los
hombres y los somete a sus encantos, puede crear problemas de
esterilidad en las mujeres y, ademads, tiene caminos en los cuales
es seria, hogarena, timida y bien comportada. Segin cuentan
sus historias, es capaz de conseguir todo lo que quiere. Fue la
Unica mujer que logré dominar los secretos de la adivinacion y
el manejo del Ifa, por lo que se busco un tremendo problema
con Orula. Es por este motivo que las apetesbi, ayudantes del
babalao, siempre son hijas de Ochun. Estos secretos los consi-
gui6 con la ayuda de Eleggui, su complice, uno de los orishas
mas importantes, el primero en todo, de caracteristicas bastante
complicadas por considerdrsele un muchacho travieso, amigo
de las maldades que, como el destino, puede ser bueno y malo.
Ni siquiera Eleggua logré escapar al encanto de Ochun, que
logra controlarlo como nadie.

Los caminos o manifestaciones de Ochin nos revelan momentos
importantes de su vida que se recogen en las leyendas también llama-
das patakies. Estos caminos muestran a una Ochin con caracteristicas
diferentes de Yeyé Kari, algunos de ellos nos muestran a la Ochin que
todavia conserva algunos rasgos africanos y otros nos muestran a una
Ochtn cubana, criolla, como resultado de un proceso en el cual, a través
de la transculturaciéon, emerge una nueva cultura. Son caminos o avatares
que se recrearon en el cotidiano de un pueblo para el cual Ochin es
una divinidad que ha acompanado su historia y sus luchas. Es en este
proceso que algunos de sus caminos fueron desapareciendo, cuando no
respondian ya a las situaciones y realidades vigentes, o surgieron otros
en momentos en que las necesidades asi lo exigian.



l Diversidad de caminos o manifestaciones

Ademais de la Yeyé Kari, los caminos o manifestaciones de Ochiin mas
interesantes para nuestro estudio son:

Ochtin Fumiké. Es la que concede hijos a las mujeres estériles, y ama
a los ninos.

Akuara. Es la Ochtin que vive en el lugar donde el rio se une con el
mar. Es alegre, trabajadora, le gusta hacer el bien, atiende a los enfer-
mos y se niega a hacer maleficios. Le apasiona la musica y es buena
bailadora.

Ana. Es la Ochtn de los tambores, la bailadora por excelencia, le en-
cantan las fiestas y los placeres.

Ochtin Yumu o Bumi. Es un camino serio de la diosa en el cual protege
a los pescadores y teje para ellos cestas, mallas, etcétera. No le gustan
las fiestas. Vive en el fondo del rio.

Ochtin Funké. Este es un camino en el cual la diosa tiene caracteristicas
de intelectual, sabia, poseedora de grandes conocimientos y le gusta
ensenar.

Ochun Edé. Es elegante, gran senora, le gusta la musica, concurre a las
fiestas pero es una mujer seria, juiciosa y hacendosa.

Ochun Niwe. Vive en el bosque, en la manigua.

Ochun Olodi u Ololodi. Como la Yumu, vive en el fondo del rio. Es una
sirena muy sorda, se demora en responder, le gusta mucho su casa, es
una senora de respeto. Solo se ocupa de asuntos serios. No baila.

Ochun Gumi. Estd asociada a los muertos.

Ochin Kayode y Ochin Miwa. Son parecidas a Yeyé Kari, bellas y
alegres, apasionadas por el baile, poderosas en el amor, muy sensuales
como la panchakara.

Ochun Ikolé o Kolé o Ibu Kolé. Este camino es el de la Ochtn bruja, la
que tiene un pajaro que es la tinosa (ave de rapina) y guarda su secreto
dentro de un giiiro o calabaza. En este camino, segin describe Lidia
Cabrera, la Ochun sonriente y seductora ha caido muy bajo, se arrastra
en el lodo, es una hechicera engreida, vuela con la tinosa, come de la
comida que ella le trae y todas sus obras son malas. Esta es la Ochtn
que segtin Cabrera se parece mis a las Tyami de las que habla Verger. %
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La relacion de Ochin vy las Tydmi no se manifiesta Gnicamente
en este camino de la Ochun Tkolé. Es significativo que esta
relacion viene por su poder sobre la fecundidad y por su ex-
periencia y poder acumulados ya sea por los anos o por su
capacidad y destreza como lider de las mujeres de la aldea.
La Tyalode en Africa era la mds importante de las mujeres,
una lider capaz de representarlas frente a las organizaciones
de poder mds importantes de la comunidad. En Cuba ese
nombre se le da a Ochun para destacarla, como un simbolo
de distincién y respeto. A través de estos caminos diferentes,
Ochiin muestra su descendencia y las Iydmi estin presentes
en ese conjunto de caracteristicas que se formaron en Africa
y se transformaron en Cuba.

Es interesante destacar que Ochin aparece con muchos atri-
butos entre los que no se cuenta la maternidad por excelencia.
La madre por excelencia en esta tradicion es Yemaya. Ochun
es, como se ha dicho, la sensual, la fiestera, la bailadora, la
panchakara, la sabia, la bruja, la mujer seria de su casa, pero
no la madre. Sin embargo, Ochun es la que da la fertilidad a
las mujeres, la que protege las barrigas, protege los 6rganos de

reproduccion y puede producir también infertilidad.

La “diosa puta” y 1a madre virgen y pura

Sexualidad y

maternidad

¢Como se encuentran y se mezclan Ochun y la Virgen de la
Caridad, patrona de Cuba? ;Cémo es posible que esta diosa toda
sensualidad, tan libre en el uso de su sexualidad, denominada
panchakara o “diosa puta” en su manifestacion o camino mas
conocido, haya sido fundida con la figura de la Virgen de la
Caridad del Cobre, una de las advocaciones de Maria, la madre
virgen y pura?



La Virgen morena: mezcla de raices del etnos cubano

En la region oriental del pais, cerca de Santiago de Cuba, proximo
a la carretera central que une a esta ciudad con Bayamo, se encuentra el
pueblo de El Cobre. Es un poblado pequeno, rodeado de un bellisimo
paisaje en el que se destacan las elevaciones de la Sierra Maestra. En este
lugar, hoy visitado por personas creyentes y no creyentes se encuentra,
desde 1927, el santuario de la Virgen de la Caridad del Cobre, erigido
sobre una colina llamada La Moaba.

La Virgen morena, como le llaman los poetas, o Virgen Mambisa
# como le han llamado historiadores y el pueblo en general, que se ha
sentido acompanado por ella a lo largo de muchos anos de luchas por
la libertad, es una Virgen mestiza, mulata, muy venerada por el pueblo
cubano, que muestra en su rostro una mezcla de raices hispanicas, indias,
africanas y criollas. Es precisamente esa mezcla de raices de nuestro etnos
cubano lo que ha hecho que Cachita o Cari, como carinosamente la nom-
bra el pueblo creyente, se haya constituido en una parte muy importante
de la expresion religiosa popular cubana. En ella se han integrado las
devociones que a través de siglos han aglutinado tradiciones hispanas,
indigenas, africanas y criollas, que se han fundido y transculturado dan-
do como resultado una expresion religiosa popular cubana que hoy es
practicada por una gran mayoria de nuestro pueblo y que ha sido capaz
de unir, desde los tiempos remotos del siglo XVI, la fe y las creencias
de los diferentes grupos sociales que conforman nuestra nacionalidad.

Son varias las versiones sobre su aparicion en las aguas de la bahia
de Nipe, situada en la costa norte de la region oriental de la isla. Las
versiones populares difieren en cuanto a los origenes étnicos de los
personajes que la encontraron. Algunas personas dicen que fueron
tres pescadores: dos blancos y uno negro que iba en el medio (asi
aparecen en la mayor parte de las imagenes populares), otras dicen
que fueron Juan el Blanco, Juan el Negro y Juan el Mulato, también
conocido por el Indio. %

La profesora e historiadora Olga Portuondo Zuaniga, ?” que ha estu-
diado con detalle estas leyendas o mitos, sostiene que se puede precisar
que la imagen fue encontrada flotando en las aguas de la bahia por dos
rancheros indios y un joven esclavo negro de 10 anos en 1613. La ima-
gen tenia una tablilla con una inscripcion que decia: “Yo soy la Virgen
de la Caridad”.

Fue llevada a tierra firme por primera vez en una region llamada
Hato de Barajagua. Estudios arqueoldgicos han podido comprobar la
existencia en ese lugar de estaciones aborigenes tardias. Segin Por-
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tuondo, los indios del lugar le rindieron culto por un breve periodo.
Comienza aqui la primera etapa del culto a la Virgen de la Caridad
en Cuba, es decir que antes de pertenecer a la religiosidad popular
afrocubana, ella perteneci6 a la religiosidad de los aborigenes, aun-
que en esta fecha ya existian esclavos y esclavas africanas en la parte
occidental de la isla.

Transculturacién religiosa

También se puede asegurar que la Virgen Maria ya era objeto de
culto en aquella region cuando aparecio la imagen de la Caridad. Se
trataba de una region fuertemente transculturada. Ya en la fecha en la
que se estima que aparecio la imagen, hacia aproximadamente un siglo
que Cuba habia sido descubierta por los espanoles.

Los aborigenes asociaron la imagen de la Virgen Maria —como
un cemi mds—? con la madre del dios aborigen, cuyo nombre era
Atabex o Atabey, también conocida por un nombre compuesto
que era Germar Guacar Apito Zuimaco. Este nombre estaba

relacionado con diferentes atributos funcionales tales como el

maternidad

parto, la lluvia, la menstruacion, las mareas y la luna.® Esta diosa

Sexualidad y

poseia una gran fuerza creadora capaz de autoengendrarse y
engendrar a la deidad suprema, que tenia madre pero no tenia
padre ni principio. También la deidad femenina Guabancex fue
relacionada e identificada con la advocacion mariana de la Vir-
gen del Cobre.* Una de las funciones de Guabancex es recoger
y gobernar las aguas. Cuando se encolerizaba, esta diosa hacia
mover el viento y el agua de manera tal que echaba por tierra
las casas y los arboles. “Guabancex representaria la violencia
Sfemenina, diosa de los grandes temporales destructores de la
cosecha y de la vida, de los devastadores vientos acomparnados
de una parafernalia de rayos y truenos, subyacentes en varios
de los milagros que le relacionan con la advocacion mariana
de la Virgen del Cobre.”>!



Asi como la imagen de Atabex, considerada la madre gene-
radora, era colocada sobre las parturientas para propiciar el
parto, también la Virgen Maria era invocada por las mujeres en
el momento del parto.

Las historias que se cuentan y que han permanecido en la memoria
del pueblo muestran que en los primeros momentos de veneracion de la
Virgen de la Caridad su imagen desaparecio varias veces del altar y aparecia
mojada a la manana siguiente. Estas apariciones y desapariciones son co-
munes entre las deidades aborigenes, asi como, segiin cuentan los relatos,
una de las personas que cuidaba a la Virgen de la Caridad conversaba con
ella como solian hacer los aborigenes con sus dioses y diosas.

Fernando Ortiz, en sus estudios sobre esta figura mariana, llama
la atencion sobre la luna invertida, semejante a un par de cuer-
nos. Piensa que puede ser influencia de la tradicién aruaca y

que por el color moreno la imagen podria identificarse con una

> T

—_ S

2 0 . . . )

< £ india y no con una africana. “La luna es un emblema acudtico,
S8 . . 1

z g de agua dulce, con sentido agrario, sexual y fdlico [...] A la
)

w

luna, duena de las aguas y originaria de ellas, se le atribuian
virtudes fertilizantes que ayudaban al crecimiento y a la vida;
por eso su relacion con las conchas marinas utilizadas para sus
ritos y vestidos [...] es el emblema universal de feminidad por su
semejanza con los perfiles vulvares. La luna creciente es simbo-
lo de magia curativa y los cuernos fueron signos de fertilidad,
Sfecundidad y buena suerte.”?

Todas estas investigaciones confirman la practica de diversos ritos
y expresiones religiosas aborigenes desde los tiempos de la Conquis-
ta. En opinién de Olga Portuondo no es posible afirmar si estos ritos
relacionados con la Virgen fueron espontineos o inducidos por los
religiosos que se trasladaron al Hato de Barajagua para verificar el
hallazgo de la imagen.

Con la disminucion progresiva de la poblacion aborigen, el papel
que ellos jugaron en la formacion del culto a la Virgen de la Caridad
fue quedando en el olvido al igual que su protagonismo en el hallazgo
de la imagen.
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Convergencia de tradiciones

Del lugar de su hallazgo la Virgen fue trasladada a las minas de
cobre de Santiago del Prado. Estas eran trabajadas por esclavos y escla-
vas mestizos de negros, indios y blancos. Primero la Virgen estuvo en
la capilla de un hospital para esclavos y esclavas heridos y enfermos de
la mina. En 1648 se la traslada a una ermita nueva construida en lo alto
del cerro de las minas, donde compartird el altar con una imagen de las
virgenes de la Concepcion y la Candelaria.

