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Introduccion

Este libro es fruto de una labor realizada a pulso. Retine los
trabajos presentados en el Il Encuentro de la Red de Estu-
dios Religiosos Contemporaneos sobre Creencias, Religio-
sidades y Movilidades en Patagonia, y comprende el primer
libro publicado por este espacio de articulacién académi-
ca que desde 2017 vincula a investigadoras/es de distintas
disciplinas de las ciencias sociales, de universidades argen-
tinas y chilenas. Tenemos en comtn el desarrollar estudios
sobre religiones y creencias, principalmente en Patagonia,
y sostenemos un vinculo académico, intelectual y personal
que nos nuclea y nos motiva para llevar adelante distintos
proyectos que apuntan a promover y generar la circulacién
del conocimiento.

Nuestra actividad fundacional se realizé los dias 18, 19
y 20 de septiembre de 2017 en el Instituto de Diversidad
Cultural y Procesos de Cambio (IIDyPCa), y fue organi-
zada con el acompanamiento de Conicet y la Universidad
Nacional de Rio Negro (UNRN), en San Carlos de Bari-
loche. En este primer encuentro, participaron un conjunto
de historiadoras en pleno proceso de concrecién de sus
estudios de posgrado: Virginia Dominella de la Universi-
dad Nacional del Sur, Cecilia Azconegui de la Universidad
Nacional del Comahue en Neuquén, Paula Hurtado de la
Universidad Tecnoldgica Metropolitana de Chile, Luciana
Lago de la Universidad Nacional de la Patagonia San Juan
Bosco, Viviana Ferniandez de la Universidad Nacional del
Comahue en Bariloche, la Dra. Inés Barelli de la Univer-
sidad Nacional de Rio Negro, y la invitada especial del
encuentro, la Dra. Maria Andrea Nicoletti. Durante el even-
to las investigadoras presentes compartimos avances de los
trabajos en curso referidos a temas como religiosidades,
creencias y movilidades en Patagonia, con la intencién de
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10 e Territorios religiosos

generar didlogos e intercambios y proyectar distintos tipos
de actividades académicas. Luego del fluido intercambio
producido en dicho encuentro, surgid la propuesta de con-
formar un espacio de articulacion, intercambio y formacion
que permitiese canalizar el entramado de redes intelectua-
les que se habian puesto en movimiento, de manera de
conectar intereses, temas y lineas de investigacion, siendo
la Patagonia la region cultural desde la cual se pondria en
marcha esta articulacion, que tendria un espacio de inter-
cambio académico presencial cada dos anos.

Asi es como nacié RESCRyMP, vinculada al objetivo
de promover la discusién critica y analitica respecto a las
decisiones y los desafios que conlleva el estudio cientifico
de las religiones y creencias desde las diferentes regiones
patagoénicas. Esta mirada particular nos lleva a reparar y
focalizar en las distintas vias que nos ofrece la antropologia,
la geografia cultural, la historia regional, la historia social
y la historia cultural para la construccién de conocimiento
sobre las practicas y experiencias religiosas. Asi como tam-
bién nos permite sostener una apuesta por el conocimiento
critico, complejo, donde pensamos el campo de las religio-
nes y las religiosidades atravesado por tensiones y en cruce
con lo politico, las relaciones de clase y género, las identi-
dades étnicas y raciales, como también las particularidades
de la escala regional que distinguen los territorios desde los
que nos pensamos y nos insertamos como investigadoras/
es sociales. Con este marco fuimos afianzando las bases de
nuestro trabajo, avanzando también en la finalizacién de
los procesos formativos de posgrado y en identificar puntos
y aspectos nodales para reflexionar, tanto en las investi-
gaciones que llevibamos adelante, como en la articulacién
recién creada.

En este contexto organizamos en 2019, los dias 19y 20 de
septiembre, el segundo encuentro de nuestra red bajo el nom-
bre “Repensando los desafios tedricos metodoldgicos de los
estudios de religion y sociedad”, actividad que realizamos nue-
vamente en las instalaciones del [IDyPCa en la ciudad de San
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Carlos de Bariloche. A dicho encuentro fueron convocadas las
integrantes fundadoras, a quienes se sumaron dos investigado-
res chilenos, el sociélogo Dr. Pablo Iriarte, de la Universidad
Austral de Chile, y el antropdlogo y documentalista Rafael Con-
treras, quienes al final de dicha actividad se incorporaron for-
malmente alared. Este segundo encuentro organizé las presen-
taciones de las/os integrantes de la red en torno a tres ejes: el
primero gird en torno a los abordajes etnograficos en los estu-
dios religiosos, el segundo se centrd en reflexionar sobre los
desafios que presenta la articulacién entre archivo, teoria y tra-
bajo de campo, y, en un tercer eje, se abordaron las practicas
religiosas desde el espacio, las movilidades y los territorios.
Fueron parte central de esta actividad académica tres des-
tacados/as conferencistas, que con sus exposiciones recorrie-
ron de forma clara y erudita los principales antecedentes y ejes
estructurantes de la larga discusion sobre la religiosidad popu-
lar en el continente americano. El Dr. Aldo Ameigeiras (soci6-
logo e investigador de Conicet y del Instituto de Desarrollo
Humano de la Universidad Nacional General Sarmiento), la
Dra. Patricia Fogelman (historiadora e investigadora de Coni-
cety dela Universidad de Buenos Aires) y la Dra. Mariela Mos-
queira (socidloga e investigadora de Conicet y del Centro de
Estudios e Investigaciones Laborales). El didlogo, las reflexio-
nesy las miradas criticas permitieron repensar los marcos des-
de los cuales nos acercamos al estudio de la religion y las reli-
giosidades y revisar el catdlico-centrismo de los estudios reli-
giosos, de forma de visualizar las multiples expresiones y devo-
ciones que dan cuenta de los modos diversos y plurales de las
creencias. Se relevd también la importancia de aproximarnos a
lo religioso desde otros lenguajes, narrativas y discursos, como,
por ejemplo, el audiovisual y el uso de la imagen, marco en el
que se presentd la exposicion fotografica “Con la fe en alto”, de
Eugenia Neme y Ramiro Sdenz, que retrata manifestaciones de
religiosidad patagdnicas como parte de los resultados de una
investigacion dirigida por investigadoras integrantes de lared.
En contexto de pandemia, entre 2020 y 2021, nuestro
grupo avanzd en un primer esfuerzo editorial, liderando
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la edicién de un nimero tematico de la prestigiosa revista
Sociedad y Religion, que llevo por titulo “Creencias y espiri-
tualidades en Patagonia” —vol. 31, n.° 58—, coordinado por
las historiadoras Dra. Maria Andrea Nicoletti y Dra. Ana
Inés Barelli, y en el que participaron las/os integrantes de
la red, escribiendo articulos, comentando libros y presen-
tando exposiciones fotograficas. Como las mismas editoras
sefalan, esta edicion especial de la revista

es un recorte, seguramente incompleto, del mundo patagé-
nico de las creencias religiosas. Contiene ocho articulos iné-
ditos, dos producciones visuales y dos resenas de libros de
investigadores e investigadoras de la Patagonia. Estas pro-
ducciones son muestra de una diversidad de lineas que se
vienen desarrollando en el territorio sobre la tematica des-
de una mirada interdisciplinaria. Apuntan a enriquecer las
discusiones tedricas, generando nuevos enfoques desde los
que se puede reflexionar sobre el potencial heuristico y her-
menéutico que presenta la utilizaciéon de la escala regional
(Nicoletti y Barelli, 2021: 3).

La imagen y la comunicacién en el campo de los estu-
dios religiosos fue el foco de nuestro tercer encuentro de
RESCRyMP, realizado en modalidad a distancia los dias 7
y 8 de octubre de 2021. Alli se presentaron a discusion los
textos que se encuentran en esta compilaciéon, donde nos
propusimos reflexionar sobre los desafios y las experien-
cias de la comunicacién en el ambito de los estudios sobre
religion y religiosidades. Es por eso por lo que, como parte
de una busqueda por ampliar mas los intercambios entre
investigadores/as, docentes, estudiantes y personas intere-
sadas en estas tematicas, y aprovechando la confluencia de
otras actividades académicas a realizarse en el periodo, este
tercer encuentro de RESCRyMP se organizé en conjunto
con las VI Jornadas de Cultura, Territorio y Practicas Reli-
giosas y con el IV Coloquio Latinoamericano “Territorios,
fiestas y paisajes peregrinos”. Las actividades, que, como
dijimos, se realizaron en modo virtual, fueron estructuradas
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en conferencias de invitados/as especiales y conversatorios
de integrantes de la red que buscaron desarrollar inter-
cambios abiertos y directos sobre investigaciones en curso,
de manera de facilitar la conversacion entre los/as par-
ticipantes y la cooperaciéon y construccidon colectiva del
conocimiento.

Las conferencias se organizaron el primer dia en torno
al panel “Desafios y experiencias de la comunicacién en el
campo de los estudios religiosos”, que contd con la presen-
cia del Dr. Fortunato Mallimaci (socidlogo e investigador
de Conicet y de la Universidad de Buenos Aires), el Dr.
Fabian Flores (gedgrafo e investigador de Conicet y de la
Universidad Nacional de Lujan), y el Dr. (c) Daniel Gonza-
lez (antropdlogo e historiador de la Universidad de Con-
cepcién y becario de la Agencia Nacional de Investigacion y
Desarrollo). La intervencién del Dr. Mallimaci propuso una
reflexidon desde su experiencia de intervencién en los deba-
tes y problemas sociales contemporaneos, refiriendo espe-
cialmente sobre la participacion de investigadores/as como
peritos en juicios por violacion a los derechos humanos en
el marco de la dictadura militar argentina, la importancia
de posicionarse y comprender el sentido ético-politico de
las ciencias sociales y los aportes que debemos hacer a las
comunidades con que interactuamos o a las que pertenece-
mos, para lo cual hay que valerse de la comunicacién.

El Dr. Fabian Flores centré su exposicion en los ajustes
que distintos cultos y credos contemporaneos debieron
hacer para saltar a lo digital a propésito de la pandemia
de covid-19 y su incidencia en los cambios y las trans-
formaciones de las practicas religiosas en la pandemia. En
su intervencién propuso pensar de qué formas las creen-
cias religiosas fueron claves para afrontar las consecuencias
sociales que trajo la pandemia, adaptaciones que se produ-
jeron con la virtualizacidon de los encuentros de culto. El
autor abrid nuevos interrogantes respecto a las estrategias
y las formas de validacidn de estos encuentros virtuales, y a
las modalidades multiples que asume la sacralidad.
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En la conferencia el antropdlogo visual chileno Dr.
(c) Daniel Gonzalez nos invitd a reparar en la dimension
comunicacional de la investigacién académica, interpelan-
do a una reflexidn sobre las propias practicas cientificas que
permita indagar en la especificidad de nuestras profesiones
docentes y de investigacion. Desde ahi propuso pensar en
formas pertinentes y apropiables de comunicacién con per-
sonas, comunidades, instituciones y organizaciones con las
que nos relacionamos, elaborando procesos de comunica-
cioén en el marco de la investigacion etnografica en parti-
cular, y en ciencias sociales en general, teniendo siempre
en el centro a los/as distintos/as destinatarios/as con los/
as cuales nos vinculamos a la hora de elaborar los mensajes
que producimos. A partir de una revisiéon de experiencias
propias de investigacion de cultura popular y tradicional
en Chile, propuso explorar nuevas narrativas que permitan
narrar, divulgar y problematizar los resultados de nuestras
investigaciones, especialmente mediante el uso del soporte
visual, audiovisual y medial.

Esta convocatoria a pensar la investigacion en ciencias
sociales en relacion con la comunicacidn se vio potenciada,
si podemos decirlo de ese modo, por el escenario que pro-
picié la pandemia del COVID-19, proceso sanitario global
que acelerd y facilité distintas vias para la comunicacion
digital, permitiendo que como grupo pudiésemos explo-
rar y reflexionar sobre las posibilidades que los nuevos
soportes y formatos tecnolégicos nos proporcionan para
construir y divulgar el conocimiento que producimos. Asi-
mismo, la posibilidad de trabajar a distancia nos permitié
amplificar las posibilidades de producir cuestiones colec-
tivas, siendo un ejemplo de esto la realizacién misma del
evento en un soporte virtual y transmitido en directo por la
plataforma de alojamiento de videos YouTube!, repositorio
en el que pueden consultarse las versiones preliminares de
los escritos aca dispuestos para su disfrute en formato de

1 Las presentaciones del encuentro pueden verse en bit.ly/3xvpQI8.
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libro. A continuacién, daremos un breve recorrido del con-
tenido del presente libro.

El proceso de creacion y construccion de conocimiento
cientifico es dindmico e histéricamente situado; por lo tan-
to, estd condicionado por su contexto, sus circunstancias y
los intervinientes. Si bien habiamos planificado este tercer
encuentro de forma presencial y con base en la obtencién
del subsidio de AGENCIA para su realizacién, la situa-
cién sanitaria que a nivel mundial generé la pandemia del
covid-19 hizo que el encuentro fuese realizado de modo
virtual, lo que supuso reconvertir el programa y pensar en
destinar los fondos adjudicados para realizar este libro. Asi
surgio el proyecto de esta obra, que, para su concrecidn,
condensd meses de un trabajo articulado en distintas etapas.
El proceso inici6 en octubre de 2021, en el mismo encuen-
tro, donde la/os miembros de la red, en una modalidad
de taller, generaron conversaciones que permitieron a la/
os autores presentar el enfoque y los ejes centrales de cada
capitulo, a la vez que nos vimos retribuidos con pregun-
tas, sugerencias y comentarios que buscaron enriquecer los
aportes. Luego de estos intercambios, siguieron las elabo-
raciones de las versiones de cada capitulo, los que fueron
luego sometidos a una lectura y revision por parte del equi-
po compilador, que aportaron sus comentarios sobre ellos,
de los cuales las autoras se hicieron cargo hasta elaborar las
versiones finales de cada seccion. El trabajo adquirié una
modalidad colaborativa sobre la base de acuerdos y com-
promisos del colectivo, que nos permitié avanzar en corto
tiempo en cada una de las etapas del proceso editorial.

Los capitulos que integran el libro presentan cruces
y conexiones significativas, de los que podemos destacar
algunas que atienden a las dimensiones territoriales e his-
toriograficas y que podriamos mencionar como estrate-
gias metodoldgicas. En cuanto a lo territorial, observamos
un abordaje que va desde los procesos de territorializa-
cidén y geosimbolizacidn de las creencias contemporaneas,
como propone el quinto capitulo de Fernindez sobre el
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movimiento Nueva Era en Bariloche, hasta una mirada
sobre tradiciones religiosas y devocionales que se amplian
a territorios transnacionales, con redes y entramados mas
amplios de distintos alcances. Estas redes producen resigni-
ficaciones culturales que no pierden su caracter situado en
los lugares especificos y nos alumbran a pensar las expre-
siones religiosas con escalas propias. Estos son los casos
del primer capitulo, de Rafael Contreras y Rafael Gonzélez,
sobre la tradicidn de los bailes chinos y el culto de la Vir-
gen de Andacollo en las cordilleras cuyano-coquimbanas,
y del sexto capitulo, sobre la migracién del culto peruano
del Senor de los Milagros en Santiago de Chile, que nos
ofrece Paula Hurtado.

Un hilo que recorre y vincula los capitulos entre si,
y que podriamos destacar que revela una posicioén histo-
riografica transversal, lo constituye el foco puesto en los
agentes y las agencias que se sitian desde abajo de las dina-
micas sociales, culturales y religiosas. Es decir, si bien los
capitulos y sus autoras/es provienen de disciplinas y pers-
pectivas diversas —como la historia social, la cultural, la
antropologia, la sociologia, la geografia cultural, la historia
regional—, lo que hace de este un espacio editorial inter-
disciplinario, lo relevante y comtn a todos los capitulos es
que su atencion esta en sujetos no hegemonicos/as: jovenes,
mujeres, militantes, sacerdotes de base, migrantes, trabaja-
dores/as, etc. En aquellas/os que han sido sefialados como
los/as diferentes, los/as otros/as de la ciencia, a quienes se
tiene por subordinados y subalternos, silenciados por la
historia mas hegemonica. Por su parte, en el presente libro,
dichos/as sujetos recuperan agencia y capacidad creativa
poniendo atencidén en sus acciones y experiencias colecti-
vas. Eso se observa en la centralidad que adquieren los/as
jovenes catolicos/as y militantes de los afios sesenta y seten-
ta del siglo XX, que protagonizan los capitulos de Luciana
Lago y de Virginia Dominella y Cristian Vazquez, y que
son el objetivo pastoral de las acciones diocesanas de Rio
Negro de la década de 1980 analizadas en el capitulo de Ana
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Inés Barelli y Alfredo Azcoitia. Singularidades plurales que,
conectadas a procesos y contextos generales, inciden sobre
dichas particularidades. Un enfoque comtn que correspon-
de mas a un sensorium compartido por el grupo, que a un
postulado explicito o pie forzado para la creacidén, y que
puede explicarse de forma tentativa mediante los planteos
del pensamiento encarnado y situado que proponen las ted-
ricas feministas Donna Haraway y Sandra Harding. En ese
sentido, estas historias estan, a su vez, situadas historica-
mente en cuanto productos culturales cientificos, tienen sus
propias condiciones culturales de produccion.

En la dimensién metodoldgica de los capitulos compi-
lados, se observa en comun la voluntad de ampliar el reper-
torio de fuentes y estrategias de andlisis e interpretacién en
los estudios de lo religioso y las religiosidades. Los articulos
combinan diversas fuentes primarias, donde se procesan en
igualdad de condiciones, digdmoslo asi, los testimonios y
la prensa, documentos de inteligencia con volantes y pan-
fletos, documentos personales con fotografias e imagenes
histdricas. Es por ello por lo que fluyen interpretaciones
que se asientan en general en estrategias metodoldgicas que
podrian definirse como cualitativas, se revisan y analizan
revistas eclesidsticas, documentos institucionales, entrevis-
tas, espacios virtuales, fotografia y visualidad, historias de
vida y literatura especializada. Esto nos trae a la memo-
ria la idea de heterodoxia hermenéutica planteada por la his-
toriadora feminista Dra. Dora Barrancos, de manera de
permitir mirar la complejidad de procesos histdricos que
tienen “muchas aristas y son irreductibles, y la misma aris-
ta puede ser visitada con otro orden de interrogaciones”
(Barrancos, 2017: 9).

En un sentido editorial, esta compilaciéon resulta un
espacio de cruces ecléctico, donde algunos elementos se
vuelven disimiles, a la vez que otros se conectan. En este
sentido, por ejemplo, en su mayoria los capitulos abordan
las realidades catdlicas, sean populares o institucionales,
aunque existen unos que se centran en aquellas creencias y
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espiritualidades contemporaneas y que se desenvuelven en
un espacio medial. Asimismo, si bien la mayor parte de los
capitulos se abocan a fendmenos de historia contempora-
nea o historia del tiempo presente, existe uno que lleva la
temporalidad hacia el siglo XIX e incluso con conexiones del
Antiguo Régimen. Respecto a las cuestiones transfronteri-
zas y binacionales, la mayoria de los capitulos pone atencién
en aspectos que relacionan a poblaciones migrantes y devo-
ciones méviles entre Argentina y Chile, menos aquel que se
enfoca en las devociones migrantes peruanas en Chile.

En cuanto a los capitulos en si, el primero lleva por
titulo “Devocion popular y movilidad transfronteriza en los
Andes cuyano-coquimbanos: bailes chinos y culto a la Vir-
gen de Andacollo (Chile y Argentina, siglos XIX al XXI1)”, y
estd a cargo de los historiadores Dr. (c) Rafael Contreras y
Dr. (c) Rafael Gonzalez. Se propone abordar el espacio cor-
dillerano coquimbano-cuyano desde el proceso de fronteri-
zacién binacional iniciado a mediados del siglo XIX, donde
se comparte, eso si, una comun vida de montafia a ambos
lados del macizo andino. Las fuentes utilizadas, desde la
historia hasta el presente, son la visualidad de la fiesta en
honor de la Virgen de Andacollo y la tradicién devocional
de los bailes chinos, que se consideran indicios de la historia
de migracién de estas religiosidades, las que se vuelven par-
te de una circulacién devocional en el espacio binacional,
especialmente en el territorio que abarca el norte histérico
en Chile y el antiguo Cuyo colonial en la Argentina.

El segundo capitulo, a cargo de la historiadora Dra.
Luciana Lago, lleva por titulo “Encauzar a los menores,
vigilar a los jévenes, ordenar a la comunidad. La Liga de
Madres y Padres de Familia Catélicos en Comodoro Riva-
davia (1958-1963)”. Constituye una aproximacién analiti-
ca e interpretativa del accionar de esta organizacién laical
catélica y del rol que le cupo en el impulso de una moralidad
restrictiva y reaccionaria respecto de la juventud y los cam-
bios culturales de la época en la ciudad de Comodoro Riva-
davia, todo relacionado con el marco social y econémico
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que proveia el boom petrolero del periodo 1958-1963. Asi-
mismo, destaca las estrategias de participacidn social y uti-
lizacidn de la prensa para expresar estas posturas corporati-
vas y visibilizar su posicién respecto a la nifiez y la juventud
y en especial sus preocupaciones por el estado de la mora-
lidad publica en un contexto de dislocamientos culturales y
transformaciones sociales.

El tercer capitulo, cuyo nombre es “La denuncia de las
injusticias y el anuncio de una sociedad nueva. La militancia
contestataria de los/as jovenes de las ramas especializadas de
Accién Catolica en Formosay Bahia Blanca (1968-1975)”, estu-
vo a cargo de la historiadora Dra. Virginia Dominella y el Mg,
Cristian Vazquez. En este texto se reflexiona, desde la historia
local y comparada, sobre los/as militantes de juventudes caté-
licas y laicales de las provincias argentinas de Formosa y Bahia
Blanca, abordando ala vez la relacidn con las tensiones y preo-
cupaciones de su tiempo (la lucha politica e ideoldgica, las cau-
sas populares, la reivindicacién de liberacidn, las propuestas
politicas revolucionarias, la militancia y los posicionamientos
sociales y politicos), buscando contribuir, como sefialan los/as
mismos/as autores/as, “a la reflexién sobre el rol de los cristia-
nos en el proceso de movilizacion social y politica de los afios
sesentay setentaen Argentina”.

El cuarto capitulo, “Una revista oficiosa y no oficial. La
revista De Pie y el obispado de Miguel Hesayne (1983-1989)",
a cargo de la Dra. Ana Inés Barelli y el Dr. Alfredo Azcoitia,
focaliza en los medios de comunicacién de las propias organi-
zaciones eclesiasticas, en su vinculo con las estrategias pasto-
rales y en los modos de afianzar sus relaciones en la didcesis.
En este capitulo los/as autores/as se proponen abordar la tra-
yectoria que, en la década de 1980, tiene la revista catdlica De
Pie del obispo de Rio Negro Miguel Hessayne, dando cuenta del
contexto en el que surgié la publicacién, de las trayectorias de
sus principales referentes, de sus caracteristicas, organizacién
y linea editorial, y de algunas posibles interpretaciones de los
motivos de su cierre.
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El quinto capitulo, “El movimiento Nueva Era en San
Carlos de Bariloche: territorializacién de las creencias y
geosimbolos religiosos”, fue responsabilidad de la historia-
dora Viviana Fernandez. En esta oportunidad la autora nos
propone un recorrido espacial y territorial de esta creencia
identificando, clasificando y cartografiando los geosimbo-
los religiosos del movimiento para abordar y analizar la
diversidad de fuentes orales, escritas y digitales de los maes-
tros espirituales y seguidores/as locales.

El capitulo sexto y final, que lleva por nombre “Apro-
ximaciones tedricas y conceptuales para abordar devocio-
nes religiosas en contextos migratorios. El caso del culto
al Senior de los Milagros”, es de autoria de la historiado-
ra Mg. Paula Hurtado. En él la autora nos comparte una
construccién minuciosa y exhaustiva del estado del arte que
atraviesa su investigacién en torno al traslado devocional
del culto del Senor de los Milagros de Perd a Chile, des-
de tres ejes de analisis que, de alguna manera, constituyen
importantes insumos para pensar y abordar las creencias y
préacticas devocionales en contextos de movilidad.

Luego de este breve recorrido por el contenido del
libro, nos resulta pertinente destacar nuestra busqueda por
consolidar una linea de investigaciéon que, utilizando la
escala regional, piense sobre religion, religiosidades, insti-
tuciones, creencias, devociones y movilidades, de manera
de complejizar la mirada de estos temas y matizar abordajes
que desde perspectivas nacionales se encuentran instala-
dos como verdades oficiales respecto de periodizaciones,
procesos incidentes, actores protagonistas y contextos pre-
dominantes. Apuntamos a conectar puntos dispersos en el
espacio subregional del continente sudamericano, que se
encuentran lejanos entre si, pero que confluyen, mediante
estas investigaciones, en afinidades tematicas que propician
miradas interdisciplinarias. Sera esto lo que nos permita
enriquecer los enfoques y las perspectivas de manera de
poder interpretar la multidimensionalidad de los fenéme-
nos abordados, a la vez que seguir generando espacios de
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encuentro que fomenten el intercambio y la discusién aca-
démica, abrevando con ello proyectos y trabajos conjuntos
que hagan confluir los caminos hermenéuticos para reco-
rrer los distintos territorios religiosos.

Finalmente, no podemos omitir agradecer a quienes
hicieron posible la concrecién de esta compilacidn. Prime-
ro a las/os miembros de la red, cuyos textos contribuyen
a hacer realidad este primer esfuerzo editorial en formato
libro. En segundo lugar, a las/os especialistas e investiga-
doras/es que han contribuido en los tres encuentros orga-
nizados de forma presencial y virtual (2017, 2019 y 2021),
sin las/os cuales no habriamos logrado las reflexiones sos-
tenidas hasta acd. También a quienes como asistentes nos
acompanaron en dichas jornadas de didlogo y conversacidon.
De forma especial, queremos destacar a la historiadora Dra.
Maria Andrea Nicoletti, que, siempre con gran generosidad
y carino invaluable, ha contribuido a todas nuestras activi-
dades e ideas y se constituy6 en nuestra referente perma-
nente, que, en lenguaje religioso, podriamos nombrar como
una suerte de “madrina” de investigacién de nuestra red.
Por tltimo, queremos agradecer el financiamiento otorga-
do por la Agencia Nacional de Promocién de la Investiga-
cién, el Desarrollo Tecnolégico y la Innovacién a través del
Programa para Reuniones Cientificas del FONCyT, con-
vocatoria 2020.
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Devocion popular y movilidad
transfronteriza en los Andes
cuyano-coquimbanos

Bailes chinos y culto a la Virgen de Andacollo
(Chile y Argentina, siglos XIX a XXI)

RAFAEL CONTRERAS MUHLENBROCK Y RAFAEL GONZALEZ ROMERO

Resumen

Planteamos que el espacio territorial-geografico, social y
econémico de la vida de montana es el marco contextual
en que se forman y desarrollan saberes, practicas sociales y
tradiciones culturales que tienen su formacién en el periodo
del Antiguo Régimen, y que por tanto van a trascender las
configuraciones fronterizas y estatales chilenas y argentinas
en emergencia en el siglo XIX. Este uso de la geografia cordi-
llerana conecta de forma horizontal y latitudinal territoria-
lidades, practicas y poblaciones que comparten costumbres
en comun, como el culto a la Virgen del Rosario de Anda-
collo y la forma devocional de los bailes chinos surgidos
a su alero. Tradiciones que aparecen con fuerza en ambos
lados de la cordillera a partir de la masificacién y popula-
rizacién de la festividad de Andacollo durante el siglo XIX,
periodo de mayor control cultural sobre la fiesta de par-
te de los sectores populares, de composicién indomestiza
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y afrodescendiente. Este ensayo exploratorio parte de la
hipétesis sobre la vida de montafia como contexto del espa-
cio cordillerano coquimbano-cuyano, para seguir luego una
ruta heuristica donde se considera a las imagenes indicios
del pasado y documentos para hacer historia, focalizando
la mirada en el proceso de fronterizacién binacional —de
la zona cordillerana— y su correlato en la nacionalizacién
iconografica de la visualidad sobre la fiesta y los bailes chi-
nos (su chilenizacién). Con este fin, se rastrearan las huellas
de estos procesos en la migraciéon, movilidad y circulacién
devocional en el espacio binacional, especialmente en el
territorio que abarca el norte colonial (Chile) y el antiguo
Cuyo colonial (Argentina).

Palabras claves

Bailes chinos, Virgen de Andacollo, movilidad transfron-
teriza, fronterizacidon.

Abstract

We propose that the territorial-geographical, social and
economic space of mountain life is the contextual frame-
work in which knowledge, social practices and cultural
traditions are formed and developed, which have their for-
mation in the period of the Ancient Regime. Which will
therefore transcend the Chilean and Argentinian border
and state configurations that emerged in the 19th century.
This use of mountain geography connects horizontally and
latitudinally territorialities, practices and populations that
share common customs, such as the cult of the Virgin of the
Rosary of Andacollo and the devotional form of the bailes
chinos that emerged under her wing. Traditions that appear
with force on both sides of the mountain range from the
massification and popularization of the Andacollo festival
during the 19th century, a period of greater cultural control

teseopress.com



Territorios religiosos o 25

over the festival of the popular sectors, of indomestizo and
Afro-descendant composition. This exploratory essay starts
from the hypothesis of mountain life as a context of the
Coquimbo-Cuyo mountain range space, and then follows
a heuristic route where images are considered signs of
the past and documents to make history, focusing on the
process of binational frontierisation —of the mountainous
area— and its correlate in the iconographic nationalization
of the visuality of the festival and the Bailes chinos (their
Chileanization), in order to track down the traces of these
processes in migration, mobility and devotional circulation
in the binational space, especially in the territory encom-
passing the colonial north (Chile) and the former colonial
Cuyo (Argentina).

Keywords

Bailes chinos, Virgin of Andacollo, cross-border mobility,
bordering.

Introduccion

A fines de 2014, publicamos el libro Serd hasta la vuelta de
anio (Contreras y Gonzélez, 2014). Mientras trabajdbamos en la
investigacion de terreno y archivo, de 2009 a 2011, profundi-
zamos en el caracter mévil, viajero y migratorio de las devo-
ciones populares, su aspecto gir6vago en lenguaje del cristianis-
mo medieval. Esta caracteristica resaltaba de forma especial en
aquellas devociones vinculadas al culto de la Virgen de Andaco-
llo, a la que sus fieles llaman Morena o Chinita, de donde viene
el nombre que adopta el colectivo que retine alos hombres y las
mujeres que se agrupan con la finalidad devocional de rendir
culto bajo una promesa de fe: los bailes chinos. Denominacién
que en el siglo XIX adoptan estos colectivos formados en el anti-
guo régimen como formas de incorporacion social y religiosa
delbajo pueblo indomestizo.
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En la etapa de confeccidn editorial de dicho trabajo,
que duré hasta 2014, nos percatamos de que, por nuestra
propia configuracién nacional, en cuanto autores chilenos,
no habiamos resaltado en el disefio visual del libro aquello
que si destacaban algunos testimonios de veteranos devo-
tos y antiguas fuentes visuales ya incorporadas desde las
versiones preliminares del texto: el cardcter migrante del
culto popular, y con ello su dimensién transfronteriza, asi
como las maneras en que, como tradiciones culturales, se
vinculan, o no, a los procesos de conformacion cultural de
lo nacional y lo estatal. Pero esto no aparecia de modo claro
e indicativo en las leyendas que acompanaban el registro
fotografico del libro hasta ese momento. Se senalaba en el
texto, aparecia en las fotos, pero no se resaltaba su conexiéon
como fuentes de la historia. PecAbamos aqui de lo que César
Quiroga y Cecilia Quiroga llamaron el “punto de vista chi-
leno” del estudio del culto andacollino, consistente en no
abordar la presencia de la devocién mas alld de la “Roma
peregrina’, que segun ellos vendria a ser el santuario de
Andacollo (Quiroga y Quiroga, 2003: 168-169).

Detectar a tiempo este punto de partida, y hacerlo
consciente en la fase editorial de dicho libro, supuso reco-
nocer el caracter situado de nuestra produccién intelectual
y resolver el abordaje del tema en vista de los archivos
disponibles, cuyos catdlogos estan a su vez también nacio-
nalizados, amén de patrimonializados. Seleccionamos final-
mente imigenes de conexion directa con lo trasandino/
argentino, como fueron algunas donde aparece la virgen
junto a banderas argentinas, todas fechadas entre la década
de 1930y 1970. Pero, mas alla de la incorporacion de dichas
imagenes en la obra en comento, no abordamos ni ahi ni
hasta ahora de forma especifica esta migracién devocional
del eje cordillerano coquimbano-cuyano, que se manifiesta
con una movilidad latitudinal y transfronteriza, a diferencia
de la aproximacién que si hicimos de la migracién devo-
cional de los bailes hacia el norte salitrero, con una movi-
lidad longitudinal y nacional (Contreras, Gonzélez y Pena,
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2011: 137-144 y 188-205). En este ensayo, por tanto, no
buscamos analizar las tradiciones devocionales de los bailes
chinos y el culto andacollino en si mismos, por lo que no
revisaremos el origen y la trayectoria histdrica de la fiesta
celebrada en honor de la Virgen de Andacollo, y la relacién
que tiene con la formacién de los bailes chinos, cuestiones
a las que hemos dedicado profusos trabajos (Contreras y
Gonzalez, 2009, 2010, 2014, 2019a, 2019b; Contreras, Gon-
zalez y Gonzélez, 2020). De lo que se tratara mas bien sera
de analizar lo que desde el presente hemos venido en llamar
como “devociones mdviles y transfronterizas”, y que otros
historiadores para el Antiguo Régimen han denominado
como “devociones migrantes” (Valenzuela, 2010). Analiza-
remos asi, de forma exploratoria, el proceso de difusién del
culto a la advocacion de la Virgen del Rosario de Andacollo,
y las hermandades devocionales organizadas en su honor
bajo el nombre de “bailes chinos”, las que comienzan a pro-
pagarse, movilizarse y migrar hacia el norte, sur y ambos
lados de la cordillera andina’.

Para este ensayo planteamos una heuristica que se sos-
tiene en una serie de indicios surgidos del analisis de ima-

1 Este proceso comenzé a ocurrir con fuerza en el siglo XIX para el actual
territorio argentino, abarcando primero las actuales provincias de San Juan
y las de Cuyo, aunque luego en el siglo XX se desplegd en zonas como La
Rioja, o incluso Neuquén, aunque principalmente a través del culto devocio-
nal andacollino, y no siempre con la formacién de colectividades de chinos.
En el caso trasandino, vistos desde un punto de vista estilistico, los bailes
chinos se presentan con variaciones significativas, combinando elementos
de las colectividades de flauta, tambor y bandera, que son lo que en Chile se
conoce como “bailes chinos”, y algunos otros rasgos de los llamados “bailes
de turbantes” y “bailes de danzas”, formaciones organizadas por la Iglesia
chilena a mediados y fines del siglo XVIII con base en una orquestacién musi-
cal y vestimenta que los acercaba al estamento espafiol (guitarras, panderos,
etc., ver imagen 1), de modo de hacer frente a la devocién de los chinos o
indios. En anteriores trabajos hemos abordado las distinciones estilisticas
actuales e histdricas entre estas cofradias andacollinas del Antiguo Régimen,
asi como su confluencia organizacional y de expresividad devocional con
los bailes chinos ya hacia mediados del siglo XIX, en cuanto a lo popular y lo
indomestizo, debiendo revisarse especialmente Contreras, Gonzalez y Pena
(2011: 145-181) y Contreras y Gonzalez (2014: 105-173).
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genes historicas, testimonios de antiguos devotos y fuentes
documentales, proponiendo una linea de interpretacion de
la imagen como documento, para, a partir de ahi, intentar
el andlisis y la interpretacion histérica. En este sentido, la
metodologia de aproximacién va del analisis presente del
archivo visual hacia el plano histérico, planteando la posi-
bilidad de concebir una relacién entre fotografia e historia
donde la imagen es un documento para la historia social
—una historia con la fotografia—, mas que el objeto mis-
mo de una historia cultural —una historia de la fotografia—,
siguiendo los planteos de John Mraz (2018). Las fuentes
visuales que conforman el corpus de esta presentacion fue-
ron compiladas de forma ad-hoc a partir de trabajos previos
de revision: del catdlogo en linea del Centro Nacional de
Patrimonio Fotografico en 2018; del catdlogo en linea de
la Coleccion Fotogréfica del Museo Histérico Nacional en
2019; de la totalidad de la coleccidn fotografica del Fondo
Maria Ester Grebe de la Universidad de Chile en 2013 y
2020; de la coleccidn fotografica del Archivo Parroquial de
Andacollo en 2009 y 2010. Las imagenes seleccionadas para
su andlisis, de las que aqui se disponen o se establecen sus
vinculos de visualizacion y descarga en linea, corresponden
a los archivos institucionales mencionados, a la produccién
del fotégrafo Manuel Morales realizada en 2014 como parte
de nuestro equipo de investigacion, a bailes chinos de la
provincia de San Juan registrados por la profesora Alicia
Giuliani (aparecen en su trabajo de 1996), y a una serie
de fotogramas del documental Andacollo de Jorge di Lauro
y Nieves Yankovic, realizado en 1958. Asimismo, agrega-
mos al analisis dos obras plasticas clasicas sobre la fiesta de
Andacollo, una litografia que retrata la ceremonia del afo
1836 y que aparece en el Atlas de historia fisica y politica de
Chile de Claudio Gay (1854), y el cuadro La procesion de la
Virgen de Andacollo de fray Pedro Subercaseaux de 1909.
Estos indicios visuales nos permitiran contextualizar la
migracién y movilidad devocional a partir de la circulacién
cordillerana de estas tradiciones culturales, para proponer
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luego, aunque de forma tentativa, dos factores que podrian
ayudar a explicar e interpretar las dinimicas de movilidad y
circulacién de dichas devociones populares e indomestizas:

1. la red de interacciones que desde el Antiguo Régimen
se desarrollan en el espacio cordillerano coquimbano-
cuyano como parte de la vida de montana;

2. la casi nula incidencia que sobre estas tradiciones tuvo
el proceso de fronterizacion de la cordillera como par-
te de la conformacion y consolidacidn estatal-nacional
chilena y argentina desde mediados del siglo XIX en
adelante.

Organizamos estos ejes de andlisis en el capitulo
en torno a tres partes centrales. En el primero revisa-
mos algunas claves histéricas y culturales que marcan
el contexto territorial y socioeconémico del uso y la
ocupacioén de la cordillera, como son la vida de montana
y el proceso de fronterizacién. Luego nos aproxima-
mos, con un guino metodoldgico transdisciplinar, a las
fuentes visuales en cuanto indicios histéricos que nos
permiten afrontar un proceso de interpretacion de esta
devocién popular y su movilidad transfronteriza. Por
ultimo, analizamos histéricamente cdmo estas devocio-
nes moviles se vuelven transfronterizas al circular hacia
zonas cuyanas, resignificindose y adaptindose a dina-
micas devocionales, culturales y sociales locales al otro
lado de la cordillera, pero manteniendo vinculaciones
con estos territorios chilenos.

Finalizamos resaltando dos aspectos. Primero, que
es la vida de montana la que permite generar costum-
bres en comun en el plano devocional, las que por ello
tienen una gran profundidad histérica y difusién en una
gran extension geografica transfronteriza. En segundo
lugar, resaltamos la relevancia de complementar el tra-
bajo histdrico con una perspectiva transdisciplinaria, en
especial con la antropologia visual y la teoria visual, asi
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como la importancia de usar imagenes como indicios
véalidos para la interpretacién histérica, y tratarlos por
tanto como documentos histdricos.

