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Resumen. El articulo analiza la instauracion discursiva del milagro en la sensibilidad religiosa de la
poblacion del Nuevo Reino de Granada, colonia americana del Imperio espaiiol, con sede en Santafé
de Bogotd, durante los siglos XVI, XVII y XVIII. Se recurrio a la identificacion de sucesos milagrosos
tanto en el territorio (ciudades, villas y pueblos de indios de la parte central del NRG) como a los
relatos y descripciones que de ellos se hacia en las relaciones o diarios de viaje escritos por clérigos
de diferentes ordenes regulares y seculares y se realizd una tipologia de los hechos identificados.
La metodologia se orientd desde tres miradas de los milagros: la construccion discursiva desde la
apropiacion social de estos fendmenos, la aceptacion popular de un hecho inesperado y la configuracion
simbolica que estos tuvieron en los procesos de cohesion social entre esta y otras provincias del
territorio neogranadino; asimismo, se identificaron cuatro categorias de milagros: los de una imagen
sobre si misma, de asistencia, fisicos y taumatirgicos; estos, a su vez, se agruparon como impersonales,
individuales o colectivos.

Palabras clave: Historia del milagro; prodigio; taumaturgia; Nuevo Reino de Granada; lo maravilloso;
religiosidad popular.

[en] Believing is seeing. Discursive establishment of the miracle among the
population of the Nuevo Reino de Granada, 16%, 17" and 18" centuries

Abstract. The article analyzes the discursive establishment of the miracle in the religious sensibilities of
the population of the Nuevo Reino de Granada, the Spanish American colony Empire, based in Bogota,
during the sixteenth, seventeenth and eighteenth centuries. He turned to the identification of miraculous
events both in the territory (cities, towns and villages of indians from the central part of NRG) as the
reports and descriptions of them are made in relationships or travel diaries written by clerics of different
regular and secular orders and a typology of the facts identified was performed. The methodology was
oriented from three views of miracles: the discursive construction from the social appropriation of
these phenomena, the popular acceptance of an unexpected event and symbolic configuration that these
were in the process of social cohesion between this and other provinces of Nueva Granada territory;
also four categories of miracles were identified: those of an image on itself, assistance, physical and
thaumaturgic; these, in turn, were grouped as impersonal, individual or collective.

Keywords: History of the miracle; prodigy; thaumaturgy; Nuevo Reino de Granada; the wonderful;
popular religiosity.
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1. Introduccion

Durante la colonia, la asimilacion de la cultura espiritual en el Nuevo Reino de Gra-
nada se tradujo en la recepcion de leyendas alrededor de santos, virgenes o marti-
res que las ordenes religiosas impregnaron a la sensibilidad de los pobladores; la
transmision de estas historias dejo un registro importante en las recopilaciones y
hagiografias, género que logro un gran despliegue en la peninsula ibérica y que llegd
de manera tardia al territorio neogranadino donde tuvo gran circulacién como libros
impresos durante el siglo XVIIIL.

Aunque, en varios casos, estos textos aparecieron bajo la autoria de “anénimos”,
la mayoria de ellos se escribieron resaltando las cualidades taumaturgicas de ciertas
advocaciones de la virgen? o los testimonios de su aparicion, renovacion y prodigios
y los declarantes generalmente eran testigos directos que entregaban sus versiones
a la pluma de los interesados en abonar el terreno para la santificacion; en este sen-
tido, los testimonios registrados llevan consigo la impronta de la apropiacion que
la fe tuvo en los pueblos y la dinamica de produccion de lo santo. Independiente
de su aprobacion o no por parte de la institucion eclesiastica, las ordenes religiosas
cumplieron un papel importante en la instauracion de imaginarios, devociones y
sentimientos de identidad afincados en la institucionalizacion del milagro.

En Colombia son escasas las fuentes que registran detalladamente los milagros.
En el Archivo General de la Nacion existe el reporte de algunos de ellos: la aparicion
de la imagen de la Concepcidn en Ocafia en 17934, los testimonios relacionados con
la Virgen del Campo® y algunas narraciones sobre cuadros e imagenes que sudan o
la renovacion de las mismas®. Relatos similares se encuentran para los siglos XVI,

Algunos ejemplos de estos textos que se encuentran publicados son: La Virgen Conquistadora reina de Mongui
v Boyaca 1558-1962, un pequeio texto en el que se relacionan los momentos clave de la advocacion y la Hagio-
grafia de la milagrosa imagen de Nuestra Sefiora del Rosario de Chiquinquira escrita por Fray Alberto Ariza
(comunidad de los Dominicos) y publicada en Bogota en 1950 que se ocupd de describir los acontecimientos
milagrosos y el proceso eclesidstico que permitio el reconocimiento de esta imagen por parte del catolicismo
oficial.

4 AGN, Seccion Colonia. Fondo Milicias y Marina, Leg. 91, orden 068, f. 447-451.

> AGN, Nuestra Sefiora del Campo: Testimonio milagros. 033/143, f. 761-766.

Tanto en el Archivo de San Luis Beltran, como en el Archivo General de la Nacion (Bogota) se encuentran los
relatos de cuadros de santos que sudan; el primero de ellos corresponde a la imagen de San Francisco de la igle-
sia de Mariquita (1629) que sudo agua y sangre después de la celebracion de la santa misa; el segundo corres-
ponde a la Madre Francisca Maria del Nifo Jests (1712) que suda y en donde relatan otros milagros asociados
ala imagen como la asistencia a una mujer cuyo bebé habia muerto en su vientre. Aunque los mayores registros
de renovacion se refieren a la Virgen de Chiquinquira, existen referencias a otros casos similares donde la misma
advocacion sufria esta transformacion en el pueblo de Labateca (pamplona) o el caso de una pintura quiteiia de
la virgen en los brazos de San Jacinto cuya renovacion tuvo lugar en Popayan. De igual manera, la aparicion de
un cristo en una piedra en Vélez (Santo Ecce Homo) o la asistencia de Nuestra Sefiora de los Dolores al pueblo
del Topo son casos en los cuales se refieren las “imagenes milagrosas” pero no se recopilan testimonios que
permitan explorar a profundidad los sucesos.
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XVII y XVIII en archivos regionales como el de Boyaca (Tunja) o el Central del
Cauca (Popayan) y archivos conventuales como el de San Luis Beltran perteneciente
al Convento de San Sebastian (Bogotd)’.

Este trabajo busco abordar la dinamica de los milagros en el Nuevo Reino de Gra-
nada, en una perspectiva de larga duracion que permitié observar los diversos espa-
cios, contextos y caracteristicas de la actividad milagrosa. Debido a la dispersion de
las fuentes y a que la base de indagacion fue la apropiacion social de estos fendomenos
se recopilaron casos que abarcan registros existentes entre los siglos XVI y XVIII;
asi, el analisis se centrd en la asimilacion de estos hechos sobrenaturales como parte
de la sensibilidad religiosa de la sociedad neogranadina y las preguntas que movili-
zan la reflexion se concentraron en aspectos como /cuales fueron las construcciones
discursivas que mediaron en la instauracion del milagro? ;Como se instala la creencia
en el milagro entre los pobladores de la zona central del Nuevo Reino de Granada?

2. El Nuevo Reino de Granada durante la colonia: territorio, sensibilidades y
practicas religiosas

El escenario sobre el cual se realiz6 este estudio corresponde al Nuevo Reino de Gra-
nada y la jurisdiccion de algunas ciudades y pueblos en los cuales, segun las fuentes,
se identifico el registro de casos milagrosos.

Entre los siglos XVI'y XVIII el territorio neogranadino se transformé de acuerdo
a las disposiciones administrativas para la organizacion y el control; segun lo docu-
menta Olga Isabel Acosta Luna:

En 1550, el territorio que hoy se conforma desde Popayan hasta la Guajira se cono-
cia como el Nuevo Reino de Granada. En 1549 se convirtio, a efectos administrati-
vos, en la Real Audiencia de Santafé, bajo la jurisdiccion de la Capital del Reino:
Santafé de Bogota. El Nuevo Reino formaba parte del virreinato del Peru, fundado
en 1543, e integrado por otras tres Audiencias; Los Reyes o Lima —hoy buena
parte del territorio peruano—; Charcas —actual zona sur de Pert, Bolivia, parte de
Argentina y Chile—; y Quito —actual Ecuador y la zona meridional de Colombia—.
En el siglo XVIII, las reformas borbonicas dividieron otra vez el Nuevo Mundo
y lo organizaron con el objetivo de lograr que las colonias se rigieran de mejor
forma y mas productivamente. De esta manera, en 1719 nace el virreinato de la
Nueva Granada, disuelto a los pocos afios, en 1723, y creado nuevamente en 1740,
para mantenerse hasta la independencia®.

Una de las principales caracteristicas del territorio era la “dilatacion” de las juris-
dicciones, es decir, las grandes distancias entre los lugares y las dificultades para
transitar entre ellas, situacion que dificultaba la comunicacion, el intercambio, la
asistencia de las necesidades o el registro de los hechos.

Las divisiones mencionadas en los sucesos analizados comprenden ciudades y
villas como Tunja y Santafé de Bogota (principales centralidades politicas y econo-

7 La informacion sobre archivos regionales y conventuales se retomo de las transcripciones de: Vargas, 2012.

8 Acosta 2011, 21.
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micas), Vélez, Muzo, Villa de Leyva, San Gil, Pamplona, Ocaiia, Neiva, Tocaima,
La Palma, Mariquita, Antioquia, Popayan, Buga, Cartagena, Villa de San Cristobal
y el Valle de Chameza.

