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RESUMEN

Este trabajo se orienta a relevar una practica
religiosa, cual era la posesion de imagenes, y a
comprender la relevancia y sentido del recurso

a las imagenes de santos, santas y advocaciones
cristianas en el imaginario doméstico del siglo
XVIII. Hacia mediados del s. X VIII el programa
imaginario entra en un proceso de tension con la
norma, que se expresa en la disputa por el signi-
ficado de las imagenes religiosas para la Iglesia
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origen, a purificar su objetivo mediante el con-
trol de sus efectos en la plebe y el populacho,
control que opera connotando de indecentes las
juntas, las fiestas y toda accién que profanara a
la imagen.

Practicas religiosas - Iméagenes - Cultura Mate-
rial - Devociones domésticas - Familia
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ABSTRACT

This work is oriented to explain a religious prac-
tice, which was the possession of images, and to
understand the importance and sense of the re-
source to the images of saints, holy and Christian
devotions in the domestic imaginary of the 18th
century. Toward the middle of the 18th century,
the imaginary program enters in a process of
tension with the norm, in the dispute by the
meaning of the religious images for the Church
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its origin, to purify its objective by means of

the control of its effects in the populace and the
mob, control that operates connoting of indecent
the meetings, the festivals and every action that
desecrated to the image.
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I. INTRODUCCION.

Parte del proceso de occidentalizacion que viviera la sociedad ameri-
cana con la conquista y la colonizacion se baso en una practica que se instalara
en el mundo cristiano desde el siglo VIII, con el segundo Concilio de Nicea,

cual era el culto a laf1 imagenes. Al respecto, la historiografia especiil,lme,n,te
mexicana y peruana han puiesto el énfasis en las estrategias de evange

1zacion
que suponian darles un nuevo valor a las imagenes religiosas, deslindando su
significado y “verdad” de las practicas idolatricas de las poblaciones indige-
nas, mientras estudios como los de Serge Gruzinski han profundizado en la
utilizacion de la imagen ligada a los procesos de colonizacion del imaginario!.

En Chile, como han sefialado Alejandra Araya e Isabel Cruz, las ima-
genes escasean en su expresion material®. Al parecer las imagenes no lograron
traspasar los siglos, a excepcion de algunas colecciones conventuales y priva-
das. Sin embargo, los testamentos e inventarios abundan en la descripcion de

silenciosas imagenes sacras.

sion de YHABIRESS SoCOHRHAER VA SPARTAS SBrTHE QS Pr St 62 IAsPiosS-
genes de santos, santas y advocaciones cristianas en el imaginario doméstico
del siglo X VIII. Para ello, parto de la premisa de que las formas de apropiacion
de los codigos catolicos se materializan en el uso de los objetos religiosos, es
decir, en las practicas domésticas con las imagenes en tanto objetos y formas
de representacion de dichos codigos.

La mayoria de las imagenes religiosas coloniales tenian en comun el
ser imitaciones de modelos traidos de Europa?, pero especialmente para los
objetivos de este estudio, todas las imagenes estaban también unidas por su
condicion material, su forma ya no de representar sino de presentarse al mun-
do, de ser objetos. La materialidad de las imagenes es inherente a su atributo
representacional y de ahi las ambigiiedades y complejidades en su manera
de entenderlas y tratarlas. Este atributo material de las imagenes transita y

1 Serge Gruzinski, Za guerra de las imdgenes. De Cristobal Colona “Blade Runner” (1492-
2079), Editorial F.C.E., México, 1994.
2 Véase Alejandra Araya, “Historia del imaginario en la sociedad colonial, lo imaginario

de la sociedad colonial y la identidad sin imagenes”, Dimension Historica de Chile, Aiio
2002-2003, N° 17-18, pp. 13-35; Isabel Cruz de Amenabar, Arze y Sociedad en Chile.
Santiago, Ediciones Universidad Catdlica, Santiago, 1986.

3 Segun Patricio Estellé todas las imagenes que proliferaban en las casas durante la segunda
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atraviesa las practicas a ellas asociadas, generando tensiones con la Iglesia, en
tanto tal ambigiliedad espiritu/materia tiende a deslindarse, a separarse. Mien-
tras los fieles funcionalizan cada vez mas las imagenes en respuesta a sus per-
sonales demandas y necesidades, sociales, economicas y religiosas, la Iglesia
seguira insistiendo en cautelar su decencia, es decir, seguird entendiéndose
como la 1 umca %arante de una verdad autenticada en la im g

En estetrabajo abordaré dos aspectos de este tema. Primero, es necesa-
rio analizar el proceso que se da desde el Concilio de Trento en el debate sobre
la veneracion de imagenes y reliquias, para relevar la presion que ejerce el
discurso catdlico con respecto a la practica de venerar y utilizar los objetos re-
ligiosos como ambitos sagrados, mientras los fieles permean con sus practicas
dichas disposiciones. En segundo lugar analizar¢ algunas formas de apropia-
cion de estas imagenes en el ambito domestico, a traves del analisis especifico
del recurso a los santos y santas, advocaciones presentes en gran cantidad y
diversidad en los hogares santiaguinos.

II. CONTROVERSIAS EN TORNO A LA VENERACION A LAS IMAGENES,

En el siglo XVIII, Juan Interian de Ayala en su tratado sobre los erro-
res que se cometian al pintar y esculpir las imagenes sagradas, entregaba una
definicion amplia y actualizada con respecto a los debates que el recurso a las
imagenes generaba en ese tiempo, sefialando que las imagenes sagradas son:

Las que de qualquier modo nos representan a Dios, 4 los Angeles, 4
Jesu-Christo, 4 su Santisima Madre, a los Profetas, a los Apdstoles,
a los Martires, y generalmente a todos los Santos, y Santas™, y agre-
gaba ampliando aun mas la definicion que podriamos llamar cano-
nica: “por estas dos voces, comprendemos otras muchas, asi por lo
tocante a los hechos, que se representan, como por lo que respeta a4
las personas, y demas cosas, que sirven de adorno, y se afiaden 4 las

Imégenes Sagradas, que se pintaron, ¢ esculpieron®,

En la definicion de Interian se lee el objetivo de estas imagenes, cual
era el de servir de apoyo en la formacion del cristiano, entendiendo que la “cie-

4 Juan Interian de Ayala, £7 pintor christiano, y erudito, o Tratado de los errores que suelen
comefterse freqientemente en pintar, y esculpir las lmdgenes Sagradas, disponible [on

Higeliwww Iluisvives.com/servlet/SirveObras/jlv/12365072010145940210213/index.htm.,
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ga, ¢ indiscreta imitacion” era fuente de errores que redundarian en practicas
y creencias también erroneas.

La historia de la Iglesia, y en especial el discurso teoldgico, hizo del te-
ma sobre la veneracion de las imagenes y las reliquias un topico fundamental,
especialmente con el objeto de justificar una practica que fuera criticada tanto
por los iconoclastas ortodoxos como por los reformadores del siglo XVI.

En el Concilio de Trento los decretos referidos a “la invocacion, vene-
racion y reliquias de los Santos, y de las sagradas imagenes’ acordados duran-
te el pontificado de Pio IV en la sesion XXV, y redactados como respuesta a la
iconoclasia reformista, enfatizaban la funcionalidad mediadora y pedagogica
de las imagenes de Cristo, la Virgen, los dngeles y los santos, asi como reivin-
dicaban la formalidad representacional y decente -aunque no por ello menos
sacra- de las imagenes, aclarando los limites que tal invocacidon y veneracion
tenia con la idolatria. En la disposicion tridentina se seguia de cerca la defini-
cion que del uso de las imagenes hacia Santo Tomas, quien legitimaba su uso a
partir del principio de la semejanza, afirmando que: “Es propio de lo humano

iy Jlesus @il nseligible por lo sensible, puesto que nuestro conocer empieza

En lo formal, el Concilio ponia especial €nfasis en la condicion sagrada
de los instrumentos de veneracion, asi como de las practicas a ellos asociadas.
Esto implicaba la absoluta dependencia del dictamen candnico de los prelados
y especialmente del Papa en lo que respecta a las formas y objetos de devo-
cion, lo que obligaba a respetar la tradicion que constituia norma, sobre todo
en la accidn representativa.

Las palabras del Concilio con respecto a la forma del culto, fueron
las que tuvieron mayor eco en las disposiciones posteriores, especialmente
aquellas tendientes a suprimir las expresiones “populares” de religiosidad, asi

camibdosllamladiofasidids ido Ktrackhs de tonpilabd ot jatpcrlosdn M ricd Rerit
y Chile, que en el siglo XVIII se aplicara a toda la sociedad laica cuyas trans-
gresiones seran significadas a partir de viejos conceptos como el de idolatria,
supersticion y profanidad.

5 Santo Tomas de Aquino, Suma feoldgica, Primera parte, disponible [on line]:
http://www.dudasytextos.com/clasicos/suma_teologica 1.htm
6 Segun la tesis de Gruzinski, la colonizacion de los imaginarios habria utilizado

fundamentalmente las imagenes. Serge Gruzinski, Za colonizacion de lo imaginario.

W@dg’fgﬂ@gfgqf )/’ﬂé‘ﬁé’?ﬂfd/l?ﬂé’lﬁﬂ en el Mexico espariol: siglos XVI-XVIII Editorial
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En la normativa colonial, especialmente con el tercer Concilio limense
de 1582-1583 que aplicara las disposiciones tridentinas a la realidad ameri-
cana, se planted el debate sobre el sentido representacional de las imagenes
pues estaba la necesidad de eliminar las practicas paganas e idolatricas de las
poblaciones americanas. El proceso de evangelizacion implico el desarrollo
de estrategias que evitaran la mezcla de practicas y con ello la indecencia de
cultos que deformaran lo que la Iglesia habia 1do definiendo.

Sin embargo, la permanente significacion y resignificacion de los ob-
jetos de devocion por parte de los fieles, a través de sus practicas, fue una
fuente de constante tension con la Iglesia y su ambito normativo, ambito en
el cual conceptos como sagrado/profano, decente /indecente, desplegaran en
Ame¢rica las dualidades que definan lo bueno y lo malo, remitiendo al conflicto
subyacente entre espiritu y materia.

El discurso eclesiastico apelaba a la decencia con una connotacion re-
ligiosa, en tanto, significaba “compostura, aseo, adorno que excita el culto y
veneracion de las cosas santas y sagradas”; si era decente, era “con mesura,

7
PSR  Rar FO L1818 KYIVIASEE CONESRES SFENBE £AGRIRT L e
seguia los canones clasicos del buen gusto y de la razon®.

En una de las constituciones del segundo Concilio limense, se vislum-
bra ese sentido cuando se expresa la preocupacion por cuidar la “decencia” de
las imagenes, insistiendo sobre manera en la distincion que se debia observar
entre la vestidura sagrada de la imagen de la Virgen y los atuendos profanos
de las mujeres, aludiendo a la practica de obsequiar para el ornamento de la
advocacion preferida las joyas y vestiduras de sus devotas.

La decencia como dispositivo ordenador resultaba un concepto ambi-

guo, pues ademas de remitir a lo sagrado, definia en la sociedad colonial toda

tenactess daldevnducion Jofprofas deAspris detamitasguelacidnnt acopcumaorr-
ta calidad de las personas que remitia a objetos y formas de cubrir su cuerpo,
al igual que lo hacian las imagenes y templos religiosos.

El Concilio de Trento a pesar de su aparente claridad instald una con-
troversia que forma parte del proceso de evangelizacion. Las imagenes y ob-

7 Sebastian de Covarrubias, Zesoro de la lengua castellana o espaiola [1611], disponible
[on line]:
http://www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/80250529545703831976613/Dic-
cionario de Covarrubias

8 QW%U@‘(QO@” guerra de las imdgenes. De Cristobal Colon a “Blade Runner” (7492-
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jetos de culto son sagrados y por ello se les debe tratar con decencia; pero tal
decencia se interpreta no so6lo en su uso sino también en su materialidad. La
materialidad es un atributo fundamental de dichos objetos, materialidad que
era sustento y encarnacion de las formas de religiosidad prehispanicas. La
controversia se instala en la medida que se reinterpretan las dualidades idea/
materia, sagrado/profano. La decencia recaera cada vez mas en la dimension
material de los objetos, tendencia que se exacerba en la segunda mitad del si-
glo XVIII, a través del uso y significado social asociado a lo religioso, aspecto
en claro proceso de banalizacion®.