Es interesante el hecho de que la poblacion de las minas era
predominantemente femenina. Ellas realizaban trabajos menores en
la recoleccion del cobre, al igual que jévenes, niflos y ninas. Con re-
lacion a este hecho encontramos esta interesante referencia: “El cobre
que se recoge en el pueblo [...] procede del rio que pasa por el medio de
la villa y cuando el rio crece trae granos; y las mujeres experimentadas
(porque los hombres no se dedican a eso) colectan, en los depositos que
deja, pequerios pedazos de veta, y cuando tienen una porcion de 8 a 10
arrobas las funden. Hacen lo mismo en los viejos terrenos y en un arroyo
que corre detrds del santuario de Nuestra Seriora de la Caridad...”. >

El inventario de esclavos de 1647 muestra que un buen ndmero
de mujeres esclavas trabajaban en las minas encargandose de lo que se
llamaba “machacar el mineral”, trabajo que se realizaba preferentemente
en las margenes del rio.

Todos estos datos nos van acercando poco a poco a la figura de
Ochun. Los esclavos y esclavas tuvieron una serie de elementos que
les permitieron asociar la Virgen de la Caridad con la diosa de origen
africano. En primer lugar, los aborigenes ya la habian asociado con la
diosa Atarex, considerada madre generadora. Este vinculo de alguna
manera tiene que haberse mantenido en las relaciones entre indios y
africanos mais tarde. En segundo lugar, es importante el hecho de que
la Virgen fuera la imagen que presidia las expresiones religiosas en las
minas de cobre donde las mujeres se dedicaban a sacar el mineral del
rio. El mineral de Ochun era el cobre y su color el amarillo. Ademas,
Ochtin en Africa era la diosa relacionada con las aguas del rio, la diosa
de la fecundidad, la que daba los hijos. Y la Virgen tenia un nifio en
los brazos, su manto era amarillo, habia sido encontrada flotando en
las aguas y las leyendas contaban sus desapariciones y reapariciones
mojada por el agua.



Juntas en la diferencia

La fusion se realizo en un proceso que fue acompanado de luchas,
rebeliones y toda una historia en la cual se unieron personas mestizas,
mulatas, blancas y negras que, al tiempo que luchaban por sus derechos
ala tierra, la libertad y la independencia, fueron fusionando y mezclando
a la Virgen morena y la diosa del amor hasta el punto de integrarlas a
la vida cotidiana del pueblo. Asi fueron humanizando a la Virgen pura
y transformdndola en una real mujer del pueblo que rompe con los es-
tereotipos que la tradicion occidental le impone, para dejar de ser santa
y convencional transformandose en la mulata alegre, danzante, sensual,
cubana.

En nuestros dias Ochiin y Cachita estdn juntas, ambas son una misma
divinidad, aunque de origenes e historias diferentes. La Santeria las ha
fusionado y se encuentran una al lado de la otra en los altares, las fiestas
y los rituales dedicados a Ochun. El 8 de septiembre, que es la fecha en
que se celebra la aparicion de la Virgen de la Caridad en las aguas de
la bahia de Nipe, es un dia de fiesta tanto para la Iglesia Catdlica como
para los santeros y las santeras. La Iglesia celebra misas, procesiones y
diferentes actividades dedicadas a la Virgen morena. Los santeros y las
santeras adornan sus altares con flores, realizan una velada en la que
encienden velas junto a la imagen de la Virgen, siempre reluciente con
su tinica dorada al lado del asentamiento de Ochtin, que es el recipien-
te de porcelana o de barro en el que se guardan los elementos del rio
que contienen el axé de la orisha. Las velas se encienden a las 12 de la
noche y en ese momento todo el mundo reza y le pide a la Virgen por
la paz, la salud y la prosperidad. Se rezan oraciones cristianas como el
padrenuestro y el avemaria, se cantan himnos cristianos mientras se toca
la campanilla para Ochun (Ilamada agogo) y finalmente se le canta en
lengua yoruba. Es una mezcla de tradiciones que el pueblo ha logrado
rompiendo las barreras del sectarismo religioso, de la misma manera
que Ochun y Cachita han podido romper y deconstruir las barreras del
convencionalismo y el tradicionalismo que encierran a la mujer en pa-
trones de conducta.

Este es un estudio que no estd agotado. Hay mucha riqueza
en estas tradiciones que se reflejan en los mitos, en los simbolos y
en los rituales y que recrean conceptos como la vida y la muerte,
el mal y el bien, el cuerpo, la sexualidad y lo sagrado. Ochun y
Cachita no estan solas, ellas llegan hasta nosotras acompanadas por
nuevos sonidos y nuevos ritmos que nos invitan a bailar con ellas
y a sentirnos como diosas.
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Notas

1.

S

10.

“El célculo sobre la poblacion indigena que encontraron los espanoles varia
entre diferentes autores de 500.000 a 1.112.000. En pocos anos se estima se
redujo a 100.000” (Salvador Morales, Conquiista y colonizacion de Cuba. Siglo
XVI, Ciencias Sociales, La Habana, 1984). Es un error afirmar que fue elimi-
nada totalmente la poblacion indigena, hubo genocidio, pero no etnocidio,
a través de un brutal régimen de trabajo que gradualmente fue eliminando
a los pobladores originales, pero no los exterminé totalmente. Ellos también
estdn presentes en la mezcla de culturas que se realizé en el proceso que
Fernando Ortiz denomind transculturacion.

El censo de 1841 muestra el mayor nimero de esclavos registrados: alrededor
de 436 mil, lo que representaba el 43 por ciento de la poblacion total. El
total de personas negras y mulatas, libres y esclavas, era de 589 mil, un 58,5
por ciento de la poblacion. Ver Fernando Ortiz, Los negros esclavos, Ciencias
Sociales, La Habana, 1975, pp. 38-40.

Dale Bisnauth, History of Religion in the Caribbean, Kingston Publishers
Limited, Jamaica, 1989, p. 13.

“Ortiz utiliza este término para reemplazar varias expresiones corrientes tales como
‘cambio cultural’; ‘aculturacion’, ‘difusion’, ‘migracion u ésmosis de cultura’y
otras andlogas quie él consideraba como de sentido imperfectamente expresivol.. ]
toda transculturacion es un proceso en el cual siempre se da algo a cambio de lo
quie se recibe; es un ‘toma y daca’, como dicen los castellanos. Es un proceso en
el cual ambas partes de la ecuacion resultan modificadas. Un proceso en el cual
emerge una nueva realidad, compuesta y compleja; una realidad que no es una
aglomeracion mecdnica de caracteres, ni siquiera tn mosaico, Sino un fenomeno
nuevo, original e independiente. Para describir tal proceso el vocablo de latinas
raices trans-culturacion proporciona un término que no contiene la implicacion
de una cierta cultura hacia la cual tiene que tender la otra, sino una transicion
entre dos culturas, ambas activas, ambas contribuyentes con sendos aportes y
ambas cooperantes al advenimiento de una nueva realidad de civilizacion.”
Fernando Ortiz, Contrapunteo cubano del tabaco y el aziicar, Ciencias Sociales,
La Habana, 1983. Introduccion de Bronislaw Malinowski, p. XXXIIL.

Fernando Ortiz, ob. cit., pp. 86-87.

Ibid., p. 89.

Natalia Bolivar, Los orishas en Cuba, Ediciones Pablo Milanés, La Habana,
1994, p. 3.

F. L’Espinay, “A religiao do orixa outra palavra do Deus unico?”, en Revista
Eclesiastica Brasileira, Brasil, 1987, vol. 47, fasc. 187, pp. 639-890.

Las deidades en la tradicion yoruba son denominadas orishas. Segiin Natalia
Bolivar: “En Africa, cada orisha estaba originalmente vinculado a una aldea
o una region. Se trataba de cultos locales que reflejaban la autonomia de
muchos pueblos que vivian en economias cerradas propias del estado tribal”.
Natalia Bolivar, ob. cit., p. 5.

Miguel Barnet, Cultos afrocubanos: la Regla de Ocha, la Regla de Palo Monte,
Ediciones Union, La Habana, 1995, p. 60.
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Pierre Verger, “Grandeza e decadéncia do culto de Tyimi Osorongd (Minha Mae
Feiticeira) entre os Yoruba”, en Carlos Eugenio Marcondes de Moura, As senhoras
do pdssaro da noite, Editora USP, Axis Mundi, San Pablo, 1994, p. 16.
Olodumaré es el dios supremo de la tradicion yoruba. Es un dios distante e
indiferente a las suplicas y al destino de los seres humanos. Vive apartado.
Esta fuera del alcance de la comprension humana. No se le hacen ofrendas
ni cultos. Delego sus poderes en los orishas, que son los dioses y diosas que
vinieron a vivir con los seres humanos y es a ellos y ellas a quienes deben
dirigirse las peticiones. Ver Pierre Verger, Orixds. Deuses ioritbds na Africa
e no novo mundo, Editora Corrupio, San Pablo, 1981, p. 21.

Este es uno de los nombres con que se conoce al orisha Obatald, uno de
los mas importantes dioses yorubas, encargado de modelar en el barro el
cuerpo de los seres humanos. Segun la creencia popular cubana, Obatald es
andrégino, es decir, tiene manifestaciones o caminos en los que se muestra
como mujer y otros en que aparece como hombre.

Segun Verger, Orunmild en la tradicion yoruba es el testimonio del destino
de las personas. No es considerado orisha, aunque participa muchas veces
en las historias de la vida y aventuras de los dioses yorubas. Los babalaos en
Africa, conocidos como “padres del secreto”, son los portavoces de Orunmi-
14, también llamados sus hijos, o hijos de Ifd, que es el ordculo supremo de
adivinacion, consultado en los momentos importantes y que guarda todos
los secretos contenidos en la estructura social yoruba. En Cuba Orunmila se
transforma en Orula, considerado el orisha que domina el secreto del Ifa.
Simboliza la sabiduria y es quien revela el futuro. Su culto es separado del
resto de los orishas y es dirigido por su sacerdote, que es el babalao. Las
mujeres no pueden ser babalaos, pero si recibir lo que se llama “la mano
de Orula” que es el ritual mids elevado por el que puede pasar una mujer
en relacion con Ifd. Son siempre hijas de Ochin quienes pueden tener esta
distincion, por la cual son consideradas esposas de Orula y coparticipes de
algunos de sus secretos. Ver Bolivar, ob. cit., p. 228.

Pierre Verger, “Grandeza e decadéncia...”, ob. cit., pp. 27-28.

Ibid., pp. 16-17.

Las Tydmi son frecuentemente llamadas eleye, duena del pdjaro. Los términos
eye, que significa pdjaro, y eleye, duena del pdjaro, son empleados indistinta-
mente, pues el pdjaro es el poder de la hechicera, y es recibiéndolo que ella
se transforma en ajé. La creencia popular yoruba es que la hechicera realiza
sus trabajos a través del pdjaro. Su espiritu va con él. En esos momentos, su
cuerpo permanece tendido en el lecho como si estuviera dormida y ella sale
de su cuerpo y vuela con el pdjaro. En esta historia el término usado es eleye,
o sea las Iyami personificadas en pajaros.

Juana Elbein dos Santos, Os Nagé e a morte, Vozes, Petrépolis, 1993, p. 87.
En la tradicion yoruba el mundo, la tierra, nuestro universo fisico, donde se
desarrolla la vida, es llamado aiyé. Existe un mundo paralelo a nuestro mun-
do real que es el orun; en él cada persona, animal, drbol, pueblo o ciudad
tienen su doble espiritual y abstracto. Todo lo que existe en el orun existe
también en forma material en el aiyé. En el orun viven los dioses y diosas:
los orishas. El cielo y la tierra son dos aspectos del aiyé inseparables, y asi
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también el aiyéy el orun son dos niveles de existencia inseparables. Esta
unidad estd simbolizada por una calabaza formada por dos mitades unidas,
la mitad inferior representa la tierra, el aiyé, y la mitad superior el orun. En
el interior de la calabaza hay una serie de elementos entre los que se en-
cuentran los seres humanos, los dioses y diosas. Es decir, el espacio del orun
abarca y comprende simultineamente todo el espacio del aiyé, incluyendo
tierra y cielos. Esta unidad se expresa en la idea de la muerte, que para los
yoruba no significa aniquilaciéon ni extincion total sino una transformacion
de estado, de plano de existencia y de estatus. Ikd, que es el simbolo de
la muerte (sobre ella hay muchas historias interesantes) debe devolver a la
tierra la porcion de materia que fue tomada para hacer a cada ser humano.
Los ancianos después de su muerte van al orun y cambian inmediatamente
de estatus para convertirse en ancestrales, pero como entre el aiyéy el orun
no se concibe ninguna separacion, si los ancestrales son los espiritus de los
habitantes del a@iyé o sea de los seres humanos, éstos a su vez renacen de los
ancestrales; su materia de origen, el barro tomado de la tierra, es la misma.
Tk restituye a la tierra lo que le pertenece, permitiendo asi los renacimientos,
por lo que la muerte es un instrumento indispensable de restitucion. La tierra,
la gran calabaza, al recibirlos restituye su capacidad genitora y se convierte
en el vientre fecundado de donde todo nace y se expande.

Ver Pierre Verger, Orixds, ob. cit., pp. 174-176; Juana Elbein dos Santos, ob.
cit., pp. 85-89

Los y las orishas tienen diversas formas de manifestarse. En Africa, por ejem-
plo, Yemayd y Ochun tienen diferentes nombres y caracteristicas segin los
distintos lugares donde se les adora, que corresponden con diferentes partes
del rio Oxum en Jjexd e Ijebu, o del rio Yemaya en Ifé e Ibadan. En Cuba
estos distintos nombres corresponden también a diferentes manifestaciones
de estas orishas. Se denominan “caminos” o “avatares”. En cada uno de ellos
las caracteristicas de las diosas son diferentes.