En algunos casos, se mencionan de manera especifica los pueblos de indios en los
cuales ocurre el fendmeno milagroso o la veneracion y se detalla su vinculo jurisdic-
cional con estas ciudades:

Tablal. Pueblos de indios y jurisdiccion de los casos
milagrosos identificados en el estudio

Jurisdiccion Pueblo de indios
Ciudad de Tunja Chiquinquird®*
Mongui**
Topaga
Sativa

Giiican-Tunebos
Hacienda de Belén*

Ciudad de Muzo Topo™**
Itoco
Quipama
Pamplona Labateca
San Gil Charala
Distrito de Ocafa Borotare**
Villa de Leyva Tinjacé/Penas de la Candelaria
Otros Choachi
Ubaté
Faquene

Valle de Chameza*
Valle de San Cristdbal, pueblo de Tariva*

Fuentes: Ocariz 1674; De Oviedo 1725; De Zamora 1701.

Los lugares sefialados con (*) en la tabla anterior dan cuenta de las dificultades
para precisar los puntos geograficos porque no existia un pueblo de indios consti-
tuido o se tenia noticia del evento a lo largo de un valle. La presencia de otra figura
territorial como la hacienda que no sigue los mismos patrones del pueblo de indios
también se hace evidente en el caso de Belén. De igual forma, es importante identi-
ficar que los lugares sefialados con (**) corresponden a sitios asociados con las prin-
cipales y mas antiguas historias de milagrosas imagenes (Virgen de Chiquinquira,
Nuestra Sefiora de Mongui, Nuestra Sefiora del Topo) o con imagenes que hicieron
eco de esta veneracion y generaron nuevos casos como el de la Virgen de Borotare,



Silva Ramirez, L.M.; Gutiérrez Avendafrio, J. ’llu. Revista de Ciencias de las Religiones 21 2016: 185-210 189

del cual se hace referencia mas adelante; finalmente, es en la zona central del Nuevo
Reino de Granada (Tunja y Santafé) donde se halla un registro mas numeroso de los
casos asi como la diversidad de santos o advocaciones relacionadas con el milagro.

Segiin Marta Herrera Angel los pueblos de indios fueron establecidos desde el
siglo XVI en el Nuevo Reino de Granada como una forma de ordenamiento espacial
y social; su conformacion obedecio a dos procesos de caracter diferente: la motiva-
cion o interés religioso que resultaba til para el control de los nativos y, hacia finales
de dicho siglo, el interés por la apropiacion de tierras indigenas’. Sin embargo, mas
alla del problema espacial, los pueblos de indios también fueron los lugares privile-
giados de encuentro entre los religiosos y las sociedades indigenas nativas y en las
cuales la labor de evangelizacion tuvo un nexo con la moralidad expresada a través
del ejemplo y no propiamente bajo el uso de la violencia.

La transmision de la idea del milagro cont6 con agentes mediadores en diferentes
vias. La doctrina derivada de las bulas y ordenanzas de la iglesia se transmitia ya
fuera a través de sermones pronunciados publicamente, profesiones, obras misiona-
les en las cuales se proyectaban las virtudes, actos sacramentales entre otros.

Los religiosos (seculares y regulares) desempefiaron oficios misionales y doc-
trinales inicialmente; no obstante, la escasez de sacerdotes fue determinante en la
laxitud existente durante la evangelizacion; como lo sefiala Mercedes Lopez Rodri-
guez: “aunque las grandes 6rdenes predicadoras enviaron grupos de evangelizado-
res tan calificados como los doce franciscanos de la Nueva Espafia, muchos de los
sacerdotes que vinieron a Indias o se ordenaron en las nuevas didcesis no reunian los
requisitos que la Iglesia exigia en Europa a los ordenados™!°.

Segtin lo plantea Pedro Borges Moran, la presencia de las 6rdenes misionales
americanas estuvo basada en las Bulas Alejandrinas de 1493, pues “la corona espa-
fola solo permitio el establecimiento de los franciscanos, mercedarios, dominicos,
agustinos y jesuitas, a los que en 1647 afnadiria los capuchinos™!; sin embargo, el
mismo autor seflala que con el paso de los afios también se tolerd la presencia de
otras que no cumplieron un papel protagénico en la sociedad americana'?.

Entre las particularidades de la época abordada por esta investigacion es posible
identificar que durante el siglo X VI la principal dificultad para la obra cristiana era
la organizacion religiosa porque el numero inicial de frailes no lograba cubrir las
necesidades espirituales de las dilatadas provincias y al mismo tiempo, su trabajo
se veia amenazado por la continuidad de las practicas religiosas; razon por la cual
se autorizaba a los espafoles la expropiacion de santuarios indigenas y ofrendas'.

Progresivamente, durante los siglos XVII y X VIII la institucion religiosa se encon-
traba organizada en curatos adscritos a las provincias. El clero se dividia en varios

®  Herrera 1998, 99.

10" Lépez 2001, 129-158.

T Borges 1992, 620.

El autor menciona la presencia de los betlemitas y oratorianos entre las de varones y clarisas y dominicas entre
las de mujeres.

Al analizar los elementos sociales de la organizacion religiosa en la provincia de Tunja, German Colmenares
sefiala la confrontacion existente entre las practicas religiosas de los indigenas y las formas de policia cristiana,
e indica que “La conquista habia reducido tales practicas a una especie de actividad privada y clandestina, que
hacian muy vulnerables a quienes las ejercitaban. De alli que la persecucion de santuarios en 1577 haya reves-
tido la apariencia de una cruzada implacable, no tanto contra practicas supersticiosas sino como un medio de
acceder a tesoros ocultos hasta entonces”, en este sentido, la motivacion continuaba estando en la consecucion
de riquezas materiales también vinculadas al ambito ritual. Colmenares 1997, 11.
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tipos; ellos eran: secular, regular, legos (no recibian 6rdenes sagradas) y religiosos'*,
esta distribucion tuvo mayor vinculo con la organizacion territorial de las ciudades;
muchas de ellas fundadas o erigidas teniendo como eje espacial la fabricacion de igle-
sias. Otras formas de poblamiento adscritas a las centralidades urbanas como las villas,
parroquias, los pueblos o haciendas contaban con la presencia del cura de almas que
llegd a ser un “tipo social” muy importante porque operaba como una figura crucial
debido a “la doble tarea que tuvo que desempefiar: una de corte politico al suplantar
el poder civil en zonas escasamente integradas a la administracion estatal y otra de
tipo cultural al continuar con su ejercicio original de evangelizar pueblos que estaban
por fuera del cristianismo con el animo de salvar sus almas™'. Tanto a curas como
no-curas (es decir, aquellos que no tenian una parroquia asignada o no ejercian como
tales) les correspondia cumplir con una la labor substancial de catequizar a quienes
desconocian el evangelio lo cual se lograba a través de la administracion de los sacra-
mentos, el ejercicio del sacerdocio o la dedicacion a la oracion seglin fuera el caso.

De esta manera, las practicas inspiradas en los catecismos y orientadas por las
disposiciones sinodales lograron un cierto grado de diseminacion en las centralida-
des urbanas porque las sensibilidades de los mestizos se encontraban mas permeadas
por las costumbres espafiolas y la fundacion de iglesias les daba la posibilidad de
asistir a las ceremonias, procesiones demas ritos catolicos cargados de solemnidad.
La veneracion era constante y dio lugar al establecimiento de una relacion entre el
suceso milagroso con practicas como el uso de reliquias y la circulacion o adoracion
de imagenes de santos traidas desde la peninsula ibérica.

Para Luis Maldonado, el uso de estos elementos se remonta a la vida de los mar-
tires, luego a la historia de los ermitafios y finalmente a la sustitucion de las reliquias
por la imagen; segln sefiala el autor, hacia el siglo X ocurre un interesante fenomeno
en el cual las imagenes se convierten en el centro de muchas devociones en Europa,
asi, “se busca la imagen para venerarla, se la rodea de una leyenda que expresa su
prestigio, se repiten los ‘hallazgos’ milagrosos, ‘sobrenaturales’y se edifican santua-
rios para cobijarla y rendirle homenaje™'®.

Sobre la profusion de las imagenes y los relatos durante el siglo XVII en Espaia,
Castellote menciona que “estos escritos se enmarcan en una corriente nacional de
exaltacion de la fe”!”, por lo cual la publicacion de obras sobre las devociones loca-
les en el Nuevo Reino de Granada también siguid una estructura determinada por la
herencia catdlica: la historia de la imagen milagrosa y de la ciudad o territorio ele-
gido para su aparicion, seguida de la relacion de milagrosa y de las ofrendas hechas
por los fieles agradecidos.

3. Construcciones discursivas del milagro

La introduccion de lo milagroso en el mapa cultural del Nuevo Reino de Granada
atraveso al menos por tres aspectos que determinaron la comprension y aprehen-
sion de esta idea entre los nativos y mestizos; ellos son: la contemplacion de las

4 Caicedo 2008, 33.

15 Caicedo 2008, 32.

16 Maldonado 1985, 65.
17 Castellote 2010, 14.
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maravillas del nuevo mundo, la descripcion de los sucesos (prodigios) realizados por
los religiosos evangelizadores quienes “encarnaban” el poder divino en situaciones
adversas (principalmente las relacionadas con la enfermedad) y la consolidacion de
testimonios referidos a sucesos sobrenaturales, no obrados por un sujeto sino por la
mediacion de un santo representado en la mayoria de las ocasiones por un objeto o
imagen.

En las descripciones sobre el territorio y las provincias o los relatos de viaje de
los misioneros era constante el uso de la expresion maravilloso para definir las rique-
zas del Nuevo Reino de Granada. Estos textos caracterizaban las propiedades de la
naturaleza, ademas de las costumbres de los nativos en los diferentes sitios visitados.
Dicha tendencia se conservo atn hacia el siglo XVIII en los relatos de los evangeli-
zadores tardios de las provincias del Darién y el Orinoco'®.