En la base de este celo por la decencia que rodeaba a las imagenes sa-
gradas, se encontraba la conviccion de la presencia de lo representado, lo que
queda mas claro al verse la prohibicion de mantener o llevar imagenes a las
casas que se connotan como espacios profanos. El discurso sobre la decencia
apelaba ademas a definir un campo de accion moral que restringiera la conduc-
ta de los cristianos. Decente con su connotacion sacra derivo en la decencia ci-
vilizada, de tal forma que las dualidades barbaro/pagano, cristiano/civilizado

lograrigonsH e b AT RREINAE SR04T) b Bt USRI O FgBHG
que obraria como selector €tico y con ello social. Preservar la santidad de las
imagenes y reliquias implicara también mantener la “pureza” de su materiali-
dad, una especie de incorruptibilidad a 1a manera de los cuerpos de los santos.
Por ello Fray Jaime Baron y Arin, indicaba, hacia 1717: “Santo y bueno es
que las madres los armen [a los nifios], con las Cruces, imagenes, y Reliquias;
pero es indecencia grande, que las pongan de modo que las llene de babas, de
mocos, y otras suciedades, y que queden asquerosas con las sopas, quando los
desayunan por las mafianas™!?,

De hecho, el conflicto y tension que se vislumbra en toda la accion

evangelizadiim en Auréipaay ementpastaiichuahided dspastarinhasgriacgfisnde
entender a las imagenes? Por lo que representan, como lo planteaba Trento, o
por lo que son y como se presentan? Las imagenes instaladas en los distintos
soportes que circulaban -lienzos, estampas, bultos, laminas- eran antes que
todo objetos de devocion, no solo por lo que representaban, sino por la eficacia

9 Véase Daniel Roche, Aistoire de choses banales. Naissance de la consommation. XVIF-
XZ¥ siecle, Editorial Fayard, Paris, 1997.
10 Citado por José Luis Sanchez Lora, “Claves magicas de la religiosidad barroca”, en Carlos

AlvesgaIAkhrabod BHREIBTHAOR Y V6T 11 Vida y muerte: la imaginacion religiosa,
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que una imagen en particular pudiera tener para realizar milagros o conceder
las peticiones que los fieles le hicieran. En ese sentido, lo que se relevaba
era su materialidad que se sacralizaba en tanto hacia posible la hierofania, es
decir, la manifestacion de lo sagrado. Era esa condicion material, la que las
corrientes criticas a la Iglesia catdlica relevaban como una manera de demos-
trar la falacia de la veneracion a las imagenes, ridiculizando en muchos casos
estas practicas. Hacia el siglo XVIII el debate en torno a los atributos repre-
sentacionales de las imagenes seguia vigente, ahora con un mayor acento en el
concepto de lo decente e indecente o profano.

Hacia mediados del s. XVIII el programa imaginario entra en un proceso
de tension con la norma, que se expresa en la disputa por el significado de las
imagenes religiosas para la Iglesia y los fieles. En este siglo el discurso eclesias-
tico sobre las imagenes tiende a posicionarlas en su origen, a purificar su objetivo
mediante el control de sus efectos en la plebe y el populacho, control que opera
connotando de indecentes las juntas, las fiestas y toda accion que profanara y
banalizara a la imagen.

sostien® PHIRRHE e AR AUIOh A P HRARCRT T STh '8 Catt A T BBreS

sentacional de los originales -atn considerando que ha habido deformaciones,
adecuaciones, adaptaciones y semantizaciones que llevaran, por ejemplo, al
desarrollo de un arte mestizo- sino que ahora considera las formas personales
de apropiacion de las imagenes, en tanto su funcion desbordara lo puramente
religioso, para adquirir funciones sociales y economicas.

En los testamentos e inventarios del siglo XVIII se vislumbra cada vez
con mas claridad dos expresiones en torno al uso privado de las imagenes:
aquellas que podria denominar religiosas o devocionales y las profanas o so-
ciales. Entre éstas ultimas habria que considerar una suerte de coleccionismo

devodionadreantibirerldibgnadizaitom de las imagenes y de los objetos religio-

Antes quisiera detenerme en algunos matices de estos usos de las ima-
genes para ejemplificar sus complejidades y permanente disputa en cuanto al
significado de su materialidad y atributos representacionales.

ITI. ATRIBUTOS Y FUNCIONES DE LAS IMAGENES RELIGIOSAS.
La imagen supone antes que todo despertar la vista, por ello es que

debemos asociarla con la corporalidad del que la observa, caracteristica que
llevara a la Iglesia a evitar y condenar las representaciones de la divinidad, en
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los primeros tiempos de su historia!l. La divinidad era una entidad que no po-
dia ser representada materialmente, sin ser confundida con la idolatria de los
pueblos paganos. Sin embargo, este debate se zanjo en el segundo Concilio de
Nicea, de 787, cuando fue reafirmada la practica ya extendida de la veneracion
de las imagenes, especialmente por sus atributos representacionales, lo que
permitia que el fiel visualizara la naturaleza carnal de los principales misterios
guardados y administrados por la Iglesia catdlica.

Se partia de la premisa que la mayoria de los comportamientos y practi-
cas como la excitacion a la veneracion no se daria sin el objeto que representa
algo, la imagen de un santo, por ejemplo. De hecho, todo el ritual catdlico esta
asociado a la presencia de imagenes, sin ellas perderia su significado hierofa-
nico. En este sentido, la imagen en cuanto presencia alude a lo representado,
estimulando los sentidos, especialmente la vista, que trasciende al alma. Ese
era el énfasis del arte catolico de la contrarreforma, persuadir, impactar los
sentidos; conmover al creyente a traves de su cuerpo mas que de su alma. Este
atributo retorico del arte barroco, que destacaba el efecto de la imagen sobre

SHELYER1S pPOFaMS I RESRSR AL GTR S MM ENe PU e RSTUGRI
reformadal?.

Sin embargo, en los testamentos e inventarios, la imagen también se
asocia con la escritura. Cobra personalidad y adquiere identidad al ser deno-
minada, y su propia denominacidn se inscribe en un repertorio de imagenes
que no son necesarias de ver. Se podria suponer un conjunto de esquemas

11 D.A. Brading, Mexican phoenix. our laady of Guadalupe, image and tradition across five
centuries, Cambridge University Press, Cambridge, 2001. David Freedberg, £7 poder de
las imdgenes. Estudios sobre la historia y la leoria de la respuesia; Editorial Catedra,
Madrid, 1992, p. 83.

12 La politica persuasiva del movimiento contrarreformista fue un éxito, al recuperar a
muchos antiguos catdlico que al comienzo habian visto la Reforma con buenos ojos.
Véase de Jean Delumeau, £7 miedo en Occidente (Siglos XTV-XVI) Una ciudad sitiada,
Editorial Taurus, Madrid, 2002; Jean Delumeau, Za Reforma, Editorial Labor, Barcelona,
1985; Jean Delumeau, £7 catolicismo de Lutero a Voltaire, Editorial Labor, Barcelona,
1973. Los ejercicios espirituales desarrollados por los misioneros jesuitas se constituyeron
en una practica normada de la veneracion de las imagenes y reliquias. En las reglas
sexta y octava de los Zjercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola se indicaba:
“Alabar reliquias de sanctos, haciendo veneracion a ellas, y oracion a ellos: alabando
estaciones, peregrinaciones, indulgencias, perdonanzas, cruzadas y candelas encendidas
en las iglesias”. En la regla octava indicaba: “Alabar ornamentos y edificios de iglesias;
assimismo imagines, y venerarlas segun gue representan”. Ignacio de Loyola, Zjercicios

égg{gfgli%%pg_qﬁﬁpible [on line]: http://www.dudasytextos.com/ clasicos/ejercicios_
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mentales apropiados por el uso y sancionados por la escritura. Ejemplo de esto
es la diferencia notoria entre los objetos que son caracterizados en su materia-
lidad y aquellos que lo son en su contenido: una lamina de San José€ es distinto
adecir “un San Jos¢€”. En la descripcion realizada por el tasador o el escribano,
la denominacion secularizada de los objetos es la que prima. Descripcion des-
carnada de su espiritualidad, especialmente cuando se detallan aspectos de su
materialidad como la condicion de dorado o no dorado; asi como también se
prueba su “decencia” en el sentido de “adorno o lucimiento”, aludiendo a sus
meritos artisticos o a lo nuevo de la imagen, mientras lo “viejo” y lo “feo” son
otras cualidades materiales a destacar que parecieran perturbar la esencia de lo
representado, en una suerte de desacralizacion derivada del uso.

Resuena en los testamentos un eco intimista, un hablar de algo “pro-
pio”. La relacion con las imagenes y lo que representan en un sentido no so6lo
espiritual, sino de pertenencia: “para que con sus réditos manden hacer fiesta
y misa cantada que mi devocion acostumbra dedicarle en el Santo nombre
de su dia en la Iglesia y Parroquia de mi Sefiora Santa Ana”, indicaba en su

Biimasolupind (N8 R 195 MEYITR 4 ARUBoA&TBRSIR &l AUSHYS

indicaba que:

Es mi voluntad asignar como asigno para la sacratisima virgen Maria
Nuestra Sefiora [...] en la Iglesia de la Santa Recoleccion de los des-
calzos de Nuestro Padre San Francisco un par de zarcillos y dos sorti-
jas de diamantes cuyas alhajas se han de mantener en poder del dicho
mi marido y por su falta en el de mi hijo para que en las festividades
de Nuestra Sefiora se pongan estas alhajas para su decencia sin que
los prelados sindicos ni otra alguna persona pueda intervenir en ellos

nitengiesadehnh e on erpslispeni ed Blenar et dblpdiiciarag
caso este legado'?.

Sigue ese sentido la declaracion de Maria de Nufiez Saravia y Nufiez
cuando declaraba que: “a mucho le di al Glorioso San Nicolas de Bari una
cruz de diamantes para pastoral y aunque esta en mi poder es por su seguridad

13 Testaments de Natalina Rukaderd gvsressdbpigns, velsoN: 14 E.S., AN., 1759-64.
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pero no porque yo tenga ningin dominio en ella y asi lo declaro para que no se
traiga al cuerpo de mis bienes” !,

Esta intimidad que se observa en las voluntades testamentales esta te-
fiida no sé6lo de devocion sino que forma parte de un acto de reciprocidad
entre la imagen y su propietario o devoto. En este acto reciproco la imagen se
corporaliza en la capacidad de tener, de poseer lo que le es concedido. Se gesta
una comunidn de voluntades que fuera objeto de estudio y critica del teé%ogo
benedictino Fr. Benito Jeronimo de Feijoo, cuando sefalaba que:

El modo con que el ignorante vulgo comunmente explica su Reli-
gion hacia las Sagradas Imagenes, significa sin duda algo de idola-
tria; material digo, porque el error procede de ignorancia, y falta de
instruccion, sin que tenga en ¢l parte alguna la voluntad. Aquellas
expresiones, valgame nuestra Sefiora de Guadalupe, nuestra Sefiora
del Pilar se lo pague, la Madre de Dios de Monserrat le oiga, y otras
semejantes, dos cosas ofrecen que notar: la primera es la denomina-
$19RL21 QMY JSHamBEe, USSR A TSR RO fomade g &8t
imprecacion, o ruego, que suena terminando en la Imagen!.

Su critica tomaba forma a partir del antecedente que fijaran las disposi-
ciones del Concilio Rotomagense de 1445, en cuyo canon siete planteaba que:
“Mas condena (esta Santa Sinodo) aquellos modos, que parece se introducen
por motivo de interés, denominando las Imagenes, como nuestra Sefiora de
el Recobro, nuestra Seniora de la Piedad, de la Consolacion, de la Gracia etc.
porque tales modos de hablar son en muchos ocasion de supersticion, como
que hay algo mas en una Imagen, que en otra. Los que cayeren en este abuso

sean gapienisidgeopéng Aiduzateds; tyadgsbtgabacl featternspidd helsizrarido

15 Testamento de Maria de Nufiez Saravia y Nufiez, vol. 567, f. 316, E.S., AN., 1753.

16 Benito Jeronimo de Feijoo, Zearro critico universal. Discursos varios en todo género
de materias, para desengario de errores comunes. Adiciones, Discurso I, Sobre la recta
devocidn, y adoracion de las imagenes [1778], disponible [on line]: http://www.filosofia.
org/bjf/bjfvadl.htm. De esta misma naturaleza son las criticas del doctor Francisco
Baquero, sacerdote de tendencia ilustrada quien escribe Panoplia Sagrada. /nstruccion
dogmatico-moral sobre la devocion a la Virgen, culto de las sagradas imdgenes, y sufragio
de las almas santas del Purgatorio, citado por Ana Maria Martinez et. al, /nagineria y

B ,Kiﬁyg,dfggg’ 5/ pyigrior del virreinato rigplatense; Ediciones Phrisco-Conicet,
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tiene tres siglos de antigiiedad, por consiguiente fue ignorado en la Iglesia en
todos los catorce Siglos y medio antecedentes. Esto basta para desautorizarle”.
Para Feijoo las tradiciones ancestrales de la Iglesia, aparecen invisibilizadas
por la practica, lo que obligaria a retomar su antiguo sentido, era imperativo
entonces despersonalizarlas!’.