Juana Elbein dos Santos, ob. cit., p. 86.

Tanto en el aiyé como en el orun existen tres principios o fuerzas que son
iwa, axéy abd. Estas fuerzas hacen posible y regulan toda la existencia en
el universo. El iwa es el poder que permite la existencia genérica. El axé
(aché) es el poder de realizacion que dinamiza la existencia y que permite
que ella surja. El abd es el poder que otorga propodsito, da la direccion y
acompana al axé. “Axé es la fuerza invisible, la fuerza mdgico-sagrada de
toda divinidad, de todo ser animado, de todas las cosas”. Roger Bastide, O
Candomblé da Babia (Rito Nagd), Editora Nacional, San Pablo, 1978, p. 69.
La existencia se desarrolla en esos tejidos de fuerzas y de principios, en la
busqueda continua de equilibrio entre los elementos.

Lidia Cabrera, Yemayd y Ochtin, Kariocha, Iyalorichas y Olorichas, Ediciones
Universal, Miami, 1996, pp. 72-73.

Esta palabra fue usada por los espanoles en el periodo de la Guerra de Inde-
pendencia de Cuba contra Espafa en 1868 para nombrar en forma despectiva
a los miembros del ejército libertador. “Mambi es una palabra que se deriva
de la raiz conga mbi, muy usada para senalar una persona con el significa-
do de malvado, cruel, salvaje, terrible, poderoso y muchos otros apelativos



semejantes, generalmente indicativos de potencia irresistible e inspiradora
de miedo y terror”, Fernando Otrtiz, Los bailes y el teatro de los negros en el
Jfolklore de Cuba, Editorial Letras Cubanas, 3* edicion, La Habana, 1993, pp.
41-42. De origen africano, la palabra fue adoptada luego por los propios
soldados que peleaban contra Espana. Es por eso que a la Virgen se le da
este nombre con orgullo y destacando que ella estuvo junto a las luchas que
libré Cuba por su independencia.

26. Olga Portuondo Zuniga se apoya en las versiones mas fidedignas, que son tres
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os procesos de construccion de las imdgenes de la Virgen Maria

L en la llamada “zona de la Frontera”, marcada por el rio Bio Bio
en la VIII region de Chile, tienen caracteristicas que los distinguen de
otros procesos similares en América Latina. La diferencia se produce por
la particular cosmovision de las culturas indigenas locales, que fueron
evangelizadas con la conquista espanola, a mediados del siglo XVI. Esta
diferencia se explican en parte por la enorme diversidad cultural de
América Latina, que fue sometida a forzados y sucesivos procesos de
homogeneizacion, primero por la colonizacion y luego por la formacion
de las naciones independientes.

En nuestra investigacion identificamos, en primer lugar, una serie
formada por tres virgenes que se sitian en un perimetro reducido de una
misma drea geogrifica. Ellas son: la Virgen del Boldo de Penco, la Virgen
de los Copihues y la Virgen de la Piedra de Tubul. Estas virgenes no sélo
se encuentran geograficamente cerca una de la otra, sino que son préximas
también en el tiempo. En efecto, el origen de las imdgenes y sus respectivas
historias datan de los primeros anos de la Conquista, como consta en las
cronicas coloniales escritas a mediados del siglo XVII.

Una cosmovisién particular

La diferencia —y la singularidad— del proceso de construccion de
estas imagenes cristianas es que no se superponen ni desplazan a
otra figura antropomorfica de divinidades femeninas, ni a personajes
miticos pertenecientes a la cultura mapuche, que es la cultura indigena
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originaria de la regién. Esto es asi porque la religiosidad mapuche no
incluye este tipo de imdgenes sagradas; dentro de su cosmovision, la
naturaleza es concebida como un ecosistema que, como un todo y
en cuanto sistema de relaciones vitales interdependientes, constituye
lo sagrado.

Ya los nombres de las virgenes indican que la primera evange-
lizacién de los mapuche se orienté a buscar una identificacion entre
la imagen sagrada de la Virgen Maria y ciertos elementos propios de
la naturaleza indigena —arboles, piedras, flores— con el fin de “cristia-
nizar”, por asi decirlo, su naturaleza sagrada. La historia de la Virgen
de la Piedra de Quilacoya muestra una version contemporianea de
ese proceso y es expresion de una religiosidad mariana estrictamente
popular y campesina.

La Virgen del Boldo de Penco

“En lo mads de la refriega estaban los sitiados tan oprimidos por los
indigenas sitiadores que, desconfiando ya de sus propias fuerzas,
elevaron una fervorosa suplica a la Virgen Maria de la Natividad,
implorando su proteccion en tan apurado trance.

Acudio la Virgen en auxilio de los devotos en los momentos precisos
en que los indios atacaban con irresistible furia, resueltos a vencer
y destruir la ciudad hasta no dejar rastros sobre ella.
Descorazonados estaban ya los esparioles y desconfiados del éxito,
cuando sin motivo aparente alguno, huyen los sitiadores atemoriza-
dos y como si algiin ser invisible peleara contra ellos y los empujara
bacia fuera y muy lejos de la ciudad.

Huian en el mds completo desorden, dejando en poder de los esparioles
gran nuimero de prisioneros; éstos explicaron la causa de su panico
y de su derrota en la siguiente forma:

‘Una joven hermosisima, rodeada de una luz extraordinaria, se poso
sobre las ramas de un corpulento boldo que estaba junto a la ermita y
desde alli hacia ademdan de querer estorbar la entrada de los indios al
recinto militar. A pesar de ser joven y bellisima, habia sin embargo en
su rostro tal aspecto de colera y enojo, que los asaltantes se sintieron
sobrecogidos de temor y paralizaron por momento el ataque. Vueltos
en si recobraron sus primeros brios, empenaron de nuevo la accion
y llegaron basta los muros peleando con tal bravura que estaban a
punto de romper la brecha y forzar la entrada. Descendio entonces
del boldo la joven de la aparicion y con una apariencia de verdadera



Jfuria en el rostro, con sus brazos levantados en alto, hacia ademan
de contener a los indios que escalaban ya la trinchera y tomando
tierra en sus manos la arrojo a los ojos de los jefes y de los demds
esforzados asaltantes...’

No pudieron abora resistir los indios el enojo de la joven guerrera y
presa de un temor invencible huyeron de la ciudad para no volver
Jamds. Por las seniales que daban los indios prisioneros, la joven de
la aparicion tenia la misma cara que la imagen de la Virgen de Na-
tividad venerada en la ermita. De aqui vienen los nombres populares
de la Virgen del Milagro o de la Virgen del Boldo, o el Boldo de la
Virgen con que hoy conocemos esa imagen venerada, y al boldo de
la aparicion con sus renuevos que atin subsiste en Penco.”

En este contexto, la Virgen del Boldo adquiere la figura de la guerrera
que lucha en favor de los espanoles e interviene para lograr la derrota
definitiva de los indios. Los espanoles tratan de legitimar su guerra de
conquista mostrando que son apoyados por Dios, representado en este
caso por la figura de la Virgen.

Los indios en esta historia son presentados como los sitiadores,
agresores violentos e irracionales, mientras los espanoles se muestran
como los sitiados, implorantes, devotos, dispuestos a ofrecer su vida
por defender una causa que aparece como justa y legitima, al punto
que son escuchados inmediatamente por la divinidad cristiana repre-
sentada por la Virgen Maria de la Natividad. Lo que se va ocultando
en esta version de la historia es que los espanoles son los invasores
y los indios no hacen mas que defender su vida, su territorio, su so-
ciedad y su cultura.

Segun el relato, la barbarie indigena es contenida por la belleza,
la luminosidad y la fuerza de esta joven figura femenina. En un primer
momento, ella se interpone como barrera, pero al no poder detener de
este modo el ataque, se ve forzada a intervenir mds activamente con la
estrategia de cegar a los guerreros mapuche. Contra la evidencia historica,
su triunfo se da por definitivo.

El relato pone en boca de los indios la vision y la intervencion de
esta figura extraordinaria, que luego los espanoles se limitan a reconocer
como la Virgen de la Natividad. Esta estrategia narrativa es a su vez una
estrategia de legitimacion del poder espanol, pues son los mismos indios
enemigos los que cuentan el “milagro” de la Virgen en contra de ellos y
actuando en ayuda de los invasores.

Por otra parte, el boldo es un arbol exclusivo del bosque nativo de
la zona sur de Chile, es decir, la Virgen se impone con fuerza sobre uno
de los elementos mas autéctonos de la naturaleza mapuche y lo somete.
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La Virgen de los Copihues

“En 1908 venia por el camino que une Purén a Contulmo y que era el
mismo que usaron los esparioles desde que alli en Pangueco existiera
el Purén viejo, es decir, el que asciende por toda la cima que forma
la colina llamada Cerro Partido.

En este caso el curita Claudio Moureau y sus 40 acompanantes
venian descendiendo, todos en briosos corceles y muy contentos por
la abundante comida con que finalizaran las misiones en Elicura,
cuando desde los matorrales se oye una voz de hombre viejo.
—,;Chau! ;Chau! —naturalmente era una anciano araucano. Timi-
damente se asoma a la vereda del camino y blandiendo una rama
de canelo, su darbol sagrado en simbolo de paz, pide ser escuchado.
El sacerdote, con esa bondad bonachona de todo cura de pueblo,
simplemente se desmonta, y a pie alcanza el lugar donde esta se-
miescondido el anciano.

Al llegar ve un araucano muwy viejito de barbas muy blancas vestido de
chiripas negras y faja roja, sandalias de animal silvestre y un llauto ?
de lana a manera de cintillo, que en muy mal castellano dice:
‘Mira, esto me fue dado por mi padre y a él por su padre, viene de
muchos anos y es una Nuke de Gnechen, yo voy a moriry a ti te la
doy. Ella estaba en el altar del Fuerte de Purén y fue de un jefe espanol
que acd vino con curas como tii. jTomala y cuidala!l’

El sacerdote recibio de las anosas manos del anciano conna® la Virgen
del Copibue. El mapuche desaparecio tan misteriosamente como se
babia anunciado y nunca mds se supo de él, a pesar que era sabido
que por esos contornos no habia reducciones araucanas.”
Esta Virgen se ubica en la misma zona geogrifica de la anterior, que
corresponde al drea costera o franja lafquenche. A unos 100 kilometros
al sur del fuerte espanol de Penco, se encontraba en esa misma época el
fuerte de Purén, ligado a la historia de la Virgen de los Copihues.

De acuerdo con la historia oficial recopilada por la Municipalidad
de Purén, de tiempos de la Conquista data la leyenda de la Virgen de
los Copihues. En esta version la figura de la Virgen es denominada Nuke
de Gnechen, que corresponderia a Madre de Gnechén, es decir, Madre
de la Divinidad. Viene acompanada por el canelo que, como sabemos,
es un signo de paz entre los mapuche. Es preciso aclarar que entonces
se entendia la paz o “pacificacion” como el triunfo del dominio espanol.

El relato enfatiza el aspecto envejecido, acabado y debilitado del
antiguo conna mapuche que luego de entregar la Virgen al sacerdote



se esfuma y desaparece definitivamente junto con su etnia, dejando en
el escenario solo lo espanol. En una estrategia narrativa semejante a la
del relato de la Virgen del Boldo, del indio proviene una legitimacion
simbdlica de los conquistadores como duenos de lo sagrado en la figura
divina que los representa y que extiende su poder para constituirse en
madre y origen de todo lo divino, incluyendo la divinidad y el mundo
mapuche. Esta presencia omnimoda del espanol quita su vitalidad al
pueblo mapuche, cifrada en la figura del anciano que representa a la
vez la sabiduria ancestral y la fuerza del guerrero. El dominio espanol se
impone y el mapuche desaparece en el tiempo y en el espacio.

En nuestra investigacion en terreno, hemos recogido de parte
de algunas personas que viven en las montanas cercanas a Purén otras
versiones de la historia de la Virgen de los Copihues, que pertenecen a
la memoria oral del pueblo de la zona. Estas versiones destacan la anti-
gliedad de la historia y la intervencion de los misioneros en la identifi-
cacion de la figura de la Virgen con elementos propios de la naturaleza
mapuche, quienes confeccionan finalmente un cuadro donde aparece
Maria rodeada de copihues. Este cuadro, que se conserva hasta hoy, se
encuentra guardado en una capilla abandonada en un cerro llamado
Melinchique, al interior de la cordillera de Nahuelbuta.

La Virgen de la Piedra de Tubul

“En las riberas del mar de aquella parte de Arauco, que se llama Tu-
bulia, se ve una ensenada que corona un collado o cerro que alli se
levanta, de altas y tajadas penas las cuales, al paso que se disminuye
en las laderas y bajadas de este monte, le hacen menos inaccesible
y mds tratable, hasta que viene a rematar en una llana y apacible
colina que sirve como de estrado o grada a una pena de hasta dos
varas y media de alto, hecha en forma de capilla o nicho, dentro
del cual se ve la prodigiosa imagen de Nuestra Seniora, que va aqui
estampada, con su preciosisimo bijo en los brazos. Es de ver la piedra
negra que forma el cabello tendido por la cabeza y el cuello hasta la
espalda, y la piedra blanca que representa el rostro vuelto a un lado
y en perfil de manera que se ve solamente uno de los ojos, negro, con
grande proporcion y hermosura. El vestido o tinica parece un rosal
basta la cintura, y el manto es de color anaranjado y el aforro que
se descubre, azul; finalmente, la imagen se lleva tras de si los ojos y
la admiracion de todos los que la ven.