Algunas claves histoéricas y culturales: vida de montana
y fronterizacion

Planteamos que en el espacio montafés existen una serie de
tradiciones culturales que anteceden y trascienden los limi-
tes de las configuraciones nacionales y estatales que emer-
gen en el siglo XIX. En el caso de Chile y Argentina, el uso de
la cordillera como una geografia que conecta territorialida-
des y poblaciones —que comparten practicas sociales y cos-
tumbres en comiin, en el decir de E. P. Thompson (1995)- deja
de manifiesto el disenso entre, por un lado, los ejercicios
de autonomia en los &mbitos devocionales y, por otro, los
proyectos de conformacion estatal que comenzaron en el
siglo XIX (chileno y argentino), los cuales incluyen, aunque
en tension, disefios institucionales eclesiasticos de las Igle-
sias nacionales en formacion. Sostenemos que la base de ese
disenso se vincula de forma estrecha a los sistemas de vida
de montafia presentes en la larga duracién del territorio
que sefialamos como coquimbano-cuyano (mirada horizon-
tal del territorio latitudinal cordillerano-continental). Esta
zona vendria a ser parte de un proceso de fronterizacion
a ambos lados de la cordillera, el cual se intensificé desde
la segunda mitad del siglo X1X (Hevilla, 2001b), lo que a su
vez se relaciona con los procesos de nacionalizacién de las
dindmicas de las identidades culturales, de las soberanias
estatales, de la normatividad de los territorios y los circuitos
de explotacion econdmica de los recursos (mirada vertical y
longitudinal del territorio cordillerano-nacional)®.

2 Enlazona coquimbana-cuyana, la cordillera de los Andes supera, con facili-
dad, los 5.000 metros de altitud. Desde alli desciende gradualmente hacia el
oeste, con diversos cordones, contrafuertes y estribaciones, entre los cuales
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Nos interesa poner foco no en estas practicas y cos-
tumbres culturales y religiosas en si, el culto andacollino y
los bailes chinos, sino en el caracter mévil y transfronterizo
que ellas adquieren en el contexto de la vida de montana’.
Pero vale al menos senalar al inicio y de forma sintética sus
aspectos centrales. En cuanto al culto a la Chinita andacolli-
na, o sea, a la Virgen del Rosario de Andacollo, se instaurd
de forma oficial en este Asiento de Minas en 1676, cuando
se adquirié la imagen desde Lima, se fundé una cofradia
en su honor y se instituyd la fiesta en la recientemente
inaugurada parroquia (Ramirez, 1873; Albas, 2000 [1943]).
Se incorporaban asi a las celebraciones oficiales una serie
de précticas rituales y festivas que venian sucediéndose en
estos territorios desde el siglo XVI, debido, sin duda, a la
gran y diversa confluencia de poblaciones mitayas enviadas
a estas montanas bajo el sistema de encomienda (mapuches,
cuzcos, huarpes, etc.), las que provenian tanto del mundo

se encuentran los valles intermontanos o interfluvios, donde se encuentra
Andacollo como nodo o centro montafés. Mientras que hacia el oriente la
cordillera principal y la frontal conforman un gran macizo perpendicular
donde se aprecian numerosos valles cordilleranos, que derivan, entre otras
cuencas, en las del rio Jachal y San Juan, que atraviesan la depresién estruc-
tural y la precordillera hasta las sierras pampeanas.

3 Por un tema de focalizacién, mas que por desinterés, no abordamos aqui los
procesos de simbolizacién y significacion de los caminos o las rutas de pere-
grinacion y de los territorios circundantes del trayecto cordillerano. Tam-
poco centramos nuestra atencidn en los roles de las Iglesias nacionales en la
difusion de este tipo de cultos, ni en las disputas o controversias eclesisticas
que se han generado respecto de algunas devociones migrantes y méviles.
Un ejemplo es aquella inaugurada en torno a Laura Vicuia en la Patagonia,
figura sacralizada con una hagiografia que se ha transformado en espacio de
disputa entre las Iglesias chilena y argentina, como sostiene la historiadora
Dra. Maria Andrea Nicoletti en sus estudios recientes. Es este caso, y segin
nos indico esta historiadora en sus comentarios a una version preliminar de
este trabajo presentados con ocasién de las III Jornadas del RESCRYMP en
octubre de 2021, parece ser que las devociones transfronterizas del siglo Xx
generan entredichos nacionales, las santidades se tensionan, a diferencia de
aquellas cuya formacion se adentra en el Antiguo Régimen, devociones que
se institucionalizan a partir de una base popular. Sobre los vinculos que en
Patagonia se producen entre migracién, movilidad y devociones, ver los tra-
bajos de Lago (2015), Barelli (2015, 2016), Baeza y Lago (2016) y Nicoletti y
Barelli (2018).
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andino, el actual Chile central y la antigua provincia de
Cuyo en la actual Argentina. Sobre los bailes chinos, la
segunda tradicion que se revisa en este ensayo, son los suce-
sores contemporaneos de los pretéritos bailes de indios y
baile de la bandera que se hacian parte de las fiestas religiosas
y publicas del Antiguo Régimen, momentos ceremoniosos
del catolicismo colonial donde participaban en procesiones
junto a muy diversas mascaradas y hermandades popula-
res*. En este caso, a contrapelo de la mayor parte de la pro-
duccién historiogréafica nacional y de los actuales discur-
sos patrimonialistas, que la mayor de las veces propugnan
identidades esencialistas desde miradas puramente cultu-
ralistas, hemos interpretado cultural e histéricamente estas
practicas rituales bajo el concepto de “tradiciéon devocio-
nal indomestiza”, de manera de comprender su formacion,
proyeccion y desarrollo desde una perspectiva historica de
larga duraciéon que pone atencidn tanto en las formas de
participacion religiosa de los grupos subalternos, como en
las maneras que adopta la integracion de lo religioso con las
diferentes dimensiones de lo social (Contreras y Gonzalez,
2019a: 129-155).

Respecto a la vida de montafia del norte histérico de
Chile, actual norte chico, se ha suscrito la creencia de que
era un espacio reservado para la tranquilidad, las costum-
bres antiguas, las permanencias, el tradicionalismo. Pero
este, que podriamos denominar como un “espacio arcaico”
(Gonzalez Romero, 2017), era mas bien lo contrario, una
realidad dindmica marcada por el movimiento. Alli eran
numerosas las personas en busca de aprovechar y utilizar

4 Nos referimos, para el caso de las mascaradas, a las colectividades de musica
y danza que bajo diversos nombres animaban las procesiones y pasacalles
coloniales (empellejados, encuerados, catimbaos, parlampanes, etc.). En el
caso de las hermandades, ponemos atencién en aquellas corporaciones ins-
tituidas oficial y formalmente como las que no, o sea, tanto las cofradias que
contaban con constituciones escritas y aprobadas por las autoridades civiles
y eclesiasticas, como las que no.
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las caracteristicas del territorio’. Esto conllevaria a una eco-
nomia ya no solo de sustento o subsistencia, sino a una don-
de primaba una circulacidn constante de bienes, lo que la
hacia plenamente insertada en el mercado®. En este sentido,
un aspecto de importancia que compete a nuestros suje-
tos montafieses es la trashumancia y el transporte terres-
tre transcordillerano, donde Pablo Lacoste y otros (2014)
expresan que desde el siglo XviI “el Norte Chico de Chile
se convirtié en un dindmico polo de produccién y expor-
tacion de aguardientes”, de forma que surgié una “ruta del
aguardiente” que vinculaba numerosas localidades de las
actuales republicas de Argentina, Bolivia y Chile, “gracias
al servicio regular de transporte de carga que ofrecian los
arrieros” (Lacoste y otros, 2014: 43). Los autores distinguen
un tridngulo entre La Serena, Potosi y Buenos Aires, circui-
to recorrido por los arrieros en cuanto intermediarios de
productos que ofrecian tanto a hacendados como a peque-
nos propietarios (Lacoste y otros, 2014: 46).
Habitualmente, estos pequefnios ganaderos y pastores
son presentados como sujetos marginales, debido al lugar
periférico que ocupaban como agentes econdmicos en la
region y por el territorio de dificil acceso que usaban para
el desarrollo de su vida. Contrariamente, y en el marco
del Antiguo Régimen, estas zonas de “montanas no han
sido siempre areas marginales... Hubo una época en la que
se encontraban integradas en los flujos econémicos mas

5 Podriamos definirlos como pros y contras de la economia de montana,
estando entre los primeros la abundancia de pastizales, la disponibilidad de
cursos de agua, y recursos como madera, minerales y carbén vegetal. Entre
los contras aparecen la altitud, el clima extremo, un accidentado relieve,
ciclos vegetativos cortos, dificultad en el acceso y las vias de comunicacién.

6  Siguiendo a José Ramén Moreno, la subsistencia tiene como principal eje “la
suposicion de que la economia preindustrial se movia al margen o a espaldas
del mercado, y la imagen de la montafia como un entorno marginal”
(Moreno, 2001: 62). Creemos que, en el caso de la vida de montana
coquimbano-cuyana, esto no es asi, pues existia una amplia circulacién de
gente, ganados, mercancias, practicas y simbolos culturales, entre los que
destacaban, sin duda, el culto a la Virgen andacollina y los bailes chinos
como modalidad devocional.
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activos” (Moreno, 2002: 51). Lo anterior se refleja, segiin
plantea Lacoste (2016), en que, para el ao 1738, y “a partir
de la descripcidn de los bienes, se puede concluir que sesen-
ta y cuatro [productores censados] tenian por su principal
actividad” en la zona a la arrieria (Lacoste, 2016: 178). Eran
sujetos conocedores de los territorios y las rutas montarie-
sas, por lo que contribuyeron de forma extraordinaria a ase-
gurar “la distribucién de los destilados en los asentamientos
mineros dispersos a lo largo de un amplio territorio del
norte chileno” (Lacoste, 2016: 175), asentando “las bases del
sistema multimodal de transporte, a pesar de los formida-
bles obstaculos que representaban las montanas, quebradas
y aridas tierras de la region” (Lacoste, 2016: 176).

Estas practicas de circulacién productiva y comercial
pasaron al siglo XIX y XX, si no intactas, con escasos cam-
bios. Circulacién que no solo se limitaba a llevar y traer
productos de un lado al otro de la cordillera, sino sobre
todo ideas, creencias, simbolos, saberes culturales, practicas
sociales y tradiciones. Asi, es muy probable que el culto a la
Virgen del Rosario de Andacollo pueda haber comenzado
a difundirse en el periodo del Cuyo colonial, que perma-
necié unido administrativamente a la Capitania General de
Chile hasta 1776. Durante este periodo influyé el temprano
disefio eclesiastico del territorio del Asiento de Minas, que
limitaba con la cordillera, y por tanto con Cuyo, incidiendo
entonces en la promocion del culto, la fiesta y los bailes
chinos. Y, si seguimos los trabajos de Michieli (1994), estas
préacticas deben considerarse en relaciéon y en contexto con
las ancestrales practicas productivas agroganaderas de tras-
humancia, arrieraje y comercio transcordillerano.

En cuanto al proceso de articulacion territorial, la
concepcion colonial de la cordillera como articuladora de
cuencas (Nunez, 2014) comenzd a ser reemplazada en el
siglo XIX por una visiéon de frontera nacional. Asi, la fija-
cidén de la frontera en la cordillera colaboré, a su vez, con
madurar un proceso mas amplio de racionalizacidn espa-
cial que venia consoliddndose desde la época colonial cuyos
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efectos fueron percibidos ya avanzado el siglo XIX. En el
caso chileno, el macizo andino se fue configurando como
un elemento congénito e inherente a la nacién, y proce-
di6 a demarcar, delimitar y cercar la identidad nacional.
Aclarar su configuracidn, en sintesis. Esta fue una practica
discursiva que se hizo estructural en la época y que muchos
estudios y funcionarios de gobierno chileno, sabios, inge-
nieros y gedgrafos extranjeros incluidos, se encargaron de
estamparla como oficial, tanto de un lado de la cordillera
como del otro. El proceso de produccién del saber histérico
y geografico en torno a la frontera, y a los Andes como arti-
culadora de esta, estaba en curso y no tardé muchas décadas
en transformarse en parte de la memoria y el imagina-
rio colectivo de las respectivas sociedades y elites politicas
(Nufiez et al., 2013). Dentro de ese discurso, la cordillera no
solo era un limite, sino que también protegia a la nacién
y a sus habitantes (Nuifez, 2014). De hecho, la cordillera
de los Andes fue también necesaria para ir configurando
el sentido vertical con que se comenz6 a pensar la nacién
en Chile y Argentina, y sus representaciones geograficas y
territoriales. No obstante, la vida de montafa de los Andes
coquimbano-cuyanos, lejos de suponer una barrera, fun-
ciond por siglos, y quizas hasta la actualidad, como espa-
cio articulador de diversos mundos sociales y culturales de
un lado y otro del macizo andino, donde quedaron defi-
nidos formas de vida, ritmos, flujos y tiempos particulares
(Nunez et al., 2017). Esas articulaciones que proporcionan
una mirada latitudinal y horizontal del territorio, a la mane-
ra de las cuencas representadas en los mapas coloniales,
son las que nos interesa promover en el anélisis que viene,
y cdmo en ese eje se desarrollan las devociones méviles,
migrantes y transfronterizas, las que utilizan para su expre-
sién una serie de distintos soportes de imagenes, visualidad
que nos interesa revisar a continuacion.
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La visualidad como indicio histérico de esta devocion
transfronteriza

¢Es posible considerar la imagen fotografica como pura
representacion o puede ser pensada mas bien, o también,
como un documento de archivo? El historiador inglés Peter
Burke (2005) plantea algunas coordenadas metodoldgicas
para enfrentar este dilema. Primero, que si la imagen y
el arte no son lo mismo, si “ofrecen testimonio de algu-
nos aspectos de la realidad social que los textos [escritos]
pasan por alto”. Segundo, que estos productos no son un
“reflejo realista” en su totalidad, sino que muchas veces
son mas bien distorsionados, por lo que se debe conside-
rar “la diversidad de las intenciones” del creador de estos
vestigios visuales, lo que Burke llama “mirada” o “punto de
vista”, cuestién que se logra mediante una suerte de “cri-
tica a los testimonios visuales” que permite identificar la
“actitud mental [del autor] de la que el espectador puede no
ser consciente”. Tercero, que puede ser esta misma distor-
sion, precisamente, el objeto de estudio de la investigacion
histérico-visual (Burke, 2005: 11-24). En este sentido, las
imagenes, y en especial la fotografia, entregan al historiador
una serie de posibilidades para la investigacion, las que el
mexicano John Mraz (2018) entiende en un doble camino:
el estudio con las fotografias, que nos lleva a la historia social
con las imagenes, en cuanto documento de archivo que pro-
vee informacion sobre el contexto social, la vida diaria, las
relaciones sociales y la cultura popular; por otra parte, esta
la posibilidad del estudio de las fotografias, lo que abre el
camino a la historia cultural de las imagenes, que pone su
atencion y foco en la dimensidn representacional de la ima-
gen fotografica, el significado y el sentido, lo simbélico y
los signos, las representaciones culturales, la autoria y el
estilo (Mraz, 2018).

Los cuestionamientos que elaboran Burke y Mraz pue-
den ser planteados asi para las imagenes del corpus visual
propuesto y analizado para este ensayo: jellas nos permiten
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leer parte del pasado, algunas de sus practicas y significa-
ciones en torno al tema tratado? Creemos que si. Esa es
precisamente parte de nuestra proposicion. Pero no hay que
adelantarse ni sacar conclusiones apresuradas o taxativas,
pues nada es directo o mecanico. Es precisamente el mismo
Burke quien sefiala que hacer historia a partir de imagenes,
o de cualquier otro documento, supone asumir la interme-
diacién de distintos agentes en la produccién de lo que se
ha venido en llamar “fuentes”, pero que seria mas preciso
sefialarlo como “vestigios del pasado en el presente” (Burke,
2005: 17). Y es esta idea de vestigio la que se emparenta con
el concepto de “resto” utilizado por Didi-Huberman (2004),
y el de “huella” de Ginzburg (1989), quien ademés plantea
una via de pesquisa: el método indiciario. Estrategia que,
como dice el historiador chileno Jaime Valenzuela, permite
el seguimiento de “huellas, rastros o sintomas dispersos en
las fuentes histdricas” y asi “la construccion de conocimien-
to” (Valenzuela, 2010: 220). Construccidon de conocimiento
histdrico que, en el camino propuesto en este ensayo, com-
bina documentacién de archivo, imagenes y testimonios.
Iniciemos la empresa interpretativa comparando las
dos representaciones visuales mas antiguas de nuestro
corpus sobre la fiesta de la Virgen de Andacollo y los
bailes chinos: la litografia con la fiesta de 1836 aparecida
en Gay (1854) y el cuadro de fray Pedro Subercaseaux
de 1909 (imagenes 1, 2 y 3). Un punto en comun de
estas imagenes es la disposicién, mas o menos sutil, de
banderas chilenas, que marcan nacionalmente una tradi-
cion cultural propia del Antiguo Régimen, y, por tanto,
al menos en principio, ajena a dindmicas de identifica-
ciéon nacional. Digdmoslo mejor. En el primer caso, las
imagenes que retratan la fiesta de 1836 lo que intentan
relatar y narrar es, parafraseando el titulo del Atlas, una
nueva politica del espacio fisico, una politica marcada
por la imposicion, el dominio y el triunfo de lo nacional
sobre la larga siesta colonial, como la bautizaria Benja-
min Vicuia Mackenna. En el trabajo de Gay, proliferan
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las banderas y los emblemas patrios, junto a arquetipos
nacionales (el huaso, lo militar, el peén minero, etc.).
Esto se explica en parte porque dicho cientifico integrd
el proyecto de consolidacidn de lo nacional en Chile; de
hecho, fue contratado para ello, y ese libro fue parte de
su resultado, amén de otras muy valiosas tareas.

Es por eso por lo que, mas allad de cualquier con-
sideracidén, nos atrevemos a sefialar que dicha imagen
es muy posiblemente una invencién, una produccién
cultural nacional, en los términos que usaria Hobsbawn
(2002) para definir la construccién de nuevas tradicio-
nes, o en este caso de la resignificacién nacional de un
producto cultural del Antiguo Régimen. Este caracter de
invencién puede contrastarse en el relato de la fiesta
de 1843 de otro cientifico contratado en el marco del
mismo proyecto nacional, el polaco Ignacio Domeyko,
quien ademads era un reconocido catélico. En su des-
cripcién, cuando hablaba de los indios que bailan ante
la Virgen, incluso contrariando al cura y al mayordomo,
senalaba que su jefe o cacique portaba en su cayado
no una bandera chilena, sino “una banderita rojiblanca”
(Domeyko, 1978: 574).

La siguientes representaciones de la fiesta donde se
disponen banderas chilenas son de un poco mas de medio
siglo después, de inicios del siglo XX, y corresponden a
la obra pictdrica “La procesion de la Virgen de Andaco-
110", creada por fray Pedro Subercaseaux en 1909 (imagen
3), como a dos imagenes de la coleccion de fotografia del
Museo Historico Nacional de Chile, de la década de 1920
(imagenes 4 y 5), las cuales muestran bailes chinos presu-
miblemente de la zona del Aconcagua y donde los alféreces
o cantores portan banderas chilenas. Estas fuentes dialogan
con otras fotografias que vienen a dar cuenta del avance
del proyecto de conformaciéon nacional y estatal sobre el
territorio y sus tradiciones, de la fronterizacién de la cor-
dillera y del correlato en la nacionalizacién iconografica de
las representaciones visuales de la fiesta andacollina y los
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bailes chinos’. Esto se ve tanto en la fiesta de Andacollo
—fundadora de estas tradiciones y ya convertida en una
celebracidn masiva, e incluso su templo fue elevado al nivel
de santuario—, como en la escala mas local y pequena de las
celebraciones patronales locales.

A esta fecha dicho proyecto de conformacién estatal-
nacional estd consolidado en su faceta criollo-mestiza,
basada en una negacién de lo indigena y lo colonial, para
lo cual resultaba funcional la imposicién de lo chileno enci-
ma de aquello que no calzaba con los proyectos politi-
cos estatal-nacionales, contradiccion de donde viene el uso
mismo del concepto chino que refiere a un indigena mes-
tizado durante el siglo XX, donde la soberania no venia de
formas de incorporacion politica del Antiguo Régimen, sino
que era de base ciudadanas (Gonzalez, 2011; Contreras y
Gonziélez, 2019). Pero la configuracion de lo chileno domi-
né también la conformacién de la naciente institucionali-
dad cultural y el folclore, espacios donde los bailes chinos,
de evidente ascendencia indomestiza, fueron incorporados
de forma muy problematica a lo largo del siglo xx (Ramos,
2011), e incluso en el actual proceso de patrimonializacién
de esta tradicion por parte del Estado de Chile y la Unesco
(Izquierdo, 2018).

Entonces, en la ausencia de méas imagenes de la segunda
mitad del siglo XIX, podemos decir que fue en el transcurso
de dicho siglo en el que ocurrid, grosso modo, el inicio de
la chilenizacién iconografica de la festividad. Si esto es asi,

7 En el andlisis de la coleccion fotogréfica del Archivo Parroquial de Andaco-
llo, hemos detectado una serie de imagenes del periodo 1904-1920 donde
aparecen profusamente las banderas chilenas asociadas tanto a la Virgen y
su anda, como a los bailes chinos andacollinos, cuestiéon que también pudi-
mos observar en el caso del Museo Histérico Nacional, donde encontramos
estas dos imagenes de inicios del siglo XX con bailes chinos del valle del
Aconcagua cuyos alférez o cantores portaban banderas chilenas. Para el pri-
mer caso, revisar las fotografias dispuestas en el trabajo de Contreras y
Gonzalez (2014: 34, 187,234y 318), y, para el segundo caso, otro de los mis-
mos autores (2019: 88 y 182-183), ambas publicaciones pueden accederse en
linea en bit.ly/3QmrOwV.
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¢dénde y cémo encontrar la evidencia de la participacion de
lo argentino en este culto y estas tradiciones? Una manera es
ver la profusidn del culto andacollino en los territorios de
los actuales Cuyo, San Juan y La Rioja, tal como se constatan
respecto de fiestas, bailes y lugares consagrados al culto
de la Chinita de Andacollo en dichos lugares (Quiroga y
Quiroga, 2003; Albés, 2000). También dar cuenta documen-
talmente de la presencia de personas de allende la cordillera
en la fiesta coquimbana. Por ejemplo, en el érgano de difu-
sién parroquial, la revista La Estrella de Andacollo, se constata
que, a la fiesta de diciembre de 1905, asistieron peregrinos
de Salta, La Rioja y San Juan. Sobre el viaje realizado por
quienes provenian de esta ultima zona, sefiala:

Lo maés culminante en esta quincena ha sido la visita a
este Santuario de Andacollo de una devota familia argentina
iCuanto sufrieron por amor a la Virgen de Andacollo! Par-
tieron de Calingasta, del rio Castafno en el Departamento de
San Juan, y pasaron la cordillera por San Agustin, o sea por
el puerto de Hurtado, era tanta la nieve que tuvieron que
apearse y andar a pie, pues los caballos se hundian. Cuando
hubieron vencido este obstaculo, otro no menor se les ofrecid
al paso, era la creciente de los rios. jOcho veces cruzaron el
rio Hurtado! Siempre a nado por haber arrastrado los puentes
la impetuosa corriente. En uno de estos pasos el agua les arre-
baté un caballo y dos mulas cargadas con las camas y el ajuar.
Desde este momento ya no solamente durmieron al raso, sino
también en el duro suelo. Ocho dias les cost6 su viaje®.

Estos viajes perduran incluso en la memoria de anti-
guos chinos ain vivos, como es el caso de don Gustavo
Ossandon, nacido en 1936, precisamente vecino de dicho
pueblo de Hurtado y antiguo abanderado del baile chino
n.° 1 Barrera de Andacollo, quien recuerda que, cuando era
joven, habia “gente que venia de Argentina, pasaban por
aca [por Hurtado] a caballo, el dia 22 de diciembre pasaban

8  La Estrella de Andacollo, 1906 (enero), ano I, p. 51.
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muchos cuyanos, ahora no po), puro vehiculo...”. A esta'y
otras zonas de los valles del Limari y Elqui, arribaban todos
los anos desde Argentina multiples grupos, familias e inclu-
so bailes enteros a venerar a la que carinosamente llamaban
como la “Virgen chilenita”. De hecho, este y otros relatos
aparecen prolificamente en las revistas parroquiales edita-
das durante el siglo XX (entre 1905 y 1973), disponiéndose
de numerosos testimonios de devotos y devotas argentinas.
Pero también estos viajes se cubrian en periddicos regio-
nales, como el diario El Dia, que constatd en la fiesta de
1963 la presencia de un grupo de peregrinos argentinos que
alcanzaba el centenar y medio de personas, quienes desde
1921 asistian a la fiesta liderados por don Pedro Lucero,
vecino de San Juan, al que habia sucedido en la tradicién su
hijo Juan Carlos Lucero'.

Pero volvamos al cruce de esta informacién con las
fuentes visuales como espacio donde poder buscar algin
rastro de la presencia de devotos o peregrinos provenientes
de Argentina. La confluencia de peregrinos es una de las
caracteristicas que resaltaban los testimonios de los mas
antiguos chinos del lugar: a la fiesta venian argentinos, algu-
nos de los cuales incluso se sumaban al baile chino local,
denominado “n.° 1 Barrera”. Por eso el procedimiento de
andlisis visual ha sido buscar en las imagenes un indicio o
algo que nos muestre o evidencie lo argentino vinculado
a estas tradiciones, siendo el plano mas explicito el de las
banderas, y el segundo, el de los colores de los trajes de
algunos bailes chinos.

En estas dos dimensiones, destacamos las siguientes
imagenes donde se presentan de forma explicita iconos y
emblemas de ambas naciones; estas van desde la década de
1930 hasta antes de 1978 —fecha del dltimo momento de
tensidn militar entre ambos paises—. La imagen 6 pertenece

9 Entrevista a Gustavo Ossandon, febrero de 2009, pueblo de Hurtado.
10 El Dia, 28 de diciembre de 1963, p. 7. La Serena. Citado en Contreras, Gon-
zélez y Pefa (2011: 193).
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a la Parroquia de Andacollo y corresponde a la década de
1930, y es una de las pocas fuentes donde las banderas de
ambos paises se encuentran dispuestas en el anda misma,
una a cada lado de la Chinita, siendo la bandera chilenala de
la izquierda, y la de la derecha, el emblema de la Argentina.
A los pies de las andas y a la izquierda, figura el chino Luis
Guzman, antiguo integrante del baile chino de Coquimbo,
que, con su bandera en la mano, posa junto al obispo de
La Serena José Maria Caro'!. La imagen 7, que también
corresponderia a la década de 1930, es el segundo caso de
una fotografia donde las banderas estan dispuestas en el
anda de la Virgen, una al lado opuesto de la otra en cada
punta del arco de plata, rodeando y escoltando durante la
procesion. En el caso de la imagen 8, parte también de la
coleccidn de la Parroquia, la multitud escolta la salida de
la Virgen de Andacollo desde la basilica durante una fiesta
de la década de 1950, observandose a la derecha de la ima-
gen las dos banderas nacionales, junto a la del pichinga o
cacique de los bailes chinos del momento (don Félix Araya).
Este es un testimonio visual de que, incluso a mediados del
siglo XX, parecia no representar problema la convivencia de
emblemas binacionales junto al anda de la imagen sagrada,
siendo esta quizds una de las méas importantes y antiguas
fiestas de la Iglesia chilena.

Las tres imagenes siguientes, dela 9 ala 11, correspon-
den a la captura de tres fotogramas de la pelicula Andacollo,
registrada en la fiesta de 1957 por Nieves Yankovic y Jorge
di Lauro. Asimismo, las imagenes 12 y 13 corresponden a
fotografias de la procesiéon del 27 de diciembre de 1974, y
fueron tomadas por la etnomusicéloga Maria Ester Grebe,
siendo parte del Fondo patrimonial que lleva su nombre
en el Departamento de Antropologia de la Universidad de

11 El prelado José Maria Caro fue un gran reformador de la fiesta andacollina a
inicios de la década de 1930, redactando y firmando el segundo estatuto de
bailes en 1932, siendo el primero del afio 1888. Mismo rol cumplié en la
fiesta de la Virgen de La Tirana en la década de 1920. En 1946 pasé a ser el
primer cardenal de la Iglesia chilena.
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Chile. De este conjunto de fuentes visuales que refuerzan la
presencia e importancia de los emblemas nacionales argen-
tinos en la fiesta andacollina, resulta significativa, por lo
curioso, la imagen 9. Esta nos conecta con una tempo-
ralidad de larga duracidn, del Antiguo Régimen, pues el
banderin con los colores hispanicos seguia teniendo fuerza
iconografica hasta el dltimo tercio del siglo XX, e incluso
hoy sigue presente en algunos testimonios de antiguos y
antiguas devotas, en el sentido de que remarcan un origen
diferenciado de las danzas y los turbantes con relacién a los
bailes chinos, vinculando variaciones estilisticas (de musi-
cas, instrumentos y vestimentas) con diferencias raciales, y
las diferencias raciales con grupos sociales y estamentales
distintos, coherente con el sistema estamental de naciones
y castas coloniales!2.

En linea con trabajos anteriores, sostenemos que los
bailes chinos y el culto andacollino fueron permeandose
en otros territorios, especialmente en aquellos sectores del
norte histdrico y la zona central de Chile, asi como en Los
Andes argentinos y valles adyacentes, lugares donde final-
mente confluian los factores étnicos, sociales, culturales,
productivos y expresivos necesarios para su formaciéon —en
el caso de Andacollo—. O en los lugares donde, existien-
do una significativa poblacién indigena y mestiza, algunos
habitantes encomendados a trabajar en las minas de Anda-
collo hubiesen participado en las conmemoraciones o la
cofradia local, o bien en aquellos lugares donde se conocid
iconografia impresa y fisica relativa a su culto y festividad,
donde luego se promovia su devocién en sus localidades

12 Para profundizar sobre las referencias a estos estilos y formas devocionales
diferentes, ver nota al pie n.° 1. Es interesante senalar, en todo caso, que las
referencias a naciones, estamentos y castas, asi como el mismo concepto de
“nacién’, no tenian la carga liberal y racializada que tienen hoy, sino que mas
bien daban cuenta de un caracter residencial o de territorio de origen, asi
como de dinamicas corporativas, como sostiene el historiador Tomés Cate-
pillin (2021) cuando analiza el caso del censo de 1854, que se revisa con
mayor detalle en la nota al pie n.° 18.
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de origen, estuviera o no vinculada a la forma de los bailes
chinos, las danzas o los turbantes. Esta es la manera en
que Andacollo fue ganando importancia en cuanto centro
minero y ceremonial hasta constituirse, desde mediados del
siglo XVIII en adelante, pero sobre todo en las centurias del
XIX y XX, en la celebracién mas concurrida del actual terri-
torio del norte chico chileno, que corresponde al antiguo
Corregimiento de Coquimbo y el Cuyo colonial (Contreras
y Gonzélez, 2014: 10-11)".

Un ambito explicativo complementario de este estre-
cho vinculo cultural y devocional, del que son testigos los
emblemas binacionales dispuestos a lo largo del siglo XX
en torno a la Virgen de Andacollo con ocasién de sus fies-
tas, es que esta es una zona central en el mundo mon-
tanés, siendo precisamente la fiesta anual un espacio no
solo religioso, sino de confluencia econdmica significativa
para la vida de montafia y sus actividades mineras, gana-
deras, agricolas, comerciales, entre otras. Esto hacia de las
fronteras nacionales factores no tan decisivos a la hora de
definir cuestiones mas practicas, como el proveerse o no
de suministros fundamentales como viveres, ropa, artefac-
tos o herramientas.

Y es precisamente en este ambito en el que resultan
significativas dos imagenes que nos hablan del ida y vuelta
de la cordillera de forma indirecta, y que adquieren signi-
ficacién en relaciéon con documentacién complementaria.
Una es la imagen 14, registrada por la profesora Grebe en
1978 en la fiesta de la Virgen de la Candelaria de Copiapd,
donde se muestra a bailes chinos con trajes que para la

13" De hecho, es tal la relacién entre esta zona y el antiguo Cuyo, que es famoso
el caso del trifico forzoso de poblacién Huarpe a las encomiendas de los
alrededores de Santiago y La Serena en el siglo XV1, de lo que queda atin tes-
timonio vivo en una némina de indios del anio 1698 que corresponde al
reparto de encomienda del general Jer6nimo Pastene, dueno de la estancia
de Limari, donde se sefiala: “Bartolomé Porongo casado con Maria natural
de la parroquia de Cuio...”. Ver “Numeracién de los indios del general Jer6-
nimo Pastene que se asientan en el Pueblo de Limari, Sotaqui y otras estan-
cias”. En Notariales de La Serena, vol. 18 (1698): fojas 95-96.
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época oscilaban entre el celeste y el azul. Estos colores son
el indicio, la huella de un viaje de estilos, musicas, sonidos e
identidades. El chino y abanderado devoto de la Virgen de
la Candelaria de Copiap6, Carlos Carvajal (2022), plantea
que esos colores son testimonio del viaje que toma la tradi-
cién para llegar desde Andacollo hasta la Atacama minera,
pero en este caso la influencia se da de forma indirecta,
via Argentina, siendo los arrieros, crianceros y pirquineros
del eje cuyano-coquimbano los encargados de llevar estas
devociones. Estas tradiciones y practicas se transforman en
moviles y migrantes hacia allende los andes, siguiendo el
sentido que tenian las rutas de viaje y comercializacién cor-
dillerana. Llegan asi, incluso, a zonas de La Rioja como Alto
Jaguel, donde Carvajal destaca que se mantuvieron algunos
rajios o toques de la flauta que hoy se encuentran perdidas
en Andacollo, y que aparecerian en el valle de Copiapd y la
fiesta de la Candelaria reintroducidos en un eje este-oeste
y estrechamente vinculado al flujo de poblacién minera que
supuso el auge de Chafiarcillo desde la década de 1830. Aqui
el testimonio de este abanderado sobre el tema:

Los més antiguos decian que la tradicién venia de Andaco-
llo... pero en el dltimo tiempo, yendo mas a archivos... [un
antiguo chino nos] contaba que la avanzada de chinos entré
fuerte a Copiap6 por el lado de Argentina, por un tema de
la trashumancia, por un tema de los arrieros. De hecho, la
Candelaria tiene que ver un poco también con el tema de
los arrieros, la historia oficial habla que el indio Mariano
Caroinca, que descubre esta imagen a fines del siglo XV1II, era
un arriero. Y, volviendo al tema, obviamente hubo un movi-
miento desde Andacollo, que no solamente llegé a Atacama,
sino que también fue hacia el norte por un tema minero, para
Antofagasta y Tarapaca. En esta dinidmica, obviamente que
venfa una avanzada de mineros desde Andacollo. Pero acé
[Copiapd] el fuerte llegaron desde Argentina [...].

Por ejemplo, hablando don Juan Ledén y don Hugo Pasten,
antiguos chinos andacollinos, en una conversacion ellos
hablaban de los sonidos perdidos que tenia Andacollo, y este
sonido perdido era como este rajio, un sonido como mas de
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pito, este rajio que esta en Atacama, que no es rajado, ni el
sonido mas largo de la flauta, que es mas llorén, como mas de
ganso, propio de los chinos de la zona de La Ligua al sur. Aqui
en Atacama es como mas de pito. Entonces decian que en un
principio el baile chino Barrera de Andacollo era mas de pito,
y que ellos se acordaban que cuando eran més pequeiios, en la
década de 1950 més o menos, ellos tocaban pito, no tocaban
otra cosa. Y después uno se salta al otro lado de la cordillera, y
empieza a ver que en Alto Jahuel [La Rioja] se celebra la virgen
de Andacollo, y que la tradicién de alla llegd aca a Copiapd,
de gente chilena que se fue a vivir al otro lado [Argentina], y
que llevé este tema de los chinos para alld. Y el caso es que
alla los bailes de Alto Jahuel bailan exactamente igual a los
bailes de la Candelaria, de Copiap9, es el mismo sonido, la
misma rapidez del tambor. Los pasos son muy similares. Y
esa tradiciéon es mucho mas anterior alla de lo que llegé aca.
Se presume que acé a Copiap6 lleg6 a mediados del siglo XIX,
y alla en Alto Jahuel habria sido en 1820, por ahi. Y tiene
sentido que llegue acd por esa via. Al principio los chinos
de la Candelaria eran celestes [...] La forma de donde viene,
y cémo se instaura el color azul aci, tiene que ver con que
netamente es parte de la bandera argentina!“.

Esta explicacién tiene mucho sentido enla perspectiva his-
torica de los flujos de poblaciones a lo largo y ancho de la cor-
dillera propuesta por Maria Cristina Hevilla (2001a), quien sos-
tiene la existencia de flujos migratorios desde Chile hacia las
zonas de San Juan durante el siglo XIX, combinado con el impul-
so migratorio de vuelta dado el auge de la mineria en Copiap6,
zona con gran movilidad transcordillerana desde que en 1832
se abrieran las faenas de Chanarcillo. Esta actividad producti-
va, como dice la autora, redundar3 en “un aumento de la acti-
vidad ganadera y el comercio de la misma desde la Argentina
hacia Chile”, lo que se constata en los censos realizados en el
siglo XIX en la Argentina, que vienen a mostrar “la continuidad

14 Entrevista a Carlos Carvajal, miércoles 15 de septiembre de 2021. Via tele-
matica. Se incorpora al final del listado de imagenes un mapa de referencia
para apreciar la extension territorial de la presencia de bailes chinos y el cul-
to andacollino en la zona cordillerana coquimbana-cuyana.
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de estos desplazamientos atin luego del proceso de formacién
nacional estatal” (Hevilla, 2001a: 446). Es esta presencia pobla-
cional la razén, muy posiblemente, de que en esta zona sanjua-
nina y cuyana permanezcan “las mas antiguas y tradicionales
manifestaciones de la fiesta en honor a la Virgen del Rosario de
Andacollo”. Agrega Hevilla:

Es importante no perder de vista que al menos los territorios
de los departamentos de frontera citados, la poblacion de este
origen que se dedicaba al pastoreo en los valles interandinos y
ala mineria en los valles pre andinos, en muchos casos residié
en ellos ya sea en la forma temporal, estacional o transitoria.
Tanto en Iglesia como en Calingasta se registran los oratorios
més antiguos dedicados a la advocacién a la Virgen de Anda-
collo (Hevilla, 2001a: 446).

Otra manera indirecta en que aparece “lo argentino” en el
corpus visual propuesto para este ensayo es el caso de la ima-
gen 15,lafotografia que, paraentenderla en esta secuencia, debe
completarse por fuera de si, de forma testimonial, pues es parte
de la historia de la familia Pasten Pizarro, habitantes del sector
de Los Maitenes, contiguo a Andacollo. Es don Hugo Pasten
el que aparece de chino de cuerpo entero al medio de la foto,
acompanado de un grupo familiar de argentinos que llegaban
a alojar a su casa para la fiesta durante la década de 1970, sien-
do precisamente el otro hombre vestido de chino un argentino
proveniente de allende los Andes. Conversando sobre el tema,
recuerda que los argentinos venian “con su flautita, con su tra-
je, con su mochila atras, con su frazada enrolld’ atras, jy buenos
los caballos!”. Arriba de ellos seguian llegando a la fiesta hasta la
década de 1970: “[...] los admitia aqui en mi casa en Andacollo.
Todo esto arrendaban ellos para las fiestas, y soltaban los caba-
llos ahi porque todo eso estaba parejito con pasto, asi que j‘utah
que se veian lindos ahi los caballos!”. Estos grupos eran conoci-
dos localmente como “cuadrillas de peregrinos”, viajaban para
cumplir mandas y promesas, incluso de chinos: “también habia
argentinos en el Barrera, que venian al baile”, aunque no eran
muchos, pues el culto a la Chinita traspasé las fronteras: “...]
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porque ahora también tienen la Virgen de Andacollo, la vene-
ran alla. Pero igual vienen a ver la Virgen de aca, porque ellos
alo mejor tienen el amor y la fe en la Virgen que esta ac, por
muchos afos”. Las dos tradiciones, el culto y el baile, moviéndo-
se en cuanto culturay moviendo alas personas en cuanto devo-
tos. Sobre el viaje de los argentinos a la fiesta y su paso por la
montafia, recuerda don Hugo, chino barrerino que fuera caci-
que o pichinga de Andacollo antes de morir:

También paraban ahi donde viviamos nosotros [en el sector
de Los Maitenes], habian unos sauces grandes, debajo de los
sauces estaba el agua, asi que les daban agua a los caba-
llos, descansaban un rato, se servian los fiambres, y después
retornaban a Andacollo. Y no pasaban solo por ahi, sino por
distintos lugares, que todavia se notan en parte los caminos.
Como le digo, el argentino venia mucho. [...]. Por ejemplo,
venian a la casa, si querian tomar tecito, vamos poniendo las
teteras y vamos tomando el tecito, porque ellos traian el buen
pan, el sindwich, el pollo cocido se usaba mucho, con huevo,
la papita, y ellos se servian, y se les convidaba agiiita caliente.
Todos entendian y todos venian por amor a la Virgen, y eran
conocidos. Y de repente venian argentinos que les traian sus
regalos a uno, que el buen perfume, que el buen jabén en ese
tiempo, regalitos, jes que pasaban todos los afios! Le traian
en ese tiempo a mi abuelita, a mi abuelo, a mi tio, y le trafan
siempre su regalito. Porque siempre la gente del campo, como
le digo yo, era buena, amable, los atendian bien y ellos reco-
nocian ese carifio, ese respeto!®.