Las imagenes contienen atributos que influyen en la manera de rela.
cionarse con el devoto. Son hermosas, bellas, feas, viejas, “les hablan”, “les
dicen”, “les aconsejan”, “les reprenden”, parecen tener vida:

Piense vuestra mersed que las monjas no sabemos querer: qué es
amor no lo entiendo yo; juzgan que el salir a verlos es quererlos; vi-
ven engafiados: que somos imagines que no tenemos mas de rostros y
manos; ;no ven las hechuras de armason?: pues las monjas lo mesmo
son, y los estan engafiando, que los cuerpos que les ven son de mar-
mol, y de bronse el pecho: ;como puede haber amor en ellos?!3.

nal y afbSR S SH AR TRREA 1525 MRARINRS SAREFAR A BRI GO THRETRSS
y violencia, cuando las imagenes eran el blanco de las frustraciones y estados de
animo furibundos o colé€ricos de sus devotos. Era el caso de una monja “endemo-
niada” que declaraba que en “diversas circunstancias habia roto una estampa de
la Virgen y, después de pisarla y escupirla, la habia arrojado en “parte indecente’;
le habia escupido el rostro y dado una bofetada a una imagen del nifio Jesus y ha-
bia azotado a un Santo Cristo”, en una suerte de reproduccion del martirio y sa-
crificio personales y corporales que podia significar el camino a la “santidad”!”.
De igual tenor que expresiones como “Mostradme esas bellaquerias™, aludiendo

a las imagenes, por las que el canonigo de Quito, Bartolomé Hernandez, fue
20

Parasta ebispeie s Yicr i 1 e t9sboscntitn gepad quicien taonbitredds

17 Feijoo, 0b. cit.

18 Ursula Suérez, Relacion autobiogrdfica, [1666-1749]. Recopilacion y estudio preliminar
de Armando de Ramoén, Ediciones Critica, Concepcion, 1984, p. 181.

19 Clara Garcia A. y Manuel Ramos M. (coords.), Manifestaciones religiosas en el mundo

colonial americano, V. 1y 2. Congreso de manifestaciones religiosas en el mundo colonial
americano, 1st, Tlaxcala, México, 1991. Centro de Estudios de Historia de M¢éxico
Condumex; INAH, Direccionde Estudios Historicos; Univ. Iberoamericana, Departamento
de Historia, México, 1997, p. 134.

20 Josss Eonibigy MedinanARVPCR GG Shtideh 51489, §1aks, 7 ‘a Inquisicion de Lima
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gos ante la Inquisicion de Lima, habria azotado la imagen de Cristo que tenia
debajo del dosel de su cama, acusandole de: “embustero, embaucador, por eso
te pusieron a crucificar entre dos ladrones, y sonaban los azotes; y decia mas,
que si era justo, santo y bueno, hijo de Dios, como se decia, que por qué no se

libr6 de aquella muerte que le dieron™?!.

En todos estos casos las palabras y las blasfemias proferidas contra las
imagenes, canalizaban no la falta de devocion, sino que contrariamente reafir-
maban el poder de las mismas como vectores en el destino de los creyentes. La
existencia animada de las imagenes les permitia constituirse en receptor, en
ese oido que podia escuchar los reclamos tanto como los amores y en esa carne
que podia sufrir nuevamente el martirio del azote??.

La accion doctrinal preveia estas actitudes, difundiendo las amenazas
que se cernian sobre aquellos que violentaran a las imagenes y reliquias o que
dudaran de su efectividad, asi como los favores de que se harian merecedores
los verdaderos devotos. En 1717, Fray Jaime Bar6n y Arin publica su Zuzz de
la Fe y de la ley, entretfenimiento Christiano entre Desiderio y Flecto, maestro

discipulos. Fn didlogo v estilo parabolico. Adorngdo con yarias Historias
J/;wm/é%dés; onde atraves ei)gfélogo entre 6es1ger10 y lecto dél%a cuenta
de la actitud de los fieles hacia las imagenes y reliquias, y las consecuencias que
podian significar sus actos:

21 José Toribio Medina, o4. ciz, T. 11, p. 174. Sobre el delito de blasfemia véase René Millar
C., Inguisicion y sociedad en el Virreinato peruano, Ediciones Universidad Catolica de
Chile, Santiago, 1998, pp. 274-290. La practica de blasfemar, explicaba Rolando Mellafe,
podia actuar como un mecanismo catartico frente a los esfuerzos por sobrevivir en un medio
adverso. Rolando Mellafe, “La interaccidon entre dos mundos: resultados del encuentro”,
Cuadernos de Historia, Afo 1989, vol. 9, pp. 123-129. Bennasar alude a la violencia
contra lo sagrado a partir de la blasfemia de tipo antropomorfica ya que se referian a partes
del cuerpo de Dios o a las entrafias de la Virgen. Bartolomé Bennasar, Za Zsparia de los
Austrias (15/6-7700), Editorial Critica, Barcelona, 2001, p. 130.

22 “El 1° de diciembre de 1775, ante el comisario don José Ignacio Rocha, se presento en
Valdivia Manuel José Lainez, casado, natural de Panama, declarando que un dia martes
de los afios pasados, Antonio Correa, Soldado, portugués, Antonio Becerra, artillero, ya
por ese entonces muerto, y Antonio Ribero, lo habian invitado a que fuesen a azotar un
crucifijo de bronce, diligencia a que ¢l se habia prestado de miedo de que lo mataran.
Agreg6 igualmente que Ribero poseia en Coquimbo un sétano dedicado especialmente
“para azotar a Cristo”. Enviada la denunciacion a Lima, el Fiscal consider6 con excepcional
cordura, que todo aquello era insustancial e inverosimil, por lo cual cesé toda ulterior
diligencia”. José Toribio Medina, /Azstoria del/ 7ribunal del Santo Oficio de la Inguisicion
en Chile, p. 627. Véase también lo que plantea Gruzinski con respecto al castigo a las

jpagonss j@{%ﬁfﬁh_f&'ﬁ”ﬁ’” de las imdgenes. De Cristobal Colon a “Blade Runner”
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Electo.- ;Ha mostrado Dios que le es agradable el culto, y veneracion
que a las imagenes damos los catdlicos?

Desiderio.- Innumerables veces [...] ya castigando a los que las ul-
trajan, ya favoreciendo a los que con respeto las veneran. En Flandes
un pérfido Herege hall6 en una Iglesia la imagen de S. Antonio, y
con furor diabdlico la arroj6 al suelo [...] No tardo6 el castigo de tan
enorme sacrilegio [...] luego se hall6 herido del fuego que llaman de
S. Antonio y en breve rato se le abraso6 todo el cuerpo.

Electo.- ;Se ofende Dios de que no se veneren como merecen las
santas reliquias?

Desiderio.- ;Quién, siendo Catdlico, puede dudarlo? Los Hugonotes
de Francia abrasaron en Flandes una Iglesia de San Huberto, donde se
guardaban sus reliquias [...] quedaron todos ciegos.

Una mujer llevaba cefiido el cordon de San Francisco, y queriendo
ordefiar a una vaca, at6 con el cordon al ternerillo, y luego éste cayo
muerto [...] atando a otros terneros [...] luego cayeron muertos®.

Para San Ignacio, la blasfemia formaba parte del quinto ejercicio que
consistia en ““ver con la vista de la imaginacion™ el infierno, con el fuego y sufti-
miento de los ahi presentes, para posteriormente “oir con las orejas” los llantos,
voces y blasfemias contra Cristo y contra todos sus santos?*. Como dijo haberlo
visto y oido el jesuita Ovalle cuando relataba los azotes que recibiera un santo
crucifijo y una imagen de bulto de la Virgen: “las dieron muchos azotes, palos
y flechazos, hiriéndoles el cuerpo y los rostros, hasta quebrar un brazo al Santo
Cristo, que sin duda quiso que se le cayese por no poder usar del brazo de su
justicia o con €l quiso dar la mano a sus redimidos para que se librasen del furor

de los barbaros’’?.

cion, asilcespempbessktoidispbsanostistas dehsisl pIX3cH{ddas iandgdadatpmisin
vida y se correspondian incluso con los sufrimientos, temores y odios de sus
devotos. Si se las castigaba, tal castigo era en tanto materia esa misma materia
visual y auditiva que permitia imaginar, es decir, dar vida a algo. Debia existir
entonces una identificacion entre quienes miraban las imagenes, las imagenes

23 Citado por José Luis Sanchez Lora, “Claves magicas de la religiosidad barroca”, en Carlos
Alvarez S., et. al., 0b. ciz, T. 11, p. 135.

24 Ignacio de Loyola, o4. cit.

25 ﬁ&ﬂés)l@@ﬁa}jg’sb’ﬁ'fd/’lca relacion del R@}/’/ZO de Chile, Imprenta Francisco Cabal](),
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mismas y lo que representaban, identificacion en la que operaba la imagina-
cion?S,

Quedan pocos rastros sobre las formas de recepcion de las imagenes
entre los fieles del Santiago del siglo X VIII, imagenes que al parecer los fasci-
naban. Las conservaban en sus casas, les rezaban, les hablaban, las transmitian
como patrimonio a sus familiares y en ocasiones las trasladaban al espacio del
templo, no sin mediar algo a cambio. Las compraban a precios mas comodos,
estaban en todas partes, almacenes y bodegones, donde las comerciaban junto
a cruces, rosarios, alfombras y telas. Sus tamafios y formas variaban, al igual
que su disposicion y descripciones. Los inventarios y testamentos las consig-
naban con bastantes detalles, ain cuando casi nunca las tasaban; circulaban
como dones o herencias; se instalaban en altares y oratorios, salas y pasillos,
repletando los espacios. ;Quiénes las veian? ;como las veian? ;qué funcion
cumplian en el mundo doméstico?

En ese ambito domeéstico la tension con la norma se explicaba por su
calidad de imagenes sagradas. La Iglesia insistira en seguir cautelando su de-
GBS S Sy AN I PR RAAES RN Fhl A USTATARLY A, QHSS
Las imagenes parecen fragiles seres expuestos permanentemente a la corrup-
cion que se contagia a traveés de contacto material. Los libros de oracion, el
catecismo, los ejercicios espirituales, asi como los servidores de Dios, seran
los encargados de ensefiar su utilidad, su funcion devota, ser intermediarios.
No obstante ello, las veremos descarnadas de su sacralidad en los documentos
notariales, expuestas en su materialidad a descripciones secularizadas y patri-
moniales, convertidas en objetos que visten los muros, que adornan las salas,
que expresan la calidad de sus duefios, que se coleccionan, que valen por sus
marcos, por su antigiiedad o por su arte. El mundo doméstico tifie con sus co-

Hos lendignasox hddtosz imgnfinscianhaiagdoes se constituyen en el soporte

26 Freedberg, ob. ciz, p. 23. Covarrubias en su diccionario da el ejemplo de San Agustin en
la Ciudad de Dios, para explicar el significado de la palabra “imaginacion”. Segiin San
Agustin “una mujer blanca concibiendo de hombre blanco, vino a parir un negro, porque

AL AR SSE (YR T EAT IO hared S8 i de un negro. que un paio
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IV. IMAGENES DOMESTICAS.

La cultura religiosa de los moradores de las casas santiaguinas adquiria
diversas facetas. A través de las imagenes se recreaba la funcion doctrinaria de
la Iglesia, la idea de que la propagacion de la religion se lograba mediante la
imagen que complementa la palabra. Pero estas mismas imagenes servian para
perpetuar la memoria de un patronazgo o fundacion; permitian recordar los
valores que los duefios de casa rescataban de los santos y martires; protegian el
hogar y las acciones que en ella se realizaban; eran el centro de las devociones
particulares, festivas y contemplativas, entre otras muchas funciones.

Estas imagenes dispuestas tanto en las paredes como en composiciones
de devocion, en nichos, en altares, coloreaban e 1luminaban los interiores de
las casas. La mayoria de las imagenes estaban impresas en lienzos o en lami-
nas, asi como en bultos escultoricos o estampas. Cabe destacar que estas ima-
genes eran posesiones tanto de la elite como del mundo popular, incluyendo
artesanos y castas.

ser entdd RS S OB CRd A RS O R B S RSB BAAG ST G P
genes acompaiiaban la sociabilidad de sus moradores en las salas y cuadras.
Las imagenes eran seleccionadas para ocupar espacios jerarquizados, segun
el sentido de la devocion y segun esquemas de composicion que remitian a
experiencias sociales de religiosidad. De hecho, gran parte de estas imagenes
religiosas eran herencias que se perpetuaban de generacion en generacion, por
lo que tenian también un contenido afectivo y patrimonial. A la materialidad
de las imagenes se unia la fidelidad de ésta a su original. En el caso de las ima-
genes de bulto se procuraba dar vida al material con efectos de luz y color en
el rostro, asi como en los vestidos, joyas y objetos que los diferenciaban, por

ejemploT gaako ki icaeas hoarthsbeim les sepiesanticadiespINsianas. imagen ma-
riana, un Santo Cristo y el santo o santa de su devocion. Si abordamos una
descripcion cuantitativa, la serie indica que la mayor cantidad de iméagenes
recordaba a los santos, seguidos de las imagenes marianas, las cristologicas vy,
por ultimo, las santas. A ello se agregaban otra serie de imagenes con diversas
tematicas como las que representaban historias biblicas, angeles y serafines,
asi como las composiciones que combinaban especialmente las imagenes ma-
rianas y cristologicas con santos y santas o que retrataban la vida de la Virgen
y de Jesus. Se podrian considerar tres esquemas de seleccion en los espacios
domesticos del siglo XVIII: los esquemas de proteccion, de devocion y de
representacion.
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En el esquema de proteccion prevalece la figura de Cristo acompafiado
de un importante nimero de santos y en menor medida de santas. La presencia
de Cristo equivalente en nimero a la mariana, implica la adscripcion al mis-
terio de la Trinidad, y la presencia del martirio y del dolor que todo cristiano
debe enfrentar en la vida terrenal, sin embargo, su figura no es la central en los
actos devotos, como si es el caso de la Virgen Maria. Por ello, en el esquema
de devocion la figura mariana ocupa un primer lugar en la forma de diversas
advocaciones, acompafiada de la figura de Cristo, como su madre y especial -
mente relacionado a eventos de su vida. Frente a la figura de la Virgen se
rezaba el rosario, por ejemplo, mientras la figura del Santo Cristo coronaba el
aposento en sefal de proteccion. Por ultimo en el esquema de representacion,
tienen importancia las composiciones y las imagenes que aluden a series con
sentido historico y mensajes morales. La figura de Cristo en su representacion
barroca, como Santo Cristo, ocupa el centro de las composiciones domeésticas,
centro que comparte en muchos casos con las advocaciones marianas. Esta es
una particularidad de la devocion doméstica urbana en comparacion con las
dGVOCiOIiCS rurales, donde la figura de Cristo aparece disminpida frente a la
virgen y los santos o donde se réleva la imagen del Nirio Di1os-’.