Habia mucho tiempo que la veian los gentiles, en cuyas tierras cae este
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monte y penia, pero como bdarbaros no habian hecho reflexion, hasta
que ahora, ocho o diez anos, estando un nino indio con su madre
cerca de esta pena, acerto a fijar los ojos en ella y, reconociendo la
imagen, comenzo a dar voces a su madre, diciéndola: ‘Mira, mira
que linda seniora esta alli con un nino en sus brazos’; llego la india
y admirada de tanta belleza, publico a todos lo que habia visto. Llego
esta voz a oidos de nuestros padres misioneros de Arauco, los cuales
para certificarse de la verdad, fueron en persona, y, babiendo visto por
sus ojos esta maravilla, quedaron no menos gozosos que admirados
de bhaberla visto; hicieron despejar el lugar que estaba todo lleno de
matorrrales y espinas, y los indios llenos de gozo y contentos de ver
honradas sus tierras con tan particular favor del cielo, prometieron
labrar alli una iglesia, y para confirmarlos mds la Virgen Santisima
en su proposito y aficionarlos en su devocion, fue servida de que los
indios comenzasen luego a experimentar sus favores. Porque la india
que descubrio y publico esta imagen, estando temerosa de que le diese
una peste que corria entonces en aquella tierra, raspé unos polvos
de aquella pernia y, bebiéndolos, quedo tan alentada que la sirvieron
como de preservativo y pudo servir a los demds apestados, sin que la
tocase jamds el contagio. El serior obispo de la Imperial, cuando llego
a su noticia esta maravilla, mandoé al vicario de Arauco que fuese en
persona a certificarse de ella, como lo hizo, y mando se venerase en
silencio hasta que Nuestro Senor disponga las cosas, de manera que,
convirtiéndose aquella gentilidad, dé lugar a las puiblicas alegrias y
solemnidades que pide tan extraordinario prodigio.”>

A 20 kilometros del fuerte de Arauco, hacia la costa, encontramos esta
otra Virgen del periodo de la Conquista. Su historia viene también de
las crénicas coloniales que cuentan que en un lugar de las grandes for-
maciones rocosas proximas a Tubul aparecié estampada milagrosamente
la figura de la Virgen.

Este lugar corresponde a la ruta seguida por los misioneros entre el
fuerte de Arauco y el fuerte de Lebu, quienes interpretaron la aparicion
de esta figura como un mensaje que instaba a los indios a convertirse y
a aceptar la presencia de la Virgen como protectora; los instaba también
a asimilar la cultura espanola.

Vemos nuevamente, en el relato, el intento de cristianizar lo que
era sagrado para el pueblo a conquistar: la piedra, que representa lo
eterno, la que siempre ha estado alli siendo parte de sus vidas. Y la
piedra contiene la imagen de la religion de los invasores como un signo
llamando a aceptarlos. Esta idea se refuerza por la estrategia narrativa
de que el reconocimiento de la imagen cristiana estd puesto en boca



de los mapuche. Por su parte, a los misioneros-colonizadores se reserva
la autoridad y el poder de la Verdad, pues segtn el relato ellos son los
llamados a “certificar” la verdad de este reconocimiento y la autenticidad
de la imagen. Asi pues, los misioneros-colonizadores espanoles son los
administradores de lo sagrado, que ordenan incluso la disposicion del
espacio fisico y las formas de culto; son también los administradores del
sentido, que interpretan el mensaje divino.

La Virgen de la Piedra de Quilacoya

“Se cuenta que, hace bastante tiempo, un muchacho que cuidaba
ganado en los campos aledarios a Hualqui se encontro, casual-
mente, con una hermosa piedra a la cual la madre naturaleza
le habia dado la forma de una Virgen. El muchacho, extranado,
acudio a la duena del ganado para mostrarle su curioso descu-
brimiento que de inmediato fue bien recibido. La seriora no tardo
en limpiarla y hacerle una hornacina para cobijarila y ofrecerla
a la oracion de los fieles.

Sin embargo, al paso de los anos la propiedad cambio de duerio y el
destino de la santa de piedra resulto ser por un tiempo bastante triste.
Fue considerada por los nuevos propietarios como una simple piedra
v, ayudados por su falta de fe, olvidaron su cuidado dejandola al
desamparo de la lluvia y el tiempo. Bastaron un par de meses para
encontrarla nuevamente como habia sido encontrada por aquel
muchachuelo.

Pero... algo iba a suceder que cambiaria la suerte de la hermosa
piedra.

En efecto, al tiempo de ser abandonada por sus nuevos duerios, mu-
chos animales se enfermaron y murieron, en tanto que las cosechas
no rendian ni para recuperar lo sembrado. Todo parecia derrum-
barse. Sin embargo, y considerando que todo hombre tiene algo de
[fe en su corazon, los desgraciados duerios se dieron cuenta del error
que habian cometido y no tardaron en recoger aquella bella piedra
y cuidarla para siempre. Al poco tiempo el campo volvié a producir
y servir de alimento a los numerosos animales.

Después de ello, la gente de los contornos supo la bistoria y comenzo
a peregrinar hacia aquel lugar parva orar y pedir favores a la santa
de piedra, convirtiendose en una tradicion que se repite cada 8 de
diciembre. Desde Hualqui y Quilacoya y otros sectores rurales, la fe
y la tradicion se convierten en una fiesta popular.
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La Santa de Piedra habia nacido del corazon de la tierra, emergien-
do de la naturaleza para quedarse entre la gente de nuestra tierra
como un mensaje venido del cielo. Tal vez son mensajes enviados
por Dios, el creador.”®

La version oficial se caracteriza por una indeterminacion en el tiempo y
en el espacio que contribuye a mitificar y a darle un cardcter inmemorial
a la historia de esta Virgen. La devocion se presenta avalada por una
tradicion que se supone muy antigua.

Hoy la vision de la naturaleza ha cambiado radicalmente; ya no es
el ecosistema sagrado que era para los mapuche —totalmente ausentes,
por lo demads, en esta historia—, sino que se trata de una vision de la
naturaleza como fuente de riqueza y materia para ser explotada, propia
de la concepcion occidental y de la economia impuesta por la cultura
europea moderna. La presencia de la Virgen respalda esta concepcion
e instaura la l6gica de la negociacion caracteristica de las devociones
marianas.

La frase “la Santa de Piedra habia nacido del corazon de la tierra” es
clara para aludir a esta resignificacion de la naturaleza y para establecer
definitivamente la dicotomia tierra/cielo: el signo queda grabado en la
piedra, pero expresa un mensaje ‘venido del cielo”. Estas oposiciones
atraen también a las de alto/bajo, luz/oscuridad, masculino/femenino,
espiritu/materia, razén/emocion, incluso naturaleza/Palabra.

De acuerdo a la version que cuenta la gente actualmente, la historia
se percibe como mas cercana en el tiempo y se recuerda incluso el ape-
llido de la familia que habria encontrado la imagen al excavar la tierra
para poner los cimientos de su casa.

Originalmente, y hasta hace s6lo un par de anos, se trataba de una
devocion espontanea y exclusiva de los campesinos y las comunidades ale-
jadas de los centros urbanos; sin embargo, hoy la devocion es administrada
por el Arzobispado de Concepcion, por medio de la parroquia de Hualqui.
Es asi como el lugar ha sido cercado y se ha pretendido construir un altar
y una capilla. Este es un proceso complejo, porque al mismo tiempo que
se oficializa la imagen, se legitima la devocion popular.



Légica colonizadora y redes de sentido

Las historias oficiales de las cuatro virgenes estudiadas revelan que
el sentido de las imdgenes se relaciona con los momentos histéricos
de la conquista espanola, utilizadas para reforzar distintas etapas de su
dominacién y como estrategia de colonizacion cultural.

La conquista y la colonizacion fueron muy dificiles en esta zona,
dada la pertinaz resistencia que opusieron los mapuche, con alza-
mientos y rebeliones que se prolongaron por siglos. Se intentaron
distintas estrategias, entre ellas la evangelizacion pacifica de los indi-
genas como un medio de aculturacion que favoreceria los procesos
de dominacion politica.

Las historias de la Virgen de los Copihues y de la Virgen de la Pie-
dra de Tubul tienen caracteristicas similares a la de la Virgen del Boldo
y responden a una légica colonizadora que intenta desplazar, destruir
y resignificar las redes de sentido originarias. La historia de la Virgen
de la Piedra de Quilacoya, en cambio, corresponde a un momento
posterior, cuando este proceso estd consumado y los campesinos han
interiorizado ya la légica de la religion del conquistador.

El proceso que vemos delinearse en Quilacoya es la paulatina susti-
tucion de una forma de pensamiento por otra. El pensamiento mapuche
no obedece a una logica binaria, sino a una vision relacional mucho
mas compleja y flexible, que encontramos en este caso focalizado en el
concepto de “naturaleza”. La superposicion de la imagen de la Virgen a
los elementos naturales indigenas va imponiendo la oposicion occidental
patriarcal entre naturaleza y cultura y, por otra parte, va feminizando el
mundo y la cultura mapuche, que quedan de este modo devaluados e
inferiorizados frente al conquistador. En tanto formas de dominacion, la
logica de la colonizacion opera en estrecha interrelacion con el pensa-
miento patriarcal.

El hecho de que las tres primeras virgenes no tengan hoy devocion
popular hace sospechar que, al menos entre los mapuche, este proceso
de cristianizacion mediante esta figura divina femenina, subordinada
dentro de la religion del conquistador, no tuvo mayor éxito. La 16gica
occidental se arraiga, no obstante, en los sectores mestizos de la pobla-
cién, como se puede apreciar en la historia y el culto de la Virgen de la
Piedra de Quilacoya.
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Del asombro a la indignacién

Aporte desde la
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En el transcurso de nuestra investigacion se suscitaron diver-
sas reacciones en las integrantes del equipo. Un sentimiento
compartido fue el asombro ante la habilidad para manipular
los signos y disenar estrategias de sustitucion de significados,
con el fin de justificar y consolidar la destruccion de la cultura
del colonizado.

Compartimos también la rabia y la indignacion frente al manejo
que, atin hoy, se hace de lo sagrado y frente a la apropiacién de
las necesidades y los sentidos religiosos de la gente del pueblo.
También nos disgusta la simplificacion y el menosprecio que
se ha hecho de la rica y compleja cosmovision mapuche y de
su concepcion de lo sagrado, ya sea por desconocimiento o
por la aplicacién de categorias occidentales para estudiarlas o
conocerlas. De acuerdo con estas categorias, que imponen un
modelo eurocéntrico de desarrollo, la cultura mapuche apare-
ce como desvalorizada frente a las “altas culturas” indigenas
latinoamericanas.

Una vez mas, dentro de estas categorias, las concepciones
occidentales de género se constituyen en formas de expresar
las relaciones de poder entre colonizadores y colonizados.
Gradualmente se fue imponiendo el sentido de lo femenino
asociado a la tierra y la utilizacion de distintas facetas de lo
femenino patriarcal, que van desde la joven guerrera hasta la
madre protectora y dadora.

No obstante, vivimos también una experiencia de encuentro,
compartimos nuestros recuerdos y nuestras vivencias. Miramos la
historia de nuestra region y nos reencontramos con los procesos
culturales que han ido definiendo nuestro entorno. Vencer las
dificultades que presentaba la investigacion, lograr el acceso a
lugares reconditos, obtener informacion perdida y rescatar de
la memoria oral de la gente relatos que se han transmitido de

generacion en generacion —y que ya comienzan a olvidarse— nos



reporto, sin duda, una gran satisfaccion.

Este no fue solamente un trabajo intelectual, sino también vi-
vencial y un ejercicio lddico y de la imaginacion para recopilar
los relatos, comparar las versiones, armar las piezas para rela-
cionarlas con nuestras historias personales y nuestras historias
de mujeres.

Al mismo tiempo, nos reconfortd percibir, durante la investi-
gacion, no solo las poderosas dindmicas de dominacion, sino
también la fuerza de las estrategias de resistencia a la pérdida
de las visiones tradicionales y a la asimilacion de las versiones
oficiales.

Nos satisface comprobar la solidez del proceso que hemos ido
haciendo juntas de deconstrucciéon y recreaciéon de nuestra
historia. Este proceso nos da la suficiente seguridad como para
que la revision historica no nos resulte ya tan dolorosa y nos
reafirme en las reformulaciones que hemos ido haciendo de

nuestra relacion con lo sagrado.
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Notas

N

Version de monsenor Reinaldo Munoz Olave, de 1918: Las monjas trinitarias
de Concepcion, 1570-1822: Relato historico (1918), Imprenta San José€, Santiago
de Chile, 1926. Esta version estd basada a su vez en otras anteriores, que se
remontan a la de Alonso de Ovalle, Historica relacion del reyno de Chile y
de las Misiones y Ministerios que ejercita en él la Companriia de Jestis (1646),
Instituto de Literatura Chilena, Santiago de Chile, 1969, que ya recoge este
relato como muy antiguo.