Al cerrar esta seccidon, debemos reconocer que es nece-
sario dirigir la mirada a otra documentacién de archivo y
bibliografia, para buscar otros indicios y huellas, o una red
de conexiones, a fin de hacer una indagacidn de las practicas
sociales y culturales cordilleranas en un plano de tempora-
lidades de larga duracidn, como seria, por un lado, el propio

15 Entrevista a don Hugo Pasten, diciembre del 2015, Andacollo. Sobre bailes
argentinos en fiestas contemporineas de Andacollo, puede apreciarse el
caso de la imagen 14, correspondiente al afio 2014.
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desarrollo de la festividad con sus vicisitudes y, por otro, la
vida de montafia, que proponemos como el campo explica-
tivo y comprensivo para entender la movilidad y migracion
de estas devociones. Sobre este tema trata la ultima seccidn,
que abordamos a continuacién.

El plano histérico de las devociones maéviles
y transfronterizas

Hay consenso entre quienes mas han estudiado el culto
andacollino en tierras trasandinas (Krause, 1993; Giuliani,
1996; Hevilla, 2001a, 2001b; Quiroga y Quiroga, 2003) de
que esta devocion habria comenzado a migrar hacia la otra
banda cordillerana en el siglo XIX, estimulada por la cre-
ciente actividad econémica en ambos lados de la cordillera
(auge y crisis de la plata en Atacama, o de la ganaderia en
San Juan, por ejemplo), como por la difusion del culto anda-
collino y su festividad desde fines del siglo XVIII (cuando se
cambid la fiesta de octubre a Navidad y se construyo el tem-
plo antiguo). Esta difusion del culto de la Virgen de Anda-
collo y su fiesta se habria acompanado de la popularizacién
de los bailes chinos, asi como las danzas y los turbantes,
como formas culturales hegemdnicas de manifestacion de
la devocién popular del mundo de montana coquimbano-
cuyano, aunque con variaciones y resignificaciones locales,
tanto a un lado como otro de la cordillera.

Esta amplitud de la influencia devocional que logré el
culto en el area trasandina se fue consolidando en paralelo
a un doble proceso que se venia desarrollando en torno a la
fiesta entre mitad y fines del siglo XIX. En primer lugar, la
consolidacién de un mayor control politico, social, cultural
y econdmico del territorio, tanto de parte de los poderes
eclesidsticos como de los estatales y patronales/oligrqui-
cos, los que no necesariamente actuaban en armonia de
proyectos e intereses (un nivel de concentracién nacional y
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elitista del poder)'®. Este intento de control territorial, en
el caso estatal, se puede ver en los documentos del Fondo
de Intendencia de Coquimbo, donde aparecen una serie de
informaciones que muestran la preocupacién por controlar
los pasos transcordilleranos, cuestion que devela lo desco-
nocida y permeable que era la cordillera para las autorida-
des de mediados del siglo Xix'".

En segundo lugar, se observa un proceso de institucio-
nalizaciéon desde abajo y adentro que se organiza a partir
de sistemas de autoridad, liderazgo y jerarquias populares,
formas corporativas de organizacién popular que permiten
liderar la fiesta y regentar la imagen de la Virgen o Chinita
bajo la figura del cacique o pichinga de bailes chinos forma-
do en Andacollo, el cual se constituye como un dispositivo
de poder frente al proceso de control religioso (Contreras y
Gonzélez, 2014: 118-134, 774-790; Contreras y Gonzélez,
2019: 121-183). Este seria el marco en el cual comenzarian
a desplegarse las devociones méviles y transfronterizas. En
este ambito, siguiendo a Hevilla (2001a), en el marco de los

16 Un ejemplo clasico del disenso de los proyectos eclesiasticos respecto de los
estatales, e incluso de los patronales, seria el que, en las décadas de
1860-1880, se dio entre liberales y ultramontanos por el regalismo y la sepa-
racion de la Iglesia y el Estado, revisado para el caso chileno por Serrano
(2008) en el nivel nacional, y por Cordero (2016) para el caso del obispado
de La Serena. El proceso de secularizacién del asociacionismo en el caso
argentino para el siglo XIX es analizado en Di Stefano (2002) y Sébato (2002).

17 Mientras prepardbamos este ensayo, estibamos en pleno proceso de revi-
sion de algunos de los libros de copias de circulares y 6rdenes del Fondo de
Intendencia de la Regién de Coquimbo en el periodo 1844-1849, documen-
tos disponibles en el Archivo del Museo Arqueolégico de La Serena, donde
pudimos hallar referencias al proceso de fronterizacién nacional en desa-
rrollo. En el caso del libro de 1844, se encuentran 6rdenes para disponer
guardias de frontera, resguardar puestos y pasos cordilleranos y controlar el
contrabando en los valles regionales (de Copiapd, Huasco, Elqui y Limari),
amén de evitar que los propios guardias se vieran envueltos en el negocio
del contrabando. Parte de estos temas aparecen, entre otros documentos de
1844, en las circulares y oficios: n.° 37 y n.° 67 del 17 y 29 de enero; n.° 78,
n.° 130y n.° 132 del 6 y 26 de febrero; n.° 140 y n.c 189 del 2 y 23 de marzo,
entre otras. De todos estos documentos, destaca el caso que se levanté con-
tra el guardia chileno Lucas Miranda, que abusaba de su cargo en las cordi-
lleras binacionales entre Ovalle y Calingasta.
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procesos de implementacién del nacionalismo estatal deci-
mondnico de ambas bandas de la cordillera, que incidieron
en su fronterizacion, ha sido muy importante el papel que
han desarrollado una serie de instituciones sociales como la
escuela y el sistema educativo (Hevilla, 2001a: 458-460), a lo
que se sumaba la opinién puiblica. Agencias que, en su inten-
to de lograr una identificaciéon con la nacién —con ambas
naciones en el caso del territorio cuyano-coquimbano-,
vinieron a reforzar la idea de patria mediante una serie de
simbolos y emblemas (banderas, escudos, colores), de mane-
ra de habilitar entre las bases poblacionales un proceso de
identificacién llamémoslo preliminarmente “mas esponta-
neo”, poblacidn que, a contracorriente de las nacientes elites
nacionales, hacia mediados del siglo XIX, atin no conectaban
con esta idea moderna y liberal de nacionalidad'®.

Es por ello por lo que, hacia fines del siglo XIX, pese
incluso a la imposicién victoriosa de dicho modelo de
nacionalidades como comunidades imaginadas (Anderson,
1993) y, con ello, la consolidacién de la cordillera como
una zona de fronteras (Hevilla, 2001a), tanto en la fiesta
de Andacollo en Chile como en las reproducciones de este
culto y sus bailes chinos en la zona del centro-oeste de

18 Resulta interesante sefialar el caso del censo de 1854 realizado en Chile, que
fracasé en integrar la categoria de nacionalidad, puesto que fue interpretada
por sus ejecutores como lugar de nacimiento, lo que muestra un indicio
sobre las distintas significaciones que, a mediados del siglo XIX, tenia este
concepto, incluso entre los grupos letrados, y que resulta central en los pro-
cesos de estatalizaciéon. Sobre el punto precisa el historiador Tomés Catepi-
1lan: “Otro uso del concepto nacidn, del todo ajeno a la comunidad politicay
a la nacién como identidad cultural, seria el que entendia la nacién como
nacimiento y, por tanto, la nacionalidad como el lugar especifico donde una
persona nacid. Esta dltima manera de comprender la nacién fue la causa de
que en el censo de 1854 la variable ‘nacionalidad’ fuera mal registrada por
los comisionados. Segin informe del director de la Oficina de Estadistica, la
nacionalidad era para esos comisionados no la designacion de chileno, sino la
de la provincia, departamento, subdelegacion, distrito i a veces del lugarejo
o0 hacienda en que el individuo habia nacido’. [...]. Ciertamente las instruc-
ciones del Gobierno resultaron confusas para aquellos comisionados, habi-
tuados a esta manera ‘pre nacional’ de entender la palabra nacién” (Catepi-
llan, 2021: 13).
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Argentina, no parece haber constituido un problema que
se enlazasen y hermanasen ambas banderas y sus colores
fuentes, pero siempre a partir de la diferenciaciéon entre
ambas. Sobre el punto de las banderas binacionales en los
bailes, y su lectura desde algunos casos de la zona de San
Juan, sefiala Hevilla:

La incorporacion de las banderas (en especial de la bandera
argentina) se dio al menos en el momento en que dicha fiesta
comenzo a realizarse también en las localidades sanjuaninas
en el periodo que abarca fines del XIX y la primera mitad
del siglo XX, teniendo en cuenta la afirmacién de C. Krause
sobre el comienzo de la celebracién de Los Tambillos cuatro
generaciones hacia atras, ya que el aprendizaje se da de padres
a hijos. Estimamos que esta fecha estd en directa relacion
con los datos sobre las migraciones chilenas que decidieron
establecerse finalmente en suelo sanjuanino afectadas por las
crisis econémicas en la IV Regidén chilena. Se observa enton-
ces en el uso de la bandera una reafirmacién de la identidad
nacional que reforzarfa la diferenciacion entre los estados
limitrofes. [...]. Sin embargo, no parece constituir un proble-
ma en esta festividad que quien encabece la danza porte una
bandera chilena; podriamos considerar este hecho como un
ejemplo de los vinculos histéricos con Chile de todo Cuyo
en general y de los valles andinos del oeste sanjuanino en
particular (Hevilla, 2001a: 460).

Como vimos en los documentos visuales revisados
(imagenes 3, 4 y 5), a inicios del siglo XX dicha asimilacién
de la simbologia nacional estaba ya establecida en torno
a estas tradiciones, donde apreciamos incluso un comple-
jo y contradictorio proceso de nacionalizacién iconografi-
ca: una fiesta chilena, un baile chileno, una devocidon chi-
lena, pero compartida, reasimilada y resignificada por lo
argentino. De ahi que en las zonas argentinas se remita
a los bailes chinos como tradiciones y devociones chile-
nas, aunque resignificadas (Hevilla 2001a, 2001b). E inclu-
so, y en esto coincidimos con lo planteado por Quiroga
y Quiroga (2003), se genera una triple division musical,
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racial y nacional: los bailarines que portaban las banderas y
los colores argentinos, utilizaban el instrumental musical y
ropas asociados a lo occidental-espaiiol de los bailes de dan-
za y turbantes —guitarra, tridngulos, flautines—, versus los
que usaban los emblemas chilenos que aparecian con la sefia
de los chinos, vinculados a lo indigena —flauta y tambor con
ropajes de un indigena minero o mitayo—. Precisamente con
imagenes que visualizan esta reflexién sobre la convivencia
y diferenciaciéon de emblemas nacionales al interior de una
misma colectividad, es con las fotografias con las que nos
gustaria cerrar este ensayo: por un lado, la Agrupacion de
Danzantes de Villa Centenario (Chimbas, San Juan) visita
la fiesta andacollina en 2015 y es registrada por Manuel
Morales (imagen 16); por otro, dos fotos de bailes en fiestas
patronales del mismo San Juan registrados por la profesora
Alicia Giuliani entre 1992y 1995 (imagenes 17 y 18).

Palabras finales

Hemos revisado que la vida de montana donde se inserta
Andacollo -su fiesta, culto y estilos devocionales dancis-
ticos— propicia la circulaciéon de personas, animales, mer-
cancias, ideas y simbolos culturales a través de la cordille-
ra coquimbano-cuyana. Tal y como propone el historiador
chileno Jorge Pinto, “la cordillera no nos separa, nos une”,
refiriéndose a los pueblos y las naciones contiguos, pues
es parte de un espacio comun donde se forman, desarro-
llan y transforman saberes culturales, practicas sociales y
tradiciones devocionales, a la vez que circulan, se mueven
y migran. Es el uso de este espacio cordillerano, la vida
de montana, lo que genera costumbres en comiin en el plano
devocional.

Es precisamente en el contexto histérico de confor-
macion estatal-nacional y fronterizacién del territorio cor-
dillerano donde se consolidan estas tradiciones culturales,
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el culto andacollino y los bailes chinos, como devociones
transfronterizas con presencia en ambas bandas, que, vin-
culadas en cuanto al sentido, generan sus propias resignifi-
caciones y reelaboraciones. En el caso binacional, aparecen
banderas argentinas que acompaiian a la Virgen en la fiesta
desde la primera mitad del siglo XX, lo que coincide con
multiples peregrinos trasandinos que concurren en romeria
a estas celebraciones. En paralelo, desde la segunda mitad
del siglo XIX, se viene difundiendo con fuerza el culto a
la Chinita en las provincias argentinas, donde también la
llaman “Virgen chilena”. En honor a ella, se inauguran ado-
ratorios, capillas y parroquias, y también se fundan bailes
chinos y de danzas de estilo andacollino, hermandades que
portan diferenciadamente banderas de ambos paises, como
se ve en las imagenes analizadas. En la imagen 19, se pueden
apreciar en un mapa los puntos clave de estas tradiciones a
ambos lados de la cordillera.

En vista de la estrategia metodoldgica y heuristica pro-
puesta en este ensayo, relevamos la importancia de com-
plementar el trabajo histérico con otras disciplinas afines y
hermanas, como la antropologia visual o la teoria visual, asi
como de usar la fotografia como documento histdrico, en
vista de todas las precauciones que la misma disciplina his-
térica ha planteado con el tiempo, desde Burke hasta Didi-
Huberman. Creemos que la fotografia tiene gran relevancia
como soporte documental para el estudio de la historia y
la utilizamos con ese fin, en este caso a modo de historia
social con las imagenes, segin plantea John Mraz, como
archivos que proveen informacién sobre el contexto social,
la vida diaria, las relaciones sociales y la cultura popular,
por ejemplo, de las dimensiones que asumen algunas tradi-
ciones devocionales que se vuelven mdviles y migrantes en
un contexto binacional y transfronterizo.

Por tltimo, en este modelo de analisis propuesto, queda
pendiente para futuros trabajos ajustar la mirada del rol que
cumple en esta historia la manda o promesa, en el enten-
dido de que este dispositivo ritual primero promoveria
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y vehiculizaria la participaciéon de nuevos individuos en
la colectividad —agencia central de la devocién como una
doble mediacién religiosa y social-, y, en segundo lugar,
cumpliria algin papel en la difusion y articulacién cultural
y poblacional del territorio cordillerano, ya no solo en la
logica longitudinal (nacional), sino también latitudinal en
el eje coquimbano-cuyano (binacional y transfronterizo).
Con ello se activaria la movilidad y migracion transfron-
teriza de personas, bienes, simbolos, creencias, devociones,
advocaciones. A eso debemos dedicar nuestros préximos
analisis sobre el tema.

Imagen 1.
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Imagen 2.

Imagen 3.
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Imagen 4.

Imagen 5.
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Imagen 6.
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Imagen 7.

Imagen 8.
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Imagen 9.

Imagen 10.
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Imagen 12.
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Imagen 14.
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Imagen 15.

Imagen 16.
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Imagen 17.

Imagen 18.
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Imagen 19.

Leyenda de las imagenes referidas y créditos
de las fuentes

+ Imagen 1: litografia “Andacollo. 26 de diciembre de
1836’ realizada por F. Lehnert y utilizada por Claudio
Gay en su obra de 1854, Atlas de historia fisica y politica
de Chile, siendo esta una de las imagenes mas profu-
sas sobre la fiesta.

+ Imagen 2: detalle de la imagen 1 donde aparece el
pequeno colectivo de chinos liderados por un abande-
rado que lleva el emblema chileno en la mano.

 Imagen 3: cuadro “La procesién de la Virgen de Anda-
collo”, de Fray Pedro Subercaseaux, 1909. Coleccion de
la Biblioteca Nacional de Chile.

+ Imagen 4: fotografia de baile chino de la zona central.
C. 1920. Coleccién de Fotografia del Museo Histdrico
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Nacional, n.° de inventario AF-144-14. Vinculo en
linea: bit.ly/3zYCTib.

Imagen 5: fotografia de baile chino de la zona central.
C. 1920. Coleccion de Fotografia del Museo Histéri-
co Nacional, n.° de inventario AF-144-24. Vinculo en
linea: bit.ly/3xVtPJm.

Imagen 6: fotografia de autoridades rituales y religiosas
a los pies de la virgen, durante una fiesta de la década
de 1930, siendo don Luis Guzméan el chino que posa
junto al obispo de La Serena José Maria Caro. Archivo
Parroquial de Andacollo.

Imagen 7: anda de la Virgen durante la procesién de su
fiesta por la plaza de Andacollo, durante la década de
1930. Archivo Parroquial de Andacollo.

Imagen 8: salida en procesion de la Virgen de Andaco-
llo. C. 1950. Archivo Sergio Penia Alvarez.

Imégenes 9, 10 y 11: tres fotogramas de la peli-
cula Andacollo, de Nieves Yankovic y Jorge di Lauro
(1958). Muestran banderas nacionales de Chile, Argen-
tina y Espana durante la fiesta andacollina. Archivo de
la Cineteca Nacional de Chile. Vinculo en linea: bit.ly/
3xWyPx7.

Imagenes 12 y 13: procesioén con el anda de la Virgen
de Andacollo junto a banderas argentinas y chile-
nas, registradas por la etnomusicéloga Maria Ester
Grebe el dia 27 de diciembre de 1974. Fondo patri-
monial homénimo en el Departamento de Antropo-
logia de la Universidad de Chile. Vinculo en linea:
https://baileschinos.cl/fondo-grebe-uchile/.

Imagen 14: bailes chinos tradicionales de la Virgen de
La Candelaria de Copiap6, con ocasidén de fiesta de
febrero de 1977. Fondo patrimonial Maria Ester Grebe,
Departamento de Antropologia de la Universidad de
Chile. Vinculo en linea: https://baileschinos.cl/fondo-
grebe-uchile/.

Imagen 15: familia de argentinos visitan la fiesta de
Andacollo, residiendo en casa de los Pasten Pizarro,
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ademas de sumarse al baile chino n.° 1 Barrera de
Andacollo. C. 1972. Archivo familia Pasten de Anda-
collo.

+ Imagen 16: agrupacidn de danzantes de Villa Centena-
rio (Chimbas) en la fiesta de Andacollo en 2015. Foto-
grafia de Manuel Morales Requena.

+ Imagenes 17 y 18: bailes de danzas y chinos en fiestas
patronales del mismo San Juan en diciembre de 1992.
Registros realizados en el marco del proyecto Bailes
religiosos populares para la Virgen de Andacollo en San
Juan, Argentina. Fotografias de la profesora Alicia Giu-
liani.

+ Imagen 19: mapa con los lugares claves de las tra-
diciones culturales del culto andacollino y los bailes
chinos en ambos lados de la cordillera coquimbana-
cuyana. Imagen tomada de Google Earth.
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Encauzar a los menores, vigilar
a los jovenes, ordenar a la comunidad

La Liga de Madres y Padres de Familia Catédlicos
en Comodoro Rivadavia (1958-1963)

LUCIANA LAGO

Resumen

Este trabajo presenta un estudio referido al accionar de la
Liga de Madres y Padres de Familia catélicos en Comodoro
Rivadavia en el marco del boom petrolero acontecido entre
1958 y 1963. Esta asociacion, conformada por matrimonios
catélicos salesianos pertenecientes a los sectores medios y
altos, tenia entre sus principales fines la formacién moral
de los menores y los jévenes en un contexto al que carac-
terizaban como amenazante de las normas de orden y la
disciplina tradicional.

El objetivo se centra en indagar las acciones y los
espacios de intervencién de la Liga de Familia respecto a
la formacion de la ninez y la juventud comodorense y los
modos en que operaron con la agencia estatal para regular
usos, costumbres y consumos culturales a través de cam-
panas de moralidad puablica. Las fuentes utilizadas son la
prensa periddica local —donde la liga contaba con espa-
cios propios para difundir sus actividades y expresar sus
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posicionamientos—, expedientes municipales, actas y reso-
luciones de la Municipalidad de Comodoro Rivadavia.

Las conclusiones dan cuenta de que la liga —en el
periodo de 1958 a 1963- intentd procesar las dindmicas de
modernizacidon desde la reivindicacién de un orden tradi-
cional, basado en los principios catélicos. De esta forma, los
sectores catdlicos buscaron detentar una posicion de hege-
monia moral para intervenir en la regulacién de la sociedad
comodorense y en el control de la nifiez y la juventud como
sectores de riesgo.

Palabras claves

Juventud, moralidad, familia, salesianos, petréleo,

Abstract

This work presents a study referring to the actions of
the League of Catholic Mothers and Fathers of Families in
Comodoro Rivadavia in the framework of the oil boom that
occurred between 1958 and 1963. This association, made
up of Salesian Catholic couples belonging to the middle
and upper sectors, had among its main objectives the moral
education of minors and young people in a context they
characterized as threatening to the norms of order and tra-
ditional discipline.

The goal of this article focuses on investigating the
actions and intervention spaces of the Family League regar-
ding the formation of children and young people in Como-
doro Rivadavia and the ways in which they operated with
the state agency to regulate uses, customs and cultural con-
sumption through campaigns of public morality. The sour-
ces used are the local periodical press —where the League
had its own spaces to disseminate its activities and express
its positions—, municipal files, acts and resolutions of the
Municipality of Comodoro Rivadavia.
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The conclusions show that the League —in the period
between 1958 and 1963- tried to process the dynamics of
modernization from the claim of a traditional order, based
on Catholic principles. In this way, the Catholic sectors
sought to hold a position of moral hegemony to intervene
in the regulation of Comodoro Rivadavia society and in the
control of children and young people as sectors of risk.

Keywords

Youth, morality, family, salesians, oil.

Introduccion

En este trabajo presento una primera aproximacion del
accionar de la Liga de Madres y Padres de Familia Catodlicos
en Comodoro Rivadavia en el marco del boom petrolero
acontecido entre 1958 y 1963. Esta organizacién nuclea-
ba a matrimonios catélicos —en especial vinculados a la
comunidad salesiana y a la empresa Yacimientos Petrolife-
ros Fiscales (YPF)- y tenia entre sus principales objetivos la
formacién moral de los menores y los jovenes en un contexto
al que caracterizaban como amenazante de las normas de
orden y la disciplina tradicional.

La ciudad industrial y portuaria de Comodoro Rivada-
via, provincia de Chubut, se distingue porque la industria
petrolera extractivista configuré un tipo de matriz social
que le imprimié modos particulares de vinculacion social,
ocupacién del territorio, usos del tiempo, relaciones entre
géneros, entre otros aspectos (Barrionuevo y Peters, 2016).
Respecto al peso de la matriz petrolera en la ciudad, hay
dos puntos a considerar: esta actividad fue fluctuante, se
alternaron periodos alcistas y de crisis con base en los
costos y los requerimientos internacionales del petrdleo.
Cada movimiento de subida o contraccién econdémica pro-
vocaba dislocamientos en la estructura social; surgieron asi
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cambios en el espacio urbano, se habilitaron nuevas posi-
ciones sociales y se generaron nuevas modalidades de rela-
ciones entre géneros (Baeza y Grimson, 2011).

Este trabajo se centra en el boom petrolero ocurrido
entre 1958 y 19641, el cual repercutid en la ciudad generan-
do un crecimiento demografico y nuevos rasgos de moder-
nizacion. En este sentido, entiendo que el boom petrolero
se traté de un periodo crucial en la historia de la ciudad,
en el cual se constituyeron varios de los mitos y debates
que resuenan en cada expansion poblacional que atraviesa
la ciudad y donde también se construyeron imagenes res-
pecto a esta etapa como un momento de modernizacién. El
incremento demogréfico, asociado al aumento de la circu-
lacidn de capitales, revoluciond las pautas sociales y econd-
micas que caracterizaban hasta entonces a la comunidad de
Comodoro Rivadavia, alterd las costumbres y los habitos de
consumo de la poblacidn, y por tanto gener6 una dindmica
social mas permeable. Sobre este periodo se construyd un
imaginario que combinaba las imigenes de modernizacién
con cierta liberalizacién de usos y costumbres que dieron
lugar a discursos sobre la crisis moral que se estaba produ-
ciendo y se evidenciaba en la expansidn de bares, whiskerias
y prostibulos, donde podia gastarse el “dinero facil” que
se obtenia a través del trabajo en el petréleo (Lago, 2018:
107). En este contexto, cobré peso la juventud como sector
social que buscaba distinguirse desarrollando otras formas

1 Este boom o periodo de mayor alza se produjo entre 1958 y 1963, debido al
cambio en la politica petrolera llevado adelante por el presidente Arturo
Frondizi a partir de la aprobacion de la ley de hidrocarburos y un nuevo
estatuto organico de la empresa estatal Yacimientos Petroliferos Fiscales
(YPF), que favorecian la instalacién de empresas extranjeras a través de con-
tratos para la explotacion petrolera. En estas circunstancias la llegada de
capitales norteamericanos amplié la demanda de mano de obra, lo que
foment? el crecimiento demografico y atrajo en especial a migrantes del sur
de Chile. Esto se reflejé en un marcado incremento poblacional intercensal,
pasando de 22.317 habitantes contabilizados en el Censo Nacional de 1947
a 56.777 habitantes segun el Censo Nacional de 1960 (Baeza y Lago, 2015:
210).
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culturales ligadas al ocio y la vida nocturna, mostrando mas
autonomia (Marquez y Palma, 1991: 129).

Estos cambios motivaron en los grupos catélicos esta-
blecidos el despliegue de distintas intervenciones publicas
posicionandose como un sector privilegiado capaz de regu-
lar la vida social y ordenar a la comunidad comodorense?.
Sobre estas bases, en este texto busco indagar las acciones
y los espacios de intervencidn de la Liga de Familia, orga-
nismo que aglutinaba a matrimonios catélicos vinculados
principalmente a sectores medios y altos de la ciudad. Entre
sus acciones se destacan, sobre todo, aquellas ligadas a la
tutela de los menores, las representaciones sobre la nifiez y
juventud de los sectores populares, y los modos en que ope-
raron con la agencia estatal para regular usos, costumbres
y consumos culturales a través del impulso de campanas
de moralidad publica. Utilizo como principales fuentes la
prensa periddica local, en especial los diarios Chubut, Crd-
nica y Rivadavia, donde la liga contaba con espacios propios
para difundir sus actividades y expresar sus posicionamien-
tos respecto a las problematicas que afectaban a nifos y
jovenes comodorenses, y el lugar de las familias para rever-
tir la “corrupcién moral”. También consulté expedientes
municipales, actas y resoluciones de la Municipalidad de
Comodoro Rivadavia de inicios de la década del sesenta,
fuentes interesantes para aproximarse a conocer el ritmo
urbano en épocas del boom petrolero, y para registrar las
conexiones entre el municipio y las organizaciones catdli-
cas ante el temor por la moralidad de la ciudad.

Al poner el foco en el accionar de la Liga de Familia
para la formacién y vigilancia moral de nifios y jovenes,

2 En este punto, es de considerar que la comunidad salesiana cont6 con una
extendida presencia en la ciudad, enfocada en la formacién técnica de j6ve-
nes para cubrir la demanda de trabajadores especializados para el trabajo
petrolero que requeria especialmente la empresa estatal YPF. Los salesianos
intervinieron en la configuracién social comodorense en especial en la for-
macién de la nifiez y la juventud con enfoques diferenciados por clases
sociales (Lago, 2021).
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y relacionarlos con los efectos sociales del primer boom
petrolero, busco inscribir esta investigacion en una linea de
trabajo que recupera aportes de varios campos: la historia
cultural, la historia de las juventudes y la historia social
del catolicismo. En este punto, me propongo una mirada
enfocada en la Liga de Familia, pero en clave relacional y
sobre todo situada, atendiendo al particular contexto local
en relacién con el boom petrolero y a los cambios sociales
que se produjeron, los cuales pueden ser vistos en términos
de una modernizacion.

Por dltimo, como en este trabajo busco conocer las
formas en que los sectores catdlicos detentan una posicion
de hegemonia moral, desde la que intervienen en la regu-
lacion de la sociedad comodorense, tomo como caso un
periodo particular —los primeros sesenta— en un contexto
de movimientos de las estructuras comodorenses, que pro-
vocaron ciertos dislocamientos en la configuracién social
de la ciudad y en la regulaciéon de nifos, nifias y jévenes.
Es de esta forma como historizo y problematizo el accionar
catélico en la configuracidn social de las ciudades patagd-
nicas, como una via para complejizar los estudios religiosos
desde una mirada relacional y en cruce con perspectivas que
consideran el género, la clase y la edad como factores claves
del accionar religioso.

Juventud y catolicismo en los sesenta

Desde hace algunos anos, exploro una linea de trabajo centrada
en la relacidn entre religion y juventudes, en especial indagan-
do tensiones, contrastes y disputas entre distintas generaciones
respecto a ciertos sentidos y significados sobre los modos de
experimentar y practicar las creencias, tomando como caso de
estudio las comunidades pentecostales en Comodoro Rivada-
via (Lago, 2018). En este trabajo presento una mirada histérica
que busca reconocer las construcciones sociales que se postulan
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sobre las juventudes y los modos en que las religiones intervie-
nen en laregulacién moral delas nifieces y las juventudes consi-
derando particularmente los grupos catélicos salesianos.
Desde la mirada historica, es clave entender las edades
como una construccion cultural y como una dimensién signi-
ficativa y estructurante de las relaciones sociales. En torno a la
edad de las personas, se constituyen subjetividades y distincio-
nes, se naturalizan practicas, formas de disciplina y asimetrias.
Enlas visiones catdlicas sobre la nifiez y la juventud, vemos cla-
ramente el procesamiento social de las edades (Criado, 2009), es
decir, las formas mediante las cuales se construyen socialmen-
te imaginarios, prescripciones, expectativas, valores y atributos
para cada grupo de edad. Una de las principales caracteristicas
de la construccién social de las edades es su caracter adultocén-
trico (Duarte, 2012). De modo resumido, el adultocentrismo

constituye una matriz sociocultural que ordena —naturali-
zando- lo adulto como lo potente, valioso y con capacidad
de decision y control sobre los demas, situando en el mismo
movimiento en condicién de inferioridad y subordinacién a
la ninez, juventud y vejez (Duarte, 2012: 120).

En este proceso se evidencian relaciones de dominio y de
conflicto entre las distintas clases de edad, y ademas se suma
el peso de lo catdlico para legitimarse como autoridad, brijula
moral de lacomunidad, pero sobre todo de los nifios, las nifias y
los jovenes, a quienes se considera sujetos menores, factibles de
ser modelados y encauzados.

Al referirse a la juventud, es importante considerar que se
trata de una categoria que cobra significado cuando esté situada
en el mundo social; por ello es necesario que su estudio tenga
un caracter relacional con la situacion histdrica y social en la
que viven las y los sujetos. Al respecto, en los sesenta coinciden
varios procesos sociales:

« La emergencia de los medios de comunicacién de
masas, que permitieron la creacién de una verdadera
cultura juvenil internacional popular.
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+ El nacimiento del teenage market, que ofrece por pri-
mera vez un espacio de consumo especificamente des-
tinado a jovenes (Manzano, 2018), donde estos son no
solo consumidores, sino activos productores culturales
en la gestacion de proyectos musicales.

+ La crisis de la autoridad patriarcal que amplia las esfe-
ras de la libertad juvenil, lo que implic6 una erosién de
la moral puritana (Cosse, 2010).

La suma de estos procesos contribuy6 a la diferencia-
cién del mundo juvenil, tanto del mundo adulto como del
mundo infantil, sedimentando sentidos sobre la condicién
juvenil e instaurando diacriticos distintivos. En la historio-
grafia sobre la juventud en Argentina, los anos sesenta han
sido considerados como una etapa de renovacién socio-
cultural, asocidandose a los y las jovenes en particular a la
modernizacién (Casullo, 1999; Cosse, Felliti y Manzano,
2010). En este punto, Manzano (2018) propone no enten-
der la modernizacién como un proceso evolutivo, homo-
geneizador y universal, sino pensar en las dindmicas de
modernizacidn sociocultural y cémo las juventudes fueron
portadoras y agentes claves en este proceso. En este punto,
es importante considerar las condiciones socioculturales en
que se habitaba la categoria juvenil, entre las cuales se desta-
can la expansion del sistema educativo —con la ampliacién
de la educacién secundaria y universitaria— y el desarrollo
de bienes culturales marcadamente juveniles con foco en la
musica y las estéticas personales. En este punto, y en rela-
cién con el caso de estudio, es clave incorporar al analisis
las condiciones materiales, el peso de la matriz petrolera y
los sentidos sociales que circulaban respecto a los efectos
del boom y su vinculacién con la construccién de nuevas
subjetividades. En particular, a partir de las oportunida-
des abiertas durante esta etapa, se destaca la visibilidad de
los sectores juveniles y el desarrollo de nuevas practicas
culturales —sobre todo las relacionadas al consumo y la
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produccién de musica moderna, que sirvieron para modelar
y evidenciar diferencias con otras generaciones—.

Respecto a la idea de modernizacidn, resulta clave his-
torizar brevemente el concepto, es decir, no darlo por sen-
tado, como sostiene Manzano, sino atender especificamen-
te a las dindmicas de modernizacién sociocultural (Man-
zano, 2018: 23). Para el caso que reviso, cobra peso atender
a lo juvenil como un grupo social que se constituyé como
simbolo y signo de lo moderno y novedoso en un marco
de boom petrolero y dindmicas de modernizacién comodo-
rense (op. cit.: 26). De este modo, atender a las dindmicas
de modernizacién permite abordar los sentidos nativos y
particulares de este término, considerando las maneras en
que se debatieron los cambios sociales, las tensiones que
emergieron y cOmo se procesaron socialmente.

Siguiendo estos planteos, encontramos que la década
de 1960 representa un punto de inflexion, en primer lugar,
porque la llegada de compaiias extranjeras norteamerica-
nas contrasta claramente con el perfil de la empresa estatal
YPF, que configuré una matriz segun la cual el petrdleo
aglutinaba a una comunidad, una gran familia articulada
bajo el ideal de “Dios, patria y familia”. Este boom petrolero
también incidié en la representacién de la ciudad como
una tierra de oportunidades laborales, lo que atrajo gru-
pos migratorios diversos, produciéndose a la vez un cre-
cimiento de la cultura urbana, junto a la reconfiguracion
y el declive de los lazos sociales conservadores y los con-
troles comunales®.

3 Enuna columna del diario El Chubut de 1963, titulada “El delito y el crimen
en Comodoro Rivadavia”, el editorialista daba cuenta de los efectos no
deseados de ese boom que habia convertido a la ciudad en “meca de los d6la-
res”. Decia: “El enorme, incontenible incremento industrial, avido de
empleos y mano de obra, hizo que de todas partes, sin orden y sin ningin
control, Comodoro se viera invadida por gentes de todas las categorias, des-
de el trabajador, al buscador de fortunas ilicitas, de seudos obreros y, lo que
mas preocupa, de gente del hampa, siempre decidida para el delito y el cri-
men. Las consecuencias de este confuso, incontrolado, extraordinariamente
polifacético crecimiento demogréfico de la ciudad, explica sin necesidad de
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Registrar los sentidos nativos sobre la modernizacion
se entrecruza con las representaciones que circulaban sobre
la juventud, y como diversos actores proyectaron sobre este
grupo sus temores y expectativas en torno a los cambios
que se estaban produciendo en las relaciones familiares, los
vinculos de pareja, la moral sexual y el propio crecimiento
urbano que estaba aconteciendo. A esto se le suma, para
el caso patagdnico, el cruce con posiciones de defensa de
valores nacionales y nacionalistas, sintetizados en el lema
ya mencionado de “Dios, patria y familia”. En este sentido,
me interesa indagar en el accionar de la Liga de Familia en
cuanto exponente del conservadurismo catélico y, a la vez,
parte de un sector hegemdnico que se propone intervenir
en el resguardo de la juventud.

Como se menciond previamente, los afios sesenta del
siglo XX representan un punto de inflexién en la explota-
cioén del petréleo, a partir de los cambios en las politicas
econdémicas entre 1958 y 1963. El boom petrolero significd
una expansion urbana y demogréfica que trajo una mayor
heterogeneidad a la ciudad y generd preocupacion entre
los grupos catdlicos por la relajaciéon de las costumbres y
por la emergencia de espacios de sociabilidad nocturna que
contrastaban con el perfil de la empresa YPF y su ideario de
una comunidad entendida como una gran familia articulada
bajo el ideal ya mencionado. En este contexto, se activé la
Liga de Padres y Madres de Familia, una organizaciéon que
reunia a matrimonios catdlicos, principalmente vinculados
a la comunidad salesiana e ypefiana, en una cruzada moral
contra el desborde producido en la ciudad.

En este trabajo busco conocer las formas en que los sec-
tores catdlicos detentan una posiciéon de hegemonia moral
desde la que intervienen en la regulacién de la sociedad
comodorense. Tomo como caso un periodo particular —los

comentarios el auge ‘in crescendo’ de la inmoralidad, del vicio y del delito
bajo todas sus formas”. El Chubut, 10 de noviembre de 1963. Hemeroteca de
la Biblioteca Municipal de Comodoro Rivadavia.
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primeros sesenta— en un contexto de movimientos de las
estructuras comodorenses que provocaron ciertos disloca-
mientos en la configuraciéon social de la ciudad y en la
regulacion de nifias, nifios y jévenes. De esta forma, busco
historizar y problematizar el accionar catélico en la confi-
guracion social de las ciudades patagdnicas como una via
para complejizar los estudios religiosos desde una mirada
relacional y en cruce con perspectivas que consideran el
género, la clase y la edad como factores claves del accio-
nar religioso.

La Liga de Familia de Comodoro Rivadavia
en los sesenta

Abordar la relacién entre nifiez, juventud y religién nos
lleva necesariamente a pensar su conexion con la familia
como institucién histérica y campo de conflicto y de dispu-
tas donde las distintas religiones y creencias buscan inter-
venir y desplegar su campo de influencia®. En una produc-
cién previa, como parte de las primeras exploraciones de la
investigacion que realicé en el marco de mi investigacion
doctoral, abordé la reaccidon evangélica ante el matrimonio
igualitario en Argentina en 2010, registrando durante el
trabajo de campo distintas acciones que formaban parte de
una “‘cruzada cristiana” contra este por su caracter “anti-
natural’, “opuesto a los planes de Dios” y, principalmente,
“corruptor” de la familia (Lago, 2011). En este conflicto, no
solo los grupos evangélicos, sino también organizaciones

4 Para una caracterizacién general sobre el estado del arte de la produccién
académica sobre la relacion familia y catolicismo en Argentina, puede con-
sultarse el trabajo de Sdenz Valenzuela (2020). También es interesante consi-
derar el peso de la socializacién religiosa en la transmision religiosa como
proceso que genera cambios y continuidades en las creencias, para lo que se
pueden consultar los trabajos de Hervieu-Léger (2004) y Giménez Béliveau
y Mosqueira (2011).
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catélicas, se manifestaron en contra, con un claro posicio-
namiento patriarcal sobre la configuracion de las familias®.

