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RELIGIOUSIMAGERY AND MEMORY IN BOGOTA

Para los catolicos la imagen religiosa es un elemento consustancial en su préctica: las imégenes
de Cristo, las virgenes, los santos y la infancia de Jesls, se convierten en un elemento de
diferenciacion con relacion a las iglesias cristinas y, en general, a protestantismo que como
fendmeno emergente hatomado fuerza en las Ultimas décadas del siglo XX einiciosdel XXI enla
ciudad de Bogota. La constitucién del imaginario catélico, soportado en un alto porcentaje en los
cuadros, imdgenes y estatuas, se constituye en un elemento clave en el proceso de re-afirmacion de
un imaginario socia que se relaciona con el mito fundacional de nuestra fe. Esta como fenémeno
se re-afirma constantemente en la visita a las iglesias y santuarios acompafadas de imdgenes,
cuadros, esculturas'y la peregrinacion constante que, como elemento de constitucion de identidad,
esfundamental paralos catélicos. En efecto el imaginario religioso catélico lo debemos ver como
parte de un “arquetipo”, que incide de manera directaen el inconsciente colectivo delos creyentes,
€l cual no es de naturaleza individual sino universal y busca dar una respuesta mitica al origen'y
caracteristicas propias del buen cristiano. Esnuestro interés, en el presente articulo, en lamedidaen
que el imaginario como fenémeno histérico socia se transforma, desarrollar un recorrido histérico
del imaginario religioso en la ciudad de Bogota, desde la colonia hasta la contemporaneidad,
pasando por tresimagenes religiosas.

For Catholics the religious image is an inherent element in its practice: the images of Christ, the
Virgin, Saints and the infancy of Jesus, in an element of differentiation with regard to Christian
churches and, in general, are converted to Protestantism as emergent phenomena taken force in
the last decades of the 20th century and early 21st in the city of Bogota The Constitution of
the Catholic imaginary, supported a high percentage in the tables, images and statues, is a key
element in the process of re-afirmacién of a social imaginary that relates to the founding myth
of our faith. This phenomenon is constantly re-afirma visit to churches and shrines accompanied
by images, paintings, sculptures and the constant pilgrimage that, as an element of identity
Congtitution, is essentia for Catholics. Indeed the Catholic religious imagination you must see
as part of an “archetype”’, which affects directly in the collective unconscious of the believers,
which is not individual but universal nature and search for a mythical response to the origin and
characteristics of the good Christian. It is our interest in this article where the imaginary social
historical phenomenon is transformed, develop a historical tour of the religious imagination in the
city of Bogotd, from Cologne to contemporaneity, passing through three religious images.

Imagen. Imaginario. Précticareligiosa. Memoria. |dentidad
Image. Imaginary. Religious practice. Memory. Identity
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Introduccion

Uno de los principales retos de la Linea de imaginarios y memoria de la Maestria en
Investigacion Social Interdisciplinaria, MIS, es establecer los vinculos entre la préctica,
el imaginario socia y lamemoria, vistos en su conjunto como fendmenos subjetivos y que
hacen parte de la constitucion simbdlica de los sujetos y como elementos consustanciales
en lamaterializacion de unaidentidad de caréacter colectivo. Por o demés, € campo de los
imaginarios sociales hace parte de la fragmentacion de |os objetos de investigacion tradi-
cionales de la historia, por gemplo, la historia de lareligion. Los imaginarios sociales han
surgido de la fragmentacién disciplinar y esta seduccién nos encauza en el campo de las
estructuras y su relacion con las funciones de las representaciones colectivas, las maneras
colectivas de pensar, creer e imaginar. Desde nuestra perspectiva nos cuestionamos por €l
caracter interdisciplinar del imaginario, su caracter psicolégico, sociol6gico, antropol 6gico
e histérico, en donde debemos tener en cuenta la diversidad de enfoques para su andlisis y
las tendencias metodol 6gicas que se pueden ubicar ali.

En e caso particular, para este articulo como profesor de la MIS y como intelectual
bogotano un fendmeno que me hallamado la atencion de tiempo atras, eslapracticareligio-
sa, particularmente, su relacion con lamemoriay el papel de las imégenes, el ementos que
terminan siendo fundamentales en la constitucion de un imaginario, el imaginario religioso
catdlico en Bogota. Para los catdlicos laimagen religiosa es un elemento consustancial en
su practica: las imagenes de Cristo, las virgenes, los santos y la infancia de Jesus, se con-
vierten en un elemento de diferenciacion con relacién alasiglesias cristinas 'y, en general,
al protestantismo que como fendmeno emergente ha tomado fuerza en |as Ultimas décadas
del siglo XX einicios del XXI en nuestra ciudad®. La constitucion del imaginario catdlico,
soportado en un ato porcentaje en los cuadros, imagenes y estatuas, se constituye en un
elemento clave en el proceso de re-afirmacion de un imaginario social que se relaciona con
el mito fundacional de nuestra fe. Esta como fendmeno se re-afirma constantemente en la
visita a las iglesias y santuarios acompafadas de imdgenes, cuadros, esculturas y la pere-
grinacion constante que, como elemento de constitucién de identidad, es fundamental para
los catdlicos.

De tal manera, las imégenes religiosas terminan siendo imagenes materiales, pero tam-
bién imdgenes mentales. Estas son imdgenes de la memoria, imdgenes oniricas, suefios y
visiones que ponen al espiritu humano en relacion con lo invisible. Lasimégenesreligiosas,
son imagenes memoria que colocan al catdlico en unarelacion directa con Dios.

1 En lo referente a la préctica religiosa existen una serie de elementos fundamentales que diferencian a un
catélico frente a un protestante, para este caso y en primer lugar, debemos dar a conocer la relacion intima que
establece el catdlico con lasimagenes, la cual desde la edad media se convierte en un elemento difusor de lare-
ligiony, alavez en un elemento fundamental en la constitucién de laidentidad catdlica. Lareligion protestante,
fundada entre otros por € aleman Martin Lutero (1483-1546) establece en el marco de lareforma, una serie de
cuestionamientosalalglesiacatélica, que entre otros aspectos contempla, unacriticaprofundaalamediacion de
lossantosy € culto alasimagenes. Paraintel ectuales como Roger Chartier, lagran diferenciaentre el mundo de
laculturacatélicay el delaReforma, donde unadivision religiosa, repercute en el tipo de relacion quelos crey-
entes establecen con labiblia, en donde en el catdlico establece un nexo mas estrecho, de habito conlaimagen, y
que resultamarginal con respecto alalectura, adiferenciadel mundo protestante que tendria una aproximacién
mas cercanaalalecturay unamayor distanciafrente alaimagen ( Chartier, 2000: 197). Asi mismo, los biégra-
fos de L utero dan a conocer la manera como en el movimiento de protesta se re-emplazalaimagen por el canto
religioso, de hecho Lutero era un enamorado de lamusica, la cual dentro del ritual protestante juega un papel
fundamental con el objetivo de que las misas sean mucho més vivenciales en la medida en que son cantadas
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En efecto el imaginario religioso catélico |o debemos ver como parte de un “arquetipo”?,
gue incide de manera directa en el inconsciente colectivo de los creyentes, € cua no esde
naturalezaindividual sino universal y busca dar unarespuesta miticaal origen y caracteris-
ticas propias del buen cristiano. Es nuestro interés, en el presente articulo, en lamedidaen
gue € imaginario como fendémeno histérico social se transforma, desarrollar un recorrido
histérico del imaginario religioso en la ciudad de Bogota, desde la colonia hastala contem-
poraneidad, pasando por tres imagenes religiosas, las cuales en cada una de sus épocas, han
incidido de manera significativa en la préctica religiosa de sus habitantes, en la constitucion
de unamemoriacolectivay en lamaterializacion de unaidentidad primero como santafere-
fos, en la €poca colonial y, luego, como bogotanos en la época republicana. En este articulo
abordaremos la escultura de la Virgen del Campo, ubicada en laiglesia de la Recoleta, mas
conocida en la actualidad como la iglesia de San Diego; en segundo lugar, tocaremos €l
temadel Sefior Caido de Monserrate, ubicado en €l principal cerro tutelar de Bogotd; y por
ultimo, el Divino Nifio Jesus, del barrio 20 de julio, ubicado en el suroriente de la ciudad.