La figura de los santos y santas cobra centralidad en el espacio de la ca-
sa, pero nunca deja de estar acompanado de la figura de Cristo crucificado. Al-
gunas santas, especialmente Santa Rosa de Lima son objeto de escenificacio-
nes domésticas, donde se la ve acompafiada de otros santos, aunque en general
las santas ocupan un lugar mas secundario. Las composiciones, numerosas en
algunos inventarios, suelen estar acompanadas de imagenes no sacras, como
algun retrato de los monarcas o un paisaje o mapa®. Sumado a las imagenes,
los objetos con funciones sagradas y devocionales como los rosarios, cruces
y relicarios, casi siempre estaban presentes en los inventarios o testamentos.

registrdslepaqalesniedia eorap asiteoi ivpdel ehaiespduiecdelaz R ILIIS Sohes
del convento. Las imagenes expuestas en las iglesias de Santiago eran un mo-
delo a seguir en cuanto a la jerarquia de las imagenes: Cristo y/o la Virgen al
centro, santos y santas como sus intercesores. Los oratorios permiten observar
estas disposiciones espaciales, mas cercano a una réplica del templo. En su

27 Véase Antonio Rubial, Profesisas y solitarios. Espacios y mensajes de una religion dirigida
por ermitanos y beatas laicos en las ciudades de Nueva Fsparia, Editorial F.C.E., México,
2006, p. 131.

28 Rt sk A pradgrnes e danbictis amanie HRAGEEAROIOMAN 105{GSIRREH QS e Jg ventarios
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mayoria el oratorio estaba dedicado a la devocion mariana, lo que se manifies-
ta en el lugar, disposicion y material de la imagen.

Por ejemplo, el oratorio instalado en la casa de Maria Josefa Lecaros
Berroeta y Ovalle, contenia un retablo dorado de Nuestra Sefiora de los Dolo-
res ubicado en el centro del altar y al costado un retablo dorado del Sefior de la
Colina, acompafiado de dos lienzos de la Virgen, otro de San Jos€ y un Santo
Cristo de metal?®. Por su parte José Miguel GOmez de Silva habia montado en
su casa una capillita de madera con forma de altar, de alrededor de un metro
sesenta de altura, donde rendia culto a la imagen de Nuestra Sefiora de la Can-
delaria “con otros santos”, que la acompafiaban?°.

El testamento de Ignacio de Villagran representa la puesta en escena en
una casa de recursos medios donde cada imagen y objeto parece no redundar
y ocupar una funcidn con respecto al conjunto. Los espacios se reducen a una
salita y un cuarto nuevo:

“Un lienzo de Jesus, Maria y Joseph de bara y medio poco mas o
menos con su maldura dorada. Una Nuestra Sefora de Mercedes de
CINCO sexmas [mﬁ (Bln nuestro Padre San Francisco c(iie ggs tercias y
un poquito mas. Una Nuestra Sefiora del Carmen de tres quartas [...]
otra Nuestra Sefiora del Carmen de media bara de largo poco mas o
menos, un santo Christo con su cruz de media bara de bulto. Un nifo
Jests [...] que sirve de nacimiento. Un San Juan chiquito de piedra
de guamanga que sirve para nacimiento, un San Antonio de mas de
media bara™>!.

Por ultimo, en el caso de Juan de Castro Reyes, hermano de la tercera
orden de San Francisco, la puesta en escena es intima y austera. Solo “un altar

fhaninn aFecermeanians i bikhbylde duisadia Hardraes MM basnpcyloEns
imposible dejar una limosna a las mandas forzosas acostumbradas?.

29 Testamento de Maria Josefa Lecaros Berroeta y Ovalle, vol. 949, f. 1, 62, E.S., A.N., 1800.

30 Testamento de José Miguel Goémez de Silva, vol. 793, f. 171, 251, 267, E.S., A.N., 1784.
Testamento e inventario de Dionisio Silva Trincado, vol. 869, f. 126, 209v., E.S., AN.,
1786.

31 Testamento de Ignacio de Villagran, vol. 536, f. 114, E.S., A.N., 1734.

32 Testamento de Juan de Castro Reyes, vol. 683, E.S., A.N., 1722. También sefiala en su

g%gl:ggtggoaé@s&glo aportd al matrimonio una cama con sabana y que recibi6é de sus
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V. LA IMAGEN RELIGIOSA “POR COMO SE PRESENTA”.

Como he sefialado mas arriba, las imagenes tenian varios elementos en
comun, entre ellos su condicion material, su forma no sélo de representar sino
de presentarse, de ser objetos. La forma en que se presentaban estas imagenes/
objetos era diversa en cuanto a su materialidad, la que era expresada por ¢l
escribano, por el oficial encargado del inventario o por el mismo dueno, si-
guiendo ciertas constantes descriptivas.

La definiciéon mediante la descripcion de la imagen vista implicaba un
conocimiento previo, una experiencia visual que no siempre era completa,
como cuando en el testamento e inventario de Teresa Mufioz del Tejo, el ofi-
cial senalaba un lienzo “pequefio con su marco negro que no se colige de que
santa sea 0 a lo menos no se conoce su advocacion™?. Entre las caracteristicas
de las imagenes se destacaban la dimension, el tipo de tela y de marcos, las
condiciones en que se encontraba, y en muy pocas ocasiones su origen y ca-
lidad artistica. De hecho, de ninguna imagen se sefialaba su autor con la gran

CRGIOB G WaTR GHABIPEP L it W R RS R B BOESAASAES deTiRS

la funcion que cumplian.

Segun Fray Juan de la Cruz todo buen devoto debia tener aquellas
“imagenes e instrumentos que ayudan a mas devocion, por lo cual siempre se
han de escoger los que mas mueven™?>, queriendo decir que la imagen debe
sobresalir del plano donde se encuentre y representar lo mas fidedignamente
posible el original para generar el proceso cognitivo definido por Santo Tomas.

La materialidad de la imagen coadyuvaba en su funcion representacio-
nal, de alli la importancia de sus detalles formales como las dimensiones, el
tipo de material y su ubicacion. Con respecto a sus dimensiones, €sta era alea-

tanmaies degimne seapddsithedignatrede doiadquiasniarapégents vapastimddisy
es decir, 2,5 por 1,25 metros, mientras que las mas comunes median alrededor
de un metro (poco mas de una vara)3¢. Considerando estas dimensiones mu-
chos inventarios nos dan a conocer la presencia activa de las imagenes en las

33 Testamento e inventario de Teresa Mufioz del Tejo, vol. 701, fs. 128 y 138, E.S., AN,,
1759.

34 Contaduria Mayor 2*. Serie, vol. 1821, Aduana de Santiago, 1779. Acisclo Antonio
Palomino de Castro y Velasco (1655-1726) fue pintor de Cémara durante el reinado de
Carlos I y Felipe V.

38 GitadnperAnpiNariadaningrshsal - 2 <%, p. XX.
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casas, en tanto podian cubrir més de la mitad de los muros de una sala. Es el
caso de la casa del escribano Morales, como de Agustina Rojas, con 19 metros
cuadrados de imagenes que podrian cubrir un muro de 4,5 metros de alto por
seis metros de largo®’

En cuanto a su materialidad, las imagenes se dividian en de lienzo,
lamina, de papel con diversos detalles y de bulto. Lo mas comun era el lienzo,
que en algunos casos era identificado como romano, de realce, apaisado y con
adornos como una hoja de laurel dorada, entre otros. Las laminas se presenta-
ban con mas variedades, como las laminas de cristal, de concha de perla, con
vidrieras, de metal, sobre bronce, de €bano. La imagen que presenta mayor
variedad de disefios y materialidad es la del Cristo crucificado, presente en casi
todas las casas de la €poca.

El marco en el caso de los lienzos y laminas era uno de los detalles que
se destacaban al momento de describir las imagenes, ya que agregaba valor a
lamisma33. Lo 6ptimo era tener marcos dorados, lo que le daba mayor presen-
ciay belleza al enmarque de laimagen, mientras que los marcos de cristal, mas
escasoigg% S ca %Vzgsanl(g)erre A %Sl%%lt%%%lunes al momento de indi-
car los obj etos presentes en la casa, entre ellos los religiosos. Sin embargo, se
encuentran algunas aclaraciones necesarias en orden a valorar lo descrito. Asi

2%, ¢¢

algunas 1 1magenes se descrlblan como “mal tratadas” o “bien tratadas”; “vie-
Jas” “antiguas” o “nuevas”’; y como mayor expresion de valoracion el caso de

“un cuadro hermoso de dos varas de alto de San Juan Bautista sin marcos y de
buena pintura y bien tratados™°. La calidad era un valor agregado a la imagen,
como lo sefalara Fray Juan de la Cruz, calidad que se destacaba cuando se
abundaba en detalles. Era el caso de las pinturas, asi denominadas en los do-

cumentos notariales, las que siendo menos abundantes, por lo general eran de

B Limansiangsy calificadasiion I MSsalE b tor BREIR oMo PRI
los cuadros y en su valoracion.

El origen y la funcién de las imagenes también aparece esbozada por
descripciones que se podrian considerar tipicas. Abundan en este sentido los

37 Inventario de Agustina Rojas, vol. 634, f. 62, E.S., A.N., 1736.
38 Una lamina con marco dorado de una vara costaba 4 pesos; la misma lamina pero ahora de
piedra de guamanga con marco dorada era avaluada en 18 pesos, mientras que una lamina

sobre bronce con marco negro podia costar 20 pesos. Dote de Nicolasa Diaz Gutiérrez y
Arteaga, vol. 552, f. 503, E.S., A.N., 1744; Testamento De Felipe Saldivar e Illacurraga,

39 T entdhid do Q- Sadd O vdl'$84, £. 75v., E.S., AN, 1737.
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llamados “lienzos de devocion”, “lamina de oratorio”, “cuadro de misa” y
“retrato”, apelativos que dejaban claro el destino comin de la pieza, en lo
general, religioso. Por su parte, solo se destacaban las laminas o lienzos roma-
nos, generalmente con marcos de cristal, y los lienzos o pinturas del Cuzco, en
este ultimo caso, las series de lienzos de la vida de Santa Rosa de Lima, eran
bastante comunes. En uno y otro caso se trataba de una distinciéon importante,
en tanto los lienzos del Cuzco tenian un origen mestizo en cuanto a su fabrica-
cion, mientras que el romano indicaba un origen quizas mas canonico, aunque
menos presente que el primero*.

Las imagenes ademas de presentarse en marcos y molduras se instala-
ban enuna diversidad de soportes que destacaban ain mas su caracter religio-
so. Se trataba especialmente de soportes presentes en templos e iglesias y que
tenian una larga tradicion arquitectonica y escultorica. Entre la gran diversi-
dad de soportes, se pueden mencionar los nichos, urnas, altares, cajetillas de
plata, doseles, retablos y cajones. La costumbre de armar pequefios altares
dentro de cajones es lo que mas destaca del inventario de objetos analizados.
SPRRES R RS BaRss Asasiongdn é“slel?r?a%é%%l&ﬁ% 8% Jseerdnanan
para realizar la misa debian guardarse en un cajon con el objeto de conservar
su decencia y evitar el roce profano, cajones que en muchos casos tenian una
funcion portatil*!,

El cajon junto a las cajitas, cofres, batles y armarios, era el lugar del
orden de las cosas en la casa colonial. Todo se contenia en esos espacios a
veces cerrados por cerraduras y grandes llaves, otras abiertos para dejar ver su
contenido. Al parecer esta era la 16gica de las imagenes de cajon, combinar la
intimidad sagrada con la vista del devoto. Abrir y cerrar a los santos y virgenes
en una suerte de dinamica funcional que encubria el secreto y con ello la inti-

40 Segun Isabel Cruz el arte virreinal durante los siglos XVI y XVII sigue apegado al modelo
europeo, de espafioles, flamencos e italianos. La expresividad americana emerge hacia
1680: “la aparicion de elementos indigenas ocasiona la modificacion de la tematica y de
las formas cristianas y tiende a la creacion de una iconografia y de un estilo local”. En
el siglo XVIII se expresaria el arte mestizo como una fusion ya madura que se romperia
nuevamente con la critica racionalista de fines del siglo. Isabel Cruz de Amenébar, 04. ciz.,
pp- 27 y 29.

