Introduccion

El 18 de julio de 2013, apenas cuatro meses después de convertirse en el
ducentésimo sexagésimo sexto papa de la Iglesia catolica, Jorge Mario Bergoglio
(1936-2025) tomo una decision inesperada: nombrd una comision especial para
examinar a fondo las finanzas vaticanas. Su objetivo era tan claro como ambicioso:
recopilar toda la informacién relativa a la gestion econdmica de la curia para
emprender la reforma institucional mas significativa hasta la fecha.! Esta
determinacion no surgia de la nada. Tras numerosas acusaciones de abuso y
opacidad, el primer papa latinoamericano habia decidido afrontar el problema de
corrupcion curial contundentemente. No obstante, Francisco sabia que no se
encontraba frente a una tarea sencilla. “El origen de nuestros problemas esta en una
actitud de ‘nuevo rico’ (nouveau riche) que permite gastar el dinero
indiscriminadamente”, afirm6 el Sumo Pontifice en una reunién privada que fue
posteriormente filtrada a la prensa.’

De todas las instituciones que Francisco pretendia reformar, la primera en
mostrar signos de intransigencia fue la Congregacion para las Causas de los Santos,

! Francisco anunci6 la creacion de la junta mediante un quirégrafo donde afirmaba que su
propdsito era “continuar la obra de introducir reformas en las instituciones de la Santa Sede,
aspirando a la simplificacion y racionalizacion de los organismos existentes”: Catholic
News, Ciudad del Vaticano, 19 de julio de 2013. Recuperado el 15 de agosto de 2022 de:
https://catholicnews.sg/2013/07/23/pope-establishes-pontifical-commission-for-reference-
on-the-economic-administrative-structure-of-the-holy-see/. El nombre oficial de la junta era
“Comision de Referencia sobre la Organizacion de la Estructura Econdmico-Administrativa
de la Santa Sede” (COSEA).

2 Gianluigi Nuzzi, Merchants in the Temple: Inside Pope Francis’s Secret Battle against
Corruption in the Vatican, ed. Kindle (New York: Henry Holt and Company, 2015), cap. 2,
"The Saints Factory", parrafo 2. Traduccion libre. A menos que se indique lo contrario,
subsecuentes referencias de textos en inglés, francés e italiano son traducciones del autor.
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también conocida por su nombre historico: la Sagrada Congregacion de Ritos y
Ceremonias. Desde su fundacion en 1588, este dicasterio se ha encargado de
investigar, aprobar o prohibir nuevos cultos—principalmente, aunque no de
manera exclusiva, el culto a los santos—. Sin embargo, a lo largo de sus casi cinco
siglos de historia, esta institucion fue considerada extremadamente opaca, tanto en
su funcionamiento como en sus finanzas. Quiza no por coincidencia, esta fue una
de las primeras citada por la comision especial del papa para revelar sus estados
financieros, en particular, los relativos a las causas de beatificacion y canonizacion
de santos. En respuesta a tal solicitud, su portavoz se negd tajantemente a rendir
los documentos que el papa requeria, alegando “no estar en posesion de ellos, ni
saber si tales existen”.?

Las preocupaciones planteadas por el Sumo Pontifice no eran del todo nuevas.
Si bien el Codex Iuris Canonici (1983) defini6 los procedimientos y las
competencias de las oficinas que gestionaban recursos econéomicos en el Vaticano,
en la practica, los aspectos financieros de las beatificaciones y canonizaciones
habian permanecido envueltos en un manto de secrecia durante los ultimos 435
afios—uno que ni el mismo papa parecié capaz de desvelar—.* Desde que los
tedlogos protestantes del temprano siglo XVI pusieron de relieve acusaciones de
corrupcion dentro de la curia, y dado que exponer las complejidades financieras
detras de la elevacion a los altares conllevaba el riesgo de asociar el culto a los
santos con el pecado de la simonia,’ las dimensiones econdmicas de las
beatificaciones y canonizaciones han parecido eludir el escrutinio académico,
protegidas por una enigmatica penumbra que este estudio pretende desterrar.

skeskosk

El presente estudio se plantea como el primero en examinar de forma sistematica
las finanzas detras de la génesis, expansion y consolidacién de santos vinculados a
la Monarquia Catolica. A través del analisis de un corpus inédito de fuentes
archivisticas—en especial, libros de cuentas y epistolarios de los promotores de un
numero considerable de causas de canonizacidn—esta obra profundiza en la
incognita economia subyacente al proceso de santificacion en Roma, al tiempo que
da un paso mas ambicioso: analizar la simbiotica relacion entre catolicismo e
imperialismo.

3 Nuzzi, Merchants in the Temple, cap. 2, “The Saints Factory”, parrafos 6-7.

4 Conrado Pallenberg, Vatican Finances (Middlesex: Penguin Books, 1973), xv.

5 Baste recordar que Martin Lutero (1483-1546) se opuso abiertamente al culto los santos
precisamente a raiz del escandalo que le causé la venta de indulgencias por parte del
dominico Johann Tetzel (1465-1519), dinero que, recordemos, se empled para financiar la
canonizacion de san Benén de Meissen (11106). Ver: Christian Renoux, “The Quintuple
Canonization of 1622: Between the Renewal of the Making of Saints and Claims for
Pontifical Monopoly”, Journal of Early Modern Christianity 9, nim. 2 (2022): 187.
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En los capitulos que siguen, expongo coémo diversos promotores espafioles
lograron obtener la canonizacion de cerca del sesenta por ciento de todos los
nuevos santos proclamados durante la época barroca.® Esta notable preeminencia
ha sido denominada “la Edad de Oro de la santidad hispanica”: un periodo en el
que la Monarquia Catdlica experiment6 un renovado fervor espiritual y ejercio, con
singular intensidad, su poderio diplomatico y su vasta esfera de influencia sobre la
Santa Sede, cristalizada en el reconocimiento de algunos de sus mas ilustres
vasallos como santos de la Iglesia universal.

Aunque la reforma de los valores catolicos en la Peninsula Ibérica y el delicado
equilibrio entre el poder papal y el imperial constituyen aspectos innegablemente
relevantes, este libro propone una lectura alternativa al fenémeno de santidad
hispana en el periodo barroco. Tomando como hilo conductor las enigmaticas
finanzas que subyacen al proceso de hechura de un santo, la investigacion plantea
un analisis del proceso de la beatificacion y canonizaciéon de santos y beatos
espafioles tal y como lo entendieron sus contemporaneos: como una auténtica
campafia bélica librada en el terreno de lo espiritual.

Entre los afios 1500 y 1700, la Monarquia Hispanica realizo significativas
inversiones financieras y diplomaticas para canonizar un “tsunami de santos”.’
Estas iniciativas no pretendian inicamente asegurar la salvacion de los reyes, sus
stbditos, o pedir el triunfo de las tropas en las guerras de religion, sino,
esencialmente, emplear el poder simbodlico de la santidad para glorificar la
Monarquia y, sobre todo, acallar a sus detractores. Gracias al poder de la santidad
hispanica, estos ultimos—como afirm6 un predicador en 1671—pronto “dejarian
de tener sitio en el Cielo espafiol” (Neque locus inventus est eorum amplius in
Caelo Hispaniae).}

La invasion de los altares catolicos con un ejército de santos espaiioles dio paso
a que la Corona promoviese una narrativa ambiciosa: una que pretendia redefinir
normas, valores y practicas cotidianas en los multiples, distantes y heterogéneos
territorios bajo su dominio. Su objetivo era uno: consolidar el rol de la Monarquia

6 Jean-Robert Armogathe, “La fabrica de los santos. Causas espafiolas y procesos romanos
de Urbano VIII a Benedicto XIV (siglos XVII-XVIII)”, en Homenaje a Henri Guerreiro: la
hagiografia entre historia y literatura en la Espaiia de la Edad media y del Siglo de Oro,
ed. Marc Vitse (Madrid: Iberoamericana, 2005): 149-168; Miguel Gotor, “Le
canonizzazioni dei santi spagnoli nella Roma barocca”, en Roma y Esparia: un crisol de la
cultura europea en la Edad Moderna, ed. Carlos José Hernando Sanchez, vol. 2 (Madrid:
Sociedad Estatal para la Accion Cultural Exterior, 2007): 621-639; Clare Copeland,
“Spanish Saints in Counter-Reformation Italy”, en The Spanish Presence in Sixteenth-
Century lItaly: Images of Iberia, ed. Piers Baker-Bates y Miles Pattenden (Farnham;
Burlington: Ashgate, 2015): 117-138.

7 Adaptacion del sugerente titulo de Ronnie Po-chia Hsia, “A Holy Flood of Saints: The
1622 Canonizations”, Journal of Early Modern Christianity 9, nim. 2 (2022): 175-178.

8 Fray Juan Garrido de Melgar, Panegyricos de los dos sanctos espaiioles reyes:
Hermenegildo Primero deste nombre, Martir, y Ferdinando Terzero deste nombre,
Confessor (Roma: por Miguel Ercole, 1671): fol. 35.



como lider “natural e incontestable” de la “verdadera fe”, es decir, la cristiandad
catolica.

Mi hipétesis es que los santos promovidos a la canonizacion por la Monarquia
Hispanica entre 1500 y 1700 fueron figuras polisémicas. Estos se configuraron, en
primer lugar, como herramientas didacticas para la conversion de “infieles” e
“idolatras” en los territorios de reciente incorporacion a la cristiandad. Sus vidas,
presentadas en hagiografias cuidadosamente redactadas, servian como ejemplos de
virtud y obediencia, narrados en un lenguaje accesible para comunidades
indigenas, de neofitos y esclavos de origen africano y asidtico.” En segundo
término, los santos cumplian la funcion de guias espirituales para la salvacion del
alma de los fieles, integrandose en un imaginario religioso que ofrecia modelos
concretos de piedad, adaptados a distintos estratos sociales.!? Pero acaso donde los
santos demostraron su mayor eficacia fue al servir como instrumentos de
propaganda politica. Su exaltacién en procesiones, fiestas y sermones no solo
reforzo la piedad postridentina y el concierto del buen gobierno cristiano, sino que
proyectaba la imagen de una Monarquia que se alzaba como la principal defensora
de la fe en el orbe catolico.