En los relatos también existia una constante referencia a lo sobrenatural, esta pro-
piedad “podia englobar una serie de expectativas que por si mismas desbordaban lo
cristiano, tales como lo magico, lo sobrenatural maléfico o lo producido por fuerzas
insospechadas™!?. El milagro, por su parte, “tenia a Dios como unico autor, pues ¢l
tenia la capacidad de involucrar lo imprevisible dentro de su plan de salvacion™?,

Al describir las Maravillas de la naturaleza, el franciscano Juan de Santa Gertru-
dis relat6 el milagro que Dios realizo a través de sus manos cuando llegé a Cartagena.
Con la asistencia de la Virgen de la Popa, que se hallaba como patrona en un santua-
rio del convento de religiosos agustinos, ubicado en un cerro y a quien se le atribuian
favores para los navegantes el religioso, logré calmar las inclemencias climaticas:

El mar desde el principio empez6 a oliscar un olor marisco tan fastidioso, que
nos revolvia el estomago; y esto es el origen de los mareos a los poco versados a
navegar [...] Fue muy mayor el temporal, y durd sin ver sol ni luna treinta y ocho
dias; y asi no me daba mucho cuidado.

El tercero dia de madrugada el Capitan convoco la gente de la camara y se
determiné hacer un voto de ir a pie descalzo a visitar la sobredicha Virgen de la
Popa, y llevarle en donativo lo que valia el trinquete, si nos salvaba del naufragio.
Y para que entrase en ello la marineria, me llamaron a mi para hacerles una exhor-
tacion. Asi se hizo. Y a una voz de todos invocando el patrocinio de la Sefiora se
hizo el voto.

Empezaba entonces a rayar el dia y yo me entré en la cdmara, y tomando el Bre-
viario me puse a rezar Martires, y al llegar al Primer Nocturno, senti tanta algazara
y griteria de la marineria, que sospeché que algin chubasco habia roto la yerga del
trinquete. Sali corriendo y hallé que eran voces de alegria, y vitores a la Virgen de
la Popa, porque de repente se mudo el viento de proa en viento de popa: Y dentro
de cuatro minutos que habian pasado ya aplacado tan del todo la tempestad, que lo
que antes era furia se mudo en tranquilidad apacible. A la que yo reconoci virado
el trinquete lleno de viento prospero y feliz, empecé a repicar la campana de popa,
y convocada la gente, entoné la Salve Regina, la que se cant6 con la alegria que
se deja considerar. Y llegados ya a Cartagena, todos nosotros fuimos a cumplir el

18 Se abordan en esta indagacion los relatos de viaje de Joseph Palacios de la Vega entre 1787 y 1788, asi como los
de Joseph Gumilla en 1944.

19 Borja 2002, 65.

20 Borja 2002, 65.
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voto, y cantamos una misa solemne a la Sefiora. Y el Prior del convento y toda la
comunidad nos obsequié con mucha atencion?'.

En esta narracion es posible observar la accién de un poder mayor narrado por De
Santa Gertrudis; en su intervencion la mencion a los conjuros indicaba la invocacion
de la virgen que como ya se ha dicho se reconocia como milagrosa; tal como se vera
mas adelante el uso o suplicas, ruegos o peticiones fue un elemento determinante
para la consecucion de un favor milagroso. El mismo fraile indica en otra parte de
su relato que conocia los comportamientos del mar por haberse criado en un puerto
y por haber experimentado en el afio anterior a este viaje una tempestad similar “el
dia de todos los santos”; por lo tanto, es posible que a través de su contacto con los
marinos de su tierra de origen ya tuviera un conocimiento de este tipo de mediacio-
nes de los santos en altamar.

De otro lado, su testimonio escrito también muestra que las rogativas no se hicie-
ron solo a la virgen, sino que se usé un breviario para rezar a los martires; vale la
pena recordar que los rezos daban forma a las invocaciones y desde las costumbres
espafiolas se ensefiaban las formas en que debian realizarse las solicitudes ante las
adversidades.

Otro aspecto importante es la referencia al cumplimiento de un “voto de ir a pie
descalzo a visitar la sobredicha Virgen de la Popa” asi como de una donacion si
salvaba a la tropa del naufragio; aqui la exhortacion liderada por el religioso y la
escucha que tuvo daba cuenta de la fuerza de un colectivo.

A través de sus narraciones, De Santa Gertrudis contemplaba la providencia
divina y el acompafnamiento que parecia hacerse a la llegada del cristianismo a las
zonas que recorrio. Las visiones que habian tenido otros religiosos sobre estas tierras
sometian la fascinacion a las ideas religiosas; por ejemplo, sobre su llegada a Alma-
guer, el misionero replica la siguiente experiencia:

Me conto6 también el cura que todos los afios el Viernes Santo en una serrania que
se ve enfrente de la ciudad, a la parte de abajo a cosa de 5 leguas de distancia, se
ve un globo de resplandor muy grande y hermoso, y en medio un santo Cristo. El
paraje de aquella serrania esta todo inhabilitado. Dura la vision todo el dia y toda
la noche, y el Sabado Santo al salir el sol, desaparece santo Cristo y resplandor.
Se han hecho varias diligencias de mandar alli varios indios de antemano, a ver si
podia averiguar el puesto, y si habia alguna gente o iglesia, etc.; mas los que han
ido, estando en las sefias y serrania donde aparece, no han visto ni descubierto
nada. Es esto tan notorio, que en Almaguer no hay grande ni chico que no lo haya
visto, porque todos los afios se ve?.

En este caso, el resplandor emerge como un signo de lo maravilloso; asi, la apa-
ricion se convierte en un suceso estremecedor conectado con la sensacion y, como
diria Le Goff, con la fascinacion que ello produce. En este contexto los prodigios®

2l De Santa Gertrudis 1569, T.I, cap. 1.
22 De Santa Gertrudis 1569, T.I, cap. 6.
Se alude a la expresion “prodigio” en lugar de “milagro” debido a que es la utilizada cominmente por los
religiosos. Como se explica en el tercer capitulo de esta investigacion este uso tiene que ver con los controles
establecidos por la Iglesia sobre el reconocimiento de los sucesos sobrenaturales como milagros, pues para ser
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eran experiencias corporales que afirmaban la presencia de la fuerza divina, ya fuese
en un territorio o como intervencion directa en un individuo y a través de dicha
mediacion podia verse también la “autenticacion de Dios™*. La curacién surge como
fuente de estos testimonios generalmente en casos en los que la tnica salida aparente
era la muerte; sin embargo, vale la pena resaltar que en estos procesos también se
hacia uso de las invocaciones y principalmente de la administracion de sacramentos
como el bautismo y la confesion, con lo cual las almas hallaban alivio:

El otro caso prodigioso fue que un dia didle a una india un dolor de costado tan
recio, que la pobre se moria. Al instante me avisaron. Ella se culebreaba el cuerpo
con tal violencia, que entre 4 indios no la podian sujetar. Yo lo que temia era que
no se muriese sin bautismo. Yo por entonces no la podia informar de la fe, porque
fue a los principios. Discurria qué le podria aplicar en aquel paraje. Dios me dio
luz, y fue: en mi provincia en todas las enfermerias tienen un ladrillo de sal, y con-
tra los flatos y dolor de costado lo aplican caliente, y rociado con vino envuelto en
una bayeta, y hace buenos efectos. Acudiome la especie, y lo que hice fue: quebré
una olla y puse un trozo a la candela. Ya que estuvo bien caliente lo rocié con un
poquito de vino que para 3 misas me dieron en La Concepcion, y, envuelto en
una tunica mia, se lo apliqué al costado con tan buen efecto, que en un instante la
india quedo6 sana gracias a Dios. Yo ya tenia guayusa prevenida; le di un mate de
guayusa, y no le volvieron a repetir. Yo lo que temi era que no se empeorase, y
que después si se moria no me diesen a mi la culpa. Dios proveyo, y este caso me
sirvié a mi de mucho crédito y estimacion entre ellos. Mas lo mas singular fue que
los indios guardaron con mucha estimacion el pedazo de olla, y después, al darle
a alguno dolor de cabeza, o cualquier otro mal, al instante venian por mi tinica y
guayusa, y lo aplicaban, y siempre fue con buen efecto. En lugar de vino les daba
vino de la baba del cacao. Y hasta cuando se clavaba alguna espina, o se cortaba
con machete o cuchillo, alli aplicaban el pedazo de olla®.

Como puede notarse, para De Santa Gertrudis, el prodigio también contemplaba
la intercesion divina con la ayuda de preparados, recetas e incluso a través del uso
de plantas como la guayusa®® producidas por la misma tierra lo cual condujo a que

catalogados como tales debian cumplir con ciertos requisitos que conducian a la aprobacion de diversas instan-
cias, de lo contrario existia la posibilidad de que el suceso se asociara a las supersticiones que venian siendo
perseguidas desde el inicio de la tarea evangelizadora.

Esta expresion es usada por Jaime Humberto Borja al definir los exempla como pieza clave en la imposicion de
una forma de comprender la realidad marcada por la autenticacion de Dios. Asi, las apariciones ocuparon un
papel central en tanto que correspondian a la manifestacion o evidencia de la presencia de un ser superior; el au-
tor sostiene que “la constante presencia narrativa de milagros, prodigios y otras maravillas que hacian tangible
el poder de Dios, caen en el espectro de lo verosimil que tenian por funcion ratificar narrativamente la manera
como El autenticaba la conquista”. Borja 2002, 65.

% De Santa Gertrudis 1569, T.I, cap. 7.