De acuerdo con el Arte y gramdtica general de la lengua que corre en todo el
reyno de Chile, compuesto en 1606 por el jesuita Luis de Valdivia, lauto es
un “bonete o cintillo de la cabeza de indio”. Este es el primer diccionario de
mapudungun (lengua mapuche) que se elabor6 y atin es punto de referencia,
pues la calidad de este trabajo ha prolongado su vigencia e importancia hasta
nuestros dias. Ver Luis de Valdivia, Arte, vocabulario y confesionario de la
lengua de Chile (1606), Ed. Julio Platzmann, Leipzig, 1887.

La palabra conna significa guerrero.

Version recogida por Victoriano Cartes Fajardo: Purén indomito: bistoria na-
rrada por su gente, Editorial Concepcion Octava Limitada, Concepcion, 2001.
Alonso de Ovalle, ob. cit.

Version recogida en la Investigacion del Liceo C-41 San Juan Bautista de
Hualqui, Leyendas y tradiciones de Hualqui, Edicion del Departamento de
Educacion, Tlustre Municipalidad de Hualqui, Concepcion, 1992.



i | 5\ MEXICO

La Virgen Maria de Guadalupe
y la Diosa Madre Tonantzin

Martha Robles




Tonantzin,
diosa azteca
identificada con
la tierra y madre
de todas las
otras deidades.

Este capitulo es el Gnico que no forma parte de las investigaciones

de la red de Con-spirando. Sin embargo, pensamos que es necesario
incluir a la Virgen de Guadalupe porque es uno de los casos
emblematicos en que la Virgen Maria cristiana reemplaza a una Diosa
Madre indigena y es, ademds, la advocacion de mayor importancia, no
sOlo en México, sino en toda América Latina.

Fue tomado de: Martha Robles, Mujeres, mitos y diosas, Consejo
Nacional para la Cultura y las Artes y Fondo de Cultura Econémica,
México, 19906, pp. 237-247.

Martha Robles nacié en México en 1948, es historiadora e
investigadora en temas sociales. Es autora de numerosos libros, entre
ellos, La ley del padre y Mujeres del siglo XX.

Se incluye, ademas, el articulo de Maria Moore, “Hemos cruzado las
fronteras de nuestras conciencias: Didlogo entre Malinche y Maria”,
entendiendo que contribuye a la comprension del complejo fenémeno
de la dominacion cultural y religiosa de los conquistadores y las
estrategias de resistencia de los pueblos autéctonos.

Fue tomado de: Revista Con-spirando, N° 2, Santiago de Chile,
octubre, 1992, pp. 24-25.

Maria Moore ha vivido y trabajado en México por mis de 20 anos.

Foto de portada: La Virgen de Guadalupe.



portuna si las hay, portadora de una fuerza vivificante sobre

la que se levantaria el Gnico simbolo indiscutible de la patria,
la Virgen de Guadalupe es también una de las respuestas religiosas mas
inteligentes de la evangelizacion colonial. Su presencia en el Valle del
Tepayac, zona sagrada de la regiéon de Andhuac, mitiga el bano de sangre
que derramaron los conquistadores espanoles durante anos de saqueo
y cruel sujecion en nombre de la grandeza imperial de la peninsula;
después, al instaurarse como creencia legitima de un pueblo que en su
rostro moreno reconoce la cara de su espiritualidad, su culto emprende
por si mismo el camino en ascenso de una devocion colmada de misterio
que no solamente se desprende de su tronco catdlico al fortalecerse por
el prodigio que representa, sino que subitamente supedita a su divini-
dad la expresion complementaria de un cristianismo que a la fecha ha
persistido por la intensidad secular de la fe, no por su doctrina ni por la
obra institucional de los prelados.

No es casual, en este sentido, que el fervor popular por la Guada-
lupana coincida en sus mayores ascensos con las expresiones fechadas
de independencia o de unidad nacional. Con ser enigmaticos, lo que
confirma su vitalidad milagrosa, los origenes de la hermosa y sencilla
tradicion que eleva a Nuestra Senora de Guadalupe a signo protector de
identidad no coinciden con el desarrollo histérico de su figura frente a
la injusticia que, paraddjicamente, aumenta a medida que se enriquece
el culto de una feligresia que durante 500 anos solo ha padecido, en
lo fundamental de su vida, el dolor que hoy, como ayer, alimenta sus
rogativas.

A sus pies se han sollozado carencias de siglos y penas embebidas
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en lagrimas que no parecen tener fin. Quieta, como su gesto enterneci-
do, en su mirada cabe la tristeza que de noche y de dia asciende desde
lo mas profundo del corazon hasta su figura casi descolorida y siempre
pendiente alld, enmarcada en plata y oro, en la altura inalcanzable de
un santuario que, construido a modo de corredor adverso, no incita al
recogimiento ni ofrece el ambito de religiosidad de su basilica primitiva,
pero que sin embargo vence, por el poder de la fe, el peso nefasto de
su arquitectura. Y eso también acentia su prodigio porque, a pesar de
que el ambito que la envuelve se antoja contrario a la religiosidad, ella
confirma su noble funcion de depositaria y reflejo de un sentimiento de
vaciedad tan inagotable que entenderlo equivale a entender el caracter
de una cultura concentrada en su sensacion desvalida, fiel a su orfan-
dad ancestral y en alerta al acto reparador que solo Ella, por su infinita
piedad, puede causar.

Su culto, en esta manera incrementa su ambigiiedad enigmatica a
través de lo que seria el guadalupanismo, en lo nacional, si conside-
ramos su ponencia unificadora como madre y emblema de un pueblo
desprovisto de otras divisas de identidad dotadas de su importancia; vy,
en lo particular, la devociéon domiciliaria a su misericordia para atender
las rogativas personales de las que dan fe millares de exvotos, apenas
testimonio de una maravillosa confianza que habla, crece y se explica
por si misma, a pesar de las inutiles investigaciones que han pretendido
inquirir el portento desde la espiritualidad univoca de nuestra cultura
ancestral.

Dotada de un vigoroso trasfondo esperanzador, la Guadalupana es
mas que imagen revelada en la ermita de Tepeyac, y el guadalupanismo
mexicano mucho mids mito fundador de la identidad mestiza. Ella es
la madre bienaventurada de una vida interior que, desde su aparicion
en el ayate del indio Juan Diego, brind6 consuelo a una raza doliente
que nada entendia de simbolos interpuestos entre la espada y la cruz,
pero supo todo lo que tenia que saber en tratindose de encauzar su
primitiva orfandad. Es la mujer radiante que ofrece a los indefensos
un noble motivo de adoracion. Luz en medio de la tiniebla, otorga
gracia, perdona y cobija al desasistido sin exigirle mas sacrificio que
el que voluntariamente se le quiera ofrendar. Es la figura femenina
por excelencia en tierra de huérfanos. Madre de Dios, omnipresente
y caritativa, pudo o no suplantar el culto a la local y prestigiada To-
nantzin, pero sin tardanza probé su legitima regencia sobre un Nuevo
Mundo que nadie, misionero, virrey o soldado, podia gobernar.

La fuerza justiciera de la Guadalupana se consuma en el instante en
que Miguel Hidalgo esgrime su imagen como divisa de Independencia



frente a la Generala de Virreinato, como los espanoles llamaban a la
Virgen de los Remedios. De tal modo, 1810 es cifra del simbolo patrio
que se opone al régimen de la Nueva Espana en todas sus expresiones,
desde lo religioso hasta lo racial y politico. Su imagen reaparece con los
zapatistas, en 1914, al entrar a la ciudad de México; hecho que, asociado
a los antecedentes de su aparicion del 9 al 12 de diciembre de 1531, la
confirma como patrona de las luchas populares, en tres episodios his-
toricos que marcan la voluntad popular: el primero, que reacciona con
fervor imparable al suceso de su aparicion, en medio de rosas y flores
locales, contra el abuso esclavista de los encomenderos; luego, el 16 de
septiembre de 1810, con el grito de Hidalgo: “jViva la Virgen de Gua-
dalupe! jViva la América por la cual vamos a combatir!”, que emprende
el brote independentista que funda la nacién a la vez que vincula a la
Virgen con la idea de la independencia de América; finalmente, la lucha
de los campesinos por sus tierras que principia el movimiento revolu-
cionario de 1910.

Esta es la vertiente politica de un guadalupanismo que el clero comin
se ha negado a aceptar y que, sin embargo, prevalece en la hondura de la
conciencia social de un sincretismo que jamds se ha separado de la lucha
por la justicia. Y la patria, en este aspecto, es hija orante del dolor y la
necesidad; es también arraigo simbodlico a una tierra banada con sangre
y esperanza, sobre todo esperanza, que soélo ha podido colmar la sagrada
figura de una entidad femenina que, aunque mestiza por su apariencia,
ostenta los atavios de la cultura adquirida. La idea de patria anuda por
sobre todo las expresiones inamovibles de una remota religiosidad que,
como en ningun otro aspecto, adquiere esplendor al fundir su espiritu
de sacrificio a la radiante Guadalupana.

Casi apoteodsicos, los minutos finales del peregrino que hasta lo
posible se aproxima de rodillas al pie de su altar, con pencas de nopal
espinosas atadas en pecho y espalda o con la piel atravesada por las
prehispdnicas puas del maguey, los del martirizado por adentro y por
fuera y con los ojos entornados de tanto recogimiento, transmiten el mas
perfecto sentimiento de patriotismo guadalupano que sin distingo de
santuario, fecha o pais y aun por encima de cualquier pretension politica
o clerical, dota de fuerza espiritual al indocumentado o al mexicano que
partié de su tierra tres generaciones atras, al campesino harapiento y al
narcotraficante, al burécrata o al empresario, al artesano y al raterito, al
preso, a la prostituta o a la monja enclaustrada. Nada se iguala a esta
veneracion supernatural. Ningtn otro simbolo se manifiesta con similar
furor ni es ostensible, en la vida social de los mexicanos, otro motivo de
exaltacion como el que inspira la Virgen de Guadalupe.
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Asolados por todos los frentes, los naturales oraban en vano a sus
propias deidades para que los libraran del yugo armado, de la muerte
masiva y de la esclavitud; pero en vez de atender su clamor, los otrora
temibles dioses desaparecian con sus signos bajo el doble poder del acero
y de la voz que, traida por mar, nombraba y echaba a andar un mundo
que no comprendian. Necesitaban un signo creador para vencidos y
vencedores, una respuesta a su desamparo y algin cobijo que, siendo
propio, también mereciera el respeto del amo. Aparecida o creada, la
imagen de la que todos llamaron Nuestra Senora fue la primera y mas
aguda actitud compasiva que la Virgen Maria otorgaba a su pueblo ele-
gido. Su portentosa benevolencia fechaba lo mas apretado de una batalla
de sujecion con la victoria del signo mestizo que, desde una ermita se-
rrana en las alturas tlalocas, por igual asombré a propios y extranos por
la cantidad de limosnas y ofrendas que recibia, en especial de comida,
en medio de devociones que ni la prestigiada advocacion de Loreto o la
Guadalupe de Extremadura habfan merecido por los recién bautizados.

Unico milagro reconocido, la Guadalupana se transformé en sur-
tidor de una fe inseparable de la piedad a sélo 10 anos de la caida de
Tenochtitlan. Orar fue aprendizaje anterior al de hablar. Asi, mucho
antes de que el espanol se impusiera como lenguaje dominador, ella se
infiltré en las conciencias vencidas para reinar en la region de dolor; alli,
precisamente, donde carecia de rival, en la zona quebrantada del alma,
donde ni siquiera el Crucificado podia asentarse por su imposibilidad
de competir con el signo maternal que legaba la pérdida de su amada
Tonantzin. Por eso cedieron a su pesar las autoridades del Virreinato y,
controversiales o no, acabaron por aceptar que si algin poder habria de
instaurarse legitimamente, ése seria el de la Virgen del Tepeyac.

Tonantzin

El cerrillo de Tonantzin fue templo y culto a la diosa madre desde
tiempos inmemoriales. Tonantzin llamaron los indios durante unos 40
anos, segun fray Bernardino de Sahagun, a la imagen alli consagrada
hasta que, hacia 1560, los espanoles la comenzaron a bautizar con el
unico nombre de Guadalupe. Tepedcac se nombraba en lengua local
a este monte sagrado al que acudian peregrinos de comarcas alejadas
de México para ofrendar a la diosa con sacrificios, fiestas y dones cuya
potestad atrafa ciclicamente a la muchedumbre que podia renunciar a
todo, menos a la necesidad de adorar a su madre Tonantzin, conoci-
da también como Cihuacdatl o “mujer de la culebra”, que daba cosas



adversas como pobreza, abatimiento y trabajos, por lo que habia que
agradarla con extrema solicitud y rendirle la mas delicada pleitesia para
no provocar su ira ni suscitar descontento en ella.