De tal suerte, uno de los ejes metodologicos centrales de este estudio es la
conceptualizacion propagandistica de la santidad postridentina. A fin de evitar
interpretaciones anacronicas, resulta imprescindible subrayar que esta distincion se
sita plenamente en el plano de lo efic.!! En efecto, si bien las monarquias de la

? Juan Carlos Estenssoro Fuchs, Del paganismo a la santidad.: la incorporacion de los indios
del Peru al catolicismo, 1532-1750 (Lima: Instituto Francés de Estudios Andinos, 2003);
Tatiana Seijas, Asian Slaves in Colonial Mexico: From Chinos to Indians (Cambridge:
Cambridge University Press, 2014); Erin K. Rowe, Black Saints in Early Modern Global
Catholicism (Cambridge: Cambridge University Press, 2019).

19 E1 papel de la santidad como modelo conductual ha sido ampliamente documentado. Ver:
Vincent L. Kennedy, The Saints of the Canon of the Mass (Ciudad del Vaticano: Pontificio
Istituto di Archeologia Cristiana, 1938); Eric W. Kemp, Canonization and Authority in the
Western Church (Oxford: Oxford University Press, 1948); Pierre Delooz, Sociologie et
canonisations (La Haye: Martinus Nijhoff, 1969); Peter Brown, The Cult of the Saints: Its
Rise and Function in Latin Christianity (Chicago: University of Chicago Press, 1981);
André Vauchez, La sainteté en Occident aux derniers siecles du Moyen Age d’apres les
proces de canonisation et les documents hagiographiques (Roma: Ecole francaise de Rome,
1981); William A. Christian, Local Religion in Sixteenth-Century Spain (Princeton:
Princeton University Press, 1989); Gabor Klaniczay, The Uses of Supernatural Power: The
Transformation of Popular Religion in Medieval and Early-Modern Europe, trans. Susan
Singerman (Cambridge: Polity Press, 1990); Aviad M. Kleinberg, Flesh Made Word: Saints’
Stories and the Western Imagination (Cambridge: Belknap Press of Harvard University
Press, 2008); Robert Bartlett, Why can the dead do such great things? Saints and
worshippers from the martyrs to the Reformation (Princeton: Princeton University Press,
2013); Oliva M. Espin, Women, sainthood, and power: a feminist psychology of cultural
constructions (Lanham: Lexington Books, 2020).

! Durante la temprana edad moderna, el término propaganda designaba, en su sentido mas
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temprana modernidad no concebian el término “propaganda” con la acepcion y
fuerza que adquiere en la era contemporanea, las evidencias recabadas indican que
el culto a los santos canonizados se erigi6 como un medio sumamente eficaz de
comunicacion politica, capaz de cumplir objetivos notablemente similares. Para
profundizar en lo que en el presente estudio denomino instrumentalizacion politica
del culto a los santos catodlicos, resulta imprescindible enfocarnos, pues, en la
manera en que estos eran percibidos y adaptados.

Santidad imperial

Aunque los santos, en vida, rara vez manifestaban afiliaciones politicas que
trascendieran su entrega a la gloria de Dios y a la Iglesia Militante, en la practica,
sus cultos eran frecuentemente apropiados por sus devotos para afirmar la
supremacia de los colectivos que se acogian a su patrocinio. Asi, los santos podian
testimoniar la preeminencia de cofradias en el ambito local, de didcesis en la esfera
regional, de reinos en la escala macrorregional, de monarquias compuestas en el
plano global, e incluso del propio Cuerpo Mistico de la Iglesia en su dimension
ultraterrena.!? M4s atn: la jerarquia establecida entre los santos canonizados por el
papa, cuyo culto era de seguimiento obligado para toda la cristiandad occidental, y
los beatos o patronos—venerados unicamente en el ambito de una ciudad o villa—
reproducia la misma gradacion de dignidades que regia el orden politico del orbe.
Dicho de otra forma, asi como en la tierra habia subditos, sefiores, principes y

literal, la accion de propagar o difundir algo, utilizindose primordialmente en referencia a
la propagacion de la fe (propaganda fide). Por esta razon, aunque evito emplearlo en su
acepcion contemporanea —marcada por connotaciones mediaticas de masa modernas y su
uso estratégico por estados-nacionales—, mantengo su uso en varias partes de este estudio.
Ello se debe a que, incluso en su acepcion mas temprana, encontramos elementos de
manipulacion y gestion estratégica de la informacion vinculada al culto de un santo imperial,
con el proposito de influir en la opinion publica o en las practicas colectivas en funcion de
una causa concreta; en este caso, la santificacion de un santo imperial y la legitimacion de
la Monarquia Catdlica. Otros estudios han asumido esta postura, entre los cuales destaco los
de Philip M. Soergel, Wondrous in His Saints: Counter-Reformation Propaganda in
Bavaria (Berkeley: University of California Press, 1993); Massimo Leone, Saints and Signs:
A Semiotic Reading of Conversion in Early Modern Catholicism (Berlin: De Gruyter, 2010),
12; Jeremy Robbins, Incomparable Realms: Spain during the Golden Age, 1500-1700
(London: Reaktion Books, 2022), 59—60; Giuseppe Capriotti et al., eds., Eloquent Images:
Evangelisation, Conversion and Propaganda in the Global World of the Early Modern
Period (Leuven: Leuven University Press, 2022).

12 Estela Roselld Soberdn, Ast en la tierra como en el cielo: manifestaciones cotidianas de
la culpa y el perdon en la Nueva Esparia de los siglos XVI y XVII (México, D.F.: El Colegio
de México, Centro de Estudios Historicos, 2006), 52 y 136; Antonio Rubial Garcia, E/
paraiso de los elegidos: una lectura de la historia cultural de Nueva Espaiia (1521-1804)
(México, D.F.: Fondo de Cultura Econémica ; Universidad Nacional Auténoma de México,
Facultad de Filosofia y Letras, 2010), 14.
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monarcas, en el cielo se reconocian intercesores, protectores y soberanos de la
gloria cristiana.

Sirva recordar que, luego de la reestructuracion de la liturgia derivada del
Concilio de Trento (1545-1563), todos los fieles cristianos estaban obligados a
venerar a cada uno de los santos inscritos por el papa en el canon de la misa,
posteriormente sistematizados en el Breviario y Martirologio romanos (1568),
incluso si ello venia en detrimento de las conmemoraciones dedicadas a un santo o
santa local. Por este motivo, diversos grupos politicos hispanicos—tanto laicos
como eclesiasticos—vieron en el reformado culto a los santos una oportunidad no
solo para ratificar la veneracion a los patrones de sus ciudades, sino también para
“obligar” a sus rivales a venerar a “sus santos” por encima de los propios, lo que a
todas luces se manifestaba como una demostracion explicita de poder politico.'

Una vez inscritos en el canon de la misa, los santos espafioles pasaban a gozar
de una existencia completamente renovada en el ambito de la comunicacion
politica. A través de panfletos, libros, pinturas y grabados, los santos canonizados
por el Sumo Pontifice fueron instrumentalizados para proyectar una imagen
favorable de la Monarquia Catolica en Europa,'* al tiempo que reforzaban la nocién
de que la Corona espafiola encarnaba la Ginica y legitima defensora del catolicismo,
tanto en sus dominios ultramarinos como en aquellas regiones de Asia y Africa,
cuya incorporacion al orbe hispanico se anhelaba, para muchos, como inminente. '3

En este periodo, un nimero importante de elementos del catolicismo tridentino
fueron usados para revestir de legitimidad la Casa de los Austria reinante en
Espaiia. Entre ellos, acaso los mas importantes fueron la adhesion irrestricta al
papado, el apoyo efectivo a las guerras de religion, la promocion del culto a la

13 Cécile Vincent-Cassy, “Luchar por su santo. Rivalidades entre las 6rdenes religiosas en
torno a las canonizaciones en el siglo XVII”, en Identidades y fronteras culturales en el
mundo ibérico en la Edad Moderna, José Luis Betran Moya, Bernat Hernandez, Doris
Moreno (coords.) (Barcelona: Universitat Autonoma de Barcelona; Servei de Publicacions,
2016): 179-192.

14 Esto se manifestaba en la capacidad camalednica de los santos espafioles para adaptar su
retdrica segun el lugar en que eran celebrados. Mientras en los territorios ibéricos la narrativa
exaltaba con mayor impetu la gloria y grandeza de Espafia, en regiones como Amberes o
Maguncia —escenarios marcados por conatos de insurreccion ¢ impulsos iconoclastas—
esos mismos santos se presentaban ante el publico como adalides de la Iglesia: vivos
modelos de virtud y obediencia. Ver: Po-Chia Hsia, “War Saints”, pp. 209, 212 y 224.

15 Alejandro Cafieque, Un imperio de mdrtires: religion y poder en las fronteras de la
Monarquia Hispanica (Madrid: Marcial Pons Historia, 2020); Rady Roldan-Figueroa, The
martyrs of Japan: publication history and Catholic missions in the Spanish World (Spain,
New Spain, and the Philippines, 1597-1700) (Leiden, Boston: Brill, 2021); Elisa Frei,
“Glorifying Francis Xavier’s (1506—1552) Good Deeds or Miracles? The Negotiation of
Sanctity in Daniello Bartoli’s Asia (1653)”, Journal of Early Modern Christianity 9, nim. 2
(2022): 297-316. Este fenomeno ha sido denominado “catolicismo militante”, un rasgo
caracteristico de la llamada “pietas austriaca”: Anna Coreth, Pietas Austriaca. Austrian
Religious Practices in the Baroque Era, trad. William D. Bowman y Anna Maria Leitgeb
(West Lafayette: Purdue University Press, 2004).

12



Virgen Maria y la canonizacion de santos catolicos. No por casualidad, estos fueron
precisamente los componentes que adornaron el catafalco del difunto rey hispanico
en 1666 en la Santa Sede, cuando arquitectos organizaron los preparativos para el
funeral regio en Piazza Navona, centro neuralgico de la mayor comunidad de
espafioles en el extranjero. '

Este colorido ejemplo confirma la nocion de que, si bien los santos mismos no
solian ser politicos, sus cultos si que eran empleados de forma abiertamente politica
por los grupos que promovian estas devociones a nivel local, transatlantico y curial.