41 Bernardo Carrasco, y Manuel de Alday y Aspee, Sinodos de Santiago de Chile de 1688 y
/763, Instituto “Francisco Suarez” del Consejo Superior de Investigaciones Cientificas,

Matid-y Brbsthifidl 1 5OPSHE0ns doHtat Ags: & dedichaLires, podigy. usar altar
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midad de una devocion familiar o doméstica, y que protegia del hurto cuando
se trataba de objetos de valor comercial*?.

De los colores de estas imagenes poco se puede conocer a partir de
las descripciones notariales, aunque se nos aparecen escenarios llenos de do-
rados, de transparencias sutiles, de blancuras perladas; maderas, bronces y

latas. La materialidad, s6lo alterada por la forma trabajada en los talleres de
os artesanos, es la frontera y base de la imagen que descansa en la vista de sus
devotos interlocutores.

En este esfuerzo por sintetizar la denominada religiosidad doméstica
de los santiaguinos del siglo XVIII y su puesta en escena mediante las image-
nes religiosas, no se puede soslayar el hecho de que existan muchos silencios.
La religiosidad doméstica no se puede medir sélo por la presencia de objetos
religiosos. De hecho, existe un porcentaje -aunque menor- de documentos que
no consignan imagenes u objetos sagrados, pero donde el gesto religioso esta
indudablemente presente a través de la fundacion de capellanias, disposicio-
nes con respecto a los funerales, misas o simplemente la presencia de algin
rellg1os§)lﬁné[ﬁleblgl§g1(t)1 G (TRAIOLS los g%:lulr%entos notariales se manifiestan, la
relevancia de las imagenes de los santos y santas es indudable. Esta es una de
las razones que me animan a indagar en torno al recurso a los santos, dejando
de lado el estudio de las manifestaciones marianas y cristoldgicas que también
han recibido un tratamiento en la historiografia nacional*. Una segunda razon
de esta eleccion es el hecho que la imagen del santo y de la santa, ampliamente
difundidos por las 6rdenes religiosas, se constituyd durante la Colonia en un
referente cotidiano y tangible para los creyentes de todos los grupos sociales.

42 Existe una “homologia entre la geometria del cofrecillo y la psmologla del secreto”
sefiala Gaston Bachelar en un bello capitulo dedicado a visualizar las imagenes poetlcas

que reviven los espacios de intimidad, como “El cajon, los cofres y los armarios”. Véase
Gaston Bachelar, Za poética del espacio, Editorial F.C.E., México, 1993, p. 122.

43 Véase al respecto, Sonia Montecino A., “La Virgen madre: emblema de un destino”, en su
Madres y guachos. Alegorias del mestizaje c/ileno, Editorial Catalonia, Santiago, 2007,
pp. 63-89; Maximiliano Salinas, Canfo a /o divino y religion popular en Chile hacia
/900, Ediciones LOM, Santiago, 2005. Juan Guillermo Prado, #Maria en Chile: Fiestas
populares, Biblioteca Americana/Universidad Andrés Bello, Santiago, 2002. Gabriel
Guarda, Formas de devocion en la edad media de Chile: la Virgen del Rosario de Valdivia,
Historia, Santiago, 1961. Gabriel Guarda, “Iglesias dedicadas a la Santisima Virgen. Chile
1541-1826”, Cuadernos Mondsticos, atio XVIII, vol. 65-66, abril-sept. 1983, pp. 169-183.
Juan Uribe E., Flesta de la Virgen de la candelaria de Copiapo. las candelarias del Sur,
Universitarias de Valparaiso, Valparaiso, 1978. Reinaldo Mufioz Olave, Za Virgen Maria

%anfig”gfodi 96'6/76'@01017 durante la dominacion espaiola: 1550-/1870 Editorial
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El santo se aparece como un modelo posible a seguir y se corresponde mas
materialmente con el devoto, adquiriendo una dimension transversal en lo so-
cial ya que su difusion se concretd especialmente en el mundo rural y en el
mundo popular en general, hacia el siglo XIX*.

En efecto, en el periodo que analizo atin se observa una relacion entre
la capacidad adquisitiva de los fieles y la posesion de imagenes. Las imagenes
y objetos religiosos comienzan a proliferar mas acentuadamente hacia fines
del siglo X VIII, de tal manera que su presencia entre el patrimonio de los gru-
pos de criollos pobres o de las castas es menos evidente en la época anterior,
examinada aqui.

Sin embargo, algunos cruces de informacion permiten entender que
aquellos fieles que solicitaban cruz baja durante su funeral por “la cortedad de
mis bienes”, no tenian objetos religiosos, y si los tenian habian sido adquiridos
por ellos y no como parte de alguna herencia. En estos casos el aprecio por
dichos objetos es muy evidente, ya que generalmente los reparten entre sus
hijos o los entregan a la parroquia. Es el caso de Maria de los Dolores Sigorra-
g% Quuenfieclaranghabenlicvads wada 2l matrimonio al 1gual ue 84 PO

. s ’
y demas de que se compone han cido dadivas y regalos que han hecho a las
dichas mis quatro hijas, el qual ha adelantado mas con el trabajo e industria y
por lo tanto mande se les entregue a las quatro sin que por razon de su valor se
les haga cargo alguno y asi lo declaro”™®.

De esta forma, en la medida que empiece a proliferar la produccion y
venta de imagenes y su valor sea mas asequible, se instalara la tendencia a la
masificacion de la practica de comprar y poseer imagenes religiosas, como
lo reconoce Sol Serrano para su estudio del siglo XIX: “La pertenencia a una
cofradia significaba el acceso a la posesion personal de imagenes religiosas

Esh8lg sHMRUSHIB e 2l pgrNoEKIa d60] THRdeeeRNalass B RARISTIAS fo@¥o
fotografico’ del Sefior de la Agonia o Cristo de Mayo que mandaron a Europa
para ‘imprimir imagenes de EI’. El tiraje lleg6 a 20.000 en 1893, junto a mu-
chos miles de San Agustin [...] Era el tiempo del impreso que inundo la ciudad
y que también llegd al campo”#%. Progreso técnico que concreto la aspiracion

44 Segun Salinas las imagenes de los santos eran un objeto muy estimado por los grupos
populares hacia el siglo XIX. Salinas, 0. czz, p. 226.
45 Testamento de Maria de los Dolores Sigorraga, vol. 936, fs. 5, E.S., A.N., 1798.

46 ?}ag, SET389) ¢4ue e Wegr ?{Sﬁfg’é {5({8@?%%/‘7ﬁ7.{)3§’lm v secularizacion en Chile
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popular, lograda por la €lite durante el siglo X VIII, de llevar sus imagenes a las
casas o de cubrir su cuerpo con lo “sagrado”. La demanda ya se habia instalado
como modelo durante el siglo XVIII.

VI. LA PUESTA EN ESCENA: SANTOS Y SANTAS EN LAS CASAS SANTIAGUINAS.

El culto a las imagenes y el incentivo a su devocion, como se ha sefia-
lado maés arriba, fue objeto de controversias teoldgicas y politicas que permi-
tieron dibujar el mapa religioso americano. Esas controversias que generaron
practicas y a su vez se vieron estimuladas por las practicas de la sociedad
colonial, adquieren mayor densidad cuando se analiza el tema del recurso a los
santos y santas en el imaginario colonial.

La presencia en los hogares santiaguinos del siglo XVIII de un nutrido
numero de imagenes de santos y santas en distintos formatos, los hacian parte
del escenario doméstico, objetos del cotidiano vivir. Eso salta a la vista cuando
se revisan documentos notariales, donde al lado de objetos personales como
gloggﬁg g Qyas, 11111t6abslee1§1¥ élggglsg}ligss. de cocina, se consignan estampitas, lienzos

El culto a los santos y santas en la historia del cristianismo se remonta
a los siglos 111 y IV, periodo durante el cual todavia el imperio romano emitia
edictos persecutorios, que fueron el origen del martir, fiel que no renuncio6 a su
fe y por ello adquirio la calidad de héroe y modelo para toda la cristiandad. El
culto a los martires, que en una primera instancia se realizaba privadamente en
las casas de las familias patricias, como el culto a los difuntos fue trasladado,
durante el siglo V, a las iglesias especialmente construidas para ello, construc-
ciones que seran sacralizadas con la presencia de las santas reliquias. De ello
derivara también la practica ya no de rogar por ellos, sino de rogar a traves de

ellass/blRemaniaesdas e 4es asdisisle dactalesia gisHamadntpeicife;

hacia el siglo X, laicos que se habian heroificado por su virginidad y ascetis-
mo, entre otros atributos venerables*’.

En sus origenes se entendia que los santos y santas cumplian el papel
de intermediarios pero también de modelos, como lo sefialara Gregorio de
Tours en su Ziber Vitae Patrum de 591: “Para edificar la iglesia [ ecclesiam
aedificare] [porque] la vida de los santos no s6lo nos abren sus intenciones

47 éﬁg&i&}{ggi%p., “Los santos milagreros y malogrados de la Nueva Espafia”, en Garcia
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sino que también excita las mentes de los oyentes para emularlos [ verum etiam
auditorium animos incitat ad profectum]”*.

Hacia el siglo XIII, su funcion ejemplarizadora sera exaltada a traves
del sermon y de las hagiografias como modelos de virtud y de piedad. Sus
vidas seran relatadas como everp/a de virtudes y servirdn de modelo para la
produccion artistica que se funda y sintetiza en pinturas y esculturas, repre-
sentaciones del santo, de su religiosidad y especialmente de sus milagros. Za
Leyenda doradaescrita en 1265 por el dominico Jacobo de Voragine, de gran
difusion hasta el siglo XVI, recogia la tradicion de sistematizar la vida de los
santos, siguiendo el orden del calendario, textos que influyeron en los ser-
mones y representaciones artisticas de los mismos y que también circulaban
en América®®. No obstante esta antigua practica, Roma no edit6 un santoral
de tipo universal, sino hasta 1584, tomando como modelo el Calendario de
Usuardo de Saint-Germain, de 865.

En Espaiia los calendarios de los santos o santorales recogieron, hasta
el siglo XI, los nombres de los martires hispano-romanos, mozarabes, roma-

o8 s i glesian iafifies aoadentales, Lucao do o2 feca $R aRTegaras
liber ordinum sacerdotal, un calendario de fines del siglo X, las adiciones de
nuevos santos y santas durante los siglos XI al XIII no tomaron como modelo
a la Iglesia romana que recién en el siglo XVI definié un calendario universal,
sino que a las tradiciones y modas regionales, hecho que originalmente lleva-
ba a sus héroes religiosos a los altares>’.

En Chile circularon algunos de estos compendios de vidas de santos,
con el titulo genérico de FZos Sanctorum, entre ellos el Flos Sanctorum. Vida

de Cristo, de Nuestra Seriora y de todos los santos, de Francisco Ortiz Lucio,

48 Thomas J. Heffernan, Biograp/y: Saints and 7%eir Biographers in the Midd/le Ages, Oxford
University Press, U.S.A., 1992, p. 4.
49 Segun Alberto Manguel, Za Leyenda dorada fue el libro més popular de la Edad Media

después de la Biblia, lo que se comprueba por la existencia de mas de mil manuscritos
que han llegado a nuestros dias. Alberto Manguel, Prologo de Santiago de la Voragine,
La leyenda dorada, Editorial Alianza, Madrid, 2004. Véase para el caso americano Celia
Cussen, “The Search for Idols and Saints in Colonial Peru: Linking Extirpation and
Beatification”, Zispanic American Historical Review, 85: 3, 2005, pp. 417-448.

50 Hasta el siglo X VI la devocion popular a los santos y sus reliquias permitia su acceso a
los altares. Sin embargo esta practica fue reemplazada por una investigacion que mediante
datos positivos sobre los milagros permitia la declaracion de venerable, beato o santo. El
Cddigo de Derecho Canonico en el canon 1187 establecia que “Sdlo es licito venerar con

fé}llégiglghlgi% gte?ﬂ)lé%l]ﬂ)é 1%§]§’£}§t61§ (})&8% Sbg élfﬁxgm- sido incluidos por la autoridad de la
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editado en 1597 y 1605°!. En los inventarios y testamentos del siglo X VIII se
consignan ademas titulos como Za vida de San Francisco de Borja, La vida de
Llonacio de Loyola, Vida de la Madre Maria la antigua, el Martirologio romarno,
Epistolas de San Geronimo, Epistolas de San Agustin, libro de la Madre Agueda,
y la cuarta parte de la cronica serafica del Padre Cornejo™2.

En Chile los santos y advocaciones marianas fueron introducidos por
los conquistadores junto con las ordenes religiosas. Entre las primeras de-
vociones se encuentra la de Nuestra Sefora del Socorro, cuya imagen fuera
instalada por Pedro de Valdivia en la ermita que seria la base de 1a iglesia de
San Francisco, asi como un conjunto de santos entre los cuales el primero en
recibir muestras de devocion fue el Apdstol Santiago>-.

Siguiendo la tradicion de la confeccion local de los santorales, los con-
quistadores rindieron culto primero a los santos y martires hispanos o que
habian iniciado su devocion en territorio peninsular, como era el caso de San-
tiago Apostol. El santo como intercesor jugo6 un papel fundamental en los ima-
ginarios que se construian en torno a la lucha contra el hereje, a la superacion
de la augengia ge Dios. Sus vidas eran la ePcaitlnacién (fie un discurso teolc')é%co
que pretendio borrar a costa de milagrosla eficacia de’las imagenes pagahas
del universo precolombino™?.