Por lo demés, como un profesor que se ha preocupado por €l temadelainvestigacion for-
mativay lainvestigacion propiamente dicha, en el marco de los pregrados y las maestrias,
es de aclarar que gran parte de nuestros esfuerzos académicos se centran en ladireccion de
monografias y tesis, acompafiado de un alto porcentaje de nuestro tiempo que se expresa
en las lecturas que realizamos a este tipo de trabajos. En este sentido, la principal fuente de
estainquietud y escrituradel ensayo, eslasumade unaserie detesis que de manerainquieta
he leido, algunas de amigos y compaiieros de estudio, y otras, que he dirigido a lo largo de
estos dltimos afios. Como profesor de investigacion social, puedo decir que las relaciones de
significado en el sujeto expresado en nociones, representaciones y, en este caso, en imagina-
rios sociales repercuten en el tipo de preguntas que se hacen los estudiantes en e momento
de plantear su tema de investigacion. De tal manera, €l tema de la préctica religiosay €
imaginario social, acompafado de la constitucién de una identidad catdlica mediada por la
memoriaes |o que se pretende explicar de manera didacticaen el presente escrito.

La constitucion del imaginario y lamemoriareligiosa

En primer lugar, tomados de la mano con Gilbert Duran podemos decir que €l imagi-
nario, como categoria simbdlica: “representa el conjunto de imagenes mentalesy visuales,
organizadas por la narracién, por la cual un individuo y una sociedad, organiza'y expresa
simbdlicamente sus val ores existencialesy su interpretacion del mundo frente alos desafios
impuestos por e tiempo y la muerte” (Durand, 2000: 10). Los imaginarios sociales, vistos
ya sea como parte del mito fundacional de lacienciay la cultura o como formaciones sim-
bdlicas, cuentan con un carécter historico. Al ser fendmenos cambiantes, se desprenden de
lavisién arquetipicadel inconsciente colectivo. L osimaginarios son producidos por una so-
ciedad; y provienen de diferentes fuentes del pasado o nacen de nuevas condiciones del pre-
sente; obedecen a herenciasy creacionesy son el resultado de transferenciasy prestamos.

En este caso en particular, lasideasimagenes que se expresan en los cuadros 'y las escul -
turas religiosas, hacen parte de las invenciones de la sociedad para reafirmar las identidades

2 El arquetipo es vistos como parte del inconsciente col ectivo, como un contenido mental, olvidado y reprimido.
El inconsciente personal reposa en un estrato mas profundo [lamado inconsciente colectivo. Para Jung, este
inconsciente es colectivo porgque no es de naturalezaindividual sino universal. Es idéntico a todos |os hombres
y constituye un fundamento animico de naturaleza supra personal existente en todo hombre. Los contenidos del
inconsciente colectivo son de tipo arcaico o mejor adn primitivo. El concepto de arquetipo sélo indirectamente
puede aplicarse alas representaciones colectivas, ya que en verdad designan contenidos psiquicos no sometidos
a una elaboracién consciente alguna, y representan entonces un dato psiquico todavia inmediato. El arquetipo
representa esencia mente un contenido inconsciente que al circular y ser percibido cambia de acuerdo con cada
concienciaindividua en que surge (Jung, 1970).
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colectivas, para legitimar las ingtituciones, en este caso la Iglesia Catdlica y elaborar un
modelo de lo que es un buen cristiano con base en laimagen de laVirgen Maria, laimagen
de Cristo caido o ladivinainfancia de Jesus.

Laimagen religiosa vista desde cierta perspectiva se constituye en un emblema de poder
gue sirve de punto de partida para dar cuenta de | as representaciones col ectivas en donde se
articulan las ideas, las imagenes, los ritos y 1os modos de accion. El imaginario religioso,
como parte de las representaciones sociales, cuenta con una historiay se constituye en un
“dispositivo social” de multiples y variables funciones que queremos dilucidar de manera
breve para€l caso delos catdlicos bogotanos. Las modalidades deimaginar, de reproducir y
derenovar € imaginario, como las de sentir, pensar y creer, varian de una sociedad ala otra
y de una época alaotra, es decir, cuentan con una historicidad.

Como lo da a conocer €l historiador Bronislaw Baczko, una de las funciones del imagi-
nario consiste en laorganizacion y el dominio del tiempo colectivo sobre el plano simbdlico
(Baczko, 1999: 9). Aspecto fundamental paradar cuentade la practicareligiosa, laconstitu-
cion de un imaginario y de lamemoriacolectiva. El imaginario religioso como parte de una
presentacion social colectiva, cuenta con un margen de libertad y produccion restringido,
monopolizada por unainstitucién, la lglesia Catdlica, la cua se constituye como guardian
de lo sagrado. Por otro lado, una de las caracteristicas del hecho social es su caracter sim-
bdlico; de este modo, €l hecho religioso es una expresion simbdlica del hecho social. Los
hombres dan cuenta de su pertenenciaaun todo comunitario y sus representaciones col ecti-
vas reconstituyen y perpetudn las creencias necesarias al consenso social. Lavidasocia es
productora de valores y hormas'y, por consiguiente, de sistemas de representacion que los
fijan y los traducen.

El imaginario social® también se constituye producto de una particular relacién entre
los sujetos y 10s objetos 0 cosas, en este caso esculturas y cuadros los cuales de ser vistos
como simples imagenes, pasan a determinar de manera esencia cierto tipo de préctica. De
tal manera, laimagen, vista ya no tanto como un simple objeto, sino méas bien como parte
consustancial que influye en la constitucion del sujeto, en este caso del mito fundacional
delareligion seinstituye en los sectores o dominios en los cualesy por los cuales existe la
sociedad misma. La sociedad se instaura como modo y tipo de coexistencia en general, sin
analogia ni precedente en ninguna otra region del ser, y como creacion especifica de una
préctica en particular.