De tal manera, la canonizacion en masa de beatos y santos espafioles, ademas
de constituirse en una poderosa herramienta de legitimacion politica, se volvié un
eficaz instrumento de integracion social. Debido a que el culto a los santos y
advocaciones marianas era constantemente apropiado y adaptado por los subditos
de ultramar para satisfacer una amplia gama de intereses locales, esta misma
narrativa que consagraba a la Corona espafiola como la Unica garante del
cristianismo postridentino pronto se volvid un vehiculo para cohesionar los
diversos territorios hispanos, los cuales carecian de otros elementos culturales
comunes, tales como una misma etnia o lengua.!” Asi, cada ciudad, di6cesis o reino
—desde Filipinas, pasando por la América septentrional y meridional, hasta el sur
de Italia y el norte de Africa—pudo hallar su representacion en un nuevo santo
catolico, capaz de exaltar las singularidades de su tierra, sus vecinos y naturales, al
tiempo que reforzaba su fidelidad a las dos majestades que los congregaban: Dios
y el rey. Como resultado, la adhesion a la Iglesia Militante fue equiparada, en la
practica, con la lealtad a la Monarquia. La religion catolica no era, por tanto, una
simple compaiiera del imperio: era su sinénimo.

La canonizacion de decenas de santos espafioles entre los afios 1500 y 1700 se
vuelve, asi, un prisma singular para examinar como modelos narrativos de
perfeccion espiritual podian erigirse en simbolos de hegemonia politica. Para los
contemporaneos, parecia mas bien 16gico que si una ciudad, reino o monarquia
contaba con muchos santos patronos, ese lugar debia tener algo especial: ya fuera
un gran fervor moral o una gloria excepcional, casi predestinada. Efectivamente,

16 Pablo Gonzalez Tornel, Roma hispanica: cultura festiva espaiiola en la capital del
Barroco (Madrid: Centro de Estudios Europa Hispanica, 2017), 181-182.

17 Sirva recordar que la implantacion del castellano como simbolo de hegemonia hispanica
fue una empresa cultural tardia. Al contrario, la empresa evangélica hispanica abrazo las
diferentes lenguas de los vasallos del rey catdlico. Al respecto, ver: Charles E. Dibble, “The
Nahuatlization of Christianity”, en Sixteenth-Century Mexico.: The Work of Sahagun, ed.
Munro S. Edmundson (Alburquerque: University of New Mexico Press, 1974): 225-233;
Alan Durston, Pastoral Quechua. The History of Christian Translation in Colonial Peru,
1550-1650 (Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2007); William F. Hanks,
Converting Words: Maya in the Age of the Cross (Berkeley: University of California Press,
2010); Mark Z. Christensen, Nahua and Maya Catholicisms: Texts and Religion in Colonial
Central Mexico and Yucatan (Stanford: Stanford University Press, 2013); Nancy M. Farriss,
Tongues of Fire. Language and Evangelization in Colonial Mexico (Oxford: Oxford
University Press, 2018).
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una peticion al rey catodlico subrayaba en 1634 que la grandeza de la Monarquia
dependia de la veneracion de los santos y viceversa, que “la nacion Espafiola” era
“digna solo de su grandeza”.'®

Al adoptar nuevos estandares de santidad, los fieles del orbe catolico parecian
alinearse de manera intuitiva con valores politicos predeterminados. Los
promotores de tales devociones lo juzgaban de esta manera. Como afirmé Alonso
de Villegas (1533—-1603), uno de los mas prolificos hagiografos castellanos, los
santos debian imaginarse como un par de anteojos: no servian para “mirarlos a
ellos”, sino para mirar el mundo “a través de ellos”.!” Desde un punto de vista
semiotico, los santos espafioles se volvian poderosas formas discursivas. Mediante
la construccion de enuntiatio y simulacra—que implicaba tanto procesos de
transmision como de recepcion—,?° la santidad hispana se transformé en una
fuerza cultural efectiva: capaz de moldear la imaginacion social y politica de la
Monarquia Catolica y de sus stubditos.

Los santos espafioles dejaban huella en la vida cotidiana de los fieles a través
de misas, santuarios domésticos e incluso la eleccion de los nombres otorgados a
sus hijas e hijos en la pila bautismal.?! Asimismo, estos marcaban el calendario
litargico y, con ello, las celebraciones mas solemnes del afio. En definitiva, a través
de la canonizacion de un nimero insélito de nuevos santos catolicos, la Corona
espaflola establecio un paradigma de hegemonia en el imaginario de todos los fieles
cristianos. Este se dirigio a dos grandes audiencias: para sus detractores, los santos
canonizados enviaban un mensaje inequivoco de que Dios estaba del lado de los
intereses de Espafia; mientras que, a sus fieles, confirmaba lo que los predicadores
mas entusiastas afirmaban sin reservas: que el paraiso ya habia sido conquistado
por un ejército de santos espafioles.

Cielo espafiol, con plata americana

El presente trabajo se distingue del nutrido corpus historiografico en tres planos
fundamentales. En primer lugar, mi analisis deliberadamente resta énfasis a las
figuras santas y a sus hagiografos. Esta eleccion deja de manifiesto que el foco
central de la investigacion no es la santidad per se, sino su percepcion, por un lado,
y su instrumentalizacion politica, por el otro. Con ello, se ofrece al lector la
posibilidad de discernir los motivos terrenales que impulsaron a los promotores de

18 Juan Ramirez de Guzman a Felipe IV, 13 de enero de 1624, cit. por Diego Ortiz de Zufiiga,
Annales eclesiasticos, y seculares de la muy noble, y muy leal civdad de Seuilla (Madrid:
Imprenta Real, 1796), 4: 305.

19 Cit. en Leone, Saints and Signs..., p. 4.

20 Leone, Saints and Signs. .., p. 16.

21 El poder de los santos en la vida cotidiana de los fieles indios lo estudia Caterina
Pizzigoni,“In the Church and at Home. Approaches to Saints in Colonial Mexico”, en
Formations of Belief. Historical Approaches to Religion and the Secular, ed. Philip G. Nord
et al. (Princeton, NJ: Princeton University Press, 2019).
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un culto local a elevar la candidatura de su santo a los altares universales.
Paralelamente, se habilita el estudio de fendmenos historicos con frecuencia
relegados a la periferia de la investigacion, como las practicas de recoleccion de
limosnas destinadas a sostener una causa de canonizacion, asi como las tacticas de
negociacion empleadas por diversos agentes espafioles en Roma.

En segundo lugar, este texto aborda el fendmeno de la santidad no desde una
perspectiva eurocéntrica, sino desde un enfoque decididamente policéntrico.?? En
vez de presentar una narrativa unidireccional, donde los santos espailoles
alcanzaban la canonizacion universal en Roma y, a partir de ahi, penetraban los
imaginarios de los sibditos coloniales, las paginas que siguen proponen un relato
mucho mas dinamico.

Primeramente, atestiguamos como, con frecuencia, candidatos muy poco
idoneos eran postulados a la canonizacion—un enfoque que invierte
significativamente la ecuacion de analisis—. Contrario a la idea weberiana que
subraya el ‘“carisma” innato de un santo,” aqui vemos cémo candidatos
impopulares, con pocos o ningiin milagro reconocido en vida, eran postulados a los
altares precisamente por su capacidad de encarnar la agenda politica de un grupo
de poder.

En segundo término, los casos de estudio seleccionados enfatizan el hecho de
que, sin el apoyo financiero de aliados en las Indias occidentales, habria sido
francamente imposible que un niimero tan elevado de santos espafioles fuesen
canonizados en la sede pontificia—Ilo cual nos lleva a indagar, a su vez, sobre los
motivos detras del mecenazgo econémico indiano—.

En tercer lugar, en lugar de privilegiar el rol de pontifices, monarcas,
cardenales, nuncios o embajadores en las negociaciones al interior de la corte
papal, se opta por destacar el papel de agentes de rango medio, a quienes denomino
“lobistas piadosos”. A pesar de haber sido esencialmente ignorados, estos sujetos
histéricos fueron responsables de crear vinculos de patronazgo dinamicos que
superaban los rigidos limites de afinidad entre facciones cardenalicias.

En conjunto, estas elecciones metodoldgicas reducen el componente de
previsibilidad con que a menudo se describen las canonizaciones de santos en el
periodo barroco. De tal manera, se pone énfasis en la contingencia con que los

22 Para una discusion conceptual, ver: Pedro Cardim et al., eds., Polycentric Monarchies:
How did Early Modern Spain and Portugal Achieve and Maintain a Global Hegemony?
(Brighton: Sussex Academic Press, 2012); John H. Elliott, “A Europe of Composite
Monarchies”, Past and Present 137 (1992): 48-71; Pablo Ferndndez Albaladejo,
Fragmentos de monarquia: trabajos de historia politica (Madrid: Alianza Editorial, 1992).
23 Max Weber (1864—1920) define el carisma como “una cualidad personal [...] en virtud de
la cual se considera que la persona estd dotada de poderes o cualidades sobrenaturales o
sobrehumanos, o al menos especificamente extraordinarios, inaccesibles para los demas”:
Joshua Derman, Max Weber in Politics and Social Thought: from Charisma to Canonization
(Cambridge: Cambridge University Press, 2012), 181.
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actores de la época vivieron las operaciones que habrian de determinar el éxito o
fracaso de una causa de santificacion, restaurando su agencia.

Contribucion a la historiografia

Mediante el examen detallado de una diversidad de fuentes recopiladas en
archivos de México, Peru, Italia, Espafia y el Vaticano, este trabajo evidencia que
el éxito de las canonizaciones de santos hispanos estuvo garantizado por toda la
estructura imperial y que, de manera simbiotica, los santos fueron empleados para
legitimar y reforzar la dinamica imperial-colonial espafiola. Sin embargo, el
fendmeno “imperial-colonial” que analizo aqui no se fundamenta en un paradigma
de explotacion centro-periférica, sino en uno que enfatiza las formas adaptables de
negociacion e intermediacion que dieron pie a complejas dinamicas de
reciprocidad, dentro de un singular panorama de desigualdad.?*

Sostengo que los santos canonizados durante el periodo barroco se erigieron en
simbolos eficaces del imperialismo espafiol gracias, precisamente, a su
extraordinaria capacidad de adaptacion a contextos culturales y sociopoliticos
heterogéneos. Estos podian ser exaltados simultaneamente como patronos de una
capital cortesana en expansion, encarnar la hegemonia hispana en la peninsula
italica o volverse elementos constitutivos de un catolicismo hibrido forjado en las
fronteras del imperio, donde favorecian la asimilaciéon del panteon sagrado
indigena y facilitaban la conversion de decenas de pueblos originarios.