En el caso que trato en este texto, me centro en la
manera en que la organizacidén catdlica Liga de Familia
se abocd a la regulacion de nifos, jovenes y la familia en
el marco econémico social especifico del boom petrolero
comodorense. El principal antecedente en el estudio sobre
las Ligas Catolicas de familia es la tesis de Vazquez Lorda
(2013) referida al origen de esta institucion y sus estrate-
gias para la intervencidn y regulacion de las familias, donde
plantea que su creaciéon en 1951 —junto a otras organizacio-
nes laicas— es una reaccion del episcopado argentino contra
el peronismo por la intervenciéon del Estado en “asuntos
familiares”. Siguiendo a esta autora, las ligas como orga-
nizaciones catdlicas se sustentan sobre la idea de “la crisis
de la familia”, lo que habilita su intervencién en la socie-
dad. Para ello, despliegan un amplio abanico de actividades
tendientes a proteger a la familia de la corrupcién de las
costumbres y reforzar el sentido de la potestad de los padres
en la educacion de los hijos por sobre el Estado®. Seguin la
autora, también proyectaban acciones destinadas a fortale-
cer las bases materiales de la familia a través de impulsos
para la construccién de viviendas sociales y el control de
los presupuestos (2013).

La Liga de Familia es una organizaciéon nacional con
filiales en distintas provincias. En el caso de Comodo-

5 Al respecto, como sefialara Tarducci (1999), es necesario sumar la perspecti-
va de género al estudio de las religiones y comprender que la vision conser-
vadora respecto a la crisis de las familias incide en una mayor vigilancia
sobre las mujeres.

6  Esta postura se reactualiza hoy ante la obligatoriedad de la educacién sexual
integral (ESI) y la reaccion suscitada desde grupos religiosos conservadores,
plasmada en el lema “Con mis hijos no te metas”, cuestién que abre el campo
para estudiar los reclamos de sectores que se oponen al avance de derechos,
y nos lleva a rediscutir el laicismo en la sociedad argentina. Asi mismo, es
importante comprender que los conflictos en este campo y las reacciones
conservadoras son constitutivos del vinculo entre sociedad, Estado, grupos
y politica en Argentina.
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ro Rivadavia, no se produjo la distincién entre padres y
madres, sino que se presentaban en conjunto. Esta filial se
enfocé en los aspectos educativos y en la formacién moral
de la poblacién, teniendo una activa participaciéon en los
debates sobre la educacidn libre o laica en 1955”. En este
conflicto, Vicente y Carrizo (2017) identifican una red de
asociaciones a las que denominan la “familia catdlica” (sale-
sianos, el periddico catdlico El Pie, la Liga de Familia), todos
activos agentes que impulsaron también la creacion de la
didcesis de Comodoro Rivadavia en 1957. En el periodo
que estudio, el accionar de la Liga de Padres y Madres catd-
licos parece estar mas abocado a la cuestién social, es decir,
a la atencion de los menores y la nifiez desvalida y a la
vigilancia moral de la juventud, sobre todo de sus consu-
mos culturales. Esta liga se presentaba como una asociacién
de “vecinos honorables con muchos afios de radicacién’,
preocupados por la crisis del modelo familiar occidental
sostenido en la complementariedad de funciones en los
matrimonios. Se observa la apelacidn al criterio de los afios
de residencia como un delimitante del estatus social; esa
condicién de vecinos pioneros opera como un valor social
que posiciona a este sector por sobre los “recién llegados”, a
quienes es necesario dirigir.

Entre los propésitos de la liga, se postulaba “defender a
la familia, a los hijos y enriquecer a los padres con elemen-
tos tedricos y practicos” para que ejercieran “en la forma
mas completa sus funciones en la familia”. Una de las estra-
tegias, que continuaba de la etapa anterior (1951-1955),
era la presencia publica y la utilizaciéon de los medios de

7 En la dltima etapa del primer peronismo —-1955-, se produjo un conflicto
entre la Iglesia catdlica y el gobierno referido al carécter laico de la educa-
cién y la monopolizacion en la administracién de esta llevada a cabo por el
Estado. Los sectores catdlicos proponian la educacion libre, es decir, que
cada familia pudiera libremente elegir si deseaba la formacién religiosa de
sus hijos y que no fuera obligatoria la educacidn laica, una de las bases del
sistema educativo publico desde la sancién de laley 1.420 en 1884. Para pro-
fundizar en las causas de este conflicto, puede consultarse el trabajo de
Bianchi (1992).
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comunicacion locales, sobre todo la prensa y la radio. A
través de diferentes formatos, columnas de opinién a modo
de charlas, se buscaba establecer una conexién con los lec-
tores. En estos textos la narrativa se presentaba como una
reflexidn practica, con orientaciones concretas para resol-
ver situaciones cotidianas y asi intervenir ante lo que con-
sideraban una “crisis moral”. En una de sus columnas, se
presentaban asi:

Tenemos cada dia nuevas pruebas de que somos una fuerza
en nuestra patria, es necesario disponernos a aplicar esa fuer-
za en la busqueda del bien, que se ve amenazado, sobre todo,
en el orden de la moralidad. [...]. han cambiado las condicio-
nes de vida, las relaciones entre los miembros de la familia, las
responsabilidades de la esposa y madres que trabaja, la forma
de educar a los nifos, el ambiente ya no es inmoral, es amoral
dado que se desconocen leyes y normas morales®.

En este periodo, llevaron adelante lo que denominaron
una “cruzada moral” en dos frentes. Primero, en lo publico,
donde su batalla era contra el avance de ciertos productos
culturales y espacios de sociabilidad nocturna que, segin
esta mirada, representaban amenazas a los valores tradicio-
nales. En este sentido, como veremos luego, interpelaban
al Estado municipal por su incapacidad para controlar y
regular estos espacios y productos orientados a la juventud.
En otro plano, los mensajes estaban dirigidos en especial a
las familias, los padres y las madres, con distintos conse-
jos y exhortaciones sobre el cumplimiento de sus deberes
y obligaciones, operando asi como “tutores morales” de la
comunidad. En las columnas habia un trato personal, con
la idea de que se mantuviera una especie de conversacion
con los oyentes o lectores, con un tono reflexivo y criti-
co que muchas veces cerraba con la pregunta “;No opina
usted lo mismo?”.

8 Columna “La Semana de la Familia”, El Rivadavia, 20 de octubre de 1960.
Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.
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Se observa que la liga como organizacion catdlica
intentaba procesar las dindmicas de modernizacién desde
la reivindicacion de un orden tradicional, estando entre
sus preocupaciones centrales las transformaciones de los
vinculos y las relaciones afectivas. Es importante conside-
rar que las religiones le dan a la familia una significacién
sagrada y, como plantea Tarducci (1999), en momentos en
que los cambios sociales, econémicos y politicos afectan a
la familia, sienten que sus visiones del mundo estan sien-
do socavadas y, por ende, también su posicion social. Ante
este aparente caos social dado por la falta o ausencia de
valores, a la familia se le asigna un significado trascendente
para la recomposicion del tejido social. Asi, esta sirve como
un microcosmos de la sociedad, si ella esta en crisis, el
orden moral idealizado también lo estara. En los sesenta se
vivenciaba una situacién de amenaza cultural, por lo que la
familia catdlica se cerrd, configurandose como espacio afec-
tivo denso y vigilante de la nifiez y la juventud, llamando
a padres y madres a responsabilizarse de la vida, la educa-
cién y el encauzamiento de sus hijos e hijas, pues entendia
que en sus manos estaba la formacién del futuro ciudadano
normal y catdlico. Se desprende aqui que el campo de la
moral publica es la forma de constituir un orden social y
disciplinar a la comunidad comodorense en un contexto de
tensidn y dislocamiento de estructuras tradicionales.

¢Como se desplegaban estos mensajes y discursos? A
continuacion, se presentan unos primeros analisis sobre la
posicidn de la liga en torno a tres tépicos. En primer lugar,
una mirada respecto a los roles de género y las formas
en que se buscaba estabilizar y reforzar las distinciones de
género y sexualidad en los y las jovenes. Luego se revi-
san sus intervenciones sobre la nifiez y la juventud en este
momento considerado de crisis moral. Por dltimo, se abor-
dan las interpelaciones que estos actores de la sociedad civil
catélica le realizaron al Estado para la regulacién de los
espacios y los productos culturales orientados a la juventud.
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Mandatos y deberes segtn los roles de género

Dentro de estas dinamicas de modernizacién acontecidas
en los sesenta, el campo de las relaciones de género es clave.
Los cambios en los roles e imaginarios sobre lo femenino
y lo masculino, la sociabilidad juvenil, las nuevas practicas
sociales y su impacto en la moral publica estuvieron en el
centro de las preocupaciones de la Liga de Padres y Madres
de Familia de Comodoro Rivadavia. En los afios del boom
(1958-1963), se encuentran un conjunto de columnas refe-
ridas a distintos temas y cuestiones domésticas o cotidianas.
Asi, por ejemplo, hay notas sobre las formas de mantener
la felicidad en el matrimonio y organizar el presupuesto
familiar para obtener ahorros, y consejos de crianza para
el caso de los ninos traviesos y para las jovencitas de la
casa como parte de las competencias que le correspondian
al ama de casa.

Los sesenta se identifican con la revolucién sexual, la
aparicion de métodos de anticoncepcidn, nuevas formas de
construccién de vinculos y parejas, entre otras novedades y
rasgos de este periodo. Igualmente, se debe considerar que
en Argentina el contexto politico de autoritarismo impuso
limites y a la vez se reforzo el control de la juventud, a la que
se identific6 como el principal agente de los movimientos
contestatarios (Felliti, 2009). La década del sesenta implicé
una transicion del paradigma sexual, una revolucién discreta,
caracterizada por la flexibilizacién de las pautas de noviaz-
go y la liberalizacion de la sexualidad, aunque el centro
patriarcal qued¢ intacto (Cosse, Felitti y Manzano, 2010). Al
respecto, Manzano (2018) sefiala que quienes mejor encar-
naron los efectos de la modernizacion fueron las jovenes.
Ellas impugnaron y desafiaron nociones arraigadas sobre
la domesticidad y la autoridad patriarcal, sobre todo a tra-
vés de sus practicas y del aprovechamiento de las nuevas
posibilidades que se les abrian en el campo educativo y en
espacios de sociabilidad juvenil (Manzano, 2018: 389).
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El auge econdémico que trajo el boom petrolero impacté
en el crecimiento de la ciudad y en el desarrollo de una
nueva cultura de la noche, con la aparicién de boites —que
reemplazaban los bailes de club— y de cabarets, donde, ade-
mas de los shows musicales, se ejercia la prostitucion, acti-
vidad arraigada en la historia de la ciudad (Infeld, 2009).
Claramente, para la liga esta nueva cultura de la noche
comodorense encarnaba una real amenaza. La liberacion de
ciertas costumbres y comportamientos en puiblico también
generaba criticas en clave de género, cuestionandose, por
ejemplo, el aspecto de los y las jovenes: el pelo largo en
los varones, las prendas obscenas como las minifaldas y las
demostraciones de afecto “sin pudor” en las plazas y los
lugares publicos®.

Observamos en el accionar de esta liga una voluntad
de generar un nuevo orden ante el caos y desborde en que
consideraban se encontraba la ciudad por el boom petrolero,
instalando al catolicismo como principio rector de la socie-
dad. La familia cristiana se funda en la conyugalidad, con
el sacramento del matrimonio y los hijos. En ella hay una
complementariedad de funciones, donde la principal res-
ponsabilidad de la mujer esta en el &mbito de lo doméstico,
en la crianza y atencion de los hijos y el esposo; por ello,
si las mujeres estan descuidando estas funciones, la familia
como tal estd siendo amenazada. En este ideal catdlico, la
familia como célula base de la estructura social requeria ser
fortalecida para contrarrestar los males devenidos del boom
econdmico, no solo en términos morales, sino también en
la propia constitucidn de las familias y el trastocamiento de
los roles tradicionales de género.

Vemos asi que en el rol materno de la mujer reside la
estabilidad familiar, de ahi se derivan los reparos de la jerar-
quia eclesiastica hacia el trabajo femenino extradoméstico,

9 “De padre a padre”, El Rivadavia, p. 3, 28 de agosto de 1960. Archivo Biblio-
teca Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.
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en lo que es parte de una continuidad con la mirada del
peronismo sobre los modelos de familia (Visquez Lorda,
2013). Esto representa un ejemplo de las acciones que pre-
tenden mantener a las mujeres en su “sitio” (Gayle, 1975:
7). En distintas columnas se presentan criticas a la esposa y
madre que trabaja, para quienes parece que “la maternidad
es un estorbo”'® y no un rol valioso. Podemos ver en esta
frase una tensién con el propio clima de época, donde la
sexualidad femenina se expandia, por ejemplo, con la llama-
da “revolucién de la pildora” anticonceptiva (Felliti, 2012), y
las implicancias de las estrategias y politicas de anticoncep-
cidn entre las mujeres a propdsito del despliegue de nuevas
formas de organizaciéon familiar y una moral sexual mas
auténoma. Otro de los efectos de la modernizacién impactd
en el esposo, en su rol de varén proveedor del hogar, quien,
“reducido por el tecnicismo, solo tiene valor por la cantidad
que puede producir™!. Aqui se criticaba el materialismo y
la ambicién desmedida como valores de una época que aten-
taban a la estabilidad de las familias. Esto, llevado al caso
de Comodoro, una ciudad petrolera con ritmos y tiempos
de trabajo que implican extendidas jornadas de trabajo, en
un momento de boom econdmico y de multiples espacios de
sociabilidad nocturna, acentuaba un modelo de masculini-
dad con poca sensibilidad para los aspectos ligados a una
vida cristiana. Fallar como padres en su rol de jefes de hogar
también es causa de la desviacién moral de los jévenes:

Lo que los j6venes no han encontrado en el ambiente familiar,
donde no han visto al padre que sea un buen jefe de familia,
donde han visto en cambio la claudicacién de ese hombre
porque no sabe llevar las riendas del hogar, todo eso lo va
a buscar afuera [...] lo podré llevar al terreno del delito, el

10 El Rivadavia, 5 de mayo de 1962. Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes,
Comodoro Rivadavia.

11 “La defensa de la familia”, El Chubut, 22 de octubre de 1962. Archivo Biblio-
teca Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.
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cine, las novelas, las revistas, los malos espectaculos y las
malas compaiias!2.

Como planteamos antes, desde esta mirada catdlica
preconciliar y conservadora, las madres son las principales
responsables de la crianza y el cuidado de los hijos. Se supo-
ne que su permanencia en el espacio del hogar debia ser
una ventaja para tener una cercania con los hijos y cumplir
asi su rol de esposas, madres y educadoras. Un ejemplo de
esta educacién lo observamos en una columna titulada “La
educacion de la voluntad en la adolescencia”, que, en un
tono un tanto encriptado, refiere a los cambios corporales
en el pasaje de la nifiez a la adolescencia y a la importancia
de ofrecer cierta educacion sexual diferenciada entre hijos e
hijas, y de “promover el valor del pudor, hermano del senti-
miento religioso, como un freno al desvio de las pasiones”’>.
El siguiente extracto es claro al respecto:

A vosotras correspondera en cuanto a vuestras hijas, al padre
en cuanto a vuestros hijos —en cuanto parezca necesario—
levantar cautelosa y delicadamente el velo de la verdad y
dar respuesta prudente, justa y cristiana a sus inquietudes.
Recibidas de vuestros labios de padres cristianos, en la hora
oportuna y en la oportunidad medida, con todas las debidas
cautelas, las revelaciones sobre las misteriosas y admirables
leyes de la vida seran recibidas con reverencia e ilumina-
ran sus almas con mucho menor peligro que se las llegasen
a saber casualmente por turbios encuentros, conversaciones
clandestinas, por companeros que ya saben demasiado por
via de ocultas lecturas tanto mas peligrosas y perniciosas,
cuanto mas el secreto inflama la imaginacion y excita los
sentidos'4.

12 “De padre a padre”, El Rivadavia, 20 de agosto de 1960. Archivo Biblioteca
Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.

13 El Rivadavia, 20 de octubre de 1961. Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes,
Comodoro Rivadavia.

14 “La educacién de la voluntad en la adolescencia”, EI Rivadavia, 28 de octubre
de 1963. Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.
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Mientras que acontecia una época de cambios en mate-
ria del ejercicio de la sexualidad y se flexibilizaban las pau-
tas afectivas, el discurso catdlico seguia sosteniendo posi-
ciones conservadoras. Se observa aqui que la Iglesia catdlica
en los sesenta del siglo XX era todavia un actor clave en
los debates y las acciones para la educacion sexual, sobre
todo en la defensa de principios tradicionales tales como
la castidad y el ejercicio de la sexualidad unida al amor y
materializada en el seno matrimonial, en el que se respetaba
el tradicional orden de género. Esta vigilancia interna sobre
la sexualidad de los adolescentes y jévenes de la familia se
entrelaza con otro campo de accién de la liga vinculado al
tutelaje de la nifiez pobre y de la juventud peligrosa, como se
desarrolla a continuacidn.

Miradas sobre la nifiez y la juventud en riesgo

Una constante en las comunicaciones de la liga fueron las
exhortaciones a los padres y las madres para el cuidado y
la supervisién de sus hijos, nifos, nifas y jévenes, en un
movimiento de resguardo de los valores tradicionales hacia
dentro. Pero también desde la liga existia la preocupacion
por la tutela de los menores; bajo esta categoria se abarcaba
anifios, ninas y jévenes de los sectores populares, con fami-
lias que distaban del modelo del matrimonio catélico de clase
media y con arraigo en la ciudad.

Durante la etapa del boom, entre 1958 y 1963, se expan-
dié6 la oferta de trabajo, lo que atrajo a miles de migrantes,
sobre todo del sur de Chile, pobladores que no se corres-
pondian con aquellos proyectados para la poblacién origi-
nal de la ciudad (Marmora, 1968). La dificultad en el acceso
a las viviendas para estos migrantes produjo un proceso
de urbanizacién espontinea en la zona sur de la ciudad,
que dio lugar a asentamientos informales llamados local-
mente “barrios chilenos”, surgidos mediante las dindmicas
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de tomas de tierras y autopromocién de la vivienda (Vaz-
quez, 2019). La existencia de estos barrios da cuenta de un
proceso de construccion de “espacios diferenciados y dife-
renciantes, formas de segregacion social y fronteras sim-
bdlicas en el espacio comodorense” (Baeza y Lago, 2015:
225). El boom petrolero fue una etapa de bonanza econémi-
ca, pero también, para muchas familias migrantes, asentarse
en la ciudad fue complejo por los altos costos de vida, lo
que repercutié en una profundizacién y visibilizaciéon de
la pobreza, rasgo que representd una novedad para la his-
toria de la ciudad.

En este contexto, desde la liga, si bien no se proble-
matizaba la pobreza, es decir, no se consideraban las cau-
sas de estas desigualdades sociales, si se proyectaba que
era necesaria la intervencién en esa poblaciéon de nifios y
jovenes carentes, para asistirlos, encauzarlos e impedir que
avanzase lo que ellos consideraban parte de la degradacion
moral que estaba aconteciendo. En sus comunicaciones y
columnas de opinidn publica, es claro como se proyectaban
las representaciones sobre la nifez y juventud de los sec-
tores populares. En particular, en algunas notas se referian
al “problema del menor”, personificado en los nifios que
trabajaban como lustrabotas y canillitas por su contacto con
el mundo adulto y la nocturnidad, lo cual desde su mirada
era la base para su desviacion. Se observa una asociacion
casi directa entre la pobreza y la delincuencia como des-
tino de estos nifnos y jévenes. En este sentido, solicitaban
la intervencién estatal en la vida familiar de los sectores
populares en un doble sentido: por un lado, a través de ins-
tituciones de rehabilitacion, que diesen cuenta de la nece-
sidad de que los menores contasen con un régimen judicial
especial y distinto de los adultos; por el otro lado, trataron
de intervenir en la educacién moral, ya que, mediante el
encauzamiento de los menores, se introducirian los valo-
res cristianos en la esfera privada, y asi se extenderia su
influencia a las familias. Vemos aqui cémo se produjo una
suerte de conexidn entre la nocién cristiana de la piedad
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asistencial y la necesidad urgente de orden y control social,
en especial construyendo la nocién de la nifiez en peligro y
de una juventud peligrosa.

Sobre la juventud como etapa de la vida, se encuentran
distintos imaginarios. Por un lado, se los nominaba como
un grupo de riesgo, sobre el que se debia profundizar la
vigilancia moral. A su vez, desde su mirada nacionalista, se
postuld a los jovenes como un reservorio de la patria, una
reserva fisica, masculina, clave para asegurar la soberania
sobre estos territorios. Este punto, llevado a las particulari-
dades de la regidn patagoénica, abre interrogantes respecto a
la forma especial en que se articula el discurso catélico con
el nacionalismo patagénico, y la proyeccion de los jovenes
como un grupo clave para la defensa de la patria. Al respec-
to, desde la liga planteaban:

Estamos frente a una ola de rebelién de gran parte de la
juventud, frente a las normas primarias de orden y disciplina
llevan a la Liga a realizar activas campanas para que surjan
soluciones que permitan a la sociedad, a la familia y a la
escuela cumplir con el sagrado deber de educar una nifiez y
una juventud que sea gloria para su Dios, su Patria y Hogar!>.

Si los jévenes eran “garantia de futuro”, también esta-
ban los otros jovenes, a los que se postulaba como “jévenes
rebeldes”, en particular por su conexién con el campo cultu-
ral y la influencia que este ejercia en ellos, y los productos y
consumos orientados especificamente a este sector. A nivel
local, por ejemplo, se produjo la emergencia de las primeras
bandas juveniles de rock, o la nueva “cultura de la noche” que
se menciond previamente, que habilitaba diferentes espa-
cios para la sociabilidad y el despliegue de distintas prac-
ticas culturales. Desde la liga, al referirse al clima social de
esta época, planteaban:

15 “El problema de la juventud”, El Chubut, 7 de julio de 1960. Archivo Bibliote-
ca Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.
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Hay que impedir que la inmoralidad siga corrompiendo a
la juventud y demoliendo los cimientos espirituales de nues-
tra patria. El mal cine, la mala literatura, los malos espec-
taculos han ido descarriando e incitando a rebelarse a los
jévenes contra las normas morales y valores aceptados por
la sociedad!®.

De nuevo se solicitd la colaboracién de las familias para
acompafiar esta campana moral:

[Se insta a la madre que] vele por su salud moral [del joven]
como lo hace con la salud fisica. Vigile sus lecturas y paseos.
Con ello habra contribuido a levantar una muralla entre la
delincuencia juvenil y su hogar. La incomprension y el aban-

dono conducen a la vagancia y a la delincuencia'”.

En este punto, es interesante observar cémo, desde
esta perspectiva, defender la moral publica implica cons-
truir un orden social y disciplinar a los sectores subalternos.
Asi, restringir y vigilar los espacios de sociabilidad juve-
nil e impedir su contacto con los “otros”, los pobres, las
prostitutas, requiere profundizar su control y observancia.
En este contexto se multiplican las razzias policiales en los
cabarets, y son comunes las peleas y detenciones, tanto
de clientes como de las jovenes coperas que trabajaban en
estos espacios.

Un punto para continuar explorando es el tono nacio-
nalista de las comunicaciones de la Liga de Familia de
Comodoro Rivadavia. Eran constantes las menciones a la
patria, a la nacién y a su condicion de catélicos como “una
fuerza en nuestra patria”. Fuerza que se mostraba activa y
con capacidad de intervenir en los asuntos publicos des-
de una posicién privilegiada donde confluian su clase y su

16 “Comunicado de la Liga de Padres y Madres de Familia”, El Chubut, 20 de
noviembre de 1961. Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes, Comodoro
Rivadavia.

17" “Llamado a los padres de familia”, El Rivadavia, 8 de septiembre de 1961.
Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes, Comodoro Rivadavia.
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prestigio social como vecinos honorables. Vemos entonces
que la accidn religiosa se postulaba como un aporte a la
nacién y a la region patagoénica. Pero, en paralelo, se per-
cibe en sus comunicados una sensacién de fragilidad de la
identidad nacional ante la potencia de lo extranjero, de alli
el valor que tenia el resguardo de la juventud y las expec-
tativas que se proyectaban sobre este grupo en términos de
defensa de la soberania y el fortalecimiento de los sentidos
patridticos en el territorio patagdnico.

Demandas al Estado para sanear la moral
comodorense

El dltimo punto que me interesa desarrollar se refiere a las
demandas que la Liga de Familia hizo a las autoridades del
municipio de Comodoro Rivadavia, y cémo en estas inter-
pelaciones se ponia en juego una estrategia que les permitia
legitimarse a la vez que posicionarse como una “brujula
moral” de la comunidad. Como plantea Simonetto (2016), la
idea de moral publica implica un sentido de orden publico
que se asienta desde el control de las expresiones de sexuali-
dad, enlazandose en su construccién discursos legales, reli-
giosos e higienistas. En el caso de la liga comodorense, se
observa que su accionar se postulaba como una campaina
de saneamiento moral de la sociedad, para lo que requeria
profundizar el control de las practicas sociales. La disputa
se produjo particularmente en el campo de la cultura, de los
bienes culturales modernos orientados a la juventud —tanto
en su contenido como en las practicas que habilitaban-,
pues planteaban que venian a afectar a la moral catélica, que
desde su postura era la que debia regular la vida social.

La busqueda de una direccién cultural y moral de la
poblacién comodorense se expresd con la institucionaliza-
cién de estas preocupaciones al crearse una Comisiéon de
Moralidad en 1960, integrada por representantes de la liga,
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médicos y politicos de renombre local. En la ordenanza de
creacion de esta comision, se expres6 un diagndstico sobre
la situacion de la ciudad en el marco del boom petrolero:

Junto al desborde incontenible de su progreso econémico y
demogréfico pareciera ver acrecentada un panorama moral
e intelectual de dudosas medias tintas, donde algunos libros,
revistas, especticulos y exhibiciones cinematograficas ame-
nazan a la poblacién y muy en especial a la juventud, con las
consecuencias degradantes que implican las aberraciones en
los gustos y la perversion de ideas desde ya inaceptables en
la limpia escala de valores inmanentes de la tradicionalmente
culta sociedad comodorense!.

La liga, y su apelacion constante a la defensa de la moral
publica, instalé una dicotomia entre “nosotros” y “ellos”
como principio generador de lazos sociales. “Nosotros”, los
vecinos honorables, catélicos comprometidos con la regién.
“Ellos”, los arribistas, los corruptores de la juventud, los
amorales. En su apelacién a la sociedad tradicional, vemos
cémo los atributos de moralidad también se asociaban a
valores y principios de las clases medias arraigadas y com-
prometidas con la regién.

Esta Comisiéon de Moralidad que se constituy6 depen-
dia de la Direccién Municipal de Cultura, y su funcién era
establecer, segtn sus articulos iniciales, los controles nece-
sarios de los “espectaculos publicos, publicaciones, afiches
y volantes, dibujos, imagenes de cualquier naturaleza” que
resultasen “inmorales”, control que se suponia redundaria
en “la elevacion moral y cultural de los sectores menos favo-
recidas”. Sus primeras disposiciones se centraron en la
regulacidn social y sexual del espacio publico, por ejemplo,
con la prohibicién de la exhibicidn de rasgos erdticos en la

18 “Creacion de la Comisién de Moralidad”, Municipalidad de Comodoro
Rivadavia. Resolucién 100/60. Archivo Histérico.

19 Municipalidad de Comodoro Rivadavia. Resolucion 182/60. Archivo Hist6-
rico.

teseopress.com



98 e Territorios religiosos

carteleria comercial, de la utilizacidn de nombres en inglés
en las denominaciones de los bares y de la presencia de
menores de dieciocho anos en los establecimientos noctur-
nos, y con las sugerencias de acompanar a las “senoritas”
en sus salidas, para, como se mencioné previamente, vigilar
sus consumos culturales y circulos sociales.

Mientras que en el periodo florecia un mercado de
bienes especificos para la juventud, con distintos modelos
estéticos —desde el rock and roll, asociado a la rebeldia y la
ruptura de las convenciones tradicionales, también emer-
gia la llamada “nueva ola” del Club del Clan (Manzano,
2018)-, en el caso particular del Comodoro Rivadavia de
boom petrolero se encuentran nuevas formas de estar en el
espacio publico, donde el desarrollo comercial de la ciudad
habilitaba nuevos circuitos y zonas ocupadas por jévenes.
Estos contaban con espacios de sociabilidad modernos, y se
vivenciaba el pasaje de una comunidad mas tradicional a
una ciudad con un ritmo mas urbano y actualizado a las
tendencias del momento.

Uno de los efectos del boom econdmico fue la llegada de
las empresas norteamericanas y la capacidad de consumo de
sus trabajadores, lo que fue interpretado localmente como
una “yanquilizacion” de la ciudad, sobre todo en el plano
cultural, donde se tornaron referentes de los jovenes, tal
como se refleja en estas citas:

Antes de ellos, los norteamericanos, Comodoro era una dulce
aldea, donde el saco y la corbata eran obligatorios para salir
a la calle, donde las solteras no salian después de las ocho
de la noche, donde un prostibulo alcanzaba para tranquilizar
la conciencia de los hombres bien pensantes. Con los nor-
teamericanos desaparecieron las corbatas, la ciudad se llend
de prostitutas, whiskerias y de piringundines, de délares y
de aventureros.?’

20 Revista Confirmado, noviembre de 1963, sin pagina. Hemeroteca Municipal,
Comodoro Rivadavia.

teseopress.com



Territorios religiosos e 99

Los yanquis ademas de copar la actividad petrolera se ponen
de moda. La gente empez6 a imitarlos, primero con la ropa,
los blue jeans hicieron su propio boom [...] de los cigarri-
llos Saratoga pasaron a fumar toscano y de la ginebra y el
vinito [...] al whisky. También hubo imitacion en la musi-
ca, y se formaron las primeras bandas de rock para tocar
en los cabarets?!.

En este marco, se fue definiendo una “cultura de
la noche” local vinculada a ciertas dindmicas, itinerarios
y recorridos destinados a la sociabilidad juvenil y adulta
(Margulis, 1994: 13). Dentro de esa cultura de la noche,
convivian los salones o clubes de baile, un conjunto de bares
y cines, y, en un sector especial, los cabarets, donde estaba
otra figura de resguardo, las prostitutas. Al respecto, como
han senalado otros estudios, la presencia de prostitutas y las
casas de tolerancia forma parte de la historia de la ciudad,
donde se alternaron momentos de legalizacién con otros de
prohibicién (Infeld, 2009). En la regulacion municipal, se
inscribia una division clara entre lo integrable y lo segrega-
ble, entre las mujeres decentes —a quienes debia protegerse—
y las prostitutas, a quienes se debia vigilar para mantener
el orden publico.

Los cambios y las adaptaciones de la cultura urbana
claramente contrastaban con el pasado mas tradicional de
la ciudad, y representaban una amenaza para los sectores
catdlicos conservadores. Por ello, se insistia en que la vigi-
lancia de las madres, la apelacion al autocontrol y los exa-
menes de conciencia de los y las jévenes no era suficiente,
que se requeria emprender acciones previas de control y
censura, postulando asi que las autoridades debian “deci-
dirse a poner un dique” que contuviera “esta propagacion

21 Crénicas del Centenario (2001). Publicacién por el aniversario de Crénica, pp.
358-359.
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de miserias morales” que iba “destruyendo el espiritu sano,
fuerte y digno” de la juventud®.

Respecto a los responsables de la circulacién de ciertos
bienes culturales para la juventud, desde la liga se referian
a ellos como los “traficantes de inmoralidad”, para el caso
de quienes vendian material pornografico y habilitaban
espacios nocturnos donde circulaba “literatura ponzonosa’,
peliculas pornograficas y bares de espectaculos publicos,
teatrales o cinematograficos. El problema con estos trafi-
cantes de inmoralidad era, segin ellos, el siguiente:

[...] no pueden tener en sus manos el porvenir de la juventud,
que es lo mas noble y lo més rico del tesoro de la patria [...]
debemos hacer algo para que el mal no cunda, para que la
marca apétrida no siga subiendo y adentrandose en nuestros
hogares, en nuestras costumbres en la mente y corazén de
nuestra juventud?>.

Seria interesante continuar la indagacién de las tareas
llevadas adelante por esta comision, y las formas en que
en este periodo en particular se expresaron estas tensiones
entre tradicionalismo catdlico y modernizacion cultural. De
lo planteado hasta aqui, se desprende que la produccion
cultural moderna era considerada un factor de degradacion
de la juventud, y que sobre este grupo se construyeron ima-
ginarios que los ligan al riesgo y peligro, el cual no solo los
afecta a ellos, sino también al futuro de las sociedades pata-
gonicas. Estas amenazas provenian de afuera, de los comer-
ciantes inescrupulosos que promovian el consumo de estos
bienes, de los extranjeros yanquis y de la propia debilidad
de la moral comodorense, lo que era usado por la liga como
un argumento para legitimarse ptiblicamente como actores
imprescindibles para ordenar y sanear a la poblacién.

22 “Comunicado de la Liga de Padres y Madres de Familia”, El Chubut, 7 de
noviembre de 1961. Archivo Biblioteca Colegio Dean Funes, Comodoro
Rivadavia.

23 Loc. cit.
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Conclusiones

En este texto intento aportar a comprender la hegemonia
simbdlica que buscan consolidar los grupos catélicos de
Comodoro Rivadavia para la regulaciéon de las vidas de
nifios y jévenes, dando cuenta de sus estrategias para afian-
zar su injerencia en la configuracién social de la ciudad en el
periodo 1958-1963. Es mi interés indagar en este periodo y
contexto particular como una etapa clave para la emergen-
cia y el despliegue cultural de las juventudes, en cruce con
las propias particularidades de esta ciudad patagdnica con
una importante matriz econémico-social petrolera. Un pri-
mer punto para discutir es que los sesenta parecieran no ser
tan modernos como se suele postular, pues en el periodo se
generaron ciertas dislocaciones en la estructura social de la
ciudad y algunas variaciones en el enfoque de los catélicos
respecto a la educacidn y asistencia de los nifos y jévenes.
Se trata de una etapa que suele ser pensada en términos de
modernizacién y actualizacién del catolicismo, aunque el
andlisis propuesto aqui permite reconocer distintas estrate-
gias de intervencion, y con variado alcance, en la regulacion
moral de la nifiez y la juventud.

En torno a estas estrategias y su alcance, resulta clave
reconocer el foco puesto en la configuracion familiar caté-
lica y los modos en que se busca reforzar roles de género
tradicionales ante lo que se percibe como una crisis de valo-
res. En este marco, es importante continuar la indagacién
sobre las acciones desplegadas en el ambito de la censura
cultural, y las vinculaciones con las instancias estatales a
nivel municipal y con la Comisién de Moralidad. También
es relevante desarrollar las percepciones sobre la produc-
cién cultural como un factor de degradacion de la juventud
y la construcciéon de nociones de riesgo y peligro de las
juventudes patagdnicas.

Por tdltimo, considero significativo resaltar los modos
en que la Iglesia catdlica se presenta como un actor civili-
zador y nacionalizador para el territorio patagénico, punto
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sobre el que es necesario profundizar en analisis en tér-
minos criticos, en este caso, para reconocer sus estrategias
de moralizacidn de la poblacién y regulacién de la nifez y
la juventud comodorense. Se trataba de encauzar, vigilar y
ordenar la sociedad en un contexto de modernizacién cul-
tural y boom petrolero.
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La denuncia de las injusticias
y el anuncio de una sociedad nueva'

La militancia contestataria de los jovenes
de las ramas especializadas de Accién Catdlica
en Formosa y Bahia Blanca (1968-1975)

VIRGINIA DOMINELLA Y CRISTIAN VAZQUEZ

Resumen

Este trabajo, que pone en didlogo los recorridos de investi-
gacion de sus autores en el campo de estudios de la historia
reciente, analiza las trayectorias y experiencias religioso-
politicas de los militantes que, entre los anos 1968 y 1975,
transitaron por las ramas especializadas de Accién Catd-
lica en Bahia Blanca y Formosa. En particular, reflexiona
sobre los modos en que estas organizaciones facilitaron
el acercamiento a la sociedad y a la politica de sus inte-
grantes, y las formas de accién contestataria desarrolladas
tanto por los jévenes como por los grupos eclesiales de
pertenencia en aquellos convulsos afios. Para ello, privile-
gia una mirada local-regional y la perspectiva comparada

1 Una version preliminar de este trabajo fue presentada y discutida en el
workshop “Perspectivas analiticas y nueva agenda de trabajo. Catolicismo y
agencias religiosas entre los siglos xviii y xx”, organizado por el Grupo Reli-
gio los dias 11, 12 y 15 de noviembre de 2021.
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como herramienta de observacién, y opta por una metodo-
logia cualitativa, combinando diversas estrategias metodo-
légicas (analisis de documentos, historia oral e historia de
vida), técnicas y fuentes (testimonios, prensa, documentos
de inteligencia, volantes, fotografias, entre otros).

Palabras clave

Catolicismo liberacionista, politica, Formosa, Bahia Blanca,
anos setenta.

Abstract

This paper, which puts into dialogue the research paths
of its authors in the field of recent history, analyses the
political-religious trajectories and experiences of Catholic
Action activists that, between the years 1968 and 1975,
worked through the specialized branches of the organiza-
tion in Bahia Blanca and Formosa. It particularly reflects
upon the way in which these organizations helped to close
the breach between society and politics for its activists, and
the rebellious ways of action developed both by the youth
and by the ecclesiastic groups to which they belonged to
in those difficult years. To carry this analysis, this paper
privileges a local-regional outlook and a comparative pers-
pective as an observational tool, and chooses a qualitative
methodology, combining several methodological strategies
(documentation analysis, oral stories and life stories), tech-
niques and sources (testimonies, press, intelligence docu-
ments, ﬂyers, pictures, among others).

Keywords

Liberationist catholicism, politics, Formosa, Bahia Blanca,
1970s.
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Introduccion

En un extenso documento producido con motivo del I
Encuentro Diocesano de Pastoral de Conjunto? —realizado
en mayo de 1969 en las instalaciones del Centro de Orienta-
cién Formacion y Accién Social®~, y publicado en una de las
revistas del Movimiento Rural de Accién Catdlica (MRACQ),
se exponian y denunciaban situaciones de injusticia en el
plano de la alimentacién, la educacion, la salud, la vivienda,
el empleo, la discriminacidn y el éxodo rural. En el analisis
de la realidad local, recibid un tratamiento especial la tenen-
cia de la tierra. Sobre dicho tema, el texto era contundente
al plantear que “la injusta distribucién de la tierra impide
un auténtico desarrollo del campesino y es a causa de esto
la existencia del mediero* que sufre explotacion”. Seguida-
mente, se anadia: “El 68% de las tierras son fiscales; algunos
impuestos son ‘elevados’ para las posibilidades de muchos
campesinos”. Al compas de estos documentos, el campesino
de Formosa encontraba mas argumentos para comprender
sus problemas cotidianos y, de este modo, encuadrarlos en
cuestiones mas amplias, como la de que su carencia de tierra
era “la consecuencia logica de un sistema que forma al hom-
bre con una mentalidad capitalista”. Simultdneamente, en
el documento se sostenia que presentar “algunos hechos de
injusticia” no tenia un fin sensacionalista ni pesimista, sino

2 La Pastoral de Conjunto representd una nueva forma de pastoral en la Igle-
sia catolica. Surgid a partir del Concilio Vaticano Il'y se caracterizd por alen-
tar la constitucion de regiones eclesiasticas, articulando y coordinando las
labores pastorales entre didcesis.

3 La Maiiana, 8/05/1969. El COFAS pertenecia a las Hermanas Misioneras
Cruzadas de la Iglesia y fue el lugar de reuniones y jornadas organizadas por
el Movimiento Rural de Accién Catdlica.

4 Siendo muchas las formas y variantes que adopta la relacién laboral y con-
tractual entre duefio de la tierra y mediero o mediera, en este caso se conoce
como “mediero” a grandes rasgos a aquel productor, sea o no inquilino, que
paga una renta en especies o servicios por la utilizacién de la tierra al pro-
pietario, asi como aquel productor que divide la mitad de la cosecha con el
duefio de la tierra.
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que buscaba interpelar acerca de la actitud que debia tomar-
se ante esos dramas. Frente al diagndstico, se proponia la
creacion del equipo “Justicia y Paz integrado por laicos,
sacerdotes y religiosos [que tendria como objetivo] buscar
los medios concretos para lograr las soluciones adecuadas a
cada situacion de injusticia”.