El imaginario religioso catdlico, producto del trasegar de las imagenes se convierte en
una manifestacion de la vida social y cultural en € interior de la sociedad.* Asi, laimagen
religiosa, en este caso: La Virgen del Campo, el Sefior Caido de Monserrate y € Divino
Nifio JesUs del barrio 20 de Julio, se constituyen cada uno en su respectivo momento his-
térico en un elemento esencia del imaginario catélico y en un elemento consustancial de

3 Desde laperspectivadelosimaginarios sociales, la sociedad no es cosa, ni sujeto ni idea, ni tampoco coleccién
0 sistema de sujetos, cosas o ideas. Pero la unidad de una sociedad, el hecho de que sea esta sociedad y no cual-
quier otra, no puede analizarse en rel aciones entre sujetos mediatizados por cosas, pues toda relacién entre suje-
tos esrelacion social entre sujetos sociales, toda relacion con las cosas es relacion social con objetos sociales, y
tanto sujetos como cosas, instituyen la sociedad en cuestién o una sociedad en general (Castoriadis, 2007: 287).
4 El imaginario social, a igual que las nocionesy las representaciones sociales hacen parte de las construccio-
nes de significado en el sujeto, dan cuenta de la relacion que éste establece con el entorno social. El imaginario
en historia tiene un cardcter poliforme y polisémico, se encuentra ubicado por una lado, en la definicién del
sentido de la sociedad en el pasado y, por otro, es un problema de la historia contemporanea (Escobar, 2002:
14). Para Gilbert Durand, losimaginarios, vistos como parte del referente fundacional delacienciay lacultura,
representan el conjunto de imagenes mentales y visuales, organizadas entre ellas por la narracion mitica, por la
cual un individuo, una sociedad, de hecho la humanidad entera, organizay expresa simbolicamente sus valores
existenciales y su interpretacion del mundo frente alos desafios impuestos por el tiempo y la muerte. (Durand,
2000, p10).
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la cultura bogotana. El imaginario religioso cuenta con una fuerza reguladora de la vida
colectiva de los catélicos. También es importante tener en cuenta que en los momentos de
crisis se intensifica la produccion de imaginarios sociales competidores, representantes de
unanueva legitimidad y de un futuro distinto.

El imaginario social se transforma, producto de las nuevas relaciones que se establecen
entre los sujetos y 10s objetos, en este caso, entre |os creyentes y las imégenes en contextos
sociales y politicos determinados. Los imaginarios sociaes, vistos como realidades que
emergen en un momento histérico determinado, cuentan con una relacion directa con los
medi os sociales donde han vivido y se han constituido.

Este tipo de imdgenes se transforman de manera paulatina en un imaginario social eficaz
en lamedida en que las hemos compartido como creyentes y las hemos institucionalizado,
observandose luego, este tipo de imaginario en el escenario cotidiano como obvio, € cual
hace parte del sentido comun en torno al tipo de préactica religiosa que ha predominando en
nuestra ciudad. El dispositivo imaginario, las imagenes y los simbolos sobre los cuales se
apoya, forman parte de complejosy compuestos sistemas, asegurando a un grupo social un
esquema colectivo de interpretacion y de experiencias, influyendo en el crisol de la memo-
riacolectiva, delosrecuerdosy las representaciones del pasado cercano o lgjano. A lo largo
de estos casi cinco siglos en el devenir de la sociedad santaferefia y, luego, bogotana, se han
establecido nuevas relaciones con €l espacio, por ejemplo, lasrelacionesentre el campoy la
ciudad, latransformacion delaciudad, larelacion con su cerro tutelar como lo es Monserra-
te, con los barrios marginalesy la periferiade laciudad y con los medios de comunicacion,
la economia de consumo y la misma comercializacién de lareligion.

El imaginario religioso en Bogotd, como parte de una representacion socia se originaa
partir delarelacion que establece el colectivo anénimo de | os sujetos con su memoria, cons-
tituyéndose asi una subjetividad producto de la incorporacion, por parte de los individuos,
de significaciones imaginarias, en este caso religiosas, de la sociedad a la que pertenece.
Desde esta perspectiva se debe recordar un pasgje fundamental del nuevo testamento. Jeslis
confiasu misién alos hombres mediante unaexplicitareferenciaalamemoria: “ Haced esto
en memoria mia” (Lucas 22, 19). Lareligion cristiana se constituye en unareligion de la
memoria y este elemento tiene una influencia incluso socioldgica en el imaginario colecti-
vo. Lamemoriadel pacto suscrito por todo el pueblo y lacomin mision de los creyentes ha
constituido un elemento béasico de cohesidn sacial y de legitimacion cristiana.

La conmemoracion del pasado desempeifia una funcion esencial, incluso para la indivi-
duacién de una ordenada continuidad histérica en laque se col ocan todos | os acontecimien-
tos colectivos en una unidad coherente, que incluyen pasado, presente y futuro (Montespe-
relli, 2003: 40). La memoria contribuye al sentido de pertenecia, cohesion y a la identidad
social, sentirse proveniente de los origenes comunes fortalece asu vez el sentido de pertene-
ciay laidentidad colectiva de los catélicos bogotanos, en este caso por medio de lasiméage-
nes. A su vez toda identidad presupone una legitimacidn, es decir, una particular definicion
delarealidad, que se da por descontada. La memoriade cadaindividuo constituye un punto
de interseccion de varios colectivos de memoria en los que el propio sujeto participa, una
combinacion colectiva plasmada por la biografiaindividual. La memoria colectiva termina
siendo empleo y representacion del tiempo, por parte de un grupo, unainstitucién y una so-
ciedad. Y en aquel empleo recaen también |os procesos de legitimaci dn que extraen recursos
indispensables de la memoria.

La funcion confiada a los cuadros y esculturas, en el marco general que tiene que ver con
el empleo del leguaje iconogréfico por parte de la iglesia catolica representd un elemento
fundamental en la divulgacion de la palabra de Dios, debido a que desde la edad media
se utilizd las imagenes como una expresion de divulgacion de la Biblia para los pobres e
iletrados. Ya desde los tiempos de Gregorio Magno (Roma 540-604 d.c), este considerd
a las iméagenes con gran atencién como un instrumento estratégico, Util para facilitar la



180 Revista de Antropologia Experimental, 12. Texto 14. 2012

comprension por parte de los analfabetos. Dichafuncion fue corroborada por el Concilio de
Trento (Italia, 1545-1561) pararesponder ala polémicade Martin Lutero contra las imége-
nesreligiosas. Mediante la fuerza expresiva de unaimagen, incluso los analfabetos, podian
leer. Lapintura se convierte en escrituravivatravés de lacual se puede recorrer unahistoria
pictorica, absorber ideasy recibir mensajes. Ademés de contar con una gran capacidad evo-
cadora, simbdlica'y comunicativa, en general, las imagenes facilitan el aprendizaje de las
ideas religiosas (Montesperelli, 2003: 71).