Esta planta era reconocida como estimulante y medicinal, denominada por los conquistadores como yerba dia-
bolica de Lucero, usada por indigenas y segiin algunos textos considerada de origen demoniaco debido a las
alucinaciones que producia. Su uso por parte de los Jesuitas termind por generarles ganancias tal como lo refiere
Victor Manuel Patiflo: “La yerba diabdlica de Lucero se convirtio con el tiempo en fuente de provento econémico
para la Compaiiia: “y los Padres jesuitas sacaban de ella, de su mision, y se vendia en Quito a cinco hojas por
medio real” (Serra, 1956, 1, 153). ;Con qué objeto? Es otro jesuita quien lo explica: “Huayusa, arbol no muy
alto, de hojas largas y anchas como una mano, dentadas y solidas. Estas se conservan ensartadas en hilos, y se
llevan de las provincias calientes y bajas a las altas. Dispuestas como el té, de bellisimo gusto, quitan todas las
frialdades y las infecciones venéreas. También son el mejor matricial para las mujeres, a las cuales las fecunda
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los religiosos mantuvieran una vigilancia de la oferta natural y un registro de las
sustancias que se venia realizando constantemente para favorecer el tratamiento de
enfermedades y epidemias; en estos actos el poder se adquiria momentaneamente y
no respondia precisamente a un corpus o una sabiduria heredada o acumulada por
los afios.

En las acciones de los religiosos también es posible identificar el dialogo entre los
tratados que circulaban como métodos curativos. Asi, las plantas utilizadas aparecen
registradas en los recetarios de franciscanos; al mismo tiempo que recursos como la
oracion que se proponian como recetas para el cuerpo y el alma.

Como recurso mediador la oracion equivalia a “decir” un evangelio. Al igual que
ocurria con los ensalmos al interior de las practicas relacionadas con la medicina
tradicional, el concepto de salud-enfermedad estaba inscrito en “la logica de rela-
cion causa-efecto” y hundia sus raices en el uso magico de la palabra, muy propio
de la magia espafiola donde a cultura de los signos y simbolos cobraban fuerza en la
escritura?’.

La fuerza de la palabra es retratada en los testimonios relatados en el diario de
viaje de Joseph Palacios de la Vega, pues es notable el vinculo que se establece con
lo escrito en los sacramentos:

El primero de Agosto empleado en la diligencia anttecedentte en la celebracion
de mi gran P. Stto. Domingo. Me avis6 un Cabo que el indio llamado Gattica, se
avia dado un insulto y q. echaba mucha sangre por la voca. Fui inmediatamente
a su casa y lo allé casi cadaber. Le dije un evangelio en la caveza, le vauptizé y
con estte se alibio. Mandé darle un poco de agua de vorraja con una Zedulita de la
Inmaculada Concepcion de Maria, y apenas la vevio quando se attajo la sangre. Se
alibi6 el Indio y le mandé dar una taza de susttancia, y encima un vaso de vino con
un Bizcocho y con estto se durmi6 el Indio?®.

El uso del rezo de un evangelio, el bautizo y el agua de la Inmaculada Concep-
cién eran para muchos de ellos, sustancias o actos a través de los cuales obraba el
poder divino y al mismo tiempo se convertian en una “prueba” ante los indigenas
de las facultades o gracias concedidas al pertenecer a la fe catolica; no obstante, la
insercion de esta percepcion del milagro entre las comunidades no creyentes o que
practicaban otro tipo de rituales requeria, en ciertos casos, de una “explicacion” que
condujera hacia una lectura acorde con los principios cristianos.

por estériles que sean de muchos afios” (Velasco, 1927, 1, 41; —, 1946, 1, 51). En una época y en una comarca
donde la disolucion de costumbres y la frecuencia de enfermedades venéreas abismo a los viajeros Jorge Juan
y Antonio Ulloa, mediante una propaganda sabiamente dosificada como la pudieron hacer los jesuitas, no es de
extrafar que la guayusa hubiera alcanzado tanto predicamento, como se comprobara mas adelante. Por supuesto,
que al publico llegaria la hoja quiza mezclada con otras (véase parrafo final de éste numeral)”. Patino, 1963, 433s.
Al estudiar las practicas magicas en el Nuevo Reino de Granada a finales del periodo colonial, Diana Luz Ce-
ballos sostiene que “La magia espafiola estd mediada por la palabra, pertenece a un mundo que escribe y que
precisa de la escritura como confirmacion de los hechos sociales (administracion, gobierno, justicia, hazafas,
grandes acontecimientos...), un mundo de cronistas y escribanos. Por ello sus practicas y saberes magicos estan
también determinados por el lenguaje en ensalmos, curas, conjuros, pactos demoniacos, lectura de cartas (car-
tomancia) y de las manos (quiromancia), etc. La cultura espafola es una cultura de signos y es semidticamente
mucho mas fuerte que las africanas o americanas, culturas orales, cuya fortaleza reside en la esfera simbolica”.
Ceballos 2001, 64.

2 Palacios de la Vega 1912, n. 20.
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Esta explicacion también es relatada por el misionero, pues ante lo ocurrido se
gener6 un asombro tal que empezaron a llamarlo brujo, diciéndole: “Padre, Padre
Aimara piparama gattica” (Padre tu eres brujo ya esta bueno Gattica)®. De este
primer acto prodigioso se derivo uno mas que ocurrié con cuatro indias que trajeron
hasta el sacerdote cuatro nifias en brazos y le dijeron: “Padre Pechiche purpur vetua
sir gattica” (Padre, nuestras hijas estan mui malas, ponlas buenas como a Gattica)*°.

Al revisarlas, Palacios de la Vega not6 que efectivamente no se encontraban bien
y en la misma nota menciona que les dio en una totuma azicar y Borraja®! al tiempo
que le dijo a cada una: “sodo chicaji cucuru chibari doye pechichi” (mujer cuece en
una olla esto con agua y luego dale a beber a tu hijo). Ante tal insinuacion las indi-
genas solicitaron al sacerdote: “purusitause Padre Pechiche” (pero ponle la mano
en la cabeza a mi hijo)*? y, en consecuencia, este les dijo un evangelio, con lo cual
logré que salieran contentas del lugar sintiendo que con eso estarian mejor sus hijas.

En este caso Palacios reconoce la persuasion que logré en las indigenas el acto
de dictarles un evangelio y la felicidad o satisfaccion que se manifestd en una cele-
bracion colectiva entre ellos (que €l llama jubileo). Si bien este segundo caso vincu-
laba el uso de una planta®, el origen del poder no era visto por las indigenas como
efecto de alguna sustancia, sino que provenia de las manos del misionero, lo cual
se demuestra cuando avanza el relato y otras indigenas llegan con sus hijos y con
una serie de dolencias: “Todas trajeron sus hijos, ottras les dolia la cabeza puru
caima, ottras los pechos guacaima, ottras la varriga vicaima; en fin todas estaban
enfermas’*; frente a lo cual el sacerdote repartié azucar y algunas yerbas (no espe-
cifica cuales) pero aclara que las iba bendiciendo ante la alegria de aquellas mujeres
que continuaban celebrando sus poderes de brujo y le decian “Padre viva imara”
(qué brujo eres Padre)*.

Es entonces cuando Joseph Palacios de la Vega les indica: “Padre aima guaimara
Dios o Piachiruma” (el Padre nada tiene de brujo, Dios lo cura)*® pero ellas, incrédu-
las de la existencia de Dios al no poder verlo le responden: “aima piachirurna Dios
ovnuseri” (no cura Dios como no lo miramos Padre guaica y a Padre si?)*’; asi, la
fuerza simbdlica ejercia mas poder que el reconocimiento de Dios o de la existencia
de un milagro.

2 Palacios de la Vega 1912, n 20.

30 Palacios de la Vega 1912, n 20.

31 La borraja o borrago (Borago officinalis) es reconocida por su uso diurético. Segun Victor Manuel Patiflo, esta
planta “se ha visto mencionada en las siguientes obras: “borrages”, en la relacion de Tocuyo de 1582 (Arellano
Moreno, 1950, 150) y “borrajas” en la relacion de Tunja de 1610 (Torres de Mendoza, 1868, 1X, 401). Era
comun en el Nuevo Reino (Zamora 1701, 46; De Oviedo 1930, 28-29; Posada 1909, 133) La borraja se usod
también como verdura, aunque menos en América tropical que en otras partes”. Patifio, 1963.

32 Palacios de la Vega 1912, n 20.

3 Es importante sefialar que la Compaiiia de Jesus tuvo un gran impacto en la difusion y uso de las plantas, pues
las practicas médicas llevadas a cabo por los misioneros se caracterizaron por el intercambio de conocimientos
de curacion entre estos y los nativos americanos; este proceso se reconoce como determinante para instaura-
cion del paradigma denominado galenismo humanista; el caso de Santa fe ha sido estudiado a profundidad por
Maria Eugenia Osorio Oliveros en su texto “La botica neogranadina de la Compaiia de Jesus: un laboratorio
para explorar practicas médicas en la provincia de Santafé, primera mitad del siglo XVIII” y se realiza a partir
del estudio del inventario realizado en 1767de la botica que pertenecio al Colegio Maximo de Santa fe de esta
comunidad religiosa.

3 Palacios de la Vega 1912, n 20.

3 Palacios de la Vega 1912, n 20.

3 Palacios de la Vega 1912, n 20.

3 Palacios de la Vega 1912, n 20.
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Lo anterior evidencia que los indigenas no fueron agentes pasivos ante los pro-
cesos de evangelizacion y que en la asimilacion de la idea del milagro se integraron
tanto los elementos de la sacramentalizacion como los saberes propios. La concep-
cion existente de la “magia” como un don de los Dioses les permitié comprender el
nuevo fendmeno como ocurri6 por ejemplo, en la analogia que establecieron entre el
franciscano y su propio chaman que también les proporcionaba una cura.

En estos breves relatos aparece constancia de las dificultades que suponia la
transmision de la idea de lo milagroso. La idea de la gracia que conectaba el espiritu
con la divinidad no era facil de comprender pues aquello que veian los indigenas era
asimilado a los actos rituales realizados por sus propios brujos o chamanes solo que
en este caso asistian al acto de manera directa, lo cual tuvo repercusiones en la forma
en que después se compartian los mensajes.