En diciembre de 1973, la Juventud Universitaria Caté-
lica (JUC), la Juventud Obrera Catdlica (JOC) y la Juventud
Estudiantil Catdlica (JEC) de Bahia Blanca, junto a otros
grupos laicales locales, se expresaron publicamente contra
la violencia politica que se acrecentaba no solo en el orden
nacional, de la mano de la represidn paraestatal, sino tam-
bién en el internacional, como resultado de la instauracién
de regimenes dictatoriales en el Cono Sur. La Navidad,
evocada con una cita del Evangelio de Lucas en el encabe-
zado de un volante, era el marco elegido para interrogarse
sobre el compromiso cristiano con “la realidad del hombre
y de la historia” en un escenario latinoamericano que “no
le hacia lugar” a Cristo. Asi, constataban las diversas for-
mas en que se atentaba contra los derechos humanos®: en
Chile, con miles de personas muertas, torturadas, someti-
das a prision y desarraigadas; en Bolivia, Uruguay y Bra-
sil, con el incremento de las torturas y la construcciéon en
este dltimo de “un ‘milagro econémico’ sobre el sacrificio
de trabajadores y campesinos, con una Iglesia perseguida”;
en Argentina, con “la proliferacion del asesinato sindical y
politico, los secuestros, los atentados y amenazas a legisla-
dores y publicaciones periodisticas, la persecucién ideold-
gica” que amenazaba el desarrollo por parte del gobierno de
un “programa popular” que representaba “la concrecion de

5 Siguiendo la huella, ano 7, n.° 115, 7'y 8/1969. El resaltado pertenece al origi-
nal.

6 Las referencias en el documento a la “vigencia o no” de los derechos huma-
nos, asi como a situaciones que “atentan” contra ellos, parecerian estar
hablando de excepciones en ciertos circulos sociales a la tesis de Sebastidn
Carassai (2010) sobre la inexistencia de una conciencia social sobre los dere-
chos humanos durante la primera mitad de la década de 1970.
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un proyecto liberador”. En este marco, se interpelaba a los
cristianos con las palabras de los obispos del nordeste bra-
sileno: “La liberacidn, conforme a los designios del Padre,
se va dando a través y dentro del Pueblo donde se verifica la
dimensidn sociopolitica del hombre. Dios salva a cada uno
dentro de un Pueblo, el Pueblo de Dios™.

El primer documento fue elaborado en Formosa en el
marco de la dictadura de Juan Carlos Ongania (1966-1970),
mientras que el segundo fue producido en Bahia Blanca
unos afios después en el contexto del tercer gobierno de
Juan Domingo Perén (1973-1974). Sin embargo, ambos se
situaron en un contexto histérico marcado por la expecta-
tiva revolucionaria de vastos sectores sociales provenientes
de diversas tradiciones ideoldgicas y el recrudecimiento de
la violencia politica, y a nivel eclesial, por la renovacién
de la institucidén —con las tensiones internas que emergie-
ron como consecuencia— y el surgimiento del catolicismo
liberacionista. Entre los actores involucrados, encontramos
a los laicos pertenecientes a las ramas especializadas de
Accién Catdlica Argentina (ACA) y sus asesores. Si la pri-
mera declaracion ilustra la nueva actitud que por entonces
asumia el MRAC en Formosa, con centro en la denun-
cia de las condiciones socioeconémicas y el llamamiento
a organizarse para superarlas, la segunda muestra el posi-
cionamiento de los jucistas, jecistas y jocistas bahienses
que condenaban la violencia represiva en América Latina,
interpelaban a los cristianos al compromiso con la causa
del pueblo y reivindicaban su liberacién. ;De qué manera
estos militantes catdlicos y los movimientos laicales a las
que pertenecian buscaron dar respuesta a las urgencias de
sus comunidades y de su tiempo? ;Cémo plasmaron sus
nuevas actitudes y posicionamientos sociales y politicos en
esos convulsos afios?

7 [Volante], 23/12/1973, archivo personal de Mirta y Jorge (exintegrantes de
la JOC), Bahia Blanca.
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Este trabajo se propone contribuir a la reflexién sobre
el rol de los cristianos en el proceso de movilizacién social
y politica de los afnos sesenta y setenta en Argentina. Se
centra en las trayectorias y experiencias religioso-politicas
de los militantes que entre 1968 y 1975% transitaron por las
ramas especializadas de Accidn Catélica —el MRAC, la JUC,
laJOC y laJEC- en Bahia Blanca y Formosa’. En particular,
busca reconstruir los modos en que estas organizaciones
facilitaron el acercamiento a la sociedad y a la politica de
sus integrantes, y las formas de accién contestataria desa-
rrolladas tanto por los jévenes como por los grupos ecle-
siales de pertenencia.

Estas organizaciones se identificaron con la renovacion
eclesial y, mas aun, con el catolicismo liberacionista, que,
siguiendo a Michael Lowy (1999), definimos como un
amplio movimiento social-religioso, del cual las teologias
de la liberacidn eran expresion intelectual, al tiempo que lo
legitimaban'®. Este movimiento abarcaba a sectores impor-
tantes de la Iglesia, movimientos religiosos laicos, comu-
nidades eclesiales de base y organizaciones populares que,
inspirados en la fe y la tradicidn catdlica, se unian a la causa
de los explotados. Una serie de principios basicos permiten
reconocerlo: la lucha contra los nuevos idolos de la muerte
(el mercado, la civilizacién occidental y cristiana, la segu-
ridad nacional, etc.); la liberacién humana histérica como
anticipacion de la salvacion final; la critica a la teologia
dualista tradicional y una nueva lectura de la Biblia; una
aguda denuncia del capitalismo como pecado estructural; el

8  En Argentina, como en varios lugares del continente y el mundo, a fines de
la década del sesenta se incrementd la movilizacién social con una fuerte
interpelacién y cuestionamiento al statu quo. En nuestro pais, el epicentro de
ese proceso fue el Cordobazo (1969). Segun diferentes autores, entre ellos
Gordillo (2007) y Svampa (2007), los hechos acontecidos en Cérdoba inau-
guraron el ciclo de protesta que se cerré en 1976 con el golpe de Estado.

9 Cabe aclarar que, en esos anos, no hubo vinculacién entre las juventudes de
ambos lugares.

10 Lowy habla de cristianismo liberacionista, pero nosotros, al abordar sola-
mente organizaciones catdlicas, ceiiimos el analisis al catolicismo.
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recurso al marxismo como instrumento social-analitico; la
opcion preferencial por los pobres y la solidaridad con su
lucha de autoliberacién.

Al mismo tiempo, la JUC, la JOC, la JEC y el MRAC
estaban enraizados en el desarrollo del movimiento catélico
en las décadas previas. En efecto, sin negar la influencia de
los cambios del catolicismo en los afios sesenta, es necesario
adoptar una mirada de largo plazo y ligar esta corrien-
te eclesial con un modo particular de concebir y de vivir
el catolicismo, el catolicismo integral (Mallimaci, 1992), que
constituye un sustrato comun a tipos eclesiales muy dispa-
res en sus enfoques teoldgicos y pastorales. Este fendmeno,
cuyo desarrollo comenzd a hacerse visible a partir de la
década de 1920, buscé integrar las instancias de lo social,
lo politico, lo religioso, lo publico y lo privado y avanzar
sobre la sociedad y el Estado, caracterizindose por su voca-
cién por la intervencidn politica, la aspiracién a moldear al
conjunto social, la consigna de llevar el catolicismo a toda la
vida. Asi, a partir del paso por las ramas especializadas de
la AC, sus integrantes asumieron diversas formas de accién
que incluyeron un tipo de militancia de caracter contestata-
rio, que se explicitaba en el cuestionamiento al orden vigen-
te y en la bisqueda de su transformacién, en un contexto
histérico marcado por la efervescencia social y politica.

Esta contribucién se desplaza entre el espacio rural y el
urbano, entre el nordeste del pais y el sudoeste bonaeren-
se, privilegiando una mirada local-regional que se focaliza
en Formosa y Bahia Blanca. ;Cémo entendemos lo local?
¢Por qué revisitar el movimiento social-religioso del cato-
licismo liberacionista desde una perspectiva anclada en la
localidad/la regién? Sin negar la importancia de la clave
nacional-estatal en la comprensién histdrica, lo local y lo
regional emergen como escalas de observacion privilegia-
das y como herramientas analiticas fecundas para dotar
de inteligibilidad al pasado. Como plantea Jensen (2010),
el anélisis de lo local no busca ser un ejemplo de con-
ceptos e interpretaciones elaborados para otras escalas, ni

teseopress.com



112 e Territorios religiosos

un laboratorio donde verificarlos, ni un simple estudio de
caso de procesos amplios y estructurales; por el contrario,
se propone descubrir nuevas dimensiones de los proce-
sos sociales, comprender, en su complejidad y sus rostros
humanos concretos, determinadas dindmicas del pasado,
y poner entre paréntesis explicaciones de caricter macro
y periodizaciones eficientes para el acontecer nacional. El
propédsito no es hacer una historia de localismos, sino estu-
diar determinados problemas desde la localidad y en ella, es
decir, situados en variados espacios locales. Asi, lo local es
pensado como parte de realidades mas amplias (lo regional,
lo nacional, lo transnacional y sus redes) y también mas
pequenas (la familia, la comunidad). De ahi que se plantee
la necesidad de analizar la dinamica de relacion entre estos
niveles (Del Pino y Jelin, 2003; Fernandez, 2007) y de com-
binar diferentes escalas espaciales y analiticas para alcanzar
una comprensién profunda de los fenémenos estudiados.
Al mismo tiempo, esta reflexiéon asume la perspectiva
comparada como herramienta y, a la vez, campo de obser-
vacion que consiste en elegir, en uno o méas medios sociales
diferentes, al menos dos fenémenos que a primera vista
parecen presentar analogias entre si, describir el proce-
so, constatar las similitudes y diferencias entre los casos
y explicarlas. Este instrumento permite ensanchar el hori-
zonte de preguntas y problemas, formular mejor el cuestio-
nario sobre el propio caso de estudio, contrastar generaliza-
ciones, hacer visibles las peculiaridades de los casos, ver los
significados diferenciales de un mismo fenémeno en fun-
cién de su contexto y en qué medida los aspectos especificos
de los objetos se conectan con procesos generales, desnatu-
ralizar sentidos que parecen propios de un fenémeno, pero
que pueden ser compartidos o tener su propia historicidad,
revelar las existencia de interacciones o relaciones antes no
observadas, y evidenciar la dindmica de redes regionales
y transnacionales, asi como relativizar los compartimentos
limitados a lo estatal-nacional (Devoto, 2004; Haupt y Koc-
ka, 2009). En este sentido, Vitelli y Lastra (2017) destacan
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las potencialidades de la historia comparada para ampliar
la interpretacidén de objetos generalmente restringidos a lo
estatal-nacional, desnaturalizar sentidos nativos construi-
dos en los marcos locales, romper con las periodizacio-
nes tradicionalmente usadas y reconocer las especificidades
locales y nacionales. En suma, la comparacién convoca a
profundizar el conocimiento y a construir interpretaciones
mas complejas de los procesos histéricos.

Este trabajo pone en didlogo, ademas, nuestros reco-
rridos de investigacion en el campo de la historia recien-
te!l: por un lado, la pesquisa que analiza la emergencia de
la organizacién campesina en la provincia de Formosa en
la década del sesenta, concentrandose en el accionar del
MRAC (Vazquez, 2020); por el otro, la investigaciéon que
historiza las relaciones entre catolicismo liberacionista y
militancias contestatarias a fines de los anos sesenta y pri-
mera mitad de los setenta desde la ciudad bonaerense de
Bahia Blanca y en ella, haciendo foco en las trayectorias y
sociabilidades de los militantes de la JUC, la JOC y la JEC
(Dominella, 2020). Ambos estudios, asi como el que aqui
se presenta, privilegian un estilo de investigacion cualitati-
va, combinando diversas estrategias metodoldgicas (analisis
de documentos, historia oral e historia de vida), técnicas
y fuentes (testimonios, prensa, documentos de inteligencia,
volantes, fotografias, entre otros).

11 Su especificidad esta dada por un régimen de historicidad basado en diver-
sas formas de coetaneidad entre pasado y presente, un predominio de pro-
blemas vinculados a procesos sociales “traumaticos” con fuertes implican-
cias para las generaciones actuales y la interdisciplinariedad. Recibe diversas
denominaciones: “historia del tiempo presente”, “historia inmediata”, “histo-

ria reciente”. En muchos paises europeos, en los afios setenta se adopté la

expresion “historia del tiempo presente”, que se ha impuesto e instituciona-
lizado, desplazando el término “historia inmediata”. En Argentina y varios
paises de América Latina, es més frecuente la utilizacién de “historia recien-
te” para designar campos de estudio, trayectorias personales y pertenencias
institucionales (Franco y Lvovich, 2017).
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Los movimientos especializados de la juventud
catdlica

Las ramas especializadas de la Accién Catdlica surgieron en
Argentina en las décadas de 1940 y 1950, en un contexto
de declinaciéon y crisis de la ACA, que habia sido creada
en 1931. Su estructura, basicamente parroquial, organizada
por ramas divididas por sexo y edad, fue interpelada enton-
ces por los laicos en busca de una flexibilizacién en sus
practicas y organizacién, y de una mayor autonomia en la
toma de decisiones. Las nuevas experiencias apostdlicas, en
cambio, estaban fundadas en el modelo belga de la AC, en
el que los militantes se nucleaban segin su pertenencia a
diferentes ambientes de la sociedad civil (el mundo del tra-
bajo, el estudiantil, el rural), donde desarrollaban su accién
pastoral. La primera experiencia de este tipo habia sido la
JOC, creada por el sacerdote belga Joseph Cardijn en 1924,
y su nota identitaria era el método ver, juzgar y actuar. Esta
revision de vida, llevada adelante en las reuniones semanales
del equipo jocista, consistia en hacer un diagndstico de las
situaciones que tenian lugar en la fabrica, el barrio, la calle,
la parroquia, analizar sus causas y consecuencias, juzgar-
los de acuerdo a la doctrina cristiana -lo que en general
se hacia bajo la orientacién del asesor—, y resolver con-
juntamente cémo actuar individual y colectivamente para
cambiarlos. Asi, la propuesta ya no partia de dogmas y ver-
dades definidas a priori, sino de la experiencia misma de
los jévenes. La prioridad estaba en la accion en los espacios
cotidianos (Mallimaci, 1992)'2. Las ramas especializadas no
eran parte de la ACA y, por lo tanto, no dependian de las
decisiones de su Junta Central (Bottinelli et al., 2001).

La primera experiencia de la AC especializada en nues-
tro pais fue la JOC, fundada oficialmente en diciembre de

12 Més tarde, la enciclica Mater et Magistra del papa Juan XXIII constituyé esta
metodologia en el modo fundamental de analizar la realidad enmarcada en
la Doctrina Social de la Iglesia.
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1940, con la aprobacién de sus estatutos por parte del Epis-
copado, y reconocida como organizacién auténoma de la
ACA (Blanco, 2010). La evolucién de la organizacién se vio
fuertemente marcada por el peronismo y sus relaciones con
la Iglesia. Después de 1955, la visualizacién que los secto-
res populares hicieron de la Iglesia como la causante de la
caida de un gobierno que tanto los habia favorecido marcé
los conflictos entre dirigentes y asesores, y entre estos y
la jerarquia, y dificulté cualquier apostolado catdlico en el
movimiento obrero durante afios (Mallimaci, 1992; Sonei-
ra, 1989b; Bottinelli et al., 2001). La crisis del movimiento
también se manifesté en un problema organizativo, que se
expresaba en la dificultad para reclutar nuevos miembros
y en el alejamiento de los existentes. Finalmente, en 1958
los asesores de la JOC decidieron autodisolverse debido a
las presiones del cardenal Antonio Caggiano, y los diri-
gentes concretaron la renuncia de las comisiones centrales
femenina y masculina. A partir de entonces, las experien-
cias jocistas, que ya no contaban con medios de elabora-
cién y comunicacidn de ideas y experiencias, ni tampoco
con reuniones periddicas de los asesores, se caracterizaron
por un alto grado de heterogeneidad en cuanto a objetivos,
métodos y orientacidn en las distintas didcesis (Soneira,
2008). La vinculacion de jocistas en las experiencias poli-
ticas del peronismo revolucionario decidié a la jerarquia
eclesial a disolver la JOC como organizacidn de la Iglesia
a nivel nacional, en 1971. En algunas didcesis, como Tucu-
man o La Plata, la JOC continud, pero sin mayor gravita-
cion. Y la violencia represiva de las bandas paramilitares y
del Estado después termind por aniquilar las tltimas inicia-
tivas jocistas (Bottinelli et al., 2001).

La JEC surgidé en 1953 como parte del plan de espe-
cializacién. Sin embargo, en sus primeros afos, se enfren-
té a la competencia con la organizacién alentada por el
gobierno peronista para la militancia estudiantil (la Unién
de Estudiantes Secundarios), asi como a la falta de volun-
tad de muchos obispos para promover nuevas organiza-
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ciones, considerando que podian generar tensiones con el
gobierno. Por ello, su expansion se produjo anos después,
de la mano de la renovacion de la cipula eclesiastica y los
gobiernos posteriores a la Revolucién Libertadora —que vie-
ron en la JEC un instrumento de socializaciéon que podia
alejar a los jovenes del peronismo—, asi como de las nue-
vas ideologias de izquierda. Fue entonces reconocida por
la Iglesia y cont6 con una estructura de asesores a nivel
nacional, provincial y local. La mayor parte de los colegios
catdlicos y parroquias contaba con un asesor y un grupo
jecista, cuyas actividades consistian en jornadas de reflexion
y encuentros pastorales. Con la renovacidén conciliar, se
incorporaron campamentos en zonas postergadas del pais
que buscaban el conocimiento de la realidad de los pobres y
que marcaban el avance hacia un mayor compromiso y, a la
vez, la finalizacidn de la etapa como estudiante secundario
(Donatello, 2010: 43-44).

En 1958 comenz6 un movimiento de renovacion en los
universitarios que militaban en la AC, que culminé con el
reconocimiento de la JUC como AC especializada. A partir
de alli, se inicié un proceso de busqueda y reflexion teo-
légica e intelectual, que insistia cada vez mas en el valor
religioso de lo temporal y en la necesidad de la accion. Asi
surgio6 la necesidad de un método que permitiera romper
la dualidad entre el trabajo que realizar y la vida espiritual.
En 1965 comenzd una etapa caracterizada por el afianza-
miento de la corriente teoldgico-social que propugnaba el
compromiso de los cristianos en la realidad de su tiempo,
y la radicalizacién politica de los militantes. Este proceso
tuvo como escenario los centros urbanos, precisamente en
las universidades de Buenos Aires, Bahia Blanca y Tucu-
man, y como contracara, el alejamiento de los jovenes del
movimiento, que, sumado a la situacién de los asesores que
dejaban el ministerio, sumié a la organizacién en una crisis
terminal (Habegger, 1970). En estos afios, al igual que las
otras organizaciones de Accidn Catdlica, la JUC protagoni-
z6 enfrentamientos con la jerarquia. En 1963, las posturas
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esbozadas en las conclusiones del encuentro de Tandil lle-
varon al cardenal Antonio Caggiano a remover a su asesor
y a que la organizacidn fuera excluida de la Junta Directiva
de la AC. En 1966, a partir del apoyo a la huelga de los
portuarios, monsefior Adolfo Tortolo entregé un informe a
la Comisién Permanente del Episcopado en el que cuestio-
naba a la JUC con todo el arsenal disponible para enfrentar
a las tendencias liberacionistas (Donatello, 2005).

A contramano de lo que ocurria en el resto del pais,
en Bahia Blanca la JUC resurgié hacia 1967, con nuevos
militantes y asesores, que al afio siguiente fundaron la JOC
y, en 1972, la JEC. La rama universitaria llegd a reunir a
alrededor de 40 jovenes, la JOC, a 18, y la JEC, a unos 30.
Las tres organizaciones, que funcionaron hasta 1975, com-
partian el asesor, espacios de encuentro y accidn, e iniciati-
vas publicas, y sus miembros estaban unidos por relaciones
afectivas y de parentesco (Dominella, 2020).

El MRAC naci6 en 1958 para desarrollar una
accidon especifica y coordinada en el ambiente rural'?,
que, a diferencia de précticas anteriores, ya no partia
de la concepcidon de los habitantes rurales como agentes
pasivos que debian ser objeto de ayuda, proteccién o
caridad, sino como sujetos histéricos, como actores de
su propio desarrollo. En este sentido, desde sus orige-
nes, la formacién de la gente de campo fue uno de los
pilares fundamentales del movimiento. Para alcanzar
sus objetivos, la organizaciéon rural creé6 un conjunto
de dispositivos de formacidn, informacién, difusién y
obtencién de financiamiento.

En su derrotero, el MRAC atravesé distintas etapas.
Si, en un primer momento, adscribié a una concepcién

13 Para un analisis general del MRAC, pueden consultarse los trabajos de
Ferrara (1973) y Moyano (1991). Para una visién del movimiento en la
regién del nordeste, se recomienda la investigacién de Murtagh
(2013), y, para ver su insercién en Formosa, Vazquez (2020). Un estu-
dio comparado entre el MRAC y el Movimiento de Educacién de Base
de Brasil (MEB) se encuentra en Contardo (2017).
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apostodlica y misional, a partir de 1962 comenzd a volcarse
a nociones sobre la evangelizacién mas vinculadas a la idea
desarrollista de promocién comunitaria y su contraparte catd-
lica, la promocién humana. En 1965 el movimiento adoptd
el método revisidon de vida, lo que propicié el desarrollo
de posiciones comprometidas con las transformaciones de
las realidades rurales. En este proceso, el aiio 1968 cons-
tituy6 un punto de inflexién en la profundizacién de sus
posturas liberacionistas, al calor de los postulados de la 11
Conferencia del Episcopado Latinoamericano reunida en
Medellin —que mostraban la consolidacién de las teorias de
la dependencia—, la adopcién del método de Paulo Freire y,
en el caso de Formosa, la privatizacion de tierras y despojo
del campesinado, que alcanzaba un ritmo inusitado. Asi,
la actuaciéon del movimiento pasé a estar inspirada en la
idea del compromiso en el cambio de las estructuras injustas,
y centrada en la defensa de los derechos del campesinado
provincial y en la necesidad de crear una herramienta orga-
nizativa y reivindicativa del sector. Dentro de la expansion
que la rama rural de la ACA experimentaba desde media-
dos de la década del sesenta en la regién nordeste (Cha-
co, Corrientes, Formosa, Misiones y norte de Santa Fe), la
provincia de Formosa fue escenario privilegiado. Las pro-
puestas pastorales de liberacién contenidas en las iniciativas
del Movimiento Rural encontraron cierta convergencia con
las iniciativas de renovacién que por entonces el obispo
Marcelo Scozzina intentaba plantear para esta didcesis.

En 1970, el MRAC adquirié mayor visibilidad y pro-
tagonismo por su participacidn en la conformacién de las
ligas agrarias en las diferentes provincias del nordeste.
Como resultado de este proceso, por un lado, el MRAC,
las ligas y entidades cercanas fueron objeto de la accién
represiva desarrollada por la autodenominada “Revolucion
Argentina” (1966-1973). El 30 de noviembre de 1971, la
maestra rural Norma Morello, perteneciente al MRAC, “fue
secuestrada por el Ejército, en uno de los primeros casos
de desaparicidn, detencidn ilegal y tortura denunciados en
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el pais”!*. Por otro lado, se intensificaron las diferencias del
MRAC con la jerarquia eclesial, al punto de que la Con-
ferencia Episcopal Argentina decidi6 desarticular el movi-
miento a nivel nacional el 16 de mayo de 1972. Desde ese
momento, el Movimiento Rural podria seguir existiendo
con caracter diocesano si el obispo lo consideraba perti-
nente. En Formosa, el MRAC no siguié funcionando con
posterioridad a su expulsidn de la AC.

La denuncia de las injusticias de las organizaciones
laicales

Desde la perspectiva liberacionista, el proyecto de una
sociedad mas justa impulsaba la accidn en el presente a tra-
vés de la denuncia y el anuncio, ambas de insoslayable dimen-
sion politica en el contexto latinoamericano. Los cristianos
debian ser criticos de la sociedad como servicio a la libe-
racion del hombre. La denuncia profética de la injusticia
emergia como exigencia de la Iglesia en el contexto de la
lucha contra la opresiéon en América Latina, e implicaba el
rechazo al uso del cristianismo para legitimar el orden esta-
blecido. La denuncia era un medio a través del cual la utopia
impulsaba la accion en el presente (Gutiérrez, 1971).

Ya en Medellin, los obispos latinoamericanos plantea-
ban que le correspondia a la Iglesia denunciar con firmeza
las realidades que constituian una afrenta al espiritu del
Evangelio®. Por su parte, el Movimiento de Sacerdotes para
el Tercer Mundo (MSTM) trazaba el modelo del profe-
ta como critico de la sociedad (Martin, 2010). En él, de
cara al proceso de liberacidn, la Iglesia debia denunciar las

14 Pdgina 12,24/07/2011.

15 En los documentos finales de Medellin, especialmente en Paz, Justicia y
pobreza, se denuncia la realidad social del continente, a la vez que se exhorta a
los catélicos y personas de otros credos a comprometerse en su transforma-
cién.
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injusticias y juzgar los programas politicos o econdmicos
a la luz de la palabra de Dios'®. Ahora bien, ;qué aconte-
cimientos motivaron la intervencidn critica de los sectores
liberacionistas en Formosa y Bahia Blanca? ;Qué situacio-
nes se propusieron denunciar? ;Qué estrategias construye-
ron para ello? ;A quiénes se enfrentaron en ese proceso?

La denuncia de los escenarios considerados como
situaciones de pecado llevada adelante por los grupos anali-
zados se materializé en documentos ptblicos. Por medio de
comunicados, en general repartidos bajo la forma de volan-
tes (en distintas iglesias, en las instituciones de educacion
superior y en los barrios), o en ocasiones publicados como
cartas o solicitadas en la prensa local o nacional, o bien
leidos en conferencias de prensa. Estos grupos expresaron
sus criticas contra acciones y medidas del imperialismo, de
la Revolucion Argentina, de las fuerzas armadas y de segu-
ridad, de las autoridades municipales o de los medios de
comunicacién hegeménicos, como La Prensa en el contex-
to formosefio, o La Nueva Provincia en el caso bahiense!”
(Dominella, 2015; 2016; 2017). Un espacio privilegiado para
hacer publicas sus opiniones fue el &mbito editorial, como
las publicaciones del MRAC -Siguiendo la Huella—, aquellas
que actuaban como nexo del catolicismo liberacionista a
nivel nacional —Cristianismo y Revolucién— o del catolicismo
renovador en el ambito local -la bahiense Pablo—, o aque-
llas que, fuera del ambito religioso, funcionaban como tri-
buna del movimiento estudiantil —como Graphos en Bahia

16 MSTM, “Nuestra Reflexién”, 1/10/1970, en Bresci (1994).

17" Diario fundado en 1898 por Enrique Julio, por décadas propiedad de la
familia Massot. En 1958 la empresa fue ampliada con la adquisicién de una
radio AM -LU2 Radio Bahia Blanca- y de un canal de televisién en 1965
-LU80 Canal 9 Telenueva— en 1965, de modo que se convirtié en la voz
periodistica hegemonica en la ciudad. Durante esos anos, mantuvo un dis-
curso antiperonista y promilitar (Zapata, 2008). En la actualidad, su direc-
tor, Vicente Massot, se encuentra acusado judicialmente por crimenes de
lesa humanidad perpetrados durante la ltima dictadura militar, entre 1976
y 1983.
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Blanca-. Sin embargo, tampoco descartaron el recurso a los
principales medios locales.

Estas iniciativas muestran una estrategia comun a las
distintas expresiones de la renovacidn eclesial, consistente
en la emisién de documentos en los que, a partir de la con-
dena de situaciones concretas, se impugnaba el orden social
y politico existente (Donatello, 2010). Los jovenes catoli-
cos de otros lugares del mundo también echaron mano a
las declaraciones para expresar sus posicionamientos ante
determinados acontecimientos sociales y politicos'®. Los
comunicados sobre diversos hechos politicos fueron una
forma tipica que marcé las intervenciones publicas del
MSTM, aunque su participacion se extendid, ademas, a dis-
tintos actos de protesta, ayunos, ollas populares, ocupacio-
nes de fabricas e ingenios y notas en los medios de comu-
nicacion (Touris, 2012).

Estos textos se desarrollaban al ritmo del ver, juzgar y
obrar, de modo que incluian la descripcion y el anélisis de
un problema del entorno, su interpretacién a la luz de la
Biblia y los documentos de la Iglesia o sus referentes, y una
propuesta de accién o toma de postura como cristianos que
se desprendia de lo anterior. En la lectura de los hechos
sociales, econémicos o politicos, en ocasiones recurrian a
herramientas tedricas, como las que brindaba la economia
y, concretamente, las teorias de la dependencia. Entre los
textos biblicos y eclesiales utilizados para juzgar esas situa-
ciones, figuran citas del Antiguo Testamento, del Evangelio,
de las declaraciones de los obispos reunidos en Medellin
—como en el documento del II Encuentro Diocesano de
Pastoral del Conjunto con el que comenzamos este traba-
jo—, en San Miguel, o provenientes del nordeste brasilefo,
y de las enciclicas de Pablo VI. Es interesante la inclusion

18 Por ejemplo, revisar “Declaracién comun de la JEC y la Accién Catélica
Universitaria francesas” (noviembre de 1968). JEC Boletin Secundario, 8, pp.
12-13. Esta publicacion era editada periddicamente por el Secretariado
Latinoamericano de la JEC Internacional, que por entonces tenia su sede en
Montevideo.
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de la imagen del Exodo, en cuanto la liberacién de Egipto
era, para los cristianos liberacionistas, el paradigma de las
luchas por la liberacién. De acuerdo con lo que sostiene
Gustavo Gutiérrez (1971), es ante todo un acto politico, que
consiste en la ruptura con una situaciéon de despojo y de
miseria, y el inicio de la construccién de una sociedad justa
y fraterna; pero, al mismo tiempo, un hecho salvifico, que
estructura la fe de Israel y en el que se expresa el amor
de Dios por su pueblo. Asimismo, los jovenes recurrian a
las Bienaventuranzas para demostrar que su opcién por “los
cambios audaces, profundos y urgentes”, reclamada por el
papa Pablo VI, era antes urgida por la palabra de Dios. Con
ello, quedaban asociados la lucha por la justicia y la venida
del Reino de Dios, el compromiso con la transformacion
social y el seguimiento de Jests. La aceptacion del Reino
pasaba necesariamente por la construcciéon de un mundo
mas justo, lo que suponia atacar las causas histdricas y
sociales de la pobreza (Gutiérrez, 1971). De alli que la per-
secucion, la cruz y el martirio se vieran como un desenlace
l6gico de esta lucha (Aguirre y Vitoria, 1990).

Por otra parte, las declaraciones dan cuenta de que la
palabra podia ser también un importante gesto comprome-
tido, canalizando asi la necesidad de actuar. Las situacio-
nes sobre las que versaban los documentos abarcaban un
amplio abanico de temas'?, a saber:

+ Las formas de intervencién del imperialismo sobre el
tercer mundo.

« La injusta distribuciéon de la tierra, el hambre, la
desocupacion, los bajos salarios, la falta de vivienda,
educacion y salud, las desigualdades sociales, vistos
no solo como productos de las politicas econdmicas
y sociales, sino, mas estructuralmente, como evidencia

19 Esta enumeracion fue construida a partir de una serie de fuentes primarias
que incluyen volantes y comunicados publicados en la prensa, que fueron
analizados en nuestras tesis de posgrado (Dominella, 2020; Vizquez, 2020) y
que, por razones de espacio, no transcribimos aqui.
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de una violencia sistémica, ligada al capitalismo y la
dependencia.

+ Los desalojos de los campesinos de las tierras fiscales,
la represidn, las torturas, los secuestros, los asesinatos,
las detenciones y las persecuciones que tenian lugar
no solo en Argentina, sino también en otros paises del
continente, y que eran perpetrados por fuerzas arma-
das y policiales bajo regimenes dictatoriales, o bien por
grupos parapoliciales en periodos democraticos.

+ Las medidas de gobierno que, desde la perspectiva de
los actores, eran ajenas a las necesidades y demandas
de los sectores populares: las orientadas a utilizar lo
religioso para legitimarse, asi como para acallar las
demandas del pueblo; la politica econémica que afec-
taba los intereses de los trabajadores; o los proyectos
de infraestructura que implicaban la erradicaciéon de
barriadas humildes.

+ El hostigamiento que sufrian los sectores liberacionis-
tas, que se traducia en situaciones diversas que iban
desde el arresto sin justificacion, el sometimiento a
interrogatorios sobre las actividades pastorales, allana-
mientos, hasta las acciones de desprestigio del MSTM
por parte de la prensa.

+ La tergiversaciéon y ocultamiento de informacién o,
incluso, la construccion de noticias falsas por parte de
los medios de comunicaciéon como La Nueva Provincia,
asi como de su injerencia en cuestiones eclesiales que
eran de incumbencia de las autoridades eclesiasticas.

Las declaraciones de otros referentes del catolicismo
liberacionista versaban sobre tematicas similares. Asi, los
comunicados del MSTM exhibian su oposiciéon al modo
de produccion capitalista, a la “Revoluciéon Argentina’, a la
jerarquia —por su complicidad con los gobiernos milita-
res y su silencio frente a la situacién socioecondémica y la
represion politica—, a los medios periodisticos y a “los ricos”
(Touris, 2012). Si las intervenciones del MRAC en Formosa
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priorizaban las problemaéticas locales, las de los integrantes
de la red catdlica liberacionista en Bahia Blanca estaban
ligadas tanto a problemaéticas del orden local como nacional
e internacional. En este dltimo plano, los actores priori-
zaron las cuestiones enraizadas en la realidad del tercer
mundo. Los documentos publicos fueron la estrategia mas
frecuentemente utilizada por ellos, aunque también echa-
ron mano a otros repertorios de acciéon para desempenar la
funcién profética. Uno de estos fueron las misas. Si bien se
llevaron a cabo algunas celebraciones especiales, el pulpito
fue un lugar cotidiano desde el cual asumir posicionamien-
tos claros en relacidn con los hechos politicos y sociales
del momento. Por otra parte, los sectores liberacionistas
se expresaron también a través de ayunos, manifestaciones
callejeras y asambleas.

Como ha analizado Touris (2011, 2012) para el caso
del MSTM, los gestos proféticos marcaron el tono de una
presencia cada vez mas visible de los integrantes de los
sectores catélicos renovadores en la escena publica. En este
camino, pretendian seguir la tradicién del Antiguo Testa-
mento, donde los lideres espirituales, mas que entregarse a
la liturgia, denunciaban las contradicciones de la situacion
politica reinante; esto es, se proponian invertir la subordi-
nacidn de la palabra al rito, y con ello devolverle a la palabra
su fuerza profética. El profeta, que desempenaba a la vez
un rol espiritual y politico, y que, lejos de aparecer como
un tedrico, hacia denuncias concretas, se tornaba una figura
capaz de representar la voz de los sin voz —convirtiendo
las palabras en instrumentos de concientizacién del pueblo
oprimido—-, de enfrentarse a los poderes establecidos, asi
como de traducir el imperativo divino sobre la historia y
traer un mensaje de esperanza. Asi, las acciones proféticas
fueron el método, y el imaginario liberacionista, la utopia
que iluminé el horizonte de estos actores.
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El anuncio de una sociedad mas justa: los espacios
de construccion social y politica de los militantes

La contracara de la denuncia de las injusticias, que los inte-
grantes de las organizaciones laicales emprendieron colec-
tivamente, era el anuncio de otro mundo posible. ;Cémo
asumieron estos jovenes esta tarea? ;En qué espacios encar-
naron su compromiso con la liberacién histérica entendida
como anticipo del Reino de Dios?

En el caso de la rama rural en Formosa, observamos un
trasvasije de militantes del MRAC ala Unién de Ligas Cam-
pesinas Formosenas. Después de la finalizacion de la expe-
riencia del Movimiento Rural en la provincia, determina-
das practicas, formas de organizacion y redes de militancia
pudieron encontrar continuidad en las ligas. Por un lado, si
las ligas no eran reconocidas como parte de la institucion
eclesiéstica, siguieron contando con el apoyo institucional.
Tanto es asi que la sede central de las ligas continué siendo
la del MRAC y estaba ubicada en el obispado de Formosa.
Por otro lado, buena parte de los militantes que hicieron
sus primeras armas en el MRAC pasaron a formar y a
engrosar las filas de la ULICAF como entidad auténoma y
representativa del campesinado. En un escenario particular,
configurado por las caracteristicas de la poblacién rural, la
estructura agraria y el momento histérico que atravesaba la
provincia, las ligas de Formosa se identificaron como cam-
pesinas'y, a diferencia de las del Chaco, Misiones, Corrientes
y el norte de Santa Fe, emprendieron la lucha por la subsis-
tencia y el acceso a la tierra y su uso (Vazquez, 2020).

En cuanto a los jucistas, jocistas y jecistas bahienses,
la conviccién en torno a un compromiso con el cambio
del mundo también los llevd a proseguir su accién fue-
ra del campo religioso, pero en este caso habilitando una
diversidad de opciones politico-religiosas. Las trayectorias
militantes incluyeron la participacion en tareas pastora-
les, el trabajo social y la presencia en los barrios periféri-
cos, la insercion en el espacio gremial y la formacién de
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agrupaciones de base en las fabricas, la militancia universi-
taria, el compromiso en las luchas de los estudiantes secun-
darios y el activismo en agrupaciones politicas o politico-
militares. Para los jovenes que asumieron el compromiso
politico, se abrieron una diversidad de alternativas de par-
ticipacidn concreta que, en ocasiones, fueron ademas cam-
biando a lo largo del periodo. El anélisis de trayectorias
nos ha mostrado que muchos de estos jovenes iniciaron
su militancia en agrupaciones locales ubicadas en distintas
vertientes de izquierda (Partido Comunista Revolucionario,
Partido Revolucionario de los Trabajadores), y que algu-
nos de ellos mantuvieron su activismo en esos espacios a
lo largo de esos afos, mientras que otros descubrieron el
peronismo, constituyéndose en el posicionamiento politico
mayoritario de los actores desde 1972-1973. Sin embargo,
esta identificacion tampoco fue univoca; por el contrario,
los militantes se dividieron entre los que se unian a las
organizaciones de la tendencia, lideradas por Montoneros,
y quienes se sumaban al peronismo de base, entre los cua-
les también se encontraban militantes que transitaron por
ambos, siendo las elecciones de 1973 un punto de inflexién
en este proceso (Dominella, 2020).

Ahora bien, ;de qué manera el paso por las ramas espe-
cializadas de Accién Catdlica favorecio el salto a la mili-
tancia contestataria de sus integrantes? En primer lugar, la
JUC, 1aJOC, IaJEC y el MRAC representaron un hito en la
maduracién de una nueva forma de entender la militancia
catélica, una manera de vivir la fe religiosa y una visién
de Iglesia y su relacién con el mundo marcada por la idea
del compromiso del cristiano en la sociedad, orientado a la
construcciéon de un orden social mas justo. Dicha concep-
cién estaba estrechamente vinculada a la influencia de los
documentos eclesiales, entre los que se destaca el de Mede-
llin, y de las elaboraciones de la teologia de la liberacidn, las
que a su vez se asentaban sobre la base de una matriz catélica
integral de larga data. En este proceso, la revision de vida tuvo
una importancia central, en cuanto reflexion sobre la praxis,
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que encontraba su razén de ser en el actuar, favoreciendo
el discernimiento de los procesos sociales, econémicos y
politicos del momento, la toma de conciencia y la asuncién
de una postura critica frente a la realidad, y la reflexion del
lugar del militante en ella (Dominella, 2018). En el MRAC,
al “ver, juzgar y actuar” se sumo la adopcion del método de
Paulo Freire, que hacia foco en la concientizacion, invitaba
a abandonar toda actitud pasiva frente al mundo y asumia
la educacién como una practica de liberacién, ayudando a
los campesinos a compartir sus experiencias y a articular
sus reivindicaciones®.