Por lo demés, € Concilio de Trento en su sesién XXV, determiné para la utilizacion de
recursos visuales por parte de la religion catdlica que las iméagenes tenian como funcion
educar, instruir, mantener vivo el recuerdo de los ya catdlicos y servir como mediadora
entre los creyentes y Dios, pero no debian ser convertidas en divinidades en si alas cuales
selerindiera un culto en particular. Es desde este tipo de decisiones tomadas en €l interior
de laiglesia catdlica que las iméagenes de Nuestra Sefiora del Campo, el Sefior Caido de
Monserrate y el Divino Nifio Jesus, del barrio 20 de Julio, gozan de lalegitimidad y apoyo
institucional.

Las imagenes reforzaron desde entonces cierto tipo de religiosidad popular vistos como
un sistema de conocimientos heredados y transmitidos histéricamente, que se constituyen
en sistemas de comunicacion y ubicacion frente a la sociedad, constituyéndose a la vez
como sistemas simbdlicos que cumplen funciones mdltiples en una sociedad determinada
(Revista Préctica, 1995: 6). También podemos verlacomo una manifestacion externade una
creenciareligiosa, en la que valoramos sus actualizaciones realesy efectivas, que inciden
en el comportamiento de |os actores religiosos, en este caso, |0s creyentes catélicos, encon-
trando en la misma préctica una serie de rasgos que la caracterizan como lo eslo magico, lo
mitico, lo festivo, lo teatral, lo comunal y lo politico.

La préctica de religiosidad popular catdlica y su memoria se reafirman continuamente a
través de dos elementos fundamentales: € culto y la creencia. En primer lugar, €l culto es
la manifestacion de una necesidad religiosa de |os grupos o sectores que viven determinada
situacion religiosa; el culto localizado en el espacio, sostenido por la fijacién en lugares
y objetos que animan su préactica. La base del culto en el caso de lareligion catdlica es la
presencia de una imagen iconografica del santo benefactor considerada por sus seguidores
como vivay actuante. En segundo lugar, la creencia se mantiene por la constante suplica
e insistencia, ante una fuerza sobrenatural, la cual es temida y respetada, pero a la vez
el creyente recibe su beneficio y proteccion. En la creencia religiosa convergen el temor,
la confianza y la esperanza en dicha fuerza superior o santo benefactor (Revista Practica,
1995: 39).

Lareigiosidad popular catdlica se sostiene en un culto, que expresacreenciay que con-
tiene elementos fundamentales de una cultura. La devocion a las imégenes expresa en un
alto porcentaje un tipo de catolicismo popular, importante de valorar.

El caso de Nuestra Sefiora del Campo, en la I glesia de San Diego de Bogota

De acuerdo alas pesquisasrealizadas por lainvestigadora Olga L uciaAcostalaescultura
de nuestra sefiora del campo comenzo a existir a partir del afio de 1553, cuando se ordeno
la construccion de la Catedral de Santafé y la elaboracion de una escultura en piedra de la
inmaculada concepcion para colocarla en su fachada. La necesidad de crear esta imagen
obedecia a la fuerte devocidn que entonces se practicaba en Espafia y que fue introducida a
América desde los primeros dias de la colonizacién por los misioneros franciscanos'y por
los conquistadores quienes llegaron cargados de pinturas en oleo, grabados, estandares,
banderas y pendones con su imagen (Acosta, 2001).

La madre de Cristo pasaba as{ a significar la salvacién del nuevo mundo, tierra elegida
por ella para una cristiandad renovada. EI Nuevo Reino de Granada se pobl6 de inmacul a-
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das concepciones pintadas, talladas, esculpidas o grabadas destinadas a fundar una nueva
iglesia. La imagen de la virgen que seria ubicada en la fachada de la catedral hacia parte
de este proyecto. La realizacion de la escultura de la Inmaculada Concepcidn fue encarga
a un escultor de nombre Juan Cabrera, entre los afios 1592 y 1610. Este artista se baso en
algunos grabados de | nmaculada Concepcion que para ese entonces yaexistian y llegaron a
través de copias ala Nueva Granada. Basado en estos conocimientos previos Juan Cabrera
extrajo una piedra de la quebrada La Cabrera, que corria més alla del Rio Arzobispoy se
desplazé ala Plaza Mayor para escul pir laimagen de lainmaculada; esta préactica obedecia
a una tradicion escultérica medieval de llevar a cabo |a obra cerca del lugar donde serian
ubicadas posteriormente las imdgenes. Una vez iniciada la figura quedo a medio hacer y fue
desechadaen algiin camino de laciudad, siendo tallada la parte posterior, y, luego, fue utili-
zada como parte de un puente que uniria el naciente convento Franciscano de |os Recoletos
de San Diego con Santafé.

Laantigua Recoleta de San Diego fue establecida por la comunidad franciscana hacia 1608,
buscando un lugar apacible, propicio paralaoraciény la penitencia.

Juan de Cabrera habia alcanzado adelinear unaimagen juvenil delaVirgen Mariade pie
y en estado de oracion, segun lo determinan |os canones de representacion de lainmacul ada
concepcion. Luego, para 1620 fecha en que posiblemente se dio €l milagro aparicionista de
la Virgen del campo, se siguié utilizando las imdgenes con fines doctrinarios y educativos.
La escultura de la virgen ubicada en dicho puente que unia el convento de San Diego con
Santafé abandond el anonimato a partir del milagro inicial, de un hecho sobre natural que
le permitié ser descubierta del mundo de los hombres 'y que, posteriormente, la convirtio
en nuestra sefiora de campo®. La manifestacion se dio una noche a partir de un espectéaculo
narrativo, llamativo y vistoso, que el mismo objeto produjo. La piedraadquirié nuevamente
su caracteristica de imagen, pero fue mas ala, se convirtié en algo vivo para quienes ob-
servaron y creyeron en el milagro. El milagro fue narrado en 1825 de |la siguiente manera:

“Algunos religiosos, y otras personas devotas llegaron a observar en las
tinieblas de la noche, algunos, advirtiendo que tenia origen en €l arroyo, en el
gue estaba |la santisima virgen sirviendo de puente. Divulgando esta novedad,

5 En el contexto iberoamericano desde finales del siglo X VI, es recurrente encontrar escenas narradas alrededor
de imégenes que aparecieron milagrosamente debido a que areligiosidad exploté mas que otra manifestacion el
poder de laimagen para despertar diversos sentimientos en los hombres. Siendo alli, precisamente en las emo-
ciones donde queria llegar el catolicismo para arraigarse no solamente en la poblacién indigena, sino también
en la espafiola y la naciente raza criolla.
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gue aunque no produjo efecto respecto de todos, se convirtid en los que estaban
mejor dispuestosy eran mas piadosos’