A Sahagun aseguraron los informantes que Cihuacoatl solia aparecer
y desaparecer en lugares publicos como una senora ricamente ataviada
en blanco, en el mas puro estilo palaciego, y que ella también fue enga-
nada por una serpiente, como la Eva en el caso de Génesis, aunque no
sabemos con claridad en qué consistié la empresa de la culebra ni como
influy6 este mito en la conciencia prehispanica. La casualidad sirvio a
los frailes para establecer, en funcion del prejuicio de la mentira y de
la debilidad femenina, ciertas analogias sobre las ensenanzas del bien
y del mal que seguramente fueron aprovechadas para impartir su doc-
trina con el auxilio de ejemplos locales, lo que favoreci6 el sincretismo
y seguramente también la perturbacion espanola frente al poder que lo
tremendo ejercia en aquellas mentes americanas, creadoras de una vasta
genealogia de dioses duales y de signos que, aunados a las disciplinas
del cuerpo, al curso de la obediencia y al respeto que profesaban al
saber de los viejos, contribuyeron a asentar el culto religioso de una
maternidad superior sélo inclinada al bien, a la protecciéon comprensiva
y al resguardo de una suavidad tan contraria a la costumbre de adorar
una ambigua funcion de madre castigadora, que no es dificil suponer
que en el fervor progresivo a la Guadalupana se concentrara la verda-
dera sintesis de la cultura naciente, una cultura estrenada en el dolor del
vencido, en su indudable sensacion de orfandad y en la urgencia de un
amparo tan prodigioso que pudiera causar el milagro de la compasion
como movil de resistencia.

Tonantzin trenzaba sus cabellos arriba, casi junto a la frente, al modo
de las mexicanas de hoy, con listones o flores anudados en forma de
cornezuelos. De noche bramaba, voceaba en el aire y a cuestas cargaba
una cuna, como si en ella llevara a su hijo, al uso de la regiéon. Cuando
queria que la honraran, aparecia y desaparecia entre la multitud para
abandonar ella misma su cuna en el tianguis con la intencién de que
las otras mujeres, al asomarse intrigadas creyendo que la olvidaba, des-
cubrieran que en vez de nino la diosa dejaba el pedernal afilado con el
que debian practicarse en su honor los sacrificios rituales.

Venerada y temida, Nuestra Madre o Tonantzin prodigaba males
a discrecion o los suspendia en la medida en que sus devotos la hon-
raban con ceremonias y festividades. Madre de dioses, con seguridad
intercedia poderosamente a favor o en contra de los creyentes, pues
no es casual que, de entre la multitud de entidades abominadas por
los cristianos, ella fuera la mds combatida y en consecuencia de la que
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menos se hablara en el de por si escaso registro de aquella singular
teogonia. No es tampoco fortuito que, en tratindose de asentar un
nuevo credo con la natural resistencia de los conversos, fuera el cerro
de Tepeyaco Tepeaquilla, como dijeran los espanoles, el sitio adecuado
para fundar la tradicién mariana. Lo que quizd jamas se espero es que
alli mismo, en su santuario ancestral, resugiera el signo sagrado de la
poderosa Tonantzin transmutado en la figura mestiza de una mujer
clemente, también hermosamente ataviada, que al elegir a un indio ya
bautizado para publicar su mensaje, no Unicamente causaba el portento
de trastocar los atributos temibles de la astuta Cihuacoatl; sino que, por
obra del sincretismo naciente, la siempre Virgen Santa Maria otorgaba
al pueblo desamparado y no suficientemente converso la gracia de un
nuevo lenguaje monoteista de amor, esperanza y apoyo, accesible a
los macehuales.

Ademas del de la propia revelacion mariana, el misterio que en-
trafa este culto a la feminidad indulgente en una cultura de espaldas a
las mujeres y al reconocimiento de la mas elemental equidad, no deja
de ser asombroso. Hasta parece que la Virgen de Guadalupe conser-
vara a pesar del tiempo el atavismo de la dualidad de ostentar la mas
alta virtud maternal en su naturaleza sin mancha. Como Cihuacéatl, la
Guadalupana es mujer, pero no esposa, lo que permite universalizar
la piedad. Radiante, descansa sobre la luna en cuatro menguante y
a sus pies asoma el dngel de la pureza perfecta. Se trata de un angel
triste, mexicanizado y distinto a la figura convencional y barroca. No
sufre ni llora, como otras advocaciones, pero su mirada trasluce la
hondura de una bondad que dulcifica el dolor que queda después
del dolor. Viste la tinica mora, distintiva de la imagineria espanola
del siglo XVI, y en su largo manto despliega los astros, como si la
cubriera el techo del cielo.

Asi, en revoltura perfecta de elementos mestizos y sobreposiciones
sincréticas, se arraigo la leyenda y asi cobro vida la devocion a la patrona
de México y emperatriz de América, entre actos locales de adoracion, con
abundancia de milagros desencadenados por la noticia de las apariciones
y contra desacuerdos civiles y religiosos respecto de si podian aceptar
el testimonio no sélo del indio, sino el suceso mismo que involucraba
criticamente todo el sistema de autoridad.

Imprecisa en principio, inclusive sin nombre propio y bajo el misterio
del mensaje revelado en lengua mexicana a un pobre hombre del pueblo,
macehual que andaba por ahi, caminando en la cumbre del Tepeyac,
la Guadalupana deslindo, desde el origen mismo de su inscripcion, su
distancia litdrgica tanto del resto de las advocaciones como de santos,



cultos y ceremonias cristianas para emprender en solitario el despertar de
este credo, el cual, 500 anos después, atin sorprende por su autonomia y
por el vigor de una devocion tan original que siendo europea solo per-
mite explicarse desde las profundas raices locales que tras la Conquista
brotaron, fortalecidas, alli donde el colonizador pretendié erradicar el
rostro y la historia locales.

Por eso fue doblemente significativo el suceso, porque en cierta
forma se trataba de aceptar que, entre los vencidos, se engendraba una
modalidad religiosa a la sombra de sus propios dogmas, aunque ajena
a sus determinaciones litirgicas y de fe.

Que la Madre de Dios en persona intercediera a favor de los indios
era hazana dificil de creer. De aceptar la version expuesta al obispo Zu-
mdrraga por Juan Diego, se tambalearia el interés de los encomenderos
con el cimulo de prejuicios respecto del pobre sentido de humanidad
que recaia sobre los naturales. Que fuera ademis morena y se hubiera
aparecido tres veces seguidas al aborigen Juan Diego, en todo rompia
con la decisiéon de no conceder al vencido ningin signo de identidad
que los igualara ante Dios.

No hay que olvidar que fue prolongado el alegato espanol sobre
si los indios tenian alma o no. La bula del papa Paulo III en que de-
clara que los naturales, aunque fuera de la fe de Cristo, eran gente de
razén y no podian ser privados de su libertad ni de sus bienes, se dio
en Roma el 9 de junio de 1537, seis anos después de la aparicion, de
la que probablemente el Vaticano tuvo noticia. La bula, sin embargo,
fue asimilada con lentitud, ya que contra la ferocidad practicada por
los encomenderos, el papa ordené que los indios fuesen atraidos al
cristianismo con la palabra divina y el buen ejemplo; un buen ejemplo
que no Unicamente se desatendio, sino que derivo en tal salvajismo
que, desde entonces, decir colonizacion equivale a referirse al mo-
delo de saqueo deshumanizado que en el Nuevo Mundo ejercieron
los espanoles.

Tales antecedentes demuestran que las apariciones de la Virgen en
el cerro de Tepeyac, fechadas del 9 al 12 de diciembre de 1531, cuestio-
naban y aun radicalizaban los fines devastadores de la colonizacion en
el momento en que franciscanos y dominicos emprendian la ardua tarea
de pacificar politicamente a vencidos y vencedores en espanol y lengua
mexicana. De ahi que la Virgen de Guadalupe sea, desde entonces, la
frontera simbdlica entre la aspiracién misionera que no se logré y un
virreinato que pasadas las décadas de saqueo y furor, encauzo su propia
dindmica hacia el establecimiento de sus clases, demandas y razas locales
y después a la consumacion de la independencia.
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La historia de Juan Diego

La historia no pudo ser mas sencilla: la manana del sibado 9 de
diciembre, el macehual Juan Diego, bautizado hacia cuatro o cinco
anos, originario de Cuauhtitlin y avecindado en Tuletlac, caminaba
por el cerro de Tepeyac cuando en uno de los senderos occidentales
con vista al oriente fue sorprendido por el canto melddico de aves tan
variadas y dulces que se levant6 a lo que daban sus ojos para saber de
qué pdjaros se trataba, pues nunca oyo cosa igual ni conocié musica
que semejara a aquélla que, bordeada de un arco iris, acompanaba a
una mujer hermosisima que lo llamd “Hijito Juan” en su lengua y le
mando aproximarse. Pasmado, imbuido de reverencia, el indio avanzo
hasta el sitio del resplandor y, a pregunta de ella, respondié que se
dirigia a la doctrina que los padres de San Francisco ensenaban en Tla-
telolco y que también iba a oir la misa que alli se cantaba a la Virgen
todos los sdbados.

La Virgen emple6 la suavidad distintiva del nahuatl para indicarle
al modesto labriego que la que tenia ante sus ojos era Marfa, madre del
verdadero Dios y que, con el relato de lo que habia visto y oido, fuera
a decir al obispo en su nombre que era su voluntad que edificasen alli
mismo un templo, donde ella se mostraria piadosa con el propio Juan
Diego y con los de su nacion, con los devotos y con quienes la buscaran
en sus necesidades.

Juan Diego aceptd el mandato con la sumision distintiva de los
mexicanos y no sin dificultad, agravada por su modestia social, consiguio
llegar hasta fray Juan de Zumdrraga tras varias gestiones en la casa obis-
pal. Humildemente le repiti6 el recado a sabiendas de que sus palabras
causarian suspicacia. El franciscano escuché, pero cautelosamente lo
remitié a un nuevo encuentro para investigarlo entre tanto y examinar
con madurez su respuesta.

Alla se fue el macehual otra vez, a darle noticia a la aparecida y a
pedirle que escogiera a otra persona de mas digno crédito para que el
hueitheopixqui u obispo hiciera mas caso. La Virgen, lejos de cambiar
de opinion, confirmo al indio al atardecer, durante la segunda entrevista;
que agradecia su obediencia, le dijo, y que, aunque otros hubiera, era su
voluntad que él mismo repitiera el recado a la manana siguiente.

Juan diego regreso ante Zumdarraga asegurando entre lagrimas que
la Virgen lo enviaba. Dada la pusilanimidad de los indios y la firme
seguridad con que hablaba, comenz6 a dudar el obispo y a inclinarse a
que podia ser verdad lo que le decia. Asi que mandé pedirle a aquella
Senora una senal que certificara su peticion y lo obligara a creer que



demandaba su templo. Por si acaso, hizo seguir subrepticiamente a Juan
Diego por dos personas de confianza para conocer lo que hacia en la
cumbre del Tepeyac.

Alla se fue el indio por la calzada con la respuesta ignorante
de los espias, pero éstos lo perdieron de vista al llegar al puente de
cierto arroyo que pasaba cerca del cerro. Asombrados, lo buscaron
por todos los rumbos, rodearon senderos y, al no encontrar rastro
del macehual, regresaron ante el obispo para exigir un castigo bajo
el cargo de hechiceria.

Entre tanto Juan Diego, con su habitual humildad, confi6 a la Se-
fora, quien ya lo aguardaba en el mismo sitio, que fray Juan de Zuma-
rraga demandaba una prueba que acreditara su aparicion. Aqui, entre
la respuesta de Ella de que al dia siguiente le otorgaria el pedido, y los
acontecimientos que tratarian de impedir un desenlace sencillo, se tendi6
el mismo puente de obsticulos que en todos los mitos ponen a prueba
al héroe. Uno tras otro descubrio escollos el indio al regresar a su casa:
encontré enfermo de gravedad a su tio y esa noche mas la jornada si-
guiente tuvo que encargarse de sus cuidados. Olvidado de su preciosa
encomienda, en vez de acudir a su cita con la virgen corrié al alborear
del dia 11 rumbo a Tlatelolco en busca del curandero y del sacerdote
porque le parecid que Juan Bernardino moria.

Tan distraido estaba con su afliccion que hasta no atravesar los cerros
y salir al llano que miraba a México recordé que tenia que cruzar por el
sitio donde el dia anterior en vano lo habia esperado la Sefiora. Distinto
a la actitud general de los santos, cuya modestia parece acentuada por el
portento, y diferente a la aventurada temeridad de los héroes profanos,
el comportamiento de Juan Diego, por no haber acudido a recibir la
senal convenida, correspondi6 en su totalidad a la psicologia mexicana:
acobardado, temi6 que la Virgen lo reganara y traté de esconderse. En
vez de tomar el camino real de occidente, eligié por oriente la via hacia
Texcoco para esquivarla, sin saber que para la Madre de Dios no existen
rutas largas ni cortas. Macehual como era, se doblo de verglienza casi
en la punta del cerro porque la Virgen vino a salirle al paso. Se excuso
entonces con abundancia de formulas por no haber venido el dia anterior
por estar ocupado en asistir el enfermo y en buscar sacerdote que lo
confesara. “No tengas cuidado de la enfermedad de tu tio teniéndome
a mi, que lo tengo de tus cosas”, repuso ella con suavidad, y agrego:
“Ya tu tio Juan Bernadino estd bueno y sano”. Y luego, dando algunos
pasos con €l hasta el manantial que manaba a borbotones, sitio donde
se edificarfa la primera ermita, le indicé que subiera a la parte donde
otras veces la habia visto. Alli encontraria diversas flores y rosas que

e MEXICO

IN

Y TONANTZ

GUADALUPE

251



AMERICA LATINA

EN

VIRGENES Y DIOSAS

252

debia cortar, recoger en su tilma y traerlas al pozo, donde le diria qué
hacer con ellas.