A la luz de tales presupuestos metodoldgicos, el presente estudio se distingue
de las dos principales corrientes historiograficas que, hasta ahora, se han abocado
al analisis de la santidad postridentina en Espafia y las Indias occidentales. En
primer lugar, al mostrar el vaivén de las negociaciones entre el Viejo y el Nuevo
Mundo, este libro propone romper con la narrativa bilateral italo-hispanica presente
en la mayoria de los estudios sobre la santidad barroca.”> Con sus constantes

24 William B. Taylor, Magistrates of the Sacred: Priests and Indian Parishioners in
Eighteenth-Century Mexico (Stanford: Stanford University Press, 1999), 6.

23 Esto es valido para los ya citados textos compilados por Fernando Quiles Garcia, Paolo
Broggio, Marcello Fagiolo y José Jaime Garcia Bernal en los tres voliimenes de 4 la luz de
Roma, pero lo es también para trabajos pioneros como los de Peter Burke, The Historical
Anthropology of Early Modern Italy: Essays on Perception and Communication
(Cambridge: Cambridge University Press, 1987), 48—62; Jean-Michel Sallmann, Naples et
ses saints a l’'age baroque: 1540—1750 (Paris: Presses Universitaires de France, 1994);
Giovanna Fiume, ed., I/ santo patrono e la citta: San Benedetto Il Moro: culti, devozioni,
strategie di eta moderna (Venecia: Marsilio, 2000); Thomas J. Dandelet, Spanish Rome,
1500—-1700 (New Haven: Yale University Press, 2001), 160—187. Con todo, es importante
sefialar que en afios recientes hemos visto una renovacion historiografica considerable, entre
los cuales destaco los trabajos de Fermin Labarga, Sofia Boesch Gajano, Giulio Sodano,
Maria José del Rio Barredo, Rogelio Garcia Mateo, Javier Burrieza Sanchez, Luis Javier
Fortiin Pérez de Ciriza, Julen Urkiza Txakartegi y Miguel Gotor contenidos en el dossier
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conexiones entre territorios hispanicos, indianos e italicos, este trabajo subraya que
la promocion de santos ibéricos a lo largo de la América espafiola con fines de
recaudacion econdomica fue un factor decisivo para que los santos promovidos por
la Monarquia Catolica alcanzaren la gloria de los altares en Roma, pese a los
reveses que las causas pudiesen sufrir tanto en la peninsula como en la curia papal.
De tal manera, pretendo disrumpir la narrativa triunfalista hispana presente en
buena parte de los estudios en torno a la santidad postridentina.

En segundo lugar, la cooperacion y competencia local en torno a las
canonizaciones que presento en este estudio pretende desafiar la narrativa de
explotacion unilateral de las colonias americanas. Se demuestra que las élites
indianas no fueron ni inactivas, ni pasivas. Estas comprendieron prontamente el
valor de sus aportaciones financieras y emplearon numerosas tacticas para dilatar
o condicionar su apoyo. De tal manera, los grupos de poder local de la América
espailola instrumentalizaron su poderio econémico para hacer avanzar sus propios
fines politicos y religiosos. En particular, este estudio subraya como diversos
cuerpos politicos hispanoamericanos emplearon su recién adquirida posicién como
intermediarios de diversas causas de canonizacién de santos peninsulares para
establecer vinculos de mecenazgo local y trasatlantico que les permitiria, en efecto,
promover una nueva camada de santos a los altares: los denominados “santos
criollos”. A este fendmeno lo denomino “santidad conexa”.?

De tal manera, al establecer una conexion explicita entre las iniciativas de
canonizacion de los santos ibéricos y el surgimiento de aquellas de origen
americano, esta investigacion cuestiona la hipétesis “proto-nacionalista” difundida
por estudiosos pioneros sobre la santidad latinoamericana.?’ Los casos de estudio

«La canonizacion de 1622 y la santidad en el mundo moderno», Anuario de Historia de la
Iglesia 29, 2020; las contribuciones de Rafael Castaneda Garcia, Giovanna Fiume, Silvia
Canalda Llobet, Vincent Francesc Zuriaga, Miguel Hermoso, José A. Ortiz, Massimo
Bidotti, Sara Caredda, Ramon Dilla Marti, Rafael Japoén, Montserrat A. Baez Hernandez,
Paula Almeida Mendes y Rosa Alabriis en el dossier «Imagen y santidad entre el
Mediterraneo y la América ibérica en la Edad Moderna (siglos XVI-XVII)», Atlante. Revue
d'études romanes 15, 2021; asi como los recientes libros colectivos editados por Elisa Frei
y Eleonora Rai, Profiling Saints: Images of Modern Sanctity in a Global World (Géttingen:
Vandenhoeck & Ruprecht, 2023); Birgit Emich, Daniel Sidler, Samuel Weber y Christian
Windler, Making Saints in a “Glocal” Religion: Practices of Holiness in Early Modern
Catholicism (Gottingen: Bohlau Verlag Koln, 2024); y Ruth S. Noyes, ed., Counter-
Reformation Sanctity in Global and Material Perspective (New York: Routledge, 2025).

26 Eduardo Angel Cruz, “Entangled Sainthood: Imperial Canonisations and the Invention of
Saints in Colonial Latin America”, Studies in World Christianity 30, nim. 3 (2024): 288—
305, https://doi.org/10.3366/swc.2024.0480.

27 Antonio Rubial Garcia, La santidad controvertida. Hagiografia y conciencia criolla
alrededor de los venerables no canonizados de Nueva Espaiia (México, D.F.: Fondo de
Cultura Econémica, Universidad Nacional Autonoma de México, Facultad de Filosofia y
Letras, 1999); Ronald J. Morgan, Spanish American Saints and the Rhetoric of Ildentity,
1600-1810 (Tucson: University of Arizona Press, 2002); Allan Greer y Jodi Bilinkoff, eds.,
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seleccionados demuestran que el apoyo financiero de las Indias a las causas de
canonizacion ibéricas fue un catalizador para la promocion de causas de
canonizacion locales, es decir, las de los santos “de sus tierras”. Contrario a lo que
se podria pensar, estos “santos criollos” muy rara vez eran enarbolados bajo
narrativas de autonomia. Al contrario, la postulacion a los altares de santos
oriundos de las Indias occidentales se sirvid con tanta o mayor fuerza del discurso
triunfalista de la Monarquia Catélica,® lo que demuestra la gran adaptabilidad del
uso politico de la santidad postridentina hispana.

Abrazar una narrativa imperial con el fin de impulsar causas de canonizacion
criollas no era incompatible con la exaltacion de identidades locales. Conviene
recordar que, para promover estos nuevos santos ante las cortes regia y pontificia,
las élites hispanoamericanas debieron granjearse el apoyo de aliados ibéricos y
romanos, razon por la cual un discurso “proto-patridtico” resultaba sumamente
restrictivo. Ello no excluye, sin embargo, la afirmacion y exaltacion de ciudades,
didcesis o corporaciones concretas. Muy por el contrario, durante la promocion de
sus devociones “criollas”, un grupo sagaz de agentes enviados a las cortes de
Madrid y Roma afirmé hablar en nombre de toda la poblacion de su continente,
incluyendo la aborigen y la de mujeres y hombres esclavizados, tanto de origen
africano como asiatico.

La canonizacion de santos criollos era un simbolo indiscutible, argumentaban,
de que la poblacion espafiola en las Indias occidentales debia ocupar la ctspide de
la jerarquia politica y religiosa. Evidentemente, este discurso en torno a la naciente
santidad criolla, que perpetuaba a las élites hispanoamericanas en la cima del orden
social vigente, no respondia a una inclinacion hacia la independencia de la Corona
hispanica. Los elementos de distincion de los santos criollos y sus tierras eran, antes
que nada, un llamado a afirmar la centralidad de sus ciudades y didcesis dentro del
entramado imperial: un rasgo distintivo de la reconfiguracion geopolitica de la
Monarquia Hispanica durante el siglo XVII.

En definitiva, las redes de mecenazgo tejidas a lo largo del Atlantico hispano
para la canonizaciéon de un nimero considerable de santos, tanto de origen
peninsular como colonial, evidencian que la santidad barroca fue un fenomeno tan
policéntrico como la propia Monarquia que la auspiciaba. Antes que interpretar la
proliferacioén de santos ibéricos como un signo irrefutable de la centralidad de la
peninsula en el conjunto imperial,? prefiero subrayar las rivalidades que definieron

Colonial Saints: Discovering the Holy in the Americas, 1500-1800 (New York: Routledge,
2003).

28 Eduardo Angel Cruz, “Santidad imperial. Empresas de canonizacion, agentes mediadores
y limosnas en la Monarquia Catolica, 1599-1622”, en Cinco siglos de la Iglesia Catdlica en
Meéxico. Reflexiones en torno a la Conquista, Evangelizacion e Independencia de México.
1521-2021 ed. Berenise Bravo Rubio y Alfonso G. Miranda Guardiola (México D.F.:
Conferencia del Episcopado Mexicano; Buena Prensa, 2021): 325-349.

29 Tal como argumenta Cornelius Conover en “Catholic Saints in Spain’s Atlantic Empire”,
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y redefinieron las jerarquias a uno y otro lado del océano. En vez de leer la
multiplicacion de santos locales en la Nueva Espaiia y el Perti como un indicio del
surgimiento de una “consciencia criolla proto-independentista”,’® sostengo que
estos cultos fueron concebidos como parte de una misma narrativa providencialista
hispano-cristiana. Asi, los motivos que guiaron los intercambios entre élites
peninsulares y americanas para la canonizacion de un “ejército de santos
espafloles” deben examinarse a la luz de los heterogéneos intereses de los grupos
de poder locales. De entre todos, este trabajo destaca el aprovechamiento de las
canonizaciones pontificias como una via eficaz para promover la imagen de
diversos grupos de poder en Hispanoamérica, lo que les asegur6 un nada
despreciable nimero de beneficios econémicos, politicos y espirituales.

Espejos de santidad

De todos los santos promovidos a los altares por la Monarquia Catolica, he
optado por centrarme en dos casos singulares. Este estudio reconstruye las
trayectorias postumas de Isidro Labrador de Madrid (11130) y Fernando III
(1252), rey conquistador de Sevilla. Si bien la historiografia ha prestado
considerable atencion al estudio de las canonizaciones de fundadores de 6rdenes
religiosas,’! la presente investigacion pondera las menos atendidas causas de santos
laicos cuyas figuras cubren, ademas, un amplio espectro social, al tratarse de dos
perfiles contrastantes: un labrador y un monarca.