En segundo lugar, estas organizaciones laicales se
constituyeron en espacios de formaciéon donde los jéve-
nes adquirieron una serie de herramientas organizativas y
relacionales que serian claves en sus espacios de militancia
extraeclesial. El accionar del MRAC en Formosa, articula-
do con las tareas que venian realizando en las zonas rura-
les el Instituto Nacional de Tecnologia Agropecuaria y las
Hermanas Misioneras Cruzadas de la Iglesia, intensificé el
proceso de concientizacién y formacion de lideres rurales.
Estas formas de socializaciéon y de insercidén social, pro-
puestas por las instituciones catdlicas, generaron un espacio
de formacién permanente que involucré a los campesinos
en redes sostenidas de interaccién. De esa manera, el Movi-
miento Rural se constituyé en el principal agente dinami-
zador de la organizacién y politizacién campesina local.

En el caso bahiense, cuando los jovenes se decidieron
a encarnar su compromiso cristiano en espacios concretos
de insercidn, se encontraron con que, en la JUC, la JEC y
la JOC, habian interiorizado una serie de habilidades, des-
trezas, capacidades, estrategias, procesos vinculados con el
trabajo colectivo. Un conjunto de acciones reiteradas de

20 En abril de 1969, en un seminario realizado en Uruguay, el Movimiento
Internacional de la Juventud Agraria y Rural Catélica (MIJARC) resolvi6
implementar el método de Paulo Freire en sus actividades. Esta decision
permiti6 que diferentes organizaciones catdlicas de paises de Latinoamérica
adoptaran la pedagogia del brasilefo.
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manera sistematica en las instancias grupales constituian
una suerte de capital social y cultural que facilitaba su par-
ticipacidn en las agrupaciones estudiantiles, las unidades
basicas, los sindicatos o las células de las organizaciones
revolucionarias, a saber: la lectura y la interpretacién de
textos; el analisis de informacion, de noticias o de situacio-
nes cotidianas; la comunicacién de pareceres o informacién
a través de declaraciones, exposiciones, debates; la toma
de postura, el ejercicio critico, la fundamentacién de una
opinidn; la elaboracién de sintesis y conclusiones; la bus-
queda de consenso; la organizacidn, planificaciéon y coordi-
nacién de actividades; o la reflexion. Al mismo tiempo, la
familiaridad construida en los movimientos catélicos con
ciertos repertorios de accién, como la lectura y discusion
en pequefios grupos, la participacion en asambleas, la ela-
boracién de informes y documentos publicos en los que se
hacia un diagndstico y se denunciaban situaciones conside-
radas injustas, la distribucién de volantes o la organizacion
de campamentos de estudio y trabajo, contribuia a que las
précticas del espacio politico fueran vividas en continuidad
con aquellas (Dominella, 2020).

En tercer y ultimo lugar, en las ramas especializadas
de Accidon Catolica, los jovenes forjaron lazos con personas,
grupos e instituciones que jugaron un papel esencial en la
articulaciéon de denuncias publicas, la generacion de inicia-
tivas politicas, el paso de la militancia eclesial a otra social
o politico-partidaria y el ingreso a las organizaciones revo-
lucionarias. En relacidén con lo anterior, la dimensién afec-
tiva fue un componente de la interaccién que condiciond
la accion y las decisiones individuales de los militantes, asi
como las practicas colectivas, dentro del ambito eclesial y
mas alla de este (Dominella, 2019).
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Reflexiones finales

El trabajo buscé poner en didlogo dos experiencias del cato-
licismo liberacionista en la Argentina. Se trata de organiza-
ciones especializadas de la Accién Catdlica que en Formosa
y Bahia Blanca fueron reconfigurando sus practicas al calor
de las transformaciones que vivia el mundo religioso en los
afos sesenta. Los actores involucrados, en su gran mayo-
ria, eran jovenes que iniciaron su sociabilizacién y politi-
zacion en los diferentes dispositivos del catolicismo integral.
Sin embargo, ellos desplegaron su sensibilidad liberacionis-
ta en &mbitos geogréficos y sociales distantes y divergentes
entre si. En particular, este capitulo se propuso compartir
una reflexiéon preliminar sobre el papel asumido por estos
jovenes en un escenario de crisis y transformacion social,
marcado por la expectativa de cambio radical en todos los
ordenes de la vida social, la conflictividad politica y la inten-
sificacion de la violencia.

Para ello, nos centramos en las practicas individuales
de los militantes catdlicos, asi como en las formas de accién
emprendidas por los movimientos laicales a los que per-
tenecian. En este sentido, en primer lugar, exploramos la
dimensidn profética de su intervencidn social, en general
llevada adelante colectivamente por la JUC, la JEC, la JOC,
el MRAC y otros grupos y referentes del catolicismo libera-
cionista. Esta dimensidn involucré el cuestionamiento y la
condena publica de las situaciones consideradas de injusti-
cia a partir de multiples repertorios de acciéon. En segundo
lugar, indagamos en los modos en los que los militantes eli-
gieron comprometerse en la construcciéon de una sociedad
nueva. Y, por ultimo, en tercer lugar, destacamos el rol cen-
tral que desempenaron estos &mbitos de sociabilidad liga-
dos al catolicismo liberacionista en la intervencién social y
politica de sus integrantes, mostrando las multiples dimen-
siones involucradas en este proceso, y destacando tanto los
aspectos ideoldgicos como los relacionales o afectivos y los
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ligados a los aprendizajes organizativos que les legaron las
précticas cotidianas en los grupos eclesiales.

En este recorrido, mostramos cémo los jévenes de la
Accién Catdlica especializada tuvieron un abanico amplio
de posibilidades para continuar su militancia. En este sen-
tido, esta reflexion busca contribuir a elucidar experiencias
diversas de accidn contestataria que, sin excluirla, van mas
alla de la opcién armada, y que encuentran en el catolicismo
liberacionista un origen e impulso particular. Si en las dlti-
mas décadas diversos estudios han revitalizado la discusion,
en el seno de las ciencias sociales, sobre las relaciones entre
el catolicismo liberacionista y la politica en los afios sesenta
en América Latina, el interés en la Argentina se ha centrado
en el fendmeno insurreccional. Sin embargo, como afirma
Touris (2011), existieron multiples experiencias generadas
en el clima de renovacién eclesial que llevaron a diversas
formas de insercién y de compromiso social que no desem-
bocaron en la opcidn por la violencia, y que es necesario
incorporar al analisis. De modo similar, en los estudios
sobre el pasado reciente, otras militancias —como el trabajo
barrial, la disputa de la comisién interna con la direccién
del gremio o las iniciativas por la defensa de presos poli-
ticos— estan totalmente ensombrecidas por el centro que
ocupa la accién armada (Pittaluga, 2010).

Creemos que las claves local y comparada son herra-
mientas indispensables para enriquecer lecturas consagra-
das que acenttian un continuum entre la militancia en la
AC especializada y las organizaciones armadas, asi como
para matizar interpretaciones, validas para otras experien-
cias, que ponen el acento en las rupturas con el mundo
eclesial que habrian sido consecuencia de la profundizacién
de la militancia temporal. El paso que hicieron un conjun-
to de actores bahienses y formosenos, en su gran mayoria
jovenes, de entidades catdlicas a otros tipos de organiza-
ciones (sindicatos, organizaciones de base, ligas agrarias,
entre otros) no significé necesariamente una ruptura con su
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compromiso religioso, sino, en muchos casos, lo contrario,
es decir, su profundizacidn.

Como hemos planteado antes para el caso bahiense
(Dominella, 2020), el anélisis en conjunto de estas trayec-
torias jecistas, jucistas, jocistas y del Movimiento Rural nos
permite pensar, por un lado, que, a diferencia de otras expe-
riencias®!, los militantes catélicos que optaron por el acti-
vismo en organizaciones politico-militares no experimen-
taron tanto una pérdida de sentido de su fe religiosa y un
desencanto con la Iglesia que los llevara a una necesidad de
trascender sus limites, rompiendo con ella, sino la dificultad
de abrazar dos proyectos integrales en momentos de repre-
sion creciente. Por otro lado, el foco que hemos intentado
colocar en un vasto abanico de experiencias de militancia
cristiana nos permite identificar los dilemas de la doble per-
tenencia entre el ambito de participacidn eclesial y el espacio
de concrecién del compromiso, como un asunto emergente
de un tipo particular de alternativa de accidn, la politica,
vinculada a la pertenencia a determinadas organizaciones
mas que a otras y en la que se pueden reconocer diferentes
etapas y matices a lo largo del periodo estudiado. Al mismo
tiempo, muestra una diversidad de formas de convivencia,
de complementariedad, de sintesis entre participaciéon en
los equipos de revision de vida y construccion temporal que
existian en las formas de militancia social, barrial, eclesial e
incluso politica, en los casos de los activistas con menores
niveles de responsabilidad en las organizaciones revolucio-
narias, situaciéon que se mantuvo hasta el final del perio-
do en cuestiéon. De alli que, lejos de encontrar un modo
univoco de integrar la pertenencia eclesial y la militancia,
los actores tuvieran multiples experiencias, en relacién con
los tipos y dmbitos de accidn, el nivel de encuadramien-
to en las agrupaciones politico-militares, las adscripciones

21 Como las analizadas por Luis Donatello (2010), quien a escala nacional ha
abordado el nexo entre catolicismo y Montoneros.
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partidarias, el contexto politico inmediato y las trayectorias
religiosas previas.
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Una revista oficiosa y no oficial

La revista De Pie y el obispado de Miguel
Hesayne (1983-1989)

ANA INES BARELLI Y ALFREDO AZCOITIA

Resumen

La llegada de Miguel Hesayne a la didcesis de Viedma en
1975 estuvo marcada por la renovacién eclesial posconci-
liar en lo referido tanto a la pastoral popular, como también
a la participacidon de sacerdotes y laicos desde un fuerte
compromiso social. Una de las iniciativas que explicitd en
forma mas clara estas ideas fue la revista De Pie, la cual se
enmarcaba en un proyecto comunicacional que debia con-
vertirse, en palabras del propio Hesayne, en un “canal de
comunicacion y participacion con lenguaje llano y directo”.

En este capitulo nos proponemos presentar la iniciativa
grafica a luz del proyecto pastoral de Hesayne, dando cuen-
ta del contexto en el que surgi6 la publicacion, de las tra-
yectorias de sus principales referentes, de sus caracteris-
ticas, organizacidn y linea editorial, y de algunas posibles
interpretaciones de los motivos de su cierre mas alla de los
explicitados en el nimero final. En funcién de dicho objeti-
vo, realizaremos un abordaje cualitativo de fuentes escritas,
principalmente la revista De Pie, la cual cruzaremos con
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fuentes orales, a través de entrevistas realizadas a miembros
del staff de la publicacion.

Palabras claves

Prensa catélica, Rio Negro, Miguel Hesayne.

Abstract

The arrival of Miguel Hesayne to the diocese of Viedma
in 1975 was marked by the post-conciliar ecclesial renewal
both in terms of popular ministry as well as the partici-
pation of priests and laity from a strong social commit-
ment. One of the initiatives that made these ideas clearer
was the magazine De Pie, which was part of a communica-
tion project that had to become, in Hesayne’s own words,
a “channel of communication and participation with plain
and direct language”.

In this chapter we intend to present the graphic initia-
tive in light of Hesayne’s pastoral project, giving an account
of the context in which the publication arises, of the tra-
jectories of the main referents of him, of its characteris-
tics, organization and editorial line, and of some possible
interpretations of the reasons for its closure beyond those
explained in the final number. Based on this goal, we will
carry out a qualitative approach to written sources, mainly
De Pie magazine, which we will cross with oral sources,
through interviews with members of the publication’s staff.
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Introduccion

La llegada de Miguel Hesayne a la didcesis de Viedma en
1975 estuvo marcada por la renovacién eclesial posconci-
liar!. El comienzo de su proyecto pastoral estuvo atravesado
por una época de la Iglesia catdlica argentina marcada por
la profundizacién de las

tensiones existentes entre los sectores renovadores, los parti—
darios de reformas en la Iglesia y los sectores tradicionalistas,
anclados todavia en un horizonte tomista que concebia a la
Iglesia como una “sociedad perfecta” que no debia contami-
narse con los males del mundo moderno (Obregon, 2007: 5).

En este contexto, Hesayne, en la didcesis de Viedma
(1975-1995), y De Nevares, en Neuquén (1961-1991), se
identificaron abiertamente con la renovacion conciliar, en
lo referido tanto a la pastoral popular como también a la
participaciéon de sacerdotes y laicos desde un fuerte com-
promiso social. Ambos obispos patagénicos influidos por
esta renovacion plantearon la necesidad de plasmar en el
territorio la “opcién por los pobres™ y asumieron un com-
promiso ptblico con la defensa de los derechos humanos
durante los afios del terrorismo de Estado (1976-1983).

El proyecto pastoral de Hesayne, siguiendo la perio-
dizacién de Barelli (2019), fue desplegdndose a lo largo
de un obispado que transitd por tres etapas: la primera,

1 Por “renovacién posconciliar” se entiende al conjunto de propuestas apro-
badas por el Concilio Vaticano II cuya puesta en practica generd profundas
diferencias entre los catolicos. Estas propuestas, siguiendo a Fabris (2011),
auspiciaron una adaptacién de la organizacién y la pastoral de la Iglesia. “La
idea de renovacion postconciliar fue asumida en nuestro pais de maneras
muy diferentes. Hubo casos en que se intent6 incorporar el aggiornamento en
forma paulatina y en estricto respeto por la jerarquia. No faltaron quienes lo
auspiciaron en un abierto desafio a las normas de la institucién” (Fabris,
2011: 34).

2 Frase que resume la idea central de la teologia de la liberacidn, la cual afirma
y define los documentos de Medellin de 1968.
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correspondiente a los afios 1975-1979 y definida como de
concientizacién e identificacidon con el pueblo rionegrino;
la segunda, que transcurrié entre 1980 y 1984, marcada por
el Sinodo® Pastoral Diocesano; y la tercera etapa, durante
los dltimos anos de su obispado desde 1984 hasta 1993,
fue descripta como la “puesta en marcha” de esa nueva
Iglesia rionegrina postsinodal, en el marco de un pais que
comenzaba a transitar la recuperacién democratica. Entre
las principales iniciativas impulsadas en esta tltima etapa,
se encuentra la revista De Pie*, la cual se enmarcaba en un
proyecto comunicacional popular que debia convertirse, en
palabras del propio Hesayne, en un “canal de comunicacion
y participacion con lenguaje llano y directo™. La eleccién
misma del nombre, el cual se aclaraba en el primer nime-
ro que estaba inspirado en el profeta Isaias, “Pénganse de
pie, levanten sus cabezas, la liberacion estd proxima™, ya
permitia vislumbrar tanto un mensaje de esperanza, como
también un proyecto pastoral y posicionamiento politico
particular.

En este capitulo nos proponemos presentar la revista
De Pie a la luz del proyecto pastoral de Miguel Hesayne,
dando cuenta del contexto en el que surgié la publica-
cién, de las trayectorias de sus principales referentes, de
sus caracteristicas, organizacion y linea editorial, y de algu-
nas posibles interpretaciones de los motivos de su cierre
mas alld de los explicitados en el nimero final. En funcién
de dicho objetivo, realizaremos un abordaje cualitativo de
fuentes escritas, principalmente la revista De Pie, la cual

3 Su definicién y reglamentacién estd en el titulo III, capitulo I, cdnones
460-572 de la organizacién de las iglesias particulares. “El sinodo diocesano
es una asamblea de sacerdotes y de otros fieles escogidos de una Iglesia par-
ticular, que prestan su ayuda al Obispo de la didcesis para bien de toda la
comunidad diocesana, a tenor de los cdnones que siguen”. En bit.ly/3HG-
zAO5.

4 El nombre completo de la revista era “Pénganse de pie, la liberacién esta
cerca’, pero terminé popularizindose como De Pie.

De Pie, Obispado de Viedma, n.°1, octubre de 1984, p. 4.

6 De Pie, Obispado de Viedma, n.’1, octubre de 1984, p. 4.
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cruzaremos con fuentes orales, a través de entrevistas reali-
zadas a miembros del staff de la publicacion.

El capitulo se inscribe en la linea de trabajo que, desde
el marco de la prolifica produccién historiografica referida
a la prensa catdlica, ha comenzado a avanzar sobre la histo-
ria reciente en general y a la década del ochenta en particu-
lar. En este sentido, la produccién de Mariano Fabris sobre
revistas como Criterio (Fabris, 2015, 2019, 2020), Esquii
(Fabris, 2012, 2015, 2020) y Cabildo ( Fabris, 2019) constitu-
ye un aporte fundamental al avanzar sobre el analisis de sus
agendas y de las diversas posiciones asumidas publicamente
sobre tematicas centrales durante la transicion democrati-
ca, como el pasado dictatorial, la defensa de los derechos
humanos o las sanciones de la ley de divorcio. En el caso
de la Patagonia, los trabajos de Felipe Navarro Nicoletti y
Maria Andrea Nicoletti (2020, 2021, 2022) son una referen-
cia ineludible a la hora de abordar los proyectos comunica-
cionales de los obispados de Rio Negro y Neuquén en los
que se inscribieron las revistas De Pie y Comunidad, respec-
tivamente, pero sin abordarlas como su objeto de estudio.
Recuperar la prensa catdlica para el estudio de la historia
reciente en la regional constituye quizd uno de los princi-
pales aportes que intenta hacer el capitulo.

Miguel Hesayne, un obispo renovador en la didcesis
de Viedma (1975-1993)

En 1975 el papa Pablo VI (1963-1978) designé a Miguel
Hesayne’ (1975-1995) como obispo de Viedma. Esta didce-

7 Miguel Hesayne naci6 el 26 de diciembre de 1922 en la ciudad de Azul, Pro-
vincia de Buenos Aires, Argentina. A los veintiséis afios, fue ordenado sacer-
dote y ejercié como profesor de Literatura y Latin en el seminario diocesano
de Azul, luego de lo cual se convirtié en rector. Fue destinado como cura
péarroco en Tapalqué, 25 de mayo, Lamadrid y Las Flores en la Provincia de
Buenos Aires, y después fue designado como capelldn auxiliar no militar en
el Regimiento de Azul y en la Base Naval Azopardo. En tiempos del Concilio
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sis tenia un origen reciente ya que hasta 1961 habia con-
formado, junto a las provincias de Neuquén y Rio Negro,
la Didcesis de Viedma®. Tras dicha separacion, el papa Juan
XXIII designd a los salesianos Jaime de Nevares y José Bor-
gatti como obispos de Neuquén y Viedma respectivamente.
Luego del fallecimiento de este ultimo y del reemplazo de
Monseinior Aleman, Hesayne se convirtid en el tercer obispo
diocesano de Viedma.

La llegada de Hesayne estuvo enmarcada en los nuevos
aires de renovacion’ eclesial del Concilio Vaticano II. Su
proyecto pastoral atraves6 una época de la Iglesia catdlica
argentina donde el énfasis estaba

puesto en la renovacién ideoldgica que significé para el
catolicismo el aggiornamento social cristiano de gran peso en
Latinoamérica [...] en la que fue posible la convivencia del
tradicionalismo en lo referido a la moral social, sexual y fami-
liar, con orientaciones progresistas en cuanto a propuestas
econdmicas reformistas y a la valoracién positiva de la demo-
cracia (Fabris, 2011: 22).

En este contexto, tanto el obispo rionegrino como el
de Neuquén se comprometieron con ese episcopado “reno-
vador”, implementando en sus didcesis la nueva mirada
conciliar en lo referido a la pastoral popular, asi como
también a la participacién de sacerdotes y laicos desde un

Vaticano 11, cursé estudios de Teologia Pastoral en la Universidad de Lille,
en Francia, y de Eclesiologia con el tedlogo Yves Congar en Paris.

8  La Didcesis de Viedma se cred en 1934 a instancias de una bula papal de Pio
XI. Originalmente, su jurisdiccién comprendia los Territorios Nacionales de
Rio Negro, Neuquén, Chubut y Santa Cruz. La creacién del Obispado de
Comodoro Rivadavia en 1957 reconfigurd la jurisdiccion de esta didcesis, la
cual quedd limitada a las provincias de Neuquén y Rio Negro (Nicoletti,
1999).

9 Segtin Obregdn, “el Concilio Vaticano II representaba la consagracién de lo
que habian impulsado desde comienzos de la década de 1960: una renova-
cién en el ambito de los estudios teoldgicos, una mayor participacion de los
sacerdotes y los laicos en la vida interna de la Iglesia, una pastoral y liturgia
mas cercanas a la realidad social” (Obregén, 2007: 6).
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compromiso social. Muchos afios después, Hesayne!® recor-
daria la importancia decisiva que el Concilio habia tenido
en su vida sacerdotal:

Antes del Concilio [...] yo era un administrador de sacramen-
tos de problemas econémicos, del sustento del edificio. [...]. Y
el Concilio me devolvio el sentido, no solamente de la voz de
un tedlogo, sino que la Iglesia viva, me decia que era el Pueblo
de Dios. Este concepto de Pueblo a mi me llené el corazén
y me ubicé en la Iglesia como sacerdote: el sacerdote es el
servidor del pueblo de Dios no es el sefior cura [...]. Yo pien-
$0... [uno no sabe], no sé si hubiera seguido siendo sacerdote
si no me hubiera encontrado con el Concilio (testimonio de
Hesayne en el libro Didlogos en Azul, 2016: 22).

Tanto Hesayne como De Nevares plantearon publica-

mente la necesidad de plasmar la “opcidn por los pobres” en
el territorio, formando parte del clero influido por la teolo-
gia de la liberacion''. En esos anos, tanto quienes adherian
a esta linea, como otros que pertenecian al Movimiento de
Sacerdotes para el Tercer Mundo (MSTM)!? establecieron

10 Para Hesayne lo més relevante del Concilio era el documento Gozo y esperan-

za, al que, segtin él, no se le dio tanta relevancia. Segiin Hesayne, ahi se res-
pondia a la pregunta “Iglesia, ;qué dices de ti misma? Sin no hubiera una
Iglesia para el Mundo”. Asi lo explicaban: “La razén de la Iglesia no esta en si
misma, sino en que es servidora de la humanidad. La Iglesia viene de lo alto
pero surge desde abajo; es un misterio pero encarnado. Por eso la Iglesia no
puede construirse sin historia. Y se construye a través de la historia” (Hesay-
ne, Dieuzeide y Moia, 2016: 29).

La teologia de la liberacién “constituye un cuerpo de escritos que surgen en
América Latina hacia 1970, en un periodo particular marcado por las situa-
cién de pobreza estructural del continente agudizada por las politicas desa-
rrollistas, la irrupcién del Tercer Mundo en la historia y la “toma de con-
ciencia” de los pueblos latinoamericanos de su situacién de dependencia, el
nacimiento de los movimientos populares de liberacidn, la presencia activa
de los cristianos en los procesos revolucionarios, el aggiornamento eclesial y
el compromiso de la Iglesia Latinoamericana en la defensa de las mayorias
populares” (Dominella, 2015: 72).

Grupo de presbiteros que empezaron a estructurarse en 1968 a partir de la
adhesion al Manifiesto de 18 obispos del Tercer Mundo. Segin Dominella
(2015), las di6cesis fueron los lugares donde se articul6 el movimiento “de la
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contactos frecuentes con obispos o grupos de trabajo ecle-
sidstico de zonas rurales para realizar misiones con cam-
pesinos, obreros e indigenas (Leone, 2019). Sin embargo,
como bien sefiala Martin Obregdn, las “experiencias de este
tipo fueron excepcionales dentro de la Iglesia argentina y
comenzaron a ser objeto de una fuerte persecucidn a partir
de 1974” (Obregdn, 2007: 8).

El golpe de Estado de 1976 marcé un claro contraste
entre la jerarquia catdlica a nivel nacional y los obispos nor-
patagonicos, los cuales se constituyeron en una referencia
local de la oposicién al gobierno de facto!’. Hesayne y De
Nevares mantuvieron una actitud critica frente a la dictadu-
ra, tanto por la virulencia de la represion desplegada, como
por el plan econémico a la que esta era funcional. Junto con
Jorge Novak, obispo de Quilmes, conformaron un pequeno
grupo que denuncié publicamente la represion ilegal como
terrorismo de Estado y acompand los reclamos de justicia
en los tdltimos anos del régimen (Bonin, 2015: 232). Esto
otorgd una gran visibilidad y reconocimiento nacional a
las figuras de Hesayne y De Nevares, los cuales participa-
ron activamente en organizaciones de derechos humanos'4,
favoreciendo con su posicionamiento y accionar la confor-
macién de delegaciones en sus respectivas didcesis (Azco-
negui, 2014). En reconocimiento a este compromiso, en
1983 el obispo De Nevares fue convocado para conformar
la Comisiéon Nacional sobre la Desaparicion de Personas
(Nicoletti 2012, Navarro Nicoletti y Nicoletti, 2021), mien-
tras que Miguel Hesayne fue invitado a integrar la Comi-
sion de Derechos Humanos de la Provincia de Rio Negro,

mano de nuevas experiencias de asociaciéon y de reuniones colegiadas de
sacerdotes” (Dominella, 2015: 50).

13 Para profundizar sobre el rol de la Iglesia norpatagdnica en el contexto de la
dltima dictadura, ver Nicoletti y Mombello (2005), Zanatta (1998) y Azco-
negui (2012).

14 Miguel Hesayne fue miembro del Movimiento Ecuménico por los Derechos
Humanos (MEDH), mientras que Jaime de Nevares integré la Asociacién
Permanente por los Derechos Humanos (APDH) (Azconegui, 2014).
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creada al afio siguiente!®, para la cual envié en su represen-
tacion al presbitero Vicente Pellegrini (Mereb, 2017).

La crisis del régimen dictatorial y el retorno demo-
cratico también estuvieron marcados por la renovacion del
pensamiento episcopal expresado por la denominada “teo-
logia de la cultura” o “teologia del pueblo”, con Lucio Gera!®,
Gerardo Farrel', Rafael Tello'® y Alberto Methol Ferré!’
como referentes. Si bien esta linea, siguiendo a Fabris
(2011), no logro el apoyo entusiasta de todos los miembros
de la CEA?°, si reforzd los consensos entre ellos al integrar y
sintetizar diferentes lineas de pensamiento. Esta perspecti-
va, segun Fabris, fue identificada por algunos autores como
una reaccion frente a la teologia de la liberaciéon que “pre-
tendi6 incorporar la renovacion conciliar depurada de los
aires radicalizados presentes desde finales de los sesenta’,
mientras que, para otros, significé una vertiente dentro de
la teologia de la liberacién que se diferencié por construir

15 El 5 de marzo de 1984, el gobernador Alvarez Guerrero decreté la creacién
de la Comision de Derechos Humanos de la Provincia de Rio Negro (Decre-
to n.” 375. Poder Ejecutivo. Viedma, 5 de marzo 1984. Boletin Oficial). Este
establecia: “[Debe estar integrada por] aquellas personas que maés se han des-
tacado en nuestro territorio demostrando su inclaudicable valentia y volun-
tad por defender el estado de derecho y la vida de los ciudadanos, repudian-
do la violencia y asumiendo una conducta activa frente a las graves
violaciones legales de la represion ideoldgica e indiscriminada” (Mereb,
2017).

16 Presbitero de la Arquididcesis de Buenos Aires y profesor emérito de la
Facultad de Teologia de la Pontificia Universidad Catdlica Argentina. Cola-
boré con la redaccién de varios documentos del Episcopado Argentino,
sobre todo, “La Declaraciéon de San Miguel” (1969), “Iglesia y Comunidad
Nacional” (1981) y “Lineas Pastorales para la Nueva Evangelizacién” (1990).

17 Sacerdote, tedlogo y estudioso de la Doctrina Social de la Iglesia. Junto a
Lucio Gera, asesor6 a la Comision Episcopal de Pastoral (COEPAL). En sus
dltimos anos, fue obispo coadjutor de la Didcesis de Quilmes (1997-2000).

18 Rafael Tello (1917-2002), sacerdote, profesor de Teologia. Estuvo cerca de
varios sacerdotes del Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo,
integrd la COEPAL, e influyé notablemente en la elaboracién del documen-
to VI sobre pastoral popular en el Documento de San Miguel.

19 Intelectual uruguayo que integré el departamento de laicos del CELAM des-
de 1969, fue nombrado miembro del equipo teoldgico pastoral de este en
1975 y participé como perito en Puebla (Fabris, 2011).

20 Conferencia Episcopal Argentina.
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una concepcidn distinta del sujeto “pueblo”, donde lo rele-
vante era el compromiso de la Iglesia con el pueblo a través
de un rescate de la religiosidad popular. Es decir, en tanto
que la teologia de la liberacién partia de la definicién del
pueblo determinada por la oposicidn con los grupos domi-
nantes, la teologia del pueblo lo hacia desde una perspectiva
histérico-cultural que suponia considerarlo como “sujeto”
de una historia y una cultura comunes (Fabris, 2011: 45).
Seria en el marco de estas discusiones y revisiones del Con-
cilio Vaticano I en que el obispo Hesayne llevaria a cabo su
proyecto pastoral en la provincia de Rio Negro.

El proyecto pastoral de Hesayne en Rio Negro

El proyecto pastoral de Hesayne, como ya hemos senalado,
se enmarcd en un contexto de renovacion eclesial, enten-
diendo que la Iglesia debia constituirse en “servidora de la
humanidad”. En palabras del propio obispo, si bien la Iglesia
“viene de lo alto, surge desde abajo, por eso no puede cons-
truirse sin historia y se construye a través de la historia”
(Hesayne, Dieuzeide y Moia, 2016). Desde esta perspecti-
va, la Iglesia se piensa como mancomunada con su pueblo,
independiente del poder politico y abiertamente identifi-
cada con los pobres, la defensa de la justicia social y los
derechos humanos (Nicoletti, 2012: 194-195).

En su primera carta pastoral publicada en 1975, Hesay-
ne afirmaba que la Iglesia debe ser

orante, misionera, atenta y sensible al momento histérico que
le toca vivir y en el que actda [...] una Iglesia pobre con la
pobreza evangélica de la disponibilidad de servir al situado en
necesidad fisica o principalmente espiritual en cumplimiento

de su razén ultima el servicio de la salvacién?!.

21 Primera carta pastoral de Hesayne 8/07/1977, Boletin Eclesiéstico, enero-
marzo de 1977, p. 23. Archivo del Obispado de Viedma.

teseopress.com



Territorios religiosos e 147

Este posicionamiento que enfatizaba el compromiso
politico y social adquirié mayor anclaje territorial luego
de emprender, en ese mismo ano, su recorrido por toda la
geografia rionegrina. Esto le permitié dimensionar tanto las
enormes diferencias sociales como las histéricas fracturas
regionales que moldearon dicha provincia. Esta experiencia
se plasma en las primeras definiciones de su proyecto pas-
toral, cuando sostiene la necesidad de “hacer la comunién
entre los diversos rionegrinos, construir una Iglesia Comu-
nional desde cada parroquia territorial”*.

En este marco, recorrer y conocer cada rincén de la
provincia se volvidé un objetivo prioritario, construyendo
simbolos y generando acciones que contribuyeran, segin
sus palabras, a crear un “encadenado”, que “uniera efecti-
vamente a los feligreses de cada parroquia entre si y con
las demas didcesis”?3. De esta forma, buscaba construir una
Iglesia que “se transforme més y mas en una comunidad
participativa [...] [en un] lugar de comunion fraterna y ser-
vicial, enamorada del Dios Vivo”** (Barelli y Azcoitia, 2021).

En funciéon de estos objetivos, se fue delineando
esa nueva Iglesia rionegrina proyectada por Hesayne, la
cual atraves6 por tres etapas (Barelli, 2019). La primera
(1975-1979) estuvo marcada por las diferentes misiones,
recorridos y encuentros del obispo con religiosos y religio-
sas dentro de la provincia, teniendo como eje vertebrador
la construcciéon de una imagen mariana que pudiera iden-
tificarse con el pueblo rionegrino. En palabras del obispo,
la “Virgen Misionera” constituyd un “gesto generador de
conciencia de la Iglesia particular rionegrina cuyo objetivo

22 Hesayne, Historial de la Virgen Misionera, 1979, p. 1. Obispado de Viedma,
Caja Virgen Misionera.

23 Hesayne, Historial de la Virgen Misionera, 1979, p. 1 Obispado de Viedma,
Caja Virgen Misionera.

24 Mensaje Pascual de 1978, Boletin Eclesial de abril-diciembre de 1978, p. 18.
Archivo del Obispado de Viedma.
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global fue la evangelizacion de la provincia” (Nicoletti y
Barelli, 2019; Barelli, 2019). La iconografia de esta Virgen
creada en 1978, la cual se constituy6 en la patrona de Rio
Negro, remitia a una campesina pobre con rasgos mapu-
ches, cuyo rostro buscaba expresar el sufrimiento de los
sectores populares patagdnicos (Barelli, 2021).

La segunda etapa (1980-1984) se relaciona con el pro-
yecto del Sinodo?® Pastoral Diocesano, el cual se anunci6
en 1980 y comenzé a desarrollarse entre los afios 1983 y
1984, y cuyos resultados se publicaron en 1985. Se afirma-
ba alli que el sinodo constituia una propuesta de caracter
normativo que expresaba “los criterios pastorales, funda-
mentales e insustituibles para planes” que se habian de pro-
yectar “a nivel parroquial diocesano”, y “para la actividad
del agente de pastoral” que actuara, de una u otra forma,
en la Iglesia rionegrina?’. Consideramos que este fue un
momento “bisagra”, no solo porque contribuyé a generar
una sistematizacion de las problematicas y necesidades de
los diferentes territorios que componen la provincia, sino
también porque sent6 las bases de una propuesta en la que
las Comunidades Eclesiales de Base (CEBs)?® constituiran el

25 Hesayne, Historial de la Virgen Misionera, 1979, p. 1. Obispado de Viedma,
Caja Virgen Misionera.

26 La Iglesia rionegrina convocé en octubre de 1983 al primer Sinodo Pastoral
Diocesano a todos los sectores del “Pueblo de Dios de la Didcesis de Vied-
ma” a realizarse en la ciudad de Viedma. El Sinodo se concreté en dos sesio-
nes, la primera llevada a cabo desde el 8 hasta el 12 de octubre de 1983 con la
presencia de 265 participantes, y la segunda, del 15 al 19 de agosto de 1984
con 311 sinodales (presbiteros, religiosos y laicos). En 1985 se compilaron
los resultados de estos encuentros en una publicacién titulada “Exhortacion
Pastoral Postsinodal”.

27 Exhortacién Pastoral Postsinodal de la Didcesis de Viedma (Rio Negro),
“Para anunciar a Jesucristo”, 1985, p. 3.

28 Organizacién pastoral que se menciona en el Documento de Medellin
(1968) como “Comunidades Cristianas de Base”, donde se la explica como
“comunidad local o ambiental, que corresponda a la realidad de un grupo
homogéneo, y que tenga una dimensién tal que permita el trato personal
fraterno entre sus miembros [...]. Ella es, pues, célula inicial de estructura-
cidn eclesial, y foco de la evangelizacidn, y actualmente factor primordial de
promocion humana y desarrollo” (il Conferencia del Episcopado Latinoa-
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eje de la transformacién que impulsaba la Iglesia. “De los
pobres a todos” fue una de las frases que mejor condensé
el espiritu que guiaba la etapa sinodal. En este sentido, en
la Exhortacion Pastoral, que constituye la publicacién de los
resultados del Sinodo, se afirmaba:

La primera instancia en nuestra accién evangelizadora es
reconocer la pobreza-miseria concreta en Rio Negro: el
hambre y falta de vivienda de muchas familias; la desocu-
pacién y marginacién de muchos trabajadores; la opresion
en que subsisten los aborigenes, primero duenos de esta tie-
rra patagonica; los peones de chacras y campos desprotegi-
dos socialmente; los trabajadores golondrinas; los migrantes,
especialmente chilenos; los pobladores de barrios periféricos,
centros suburbanos y zonas rurales?’.

Finalmente, la tercera etapa (1984-1993) fue la de
“puesta en marcha” de esa nueva Iglesia rionegrina pos-
tsinodal. Sus comienzos coincidieron con el retorno de la
institucionalidad democratica en la Argentina. El triunfo
del radicalismo en las elecciones del 30 de octubre de 1983
marcé el inicio de una transicién que asumid entre sus
principales objetivos el desmantelamiento del autoritaris-
mo militar, permitiendo el enjuiciamiento de los responsa-
bles del terrorismo de Estado, y la generacién de condicio-
nes que permitieran el goce pleno de los derechos civiles.
Este retorno a la vida democratica, tras siete afios de una
cruenta dictadura, generd un profundo proceso de repoli-
tizacidn de la sociedad argentina, no solo impulsado por la
reinstalacion de demandas postergadas, sino también por
las promesas que la propia idea de democracia despertaba
(Lesgart, 2003). En este contexto, la nueva Iglesia rionegrina
desplegd una gran variedad de acciones colectivas, como la

mericano y del Caribe realizado en Medellin Colombia en 1968, p. 123).
Posteriormente, en el Documento de Puebla (1979), aparece el término
“Comunidades Eclesiales de Base” (Documento de Puebla, 11 Conferencia
General del Episcopado Latinoamericano de 1979, p. 39).

29 Sinodo, 1985.V. 5.3.
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“Misién Popular Mariana” y los diferentes encuentros de
jovenes, tendientes a “revitalizar las decisiones sinodales y
los pasos ulteriores dados”, como también el proyecto de
recuperacion de la lengua indigena (1989-1990).

De este conjunto de iniciativas lanzadas en los ochenta,
sin lugar a dudas, la revista De Pie, junto a la campana
“una oveja para mi hermano™° y el proyecto de Promotores
Sociales’, se cuenta entre las que alcanzaron mayor impac-
to en la region (Barelli y Azcoitia, 2021). Al igual que la
revista Comunidad (1980-1990) del obispo Jaime de Neva-
res, De Pie se constituyd en una herramienta fundamental
para abordar teméticas o perspectivas invisibilizadas por los
medios hegemdnicos, tanto a nivel provincial como nacio-
nal (Navarro Nicoletti y Nicoletti, 2020). Sin pretension de
equidistancia, de la cual se vale la prensa “independiente”
para aparentar objetividad, De Pie no se limité a describir
las penurias e injusticias por las que atravesaban los sec-
tores vulnerabilizados de la sociedad, sino que se propuso
evidenciar sus causas profundas, inscribiendo esas situacio-
nes en el marco de histéricas relaciones de sometimiento
y explotacion.

La revista De Pie

Las trayectorias y el proyecto comunicacional

La revista De Pie se enmarcd en un proyecto comunicacio-
nal alternativo y popular que tuvo a Néstor Busso como
uno de sus principales impulsores. Su relacién con el obispo

30 Esta campana se realizé en el contexto de la nevada de 1984 y tuvo como
objetivo mas visible, pero no el inico, la reconstruccién de las unidades pro-
ductivas familiares a través de donaciones de particulares (Mombello, 2018;
Barelli y Azcoitia, 2021).

31 Este proyecto procuraba avanzar en el proceso de organizacién comunitaria
capitalizando el trabajo territorial iniciado con la recoleccién y distribuciéon
de los animales donados durante la campaia.

teseopress.com



Territorios religiosos e 151

de Viedma comenz6 a fines de los anos sesenta en el marco
de su militancia en la Juventud de Estudiantes Catdlicos y
la Juventud de Universitarios Catdlicos®? y su participacion
en el Consejo Nacional Pastoral, siendo Hesayne delegado
regional de Azul. Este vinculo se mantuvo durante los afios
en que Busso trabajé en la revista Servicio de Documentacion
de Informacion Popular Latinoamericana (SEDIPLA), la cual
se public6 en la ciudad de La Plata entre 1973 y 1976.
Esta revista sobre la Iglesia en América Latina acabé cons-
tituyéndose, en palabras de Busso, “un poco” en “voceros
del Movimiento de los Sacerdotes por el Tercer Mundo”*.
SEDIPLA alcanzé gran difusidn entre los sectores de la Igle-
sia de la opcidn por los pobres, lo que favorecié la comu-
nicaciéon con obispos como De Nevares, Angelelli, Zazpe,
Devoto y Hesayne.