La sociedad colonial se fue forjando al cobijo del recurso a los santos,
practica que hacia el siglo X VIII estaba completamente instalada. Sin embar-
go, en esta centuria se puede visualizar un cambio con respecto a los siglos
precedentes. Se habria producido un lento proceso de “privatizacion’ del re-
curso a los santos, que llevo a lo que se podria denominar domesticacion de
las imagenes, comprendiendo con ello el valor de la posesion del intercesor

51 Isabel Cruz, “La cultura escrita en Chile 1650-1820. Libros y bibliotecas”, /Zzstoria vol.
24, Santiago, 1989, pp. 107-213., 119. La extension de estos textos en América se expresa

en su existencia en bibliotecas privadas. Hacia el siglo X VI circulaban en México y Lima
mas de cincuenta y cinco ejemplares del FZos Sanctorum. Gabriel Guarda, Los laicos en la
cristianizacion de América, Ediciones Universidad Catolica de Chile, Santiago, 1987, p.
90.

52 Inventario de Gregoria Leiva, vol. 631, f. 197 y 286, E.S., A.N., 1732. Inventario de
Ventura Pardo, vol. 646, f. 140, E.S., A.N., 1733. Testamento de Jos¢ Miguel Gémez de
Silva, vol. 793, f. 171, 251, 267, E.S., ALN., 1784. Para un detalle de estos textos véase
Gabriel Guarda, 0. ciz

53 La fiesta a Santiago Apostol debio ser la primera en celebrarse en Santiago, segliin se sefiala
en las Actas del Cabildo del 23 de julio de 1556. Afios mas tarde, en 1569 se establecid
la celebracion de Santo Domingo de Guzman el dia 4 de agosto. Isabel Cruz, Za fresza.
Metamorfosis de lo cotidiano, Ediciones Universidad Catolica, Santiago, 1995, pp. 158 y

54 }ggé Luis Sanchez Lora, “Hechura de santo: procesos y hagiografias”, p. 338.
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elegido libremente para tomar lugar en el espacio familiar y cotidiano, para
integrarse a la familia.

En el centro de esta tematica se encuentran los cambios en la sensibili-
dad religiosa de los laicos; la discusion en torno al recurso directo, privado e
intimo a los santos y advocaciones, sintoma de un rechazo al mundo clerical,
adscripcion individualista o jacogida a formas de espiritualidad renovada? Se
trata, en todos los casos, de un fendmeno de permanente debate al interior de
la Iglesia, con mas fuerza desde el siglo XIII, pues implicaba la legitimidad de
su condicion de administradora de los sacramentos y mediadora de la divini-
dad, atributos cuestionados en su proyeccion terrenal y también trascendente.
Segun lo plantea Maximiliano Salinas el trasplante de un imaginario hispano-
morisco con los conquistadores habria sido un fenomeno de larga duracion,
que explica un paralelismo no siempre sincronico entre las normativas ecle-
siasticas y las manifestaciones y practicas populares: “las hablas populares
sobre la religion en Chile tenian, pues, a mediados del siglo X VIII, un sentido
que escapaba con creces a los canones rigidos del Estado catolico y postriden-

LB BT e Al mSuta 45 Bayida soudana dr e RISOIR G
XVII y del ancestral mundo indigena™>>.

El discurso regalista y racional se instalaba en un campo de imagi-
narios anclados en las practicas, lo que, sin embargo, no significaba que las
practicas se hubieran mantenido intactas en el tiempo. Como veremos para el
caso de la ciudad de Santiago, y por tanto de un &mbito urbano, el recurso a los
santos siguio siendo fundamental, pero a su valor simbolico se fue sumando
una funcionalidad cada vez mas personalizada asociada a diversos referentes
sociales como también econdmicos.

Dicho proceso corrio paralelo con los cambios producidos por el tras-

pasdtersieslatcarirtecspatiol Al regrlisme e de snsdidosdehsiglety EU.

presara en parte la critica de Fray Jeronimo de Feijoo a las formas populares
de religiosidad, antes analizado°.

55 Maximiliano Salinas, “Las hablas populares sobre la religion en Chile (1541-1840)”, en
R. Sagredo y C. Gazmuri (Dir.), Aistoria de la vida privada en Chile. £/ Chile tradicional
de la Conguista a /840, Editorial Taurus/Aguilar, Santiago, 2005, p. 224.

56 El movimiento de la Ilustracion catodlica, que tuvo como indirecto exponente en Chile
al jesuita Manuel de Lacunza y Diaz (1731-1801), se planteaba como heredera del
jansenismo en su rigorismo moral. “El catolicismo ilustrado favorecio la traduccion de la

Bl daneyases fraeesiatetas e R FAds O hasiiertdcla Lot cpofrimedradads
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En la peninsula tal proceso propendid, por ejemplo, a la busqueda de
los origenes mozarabes de la Iglesia espafiola®’, asi como al énfasis de la re-
lacion entre purificacion de las formas e ideal religioso, siguiendo los mode-
los jansenistas. Segin Adolfo de Mingo Lorente y Jorge Garcia Bricefio la
influencia del pensamiento jansenista proveniente de Francia si supuso una
nueva propuesta estética en torno a la liturgia y las manifestaciones de reli-
giosidad, que reclamaban mayor sobriedad y menos aparato escenografico al
contrario de la tendencia contrarreformista’s,

(La fiesta publica expresaba entonces una sensibilidad religiosa de to-
no barroco, mientras la devocion privada era resultado de un discurso ilustra-
do? (Si1 el recurso a la imagineria barroca habia servido también como una
estrategia de autorrepresentacion del poder politico a los ojos de sus subditos,
como se entenderia en el siglo XVIII la relacion entre poder e imagen? Serge
Gruzinski sefala al respecto que la Ilustracion habria atenuado el uso de las
imagenes y el poder habria iniciado una guerra contra €stas, en tanto los ex-
cesos habian confundido las verdades autenticadas en las imagenes, cayendo
nuevan},%lst%g g%aatls&}%fledda le%oé an 1%5(131 de sci% o %%VHI, cuando podemos
afirmar que este siglo se caracterizaria por una proliferacion y extension de la
imagen como objeto de uso cotidiano? Segun Marciano Barrios, entre 1700 y
1845 se habria dado la penetracion de las 1deas ilustradas, que llevarian a una
moderacion y transformacion de la tradicion barroca. Tal afirmacion se podria
confirmar mas con las normas y el discurso que con las practicas, a la luz
de las fuentes coloniales. Si las fiestas del ciclo liturgico eran administradas
preferentemente por el Cabildo secular, siguiendo sus propias disposiciones
asi como acogiendo las del consejo o el rey, vemos que efectivamente las ex-

en la historiografia eclesiastica; entusiasta de la parroquia y reticente frente a las Ordenes;
favorable al poder de los obispos y concilios en menoscabo del Papado; adicta, en fin, a
las autoridades seculares y a su intervencion en la disciplina interna de la Iglesia”. Mario
Gongora, “Aspectos de la Ilustracion catolica en el pensamiento y la vida eclesiastica
chilena (1770-1814)”, Historia 8 (1969), p. 45.

57 Sobre la sustitucion en los reinos espafioles de la liturgia hispano-mozarabe por la liturgia
romana-franco-germanica-romana en 1071, véase Fr. Antonio Manuel Pérez C. O.S.B., “El
ora en la jornada del monje: la liturgia en los monasterios (del rito hispano al romano)”, en
José Angel Garcia, (Dir.), Vida y muerte en el monasterio romdnico, Aguilar de Campoo:
Imprenta Cervantina, Espafia, 2004, pp. 31-61.

58 Adolfo de Mingo Lorente y Jorge Garcia Bricefio, “Exaltacion de la iconografia local en la
segunda mitad del siglo XVIII. La ciudad de Toledo”, 4nales de Historia del/ Arte, vol. 13,
Navarra, 2003, p. 216.

59 93}@‘}%18’ 166—‘56461}.7” de las imdgenes. De Cristobal Colon a “Blade Runner” (1492-
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presiones de religiosidad fueron el blanco de un ataque, cuya connotacion se
asocid con la supersticion y la ignorancia, fetiches del discurso ilustrado. Sin
embargo, al contrario se puede ver que la tendencia en lo particular e intimo
sera a una mayor profusion de las devociones domésticas, no necesariamente
asociadas, segun lo plantea Barrios, a la idolatria y el fetichismo®, sino que a
un proceso de resignificacion de la simbdlica catolica tefiida cada vez mas de
una materialidad funcional, no menos religiosa.

En efecto, el recurso a las santas y santos no se morigera por los discur-
sos racionales y progresistas del ideario ilustrado, que parece mas una resis-
tencia que un modo a seguir. El recurso a los santos se extiende y cobra fuerza
en el ambito local, contrario también a esa unanimidad hispanica de la que
hablaba Isabel Cruz. Su persistencia tampoco podria atribuirla a una suerte de
idolatria y fetichismo, cargos que otrora la Inquisicion lanzara sobre el culto a
las imagenes.

En efecto el cambio de paradigma, al igual que lo habia hecho la Igle-
sia tridentina, tildaba de magica y supersticiosa las practicas de religiosidad,
ﬁ%%% %%0 or el gg?égeirll%i%%sétg en los actos devocionales. Tal uso de la razon

, particular, funcional, que demandaba un uso
tambieén de ese tipo. Se plantea entonces una suerte de doble discurso. Por
una parte barrer con la supercheria que la Iglesia habia ayudado a establecer,
promoviendo una mayor espiritualidad y, por otra parte, constituir a esa nueva
espiritualidad en el arbitro, la guia, interviniendo en la intima relacion entre el
creyente y los santos y santas de su devocion.

Con todo, la tension que historicamente definiera la relacion de la Igle-
sia con sus fieles adquiere un cariz diferente. Como ya lo he sefialado, las
disposiciones sinodales volveran a insistir en la hegemonia del culto por parte
del clero y con ello la atencion estara puesta justamente en las practicas de

feresimRar s elakesy S iRvimaLdeRRdssoBdTaasRyctos religiosos y en

La vision de los santos como mediadores entrafiaba un riesgo para la
Iglesia, en la medida que las disposiciones que eran muy claras al respecto,
fueron superadas por una practica que atribuia a los santos mas que un papel
mediador, “reales poderes sobrenaturales autonomos capaces de intervenir di-
rectamente en la vida de los hombres”®!,

60 Marciano Barrios, “La religiosidad popular en Chile”, 7eologia y vida XXVIII, 1 - 2
(1987), p. 86.
61 KRB AESORANRIN HAATRIO SR ' IS ARl AMBERO BRRIDR SRR de man
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Esta dimension animista dejaba poco claros los limites entre el orden
natural y sobrenatural, haciendo del cuerpo de los creyentes un &mbito donde
actuaba el bien y el mal, mezcla de medicina, cristianismo y magia. Asi como
el santo podia curar un mal, se creia que €l también podia haber sido el cau-
sante de éste, incluso llegando a denominar con su nombre la enfermedad®?.
También era importante saber a qué santo invocar para la necesidad que se
presentaba. La relacion material con el santo: besar la imagen, tocar la parte
enferma con la imagen, la procesion hacia un santuario o visitar su altar en las
iglesias, junto con el patronazgo de las cofradias eran todos actos y gestos que
daban cuenta de las practicas de religiosidad de la poblacidon, congruente con
una forma de verse en el mundo en relacion con el entorno y lo divino®3.

Los santos y santas al igual que las advocaciones marianas constituian
una suerte de mapa mental, de estructura imaginaria que servia para entender
el mundo. El ciclo liturgico ordenaba el tiempo de la memoria a través de la
historia sagrada. Tales hitos temporales constituian en el caso del mundo ur-
bano un repertorio de eventos: nacimiento, bautizo, matrimonio, muerte, que
fijaban el tiempo.

Los santos, cuya devocion era estimulada por las ordenes religiosas,
tenian una amplia presencia en las capillas e iglesias coloniales. Como lo se-
flala Gomez de Vidaurre, quien ponderaba la devocion de los santiaguinos, la
asistencia a misa era diaria y seguia ciertos ordenamientos que dependian de
la advocacion o veneracion a algiin santo:

Tiene que trabajar los confesores diariamente; porque quien, devoto
particularmente de las animas del purgatorio, en sufragio de ellas co-
mulga los mas de los lunes; quien de S. Antonio y en honor de este
glorioso santo confiesa y comulga los martes; el que es del Carmen

Croyances et cultures dans la France d 'Ancien Régime, Editions Seuil, Paris, 2001, pp.
150-151. Fray Juan de la Cruz seiialaba que los cristianos debian elegir aquellas imagenes
que “ayuden a mas devocion, por lo cual siempre se han de escoger los que mas mueven”.
Fray Juan de la Cruz, Subida a/ monte Carmelo, en Biblioteca de autores esparioles, desde
la formacion del lenguaje hasta nuestros dias, Escritores del siglo XV7, M. Rivadeneyra -
Impresos - Editor, Madrid, 1862, T. L., lib. 3, cap. 34 y 35. Disponible [on line]
http://www.cervantesvirtual.com/servlet/SirveObras/12482407557133764198
846/ima0025.htm.