La aparicion, como un efecto especial, estd acompafiada de manifestaciones visuales o
auditivas propias de laimagen gue participa con ella en e funcionamiento del espectaculo
(Gruzinski, 1995: 140). Se desarrolla de esta manera la colonizaci6n de o imaginario como
un proceso de col onizacién simbdlico del imaginario indigena. Laimagen religiosa se cons-
tituye alo largo de estos siglos, como un elemento vital en el proceso de colonizacion de la
Nueva Granada. Segun €l historiador de arte David Freedberg, €l paso de unaimagen inani-
mada a una cosa con vida conlleva ante todo un rito de consagracion que le otorgalavida:

“Este hecho activa a objeto o cuando menos efectlla un cambio en su
funcionamiento. La consagracibn nunca representa una ceremonia vacia,
involucra acciones como coronar, lavar y bendecir la imagen. Los actos de
consagracion implican igualmente acciones de apropiacion del objeto vivo por
un grupo particular de personas que se relacionan con él” (Freedberg, 1992:
107).

Apariencia actual delaVirgen del Campo, Iglesia La Recoleta de San Diego, Bogota.

El milagro inicial representa el nacimiento de una imagen investida con la legitimidad
gue le otorga la divinidad que contiene para ser convertida, posteriormente, en objeto de
cultoy al ser en un acto publico se declara su naturaleza como objeto sagrado. La consagra-
cion de La Virgen del Campo, representa la apropiacion por parte de un grupo de personas
y habitantes de Santafé, este ritual se llevo a cabo en la consagracion oficial de la imagen
en 1627.

A lo largo del siglo XVIII se ingtitucionalizaria la imagen, la cual se asocio como la
patrona contra el “mal de las cementeras’, el desolador mal que afecto al trigo hacia 1690.
Como lo daaconocer el desaparecido colonialista Julidn Vargas Lesmes, el Cabildo a prin-
cipios del siglo XVIII, decide honrar perentoriamente a los santos abogados y patronos y
escoge oficialmente un dia del afio para su celebracion. “En 1703, mediante el mecanismo
usual, un niflo saca al azar de una urna una fecha para proclamar el dia. Sali6 elegida como
fecha “contra la plaga del polvillo”, el dia primero de mayo, fiesta que se celebro con gran
fervor hasta la segunda mitad del siglo XIX or parte de las habitantes santaferefios tanto de
lazonarural como delaciudad”’ (Vargas, 1990: 325).

Asi mismo, €l acto de nombrar laimagen esigualmente importante, debido aque a partir
de esa fecha nuestra seflora del campo, no fue una mds de tantas virgenes. Se convirtié en la
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virgen con advocacion al campo y con unaidentidad propiaen lafronteraurbano-rural dela
entonces Santafé de Bogota. Al otorgarle a un objeto un nombre muestra el tipo de relacion
gue se establece con €l, se le trata como a un ser vivo de la misma forma que se hace con
las mujeres y los hombres después de nacer. La ubicacion del convento de San Diego, en
la frontera urbano-rural convocaba a los habitantes de |a zona adyacente tanto de la ciudad
como del campo, por eso e nombre de advocacion, La virgen del campo, se consagré no
s6lo como objeto vivo, sino que también 1o hizo con su entorno.

Dentro de la institucionalizacién de lo imaginario, también es fundamental la definicién
de un lugar digno para su visita y peregrinacion. Nuestra sefiora del campo fue trasladada
después del milagro aun oratorio en una hacienda de unafamiliadevotaalavirgen. Lavir-
gen no duro mucho tiempo en este lugar de donde fue conducida alalglesia del Convento
de Los Recoletos Franciscano de San Diego en donde ha permanecido hasta hoy. Una vez
en el lugar la imagen fue objeto de la finalizacidn de su estructura y rostro por parte de
los mismos recoletos, parallegar ala policromiaen el siglo XVIII, lacua era unatécnica
propia utilizada en la escultura de maderay no de piedra., técnicatrasladada de lostalleres
espafioles de Andalucia, Sevilla y Granda, en Espafia a la Nueva Granada.

Cuadro en acuarela, La limosna para la Virgen del Campo, 1850. Obra del pintor costumbrista
bogotano Ramon Torres M éndez, 1809-1885.

LaVirgen del Campo con la construccion de su capilla se vuelve objeto de culto y desde
1627 hasta mediados del siglo XIX recibi6 de los devotos propiedades, joyasy dinero. El
creyente al temer profundamente amorir en pecado o ante el padecimiento de laenfermedad
o con el fin de llegar al paraiso, establecié una relacion profunda con la imagen. La iglesia
alavez defendi6 enféticamente el papel delavirgen como intermediaria por una necesidad
de legitimarse como religién monoteista, porque la virgen no podia conceder favores por si
misma, sino sblo como mediadora ante su hijo.

Ademas delamediacion, entrelaimageny Dios, se demandalanecesidad de que laima-
gen sea milagrosa. El recurso del milagro fue un elemento importante de las comunidades
religiosas de América Espafiola en la evangelizacion de los indigenas y en el movimiento
delafedelosyacatdlicos (Gruzinki, 1995: 114). LaVirgen del campo se constituy6 desde
1627 en unaimagen con grandes poderes curativos y de salvacion ante un peligro mortal.
Ejemplo de ello fue el milagro ocurrido hacia 1728, que se refiere a un hombre joven de
nombre Salvador Cortez, quien de nifio habia estado tullido y con un brazo balado y debido
a esta enfermedad para movilizarse debia arrastrarse por €l piso. Segin se cuenta que a
frotarse con un pedazo de cebo con que se brillaba la Virgen, estando acostado en su casa
y encomenddndose a la Soberana Reina y por la mafana habiendo despertado, se levan-
té y comenzo a caminar. Un segundo milagro haciendo honor a su advocacion participo
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en el mejoramiento de los cultivos de trigo de Santafé y sus alrededores que habian sido
afectados durante nueve afios por la plaga del polvillo. Hacia 1703 los santaferefios y sus
alrededores observaron que se rompieron unos hiel os despiadados en todos |os campos que
el sol no fue suficiente para disiparlos. Al faltar el trigo se vivié en Santafé el hambre y la
necesidad, muriendo varias personas. Una vez sucedido el milagro, solicitado a la Virgen
incluso por el cabildo de la ciudad, se institucionalizd la fiesta del polvillo, hacia la primera
semana de mayo de cada afio, la cual se celebraria durante casi siglo y medio.

Los milagros deben ser aprobados por la iglesia porgue en estos casos se mostraba a
través delavirgen, de su escultura en piedra una manifestacion de Dios alos hombresy, por
lo tanto, de su poder sagrado ho como representacion, sino como objeto vivo y productor de
milagros. Los devotos mantuvieron los gastos de la capillay el mantenimiento dela Virgen
desde 1627 hasta 1861, de hecho era laimagen y la virgen mas de tributada de |la Nueva
Granada. La Virgen durante los siglos XVII y XVIII se convirtié en la duefa de diversas
propiedadesy dineros dejados a su favor y fueron administrados por €l convento de los Re-
coletos Franciscanos. LaVirgen fue objeto continuo de misas, novenasy devocionariosalo
largo de casi tres siglos. Muchas de las donaciones duraron hasta la extincion detierrade la
Iglesia, por parte del gobierno liberal de Mosgueraen 1861.