Los estudiosos coinciden en que ambas causas fueron impulsadas por facciones
locales ibéricas, en particular por ayuntamientos municipales y capitulos
catedralicios, ambos interesados en reafirmar la centralidad simbolica y politica de
sus respectivas corporaciones. Asimismo, la evidente motivacion politica que
subyacia a tales postulaciones permite iluminar las dimensiones econdmicas
inherentes a las campafias de canonizacion durante el periodo de la Contrarreforma.

en Empires of God. Religious Encounters in the Early Modern Atlantic, Linda Gregerson y
Susan Juster, eds. (Philadelphia: University of Pennsylvania Press, 2011); y elabora el
mismo autor en Pious Imperialism. Spanish Rule and the Cult of Saints in Mexico City
(Alburquerque: University of New Mexico Press, 2021).

30 Paréfrasis de la hipotesis defendida por historiadores del pensamiento hispanoamericano
que subraya la creacion de una “epistemologia cuasi-patriotica” en el siglo XVIII. Véase:
David Brading, Orbe indiano: de la monarquia catélica a la Republica criolla, 1492-1897,
trad. Juan José Utrilla (México, D.F.: Fondo de Cultura Econémica, 2015); Anthony Pagden,
Spanish Imperialism and the Political Imagination: Studies in European and Spanish-
American Social and Political Theory 1513-1830 (New Haven: Yale University Press,
1990); Jorge Cafiizares-Esguerra, Como escribir la historia del Nuevo Mundo:
Historiografias, epistemologias e identidades en el Mundo del Atlantico del siglo XVIII
(México D.F.: Fondo de Cultura Econémica, 2007), 361.

31 Stefan Samerski, “On the Canonization of the Founders of Religious Orders in Early
Modern Times”, Journal of Early Modern Christianity 9, nim. 2 (2022): 375-385,
https://doi.org/10.1515/jemc-2022-2034.
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Ademas, los cultos madrilefio de Isidro Labrador y sevillano de Fernando III se
distinguen de otros candidatos contemporaneos a los altares en la medida en que
ambas causas constituyeron empresas estrechamente vinculadas con la hegemonia
de la Monarquia Catolica en dos momentos clave de la dinastia de los Habsburgo:
su fase de expansion y su etapa de declive. Finalmente, una ultima caracteristica
compartida por estas devociones—hasta ahora escasamente atendida por la
historiografia—radica en que tanto los promotores del culto a Isidro Labrador
como los de Fernando III extendieron deliberadamente estas devociones a las
Indias occidentales con el objetivo explicito de obtener los recursos economicos
necesarios para sostener sus candidaturas ante la curia romana.*

No obstante, a pesar de las similitudes que comparten, las campafias de
canonizacion de Isidro Labrador y Fernando III presentan diferencias importantes
que subrayan aspectos singulares del proceso de canonizacion. En primer lugar, la
disparidad en la documentacion es notable: apenas contamos con informacion
sobre la vida de Isidro Labrador, mientras que disponemos de una abundancia de
fuentes sobre el reinado de Fernando 111, cuya vida se erige como una de las mejor
documentadas entre los protagonistas de la llamada “Reconquista”. Tal diferencia
nos permite observar las distintas estrategias de los “hacedores de santos”, es decir,
los promotores de la santidad a nivel local y curial, para aprovechar los recursos
disponibles y articular narrativas devocionales coherentes para promover un
candidato a los altares.

En segundo lugar, mas alla de las obvias diferencias sociales existentes entre
un humilde labrador y un monarca conquistador, ambos casos difieren
profundamente en el desenlace de sus campafias. Contrariamente a lo que podria
suponerse a priori, no fue el santo rey Fernando III quien alcanz una canonizacion
plena en Roma, sino Isidro Labrador: el campesino de quien los ficles catdlicos
apenas conocian unos cuantos datos biograficos. De hecho, Isidro inaugur6 lo que
la historiografia ha denominado, con razon, “el nacimiento de la santidad
moderna”,* desplazando incluso a figuras de la talla de Ignacio de Loyola (11556),
fundador de la Compaiiia de Jesus; Teresa de Avila (11582), fundadora de las
Carmelitas Descalzas y copatrona de Espafia; o Felipe Neri (11595), fundador de
la Congregacion del Oratorio. En marcado contraste, Fernando III nunca fue
canonizado. El rey que conquisté Sevilla solo logro la aprobacion de su culto y una
concesion pontificia que le otorgaba un “rito de doble oficio” en territorios del
dominio hispanico, lo que algunos canonistas equipararon a una canonizacion
universal a nivel “equipolente”, aunque en realidad no lo era—a lo mas, las

32 Fendmeno que he estudiado a detalle en Eduardo Angel Cruz, “How to Finance a Counter-
Reformation Saint: The Alms for the Canonisation of Isidore Agricola and Ferdinand III,
1592-1688”, The Journal of Ecclesiastical History 74, num. 4 (2023): 753-773,
https://doi.org/10.1017/S0022046923000064.

33 Franco Motta y Eleonora Rai, “The Birth of Modern Sanctity: The 1622 Canonizations”,
Journal of FEarly Modern  Christianity 9, num. 2 (2022): 171-174,
https://doi.org/10.1515/jemc-2022-2024.
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concesiones papales elevaron el culto fernandino al de una dignidad litargica de un
beato, no de un santo—.* La discrepancia entre el éxito de Isidro Labrador y la
decepcion de la campaia de Fernando III nos invitan, por tanto, a reconsiderar qué
factores determinaban que una empresa de canonizacion estuviera encaminada al
triunfo, o en su defecto, condenada al fracaso.

Estructura de la obra

El presente trabajo se estructura en dos partes, cada una dedicada a un caso de
estudio distinto. En la primera seccion, examino la canonizaciéon de Isidro
Labrador, iniciada en 1561 y culminada en 1622. Si nos atenemos a las premisas
historiograficas vigentes, la llegada a los altares de este campesino castellano
pareceria ser una auténtica anomalia. No solo nos hallamos ante un perfil atipico,
vinculado a formas devocionales de raiz agraria, iletrada y tardomedieval, sino que
ademas su causa competia contemporaneamente con las de figuras emblematicas
de la Reforma Catdlica, antes citadas. Con todo, el labrador madrilefio obtuvo en
1622 el singular honor de ser el primero en consagrarse en la nueva Basilica de san
Pedro, eclipsando a la cohorte de santos canonizados a su par.>* Como veremos, la
estrategia mediante la cual los lobistas madrilefios habrian de contrarrestar la
formidable maquinaria institucional de jesuitas, carmelitas y oratorianos residia en
explotar los caudales provenientes de las Indias occidentales, sin por ello obviar la
presion diplomatica ejercida por los embajadores hispanos, combinada con un
agresivo cabildeo y pago de sobornos cardenalicios por parte de agentes enviados
para la promocion de la causa de Isidro Labrador.

La campafia de canonizacion de Isidro Labrador no estuvo exenta de
dificultades. Como evidencia el CAPITULO 1, esta debid sortear arduos desafios en
la segunda mitad del siglo XVI, en particular, la oposicion del arzobispado de
Toledo, autoridad que competia politicamente con Madrid tras el asentamiento de
la corte en la villa y quien, juridicamente, era la encargada de llevar a cabo la
postulacion diocesana de este candidato. Asimismo, los promotores del culto a
Isidro Labrador debieron afrontar la ausencia de documentacion en torno a su
vida,*® un punto particularmente delicado si se considera que la critica protestante
habia ridiculizado la aparente complacencia con la que Roma aceptaba la

34 Cécile Vincent-Cassy, “El rey Fernando III El ‘santo’ no fue canonizado”, Andalucia en
la historia 34, nim. Ejemplar dedicado a: Clericalismo y anticlericalismo (2011): 50-52.
35 Una excelsa descripcion de las festividades la ofrece Alessandra Anselmi en “Roma
celebra la monarchia spagnola: il teatro per la canonizzazione di Isidoro Agricola, Ignazio
di Loyola, Francesco Saverio, Teresa di Gesu e Filippo Neri”, en Arte y diplomacia de la
Monarquia Hispanica en el siglo XVII, José Luis Colomer, ed. (Madrid: Fernando
Villaverde Ediciones, 2003): 221-246.

36 Maria José del Rio Barredo, “Canonizar a un santo medieval en la Roma de la
Contrarreforma: Isidro Labrador, patron de Madrid”, Anuario de Historia de la Iglesia 29
(2020): 127-157.
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veneracion de santos de caracter legendario.’” Resultaba, por ende, muy
problematico que del pobre labrador apenas se supiera que habia residido en la
comarca de Madrid y obrado centenares de milagros—ninguno de ellos reconocido
por Roma hasta ese momento—. Peor aun, tanto la posesion de sus reliquias como
la determinacion de su patria suscitaban encendidas disputas entre Madrid y
localidades vecinas, como Torrelaguna o Cobeiia, lo que obligé a promotores
locales a emprender una compleja operacion destinada a erigir a Isidro Labrador
y su devota familia en emblema tanto de Madrid, la comarca neocastellana y, al
mismo tiempo, de toda la corte regia.*® Para colmo, ain sorteadas tan grandes
dificultades, los promotores madrilefios debieron contemplar con zozobra como el
rey Felipe III (1578-1621) trasladaba el asiento de la corte de su villa hacia
Valladolid, en detrimento de los intereses del ayuntamiento, y justo en pleno fragor
de las gestiones para obtener la canonizacion de Isidro ante el papa.*® ;Como
sortear tan desalentadores vaivenes?

Sostengo que el éxito improbable de la campaiia de Isidro Labrador en los
albores del siglo XVII puede atribuirse al apoyo financiero otorgado por las élites
coloniales de la América hispana.*’ Este respaldo se materializé en voluminosas
colectas de limosnas, que el CAPITULO 2 examina en detalle. Si bien historiadores
han afirmado que el culto al labriego madrilefio tuvo poco éxito fuera de la
peninsula,* la documentacion archivistica recolectada en México y Peru evidencia
lo contrario. Gracias a un instrumento de recoleccion regia poco estudiado, al que

37 Hasta el extremo de haber “santificado” a un perro: san Guinefort. En efecto, si bien la
Santa Sede nunca reconocio la validez del culto al lebrel san Guinefort, venerado en Francia,
ello no detuvo a los mas severos criticos protestantes de utilizar este caso para ejemplificar
el hecho problematico de que el papado pudiese canonizar a santos con poca o ninguna
evidencia historica, lo cual aplicaba también al caso de Isidro Labrador en Madrid. Al
respecto, ver: Jean-Claude Schmitt, The Holy Greyhound: Guinefort, Healer of Children
since the Thirteenth Century, trad. Martin Thom (Cambridge: Cambridge University Press,
1983).