La distribucion espacial de las nuevas practicas religiosas también estuvo regis-
trada en provincias un poco mas organizadas como Tunja y Santa fe. Ademas de los
informes donde se relacionaba el nimero de conversiones, bautizos y otros sacra-
mentos, misioneros como Joseph Gumilla incluyeron en sus reflexiones observacio-
nes sobre la fe de los americanos. En ellas indica como prueba de la solidez la exis-
tencia de santuarios en las diferentes provincias: “en el Peru, en el célebre santuario
de Nuestra Sefiora de Cocharcas: en Quito, en los de Nuestra Sefiora de Quinche, y
Nuestra Sefiora de Guapulo: en el Nuevo Reino, en aquellos dos perennes manantia-
les de prodigios Nuestra Sefiora de Chiquinquira, y Nuestra Sefiora de Mongui. En
los inmensos llanos de Casanare reparte Maria Santisima del Buen Viaje innume-
rable favores, y hace grandes milagros en beneficio de los indios, y espafioles, que
de todas partes concurren a pedirle mercedes: en la provincia de Barinas, Nuestra
Sefiora del Real: en la de Guanare y Catacas, Nuestra Sefiora de Curumuto, quien se
le apareci6 a un indio en el tronco de un arbol™®.

El acto de creer fue el principal intercambio espiritual que seguia incidiendo
directamente en las formas religiosas de la época. En provincias como el Darién o el
Casanare cuyos territorios eran mas dilatados, los misioneros encontraron que estos
actos tejian un puente espiritual que era posible rastrear en otros lugares de América
y que eran equiparables como apropiacion de los cultos a través de la actualizacion
de leyendas que habian migrado desde la peninsula ibérica con los navegantes en los
aflos de la conquista.

La referencia a los santos o advocaciones milagrosas también tuvo lugar como
memoria plasmada en los textos de los misioneros que hallaban un puente espiritual
entre las diversas advocaciones traidas por las 6rdenes religiosas. Los favores de la
virgen se retrataron en anécdotas referidas como “singulares”, la mayoria de ella
asociadas con la poblacion indigena o criolla que eran testigos directos de las obras
ya fuera por la manifestacion del santo que se presentaba frente a ellos, por interven-
cion en una causa que parecia imposible o por actos de taumaturgia experimentados
en el propio cuerpo.

Como consecuencia, la nocion de milagro tomo fuerza al interior de la cultura
popular y se establecido como agente movilizador de los pobladores y tales relatos
beneficiaban la distribucion geografica de las manifestaciones de fe y se instalaban
santuarios que acogian a los devotos al mismo tiempo que se edificaban iglesias vy,

3 Gumilla 1944, 244.
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mas adelante, oratorios privados que movilizaban las creencias entre las provincias e
incluso entre los virreinatos. Asi, la circulacion de las leyendas no solo se hacia por
la voz de los religiosos como todavia ocurria en zonas distanciadas de los centros
urbanos sino que se transmitia entre las gentes, este pudo ser un factor diferenciador
en la construccion del sentido de las obras milagrosas porque en aquellos territorios
a los misioneros les tomaba tiempo aprender la lengua de los nativos y, como se evi-
dencia en los relatos expuestos, esto tampoco parecia ser suficiente para alcanzar la
claridad de una idea tan similar a la de la magia.

Por el contrario, las ciudades, sitios, villas, pueblos o haciendas tenian un vinculo
mas estrecho con la autoridad eclesiastica y con las figuras o estructuras que esta
modelaba para sus operaciones. Aunque los registros de obras o hechos milagrosos
eran un tema que trataba la iglesia, las instancias civiles también participaban de su
certificacion, asi como los lugarefios, que mucho tenian que ver con la renovacion de
las leyendas.

Los registros identificados en las fuentes impresas consultadas en los archivos y
vidas ejemplares se pueden clasificar de la siguiente manera:

Tabla 2. Categorias y tipos de milagros identificados en el Nuevo Reino de Granada

Categoria Tipos
Aparicion/Revelacion
. . .| Renovacion
1. Milagros de una imagen sobre si -
. Produccioén de resplandores
misma -
Sudoracion
Salvacion

e Individuales Asistencia en “casos dificiles”
Salvacion de la muerte
Asistencia econémica
e Colectivos Inundaciones
Incendios
Catastrofes naturales

2. Asistencia

3. Milagros fisicos Alteracion de las leyes naturales

e Individuales

Curacion de enfermedades
e Colectivos

Epidemias

4. Taumaturgia

Fuentes: Florez de Ocariz 1674; De Oviedo 1725; De Zamora 1701.

En la categoria milagros de una imagen sobre si misma se inscriben todos aque-
llos casos en los cuales los fieles hablan de la visualizacion del hecho y de las formas
en que se produjo la aparicion o renovacion alterando las condiciones naturales que
hasta ese momento se habia tenido. Es preciso sefialar que la testificacion fue muy
relevante en la creacion de los discursos del milagro, pues no bastaba que se diera
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cuenta del suceso como tal y en todos los casos era indispensable contar con varias
versiones de quienes habian presenciado el momento y los antecedentes del mismo.
Seguidamente, el fiel relataba las obras de la advocacion sobre su cuerpo que se
manifestaba con un acto a su favor como una revelacion o una curacion con el cual
se aseguraba la respuesta del santo a una rogativa previa.

En las diferentes provincias del Nuevo Reino de Granada, las apariciones estu-
vieron identificadas de una u otra forma con las leyendas producidas en Espaia;
segun Christian (citado por Castellote) las leyendas producidas alli se clasifican en:

— Imagenes que se aparecen en circunstancias milagrosas, o bien en carne y
hueso, que hablan o tocan a sus videntes, caminan a su lado o les entregan
objetos sagrados. Son en su mayoria de la Virgen y se produjeron a lo largo de
dos periodos, entre 1400 y 1525 y desde fines del siglo XIX a nuestros dias.
Entre ellos, las apariciones son escasas por temor a las indagaciones del Santo
Oficio, y pocos santuarios se fundan después de una aparicion.

— Hallazgo de imagenes o pinturas, que las gentes consideraban milagrosas, aso-
ciadas con signos o fenomenos. Suelen predominar las de la Cruz. Tienen lugar
del siglo XVI al XIX.

— Signos o fendmenos que pueden ser vistos por cualquiera, como llanto, sudora-
cion, sangre, en las imagenes religiosas; sefiales caracteristicas entre los siglos
XVII y XVIII, que coinciden con el fin de las apariciones. Estas manifestacio-
nes se dan con mas frecuencia en las representaciones de Cristo®.

Esta clasificacion permite identificar algunos aspectos importantes que coinciden
en los relatos y que se describen a continuacion como la emergencia de santua-
rios en sitios lejanos y escondidos y cuyo reconocimiento tuvo un caracter princi-
palmente popular pues algunos controles del Santo Oficio extendian sus brazos al
Nuevo Mundo; dicha emergencia ocurre debido a la tardia conversion de algunas
poblaciones indigenas y la presencia de “arrochelados” en zonas donde la autoridad
civil no tenia presencia.

De igual forma, en el caso del Nuevo Reino de Granada el hallazgo de las pintu-
ras fue uno de los relatos privilegiados, pero a diferencia de Espaia la cruz tuvo un
lugar secundario en relacion a las advocaciones de la Virgen y dentro de estas, la mas
difundida fue la del Rosario. Finalmente, los denominados signos se presentaron con
mayor frecuencia en los casos que se muestran mas adelante, donde la atribucion de
cualidades organicas a objetos inanimados detono cultos y exaltaciones relacionadas
con el uso de las milagrosas iméagenes.

La revelacion justificaba la presencia del santo puesto que este debia comunicar
un mensaje como la fundacion de iglesias o conventos en un sitio determinado o la
solicitud de rezos; asi ocurre en el caso de un cuadro del Santo Ecce Homo en la
ciudad de Vélez quien se comunicd a través de San Bartolomé con la beata dominica
Catalina de Jests Nazareno para indicarle que “los religiosos de Santo Domingo
tendrian iglesia en que colocarian la imagen del Santo Ecce Homo con el nombre del
apoéstol sefialando el sitio donde seria™; disposicion que fue atendida veinte afios
después cuando edificaron esta empresa.

3 Castellote 2010, 18.
40 Flérez de Ocariz 1612-1762, cap. 24.
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Las renovaciones ocurrieron con mayor frecuencia en advocaciones de la Virgen
y constituyeron versiones locales principalmente de la del Rosario; sobre un bulto y
un retrato de ella narra Ocariz:

Es traida de Espaiia; de buena estatura, hermosa con sefiorio y de color triguefio;
el nifio se hizo en Indias porque el que traia se lo llevo una Virreina al Pera, con
quien obr6 milagro de sanarle un hijo; tiene hermandad de la gente mas principal
de la Republica, con nombre en los varones de Veinticuatros, y en las hembras de
cincuenta y cinco, por las cuentas del rosario, y cofradia aparte de los que acuden a
rezarle todos los dias al anochecer, que esta entre los mercaderes y de otros oficios;
y un retrato suyo en lamina pequefia, pintado por Gaspar de Figueroa, colocado
en el altar de Santo Domingo Soriano del mesmo convento, ha hecho milagros.

Segtin Olga Isabel Acosta, las razones por las cuales se dio este incremento del
interés por las imagenes marianas tienen su raiz en la transmision de las practicas
derivadas de las guerras de Reconquista en Espafia pues tras la persecucion de los
musulmanes muchas de estas imagenes “fueron escondidas, tapiadas o desterradas
de las ciudades espafiolas [...] para evitar su destruccion” y, posteriormente, “empe-
zaron a reaparecer, un hecho que entonces se consideré milagroso™!.