Claustro de la Iglesia de San Diego a finales del siglo XIX, el cual seria mutilado para darle
primero espacio ala Escuela Militar de Cadetes, la cual fue demolida para construir e Hotel
Tequendama; y en los afios 1940, sufre una Gltima mutilacién para darle paso ala carrera 10.

A partir de mediados del siglo X1X la Virgen del Campo se empieza a debilitar como
objeto de culto debido principa mente a dos motivos: la desamortizacion de bienes muertos
de la Iglesia a partir del afio 1861 y las transformaciones urbanas dadas en la zona de San
Diego. En primer lugar a partir de la disposicion de 1861 la Virgen del Campo duefia hasta
entonces de varias propiedades perdio lainfraestructura que durante més de dos siglos habia
garantizado su manteni miento como objeto de culto. Ladesamortizaciony laextincion dela
Recol eta se tradujeron también en la disminucion de religiosos a cargo de la Iglesia de San
Diego hasta contar con sélo un capellan.

En segundo lugar, las transformaciones urbanas de la zona de San Diego se produjeron
en tres sentidos. La primera se refiere a la transformacidn del entorno rural de San Diego en
unazonaactivade Bogot4, circunstanciaquetrajo las perdidas de las funciones delavirgen,
cuya advocacion era el campo. El segundo aspecto se refiere a la migracién de los creyentes
de lavirgen que vivian en las cercanias San Diego a otras zonas de Bogota. Por Ultimo, a
comienzos del siglo XX lazonarura de San Digo, fue incorporada como parte activa de la
ciudad, la Bogota moderna.
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Imagen actual delaiglesia de San Diego, en €l centro dela ciudad de Bogota.

El caso del Sefior Caido de Monserrate

En uno deloscerrostutelares en el centro de la ciudad de Bogota, se erige desde la época
de la colonia una humilde ermita que comienza a existir hacia el afio 1620; sin embargo es
hasta 1651 cuando el sacerdote don Bernardino de Rojas, con licencia del arzobispo Fray
Cristébal de Torres, se retiro a llevar vida penitente y oracién en aquel lugar. El cerro que
por aquel entonces era denominado bajo el titulo de Santa Maria de la Cruz de Monserrate,
lacual dependia de las disposiciones del Parroco de lalglesiade las Nieves, construy6 unas
casas en forma de convento con cuatro claustros y con ellas doce celdas. Ya en 1670 se
elabord la escritura de donacion a favor de los Recoletos de San Agustin con la condicion
de que asista continuamente en la casa de la ermitaun padre y se digan dos misas rezadas o
cantadas al afio, quienes estuvieron a cargo del cerro durante dieciocho afios.

A lo largo del siglo XVIII la devocion a la santisima Virgen en su advocacion a Mon-
serrate se fue diluyendo, tomando fuerza de manera paulatina la imagen del Santo Cristo
Caido, cuya imagen y posicidn invitaba a la piedad y compasidn de los fieles santaferefios.
La imagen del sefior caido de Monserrate data de 1657, y su autor el escultor santaferefio
Pedro de Lugo, 1o esculpi6 por encargo de laiglesiaen su propio taller.

-
'a

Imagen actual del Sefior Caido de Monserrate.
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De manera paulatina se institucionaliza la devocién de los habitantes de la ciudad a
Sefior Caido de Monserrate, cuya piadosa y dolorida imagen era visitada en romerias de
creyentes, siendo objeto de promesas y cuantiosas dadivas.

A lo largo del siglo XIX, la imagen del Sefior Caido de Monserrate, fue visitada en una
capillacuyo terreno perteneciaal o que lagobernacion de Cundinamarcadenominé laQuin-
tadel Libertador Simén Bolivar. Desde entonces laimagen vivio un siglo de vicisitudes y
el 3 de mayo de 1915 diade la Santa Cruz se comenzaron |os trabajos de construccion de la
graniglesiaen el cerro tutela de Bogota

Lanuevaiglesiavino aser terminadaen 1920y por el elevado nimero de visitantey pe-
regrinos se demando la construccién del funicular, que con asesoriay direccion de técnicos
suizos, comenzo a prestar sus servicios desde el mes de agosto de 1929.

Imagen actual del Cerro de Monserrate a 3.152 sobre el nivel del mar.

Con motivo del cuarto centenario de lafundacion de Bogotd, setuvo laideadeiluminar
con luz indirecta el santuario de Monserrate, que desde entonces ilumina de noche y sirve
de guiaalos habitantes de la ciudad. El 27 de septiembre de 1955 terminan |os trabajos del
teleférico, € cual sumado al arreglo de los caminos se convirtid en elemento dinamizadores
dela peregrinacion masivaal cerroy aladevocion alaimagen.

*I 5

Sendero que conduce al Cerro de Monserrate.
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Sin duda el imaginario religioso bogotano, se vio alimentado por esta escultura la cual
establecio un tipo particular de préctica, como lo es la peregrinacién al cerro y visita a
Seilor Caido. La peregrinacidn realizada por un alto porcentaje de sus visitantes que suben
apie por €l largo sendero, algunos de ellos descalzos e inclusive de rodillas, da muestra de
la influencia de la imagen en el creyente catdlico. A la entrada del templo la proposicion:
“Pasidn de Cristo confértanos”, da cuenta de cierto tipo de nivel de sacrificio que asume el
catélico a visitar el lugar, ya sea como un gercicio de penitencia o cumplimiento de una
promesa.

Alo largo de la década de los afios 1970 y 1980, el lugar se llend de testimonios milagro-
S0s, que se expresaban en muletas, elementos de ortopedia, yesos, gafas, cartas de creyentes
y pequeiias placas, por medio de los cuales los catdlicos que peregrinaban al lugar daban
fe de su milagro. La comercializacion de laimagen se expreso, entre otros aspectos, en la
constitucion del Sindicato de Artesanos de Monserrate, creado en 1973, cuyo fin funda-
mental era proteger |os intereses econdmicos de quienes tenia presencia en la parte alta del
senderoy los a redores de laiglesia, cuyo interés fundamental eslaventa de lasiméagenes,
estampas, recuerdos de la visita y comidas tipicas como el popular chocolate santaferefio
con almojabanay queso.