38 Maria José del Rio Barredo, Madrid, Urbs Regia. La capital ceremonial de la Monarquia
Catolica (Madrid: Marcial Pons, 2000), 82—118.

3 Alfredo Alvar Ezquerra, “Escritura, festejo y memoria. La canonizacién de San Isidro y
los madrilefios”, en Lope de Vega y la canonizacion de San Isidro, ed. Jesus Ponce Cardenas
(Madrid: Iberoamericana; Vervuert, 2022): 11-65; Esteban Angel Cotillo Torrejon, “La
canonizacion de San Isidro Labrador, un proceso singular,” en 4 la luz de Roma. Santos y
santidad en el barroco iberoamericano, Fernando Quiles Garcia, José Jaime Garcia Bernal,
Paolo Broggio (eds.), vol II. Espafia, espejo de santos (Roma, Sevilla: EnredARS,
Universidad Pablo de Olavide, Roma Tre-Press, 2020): 397-426.

40 Hipotesis que lancé originalmente en otro texto: “Il costo del paradiso. Le elemosine
dell’ America spagnola per la canonizzazione di Isidoro Agricola (1600-1622)”, en Beyond
the Borders. Percorsi e nuove prospettive di ricerca, tra Mediterraneo e Atlantico (secc.
XVI-XX), ed. Antonio Alvarez-Ossorio Alvarifio et al., Atti e Convegni (Palermo: Palermo
University Press, 2024): 187-206.

41 Po-Chia Hsia, “War Saints”, p. 207.
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denomino “demanda de limosnas por comision real”,*? los promotores de la
campafia de Isidro Labrador lograron promover su devocion y recibir, a cambio,
millones de maravedis en plata y oro por concepto de donativos de las Indias. Estas
limosnas eran todo menos desinteresadas. Los aliados transatlanticos de Madrid
esperaban que la Villa emplease sus conexiones al interior de la corte regia para
asistirles en la promocion de santos nacidos o radicados en las Indias occidentales,
en un fenomeno que devela una hasta ahora incognita economia de santidad que
facilité la postulacion a los altares de muchos otros santos en territorios lejanos,
como fue el caso de fray Sebastian de Aparicio (+1600) en Puebla de los Angeles.
El espiritu detras de esta red de alianzas de “hacedores de santos” lo condensan dos
promotores distintos en la frase “Ellos son santos, y se ayudaran”.*’

En vano habria sido concentrar tan cuantiosos recursos economicos si estos no
hubiesen llegado a los bolsillos y cofres de las personas idoneas: aquellos que se
encargarian de convertir a Isidro Labrador en santo catdlico de veneracion
obligatoria para toda la cristiandad. Por tal motivo, en el CAPITULO 3 se examina
la mediacion de los lobistas piadosos enviados por Madrid a la Santa Sede con el
cometido de cabildear en favor de la causa del humilde labriego. Las cartas
intercambiadas entre estos y sus mecenas evidencian que fueron precisamente los
lobistas y otros personajes “de rango medio”** quienes se encargaron de velar por
que el dinero procedente de las Indias llegara puntualmente a las arcas de los
miembros mas influyentes de la curia; entre otros, jueces de la Rota Romana,
cardenales y consejeros de la Congregacion de Ritos, miembros del Sacro Colegio
y familiares cercanos al Sumo Pontifice.

Estos intermediarios, con frecuencia relegados a la sombra de las grandes
figuras diplomaticas, curiales y reales, son el elemento clave para explicar como
negociaciones consideradas inmorales y opacas, cuando no lisa y llanamente
pecaminosas, se llevaron a cabo en Roma para garantizar el éxito de la causa de
Isidro Labrador y, mas aun, para minar la reputacion de otras candidaturas en un

4 A grandes rasgos, esta consiste en pedir “dinero para una causa religiosa acudiendo de
puerta en puerta a través de agentes nombrados, conocidos como demandadores”: Eduardo
Angel Cruz, “El espejo invisible. La demanda de limosnas por comision real en la
Monarquia Hispanica, 1550-1622”, Tesis de maestria (México D.F.: Centro de Investigacion
y Docencia Econémicas, 2020): 1-2.

4 En efecto, dos promotores sin conexiéon alguna llegaron a la misma conclusion
refiriéndose a esta “economia de apoyo sagrado” en sus intercambios privados: “Los santos
se ayudaran, pues resulta la gloria de Dios”, Juan de Salinas a Bernardo de Toro, Sevilla, 15
de julio de 1636, BINE-BESS Manuscritos, Codice 438, fol. 659; y “Ellos son santos, y se
ayudaran, que nosotros no hacemos milagros”, Alonso de los Rios y Berris al Arzobispo de
Lima, Roma, 22 de septiembre de 1688, AHAL, Papeles Importantes, Leg 11, exp. 41.

4 Tomo tal concepto del trabajo de Hillard von Thiessen, “Switching Roles in Negotiation:
Levels of Diplomatic Communication Between Pope Paul V Borghese (1605-1621) and the
Ambassadors of Philip III”, en Paroles de négociateurs : [’entretien dans la pratique
diplomatique de la fin de Moyen Age a la fin du XIXe siécle, ed. Stefano Andretta (Roma:
Ecole Frangaise de Rome, 2010): 1-22.
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ambiente competitivo. Todo ello cuestiona seriamente la idea de que, con la
instauracion de la Congregacion de Ritos en 1588, las viejas practicas simoniacas
se hubieran erradicado del panorama curial. Por el contrario, como argumento, los
lobistas piadosos actuaron como puente imprescindible para mantener, en la
discrecion de lo privado, la compra de lealtades cardenalicias y de beneficios
eclesiasticos, mientras que, de cara al publico, se exhibia la pulcritud, la honra y la
rigurosidad del nuevo proceso de canonizacion romano.*

En la segunda parte de este estudio, se examina la fallida canonizacion de
Fernando III, primer rey tenido por santo en Espafia. Este constituye un ejemplo
paradigmatico de la instrumentalizacion politica de las canonizaciones barrocas
desde la corte regia.*® En primer término, lejos de tratarse de un soberano con una
reputada fama sanctitatis, lo que se advierte es la construccion de una devocion
regia tardia que no existia organicamente en la devocion popular de los sevillanos.
Los promotores hispalenses del culto fernandino dejaron constancia expresa de que
esta devocion era promovida con el declarado fin de rivalizar con otros reyes
canonizados, en especial, el primo carnal de Fernando III: san Luis de Francia
(+1270), canonizado en 1297.%

La abundante documentacion tardomedieval relativa a Fernando III permite no
solo constatar la ausencia de milagros atribuidos al rey, sino especialmente
identificar los momentos en los que se procurd transformar su figura de
bienaventurado monarca—tenido por piadoso, si, pero plenamente mortal— n la
de un santo regio. Como se expone en el CAPITULO 4, el primer intento de
transformacion devota, aunque con tibieza, ocurri6 a finales del siglo XIII e inicios
del XIV, en el contexto de una crisis de legitimidad dinastica tras la deposicion de
Alfonso X (1221-1284) y la entronizacion del usurpador Sancho IV (1258-

4 No en balde los principales juristas encargados de definir los pasos del nuevo proceso de
canonizacion hicieron tanto énfasis en el proceso juridico en Roma. Ello llego6 al punto de
dedicar un tercio de sus obras a describir los procedimientos curiales mismos, lo que ponia
narrativamente tanto peso al procedimiento de reconocimiento de santidad como a la vida 'y
milagros del santo en cuestion: Simon Ditchfield, “Exemplary Lives in the Making of a
World Religion”, en Making Saints in a “Glocal” Religion, ed. Birgit Emich et al.
(Gottingen: Bohlau Verlag Koln, 2024), esp. 320-321, a quien agradezco no solo la
facilitacion de material inédito, sino los generosos comentarios brindados a mi tesis doctoral,
de la cual derivan las presentes reflexiones.

46 Antonio Alvarez-Ossorio Alvarifio, “Santo y rey. La corte de Felipe IV y la canonizacion
de Fernando 111, en Homenaje a Henri Guerreiro: la hagiografia entre historia y literatura
en la Esparia de la Edad media y del Siglo de Oro, ed. Marc Vitse (Madrid: Iberoamericana,
2005): 243-260.

47 Sobre la construccion de la santidad regia de san Luis: Jacques Le Goff, Saint Louis, trad.
Gareth Evan Gollrad (Notre Dame: University of Notre Dame Press, 2009); M. Cecilia
Gaposchkin, The making of Saint Louis: kingship, sanctity, and crusade in the later Middle
Ages (Ithaca: Cornell University Press, 2008).
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1295).%8 Con el paso del tiempo, este culto, todavia difuso, fue consoliddndose en
el imaginario hispalense. Los fieles comenzaron a asociar la grandeza de sus gestas
militares y su epiteto “el Santo” con la fama milagrosa de la imagen de la Virgen
Maria junto a la cual fue sepultado en la Capilla Real de la catedral de Sevilla, hoy
conocida como la Virgen de Los Reyes.* Ya en pleno siglo XV1, los promotores
hispalenses decidieron aprovechar esta reputacion de santidad para emprender una
campafia de canonizacion que pretendia situar a Sevilla en el concierto de santidad
en el que, al parecer, casi todas las ciudades hispanas aspiraban a figurar.

La campaiia fernandina no tardé6 mucho en verse seriamente comprometida. En
primer lugar, tras las trascendentales canonizaciones de 1622, voces criticas
comenzaron a multiplicarse en Roma contra la sobrerrepresentacion de figuras
hispénicas en los altares catdlicos.’® En segundo lugar, la exponencial proliferacion
de candidatos a la santidad en Italia y Espafia—que con frecuencia eran tratados y
representados como si ya hubiesen alcanzado la gloria de la canonizacion—
impulsé a reformistas curiales a endurecer un proceso que, a ojos de muchos,
resultaba todavia muy laxo.>! La Santa Sede insisti6, entonces, en que todo nuevo
aspirante demostrase no haber gozado de un culto ilegitimo, es decir, carente de
aprobacion papal, mediante lo que se llamo la certificacion o proceso super non
cultu.’* En este contexto, los candidatos “antiguos” como Fernando III se vieron
muy desfavorecidos.>

4 Cynthia L. Chamberlin, “‘Unless the Pen Writes as it Should’. The Proto-Cult of Saint
Fernando III in Seville in the Thirteenth and Fourteenth Centuries”, en Sevilla 1248.
Congreso Internacional Conmemorativo del 750 Aniversario de la Conquista de la Ciudad
de Sevilla por Fernando IlI, Rey de Castilla y Leon, Manuel Gonzélez Jiménez (coord.)
(Sevilla: Real Alcazar, 2000): 389—417.