62 Lebrun, ob. ciz, p. 151. En el caso de la devocion a Santa Rosa de Lima, Celia Cussen indica
que la mitad de los milagros atribuidos a esta santa se relacionaban con actos de curacion.
“A House of Miracles: Origins of the Sanctuary of Santa Rosa in Late Seventeenth-Century

Lirga” g’g/wﬂ'a/ Lmil'gf fmerz’ccm Historical Review, winter 2005, pp. 1-23.7.

63 rauﬁ, cit, p.
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los miércoles, el del Sacramento los jueves, el de la Pasion los viernes,
y el de la Concepcion los sabados, sin que por esto dejen las solem-
nidades mayores de Nuestro Sefior, de la Santisima Virgen, del Sefior
San Jos¢ y de muchos otros santos, de modo que se puede decir que es
en Chile tal la frecuencia de Sacramentos, que raros de sus ciudadanos

se contentan con solo cumplir el anual precepto de la Iglesia%*.

No podria tildar a Gémez de Vidaurre como menos religioso, pero al
igual que lo manifestaba Vicente Carvallo 1 Goyeneche el tono de su descrip-
cion apunta a expresar una cotidianidad en el recurso a los santos, con una
notoria intencion personal.

La presencia cotidiana de los santos fue una de las caracteristicas de
la sociedad colonial que mayor impacto provoco en los historiadores decimo-
nonicos como Barros Arana, quienes se asomaron a €sos siglos con su vision
racional e 1lustrada. Sin embargo, tal apreciacion no era extemporanea ya que
indirectamente se hacia eco de las criticas que comenzaron a cundir desde
m g(ilados del sbgilo XVIII en torn %las demostraciones exggeliadas de religio-

y que inspiraran una serie de disposiciones real€s sobre 10s excesos, por
ejemplo, de las procesiones de los flagelantes durante la Semana Santa:

Todo nos demuestra que los sentimientos religiosos de esa sociedad
eran s6lo una mezcla de supersticiones inspiradas por el fanatismo
mas exaltado, y de exterioridades muchas veces chocantes, debajo
de las cuales se ocultaba una punible depravacion de costumbres y
de ordinario una falta casi absoluta de probidad moral. La creencia
en los prodigios y milagros atribuidos a tales o cuales santos, que se
contaban cada dia, la persuasion en que se vivia de la intervencion del

JemoniAafa S URisES Reia ISR heN 1O RERIL RS K88 Sedindigtsieda

En un tono mas irénico Benjamin Vicufia Mackenna criticaba a traves
de la lectura de los cronistas y viajeros esta excesiva religiosidad, fundandose
también en las disposiciones sinodales asi como en su espiritu liberal: “San-

64 Felipe Gomez de Vidaurre, Historia geogrdfica, natural y civil del Reino de Chile, en
Coleccion de Historiadores de Chile y documentos relativos a la Historia Nacional, vol.
15, Imprenta Ercilla, Santiago, 1889, T. II, pp. 309-310.

65 %%?pBigé)s Arana, /Zistoria General de Chile, T. V, Editorial Universitaria, Santiago,
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tiago se veia envuelto permanentemente en una nube de incienso, y no habia
ciudad de América que consumiese mayor numero de marquetas de valiosa
cera en toda la cristiandad”.

VI. “AL SANTO DE MI DEVOCION”.

Los testamentos e inventarios del siglo X VIII constituyen una muestra
de las devociones realizadas por los habitantes de Santiago entre 1704 a 1800.
Se trata del registro de imagenes que poseian y reconocian en su tltima volun-
tad. Laminas, lienzos, estampas, bultos, todos objetos en los que se represen-
taban a sus intercesores. Al menos veintiin santas y cincuenta y un santos de
diverso origen comprendian el universo de mediadores a los que recurrian los
santiaguinos del siglo X VIII.

La inclusion en los testamentos e inventarios de las imagenes de santos
y advocaciones tanto marianas como cristologicas, sin dejar de mencionar el
repertorio de objetos relacionados directamente con los actos de devocion o
sacramentales, no }éuede gej ar inldifegentes. ﬁu. resencia denota también un
S1gno, un gesto necesario de'develar. Se trata de imagenes de santos 1nstaladas
en los muros de las casas, asi como en las habitaciones, oratorios y capillas;
alacenas y cajones; sobre la cama, en el velador, en pasillos y nichos en los
patios.

(Por que estas imagenes se declaran y guardan? ;Cuales son las pecu-
liaridades del recurso a los santos en Chile? pueden ser algunas de las interro-
gantes. Algunos datos estadisticos nos pueden indicar ciertas tendencias que
no son mas que una muestra parcial, aunque creo representativa del imagina-
rio religioso del siglo XVIII en Santiago.

De un universo de 362 casas de Santiago, que incluyen a lo que podria-

BRSHASR M Rdes danailianess 0l ad A gk dichgsisaRAciemdenssti
santos corresponden al 47,2%, mientras que un 39% acogia iméagenes de una

advocacion mariana%’. El recuento de las imagenes sefialadas en testamentos e
inventarios nos revelan el siguiente cuadro devocional doméstico:

66 Benjamin Vicuiia Mackenna, Aistoria critica y social de la ciudad de Santiago desde su
Jundacion hasta nuestros dias (154/-/568), Editorial Zig Zag, Santiago, 1914-1915, T. I,
p. 150.

67 He consignado los resultados sélo de los documentos que representan a una casa o

residencia, para evitar cruces con respecto a los objetos. Es importante consignar en este

unfo que la felecci(’)n .de(} cQrpus fue aleatoria por lo que puede indicar efectivamente una
endencia en [a ausencia de estas imagenes.

203



Prdcticas de religiosidad en el mundo familiar y doméstico. Santiago, siglo
XV las imagenes religiosas “por lo que representan’’y ;como se presentan?

pp. [73-215

Imagenes de Santos y Santas en Testamentos e inventarios del siglo XVIII

Santos Santas

San Agustin San Luis San Estanislao Santa Maria Egipciaca Santa Margarita

San Ambrosio San Luis Rey de Francia San Felipe Santa Clara Santa Marta'
San Andrés San Matias San Fernando Santa Rosa de Lima Santa Patricia

San Antonio San Diego Francisco de Paula Santa Ana Santa Rosa de Viterbo

San Antonio de Padua Santo Domingo San Francisco de Asis Santa Barbara Santa Lucia

San Bernardo San Francisco Solano San Francisco Javier Santa Catalina Santa Maria Magdalena
San Carlos San Pablo San Gregorio Santa Rita Santa Rosa de la Soledad

San Cayetano San Pedro San Vicente Santa Rosalia

San Cipriano San Pedro Alcantara San Vicente Ferrer Santa Elena

San Cristdbal San Pedro Nolasco Beato San Agustin Novello Santa Gertrudis

San Martin de Porras San Ramoén San Antonio Abad Santa Juliana
San Nicolas. San Rafael San Blas Santa Teresa de Jerusalém
San Nicolas de Tolentino San Santiago San Joseph Santa Teresa de JesUs
San Nicolas de Bari Santo Tomas de Aquino San Juan Santa Justa

San Onofre San Isidro San Juan de Dios Santa Rufina
San Ignacio San Jacinto San Juan Bautista

San lldefonso San Gerénimo San Juan Evangelista

San Miguel Arcangel San Joaguin San Judas Tadeo
San Lorenzo Mértir
1 En los conjuros amorosos de los hechiceros aparece reiteradamente la invocacion a Santa

Marta. Véase el detalle de las oraciones que se le rezaban en René Millar C., Znguisicion y
sociedad en el Virreinato peruano, Ediciones Universidad Catolica de Chile, Santiago, 1998,
pp. 240-241.

Fuente: Fondo Escribano de Santiago, A.N., Testamentos e Inventarios siglo X VIII, Santiago.

Los documentos contienen en promedio doce imagenes de santos y
santas, sin considerar otras devociones, como las marianas o imagenes de con-
junto como las referidas a la vida de Cristo y de Maria, sacramentos € historias
del Antiguo Testamento. Aquellos documentos con mas del promedio corres-
ponden al 40%, mientras que los que consignan menos del promedio son el
60%.

Por su parte, para el postrer descanso la eleccion de la sepultura tam-
bién consignaba la cercania del santo o santa de “su devocion™. Porello se es-
tablecia como ultima voluntad ser enterrado a los pies del santo o cercano a su
altar o capilla, como era en los casos de San Francisco de Asis, San Francisco
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Solano, San Juan Bautista, San Antonio de Padua, San José, San Pedro, San
Cayetano y San Agustin; y en el caso de las santas: Santa Ana, Santa Catalina
y Santa Rosa.

La devocion mas extendida durante la Colonia y que persistira en el
siglo XVIII es a Santa Rosa de Lima, le siguen San José€ o San Josef como se
sefiala en los testamentos e inventarios, San Antonio, San Pablo, Santa Teresa
de Jesus y San Francisco de Asis.

La devocion a Santa Rosa fue establecida mediante real cédula del
11 de marzo de 1669, decision que obligaba a la didcesis de Santiago -como
provincia perteneciente al virreinato del Peru-, a reconocerla como patrona.
Al parecer tal disposicion no se hizo a tiempo lo que llevé a Carlos II a
insistir sobre la obligacion de rendirle culto el dia 30 de agosto mediante una
real cédula del 29 de octubre de 1675. El obispo Bernardo de Carrasco en
carta al Rey de 1689 manifestaba los detalles del acatamiento a su mandato.
No solo habia logrado realizar una celebracion con gran solemnidad, sino
también habia podido reunir a todas las religiones, como una muestra del

econocimiento de su patronato: <Y el pueblo se ha fervorizado de manera en
fa cﬁ:voclllgn éle esta Sua targgl. P

Hacia fines del siglo XVIII, la casa de Maria Josefa Mesia, heredera
del mayorazgo del conde de Sierra Bella, ubicada en la plaza de armas, tenia
como “adorno’ de la sala diecinueve lienzos de pintura cuzquefia con la vida
de Santa Rosa de Lima, mientras que en su oratorio la imagen de la santa
limena ocupaba un lugar también central, flanqueada por San Jos¢ y Nuestra
Sefiora de Loreto. Los vestidos de glacé y melania pertenecientes a la santa
se guardaban junto con las flores y ramitos que la adornaban, haciendo de
esta casa esquina un verdadero altar de la santa peruana, memoria de la
pertenencia que el oidor de la Real Audiencia de Lima dejara estampada en la

69
casa sapliaeiidarte, la devocion a San José fue estimulada especialmente
por otra importante santa con amplia difusion en América, Santa Teresa de
Jesus. En sus escritos la santa manifestaba que San José€, a diferencia de otros
santos, podia ayudar en todo tipo de problemas; no tenia una “especialidad”
como era el caso de San Ramodn nonato, por ejemplo, santo invocado por las

68 Carta del obispo dominicano Fr. Bernardo de Carrasco al rey Carlos II, en que le da cuenta
del culto rendido a Sta. Rosa de Lima en su didcesis, 28 de febrero de 1689. Elias Lizana,
Coleccion de documentos historicos recopilados del Archivo del Arzobispado de Santiago,
Imprenta de Chile, Santiago, 1920, p. 330.

69 }{’Y\?I}tf‘?’éb‘.ifglé’é bienes del Mayorazgo de dofia Maria Josefa Mesia, vol. 948, f. 142, E.S.,
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parturientas.

En 1679 una Real Cédula declar¢ a este santo, patrono de las Indias y
en Santiago dicha condicion, que se equiparaba a la del apdstol Santiago, fue
acogida con celebraciones que incluyeron una “misa mayor, sermon y aseo de
la iglesia™’®.

San José era representado en conjuntos como la familia sagrada; en
lienzos y laminas denominadas “Jesus, Maria y José”. También aparece en
composiciones con otros santos y advocaciones, como un lienzo de Nuestra
Sefiora de la Concepcion de realce con el sefior San Joseph y San Francisco
de dos varas de alto. También se encuentra presente en oratorios como el de
Maria Josefa Mesia y Aliaga, compuesto de un “altar dorado con sus cuatro
columnitas su arco de espejo y sumesa. Y en el una imagen de Nuestra Sefiora
de Loreto a un lado, y al otro el Sefior San Josef, y en el del medio Santa Rosa
de Lima, todas tres imagenes de bulto, las dos de los lados con su corona y
diadema de plata”, y en ese mismo oratorio, “Una bara de azucena del Sr. Sn
Josef de plata”. La azucena, flor originaria de Europa, fue la que floreci6 de

vara de §an Jose d rante la elecm%n de&\/lﬁrl ara su futur des osorlo ]E:{n
merlca al parecer, fue comun cambiar Hor por el car glnarlo
México’

En su condicion de padre y esposo, San José aparece representado en
una lamina de piedra de Guamanga denominada “San Joseph y el nifio”, y
en un lienzo de devocion “El desposorio de San Joseph”. Entre las tematicas
asociadas a su vida se destacaban lienzos de “La muerte de San Joseph,
acompanado de Jesus y Maria. Sus denominaciones también variaban. En
los inventarios y testamentos lo llamaban “El Glorioso San Joseph”, “nuestro
Patriarca” o “nuestro padre San Joseph”, apelativos que enfatizaban la
paternidad no so6lo del nifio Jesus, sino de todo devoto que abogara por su

72
InterseagidNAntonio de Padua es la segunda advocacion que destaca en el
listado de devociones domésticas. Los inventarios consignan el titulo de
“San Antonio” sin especificar si se trataba de San Antonio Abad o del santo

70 En Chile la devocion a San José se relaciond preferentemente a su condicion de “abogado
de la buena muerte” asi como patrono de carpinteros, ebanistas y talladores. Isabel Cruz de
Amenabar, Za flesta. Metamorfosis de lo cotidiano, p. 145.