En el Nuevo Reino de Granada la mas reconocida entre dichas renovaciones fue
la de la Virgen de Chiquinquira; esta tuvo eco en las réplicas fabricadas de la misma
tierra y estampas de papel que circulaban por sitios cercanos multiplicando también
sus milagros, entre ellas se relatan las apariciones de Nuestra Sefiora de Borotare
que segun De Zamora, “dio vista en dos ocasiones”™ en un alto cercano al pueblo
de indios que llevaba este nombre entre el distrito de Ocafia y el Rio de Oro; Ocariz
relata también el milagro que otra de estas copias realizo en la ciudad de Santafé en
mayo de 1650 curando al hijo de una mestiza que habia quedado mudo después del
sarampion:

Se empezo a persignar invocando interiormente a la Virgen Nuestra Sefiora, y al
irlo a referir se le desatd de todo punto la lengua pronunciando clara y distinta-
mente: “Dios te salve Maria, Santa Maria Virgen y Madre de Dios”, sin impe-
dimento ni embarazo para decirlo, conque se levantd en camisa y junto con los
demas del aposento, continud con ellos las oraciones del mismo modo y con la,
pronunciacion que ellos, que se alborozaron, llorando de regocijo, y divulgaron
el milagro a las otras personas de la casa; y el mozo ha quedado sin lesion alguna
para hablar®.

Segun Tovar y Buendia, el sefior Lope Robledo, vecino de la ciudad de Ocafia
habia sido sanado milagrosamente por la Virgen de unas calenturas y llevo desde
Tunja hasta Chiquinquira un retrato de esta imagen que hizo tocar del cuadro original
y a su regreso la ubico en su hacienda en Borotaré donde la veneraba diariamente
con dos velas “y aviendose descuidado un dia con ellas, prendi6é una pavesa en un
velo de la imagen levantando tan grande llamarada, que entendieron se quemaba la

41 Acosta 2011, 36.
4 De Zamora 1945, 29.
4 Florez de Ocariz 1612-1762, cap. 24.
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capilla que era de paja. Acudieron a apagar el fuego y entrando en ella lo hallaron
extinguido y quemado el velo en un lado (...) de que tuvieron motivo para entender,
habia sido milagro de la santisima virgen (...) y desde entonces comenzaron a vene-
rar como a milagrosa la imagen™*.

Otro de los casos fue el de Nuestra Sefiora de Tariva en la Villa de San Cristobal
y una “maravilla” ocurrida en la ciudad de Popayén en el afio 1643 en una pintura
quitefa de la Virgen en los brazos de San Jacinto. Sobre la primera relata Ocariz:

Es de pincel en tabla, que estando rajada por medio y trasluciéndose, se ha afe-
rrado sin rastro o sefial de haber padecidolo, y lo pintado la Virgen Madre de Dios
con su Hijo en los brazos y unas lamparas en lo alto. Estaba deslustrada de modo
que no se podia reconocer bien la pintura y milagrosamente se renovo por si que
parece acabada de pintar; y para describir sus numerosos milagros era necesario
mucho papel®.

De la segunda, se registra en los archivos las versiones de los testigos que son en
su mayoria mujeres. La primera de ellas, dofia Magdalena de Paz Maldonado, mujer
legitima del capitan Juan de Mera, vecino de la ciudad, indicé que tenia en su casa
la imagen desde hacia 20 afios y que su esposo la habia traido desde la ciudad de
Quito; narra que el padre prior del convento de Santo Domingo le pidi6 prestados los
retablos que tenia en su casa para el monumento y que al limpiarlos not6 el desgaste
de la imagen en cuestion pues no se veian ni la figura de la virgen ni la del nifio Jesus.
Al retorno de los retablos el viernes santo y al intentar colgarlos vio la renovacion
milagrosa de esta imagen:

[...] reconocio la novedad, porque tenia la imagen de Nuestra Sefiora y su nifio
pintada con tanta hermosura como hoy se ve, y con la novedad, extrafiando mara-
villa tan grande se alboroto interiormente y, conmovida de devocién, dio voces
a sus hijas que viniesen a ver aquella novedad, pues traia el dicho cuadro de San
Jacinto lo que no se ve, y habiéndosela mostrado su sefioria para que reconociese
si era maravilla aquella o novedad, o afecto, o devocion suya, dijo que aunque le
tiene mucha, es nacida de la novedad que ha visto de nuevo ahora®.

Otros testigos aprueban la existencia del cuadro, vale la pena resaltar que todos
pertenecen a la misma familia: dofia Lorenza de Paz Maldonado, dofia Magdalena
de la Paz Maldonado, el capitan Juan de Mera y sus hijos Micaela de Mera (hija
natural del capitan Juan de Mera); don Juan de Mera (Hijo legitimo del capitan Juan
de Mera), don Jerénimo de Mera, don Marcelino de Mera, don Sebastian de Mera,
(todos hijos legitimos).

Asimismo, se menciona la intencion que tuvo de reparar la imagen y los contac-
tos con el pintor Narvaez quien dijo estar ocupado y no poder hacerlo y que después
trato el caso con un indio (Felipe o Miguel).

Los testigos que no hacian parte de esta familia fueron Juan Sanchez de Miranda
(Criado nacido en la casa mencionada) y que colabor6 en la limpieza previa a la

4 De Tovar y Buendia 1735, 231.
4 Florez de Ocariz 1612-1762, 1943, cap. 24.
4 Archivo Central del Cauca, sig. 9533, col. E.I-16 OR F.2R.
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salida de los cuadros hacia el convento; Elena, una india ladina al servicio del capi-
tan Juan de Mera, el Padre Martin de Tolosa (clérigo, presbitero, sacristan mayor de
la catedral) quien menciona su conocimiento de la imagen y de su préstamo sin estar
perfeccionada y que conforme la veia después, su renovacion “mas parecia sobre-
natural que pintura de hombre humano™’; y, finalmente, Juan de Villegas, (de color
pardo, oficial herrero) quien testificé que “se le envio a la fragua para que le pusiera
un tachuelo y lavase el lienzo y asi lo hizo [...] imagen que el dicho santo tenia en
la mano izquierda de Nuestra Sefiora, estaba todo el barniz caido [...] y que hoy ha
visto la pintura de ello y no sabe otra cosa mas [...] se echa deber no es de pintor’™®.

Tanto en la renovacion de Chiquinquird como en la ocurrida con advocaciones
como la Virgen del Topo se registra la presencia de resplandores que las imagenes
manifestaban ya fuera en el momento del milagro o posterior a €l. Asi, Ocariz sefiala
que: “estando a la puerta de su templo vieron Garcia de Varela y otros viandantes,
conque se conmovio la devocion y se aumentaron, y sabido por el Dean y Cabildo
dispuso la comprobacion y la traida de la imagen nombrada Nuestra Sefiora del
Topo™*, mientras que Tovar y Buendia detalla en los resplandores que dio el cuadro
de Chiquinquira al interior de la iglesia ante dos mujeres aun estando cubierto por un
manto dias después de su renovacion.

En los milagros en los cuales la imagen obraba sobre si misma los asistentes exi-
gian la presencia de otro tipo de testigos que eran los escribanos. Asi, en el caso de
la sudoracion del cuadro de San Diego en Mariquita, el documento indica que ante
la conmocion de los asistentes estos solicitaron la concurrencia del escribano real
don Alonso de Hurtado y Arias quien daria fe como ministro real de aquel suceso
extraordinario. El procedimiento implicaba “cerciorarse por todas las vias posibles
de lo extraordinario del suceso”. El notario es llamado en dos ocasiones porque el
fenomeno se repite durante la misma noche y este se ve obligado a abandonar su
cama para rubricar lo ocurrido.

En su texto Pintura en América Hispana, Santiago Londofo realiza un rastreo
sobre algunas renovaciones que ejemplificaban el poder local en las provincias del
Nuevo Reino de Granada y cuya propagacion en algunos casos fue un recurso de los
gobernantes espafioles para consolidar su control politico; asi, menciona que

[...] en el siglo XVI se remoz6 la de Nuestra Sefiora del Socorro de Guaca y la
de la Virgen del Refugio en Tunja; en el siglo XVIII, la de Nuestra Sefiora de
Bochica, en Ubaque, y en 1835 la de Mama Linda, venerada en el convento del
Carmen, en Vila de Leyva. También estan documentados lienzos en los que apare-
cieron de manera milagrosa imagenes marianas, como el de la Virgen del Amparo
de Chinavita, renovado a su vez de manera extraordinaria en 1824; el de la Virgen
del Milagro, aparecida en 1628; el de la Virgen de Tocoroma, encontrado en Ocafa
en un enorme arbol en 1711; y el de la Virgen de Coyola, en Lérida®.

Por otra parte, si se rastrean los destinatarios es posible identificar que en el
caso de las renovaciones los sujetos videntes generalmente eran indios o mestizos

47 Archivo Central del Cauca, sig. 9533, col. E.I-16 OR F.20 R.
4 Archivo Central del Cauca, sig. 9533, col. E.I-16 OR F.21R.
4 Florez de Ocariz 1612-1762, cap. 24.

30 Londofio 2012, 74.
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acompaiiados de un infante que haciendo uso de su inocencia validaban el milagro;
no obstante, la manifestacion debia permanecer en el tiempo tal como ocurrié con
Chiquinquira, pues la imagen en tanto que objeto conservaba en si misma las prue-
bas de dichos milagros, asi lo manifiesta Tovar y Buendia, “qando el milagro de la
manifestacion y renovacion por si misma de esta bendita Imagen, no estuviera tan
suficientemente comprobado en las copiosas informaciones, que hicieron asi, el cura
de Chiquinquira, como los jueces comisarios, bastaba verla al presente, para conocer
en ella que es obra sobrenatural®’.