Tras el golpe de Estado de 1976, Néstor Busso fue
secuestrado, y, luego de su liberacidn, se exilié en Brasil
junto a su familia. Desde alli mantuvo una permanente
correspondencia con Hesayne, quien le ofreci6 trabajar en
la comunicacién del Obispado una vez que retorné al pais
a principios de 1983 junto a su compaiiera Olga Castro. En
este sentido, cont6 Busso que De Nevares se lamentaba de
que “el turco” le hubiera “ganado de mano”, evidenciando
tanto la cercania que existia entre los obispos, como la afi-
nidad de sus proyectos. )

Otro pilar de la revista fue el sacerdote Juan Angel
Dieuzeide, quien, en marzo de 1982, decidid regresar al cle-
ro diocesano en Viedma por ser Hesayne “uno de los pocos

32 “Se trataba de grupos de jévenes que se reunian semanalmente, en pequefias
comunidades y con la compania de un sacerdote asesor, a reflexionar
mediante el ritmo de ver, juzgar y actuar, practica encuadrada en la metodo-
logia de la ‘revisién de vida, que comenzé a usarse en la Accién Catdlica,
especialmente en los origenes de la JOC, y que la enciclica Mater et Magistra
del papa Juan XXIII constituy6 en el modo fundamental de analizar la reali-
dad, enmarcada en la Doctrina Social de la Iglesia. (MIEC y JECI), que en
América Latina se unificaron” (Dominella, 2020: 19).

33 Entrevista a Néstor Busso, realizada por Meet por Azcoitia y Barelli el 6 de
septiembre de 2021.
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obispos argentinos que habia levantado su voz profética
contra la dictadura civico-militar™*. Dieuzeide habia sido
profesor de Teologia en la ciudad de Mercedes y pertenecia
al Movimiento de Sacerdotes para el Tercer Mundo. El 24
de marzo de 1976, fue detenido por la dictadura y, tras pasar
cuatro meses en prision, ingres6 a la vida monastica hasta
su llegada a la Didcesis de Viedma. Juan Angel comenz6 con
el microprograma El Evangelio y las noticias, que se emitia
todos los dias por LU 15, la tinica radio AM de Viedma. Esta
tarea la asumi6 a pedido de la Secretaria de Comunicacio-
nes, por ese entonces a cargo de su amigo Néstor Busso.

Entre los colaboradores de Hesayne, se encontraba
también Jorge Kelly, laico que se desempené como secre-
tario canciller del obispado y que era amigo de Juan Angel
Dieuzeide. En palabras de este, mientras fue seminarista
palotino, Kelly se salvé de morir en la llamada “masacre de
San Patricio”, perpetrada por la dictadura el 4 de julio de
1976, porque esa noche se habia quedado a dormir en el
departamento de los sobrinos de Dieuzeide®. Junto a Kelly,
habia llegado Alicia Lantafo, su esposa, quien asumié un
destacado rol en el proyecto educativo del obispado®’.

Al igual que el obispo Novak en Quilmes y De Nevares
en Neuquén, el compromiso social de Hesayne y su posicién

34 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.

35 Término que hace referencia al crimen perpetrado por los militares argenti-
nos con el asesinato de tres sacerdotes y dos seminaristas palotinos el 4 de
julio de 1976, durante la dltima dictadura militar argentina (1976-1983),
ejecutado en la iglesia de San Patricio, ubicada en el barrio Belgrano de la
Ciudad de Buenos Aires.

36 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.

37 En el marco del Sinodo Pastoral de 1985, monsenor Miguel Esteban Hesay-
ne tomo la decision de que la escuela Paulo VI volviera a la érbita de la Di6-
cesis de Viedma, dependiendo directamente del Obispado. En febrero de
1987, bajo jurisdiccién provincial en todos sus niveles, el obispo Hesayne
dejé la conduccidn de la escuela en manos de un cuerpo colegiado de laicos,
integrado por Alicia Lantano, Jorge Kelly, Mirta Varela y Eduardo Sacchetti.
En bitly/3N7gm5w.
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publica frente al terrorismo de Estado lo convirtieron en
una suerte de polo de atraccion de las fuerzas transforma-
doras que la dictadura se propuso eliminar. En este sentido,
afirma Busso que el grupo que se fue conformando en torno
al obispo rionegrino estaba integrado por “jévenes laicos”
con “trayectoria en la militancia social”*®,

Desde la Secretaria de Comunicacién del obispado,
Néstor Busso era responsable de la comunicacién interna
de la didcesis rionegrina, de los estrechos vinculos con los
obispados de Neuquén y Quilmes, asi como de transmi-
tir a nivel nacional el mensaje de Hesayne, quien se habia
constituido en una referencia ineludible en torno a la vio-
lacidn de los derechos humanos. En ese sentido, Juan Angel
recuerda que

los jueves, por ejemplo, el obispo grababa el mensaje para
el domingo, que el viernes llegaba a radios y canales de Rio
Negro, embargado hasta el domingo, y a agencias de comuni-
cacidn nacionales, embargado hasta el lunes: el lunes se cono-

cia el mensaje en muchos lugares del pais y del exterior®.

La organizacién de talleres de formacién en comu-
nicacion fue una de las primeras actividades desarrolladas
por Busso desde su secretaria. En una primera etapa, estos
encuentros se centraron en la lectura critica de los medios,
y pasaron luego a la produccién de contenidos para una
comunicacién popular en gréfica, radio y audiovisual. Estos
talleres contaron también con la activa participacion de
Olga Castro, miembro del Consejo editorial de la revista De
Pie, y Carlos Espinosa, periodista rionegrino con reconoci-
da militancia gremial y politica que por ese entonces cola-
boraba con la revista. Felipe Navarro Nicoletti destaca “la
perspectiva critica e innovadora que poseian tanto Hesayne

38 Entrevista a Néstor Busso, realizada por meet por Azcoitia y Barelli el 6 de
septiembre de 2021.

39 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.
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como Busso en relacidn a generar espacios de participacion
dindmicos e inclusivos en los que la comunicacién fuera
una herramienta de canalizacion de demandas, necesida-
des, informacion y vinculos” (Navarro Nicoletti, 2021: 15).
El obispado identificaba claramente la importancia de la
comunicacion en la construccion de comunidad.

La linea editorial y su funcionamiento

En palabras de Busso, De Pie nacié con la idea de poner
en papel “el pensamiento, lo que nosotros deciamos de la
Iglesia rionegrina, era del obispo Hesayne y de los que
estdbamos como colaboradores de éI”. A lo largo de sus
29 ntmeros, que solian tener una periodicidad bimestral,
la revista abordd diversas problematicas, entre las que se
destacaron la violacién de los derechos humanos, el rol de
los medios de comunicacidn en una sociedad democratica,
las dificultades de la poblacién en el acceso a la vivienda
y la tierra, la explotacién de las comunidades indigenas, la
violencia contra la mujer, las penurias econémicas que atra-
vesaban los trabajadores, las disputas sindicales, el proceso
de concentracién de la riqueza y el endeudamiento externo
generado por la dictadura. La mayoria de sus tapas visibili-
zaban alguna injusticia que laceraba la provincia a través de
la cdmara de Nilo Silverstone*, autor de iconicas fotos del
Cordobazo y Agustin Tosco. La perspectiva desde la cual
se abordaban estos temas quedaba explicitada desde la elec-
cién misma del nombre de la revista, el cual, como hemos
sefialado, se referenciaba en la frase del profeta Isaias que
rezaba: “Pénganse de pie, levanten sus cabezas, la libera-
cién esta proxima”. El primer nimero explicitaba sobre ese
mensaje “de esperanza”: “..es al mismo tiempo un programa
para nuestra provincia, nuestro pais y América Latina”. Asi,

40 Perjodista cordobés que cubrié el Cordobazo para la revista Siete Dias Ilus-
trados. Reconocido por sus fotografias de la revuelta y las imagenes tomadas
a Agustin Tosco. El trabajo de Silverstone para Siete Dias se despliega en
Cora (2020).
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establecia el escenario sobre el que debia desplegarse esta
mision liberadora a la que la revista se proponia contribuir.
El destinatario de sus intervenciones, el sujeto al que inter-
pelaba en ese llamado a ponerse de pie y levantar la cabeza,
se definia al afirmar que el objetivo de la publicacién era
“recoger la vida de Rio Negro, especialmente de aquellos a
quienes” se les habia “quitado la posibilidad de expresiéon™!,
la revista aspiraba a constituirse en la voz de los sin voz.

Si bien Néstor Busso y Miguel Hesayne eran las refe-
rencias mds claras en cuanto a la definicién de la linea
editorial de De Pie, Juan Angel sostiene que esta ya se encon-
traba definida “en la linea pastoral que habia ido madurando
Hesayne desde que se hizo cargo de la Didcesis, en 1975.
No se trataba solo de un proyecto comunicacional, sino
de un Proyecto Pastoral™? Tanto Dieuzeide como Busso
habian formado parte del equipo coordinador de las Asam-
bleas Sinodales y ambos estuvieron a cargo de la redaccién
definitiva de la Exhortaciéon Postsinodal “Para anunciar a
Jesucristo”, la cual se elabor6 sobre la base de una primera
version escrita por Hesayne. En palabras de Juan Angel:

Después de revisarla, [Hesayne] la present6 en la Pascua de
1985, destacando que tenia dos ejes: “Desde los pobres a
todos” [...] y “Formando comunidades integradas en parro-
quias” [...] y un hilo conductor: “Comunién y participaciéon”
[...]. Relato todo esto para hacer ver que la linea de la revista
De Pie no podia ser otra que la que el obispo Miguel Esteban

intentaba imprimir a la didcesis*3.

Si bien esta “linea” constituia una referencia inelu-
dible para la revista, Dieuzeide también sostiene que la
revista funcionaba en forma “auténoma” con respecto a la

41 De Pie. Obispado de Viedma, n.’1, octubre de 1984, p. 4.

42 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.

43 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.
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Didcesis, “ya que no era una publicacion oficial, sino ofi-
ciosa”™*. Asimismo, el equipo de trabajo que integraba la
revista fue conformandose, segiin Busso, en acuerdo con el
obispo Hesayne. El consejo editorial, integrado mayorita-
riamente por laicos, que expresaba también la diversidad
territorial de la provincia, estaba conformado por “compa-
neros y compafieras” que coincidian “en la linea pastoral del
obispo Hesayne”. Dicho consejo se reunia cada seis meses
para discutir sobre el rumbo de la revista. Esta estructura
se completaba con un amplio grupo de colaboradores que
“proponia contenidos y material™®. Todas las notas en De
Pie se publicaban con firma, y los articulos en que no se
explicitaba la autorfa eran escritos por Néstor Busso o Juan
Angel Dieuzeide. En los tltimos cuatro nimeros de la revis-
ta, se implementd la figura del secretario de redaccion, a
cargo de Carlos Espinosa, que tuvo como objetivo colaborar
con las tareas del director.

Segin datos del propio obispado, De Pie llegd a tener
una tirada de 5.000 ejemplares?” que se vendia en forma
unitaria o a través de suscripciéon anual, teniendo en este
dltimo caso un precio diferencial segiin se estuviera en
Argentina, América Latina o “demas paises”. Afirma Busso
que estos suscriptores del exterior eran mayormente con-
tactos que conservaba de su paso por SEDIPLA. A partir
del segundo niimero, se habilité también una “suscripcion
de apoyo” que equivalia a una vez y media el pago anual.
En este punto cabe destacar que eran las parroquias los
principales centros de distribucidn de las revistas, cuya cir-
culacién quedaba supeditada al acuerdo que tuviera cada

44 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.

45 Entrevista a Néstor Busso, realizada por Meet por Azcoitia y Barelli el 6 de
septiembre de 2021.

46 Entrevista a Carlos Espinosa, realizada por Azcoitia y Barelli, en enero de
2022.

47 Dato obtenido en un documento del obispado en relacién con los regalos
realizados por la Iglesia rionegrina al papa en su visita pastoral de 1987.
Archivo del obispado, documento sobre la visita papal, p. 17.
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parroco con la linea editorial de De Pie. En este sentido,
afirma Busso que “habia algunas parroquias especialmente
donde la revista llegaba y quedaba archivada en un rincén
o sectores mas tradicionales o mas conservadores que en
algunas ciudades eran mas fuertes que en otras”,

La despedida

La revista se publicé entre octubre de 1984 y junio de
1990, momento en el que dejé de editarse por cuestiones
econdmicas, segin se explicaba en su dltimo nimero. En
un pequeno recuadro debajo del sumario, podia leerse: “Por
serias dificultades de origen fundamentalmente econdémi-
cas, el Padre Obispo suspende temporalmente la edicién
ordinaria de la revista. En breve se dara informe a nues-
tros lectores acerca de cémo se retome la marcha de esta
publicacién”™.

Si bien en esta explicacion se establecia que la sus-
pension seria temporal, en la misma pagina se publicé otro
recuadro con el titulo “Despedida’, donde Busso agrade-
cia al “Padre Obispo” por la confianza y a los “amigos y
colaboradores” por hacer posible la revista. En unas breves
lineas que claramente ponian un punto final a De Pie, por lo
menos en cuanto a su participacion, el director de la revis-
ta afirmaba que habia sido “una experiencia profesional y
eclesial muy rica”°.

Mas alla de la laconica explicacién que atribuia las
“dificultades” a cuestiones fundamentalmente de orden eco-
némico, otras interpretaciones sobre el cierre de De Pie
encuentran sus causas en los cambios que se estaban pro-
duciendo en la Iglesia rionegrina a fines de la década del
ochenta. Ante la iniciativa de Hesayne de dividir la di6ce-
sis de Viedma desde el Vaticano, le aconsejaron nombrar

48 Entrevista a Néstor Busso, realizada por Meet por Azcoitia y Barelli el 6 de
septiembre de 2021.

49 De Pie. Obispado de Viedma, n.* 29, junio de 1990, p. 2.

50 De Pie. Obispado de Viedma, n.° 29, junio de 1990, p. 2 (“Despedida”).
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vicarios en las zonas de Alto Valle y la regién andina. Segin
Juan Angel Dieuzeide: “...eso tuvo como efecto una recleri-
calizacion de la didcesis: algunos curas criticaban la carac-
teristica demasiado laical de la anterior Curia Diocesana. A
mi juicio, las prioridades empezaron a ser otras™!.

En el mismo sentido, Néstor Busso lee en estos cam-
bios un fortalecimiento de la estructura clerical que “refuer-
za la idea de verticalidad”. El exdirector de De Pie vincula el
final de la revista al avance de sectores de la Iglesia “que no
veian con buenos ojos todo esto”. Agrega también: “Hesayne
ya habia tomado la decisidén, que nosotros conocimos des-
pués, de renunciar a la didcesis [...] fue un poco de cada
cosa”®2, Poco tiempo mas tarde del cierre de la revista, Busso
se desvincul6 del obispado, al igual que la Fundacién Alter-
nativa Popular®, la cual continué bajo su direccién, pero
como un proyecto independiente de la Iglesia.

En sintesis, la revista no pudo escapar a la suerte del
proyecto episcopal en el que se enmarcaba. Nacida con el
retorno democrético, al calor de una propuesta centrada en
la construccién de comunidades eclesiales de base a través
de la participacion y organizacion del laicado, De Pie perdid
su razdén de ser en una Iglesia que comenzaba a virar hacia
un mayor clericalismo. Es decir, lo que se puede observar
a fines de los ochenta es que el proyecto de Iglesia que
proponia el Sinodo basado en la conformacién de las CEB
con una presencia laical fuerte no pudo consolidarse. En
palabras de Hesayne, consistia en desclericalizar la Iglesia
y “darles responsabilidades a los laicos de igual a igual,
desde sus tres dimensiones: de sacerdote, de profeta y de

51 Entrevista a Juan Angel Dieuzeide por Ana Inés Barelli y Alfredo Azcoitia.
Diciembre de 2021.

52 Entrevista a Néstor Busso, realizada por meet por Azcoitia y Barelli el 6 de
septiembre de 2021.

53 Desde el obispado se cred la fundacién Alternativa, en agosto de 1989, con
Néstor Busso como referente comunicacional, para capacitar comunicado-
res barriales y populares dictando talleres con otras instituciones, capaci-
tando jovenes en lenguaje radial y en comunicacién popular y comunitaria,
aspecto que continua hasta la actualidad (Navarro Nicoletti, 2021).
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gobierno de la Iglesia” (Hesayne, Dieuzeide y Moia, 2016:
40). El motivo por el cual no se habia logrado, segun el
propio Hesayne, habia sido, justamente, resistencia clerical,
“porque los curas no aceptaron las CEB” y la pervivencia de
una matriz salesiana “en torno al colegio donde se vivia y se
alimentada la vida cristiana”, lo que impidi6 la transforma-
cién parroquial (Hesayne, Dieuzeide y Moia, 2016: 41).

Reflexiones finales

El comienzo del obispado de Hesayne estuvo signado por la
renovacion ideoldgica generada por el Concilio Vaticano II.
Esta fue una experiencia constitutiva de su proyecto pastoral
que tuvo como ejes el compromiso social, la defensa de los
derechos humanos y la apelacion constante a una feligresia que
debia transformarse en comunidad cristiana. Sobre estas bases,
entre 1975y 1995 Hesayne desarrollé un proyecto pastoral ten-
diente a construir una “nueva Iglesia”, la cual se diseni6 desde
el Sinodo diocesano convocado en los albores de la democra-
cia (1983-1984). Dicho proyecto se fue construyendo y desple-
gando a lo largo de tres etapas. La primera (1975-1979) esta-
ba caracterizada por las misiones, las recorridas y los encuen-
tros religiosos promovidos por el obispo con el objetivo de
crear una advocacién mariana que cristalizase valores y anhe-
los con los que se identificara el pueblo rionegrino (Barelli,
2019). La segunda (1980-1984) estaba estrechamente vincu-
lada al Sinodo Pastoral Diocesano (1983-1984), identificado
como un momento “bisagra” debido a que sentd las bases para
la elaboracién de un programa mas integral y concreto sobre
lo que pretendia fuera la Iglesia rionegrina. La seguia una ter-
cera etapa (1984-1993) que consistio en la “puesta en marcha”
de esa nueva Iglesia rionegrina postsinodal. En el marco de esta
dltima, se desarrollé una de las iniciativas mas importantes para
la intervencidn en la arena politica que fue el lanzamiento de
larevista De Pie.
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Dicha revista se enmarcé en un proyecto comunica-
cional popular que contd con la participacion de jovenes
laicos y clérigos cuyas trayectorias estaban marcadas por
la militancia social cristiana y la represion dictatorial. En
este sentido, no resulta extrafio que el compromiso social
de Hesayne y su denuncia publica del terrorismo de Estado
lo hayan transformado en una referencia, junto a Novak y
De Nevares, para quienes buscaban reconstruir los espacios
de transformacién desgarrados por la dictadura.

En este marco, la revista se constituyé en instrumento
tanto de denuncia como de accién politica. La eleccién
misma de su director denota la impronta que el obispado
deseaba para esta publicacion llamada a contribuir a “poner
de pie” al pueblo para alcanzar la liberacién. Pese a enmar-
carse claramente en el proyecto pastoral de Hesayne, De Pie
era una publicaciéon auténoma del obispado en la que las
decisiones editoriales quedaban supeditadas al director y a
su consejo de redaccion. Esto gener6 tensiones dentro de la
Iglesia ya que no todos los sacerdotes compartian el conte-
nido de la revista ni del proyecto pastoral del obispo.

Los cambios y las tensiones que se perfilaron en la Igle-
sia rionegrina a fines de los ochenta vinculados con la posi-
ble divisién de la didcesis de Viedma, el avance de ldgicas
jerarquicas clericales y la crisis econdmica que atravesaba la
Argentina fueron perfilando el limite del proyecto pastoral
de Hesayne y, en consecuencia, el final de la revista De Pie y
del proyecto comunicacional liderado por Busso.
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El movimiento Nueva Era en San Carlos
de Bariloche

Territorializacion de las creencias
y los geosimbolos religiosos

VIVIANA MARCELA FERNANDEZ

Resumen

Los creyentes barilochenses que forman parte del movi-
miento Nueva Era tienen una particular percepcién tan-
to de la ciudad de San Carlos de Bariloche y su zona de
influencia, como asi también de determinados lugares de
nuestro pais y del mundo. Estos espacios son considera-
dos sitios de encuentro con el plano espiritual; presentan
diferentes caracteristicas; son lugares naturales, regiones
geograficas, localidades, construcciones, entre otros, que se
resignifican y se sacralizan. En el presente trabajo, aborda-
remos el proceso de construccién espacial y territorial de
esta creencia, considerando al territorio religioso como el
espacio apropiado y valorizado por los seguidores donde se
materializan sus imaginarios y sus acciones, estableciendo
marcadores territoriales y espacios sagrados. Nos propo-
nemos identificar, clasificar y cartografiar los geosimbolos
religiosos del movimiento y explicar cdmo se constituyen
en sagrados y qué significancia tienen para los creyentes.
Para abordar nuestro objetivo, analizamos diversas fuentes
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orales, escritas y nacidas digitalmente, que consisten en
testimonios orales, literatura, autobiografias religiosas y
escritos en blogs y paginas web de maestros espirituales y
seguidores locales e internacionales de su red. Las fuentes
fueron abordadas metodoldgicamente desde la historia oral,
la hermenéutica histdrica, el analisis discursivo, la entre-
vista semiestructurada y el tratamiento de fuentes digita-
les. Para la elaboracién de la cartografia, utilizamos Google
Earth y el SIG con el uso del programa QGIS.

Palabras claves

Nueva Era, espacios sagrados, geosimbolos religiosos.

Abstract

The believers from Bariloche who are part of the New Era
movement have a particular perception of both the city of
San Carlos de Bariloche and its area of influence, as well
as certain places in our country and the world. These spa-
ces are considered meeting places with the spiritual plane;
they present different characteristics; they are natural pla-
ces, geographical regions, localities, constructions, among
others, that are resignified and sacralized. In this work, we
will address the process of spatial and territorial construc-
tion of this belief, considering the religious territory as the
appropriate space that is valued by the followers, where
their imaginaries and actions materialize, establishing terri-
torial markers and sacred spaces. We intend to identify,
classify and map the religious geosymbols of the movement
and explain how they become sacred and what significance
they have for believers. To address our goal, we analyzed
various oral, written and digitally born sources that con-
sist of oral testimonies, literature, religious autobiographies
and writings on blogs and websites of spiritual teachers
and local and international followers of their network.

teseopress.com



Territorios religiosos e 167

The sources were approached methodologically from oral
history, historical hermeneutics, discursive analysis, semi-
structured interview and the treatment of digital sources.
For the elaboration of the cartography, we use Google Earth
and the GIS with the use of the QGIS program.

Keywords

New Age, sacred spaces, religious geosymbols.

Introduccion

El movimiento Nueva Era (0 New Age) como fenémeno
social comenz6 a hacerse visible en Estados Unidos en la
década del sesenta, en el contexto de los movimientos con-
traculturales, y desde alli se fue expandiendo por distintas
partes del mundo (Carozzi, 1999).

En nuestro pais, si bien muchas creencias y practicas
que pueden incluirse dentro de la Nueva Era ya estaban
desarrollandose, fue recién a partir de la restauracidon de
la democracia en 1983 cuando su presencia en el espacio
publico se fue haciendo progresivamente mas evidente (Fri-
gerio, 2018). Llegado el siglo XXI, fueron adquiriendo mayor
popularidad, debido a su difusidon por las industrias cultu-
rales y los diferentes medios de comunicacion, por fuera de
los circuitos alternativos que comtinmente vehiculizaban al
discurso New Age (Frigerio, 2016).

En nuestra localidad de estudio, San Carlos de Barilo-
che, la Nueva Era tuvo sus primeras manifestaciones en la
década del sesenta, momento en que empezaron a instalarse
en la ciudad maestros espirituales que comenzaron a pro-
mover las ensefianzas y creencias en torno a la llegada de
una nueva era espiritual. A partir de los 2000, en el contexto
de los desplazamientos migratorios y el desarrollo de inter-
net, el movimiento crecié de manera exponencial, lo cual
permitié que los discursos y las creencias de los maestros

teseopress.com



168 e Territorios religiosos

espirituales acerca de la Nueva Era se extendieran mas alla
del Ambito local (Fernandez, 2013, 2021).

En el presente trabajo!, abordaremos el proceso de
construccion espacial y territorial de la creencia en la Nue-
va Era considerando el territorio religioso como el espa-
cio apropiado y valorizado por los creyentes?, donde se
materializan sus imaginarios y sus acciones, estableciendo
marcadores territoriales y espacios sagrados. Nos propo-
nemos identificar, clasificar y cartografiar los geosimbolos
religiosos del movimiento y explicar cémo se constituyen
en sagrados y qué significancia tienen para los creyentes.

Abordar la dimension geografica de la cuestién religio-
sa, como sostiene Rosendahl (2009a), nos permite repensar
los espacios como sitios simbdlicos y explorar las maneras
en que las creencias delinean sus lugares sagrados adaptan-
dolos a sus necesidades y dando origen a una identidad y a
un sentimiento de pertenencia al grupo religioso. Por otra
parte, nos posibilita dimensionar el alcance territorial de
este movimiento y las implicancias que tienen las formas
en que los creyentes ven el mundo, sus representaciones e
imaginarios que se plasman en la realidad.

Para llevar adelante nuestros objetivos, analizamos
diversas fuentes orales, escritas y nacidas digitalmente que
consisten en testimonios orales, literatura, autobiografias
religiosas y escritos en blogs y paginas web® de maestros

1 Este capitulo forma parte de una investigacion sobre el movimiento Nueva
Era en Bariloche, provincia de Rio Negro, que desembocé en una tesis de
licenciatura en Historia defendida en 2013. Actualmente, se continia desa-
rrollando el tema en el marco del doctorado en Historia de la Universidad
Nacional del Comahue (UNCo).

2 Seguimos lo planteado por Villoro (1996), para quien la creencia es un esta-
do disposicional adquirido, que causa un conjunto coherente de respuestas,
debido a que el individuo acttia determinado por un objeto o una situaciéon
objetiva aprehendidos.

3 Seanalizaron 40 blogs y 14 paginas web de maestros espirituales, a partir de
los cuales se rastrearon sus discursos y sus redes de seguidores en la web y
en la red social Facebook. Como ejemplo podemos mencionar algunos de
los blogs de Alexiis (bit.ly/3K3yHzx; bit.ly/3qYtemb; bit.ly/3wV9Vhk); de
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espirituales canalizadores* y seguidores locales e interna-
cionales ligados a su red de relaciones.

Las fuentes fueron abordadas metodolégicamente con-
siderando su género y funcidn. En cuanto a los testimonios
de los referentes seleccionados, empleamos la historia oral
(Delgado, 2006) y la entrevista semiestructurada (Mariez-
kurrena Iturmendi, 2008), por ser flexible, dindmica y no
directiva. Aplicamos la hermenéutica histérica (Guerrero
Mills, 2013) sobre los discursos producidos por los creyen-
tes, con el objetivo de comprender el sentido y la inten-
cionalidad de esas narraciones. En el caso de las fuentes
nacidas digitalmente (Eiroa, 2018), como paginas web, blogs
y redes sociales, llevamos adelante el analisis de los discur-
sos (Iniguez, 2003) de maestros espirituales canalizadores.
Analizamos al emisor, su intencionalidad, el contexto de
produccién discursivo, asi como los cddigos y el lengua-
je especifico que manejan en el marco de la creencia. Por
otra parte, para el rastreo de los creyentes y sus narrativas,
utilizamos la busqueda de palabras claves en Google para
acceder a sus sitios web y a los relacionados a sus redes.
La red social Facebook nos aporté informacién acerca de
coémo se relacionan los creyentes, las paginas que visitan, los
mensajes que replican, etc.

La informacién de los blogs de maestros espirituales
fue recabada a través de la realizacién de una ficha técnica
que incluyé nombre del blog, direccién URL, autores, can-
tidad de seguidores, perfiles de los seguidores (para indagar
paginas que visitan, lugares de procedencia, etc.), nimero
de archivos del blog, fecha de publicaciéon de los posteos,
temas tratados en el blog, nimero de visitantes, otras pagi-
nas del autor relacionadas al blog y enlaces a otros sitios
web. Esta informacidn se sistematiz6 en una base de datos

Igneon y Rowina (bit.ly/3qYtkKz); la pagina web de Anthena (bit.ly/3IY-
ce5B), entre otros.

4 Son personan que afirman se comunican con entidades del mundo espiri-
tual. Nos referimos a “maestros” o “canalizadores” independientemente de
que se trate de mujeres o varones.
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para su posterior andlisis. Para la elaboraciéon de la car-
tografia, utilizamos Google Earth y el SIG con el uso del
programa QGIS.

A continuacién, en primer lugar, presentamos al movi-
miento Nueva Era en San Carlos de Bariloche para luego
adentrarnos en las creencias y narrativas difundidas por los
canalizadores acerca de los espacios que consideran sagra-
dos. Posteriormente, continuaremos con la clasificacién y
caracterizacion de los geosimbolos religiosos en el espa-
cio local e internacional y la significancia que tienen para
los creyentes.

El movimiento Nueva Era en Bariloche: espacios
sagrados, creencias y narrativas

En Bariloche los origenes del movimiento se remontan a
comienzos de la década del sesenta, vinculado a las tra-
yectorias de ciertos maestros espirituales que han influi-
do en las diferentes proyecciones de la Nueva Era en el
espacio local. Pero es a partir de los 2000 cuando adquirié
mayor visibilidad debido al impacto que tuvieron la revo-
lucién tecnoldgica, la aparicién de los primeros cybers en la
ciudad, y luego la introduccién de la Web 2.0, el auge de
los blogs y las paginas web en el funcionamiento de este
campo religioso (Ferndndez, 2013, 2021). Estos elementos
influyeron en la difusiéon y expansion de estas creencias y
en una mayor visibilizacién de Bariloche, en el marco del
movimiento a nivel global a través de estos nuevos medios
de comunicacién. A su vez, también puede sefalarse que,
en el marco de la crisis del 2001 y de los desplazamien-
tos poblacionales conocidos como migrantes por “estilo de
vida” (Merlos, 2018) o “migracién por amenidad” (Otero
y Gonzalez, 2012), arribaron a la ciudad nuevos maestros
espirituales que aprovecharon estos medios comunicacio-
nales e incorporaron los discursos de Nueva Era locales en
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el corpus de creencias que sustenta al movimiento a nivel
global (Fernandez, 2013, 2021). En relacién con lo anterior,
desde la década del 2000, notamos una mayor expansion de
estas creencias; comenzaron a visualizarse progresivamen-
te un nimero significativo de agrupaciones espirituales y
esotéricas, y a proliferar una importante oferta de terapias
y espiritualidades alternativas®.

El movimiento Nueva Era se sustenta en un marco
interpretativo que da sentido a las practicas y creencias,
entre cuyas caracteristicas podemos citar que los seguidores
reconocen la idea de un Self sagrado, que debe manifestar-
se y desarrollarse dentro de una cosmovision holista, que
combina la transformacidén personal con la social y que
relacionan con la llegada de una nueva era astroldgica (Fri-
gerio, 2013). También estan presentes la concepcion acerca
de la autonomia personal y la importancia de la circula-
cién de los seguidores entre diversas ofertas espirituales
o terapéuticas para lograr el desarrollo o transformacién
espiritual, asi como la valoracién de la naturaleza y la cone-
xién especial que creen tener con ella (Carozzi, 2000). Estas
caracteristicas las encontramos presentes entre los creyen-
tes barilochenses, quienes a su vez tienen una particular
percepcién tanto de Bariloche y su zona de influencia, como
asi también de determinados sitios dispersos por el mundo
que son considerados puntos de encuentro con el plano
espiritual; estos son lugares naturales, regiones geograficas,
localidades, construcciones, entre otros, que se resignifican
y se sacralizan.

Principalmente a partir de los 2000, comenzaron a
surgir narrativas por parte de los seguidores de la Nueva
Era en torno a que la ciudad y otros puntos ubicados en la

5 En la revista ABCSur, una publicacién que ofrece bienes y servicios para la
compraventa o el intercambio, notamos un aumento considerable de oferta
de diferentes espiritualidades y terapias alternativas que se hacen mayor-
mente visibles a partir de los 2000. Lo mismo ocurre con los discursos acer-
ca de nuestra ciudad que estédn presentes en diferentes portales en la web a
partir de esa década. La revista esta disponible en bit.ly/3K3Q8A3.
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region conforman una zona o un espacio sagrado y energé-
tico, donde es posible contactarse con seres suprahumanos
y acceder a otros planos espirituales. Segun los creyentes,
estos enclaves estdn ubicados en distintos puntos del mun-
do; se encuentran conectados y forman parte de una socie-
dad que habita en el interior del planeta, dirigida por seres
espirituales llamados “la Hermandad Blanca™, los cuales
viven en una ciudad etérica denominada Shambala’. Estos
seres guian el destino de la humanidad y posibilitan el creci-
miento evolutivo espiritual del planeta (Fernandez, 2013).

Estas creencias acerca de la existencia de ciudades o
enclaves magicos, y sobre este mundo subterraneo y Sham-
bala, llegaron a la Argentina con seguidores de asociaciones
esotéricas como la Sociedad Teoséfica hacia fines del siglo
XIX y la Escuela Arcana en la década del treinta. Estas narra-
tivas serian retomadas y modificadas posteriormente a par-
tir de los sesenta por otros maestros espirituales espafioles,
latinoamericanos, nacionales y locales®, lo que daria origen
a una nueva creencia que indica que la mitica Shambala se
habria trasladado a América y que la Patagonia tendria un
rol importante en la Nueva Era, pues surgiria alli el “nuevo
hombre™ (Fernandez, 2013).

6  Estos seres son considerados por los creyentes como altamente evoluciona-
dos. También son denominados como “la Jerarquia Espiritual”; dentro de
estas entidades consideradas maestros ascendidos se encuentran Jests, Buda,
Maria Magdalena, Saint Germain, entre otros.

7 Los creyentes barilochenses entrevistados creen que la ciudad de Shambala
surgird en la Patagonia. La leyenda budista de Shambala consiste en la
creencia de una tierra legendaria, una especie de paraiso budista tibetano, al
que los creyentes llegarian después de una batalla mundial entre las fuerzas
de la luz (fe budista) y las fuerzas de la oscuridad (otras creencias). Esta tiene
su origen a principios de la Edad Media cuando los budistas intentaban fre-
nar el avance musulman en el norte de India (Znamenski, 2011).

8 Los maestros espirituales locales, Alexiis, An, Cris, Nora, Ricardo y sus
seguidores, entre otros creyentes, afirman la existencia de estos espacios
sagrados, siguiendo lo planteado por esoteristas nacionales como Benjamin
Solari Parravicini y Pedro Romaniuk e internacionales como Vicente Angla-
da, Sixto Pax Wells y Rubén Trigueirinho, entre otros (Ferndndez, 2013).

9 Estos discursos fueron fomentados por el esoterista y pintor argentino Ben-
jamin Solari Parravicini y retomados por los creyentes locales (Cris, comu-
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Esto ocasiond que, a partir de los 2000, varios maestros
espirituales y otros creyentes decidieran vivir en la loca-
lidad, visitarla asiduamente o realizar turismo esotérico!©.
Desde aqui los maestros espirituales comenzaron a ampliar
estas creencias con los mitos locales y sus propios pensa-
mientos, dindole entidad a la préictica de la canalizacidn,
la cual se basa en la creencia de que determinados indi-
viduos, llamados “canalizadores”, pueden entablar comuni-
cacién con entidades del mundo espiritual, es decir, estos
argumentan que sus discursos son indicaciones o comu-
nicados provenientes de seres espirituales como maestros
ascendidos y extraterrestres que quieren ayudar a la evolu-
cién espiritual de la humanidad (Fernandez, 2013).

Segin los canalizadores, los mensajes que provienen
del plano divino pueden ser canalizaciones auditivas, visua-
les, olfativas o tactiles o darse en suefios (Alexiis, comuni-
cacion personal, febrero, 2012). Algunos canales, como en
el caso de Alexiis, Anthena, Aston, entre otros de Bariloche,
dicen recibir “paquetes de energia” que son “decodificados”
y transformados en los mensajes que se terminan dando a
conocer al resto de los creyentes (Alexiis, 4/07/2010; An,
comunicacion personal, abril de 2012).

La difusion de estas narrativas por parte de los maes-
tros espirituales canalizadores en sus agrupaciones y a tra-
vés de sus redes nacionales e internacionales y portales web
fueron transformando a Bariloche en un espacio sagrado
(Fernandez, 2013), entendido como “un campo de fuerzas
y de valores que eleva al hombre religioso mas alla de si
mismo, que lo transporta a un medio distinto de aquel en

nicacion personal, 20/07/2013). Solari Parravicini estaba muy cercano a la
asociacion esotérica Escuela Arcana (Fernandez, 2013).

10 Varjos maestros se instalaron en la ciudad segun lo indicado por sus divini-
dades, como en los casos de An y Alexiis. Otros, como el maestro espiritual
mexicano Kai, visitan la regién atrayendo creyentes de la localidad y de
otras partes del mundo para realizar encuentros de meditacién. En relaciéon
con este tema, hemos entrevistado a Sai (5/01/2012), Alexiis (15/02/2012),
Cris (20/07/2013) y An (abril de 2013) y analizado los discursos que emiten
en sus portales web estos y otros creyentes que forman parte de sus redes.
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el que transcurre su existencia” (Rosendahl, 2009b: 45). La
experiencia de lo sagrado se dara entonces en el dominio
de la emocion y del sentimiento del “ser en el mundo” y
es diferenciado por medio de los simbolos, mitos y ritos,
permitiendo la mediacién entre el ser humano y la divini-
dad (Rosendahl, 2009Db).

En nuestro caso, para los creyentes, la regiéon comenzé
a posicionarse como un retiro espiritual de la anterior-
mente mencionada Hermandad Blanca y uno de los luga-
res energéticos y sagrados junto a otros en el mundo, los
cuales posibilitarian cambios en la humanidad para entrar
en una Nueva Era. La canalizadora y maestra espiritual
barilochense Anthena resume el significado de este espa-
cio sacralizado:

Es alli, en una zona a la que ustedes hacen llamar San Carlos
de Bariloche, [...] estamos creando las bases de una nueva
Ciudad de Luz Planetaria...podriamos decirles que la nue-
va Shambala estd comenzando a tomar forma en este lugar
sagrado. [...]. Este lugar en el planeta Tierra en un futuro no
muy lejano sera el Portal de entrada no solo a diversas dimen-
siones, sino también a diversos puntos de la Galaxia, el Uni-
verso y los Multiuniversos (Anthena Arcturus, 10/10/10).

Para otros canalizadores como Nora, la region es clave,
junto a otros sitios dispersos por el planeta, porque con-
centraran energia que posibilitara el cambio planetario y de
despertar espiritual interno:

Esta energia se va a anclar por medio de los cédigos en
puntos especificos de la Tierra [...]. Algunos son naturales,
otros creados, pero todos estan enclavados en puntos energé-
ticos estratégicos, algunos son Museos, otros Hoteles, no es
lo importante, sino en donde estan y la referencia energética
que generan. Las Pirdmides de Giza, La Piramide del Louvre
en Paris, Francia, Chitzen Itza en Yucatan [...]. Las Piramides
Andinas en la Ciudad de San Carlos de Bariloche de Argenti-
na. [...] ERKS - en el cerro Uritorco, [...]. El cerro Tronador
o Amun Kar en Argentina [...] (Nora Cervelo, 8/03/2009).
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Ademéas de los anteriormente mencionados, otros
canalizadores como Alexiis, Ricardo, la asociacién Rahma y
sus redes de seguidores tanto locales como internacionales,
entre otros, también reafirman estas creencias adhiriendo a
estos discursos e incorporando sus propios “mensajes divi-
nos canalizados” acerca de la cualidad de espacio sagrado
atribuida a Bariloche y a determinadas locaciones en la
region y en otras partes del mundo (Fernandez, 2013, 2021).
Por otra parte, los canalizadores divulgan a sus pares y al
comun de los creyentes esas narrativas acerca de estos sitios
sagrados a través de sus asociaciones, talleres, literatura y
portales en la web. Son quienes aseveran la significacion de
que estos lugares son especiales, sagrados, energéticos, etc.,
de forma que dan origen a diversas practicas en ellos, como
la meditacién, la bisqueda y la comunicacién con seres
espirituales (duendes, elfos, angeles, maestros espirituales
ascendidos, extraterrestres, etc.) y diversos rituales.