4 Carlos Ros, Virgen de los Reyes y Fernando 11l El Santo (Madrid: Letras de Autor, 2018);
Maria De los Angeles Gutiérrez Romero, “La Virgen de los Reyes y las sombras errantes de
su leyenda”, Hispania Sacra 71, nim. 143 (2019): 77, https://doi.org/10.3989/hs.2019.005.
30 José Luis Colomer, “Luoghi e attori della pietas hispanica a Roma all’epoca di
Borromini”, en Francesco Borromini. Atti del convegno internazionale, ed. Elisabeth
Sladeck y Christoph Luitpold Frommel (Roma: Electa, 2000), 357.

31 Miguel Gotor, I beati del papa: santita, inquisizione e obbedienza in eta moderna
(Firenze: L.S. Olschki, 2002); Riccardo Saccenti, “Reforming Canonization after the
Council of Trent: Saints and Martyrs as Models of a Pure Christian Life”, en Reframing
Reformation: Understanding Religious Difference in Early Modern Europe, Nicholas
Terpstra (ed.) (Toronto: Centre for Reformation and Renaissance Studies, 2020), 52—61.

32 Giulio Sodano, “El nuevo proceso de canonizacion de la edad moderna”, Anuario de
Historia de la Iglesia 29 (mayo de 2020): 53—72, esp. 60—61; Ruth S. Noyes, “On the Fringes
of Center: Disputed Hagiographic Imagery and the Crisis over the Beati Moderni in Rome
ca 16007, Renaissance Quarterly 64, nim. 3 (2011): 800—-846; Philippe Boutry, “Le proces
super non cultu, source de I’histoire des pélerinages : Germaine Cousin et le sanctuaire de
Pibrac au lendemain de la Révolution frangaise.”, Bibliotheque de [’école des chartes 154,
num. 2 (1996): 565-590.

33 Ulpiano Pacho Sardén, “Singularidad del proceso de canonizacién de Fernando III El
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Lejos de recurrir a la prudencia, los representantes encargados de impulsar la
postulacion fernandina en Roma—en especial, el cardenal-embajador y arzobispo
de Sevilla, Gaspar de Borja (1589—1645)—optaron por expresar su desacuerdo con
lo que percibian como politicas curiales antihispanas mediante confrontaciones
abiertas con el papa que rayaron en el altercado violento,** condenando asi la causa
fernandina al naufragio. Como si ello fuera poco, esta crisis diplomatica coincidid
con una grave crisis sanitaria en la capital andaluza, que sego6 la vida de decenas
de miles de fieles y sumi6 a la ciudad en una honda depresion econdmica y social.>

El fracaso, sin embargo, dist6 de ser definitivo. La crisis econémica que aquejo
a Sevilla impulso a los promotores de la canonizacion fernandina a tejer una red de
donantes cada vez mas amplia en las Indias occidentales. Tal como detalla el
CAPITULO 5, entre los miembros de esta red, sobresale una figura clave para la
recoleccion de limosnas en Peru: el obispo de Arequipa y natural de Sevilla, Pedro
de Villagomez (1589—-1671). A través de su correspondencia, vemos que, de forma
similar al caso de estudio precedente, las remesas enviadas desde las Indias para
apoyar una estancada campafia de canonizacion distaban de ser desinteresadas.
Villagomez declaraba ser devoto del rey santo, si: pero este igualmente esperaba
que su liberalidad fuese recompensada generosamente por el monarca, a quien
solicité de manera expresa la concesion de la prebenda del arzobispado de Lima—
la sede mas rica de la cristiandad occidental—a cambio de su apoyo a la recoleccion
fernandina.’® En segundo lugar, una vez que el astuto Villagomez obtuviese el
anhelado arzobispado, este puso en accion su red de contactos en pro de una
empresa todavia mas ambiciosa: la canonizacion de un santo venerado en Lima, el
también arzobispo Toribio de Mogrovejo (11606), quien, para mayor fortuna suya,
era ademas tio del propio prelado Villagomez. Este caso demuestra que,
efectivamente, pertenecer a una red de promotores de santidad de escala
trasatlantica ofrecia ventajas notables a sus miembros en ambas orillas del océano:
a unos, les proveia de recursos financieros indispensables para resumir las
gestiones curiales; a otros, les otorgaba contactos estratégicos e informacion

Santo”, Isidorianum 24, nims. 47-48 (2015): 227-252; Jos¢ Antonio Calvo Goémez, “La
creacion intelectual de la Monarquia Catdlica. La canonizacion equipolente de Fernando 111
(1201-1252) y la investigacion eclesiastica sobre su culto inmemorial en el siglo XVII”,
Anuario de Derecho Candnico 7 (Abril de 2018): 109-159; y del mismo autor, “El proceso
remisorial apostolico para la canonizacion de Fernando 111, el Santo (1201-1252)”, Anuario
de Derecho Canonico 10 (Abril de 2021): 131-175.

3% Maria Antonietta Visceglia, “"Congiurarono nella degradazione del papa per via di un
Concilio”: la protesta del cardinale Gaspare Borgia contro la politica papale nella Guerra
dei Trent’anni’”, Roma moderna e contemporanea X1, num. 1/2 (2003): 167-193.

35 Amanda J. Wunder, Baroque Seville: sacred art in a century of crisis (University Park,
Pennsylvania: The Pennsylvania State University Press, 2017).

36 “y si como me hallo retirado en esta ciudad [Arequipa] asistiera en la de Lima, pudiera
ser de mas importancia mi diligencia”: Arequipa, 13 de abril de 1636, Obispo Pedro [de
Villagémez] al Capitulo Eclesiastico de Sevilla, ACS, Fondo Capitular, VIII, n. 37, Caja
10739, Exp. Num. 8.
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privilegiada sobre las nuevas dinamicas de gestion cortesana y curial: ambos,
factores ineludibles para poder impulsar una causa de canonizacion.

Pese al abrumador apoyo econémico granjeado en Indias, la causa de Fernando
II1 jamas alcanz6 la meta suprema de la canonizacion papal. Los constantes reveses
que sufrié la empresa obligaron a sus promotores a resignarse con una modesta
“aprobacion de culto”, otorgada por la Congregacion de Ritos en 1671, a lo que
posteriormente se afiadid una licencia para celebrar al rey como “fiesta de doble
rito” en versiones hispanas del Breviario y del Martirologio romanos, a partir de
1673. Aqui, nuevamente, los fondos recaudados en la América hispana se
mostraron cruciales. Gracias al superavit de limosnas recolectadas en Perti y Nueva
Espafia, hacia mediados de la década de 1640, los promotores sevillanos
emprendieron una segunda campafia orientada a obtener, primero, una declaracion
apostolica super non cultu que, se esperaba, reactivara la canonizacion fernandina
hacia comienzos de la década de 1650. Aunque la anhelada canonizacion papal
nunca se decreto, esta campaiia allané el camino para la obtencion de las licencias
pontificias que permitieron a Fernando III ser llamado “el santo”.

Si bien la historiografia ha atendido las vicisitudes procedimentales
fernandinas,®’ con frecuencia se obvia el hecho de que, en el periodo méas sombrio
de la causa, la empresa de canonizacion logro mantenerse solo gracias al respaldo
decisivo de lobistas establecidos en Roma. Estos subsanaron, con el apoyo de
autoridades religiosas en Népoles, los defectos que lastraba el expediente candnico
andaluz, al tiempo que idearon nuevos y habiles argumentos para promover la
elevacion de Fernando III a los altares, ain a pesar de las severas restricciones
impuestas por el papa Urbano VIII (1568-1644). Como detalla el CAPITULO 6,
estos agentes advirtieron que la causa llevaba innumerables fallas procedimentales,
razdn por la cual aconsejaron a los promotores hispalenses a optar por una honra
menor: una “aprobacion del culto”, en una operacion similar a la emprendida
durante la promocion del dogma de la Inmaculada Concepcion de la Virgen
Maria.’® A partir de entonces, el mundo catélico vio la puesta en escena de una
robusta empresa de comunicacion, disefiada para forjar una poderosa ilusion: que
Fernando III habia sido efectivamente canonizado.

57 Antonio Alvarez-Ossorio Alvarifio, “Rey Santo: Fernando III, una corona sagrada para la
monarquia de Espafia”, Tiempos Modernos 46 (junio de 2023): 307-328.

38 La campafia de promocion iconogréfica ha sido estudiada por Pablo Gonzalez Tornel, Ver
es creer: la Inmaculada Concepcion y Esparia en el siglo XVII (Madrid: Consejo Superior
de Investigaciones Cientificas, 2021); Por su parte, las dimensiones politicas del culto a la
Inmaculada Concepcion han sido examinadas por Rosilie Hernandez, Immaculate
conceptions: the power of the religious imagination in early modern Spain (Toronto:
University of Toronto Press, 2019); Jos¢ Javier Ruiz Ibafiez y Gaetano Sabatini, eds., La
Inmaculada Concepcion y la monarquia hispanica (Madrid: Fondo de Cultura Econémica,
Red Columnaria, 2019); Manfredi Merluzzi et al., eds., La Vergine contesa: Roma,
I’Immacolata Concezione e ['universalismo della monarchia cattolica (secc. XVII-XIX)
(Roma: Viella, 2022).
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En realidad, el reconocimiento pontificio otorgado a Fernando III en la década
de 1670 no consentia afirmar que el rey santo fuese, en verdad, un santo catélico
universal. No obstante, la insercion de diez palabras en el breve papal de 1671 (in
omnibus Regnis Hispaniarum, et Ditionibus eidem Carolo Regi subiectis)
proporcioné a los promotores sevillanos un resquicio para celebrar aquel decreto
“en todos los reinos de Espafia”, como si de una verdadera canonizacion papal se
tratase. Dado que, en aquel entonces, los “dominios sujetos al rey Carlos” se
extendian a “las cuatro partes del mundo”, los decretos pontificios se emplearon
para proyectar grandilocuentes imagenes de un triunfo que pretendia abarcar la
totalidad del imperio hispanico. Orquestada por las autoridades reales de todos los
reinos, tanto en Iberia como en las Indias, la noticia de la aprobacion del culto a
Fernando III fue acogida con la solemnidad y boato de una canonizacion
universal—cuando no con atin mayor magnificencia—.