Acto seguido menciona en confrontacion las razones que tuvo el padre Juan Ale-
man de Leguisamon para quitarla del altar en la Capilla del pueblo de Suta y el
estado en el que permanece para el momento en que es escrita la relacion; las evi-
dencias mencionadas son las condiciones fisicas como que la imagen esta pintada
en una manta de algodon, “lienzo poco durable y materia tan corruptible (que avra
que esta tejido muy cerca de doscientos afios) se conserva tan sano e ileso como si
se acabara de tejer”?; por tanto, su conservacion es el primer signo del milagro. La
segunda muestra del milagro es la reparacion de las roturas que presentaba y de los
colores de la imagen de la Virgen y de los santos que la acompafiaban.

En la segunda categoria nombrada como asistencia se ubican milagros indivi-
duales que se materializaban en las ayudas recibidas frente a “casos dificiles” como
pérdidas de bienes materiales, animales o incluso privacion de la libertad. La rela-
cion que hizo Tovar y Buendia sobre la Virgen de Chiquinquira dedica capitulos a las
mordeduras de animales, ayudas o salvacion de ahogamiento, liberacion de cautive-
rios, salvacion de la muerte (resurrecciones obradas principalmente sobre nifios que
eran llevados a altares o ungidos con alguna de las reliquias como sangre, agua, etc.)
y otras causas con animales; mientras que para la ayuda econdmica se consignaron
en las vidas ejemplares asi como el acompafiamiento en el purgatorio obtenida por la
oracion en vida; finalmente, estos milagros también ocurrian a nivel colectivo como
en casos de inundaciones, incendios, salvacion de navios y catastrofes naturales.

Los auxilios también contemplaron las acciones de otros santos para el beneficio
de las poblaciones que condujeron a su beatificacion; este es el caso de San Francisco
de Borja relatado por el padre Joseph Casani de la compaiiia de Jests como un capi-
tulo importante en cuanto al fortalecimiento de la fe en medio de las misiones llevadas
a cabo con los indios. Se cuenta que en Santa fe y en Tunja se realizaron las mayores
manifestaciones de alegria al respecto y ante lo cual “recibieron el favor del santo”;
dicho favor consistio en la asistencia frente a los terremotos. Fueron los mismos jesui-
tas quienes acudieron a los cabildos eclesiastico y secular para interponer la media-
cion de San Borja “ofreciendo, si se serenaba la tierra, observar su fiesta como de
precepto, y acudir ambos capitulos a publicar sus glorias, cantando en nuestro colegio
una misa y elogiando al santo en sermon que celebrase sus heroicas virtudes™>.

La tercera categoria denominada milagros fisicos recoge los hechos en los que
por voluntad y fuerza divina se alteraron las leyes naturales, asi ocurre por ejemplo
en dos casos de virgenes que mantenian encendidas las llamas de las lamparas que
las iluminaban; el primero ocurre con la Virgen de Chiquinquira que multiplicaba el
aceite de su lampara, el cual, posteriormente se usé para aplicar en heridas y en caso

31 De Tovar y Buendia 1735, 32.
32 De Tovar y Buendia 1735, 32.
33 Cassani 1741, 25.
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de enfermedades. El segundo se registra con respecto a Nuestra Sefiora de Sopetran
en la ciudad de Antioquia, cuya “lampara ardio tres dias sucesivos sin tener materia
en qué cebar su luz, y se han seguido otros™*.

La cuarta y ultima categoria es taumaturgia, en esta se agrupan los sucesos en
los cuales existio una curacion de una enfermedad (tipo individual) o epidemia (tipo
colectivo). Los sucesos referidos al primer tipo se estudiaran en detalle a través de
los siguientes capitulos; en cuanto a los colectivos las narraciones de la intercesion
de la Virgen de Chiquinquira en la eliminacion de las pestes de Viruela y Sarampion
en Tunja hasta donde fue llevada por peticion de sus habitantes en 1587, afio para el
cual también se registran la mayoria de los casos de asistencia a enfermedades como
se vera mas adelante.

Las fuentes consultadas no revelan un gran corpus documental relacionado con la
produccion de milagros. Como se ha evidenciado, existen algunos registros a través
de los cuales es posible dar cuenta de los aspectos que se consideraron fundamen-
tales en la creacion o testificacion de los milagros por parte de la poblacion neogra-
nadina pero es necesario recordar que estos hechos fueron un punto de encuentro de
percepciones e imaginarios; este tampoco fue un asunto de facil control, en tanto que
los relatos y testimonios transmitidos se magnificaban por via oral y las devociones
que en muchos casos no contaron con la certificacion eclesiastica, si eran fuente de
estipendio para los templos nacientes e incluso se les consideraba como un factor
que clasificaba o daba un orden de riqueza material en estos sitios; por tanto, las
imagenes, cultos, devociones y demas manifestaciones que dieron forma a la fe y
sustento a “creer” también se hallaron inmersas en un manejo complejo de los dis-
cursos oficiales y populares.

4. Los agentes mediadores del discurso: la institucion religiosa y la poblacion
neogranadina

El discurso del milagro fue una referencia para las ordenes religiosas que llegaron
al Nuevo Reino de Granada, porque a través de las misiones y los actos publicos se
alcanzaba el logro mas importante para la empresa evangelizadora: la conversion.

Gumilla relata el caso de un tullido en el Orinoco que después de sus suplicas
asiste al descenso de la virgen desde el cielo durante las nueve noches en las cuales
ensefia al indio la doctrina, oraciones y un himno en lengua aymara y que posterior-
mente es traducido por el sacerdote. Con este acto, la fe —ya instalada a través de la
“fama” de la virgen— cobra fuerza y se logra la conversion del mismo segin la pauta
reconocida por la iglesia que corresponde al conocimiento de las suplicas; de igual
manera, la entrega de un “himno” en su propia lengua implica otro nivel de apropia-
cion al generar una version mas cercana de la “sagrada pasion del sefior” impartida
en este territorio.

La segunda obra milagrosa en este relato ocurre directamente en el cuerpo del
indigena quien recibe los favores de sanacion: “En la ultima visita que le hizo la San-
tisima Seflora, quedo ¢l indio con entera salud. Concurri6 a la novedad mucha gente, a
quienes refirio los favores, que de la Madre de Dios habia recibido; y después de haber

3% Florez de Ocariz 1945, cap. 24.
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rezado las oraciones, con admiracion de todos, cant6 el himno, causando general ter-
nura, y dulces lagrimas, creciendo en fe, y devocion a vista de tales maravillas™.

En uno de los relatos que Cassani realiza sobre la llegada de los jesuitas a San-
tafé, se narra un suceso milagroso ocurrido al padre Medrano cuando se encontraba
predicando publicamente a los indios, cuando uno de ellos levant6 la voz y le dijo
“buena doctrina es la que explicas, pero si quieres que la creamos, dinosla desde una
hoguera, o desde un fuego, que encenderemos a este fin: y si ti, hablando de estas
cosas, no te quemares, entonces si que no tendremos escusa de no creerte” ante lo
cual el padre responde: “vivo yo tan seguro de la certidumbre de mi doctrina, que no
dudaré entrar en el fuego en testimonio de esta verdad”*¢; inmediatamente los indios
encienden la hoguera y el padre ingresa en ella para dar un sermoén sobre las brasas
mientras se conservaba sano y frio.

La estructura de estas narraciones se presentd fundamentalmente como una
remembranza de los fundadores y como una forma de promover los principios a
través de las practicas como los sacramentos, las novenas, las fiestas o sermones; por
esta razon, la Iglesia y las imagenes solicitadas e instaladas como conmemoracion,
se convirtieron en un “artificio” que materializé la memoria para los feligreses.

La mediacion se dio a través de la construccion de una memoria y transmision del
“milagro inicial” mediante actos que muchas veces fueron en contra de las disposi-
ciones eclesiasticas y que genero conflictos con las autoridades civiles e incluso con
los primeros arzobispos como Fray Juan de los Barros, Fray Luis Zapata de Carde-
nas y Bartolomé Lobo Guerrero que buscaron a través de los sinodos una orientacion
mas precisa de la Iglesia con respecto a estas practicas.

Los Sinodos realizados por los tres primeros arzobispos de Santa fe de Bogota
se preguntaron por los “multiples problemas” por los cuales atravesaba la Iglesia
en este territorio. El primero fue realizado en 1556 por Fray Juan de los Barros, y
plante6 como principal problematica la situacion y tratos otorgados a los indigenas
en el sistema de encomiendas; alli se formalizaron prescripciones para los clérigos,
encomenderos, religiosos, laicos en servicio, médicos e indios; los principales temas
fueron los sacramentos, el culto, la regulacion del tiempo (fiestas sagradas permiti-
das) y otros aspectos eclesidsticos.

El segundo Sinodo fue promulgado en 1576 por el arzobispo Fray Luis Zapata
de Cardenas, quien centro el encuentro en la formulacion del Catecismo con los
documentos y normas necesarias para que los curas de indios administran los sacra-
mentos; y, finalmente, las constituciones sinodales del arzobispo Lobo Guerrrero se
notificaron en 1626, alli se disponian no solo las indicaciones para la administracion
sacramental, ornamento y trato a los indigenas, sino las oraciones y los actos que
permitian el destierro de la idolatria por parte de los curas de indios®’.

A pesar de lo anterior, la salvacion de las almas continu6 siendo la motivacion de
franciscanos, dominicos y recoletos de San Agustin y San Francisco, comunidades
que se mencionan en los archivos y textos consultados como protagonistas en la
proteccion de imagenes, profusion de santos, conservacion de reliquias y fabricacion
de santuarios, altares e iglesias en sitios lejanos a las ciudades. Asi las cosas, la pro-
mocion de las figuras milagrosas ocurrié durante varios afios, pues su intencion era

3 Gumilla 1944, 244.
36 Cassani 1741, 11.
57 Lobo 1955, 162; Romero 1960, 482
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lograr una permanencia en el tiempo y en la mentalidad de los nativos y el principal
medio para alcanzar este objetivo fue el uso de la pintura (retablos, lienzos) y la
propaganda de la devocion.