El Sefior Caido de Monserrate al constituirse en un referente del imaginario colectivo de
los bogotanos da cuenta de un tipo de oposicién entre un catolicismo culto, eclesiastico, ins-
titucional y oficial, producto de grupos dominantes, y un catolicismo popular, de los pobres,
iletrados o de aquellos que no han sido suficientemente evangelizados (Lara, 2012). Este
imaginario debe ser valorado en términos de complejidad contradictoriay de manipulacion
simbdlica reciproca, en el que aparece la relacién entre las dos formas de explotacién de
un lengugje religioso y ritual. En un plano sociol égico basta con evidenciar |os numerosos
miembros de las clases mediasy altas que participan en ciertos discursosy practicas rituales
populares.

La particular prictica religiosa mediada por el sacrificio fisico de la visita, da cuenta de
unarelacion de intercambio de favores con laimagen acentuada en lamarginalidad y sufri-
miento de lavida de Jeslis. Laimagen de Jesiis como martir que sufre una muerte violenta,
simboliza unarelacién de un nosotros, difusa, mediada por una situacién de necesidades y
sufrimientos con la mismaimagen de Dios.

El Divino Nifio Jeslis del barrio 20 de Julio de Bogota

Sin duda una de las mejores imégenes que haincidido en la préctica de cierto tipo de ca
tolicismo popular contempordneo en la ciudad de Bogotd, afirmando su identidad y memo-
ria, eslaimagen del Divino Nifio JesUs, en el barrio 20 de Julio al suroriente dela ciudad de
Bogota. EL catolicismo popular moderno lo debemos entender en términos de ideologia en
la medida en que se constituyen en un conjunto de representaciones, creenciasy précticas,
dotadas de una coherencia interna y una eficacia social (Estupifian, Revista Practica, 1995)
Esta eficacia consiste en que la ideologfa religiosa es un elemento importante para lograr el
consenso social necesario a fin de que la sociedad en conflicto pueda existir sin desbaratar-
se. El Divino Nifio Jestis, como expresion de lareligion del pueblo bogotano esalavez la
expresion mas evidente del catolicismo popular en la ciudad.

El catolicismo popular expresado en la précticareligiosa, se encuentra en cierta medida
determinado por la imagen del Divino Nifio Jesis, el cual da cuenta de un ato nivel de
devocion, que se expresa en una adhesi6n constante y perseverante que con un sentido reli-
gioso. Dicho catolicismo conllevaauna practicaritual enlo que hoy en dia es su santuario,
la imagen iconogrdfica del Divino Nifio y |as estampas, las cual es terminan siendo sagradas
para sus devotos.
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Imagen del Divino Nifio y la expresion del catolicismo popular.

La devocién al Divino nifio Jests como préctica y acto religioso cuenta con actitudes
de respeto, entrega, sacrificio, afecto y amistad. La devocion a los meritos de la infancia
de Jesus, particularmente a sus primeros 12 afios de vida, se inicia en el Monte Carmelo en
Israel cercano a Nazaret, lugar en el que Jesus iba acompaiado de sus padres José y Maria
y de sus abuelos San Joaquin y SantaAna.

De acuerdo, de manera inicial, a la memoria colectiva de los primeros creyentes, afios
después de la muerte de Jesus, algunos moradores del lugar convertidos ahora en seguido-
res siguieron recordando la divinainfancia de Jesuis paradar origen alos Carmelitas que se
propagaron por toda Europa divulgando la imagen del Divino Nifios Jesus.

Luego en la edad media San Antonio de Padua (1200, d.c) y San Cayetano (1500 d.c),
manifestaron y divulgaron su devocién a la imagen del Nifio Jests. Durante varios siglos,
los padresy las hermanas carmelitas divulgaron laimagen en tela, yeso y metal del milagro-
so Divino Nifio Jesus, tarea que incidiria en la constitucién del imaginario religioso que se
expreso por medio de aparicionesy milagros en Europa. Unade las mas recordadas se daen
el afio 1636, cuando el sefior le hizo a la venerable Margarita del Santisimo Sacramento, una
promesa que se ha hecho muy famosa: “ Todo lo que quieras pedir, pidemelo por el merito
de mi infanciay nadate seré negado”.

La imagen del Divino Nifio Jesus se constituye en objeto de devocién en Europa desde
el siglo XVI, en paises como Checoslovaquia, Alemania, Bélgica, Espafia, Francia, Irlanda,
Italiay, luego, se traslada a paises de América Latina como Chile, Perti y Colombia.

Para algunos el referente directo de la imagen del Divino Niflo Jesus del barrio 20 de Ju-
lio, en Bogotd, es la imagen del Divino Nifio Jesus de Praga en Checoslovaquia. Para 1556,
un hermano Carmelita en Andalucia Espafa, obsequia a una princesa que se iba a casar con
un principe de Praga una estatua del Divino Nifio. En Praga una vez nace el primer hijo de
la pareja, ella decide colocarle las finas ropas del nifio a la estatua, la cual de manera pau-
latina se convierte en objeto de devocion con cualidades milagrosas. Laimagen del Divino
Nifo de Praga, se convierte también en un elemento fundamental para contrarrestar el cre-
cimiento del protestantismo en la ciudad y convertirse en uno de los principales referentes
religiosos y culturales de la ciudad. Varios siglos después, € padre italiano Juan del Rizo
se inspiraria en esta imagen para darle cuerpo a la pequefa estatua del barrio 20 de julio.

La devocién al Divino Nifio, de acuerdo al versidn oficial de la iglesia catdlica se re-
monta desde 1907, cuando las comunidades Carmelitas y luego la comunidad Salesiana
difunden y propagan la devocion a laimagen. El primer milagro la Iglesia colombiana lo
registraen 1915 en la ciudad de Cali, cuando curo de manera milagrosa a una joven de 18
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Imagen actual delalglesia del Divino Nifio Jesis del barrio 20 de Julio.

afios de un reumatismo terminal, milagro que fue testificado y reconocido por el obispo de
laciudad®. En 1935, el padre salesiano Juan Bosco, después de haber peregrinado por varias
ciudades del pais arriba alos terrenos del barrio 20 de Julio a sur de Bogota, una zona de
ladera que comenzaba a ser habitada por una serie de personas provenientes de municipios
y departamentos circundante de Bogotay Cundinamarca, como también una serie de pobla-
dores que provenian del centro de la ciudad.

Al padre Juan del Rizo, en su intencién de constituir unaimagen insigne parala primera
capilla, se le prohibe utilizar la imagen del Divino Nifio Jesus de Praga, situacion que le
demand6 pensar en unaimagen con caracteristicas locales. Seglin su relato se acercaa un
almacén de arte religioso observa una imagen del Divino Nifio Jesus que adquiere y termina
haciéndole unas adecuaciones, como el de darle una carécter méas popular y mas cercana a
la leyenda del nifio Jests que paseaba en el monte Carmelo con su padres y abuelos, reco-
nociendo la pobreza en su vestido, a diferencia del Divino Nifio de Praga caracterizado por
la suntuosidad.

El Divino nifio del 20 de Julio es caracterizado por su humildad, vestido simplemente
con una manta rosada, un lazo color azul que le agarra €l vestido a altura de la cintura'y
una corona que adorna su divinidad y a su pies el lema*yo reinare”.. Unaimagen frescay
agradable, cercana la tipo de poblacion de la cua hacia parte, con los brazos abiertos que
generd la aceptacion de los vecinos y creyentes.