Era el 12 de diciembre por la manana, fecha en que solo crecen
abrojos, pero confiado en el divino mandato subi6é hasta encontrar el
hermoso jardin anunciado. Una a una cort6 las flores y, salpicadas atn de
rocio, las llevd en su manta para que ella misma las compusiera mientras
él escuchaba su comisién: “Estas rosas son la senal que has de llevar al
obispo para que te crea: dile de mi parte lo que has visto, y que haga
luego lo que te pido. Llévalas con cuidado y no las muestres a nadie, ni
las descubra a persona alguna, sino al obispo”.

Como seria de esperar, Juan Diego fue detenido a la puerta de la
casa obispal y se negd a mostrar su carga a los criados. Ellos, audaces,
jalaron su tilma que despedia una intensa fragancia. Cundo intentaron
desprenderle las flores, las hallaron de tal manera adheridas que a voces
corrieron a describirle la maravilla al obispo, Fray Juan de Zumarraga,
entonces, hizo pasar al indio para observar el prodigio. Escucho su relato
no unicamente con pormenores, sino con la certeza de que en aquella
region algo misterioso estaba ocurriendo.

El resto es historia conocida: al soltar Juan Diego el doblez de la
manta, que con burdo nudo colgaba de su cuello, comenzaron a caer las
flores al tiempo que asomaba la sagrada imagen de Maria. Himeda aun,
intensamente perfumada, la Gltima rosa dejo al caer la figura radiante de
la Virgen en el ayate que se venera en la basilica. Admirados, el prelado
y los presentes se hincaron llorosos ante ella y devotamente le rogaron
para siy la Nueva Espafa su proteccion y amparo. Luego coloco el obispo
la tilma en su oratorio y prometié construir un santuario sin tardanza.

El 13 de diciembre de 1531 visitaron el sitio del milagro prelados,
autoridades, familiares y vecinos encabezados por Zumdrraga y Juan
Diego. Marcaron el lugar y después se encaminaron hasta el pueblo
donde, sano y salvo, salié a recibirlos Juan Bernadino con la nueva de
que el dia anterior vio a su cabecera un resplandor iluminando a una
hermosa y apacible senora, quien al librarlo de sus dolores le dijo que la
imagen que su sobrino Juan Diego llevara entre flores a la casa obispal
debia permanecer en el templo donde, a partir de entonces, seria llamada
Santa Maria de Guadalupe.

Milagrosa, si las hubo, se le atribuy6 el singular prodigio de haber
acabado con la idolatria. Desplazé a la temida Tonantzin de los con-
tornos de México y en vez de invocarla a la usanza de Madre Nuestra,
los naturales la recordaban ya como Tonanzini ya como Teotenatzin,
pero no mas como la madre de todos los dioses que fuera acreedora de
innumerables calamidades. Si por acaso la Guadalupana se aduend de



su templo ancestral y a sus pies se postraron los mexicanos como unica
Senora y Madre de Dios.

Asi, al modo de las historias pintadas de los nahuas remotos, su
imagen sell6 la juntura de dos tiempos que lucharon por coexistir y que,
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HEeMOS CRUZADO LAS FRONTERAS
DE NUESTRAS CONCIENCIAS

Didlogo entre Malinche y Maria

Maria Moore

alinche fue una princesa azteca concubina de Hernan Cortés,

M el conquistador de México. Fue su intérprete y por medio de

ella Cortés y los espanoles descubrieron los secretos de los aztecas y asi

los conquistaron. En la jerga mexicana, ella era conocida como “la puta”,
“la chingada” quien traicion6 a su pueblo.

Maria de Guadalupe también es una princesa indigena, la virgen

encinta y la salvacion de su pueblo; ella es la madre-hija de México,
llamada “m’hijita” por el indio Juan Diego.

Malinche —Mi nombre es “Malinche”, la Vendida.

Maria —Soy Maria, la Guadalupana.

Malinche —Yo predecia nuestra destrucciéon como Imperio Azteca. Poco
a poco nuestra gente aplasto las ensenanzas de la sabiduria antigua. Los
tambores de guerra llenaron nuestros oidos y no podiamos escuchar la
nueva conciencia surgiendo dentro del pueblo; nos ibamos perdiendo
dentro de un rio de sangre. Nuestra fuente de vida ya no era este gran amor
por todo lo que vive y habita la tierra. Al contrario, habiamos escogido la
guerra; estibamos enamorados de la guerra. Yo rezaba para que regresara
Quetzalcoatl y nos salvara de la ruina, de la extincion como pueblo.
Este Cortés aparecio, en vez de Quetzalcoatl. Se dice que mi padrastro me
vendi6 a Cortés porque deseaba la herencia de mi padre —que era el jefe
de mi pueblo— para mi hermanastro. ;Era la verdad? Yo no sé. También
se dice que mi padrastro veia en Cortés un salvador para nuestro pueblo.
Este hombre blanco venia en el nombre y en la imagen de dios.
Entonces, yo, con mi lengua hibil, traduje los secretos de mi pueblo
para €l. Trataba de llegar a ser la servidora de este senor. Pero alld en
los campamentos de la conquista y de la guerra, bajo las estrellas y la
luna de nuestra querida noche, yo fui violada como la basura de los
hombres. Mi cuerpo se puso como chiles machacados. Pensaba que los
vientos vendrian y abrazarian mis cenizas para llevarlas a un sol lejano.



Pero, como maiz en tierra seca, yo me converti en la madre de un pueblo
nuevo. Y me dicen que soy la traidora de mi gente.

Maria —Yo también he visto las estrellas y la luna de mi querida noche
subir sobre mi. Pero se dice que soy la vision que surge detrds de las
estrellas. No. Estin equivocados. Soy La Morena, la oscuridad misma.
Yo estaba aca mucho antes que t4, Malinche. Pero en ese entonces estuve
conocida como Tonantzin, la diosa que se cansé de los rios de sangre,
y de los sacrificios humanos a los dioses de la guerra. Soy la que dentro
de mi vientre junté lo masculino con lo femenino. Soy “la que estd unida
con el universo entero”. Por eso me castigaron. Me relegaron al infierno.
El suelo sobre mi estaba sembrado con mentiras. Me han convertido en
el poder oscuro, malévolo que debe ser destruido o redimido.
Malinche —Tu estabas resucitada en los suenos de los pobres y los
oprimidos quienes no podrian seguir creyendo todas estas mentiras.
Tu rompiste el suelo y apareciste otra vez en la conciencia de nuestro
pueblo por medio de las flores y los cantos. Asumiste sobre tus hombros
toda la destruccion de los oprimidos. Durante todos los tiempos estabas
acompanada por otras mujeres buscando sus muertos y sus desapare-
cidos quienes han sido sepultados en lugares secretos. Biscame a mi
ahora, mi’jita.

Maria —Tu, mi hermana, que juntas en tu cuerpo tanto al opresor como
al oprimido. T eres la madre de una conciencia que no puede ser con-
tenida: el perdon a los enemigos. Buscarte a ti significa buscar contigo,
buscar como perdonar, como re-tejer el camino, como descubrir la paz.
Y en el proceso, cambiemos lo que entendemos por “la lucha”.
Malinche —Somos mujeres de fe quienes han cruzado las fronteras de
la conciencia hacia la otra. Ahora escuchamos con otros oidos. Nuestra
union —”la Vendida” con “la Morena”— se despierta en los suenos de
otras mujeres que también estin cruzando las fronteras de la concien-
cia. Estamos unidas con estas mujeres en la gran tarea de “moldear la
masa”, de tejer, unir, moldear y sanar todas estas memorias de nuestras
sabidurias olvidadas. Somos también mujeres nacidas de un pueblo que
ha aprendido a sobrevivir; un pueblo que ha producido criaturas de la
oscuridad y criaturas de la luz; nuestro destino es dar a luz a una nueva
raza y vivir las contradicciones y las ambigliedades de nuestra identidad
que es, y siempre se estard pariendo.

Maria —Somos mujeres que escuchamos una nueva conciencia naciendo
dentro de nosotras mismas, dando un sentido nuevo a los elementos
de oscuridad y de luz. Estamos yendo mds alld de cualquier fe, hacia la
voluntad misma de Lo Sagrado donde encontramos una voz nueva que
da sentido a nuestras vidas, a nuestro caminar.
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Epilogo

uscar las divinidades o las figuras ancestrales femeninas que

B subyacen en las diferentes virgenes de América Latina fue una
tarea que reveld una parte oculta de nuestra historia cultural y
personal. ;Cudntas de nosotras pueden rehacer su historia educa-
cional y religiosa al contacto de estos relatos? ;Cudntas de nosotras
percibimos hasta qué punto la hegemonia de los simbolos cristia-
nos relegd u olvidoé valores culturales religiosos presentes en otras
tradiciones, como la indigena y la africana, que hicieron la historia de
América junto con la espanola y la portuguesa? ;Cudntas de nosotras
nos preguntamos sobre el sentido de los mitos antiguos y de su fuerza
aun tan viva en el presente?

El texto que acabamos de leer, en su riqueza y diversidad, nos
coloca en contacto con algunos aspectos de esa compleja realidad de
los simbolos dentro y fuera de nosotras, realidad llena de preguntas
sin muchas respuestas, realidad siempre actual que nos interpela y que
apenas comenzamos a explorar.

Es a partir de las interpelaciones y provocaciones que esta lectura
caus6 en mi que comparto con ustedes algunas breves reflexiones a
titulo de epilogo.

Un epilogo que no es mds que el reconocimiento final del valor
del trabajo realizado y una llamada de atencion sobre algunos aspectos
presentes en las diferentes reflexiones presentadas. Esta serd mi tarea en
este texto de finalizacion de un trabajo colectivo de gran mérito para la
historia cultural de América Latina.
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Todas nosotras sabemos que, en estos Ultimos anos, muchos mo-
vimientos sociales e intelectuales influyeron en el rescate de la historia
femenina y, muy particularmente, en la revision del papel social de
“madres” que la sociedad patriarcal nos asignd, asi como las formas
de interiorizacién y legitimacion de ese papel. Sin duda, el feminismo
y el ecofeminismo tuvieron y tienen un papel importante en la “des-
ocultacion” de esa historia y en los procesos de valorizacion de nuestra
identidad y autoestima.

Entre tanto, mds alld de la interpretacion patriarcal que se ha hecho
de la figura de Marfa como Madre y Virgen, mas alla de las imagenes de
diosas en diferentes culturas y de las criticas feministas que podemos
hacer al papel que estas imdgenes ejercieron en la formacién de una
identidad femenina sumisa y en la relacion de dependencia entre mujeres
y hombres, es preciso recordar que la referencia a lo femenino simboli-
zado por las mujeres Madres, Virgenes y Diosas tiene que ver con una
experiencia humana primordial y primitiva.

Introducir la necesidad de recordar esto, no significa disminuir el
impacto de la critica feminista a la cultura patriarcal, sino sélo inten-
tar percibir, al interior mismo de esta cultura plural, una experiencia
profunda y real que puede ser encontrada de diversas formas y en
diferentes culturas. En otros términos, mi reflexion lanza la hipotesis
de que la dimensién femenina de la humanidad es la que de cierta
forma garantiza la presencia de las fuerzas de cohesién, de agre-
gacion, de integracion y de comunion en los sistemas vitales. Estas
fuerzas reaparecen también en forma simbolica de diferente modo
a lo largo de la historia humana. Asi sea de forma subalterna, como
en el caso de la sumision de la Virgen en el catolicismo o de forma
indirecta en el caso de la feminizacion de ciertos atributos divinos
en el protestantismo, en el mundo patriarcal la dimension femenina
de la vida consigui6é guardar su extraordinaria fuerza y creatividad.
Y esta dimension no puede morir porque ella es la condicion misma
de supervivencia de la vida.

Como otras pensadoras y pensadores, insisto en situar la experien-
cia primordial o primitiva como algo constitutivo o algo fundante de
este ser que somos, de este ser en el que nos convertimos a lo largo
de nuestra evolucion historica, biolégica y cultural. No se trata aqui de
trabajar a partir de esencias preestablecidas ni de esforzarnos por llegar
a establecerlas, sino de que acojamos algo de la propia evolucion vital
de nuestro ser humano colectivo. Esto significa también que los procesos
evolutivos podrian haberse desarrollado de otra forma, pero fue asi que
acontecieron. Del mismo modo, podriamos decirnos a nosotras mismas:



yo podria haber hecho otra cosa de mi vida, pero las circunstancias y mi
decision personal me llevaron a elegir esto y no aquello. Por lo tanto, es
a partir de aquello en que nos convertimos que buscamos comprender
nuestra propia realidad presente y pasada.

Esta afirmacion equivale a decir que somos lo que nuestra compleja
historia bioldgica, psicoldgica y cultural hizo de nosotras y lo que, en
nuestra diversidad personal y cultural, hicimos de ella. Actuamos, inte-
ractuamos y reaccionamos a lo que recibimos y a lo que encontramos
en nuestro medio. Y asi la vida continta y la historia se hace.