La veneracion de las imagenes consistia en el mantenimiento de las buenas con-
diciones fisicas, estimular las cofradias, el rezo de novenas u oraciones especificas
como salves y rosarios para las virgenes, sacarla a procesiones en festividades esta-
blecidas por el calendario cristiano y para adoracion colectiva; y, en cuanto fuese
posible, levantar iglesias dedicadas a ellos; asi, por ejemplo, se identifico la partici-
pacion de las 6rdenes en la veneracion de las imagenes aunque en muchos de estos
casos no se registran claramente los hechos milagrosos y solo se hace referencia a su
fama dentro de las poblaciones:

Tabla 3. Comunidades religiosas y santos venerados
en la zona central del Nuevo Reino de Granada.

Comunidad religiosa | Santo/Advocaciéon | Localizacion Clasificacion
N.S. de Altagracia Santa fe Bulto
. N.S. de Borotare Borotare Bulto
San Agustin ] ) ) .
N.S. de Belén Valle de Chadmeza Pintura en lienzo
Cristo de Choachi Choachi Bulto
. N.S. de Mongui Mongui Pintura en lienzo
San Francisco . o
San Diego Mariquita Cuadro
N.S. del Rosario de L, .
Chiquinquird Chiquinquira Pintura
Santo Domingo Santo Ecce Homo Vélez Cuadro
Virgen Popayan Cuadro
Veronica Santafé Cuadro
NS de la Candelaria Er,if.re.Vﬂ,la de Leiva Cuadro
Recoletos de San y linjaca
Agustin NS de la Popa Cartagena Bulto
Nifio Jesus Tunja Bulto
Recoletos de San NS del Campo Santafé Imagen de Piedra

Francisco

Fuentes: Florez de Ocariz 1674; De Oviedo 1725; De Zamora 1701.

La instalacion de imagenes de santos taumaturgos (como la de San Gregorio rea-
lizada por los capuchinos en Carolina del Darién en 1786) la aparicion de la virgen
de la Concepcion en Ocana en 1793) y la pervivencia de los cuerpos de los martires

3 Archivo General de la Nacion, sec. Colonia Fondo Milicias y Marina, Leg. 121, Fol. 1017 R.
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en las iglesias (como el caso del martir Francisco Javier en el templo de San Ignacio
de Santa fe) son los ejemplos mas claros.

Un aspecto significativo en este contexto es la transmision de la fama de santidad
que, como se ha sefialado, se divulgaba de manera visual y oral. No bastaba con
la imagen, su ornamentacion o coronacion hacian uso de las representaciones y de
fragmentos de cuerpos muertos que tenian la facultad de producir milagros; asi, la
escenificacion y produccion de vidas ejemplares y el registro pictorico cobraron rele-
vancia como instrumento para afianzar el adoctrinamiento establecido y hacian sus
aportes a la persuasion, mientras los sermones eclesiasticos, coronaciones, solicitu-
des de canonizacion, elaboracion de hagiografias e historias de curaciones aportaban
al corpus espiritual que continuaba fortaleciéndose.

5. Conclusiones

El conjunto de sucesos milagrosos que vivio el Nuevo Reino de Granada en los
siglos XVI, XVII y XVIII tuvo un estrecho vinculo con las manifestaciones religio-
sas que daban sentido a la vida cotidiana; este momento, sumamente activo en el
campo de las creencias vio resurgir una Iglesia Catolica estratega, que apoyada en
las cofradias y vocaciones afirmé su presencia en todos los &mbitos de la vida social.

Este acontecimiento no se dio de la noche a la mafiana ni correspondié a un
esfuerzo momentaneo de las clases dominantes; por el contrario, los milagros opera-
ban en todos los sectores sociales y estuvieron atados profundamente a la religiosi-
dad local, por lo cual configuraron un instrumento que reafirmo el poder eclesiastico
y a través del cual se sentaron las bases de una estrecha comunion entre la Iglesia y
el Estado.

En dicho contexto, la testificacion de un milagro vinculaba aspectos como la
territorialidad (donde ocurre, donde “se queda” el santo) la calidad de los personajes
(ante quienes se manifiesta y quiénes son los testigos) y el significado mistico que lo
envolvia (mensajes, gestos, llamados).

Las formas espirituales promovidas por la Iglesia Catolica en el Nuevo Reino
de Granada durante el periodo colonial vinieron de la mano de los espafnoles y fue-
ron objeto permanente de disputa. Sin embargo, muchas de las poblaciones nativas
lograron niveles de apropiacion simbolica que llevaron a un didlogo de creencias y
saberes o a resistencias culturales que posteriormente se convertirian en conflictos
legales cuyos testimonios reposan en algunos archivos judiciales de Colombia.

La circulacion de poderes estaba ligada tanto al ambito “oficial” como al “popu-
lar”, es decir, a aquellos reconocimientos que persistieron como vinculo con los
saberes nativos u originarios. El poder otorgado por lo divino era la base fundamen-
tal del primer ambito en el cual la aprobacion de la Iglesia era el principal criterio
que se tenia frente a un acontecimiento maravilloso; por tanto, la aparicion, renova-
cion o riqueza taumatirgica de una imagen siempre estaba mediada por un recono-
cimiento del clero.

Durante el periodo colonial la Iglesia procurd impulsar la catequesis e inculcar
mucho mas las devociones; el ambiente que se intentaba crear en el Nuevo Reino de
Granada buscaba replicar la esencia del catolicismo espafiol; reino que en ese enton-
ces se caracterizaba por ser netamente mariano. Las manifestaciones de fe, la moral
impuesta y los rezos competian con las supersticiones y la existencia de otros rituales
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ya existentes y afianzados; situacion por la que, nuevamente, los misioneros usaron
multiples estrategias para lograr la transmision de su doctrina.

El siglo XVIII pas6 de retratar las leyendas concentradas en la aparicion refle-
jadas en el siglo XVI y XVII* a consignar los actos de afirmacion como la perma-
nencia —santos que deciden quedarse, no ser trasladados— o aquellos milagros cata-
logados por Tomas de Aquino como menores y referidos a la curacion; la mayoria de
estos casos no se presentaban como aislados.

Lejos de ser calificados como un asunto real o un producto de la imaginacion
popular los acontecimientos milagrosos posibilitaron la participacion de comuni-
dades religiosas y los pobladores como agentes de las creencias y devociones de la
época, al mismo tiempo fueron un referente de identidad sobre el cual se tejido un
puente entre un pasado colonial adscrito a las formas piadosas de la religiosidad
local y la consolidacion de una nueva nacion en la que la Iglesia Catolica se fortale-
ci6 a través del avivamiento de la fe.

De una parte, los relatos milagrosos planteados en las vidas ejemplares contem-
plaban:

Un vinculo con la transmision de dogmas y doctrinas como el purgatorio, la
conversion, entre otras que a su vez condujeron a la implementacion justifica-
cion y fortalecimiento de practicas devocionales (rezos, procesiones, fiestas,
imagenes, entre otros).

— Ejemplificaciones inspiradas en las vidas privadas de religiosos que adquirian un
caracter publico al ser escritas o mediante actos que permitia una aproximacion
de los feligreses a los cuerpos milagrosos (monjas). En este aspecto la forma
cobra mayor relevancia que la historia porque a través de él se observa o percibe
el milagro o incluso se espera, como ocurria con las monjas conventuales.

— Transmision de un imaginario del cuerpo inscrito en la religiosidad barroca
en la que, como lo sefiala Borja, “el cuerpo era una obsesion, ya se tratara
del cuerpo fragmentado (la reliquia), el cuerpo oloroso (la muerte), el cuerpo
humillado (Ia mortificacidn), el cuerpo paciente (el otro).

— Al ser ubicados en un plano publico los relatos de vidas, obras y sucesos mila-

grosos pretendian movilizar sentimientos colectivos por medio de la aprecia-

cion de tales acontecimientos y para ello su reproduccion pictdrica. La sensi-
bilidad religiosa proyectaba asi la analogia entre el cuerpo mistico y el cuerpo
social y al mismo tiempo impulsaba los actos que fueron problematicos para la

Iglesia Catolica desde las disposiciones tridentinas.

Aunque inicialmente en la zona central del Nuevo Reino de Granada los indige-
nas eran los destinatarios principales del discurso milagroso, a medida que se inte-
graron estas historias en la logica citadina los mestizos y en especial las mujeres se
convirtieron en el grupo poblacional mas asistido y operaron intermediarias en la

Sobre las leyendas de virgenes neogranadinas Olga Isabel Acosta sefiala que en los siglos XVIy XVII las orde-
nes religiosas cumplen un papel en la gestacion taumaturgica de las imagenes a través de las cuales se magnifica
su rol evangelizador y redentor; uno de sus planteamientos expone que la explicacion de dicho imaginario es
que puede ser una respuesta “a la mala fama ganada por los frailes durante las primeras décadas de coloniza-
cion [...] segun testimonios oficiales de la Real Hacienda, los frailes, en su mayoria dominicos y franciscanos,
estaban muy lejos de llevar una vida de recogimiento y predicacion y de cumplir sus votos de pobreza, porque
al igual que los encomenderos, gran parte de ellos buscaba adquirir riquezas y poder”. Acosta 2011, 103.
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transmision del milagro. Tanto en la vida doméstica como en la vida de la ciudad
encontraron multiples labores como la de tipo espiritual que consistia en preservar la
semilla de la fe, para lo cual no requerian ser muy versadas sino recibir con atencion
las disposiciones eclesidsticas (sermones) y mantener un vinculo con los centros
de fe (monasterios, conventos, iglesias), personalidades (religiosos) y comunidades
(fraternidades, congregaciones), como lo evidencian los casos estudiados.
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