71 Inventario de Maria Josefa Mesia y Aliaga, vol. 948, f. 142v, E.S., A.N., 1799-1800.

72 La humilde figura de San José tenia un lugar de devocion en la Iglesia Catedral, derivado de su
condicion de patrono. Su capilla era espacio para la sepultura de familias como la de Sebastidn

gggg }1 8}/31{221111& gafirje 4ﬂe]3%an<]1:n§go Anﬁ]glslt% Francisco Pavon. Testamento de Sebastian
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paduano. Sin embargo la extension de la devocion al santo italiano nos mueve
a pensar que las imagenes inventariadas se refieren a €l. Llamado el “santo
de los milagros”, su fiesta era celebrada el 13 de junio bajo el patrocinio de la
Real Audiencia. A diferencia de San Jos¢€, era mas frecuente su representacion
en bulto, al igual que su representacion con habito franciscano y el Nifio Jests
sentado o de pie sobre un libro, también abundan en las descripciones, y en
menor cantidad se cuentan las vestiduras religiosas denominadas como “saya
o tunica de San Antonio” o “habito de San Antonio”.

La imagen de San Antonio, que se consolidara iconograficamente en
el siglo XVI era venerada publicamente en una capilla de la iglesia de San
Francisco, donde Maria de Carvajal’?, en 1753, pidio ser sepultada, asi como
privadamente en oratorios como el de Juana de Azua, donde en su formato de
bulto era acompafiado por San Francisco, San Jeronimo, San Francisco Javier
y Santa Rosa de Lima’.

En Buenos Aires al igual que en Santiago, San Antonio de Padua
se asociaba a los franciscanos que estimularon el aumento de su devocion,
e L P R At A e PO o O R Rt
el de Valdivia y el de Cauquenes, mientras el hospicio de Valparaiso también
veneraba su advocacion. En Santiago habia una capilla dedicada “al glorioso
San Antonio de Padua con su reja para la carcel donde oyen misa los presos
de ella”’®, mientras la iglesia de la Hermandad de la Caridad también estaba
dedicada a San Antonio de Padua’’. Aunque San Antonio de Padua actuaba
como patrono de quienes querian casarse, también aparece asociado al combate
contra el demonio, las pestes y enfermedades’s.

San Francisco de Asis es sin duda el santo con mayor presencia tanto
en el cotidiano vivir como en el imaginario de la época. Su figura, su habito,

Sevadparaadtismdela saglo ek iadr s pissiads B s gaaarular desin

se expresaba en las practicas religiosas que lo tenian como referente. Imagenes,
bultos, capillas; la sepultura, la mortaja y la adscripcion a la orden terciariay a

73 Testamento de Maria de Carvajal, vol. 567, f. 316, E.S., A.N., 1753.

74 Testamento de Juana de Azua, vol. 658, £. 99, 222 y 234v, E.S., A.N., 1746.

75 Ana Maria Martinez et. al. 04. ciz, pp. XX VIl y 25.

76 Jos¢ Fernandez C., Relacion del/ Obispado de Santiago, [ 1744], Editorial Universitaria, Santiago,
1981, p. 68.

77 Carvallo 1 Goyeneche, 0b. ciz, 2°. Parte, p. 50.

78 En Santiagt(l) se habria organizado en 17]1 una fiesta en su nombre para combatir los turbiones del
rio Mapocho. Carvallo 1 Goyeneche, o4. czz, 2°. Parte, p. 50.
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los otros santos venerados por la orden serafica estan presentes profusamente
en los testimonios de la época. Cabe destacar que la fiesta publica en honor
de San Francisco celebrada cada 4 de octubre, era de aquellas que se habian
instalado con la costumbre, de tal manera que fue la devocion popular la
que lo colocd junto a otras veneraciones patrocinadas por el cabildo, la Real
Audiencia y el Estado espaol.

Su denominacion, generalmente sin el apelativo gentilicio de Asis,
implicaba cierta superioridad sobre los otros Francisco: San Francisco Javier,
San Francisco de Paula y San Francisco Solano, también venerados en esa
época. Su imagen era representada con el Nifio Jesus’®, con Nuestra sefiora de
la Concepcion y San José®® o como figura de bulto en un nicho.

El 32,1% de las imagenes registradas en los documentos notariales
representaban a santos y santas. Entre ellos, diecisiete no estaban presentes
entre las devociones publicas®!, de tal manera que su devociéon doméstica
pudo estar asociada a muchos factores, entre ellos la influencia de las érdenes
religiosas que estimulaban ciertas devociones, como los jesuitas con el caso
de San Carlos, San Ignacig.y San Francisco Javigr. También era frecuent
asumir el patronazgo familiar de alguna advocacion como era el caso del
escribano Juan Morales Melgarejo quien bautizé a veintiuno de veintiséis
hijos con el nombre de José®?.

Esta variedad de santos y santas presentes en las casas de los
santiaguinos muestra, entre otras cosas, la multiplicidad y riqueza del
imaginario religioso de la época, que sobrepasaba los calendarios, fiestas
publicas y oficiales, asi como la supuesta austeridad que habria caracterizado
a las practicas religiosas durante el siglo XVIII en lo que respecta al recurso a
los santos y sus representaciones materiales. Tal diversidad expresa ademas la
adscripcion subjetiva y familiar a los santos, santas y demas advocaciones en

PRSI e RS A RO TIEraSPASH et BRi e dSPFRIUSSA0n A6 S IAAGINgHE
también ambito privilegiado para la construccion de sentido de lo religioso,
ubicando en su verdadera dimension la religiosidad doméstica que creo

79 Testamento de Maria Josepha Lecaros Berroeta y Lecaros Ovalle, vol. 949, fs. 1 y 62, E.S.,
A.N., 1800.
80 Dote de Nicolasa Diaz Gutiérrez y Arteaga, vol. 552, f. 503, E.S., A.N., 1744. Esta imagen

debio ser una copia de la pintura al 6leo de fines del siglo XVII, de la Inmaculada Concepcion
con San José y San Francisco, que se encontraba en el convento de San Francisco.
81 Con devociones publicas me refiero a la fiesta, ya que muchas de estas imagenes eran

22 IS AR ARG S S A ¥ %63, E.5., AN, 1763.
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constituye una de las caracteristicas del siglo X VIII®3,

Dificil resulta establecer las motivaciones que llevaban a elegir un
santo en particular, especialmente aquellos ausentes de las listas oficiales.
San Antonio Abad, San Luis rey de Francia, San Nicolas, San Nicolas de
Bari, San Onofre, San Cayetano, San Cipriano, San Cristobal, San Francisco
Solano, San Estanislao, San Fernando, San Vicente Ferrer, San Jacinto, San
Juan Evangelista y el beato San Agustin Novello, todos presentes en los
inventarios de la época.

Los santos y santas actuaban como interlocutores en la vida cotidiana,
independientemente de su investidura y origen. El relato de Ursula Suérez
ejemplifica la relacion familiar de los devotos con sus santos, en una situacion
cotidiana de reciprocidad. La oracion es el vehiculo que dispone al santo a
actuar sobre el destino del devoto: La tia le dijo a Ursula que se encomendara
a San Agustin para que le ensefiara:

Yo todos los dias le resaba 3 padrenuestros y avemarias,

haads QST B 6 RSE ol ads, T
santo me enojaba, hasiéndole reprension: Santo bendito,
muy mal la has hecho conmigo hoy, que no supe la leccion y
mi tia se enojo; no lo hagais asi esta tarde: no asierte mi tia a
pegarme, que de vos he de quejarmed*.

El gesto del milagro y la invocacion a los santos, parecen dos
aspectos intimamente unidos en la religiosidad de la época. La persistencia
de tal relacion es estimulada por los sacerdotes y las ordenes religiosas,
especialmente asociado al milagro de la sanacion®. Los santos sanadores asi

83 En un intento por definir lo que seria la religiosidad popular, Manuel Mandianes realiza una
sintesis que coincide en gran parte con las tendencias que se expresan del analisis de las fuentes
notariales en este estudio. Segiin Mandianes -siguiendo los estudios de Vovelle, Chanaudy van
Gennep- el primer lugar de lajerarquia divina lo ocupa la Virgen; “la ausencia del Crucificado
en la religion popular es casi absoluta”; después de la Virgen sigue la devocion a los santos
“que casi nunca coinciden con los mas littirgicos o cultos”, ya que elige como intermediarios
a aquellos santos que aparecen mas cercanos a la vida cotidiana. “Algunos de ellos ni siquiera
figuran en el santoral oficial. Los santos oficiales, sin embargo, ocupan los altares principales
en las catedrales y en las iglesias importantes, y los populares se ven relegados a lugares
secundarios”. Manuel Mandianes C., “Caracterizacion de la religion popular”, en Alvarez S.,
et. al. 0b. cir, p. 50.

§3 PaRreR # S 51219220,
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como las practicas asociadas a dicha mejoria constituyen un recurso que aun
no sera desarraigado por el conocimiento y practicas médicas®®

Para Ursula Suarez la relacion entre la devocion a los santos y la cura
de sus enfermedades fue un tema cotidiano. Relataba en su autobiografia
como su madre no dejé santa ni santo a quien “no clamoreara para que
sanara”. La llevaba de convento en convento “pagando novenas de misas y
dando limosnas a los altares por mi vida”. Sin resultados, la llevo fuera de la
ciudad hasta la iglesia de Nuestra Sefiora de Renca a quien ofrecio ceray plata
“y como la Madre de Dios no es interesada, volvi yo de la mesma suerte”.
Para Ursula la mediacion de los santos era un hecho, asi como los atributos
humanos que se les pudiera reconocer, como el supuesto interés o desinterés
de la Virgen.

Entendia que la relacion con el santo era una transaccion que no
correspondia. Sin embargo su madre insistio y la llevo al altar de San Nicolas
adonde la arroj6 y le dijo: “Santo bendito, muerta estd; vos me la has de
resucitar, y tu santo habito le tengo que echar, y en sanando lo ha de traer dos
afios”, le hizo cantar una misa y con eso, relataba Ursyla s¢ fue mejorando®”.

" Algunos santos y santas se mantenian en la familia a través de una
tradicion que los hacia especiales, personales y efectivos para los moradores
de esa casa. Como lo relata Ursula Suarez, el gesto sanador podia venir de
cualquier santo o santa; algunos responderian a los ruegos y promesas, pero
otros no, mecanismo simple que en muchos casos pudo definir su devocion.

La fama de los santos y santas se fundaba en una larga memoria de
milagros recogidos por los cronistas, especialmente jesuitas como Alonso
de Ovalle y Miguel de Olivares, ademas de los milagros que provenian de
Espafia y del Peru. Eran las 6rdenes religiosas y los sacerdotes los que mas
influian en la fundacion de virtudes milagrosas de uno u otro santo. Para el

siglo X¥{ILinbrrebusignds histaias sehabiteeansntisiadto en el proceso de

evangelizacion, ejemplo de lo cual es su presencia en los hogares y templos
de Santiago del siglo XVIII, seguira siendo en esta época objeto de temores
y recelos por parte de la autoridad. Asi lo manifestaba el obispo Alday en el
sinodo de 1763 cuando se referia a los excesos que se cometian durante las

86 Segun el estudio de Maximiliano Salinas el aumento de la devocion a San Sebastian hacia
fines del siglo X VIII se habria debido a: “Lareaccion popular ante los caracteres impersonales,
autoritarios y represivos de la medicina oficial”. Maximiliano Salinas, Canto a /o divino y
religion popular en Chile hacia 7900, p. 231. Véase también Oreste Plath, Folclor médico

chileno,
87 Suarez, ;gilg%ﬂ% Ig]%a]‘%) Santiago, 2000.
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festividades de los santos. Para la autoridad eclesiastica dichos excesos debian
ser objeto de “remedio”, los creyentes y la plebe en general debian curarse
de tan peligroso mal, pues “siendo estilo, que observaron los Gentiles en las
de sus Idolos; de suerte, que pueden llamarse Iniquas estas Juntas; y que por
éllas le son molestas a Dios, y aun dignas de su Odio, tales Fiestas”®. Las
reminiscencias de los originales juicios de los primeros evangelizadores se
hacen presente en los argumentos de Alday, cuando al hablar de los gentiles y
sus idolos, tacitamente aludia a la popular devocion a los santos. La tolerancia
con respecto a esta practica estaba en franco retroceso lo que en parte podria
explicar la profusion de devociones desarrolladas al interior del hogar, fuera
de la vigilancia eclesiastica, aunque no es menor el hecho que el recurso a los
santos era uno de los medios que permitia superar los limites de otros saberes
como el médico o la misma justicia.

La evangelizacion demostraba ser un proceso que no habia concluido
con la instalacion de la fe entre los indigenas, sino que continuaba actuando
ahora como un agente purificador de un cristianismo mediado por la

supersticion, al decir de la autoridad eclesiastica.

88 Sinodo del obispo Alday, Tit. X1, constitucion séptima, 204.
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