La experiencia primordial toca por un lado la necesidad de protec-
cion, de cuidado, de seguridad, de consuelo inherente al ser humano
—femenino y masculino— en que nos convertimos. Y esta necesidad
primordial se direcciona a una figura femenina, conectada de forma
inmediata a la experiencia primera de la vida intrauterina y, de forma
mediata, a algo mas remoto y profundo. Es en ella que nos sentimos
abrigadas, nutridas, protegidas. Esa experiencia primordial se manifiesta
también en la relacion “religiosa” con los diferentes rostros de la madre, la
Virgen Maria, relacion materna vy filial de dependencia, proteccion y afecto.

Por otro lado, la experiencia primordial toca igualmente nuestros
miedos, temores, ansiedades, angustias. Y en esto, en particular, también
la figura femenina representada especialmente por la Madre ocupa un
lugar destacado. La madre acoge en el interior de aquello que repre-
senta, nuestros miedos profundos y, de cierta forma, ella también los
provoca. Y los provoca por la situacién misma en que nos encontramos
de dependencia e independencia en relacion con su propio ser. Este
lado tal vez mas sombrio parece ser lo opuesto de la seguridad, del
apaciguamiento y del afecto que buscamos. Es como si, también, a
partir de la madre fuésemos acunadas en un miedo original, un miedo
que se traduce en las diferentes pérdidas que experimentamos, en las
diferentes rupturas que acontecen a lo largo de la vida, en las diferentes
amenazas que vivenciamos, y esto desde el inicio de la vida. Es como
si existiésemos como “monedas” con dos caras, una manteniendo a la
otra y sin poder existir sin la otra. Monedas que al ser giradas por la
propia vida mezclan proteccion con miedo, pasividad con agresividad,
amor y odio, vida y muerte.

La figura de la Madre guarda, por tanto, una ambivalencia indisocia-
ble —amor/temor, vida/muerte— que emerge en las personas individuales
y colectivas de las diferentes sociedades humanas. Esa ambivalencia
que proyectamos en la relacion con la Madre es parte de nuestro ser
y, por lo tanto, es parte de aquello en que nos convertimos en el largo
y complejo proceso evolutivo vivido.
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Por eso pedimos proteccion a la Madre, pedimos que ella no nos
abandone, que vuelva hacia nosotros sus ojos misericordiosos, que
nos ampare, nos acoja, que no tenga en consideracion nuestras faltas,
que nos purifique. Pedimos a la Madre que proteja nuestro sembrado
y nuestra cosecha, nuestra tierra y nuestra prole, nuestra vida y nuestra
muerte. Nuestros pedidos tienen la doble marca del afecto y del temor
como si, en relacion con ella, la “desigualdad” y la asimetria fueran las
marcas mas importantes. Es como si le atribuyéramos una superioridad
ética y una fuerza existencial de las cuales estamos muy distantes. Es
como si ella fuera lo que nunca podremos ser, al mismo tiempo que nada
podemos hacer sin su amparo y proteccion, sin su ayuda y comprension.
Es a partir de esas multiples experiencias con la “Madre” en diferentes
espacios y tiempos que le damos nombres, como si estos nombres fueran
su atributo principal y su propia identidad.

¢Estaria esta Madre/Virgen fuera de nosotras? jExistiria como una
entidad en nosotras, pero al mismo tiempo, y sobre todo, separada de
nosotras? Todo depende de nuestra experiencia personal, de nuestra
cosmovision y de nuestra antropologia. Por eso, estas son cuestiones
complejas que apenas podemos senalar en este corto espacio de reflexion.

Muchas de nosotras interpretamos con frecuencia la “distancia”
o la aparente ruptura existencial en relacion con Marfa —o en relacion
con la figura de las diosas— como obra del patriarcado. En parte esto es
verdad, pero en parte me parece falso. Creo que necesitamos intentar
abrir nuevas pistas de comprension para nuestros comportamientos y
evitar algunos equivocos.

El primer equivoco vy, tal vez, el mas importante a ser evitado tiene
que ver con la identificacion de la Virgen Madre con la mujer Maria,
madre de Jesus. En realidad si en Marfa hay algo de la Virgen Madre, la
Virgen Madre, simbolo que refiere a la realidad originaria, es mids que
Maria. La historia cristiana lee a Maria también a partir de esta simbologia
mayor aunque no lo admita explicitamente.

Algunas tedlogas y algunas feministas quisieron afirmar esa identi-
dad y de esta forma quisieron buscar una especie de eliminacion de la
distancia entre la Marfa histérica y una simbologia coésmica presente en
la idea de la Virgen Madre. Igualmente, quisieron limitar a Maria de Na-
zaret, la madre de Jesus, a una mujer con una historia comdn y con eso
aproximarla, sobre todo a las mujeres pobres. Pensemos, por ejemplo,
en la version de que Maria habria sido violada por un soldado romano.
Para muchas tal interpretacion colocaria a Marfa muy proxima a todas
las mujeres que pasaron por ese sufrimiento y por tantos otros. Con eso
piensan que se elimina la distancia entre la Virgen Madre y las mujeres.



Pero hay algo, particularmente en el mundo de los pobres, que parece
resistir la eliminacion de esa distancia.

Es interesante notar que estas hipotesis de eliminacion de la dis-
tancia surgen mucho mas de las investigaciones intelectuales que de
la relacién popular con la Virgen Madre. Las intelectuales tenemos
una racionalidad muy limitada a un modelo fuertemente racionalista
e inmediatista. Por eso, aun si todas estas hipoétesis historicas en rela-
cion con la madre de Jesus fueran confirmadas no deberfamos perder
la simbologia mayor de la Diosa Madre y Virgen presente en muchas
tradiciones y agregada a la tradicion cristiana. Es ella, segin mi parecer,
la que cuestiona las bases patriarcales de la religién y en particular del
cristianismo patriarcal.

Desde el punto de vista antropologico, cuando afirmamos la dis-
tancia entre la imagen poderosa de ciertas diosas, e incluso de Maria
Madre y Virgen, en relacion con los comportamientos de sumision, de
humildad y de obediencia ensenados a las mujeres, estamos afirmando
por supuesto una estructura de dominacion que hay que criticar. Pero
también, de forma indirecta a través de esa representacion, afirmamos
una especie de pertenencia a algo mayor, a algo mas amplio y mas
abarcador. Ese algo es llamado “relacion materna y relacion filial” en el
sentido césmico y antropologico. Todos los seres humanos, mas alla de
la conciencia que tengan de ello, vienen de una red mayor de relaciones,
provienen de una realidad mas amplia que la relacion inmediata con los
genitores biolégicos.

Por esa razon, la reflexion del arquetipo de la Madre/Dadora no
puede reducirse a una relacion casi simétrica con otras mujeres o
con los hombres, porque ese arquetipo representa en cierto sentido
la fuente de donde todas y todos provienen. Esta representacion y
conciencia serd mds o menos clara, segin la historia individual y
cultural de cada persona. Aqui, una vez mais, no se trata de hacer la
lectura a partir de la mala distribucion del poder patriarcal desde la
conquista o la ocultacion de las divinidades femeninas presentes en
las culturas indigena y africana.

Si la critica patriarcal nos sirve para verificar la historia politica de
nuestras relaciones, la filosofia de la religion nos remite a algo mayor
que apenas se trasluce en nuestras vivencias y que de cierta forma no
es inmediatamente pensado por nosotras. Lo que quiero subrayar es el
dinamismo de nuestra memoria colectiva capaz de hacer presente en
forma simbdlica algo que tiene que ver con los procesos mds primitivos
de la formacion de la vida. En lo simbdlico irrumpe una realidad mayor
que lo inmediato. Pero esta realidad mayor que irrumpe se mezcla con
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nuestros comportamientos de opresion, manipulacion y liberacion. No
se presenta ni existe de forma pura. Todo se mezcla.

La filosofifa que propongo nos remite a la afirmacion de la
dificultad de pensarnos en una causalidad explicable de todas las
cosas. En términos simplificados yo diria que no se puede atribuir
todos los males de las mujeres al patriarcado, ni todos los males de
la destruccion de las naciones indigenas y africanas al colonialismo. Lo
que estoy afirmando es que una complejidad de causas y elementos,
algunos hasta inesperados o imprevistos, se conjugan para que surja
una situacion y no otra. Por eso, en el caso de la Virgen Madre hay que
mirar por detrds del simbolo lo que ella representa e intentar rescatar
esa fuerza oculta.

Es, por tanto, a partir de esos limites percibidos desde nuestra expe-
riencia personal y colectiva que nos damos cuenta de la complejidad de
las experiencias y los sentimientos presentes en relacion con la figura de
la Virgen Madre y de su irreductibilidad a la historia de una tnica mujer.

Se intuye aqui la dimension de la autonomia femenina, inclusive
desde el punto de vista de los origenes de la organizacién y la repro-
duccién de la vida. Como afirman Monica Sjo y Barbara Mor, en el
célebre libro The Great Cosmic Mother," “en el principio existia una mar
femenino. Hace dos billones y medio de arnios atrds en la tierra, todas las
Sformas de vida flotaban en una especie de gran titero, en un océano pla-
netario nutrido y protegido por fluidos quimicos”. Y todo nacié de este
mar femenino, inclusive lo masculino. Esta maternidad primordial que
“no conoce varon” es por eso mismo Virgen. La vida se gestaba en este
gran océano que contenia en si mismo las posibilidades de formacion
de las expresiones mas complejas de la vida.

La memoria de esta ancestralidad mayor se proyecta en las figuras
femeninas de nuestras multiples tradiciones. Nuestra memoria colectiva
comun emerge también en las diferentes imagenes de diosas como para
recordarnos nuestro complejo origen.

La imagen de la Virgen Madre indica justamente esta especie de
“medio ambiente” femenino del cual todas las formas de vida emergie-
ron. Tal realidad sin duda no nos hace superiores a los hombres, pero
ciertamente no nos hace inferiores ni justifica el desarrollo de ninguna
teoria bioldgica y social sobre nuestra pretendida inferioridad.

Mantener la tensioén entre nuestra autonomia de mujeres, nuestra
lucha por la ciudadania local y planetaria no deberia llevarnos a borrar de

1. Monica Sjo & Barbara Mor, The Great Cosmic Mother: Rediscovering the Reli-
gion on the Earth, Harper and Row, San Francisco, 1987, p. 2.



nuestra memoria la representacion de la fuerza primordial de lo femenino
presente en nuestra constitucion biologica, historica y ontolégica. Este
femenino primordial no es necesariamente un pozo de virtudes patriarca-
les como tampoco es un pozo de virtudes feministas. En cada momento
de nuestra historia colectiva y personal proyectamos en la Divina Madre
y Virgen o en las diosas nuestra propia imagen. Justamente su fuerza en
nosotras estd en la posibilidad de acoger estas diferentes proyecciones
que le son atribuidas.

El simbolo de la Diosa Madre y Virgen incluye las multiples ex-
presiones de nuestra subjetividad y, por eso mismo, no puede erigirse
en modelo Unico de una unica subjetividad impuesta a otras mujeres.
La tentativa patriarcal de dominar lo femenino, de someterlo a un
unico modelo revel6, en pleno siglo XX y en el siglo XXI, su fracaso
y su pecado. Por eso, nuestra rebeldia es justa y verdadera. Pero, por
eso también, no queremos reproducir ninguna forma hegemonica de
modelo femenino. Es necesario estar atentas para no perder nuestra
fuerza dejandonos absorber, sin la necesaria critica, por las nuevas
ideologias que creamos.

En esa linea es interesante notar como la Virgen Madre a través
de sus multiples apariciones en el mundo patriarcal, apariciones criti-
cables sin duda, guarda siempre una especie de irreductibilidad a un
modelo Gnico de lo femenino y a un modelo Gnico de humanidad.
Ella parece, dentro de las contradicciones de la historia, estar dentro y
al mismo tiempo encima de este modelo preciso de humanidad y de
mujer que queremos imponerle. Lo que se repite siempre es su gran-
deza maternal preocupada con el bienestar de sus hijos e hijas, o sea,
lo que se repite es esta especie de experiencia primordial, fundante,
que podemos recuperar como trigo en medio de un campo de cizana.
A pesar de la ambigtiedad y de la utilizacion ideoldgica y religiosa de
estas apariciones hay que salvaguardar el aspecto simbdlico y filoséfico
que desarrollé anteriormente.

En esa linea, es necesario guardar siempre la tension que estd
presente en todos los simbolos. Ellos se refieren a las subjetividades
presentes, pero al mismo tiempo la trascienden en ancestralidad y en
“futuridad”. Los simbolos son siempre mas que el presente, son siempre
mas que nuestra limitada experiencia individual y nos abren al aqui
y al mds alla de todas las cosas inmediatas. No los inventamos solas.
Nosotras los encontramos como procesos colectivos presentes en nuestras
culturas. Cuando los interpretamos lo hacemos a partir de nuestra propia
contingencia y de nuestro propio contexto. Asi, nuestro abordaje de los
simbolos y también de los mitos estd limitada a nuestra contextualidad,
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o sea, al limite de las preguntas que tenemos sobre nosotras mismas y
sobre nuestro tiempo. No hay mas respuestas totales que nos satisfagan.
Estamos en un proceso de reconocimiento de la belleza de nuestra fra-
gilidad y de nuestra provisoriedad existencial, como expresiones Unicas
de este universo en estado continuo de gestacion.

Tvone Gebara

Camaragibe, octubre de 2004.

Traduccion: Graciela Pujol.
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