Tal parecio ser la eficacia de la estrategia de comunicacion fernandina que,
hasta el dia de hoy, muchos territorios hispanoamericanos aiin conmemoran
erroneamente esta fecha como el aniversario de la canonizacion del monarca
castellano. Esto no solo evidencia el éxito de la estrategia propagandistica ideada
por sagaces lobistas en Roma y Sevilla, sino que obliga a reconsiderar el principio
del monopolio pontificio efectivo sobre del proceso de canonizacion establecido
en la historiografia catélica y, mas alin, sobre el fendmeno devocional del culto a
los santos. Tal reflexion no debe hacerse desde una perspectiva exclusivamente
legista, donde la preminencia romana parece mas bien incuestionable, sino a la luz
de su aplicacion en la practica devota local. El culto a los santos y el proceso de
canonizacion no parecen, asi, parte de una narrativa teleoldgica de centralizacion
romana, sino que se vislumbran como una constante contienda entre el predominio
de la devocién universal y la particular.®

skeskosk

Quizé no sea casual que, en 2013, el Vaticano haya mostrado nulo interés en
transparentar el aspecto financiero que subyace a su “fabrica de santos”, toda vez
que la sola mencion del dinero en la curia ha suscitado un sinfin de controversias.
Ya en 1969, el destacado bolandista Pierre Delooz sefialdé parte del desafio
metodolégico que entrafia el estudio de las finanzas piadosas vinculadas a los
procesos de canonizacion. Segun el erudito belga, el principal obstaculo radica en

3 Lourdes Amigo Vazquez, “La apoteosis de la Monarquia Catdlica Hispéanica. Fiestas por
la canonizacion de San Fernando en Valladolid (1671)”, en La declinacion de la monarquia
hispanica en el siglo XVII: actas de la VIla Reunion Cientifica de la Fundacion Espariola
de Historia Moderna, Francisco José Aranda Pérez (coord.) (Cuenca: Ediciones de la
Universidad de Castilla-La Mancha, 2004): 189-205.

% Simon Ditchfield, “Thinking with Saints: Sanctity and Society in the Early Modern
World”, Critical Inquiry 35, nim. 3 (2009): 552—-584; y su ya citado texto “Exemplary Lives
in the Making of a World Religion”, 310.
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la escasez de fuentes, pues tanto la Santa Sede como las instituciones religiosas
encargadas de postular a los candidatos se han mostrado reacias a compartir
registros financieros detallados, temerosas del escrutinio y la especulacion
publica.%! Un ejemplo lo ofrece el testimonio de Rafael Pérez, quien ejercié durante
una década como Promotor de la Fe en la Congregacion de Ritos. Tras el éxito de
la beatificacion de Josemaria Escriva (11975), fundador del Opus Dei, este
religioso jubilado fue entrevistado con el fin de disipar las sospechas de que la
influencia de la orden y su poderio economico hayan facilitado la rapida elevacion
a los altares de su fundador. Esquivo, el nonagenario admiti6 a regafiadientes: “es
cierto que sin recursos no es posible llevar una causa adelante, porque los que
trabajan en ella no son angeles”. A lo que afadid, con tono categodrico, que “el
dinero no conseguirad nunca hacer un santo” y que “siempre que se habla de esto,
se hace con un matiz muy tendencioso”. Arrinconado, el padre agustino concluyd
afirmando, de forma vaga y no menos contradictoria, que “una causa de
canonizacion cuesta mucho menos de lo que imaginan. Ademas, cuando hay
verdadero interés por parte de los que las promueven, el dinero no es obstaculo”.®?

Este ejemplo demuestra que discutir la relacion entre dinero y santidad suscita,
hoy como ayer, no pocas reticencias entre los devotos y las autoridades catolicas.
Por un lado, la historiografia eclesiastica—aun disponiendo de informacion de
primera mano sobre el procedimiento—ha optado por omitir todo dato relativo al
costo de las beatificaciones y canonizaciones.®* No resulta dificil advertir que tal
actitud se halla condicionada, en buena medida, por el hecho de que muchos de
estos autores participaron activamente en la propia fabrica de santidad que tanto
atrae la fascinacion del publico.% De tal manera, revelar su implicacion econdémica
podria suscitar un escrutinio que, a 0jos mas criticos, evidenciaria una practica
generalizada de opacidad, extendida incluso a los ambitos académicos, donde los
principios de transparencia e integridad intelectual deberian regir el oficio del
historiador.

Un niimero considerable de reportes periodisticos contemporaneos ha tratado
de suplir los vacios derivados del tacito codigo de secrecia curial, recurriendo a
testimonios de escaso respaldo documental. Tales publicaciones han tendido a
atribuir costos desorbitados al proceso de santificacion, imprimiendo asi un tinte

¢l Delooz, Sociologie et canonisations, 437-438.

2 Josemaria Escriva de Balaguer. Itinerario de la causa de canonizacién (Lima: Tercer
Milenio, 1992), 73-75.

%3 Fabijan Veraja, La beatificazione. Storia, problemi, prospettive (Roma: S. Congregazione
per le Cause dei Santi, 1983); Giovanni Papa, Le cause di canonizzazione nel primo periodo
della Congregazione dei riti: 1588-1634 (Roma: Urbaniana University Press, 2001).

4 En efecto, Veraja ingreso a la Congregacién de Ritos en 1961 mientras que monsefior
Papa figuraba como uno de sus “miembros de la seccion historica” durante el intento de
reforma de los procedimientos hacia 1980, segin reporté Kenneth L. Woodward, Making
Saints: Inside the Vatican: Who Become Saints, Who Do Not, and Why (London: Chatto &
Windus, 1991), 100.
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especulativo y hasta sensacionalista a un fenomeno histérico que, a mi juicio,
merece ser considerado de interés publico, pero debatido con el rigor que le es
debido. No resulta extrafio, en consecuencia, hallar afirmaciones —repito, carentes
de respaldo documental—segtn las cuales una sola causa de beatificacion podria
alcanzar, por si misma, la suma de un millon de délares.®

De tal suerte, la discusion académica en torno al costo de la santidad suele
quedar atrapada entre la opacidad institucional y el sensacionalismo mediatico, lo
que dificulta un analisis sereno, riguroso y documentado del fenémeno. Es por ello
que sostengo que, aun a casi medio milenio de distancia cronoldgica, el examen de
las campanas de canonizacion de Isidro Labrador y Fernando III resulta pertinente
en la actualidad. Dicho analisis permite visibilizar una dimension del proceso de
canonizacion que tanto la historiografia especializada como el propio Vaticano han
tendido a relegar a un segundo plano: la dimension econémica. Con todo, lejos de
pretender formular hipotesis categoricas o principios sociologicos de alcance
general,% el estudio de las finanzas asociadas a las causas de canonizacién que
propongo en este libro sigue un objetivo mas modesto: desvelar, despojado del
ropaje retdrico caracteristico de la hagiografia, los elementos profundamente
humanos que intervienen en la hechura de un santo.

En el ambito local, el flujo de recursos econdémicos resultaba decisivo para
asentar y propagar una devocion catdlica—incluso cuando esta carecia de pruebas
historicas solidas, adolecia de milagros verificables o se sustentaba en tradiciones
contradictorias con los nuevos mandatos pontificios—. En la curia romana, el
dinero operd como un instrumento capaz de inclinar la balanza en favor de aquellos
candidatos a la santidad que contaban con mejor respaldo econdémico y
diplomatico, y que disponian, ademas, de los mas diestros y persistentes lobistas.

En retrospectiva, la canonizacion de santos espafoles evidencia que, si bien la
Monarquia Catolica logro servirse de su culto como instrumento de legitimacion
politica, esta jamas logré monopolizar el significado de tales figuras. Como
simbolos, los santos promovidos por la Corona proyectaron la imagen deseada de
Espafia como legitima defensora del catolicismo. Pero esta interpretacion fue solo
una, valida Unicamente en determinados espacios y por lapsos cronoldgicos
limitados.

Con el paso del tiempo, estos mismos emblemas sacros fueron resignificados
en contextos distintos, llegando a subrayar, incluso, que los territorios ultramarinos
habrian de superar a los peninsulares en dinamismo social y econémico, y que
podian, inclusive, aspirar a su propia soberania. De tal manera, una devocion que

5 Segun Gianluiggi Nuzzi, la causa de beatificacion de Antonio Rosmini (11855) habia
superado en 2007 los 750.000 EUR, lo cual ajustado a inflacion alcanzaria en 2026 el poder
adquisitivo de 1.200.000 EUR.

% Como trataron de hacer, con resultados mas bien limitados, Robert J. Barro et al., “The
Economics of Sainthood (A Preliminary Investigation)”, en The Oxford Handbook of The
Economics of Religion, Rachel M. McCleary (ed.) (Oxford: Oxford University Press, 2011):
192-193.
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alguna vez era representada como mare clausum que hermanaba las noblezas
indiana y castellana en el siglo XVIII, medio siglo mas tarde era usada como
emblema insurgente contra el gobierno peninsular.®’ De igual forma, la Rosa de
Lima cuyas fragancias, segin el papa Clemente IX (1600-1669), servian para
proteger a Europa del peligro de la herejia,’® un par de siglos mas tarde era
reconocida como patrona de una naciente nacion independiente.®

Esto nos lleva a concluir que, pese al éxito que tuvo la invasion espaiiola de los
altares catdlicos entre 1500 y 1700, la simbologia de la santidad prontamente se
habria de mostrar como un arma de doble filo: instrumento de cohesion imperial
en un momento, catalizador de imaginarios proto-independentistas en otro. La
auténtica “conquista del paraiso”, por tanto, solo puede concebirse como un
proceso dindmico y descentralizado, abierto a reinterpretaciones constantes, cuya
compleja trama histérica apenas comenzamos a desentrafiar.

67 Jaime Cuadriello, “Del escudo de armas al estandarte mexicano”, en Los pinceles de la
historia. De la patria criolla a la nacion mexicana. 1750-1860, ed. Jaime Cuadriello
(México, D.F.: Museo Nacional de Arte, Universidad Nacional Autonoma de México,
2000), 39.
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