De manera inicia la imagen Divino Nifio del 20 de Julio fue colocada en un cobertizo y el
padre Juan del Rizo, se encargo de reproducir estampas imagenes que repartia en las misas,
alavez que hablaba de o milagroso que resultaba su creenciay devocion. El 25 de diciem-
bre de 1937, se bendijo la primera piedra parala construccion del temploy el 27 dejulio de
1942 fue consagrado el Nuevo Templo del Divino Nifio Jests de Bogotd, la consagracion
la hizo el prelado de la nacién de ese entonces, Monsefior Juan Manuel Gonzdlez Arbeldez,
arzobispo de Bogota. Desde mediados del siglo XX, laiglesia comenzd a ser peregrinada
por creyentes de diversos lugares de la ciudad y en 1989, laiglesia tuvo que ser ampliada
para constituirse en Santuario. Laiglesiallamasantuario al templo donde obran muchos mi-
lagros, es decir, logra la misma categoria que el santuario del Sefior Caido de Monserrate’.

6 Novena Biblica al Divino Nifio Jesus, Bogotd, Bogotd, 2005, ediciones Don Bosco, 2005: 35
7 En Colombia sélo hay tres santuarios reconocidos por laiglesia catélica: Bojaca, Monserrate y €l Templo del
Nifio Jesus del 20 de Julio.
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Imagen estampada del Divino Nifio Jesis del barrio 20 de Julio, Bogota.

Desde mediados del siglo XX la imagen de Divino Nifio Jesus del barrio 20 de julio,
en términos de experiencia haincidido en un modelo de vida del creyente en sus diferentes
espacios sociales, personal, laboral, familiar e interpersonal. El carisma de la imagen esta
dado por el don milagroso, otorgado por laiglesiay e sacerdote fundador. De acuerdo alas
observaciones del socidlogo Antonio Estupifian, en la relacion que se establece entre el de-
voto y laimagen existe lacomprension o €l establecimiento de un orden mediado o actuado
en lavidacotidianarealizando en ella aspiraciones de cambio en lasituacion existencial del
devoto. Aunque lafe esindividualizadalas necesidades son col ectivas, es unafe que genera
autonomia frente a lo social y a lo religioso institucional. La imagen del Divino Nifio para
el creyente eslaimagen del mismo Dios, al cua selerespetay seleteme, pero seletiene
confianza. La devocion tiene un cardcter de mediacion por medio de la imagen a la cual se
le debe venerar y no adorar.

La préctica religiosa bogotana en torno a la imagen del Divino Nifio del barrio 20 de
Julio, representa una de las devociones que mas movilizaindividuos en €l pais. Larelacion
con las imdgenes las debemos ver como parte de una significacion entre el individuo y la
realidad, constituyendo cierto tipo de expresiéon simbdlica del sujeto. El sistema simbélico
que esta inmerso en la devocidn al Divino Nifio en su sentido integral de identidad social,
cultural y hasta nacional solo es posible comprenderlo en el marco de una pluralidad de
mentalidad, la cual es el conjunto de actitudes y representaciones colectivas que se inscri-
ben dentro de un centro de interés.

Salicitar favores religioso por intermediacién de las imagenes nos coloca en un plano
de lo sagrado y lo profano: tierra cielo, de abajo hacia arriba desde el devoto alo sagrado,
peticion que se debe hacer con fe, que exige cambios en la vida cotidiana del catdlico, por
ejemplo, el no hacerle dafio a nadie y entrar en cierta logica del diezmo catdlico amparar la
colaboracion de los necesitados Desde |a perspectiva de las iméagenes religiosas es impor-
tante comprender el sentido del simbolo como elemento que explica e interpretalarealidad
Ultima de las cosas en e mundo cotidiano. El universo de sentido se organiza de acuerdo
a la manera como el hombre estructura su experiencia estrechamente relacionada con sus
condiciones socioculturales y su ubicacién en e contexto histérico y econémico.
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Un balance: del imaginario religioso y la memoria colectiva de los bogotanos.

La Virgen del Campo, al igual que el Sefior Caido de Monserrate y el Divino Nifio del
20 de Julio, se constituyen alo largo de estos cinco siglos en |os principales emblemas del
imaginario catélico popular del los bogotanos. Como o observamos, la constitucion del
imaginario catélico, soportado en un alto porcentaje en los cuadros, imégenesy estatuas, se
constituye en un elemento clave en el proceso de re-afirmacion de un imaginario social que
se relaciona con e mito fundacional de nuestrafe.

El imaginario religioso bogotano como fendmeno histérico socia se transforma, cada
una de las imagenes referenciadas da cuenta de una relacion particular de época, la cua ha
incidido de manera significativa en la practica religiosa de sus habitantes, en la constitucién
de unamemoriacolectivay en lamaterializacion de unaidentidad primero como santafere-
flos, en la época colonial y, luego, como bogotanos catdlicos en la modernidad.

Laimagen religiosa vistadesde cierta perspectiva se constituye en un emblema de poder
gue sirve de punto de partida para dar cuenta de las representaciones colectivas en donde
se articulan las ideas, lasiméagenes, losritos y los modos de accidn. El imaginario religioso
en Bogota, como parte de una representacion social se origina a partir de la relacion que
establece el colectivo anénimo de los sujetos con su memoria, constituyéndose asi una
subjetividad producto de la incorporacion, por parte de los individuos, de significaciones
imaginarias, en este caso religiosas, de la sociedad ala que pertenece.

Lareligion catélica cristiana se constituye en unareligion delamemoriay este elemento
tiene una influencia incluso socioldgica en el imaginario colectivo. En la creencia religiosa
convergen el temor, la confianza y la esperanza en dicha fuerza superior que expresada en
laimagen incide en un tipo particular de practica religiosa, ya sea mediada por la dadiva,
lalimosna, la visitay peregrinacion, el diezmo, la entrega y la transformacion de la vida
cotidiana del creyente.

El catolicismo popular expresado en la précticareligiosa, se encuentra en cierta medida
determinado por laimagen, el cual da cuenta de un ato nivel de devocion, que se expresa
en una adhesidn constante y perseverante que expresa una alto grado de fidelidad por parte
de los creyentes.Desde |la perspectiva de |as imagenes religiosas es importante comprender
el sentido del simbolo como elemento que explicaeinterpretalarealidad Ultimadelas cosas
en e mundo cotidiano. El universo de sentido se organiza de acuerdo ala manera como €l
hombre estructura su experiencia estrechamente relacionada con sus condiciones socio-
culturalesy su ubicacion en el contexto historico y economico. Laimagen religiosa, es un
elemento consustancial a imaginario, alapracticay su transformacion que como expresion
de memoaria se encuentra vigente en la idiosincrasia de un alto porcentaje de bogotanos
creyentes.
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