Estos canalizadores emiten “discursos religiosos de
caracter revelador” (Fernandez, 2019) que se basan en la
creencia de que se produce la comunicacidn entre un ser o
ente espiritual, divino, superior que transmite un mensaje,
con el fin de dar indicaciones, ensenanzas, pautas a seguir,
formas de llevar adelante ritos, etc., a una persona (canal/
canalizador/mediador religioso) que lo recibe y lo retras-
mite a la humanidad. Estas narrativas van a contribuir a
conformar un corpus de creencias luego de pasar por los
mecanismos de validacidn a cargo de canalizadores que ya
cuentan con una posicién conformada y de prestigio dentro
de este campo religioso (Fernandez, 2013), es decir, con
capital simbdlico, siguiendo lo planteado por Bourdieu y
Wacquant (1995). Estas palabras adquieren el significado de
sagradas por el receptor, y al ser transmitidas a otros que
creen o terminan creyendo en aquello que se dice. Consi-
derando la religién como lenguaje (Cassirer, 1945, en Bour-
dieu, 2006), estas serian formas de pensamiento simbdlico,
como un instrumento de comunicacién y de conocimiento,
como un medium simbdlico, que pueden desembocar en la
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creacion de dogmas, de mitos, etc. En este sentido, como
se desprende de nuestro andlisis, en el caso local la practi-
ca de la canalizacién cumple un importante rol dentro del
movimiento Nueva Era. Para los creyentes, es una expe-
riencia religiosa reveladora, los canalizadores son mediadores
religiosos, entendidos como individuos que asumen el rol de
intermediarios entre el mundo fisico, material y el espiritual
o inmaterial. Como sostiene Gémez Garcia (1993: 2), entre
el polo humano y el polo divino es donde se instaura la
mediacién en un movimiento de ida y vuelta, y alli entran
en juego los mediadores, que son los expertos en responder
a las preguntas sin respuesta evidente y quienes median
para la superacién simbdlica o imaginaria de la oposicién
entre lo profano y lo sagrado, entre lo humano y lo divino,
entre lo natural y lo sobrenatural.

Los canalizadores locales como mediadores religiosos
difunden estos discursos religiosos de caracter revelador,
que son recibidos y difundidos por creyentes y otros cana-
lizadores nacionales e internacionales en sus redes, lo cual
contribuye a afianzar el imaginario global del movimiento
en cuanto a estos espacios sacralizados.

Los geosimbolos religiosos de los creyentes Nueva Era
en el espacio local

A partir del analisis de los discursos emitidos por los maes-
tros espirituales locales y los relacionados a su red!!, hemos
relevado y cartografiado diferentes categorias de geosimbo-
los religiosos asociados al movimiento Nueva Era en Bari-
loche y su zona de influencia, y otros a nivel internacional
entre el 2000 y 2018.

11 Fueron considerados los discursos de los siguientes maestros: Anthena, Ale-
xiis, Eduardo, Maria, Igneon, Rowina, Ricardo, Richard, la agrupacién Rah-
ma, Nora, Cris, Sol, y de otros creyentes como Su, Bety, Andy, Dany, entre
otros.
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Los geosimbolos (Bonnemaison, 2004; Giménez, 2007;
Flores y Giop, 2017) pueden definirse como un sitio, un
itinerario o un espacio que, por razones religiosas, politicas
o culturales, reviste para determinadas personas o grupos
una dimensién simbdlica que los fortalece en su identidad.
Estos geosimbolos son marcadores espaciales que pueden
ser lugares considerados santos, como, por ejemplo, la ciu-
dad de Jerusalén, espacios venerados o sagrados, como una
montaia o un monumento, o como lo fueron los robles,
espejos de agua, bosques y calvarios en Bretana; estos luga-
res expresan un sistema de valores comunes que pueden dar
origen a peregrinaciones (Bonnemaison, 2004).

Considerando las caracteristicas generales de estos
geosimbolos religiosos reconocidos por los barilochenses
creyentes en la Nueva Era, los clasificamos en lugares natu-
rales sacralizados, construcciones resignificadas, construc-
ciones propias y lugares de reunién/précticas (figura 1).

Los lugares naturales sacralizados (figura 1) son aquellos
espacios naturales que son dotados de nuevos sentidos de
tipo religioso por los creyentes. En nuestro caso estos geo-
simbolos estan representados por cerros, sectores del bos-
que, lagos y mesetas, a los que les otorgan la cualidad de
energéticos y sagrados, y donde creen que pueden conectar-
se de alguna manera con el plano divino y comunicarse con
maestros espirituales no terrenales o seres extraterrestres
que estarian ayudando a la evolucién de la humanidad. Uno
de esos lugares es el cerro Tronador, o también llamado
Amun Kar (Cervelo, 8/03/2009), que es considerado un
espacio sagrado al que asisten seguidores de la Nueva Era,
incluso desde otros paises, para poder conectarse con sus
vidas pasadas o con seres espirituales y realizar meditacio-
nes para propiciar el cambio hacia una nueva época'? Segiin

12 Enlabase del cerro, se llevaron adelante diversos encuentros de meditacion,
entre ellos el convocado por Kai, un canalizador mexicano conectado con la
red de maestros local, con el objetivo de preparar a la Tierra para la llegada
de la Nueva Era esperada para el 12 de diciembre del 2012. Se puede consul-
tar Kai Luz de Sirio (s.f.).
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las narrativas de los creyentes, este cerro alberga cristales
que funcionan como “una especie de biblioteca con todas
las memorias de cada una de las personas que habitan el
mundo producto de sus reencarnaciones” (Alexiis, comuni-
cacion personal, enero de 2012). Al respecto, la canalizadora
y maestra espiritual Alexiis afirmaba en uno de sus blogs:

De acuerdo a un mensaje recibido por el Maestro Metatrén
dentro del Volcdn Tronador hay una gran red de cristales
muy antiguos que contienen la informacién de los origenes
de nuestro planeta y de nuestra humanidad y los mismos han
de ver la Luz dentro de poco para unificar su informacién y
su energia al Gran Cristal de la Ciudad de Mepcaut, Cristal
de 62 dimensidn con conexién con planos externos a nuestro
planeta (Alexiis, 19/10/2011).

Estos discursos son expuestos en los portales web de
los canalizadores barilochenses, pero, a la vez, son repro-
ducidos en paginas de creyentes de diferentes partes del
mundo. Algunos canalizadores internacionales retoman las
narrativas de estos maestros locales y las reafirman o las
amplian con sus propios discursos, contribuyendo a afian-
zar el imaginario local y global del movimiento en relacién
con estos espacios sagrados. Uno de los casos que podemos
mencionar como ejemplo es el de Sol, una canalizadora
espanola que reproduce en una pagina web de Espana lo
que decia la maestra barilochense Alexiis y, a su vez, suma
informacidén acerca de la implicancia de este espacio sagra-
do para los creyentes espanoles:

[...] dentro del Volcan Tronador, cerca de Bariloche, al sur
de Argentina, hay una gran red de cristales muy antiguos
donde esta la informacién de los origenes de vuestro planeta
y de vuestra humanidad. Estos cristales han de ver la Luz,
han de unificar su informacién y su energia al Gran Cristal
de la Ciudad de Mepcaut, Cristal de 62 dimensién con cone-
xién con planos externos a vuestro planeta, a vuestros planos.
[...]. Los Cristales Tronador, [...], ayudaran a que se fusionen
todos los origenes de razas y linajes que han habitado en
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vuestro planeta. Esos linajes estan representados en la Ciudad
de Luz que esta sobre vosotros, en planos de 52 dimensiéon
(Hispania Atlan), los que habitdis en la Peninsula Ibérica (Her-
nandez, 30/09/2011).

Estas narrativas alrededor del cerro se conjugan con
otras que incluyen antiguas leyendas que provienen de la
época de los primeros exploradores espafioles que llegaron
al actual territorio argentino, acerca de la llamada Ciudad
de los Césares'®, y con los mitos tibetanos sobre Shambala
que hemos mencionado anteriormente. Para los creyentes,
en el Tronador se encuentra la entrada a esta mitica ciu-
dad y seria un retiro de los seres espirituales llamados “la
Hermandad Blanca”, un portal interdimensional que conec-
ta a otros espacios sagrados ubicados en diferentes puntos
del planeta, entre ellos, la ciudad principal de estos seres
intraterrenos, que es Shambala. La agrupacion barilochense
Rahma desde 1998 intenta conectar espiritualmente con
esa ciudad realizando expediciones para encontrarla. En sus
diarios de viaje, relatan sobre el Tronador:

Nos encontrabamos cerca de aquel cerro, un antiguo volcan
extinto, que en nuestra lengua conocemos como Tronador
[...]. La energia comenz6 a fluir por el lugar, abriéndose
la puerta esperada. Vimos como de esa luz completamen-
te dorada, comenzaban a salir seres de dentro, seres sutiles
con apariencia de Maestros, como asi también aborigenes
(Alegria et al., 2001).

Los creyentes sostienen que hay diversas entradas o
portales en Bariloche y sus alrededores a este emplaza-
miento sagrado y al mundo intraterreno, ya que el planeta

13 Este mito tiene su origen en historias de naufragos y exploradores perdidos
relacionado a los viajes de Sebastian Caboto en el afo 1527, quien fundé el
fuerte Sancti Spiritus, cercano a la confluencia de los rios Parana y Carcara-
nd. A partir de este relato, surgieron diversas versiones sobre el paradero de
la ciudad, ubicdndola en sectores de Patagonia, incluida la zona del Nahuel
Huapi en Rio Negro (Pérez, 2005, en De Angelis, 2005).
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estarfa surcado por numerosos tineles que conectan a las
ciudades o los lugares sacralizados que se hallan dispersos
por todo el planeta. Uno de esos portales se encuentra en
el lago Nahuel Huapi, donde sostienen que estd emergien-
do una “ciudad de luz’, al igual que en la base del cerro
Lopez; esta creencia trae aparejado un cambio evolutivo
de la conciencia humana hacia una nueva dimensién (An,
comunicacién personal, abril de 2012; Alexiis, comunica-
cién personal, febrero de 2012).

Otros espacios sacralizados por sus cualidades de ser
portales y lugares de contacto con seres espirituales, intra-
terrenos y extraterrestres son el “Balcon del Gutiérrez”, ubi-
cado en el antiguo camino al cerro Catedral, desde el que
puede apreciarse una vista panoramica del lago homdnimo,
y, cercano a este sitio, la cascada de los Duendes en el arroyo
Gutiérrez, donde se reunian a meditar y comunicarse con
seres elementales como duendes y hadas (Dany, comunica-
cién personal, febrero de 2008).

En las narrativas de los creyentes, se entrecruzan mitos
locales, espafioles, de pueblos originarios y tibetanos que
son retomados y reelaborados en un discurso que tiene sen-
tido en el marco de la Nueva Era e impacta en el imaginario
global del movimiento (Fernandez, 2021). Contribuye a esta
difusion el hecho de que lo afirmado por los maestros espi-
rituales canalizadores locales con respecto a estos lugares
termina sumandose a otros discursos sobre sitios en otras
partes del mundo, lo que posibilita asi el crecimiento y la
legitimacién de estas creencias. La difusidon de estos dis-
cursos a través de la web realza el “potencial esotérico” y
también el paisajistico de la regidn, atrayendo a peregrinos
en busca de poder conectarse con estos espacios energéticos
y sagrados. Podemos citar el caso de creyentes como Sol,
que viajo desde Espafia, o Kai, un mexicano que trae con-
tingentes para realizar meditaciones en el cerro Tronador
(Alexiis, comunicacidn personal, febrero de 2012).

Relacionados a estos espacios, también se encuen-
tran otros que forman parte del itinerario de los creyentes
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barilochenses, como la meseta de Somuncura hacia el este
de Rio Negro, el lago Puelo en Chubut y el cerro Uritor-
co en Cdrdoba. Somuncura es una zona donde asisten a
encuentros para meditar y para contactarse con el mundo
espiritual y con extraterrestres. Estad rodeada de relatos que
combinan leyendas sobre la llegada de los templarios a la
Patagonia, quienes habrian traido consigo al Santo Grial, y
sobre el arribo de los nazis que buscaban la reliquia (Gon-
zilez, febrero de 2019). A esto se le suma las experiencias
misticas, con seres provenientes de otras dimensiones y
galaxias, que los creyentes como Richard y su agrupacion
sostienen que alli han tenido (Richard, comunicacion per-
sonal, febrero de 2005). También algunas agrupaciones se
disputan sentidos en relacién con que es en esta zona donde
en realidad se encuentra la Ciudad de los Césares. Por su
parte, el lago Puelo es una localizaciéon de gran connota-
cién para los creyentes, ya que consideran el lugar como
“poseedor de cristales” que debian “activarse” para posibi-
litar la llegada de la Nueva Era que esperaban en el afio
2012. Sarhasne (20/03/2018) explica que alli, en el 2002,
los extraterrestres llamados “arcturianos” instalaron el pri-
mer cristal en el planeta cuyo propdésito es proporcionar
energias de sanacidén a la Tierra. Por lo tanto, se realizaron
varios encuentros en fechas claves (10/10/10, 11/11/11 y
12/12/12) en este lugar, que congregaron a personas de
distintas partes del pais.

En cuanto al cerro Uritorco, esta ubicado en el valle
de Punilla, regiéon que, desde mediados de la década de
los ochenta, experimentd un proceso de esoterizacién, donde
convergen discursos que conjugan la espiritualidad New
Age con las creencias y los mitos de los indigenas come-
chingones y diversos relatos esotéricos (Otamendi, 2008;
Flores, 2020). Este cerro es considerado un espacio sagrado
donde estd emplazada una de las ciudades de luz llamada
ERKS, que forma parte del entramado de retiros intraterre-
nos de la Hermandad Blanca (Gonzélez, 2013), y esta conec-
tado con los otros puntos energéticos a los que referimos
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a lo largo del trabajo. Esta préximo a la localidad de Capi-
lla del Monte, en la cual un grupo de creyentes seguido-
res del esoterista Nicholas Roerich, y conectados con la
red barilochense, posibilitaron la instalacién de la primera
Bandera de la Paz en el 2015, considerada un “activador
espiritual” que le otorga la cualidad de sagrado a ese espacio
(Fernandez, 2021).

Otra categoria de geosimbolos refiere a las cons-
trucciones resignificadas (figura 1), que son edificios en
principio no relacionados con la Nueva Era, construidos
en otro contexto y con otra finalidad, pero que son
apropiados y revestidos de otros significados por los
creyentes para utilizarlos como lugares de meditacién o
para conectarse con el plano espiritual. Como ejemplo
podemos mencionar a la estupa budista “de la [lumina-
cion”, construida en el Cerro Otto en 2004 y consagrada
por el lama Drukpa Choegon Rinpoche en 2005 (“Un
lugar magico para meditar en medio del paraiso bari-
lochense”, 22/08/2020, Diario Rio Negro). Este monu-
mento, si bien fue realizado en el marco de la religion
budista, es un espacio que ha sido apropiado por los
creyentes Nueva Era para realizar meditaciones. El sitio
en si mismo, caracterizado por un promontorio rocoso,
antes de su construcciéon atraia a creyentes por sus
caracteristicas energéticas (Su, comunicacién personal,
septiembre de 2005). Cuando el lugar fue consagrado,
asistieron tanto budistas como seguidores Nueva Era.
Actualmente, se ha transformado en una atraccidén para
visitantes residentes y turistas como lugar de esparci-
miento desde el cual se puede ver una vista panoramica
del lago Nahuel Huapi.

Otros lugares son resignificados, como el caso de las
Pirdmides Andinas, un complejo turistico ubicado hacia el
oeste de la ciudad, que tiene la particularidad de que en
su construccién incluye pirdmides de vidrio. La forma
piramidal tiene un significado esotérico, y, por lo tanto,
los creyentes le otorgan al edificio la propiedad de ser
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un portal a otra dimensiéon. Una de las canalizadoras,
Nora, considera que este lugar es uno de los sitios donde
“la energia se va a anclar” y va a permitir el “gran
cambio de vibracién y frecuencia y el despertar del
Guru Interno” (Cervelo, 2009). Actualmente, el complejo
se promociona en la web como “un lugar especial que
transmite energia” (Parairnos, s.f.).

También hemos identificado construcciones propias
(figura 1), que consisten en monumentos o construccio-
nes erigidas por los creyentes, como la Bandera de la Paz
ubicada en la Plaza de la Catedral, en el centro de Bari-
loche. Este simbolo fue implantado en el lugar en 2018
por el Comité Internacional de la Bandera de la Paz, con
anuencia del municipio de la ciudad. Para la comunidad
barilochense, representa un icono propiciatorio de la
paz; sin embargo, tiene una larga historia relacionada
al mundo esotérico. Su origen se remonta a la década
de 1930 en Estados Unidos; fue promovida y realizada
por el artista y esoterista ruso Nicholas Roerich. Este
emblema se transformé en el estandarte protector del
patrimonio cultural del mundo en tiempos de guerra y
paz, a partir de la firma del Tratado por la Bandera de
la Paz en la Casa Blanca durante el mandato de Franklin
Roosevelt el 15 de abril de 1935. La Bandera de la Paz
izada en Bariloche por un grupo de creyentes Nueva Era
y partidarios de las ensefianzas de Roerich es la segunda
del pais, y es considerada un activador espiritual que se
emplaza en un espacio sagrado (Fernandez, 2021). En
palabras de uno de los seguidores: “La bandera fue izada
y ‘anclada’ en el parque de la catedral, [...] la colocacion
de este simbolo sagrado va mas alld del protocolo y la
foto en los diarios. [...]. La Bandera es un ‘activador’
espiritual” (Gonzalez, 2019).

Quienes propiciaron su instalacién escogieron ese
lugar exacto porque alli existe una energia particular: “El
espacio lo eligieron ellos, porque decian que era energé-
tico” (Andara, comunicacioén personal, 7/12/2018).
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La bandera tiene plasmada un simbolo que consi-
deran sagrado: Chintamani'4, como senala Geertz (1973),
construye una visidn de la realidad diferente, una serie
de significaciones religiosas que se traducen en el icono,
ademas de su otro significado relacionado a la inten-
cion de paz (Fernandez, 2021). Estas marcas pueden ser
interpretadas como formas desiguales de apropiacidn
del territorio y de cristalizacién de procesos de diversi-
dad religiosa (Flores y Giop, 2017).

El emblema simboliza el cambio hacia una nueva
forma de pensar relacionada con lo espiritual, y trans-
forma un espacio publico en un espacio sacralizado
(Fernandez, 2021), por medio de rituales, artefactos
comunicativos que consagran y sacralizan un territorio
como tal (Segato, 2009).

Otros geosimbolos relevados fueron los lugares de
reunion/prdcticas (figura 1), que contienen una alta carga
simbélica para los creyentes, pues alli llevan adelante
diversas actividades como la canalizacién, la meditacion
y reuniones de ensefianza, a la vez que difunden sus
discursos y se relacionan a través de la web con otros
seguidores nacionales e internacionales. Estos maestros
canalizadores reproducen sus discursos a través de dife-
rentes portales, redes sociales, literatura y talleres y
en sus agrupaciones, y su autoridad depende de cémo
son vistos y considerados por el resto de los creyentes,
es decir, por su capital social y simbdlico (Fernandez,
2013), el cual, como sostiene Bourdieu (1995), compren-
de factores que permiten a su poseedor ejercer un poder,
una influencia en un determinado campo. La posesién

14 El Chintdmani (en sanscrito) o la Gema del deseo en el esoterismo sim-
boliza la piedra filosofal que proporciona a su poseedor lo que desea
(Blavatsky, 2006). Por otra parte, representa el principio de sabiduria,
“el Cristo” o la naturaleza divina que estd en cada persona. Para Roe-
rich, su creador, y sus seguidores barilochenses actuales, esta piedra
era milagrosa y salvaria al mundo, manifestindose en la Nueva Era y
ante los mayores acontecimientos del mundo (Fernandez, 2021).
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de capital simbdlico consiste en lograr que otros reco-
nozcan implicita o explicitamente un poder y orienten
sus conductas teniéndolo en cuenta (Martinez, 2009).

Los canalizadores van acumulando capital a través
de su trayectoria, por la difusién de sus discursos en
la red y por el aval de sus pares: otros canalizadores
que ya han construido su lugar de prestigio y tienen
una firme posicién dentro de este campo religioso (Fer-
nandez, 2013).

Estos sitios donde se retinen y llevan adelante sus
précticas son espacios construidos simbdlicamente por
los maestros espirituales, convirtiéndolos en centros de
irradiacion de la creencia; se encuentran sobre todo
en el centro y hacia el oeste de la ciudad, denotan-
do principalmente creyentes provenientes de sectores
econémicos medios y altos. Estos generalmente pasan
desapercibidos, son casas de familia, locales comerciales
o lugares alquilados para ese fin.

Las creencias necesitan contar con el espacio para
su reproduccion y crecimiento (Carvallo, 2009); todos
estos geosimbolos delimitan estos territorios sagrados
que “son un ancla geografica, pues en él estan implan-
tadas las diferentes formas en que se materializa tal
creencia” (Mouga Pocas Santos, 2009: 209). Los vinculos
a un territorio sagrado, como un espacio cargado de
significados y de representaciones, tienen un caracter
emblematico, y el espacio se presenta como aglutinador
de creencias y punto de encuentro para celebraciones de
rituales o veneraciones. Es decir, cumple un importante
papel en la formacién de la identidad del grupo, ya que
tiene la virtud de promover y favorecer sentimientos,
relaciones de pertenencia y el soporte geografico para
los actos religiosos (Mouga Pocas Santos, 2009).
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Figura 1: geosimbolos religiosos de los creyentes Nueva Era en San Carlos
de Bariloche y sus alrededores
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Fuente: elaboracién propia.

Los espacios sacralizados a escala internacional

Los creyentes barilochenses del movimiento Nueva Era
consideran que los espacios sacralizados locales estan
conectados con otros a nivel mundial, que se dispersan a lo
largo de todos los continentes'>. Algunos de estos lugares
son visitados por ellos transformandose en viajes iniciati-
cos o de conexién con determinadas entidades espiritua-
les o energias y extraterrestres, como, por ejemplo, Egip-
to, Machu Picchu o Hawai. Segtin la canalizadora Alexiis,

15 Alexiis, An, Nora, Igneon, Rowina, Cris, Ricardo, Richard, entre otros maes-
tros que hemos entrevistado o cuyas narrativas en portales web y produc-
ciones literarias hemos analizado, coinciden en afirmar que los espacios dis-
persos por el mundo que consideran sagrados se encuentran conectados. Se
puede consultar como ejemplo Cervelo (8/03/2009) y la profusa literatura
escrita por Ricardo Gonzélez acerca del entramado de ciudades intraterre-
nas conectadas.
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su viaje a Hawai fue decisivo en su vida, y sostiene que
alli se produjo su gran transformacién espiritual, adquirié
su nombre esotérico y obtuvo conciencia de quién era en
esencia: “Mi nombre cdsmico es Alexiis, se me habia dicho
que era una Diosa Luz” (Alexiis, 2006: 41). Otros creyentes
como Anthena, Ricardo, Richard, entre otros, han tenido
experiencias similares en sus viajes.

Para los canalizadores, es sumamente importante en
algiin momento visitar estos sitios emblematicos, no solo
por las experiencias religiosas que puedan tener en ellos,
sino también porque son momentos en que se construyen
vinculos con otros creyentes (Alexiis, 2006; An, comunica-
cién personal, 2012).

Entre los geosimbolos religiosos con nexo local detec-
tados al momento de la presente investigacion, observamos
que mayormente se encuentran en América (14), mientras
que el resto se reparten en Europa (4), Africa y Préximo
Oriente (3), Asia e islas del Pacifico (8), y en Oceania (2)
(figura 2). Como ya se ha senalado, estos geosimbolos han
sido divididos en lugares histdricos, construcciones resig-
nificadas o reapropiadas, ciudades resignificadas o sacrali-
zadas y lugares naturales sacralizados. Todos ellos son con-
siderados por los creyentes como puntos energéticos que
permiten la conexidn con otras realidades del plano espiri-
tual y posibilitaran el cambio evolutivo de la humanidad al
activarse a través de la meditacién o rituales. Los lugares his-
téricos (figura 2) portan una significacidn especial relaciona-
da a su antigiiedad y a pueblos originarios significativos por
las ensenianzas espirituales que les atribuyen, a lo cual se le
suma que se consideran portales a otros planos espirituales
o puntos energéticos embleméticos que estin conectados
entre si. Podemos mencionar a las Piramides de Guiza y
la Roja de Dahshur en Egipto, algunos templos hindtes y
del sur de Asia como los de Brihadisvara y Airateswara en
India y Meru Phi de Tailandia. En América, ciertas cons-
trucciones y emplazamientos precolombinos como Machu
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Picchu, Chan Chan y Huacho en Perd, y Chitzen Itza en
México (figura 2).

Muchas de estas locaciones se convierten en lugares
de visita esenciales para el creyente. Un ejemplo es Egipto,
una de las culturas a las que le atribuyen gran cantidad de
conocimientos esotéricos, por lo tanto, esta region tiene
una fuerte carga simbdlica para los seguidores Nueva Era.
Se transforma en un lugar de peregrinacion, de contacto
con energias ancestrales y de despertar de la conciencia, es
decir, de quienes son espiritualmente en esencia. Alexiis
escribid en su libro autobiogréfico que “a principios del ano
2000 se presentd la oportunidad de participar en un tour
espiritual a Egipto, a las pirdmides y a todos los lugares de
interés” (Alexiis, 2006). Para Anthena, implic6 un desper-
tar al conocimiento de sus vidas anteriores (Anthena, s.f.),
mientras que para Richard su viaje a Egipto estaba rela-
cionado a “poder conectarse con las energias espirituales
de la constelacion de las Pléyades” (Richard, comunicacion
personal, febrero de 2005).

Estos sitios histéricos muy antiguos situados a lo largo
del mundo, en la India, el Tibet, Pert, México o Egipto,
entre otros, son lugares que se promueven como destino
para realizar turismo de tipo espiritual o, como refieren
Flores y Caceres (2019), también denominado “turismo eso-
térico”, “energético” o new age, que alude a este tipo de
modalidad turistica que es diferente a la de los circuitos
sagrados tradicionales. Por esta razon, los autores prefieren
referirse a este tipo de turismo que se sitia en los margenes
como heterodoxias turisticas.

Viajes del Alma para el Alma (bit.ly/3zWgRfD) es una
de las empresas que organiza tours a destinos con estas
caracteristicas o cualidades espirituales. El viaje que ofrecen
incluye guias especializados que acompanan a los creyentes
en el recorrido ofreciendo una serie de actividades vin-
culadas a lo espiritual. Entre estos guias espirituales, se
encuentran algunos de los canalizadores relacionados a la
red Nueva Era barilochense, como es el caso de Kai (Kai
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Luz de Sirio, 2015). En su sitio web, esta agencia de via-
jes sintetiza claramente lo que significan estas locaciones
para los creyentes:

Los sitios sagrados del mundo se determinan por las culturas
que han vivido en dicho lugar y donde han consagrado ritua-
les sagrados; por las Lineas Ley 6 lineas de poder que comien-
zan en Inglaterra y llegan hasta Francia; por [...] Robert Coon
quien es el creador y pionero del primer sistema unificado de
chakras terrestres y coordinador de la Convergencia Armé-
nica en el afio 1987 y por udltimo por todos los canales en
distintos lugares del mundo que sincrénicamente determina-
ron ciertos sitios como puntos vitales planetarios (Viajes del
Alma para el Alma, s.f.).

Como sostiene Flores (2020), las préacticas que llevan
adelante los viajeros y sus experiencias en estos espacios
se hallan en una zona intersticial entre lo turistico y lo
sagrado, es una modalidad en la cual los sujetos buscan
experiencias sagradas y consumen lugares y actividades que
se incluyen en el universo New Age.

La otra categoria de geosimbolos refiere a las construc-
ciones resignificadas o reapropiadas (figura 2), revestidas de
otros significados en el marco de la creencia en la Nue-
va Era. Generalmente, incorporan la forma piramidal, son
consideradas enclaves energéticos y también espacios aptos
para la meditacidn, como las pirdmides del museo del Lou-
vre'® en Francia o las situadas en el complejo Moody Gar-
dens en Texas, Estados Unidos. Elise, tarotista y canalizado-
ra, sintetiza en su sitio web el significado que les otorgan los
creyentes a las piramides: “El campo de energia en la forma
de la piramide puede actuar como un vdrtice, facilitando
asi la comunicacién e interaccién con otras dimensiones

16 La Piramide del Louvre estd envuelta en una serie de teorias conspirativas
que pueden encontrarse en la red acerca de la razén por la que fue emplaza-
da en ese lugar. Fue construida por el arquitecto Ieoh Ming Pei, durante el
mandato del presidente Francois Mitterrand. Puede consultarse en bit.ly/

3]YSPF.
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espirituales” (Defer, 8/08/2015). Segin Nora, en estos sitios
se anclaron “codigos energéticos [...] al activarse esta ener-
gia nos va a acelerar nuestra frecuencia y vibracién” (Cerve-
lo, 8/03/2009). Todas estas locaciones, como el resto de las
mencionadas en las otras categorias, se encuentran inter-
conectadas en una suerte de red energética a lo largo del
planeta, y son puntos que, cuando se activen a través de la
meditacién o de rituales, permitiran el cambio espiritual.

Por otra parte, también hemos identificado ciudades
sacralizadas o resignificadas (figura 2), a las cuales los cre-
yentes les otorgan un simbolismo particular relacionado
a lo ocurrido histéricamente en ellas o a los mitos loca-
les que portan, que son retomados y modificados por los
creyentes Nueva Era, y a las narrativas difundidas por los
canalizadores. Es el caso de Nagasaki en Japdn, ciudad bom-
bardeada durante la Segunda Guerra, y de Ekaterimburgo,
Rusia, donde se anclaron “cédigos de energia” (Cervelo, 8/
03/2009). Por su parte, la ciudad de Belén esté cargada con
su simbolismo propio que proviene de otras religiones; para
los creyentes Nueva Era, su significancia esta relacionada
al nacimiento del “maestro ascendido Jesds”, miembro de
la anteriormente mencionada Hermandad Blanca. Desta-
camos cdmo se reinterpretan diferentes creencias en un
discurso propio de este campo religioso.

Por ultimo, hemos geolocalizado los lugares naturales
sacralizados (figura 2), que incluyen cerros, volcanes, mese-
tas e islas, entre otros sitios. Entre los cerros y volcanes,
se reconocen como sagrados el Kilimanyaro en Africa, el
Popocatépetl en México, el Kilauea en Hawai y el mon-
te Shasta en Estados Unidos. Los creyentes mixturan sus
propias creencias con las de cada localidad, estos lugares
en general tienen la particularidad de contar con mitos y
leyendas propios de sus pueblos originarios, que los cre-
yentes Nueva Era articulan en su discurso. La importan-
cia de algunas de estas locaciones también responde a las
experiencias personales que los canalizadores barilochenses
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mencionados a lo largo del texto, como An y Alexiis, tuvie-
ron en ellas.

El monte Shasta, ubicado en el Shasta-Trinity National
Forest, en California, Estados Unidos, es un lugar sagrado
y emblematico para los creyentes locales porque es donde
se localiza una ciudad magica llamada Telos. Las narrativas
en torno a este dltimo lugar suman seres extraterrestres
provenientes de la constelacién de Arcturus que viven en
su interior y que se relacionan con antiguas deidades del
pueblo Hopi. La canalizadora An se dirigié a ese lugar por
pedido de sus maestros y descubrié alli quién era espiri-
tualmente: “Descubri mi verdadera personalidad, soy una
comandante estelar de los arcturianos, seres evolucionados
que provienen de la constelacién de Arcturus” (An, comu-
nicacién personal, abril de 2012). Shasta estd rodeado de
narrativas y leyendas acerca de seres que viven en su inte-
rior. Maria, una canalizadora que forma parte de la red de
Alexiis, explica lo que significa este sitio:

Es un punto de enfoque para angeles, guias espirituales, naves
espaciales, maestros de los Reinos de Luz, y es el hogar de
algunos de los sobrevivientes de la Antigua Lemuria. [...]. El
monte Shasta es uno de los numerosos sitios sagrados en la
Tierra que hospeda un Templo del Sol (Ruso, 26/11/2011).

Otros lugares energéticos y que pueden contactarse
con el plano divino son mesetas como la australiana y hasta
islas enteras como la de Mull en Escocia, o Hawai, Estados
Unidos. Las narrativas acerca de estos lugares son diversas;
en el caso de Mull y la meseta australiana, creen que son
lugares energéticos donde va a anclarse la energia que cir-
culara por todos los otros puntos del mundo de similares
caracteristicas (Cervelo, 8/03/2009).

Distinto es el caso de Hawai, ya que, en el ima-
ginario de los creyentes, son los restos que quedaron
de un mitico continente desaparecido llamado Lemuria,
que albergaba hace 25.000 afios a una de las sociedades
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mas evolucionadas de ese momento (Alexiis, 6/06/2013).
Como hemos explicado anteriormente, este es uno de
los sitios de peregrinacion para los creyentes locales
porque alli pueden tener contacto con su yo interior, su
ser espiritual, y pueden comunicarse con entidades que
los orientan y les comunican ensefianzas a través de las
canalizaciones. Eduardo, quien formaba parte de la red
de Alexiis, explica lo que significé su viaje a Hawai:

Hoy les quiero presentar al Maestro ARMENTHAL, el
Anciano de los Duendes. Nunca me hubiera imaginado que
los duendes tienen y tuvieron tanta importancia en la vida de
los humanos y de la Madre Tierra, pero desde mis viajes a
Hawai he tomado contacto con ellos (Eduardo, 20/07/2011).

Los canalizadores barilochenses retoman las narra-
tivas que provienen de esoteristas acerca de la ubica-
cién de la mitica Lemuria y los mixturan con leyendas
hawaianas que las resignifican en el marco de la Nueva
Era. A esto le suman sus propios discursos religiosos de
caracter revelador producto de la canalizaciéon. Todos
estos elementos conforman un corpus discursivo que
contribuye al imaginario global del movimiento y que
se transmite y replica principalmente por la web o por
medio de literatura, reuniones, talleres, la televisidn, etc.

En cuanto a la escala local, estos creyentes retoman los
elementos globales de la Nueva Era y los combinan con los
preexistentes en el imaginario colectivo de la region; en este
sentido, como sostienen De la Torre y Mora (2001) y Graef
(2006), el discurso de este movimiento se enriquece con las
culturas locales. Se amalgaman antiguas leyendas orienta-
les, narrativas esotéricas, creencias en seres extraterrestres
e intraterrestres que estan ayudando a la evolucién planeta-
ria, asi como los mitos locales de la Ciudad de los Césares
y mitos de origen tibetano. Estos discursos son difundidos
a través de diferentes portales web de maestros espirituales
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locales!” y contribuyen a fomentar el imaginario de Barilo-
che como ciudad mégica y energética ligada, segtin piensan,
a los planes divinos para dar comienzo a una “Nueva Era’,
a una nueva humanidad (Fernandez, 2013). Por otra parte,
en la escala internacional, con sus discursos emitidos a tra-
vés de la web, la literatura y reuniones espirituales con sus
pares locales e internacionales, reafirman la importancia de
diversos espacios esparcidos a lo largo de los continentes
que forman parte del imaginario global del movimiento.

Figura 2: geosimbolos religiosos de los creyentes Nueva Era barilochenses
a escala mundial
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Palabras finales

En la presente investigacidon, abordamos el movimiento
Nueva Era y su manifestacién en San Carlos de Bariloche.
Analizamos a partir de los discursos que emiten los maes-
tros espirituales canalizadores cdémo determinados espacios

17 Como ejemplo se puede recurrir a Anthena Arcturus (10/10/10), y Alexiis
(19/10/2011).
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tanto en el &mbito local como en el internacional son apro-
piados, valorizados y resignificados por los creyentes y
asi transformados en espacios sagrados. Estos geosimbolos
religiosos del movimiento Nueva Era fueron identificados,
clasificados y cartografiados, lo cual nos brinda un panora-
ma de la territorialidad religiosa donde se materializan sus
creencias y practicas.

Sus espacios sagrados son lugares de encuentro con el
plano espiritual, donde pueden tener experiencias religio-
sas, celebrar encuentros, rituales, realizar meditaciones y
socializar e intercambiar con sus pares.

Los discursos emitidos y difundidos por los canaliza-
dores a través de sus asociaciones, literatura, sus redes y
portales web tienen un rol importante a la hora de confir-
mar o reafirmar la sacralizacién de determinados espacios,
ya que ellos como mediadores religiosos son quienes sirven,
segun creen, de comunicadores de lo que las entidades espi-
rituales les manifiestan como enseflanzas, rituales, formas
de conducirse, etc., para posibilitar la evolucién espiritual
de la humanidad camino a una Nueva Era.

Estos creyentes retoman los elementos globales del
movimiento y los combinan con los preexistentes en el ima-
ginario colectivo de la region. Amalgaman antiguas leyen-
das foraneas y locales y narrativas esotéricas y sobre seres
provenientes de otros planos dimensionales, extraterrestres
e intraterrestres. Con sus discursos los canalizadores con-
tribuyen a fomentar el imaginario de Bariloche como un
enclave magico y energético y a reafirmar la importancia
de diversos espacios ubicados en distintas partes del mundo
que forman parte del imaginario global del movimiento.
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Aproximaciones tedricas
y conceptuales para abordar
devociones religiosas
en contextos migratorios'

El caso del culto al Senor de los Milagros

PAuULA HURTADO LOPEZ

Resumen

El origen del culto al Sefior de los Milagros se remonta
al afio 1650, en el barrio de Pachacamilla, en Lima, cuan-
do un esclavo angolefio llamado Benito pinté de manera
espontanea una rudimentaria imagen de Cristo crucificado
sobre un muro de adobe. Esta resistié indemne dos fuertes
terremotos (en 1655y 1687) y varios intentos infructuosos
de ser borrada por parte del Arzobispado peruano (quien
veia peligrar la ortodoxia religiosa ante una manifestacion
popular), por lo cual comenzé a atribuirsele un caracter
milagroso, lo que aumenté su popularidad

1 Este articulo presenta una sintesis del capitulo correspondiente al marco
tedrico de la tesis en que me encuentro trabajando, para optar al grado de
magister en Antropologia por la Universidad Nacional Mayor de San Mar-
cos (Lima, Per), la cual lleva por titulo El culto al Sefior de los Milagros y las
relaciones de poder entre los migrantes peruanos en Santiago de Chile.
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El 20 de octubre de 1687, tras producirse el mayor
terremoto del siglo, el espanol Sebastian de Antufiano, cus-
todio y guardia de la imagen, confeccioné una copia de
esta para sacarla en procesion. Desde entonces, y cada mes
de octubre, la imagen del Cristo de Pachacamilla sale en
procesién por las calles de Lima, como también en varias
ciudades del pais.

A partir de 1970, y como consecuencia del incremento
de los movimientos migratorios de peruanos al extranjero,
la devocién al Cristo moreno se fue desterritorializando y
ha adquirido un caricter transnacional. En vista de ello,
proponemos que, para realizar un estudio detallado de esta
y otras practicas devocionales en contextos de migracion,
se deben poner en discusidn los siguientes ejes de analisis:
1) religion, simbolos y religiosidad popular; 2) transnacio-
nalismos; y 3) relaciones de poder.

Palabras claves

Senor de los Milagros, religiosidad popular, devocion, pro-
cesion, migracion, transnacionalismo, relaciones de poder.

Abstract

The beginning of the cult of Sefior de los Milagros goes
back to 1650, in Pachacamilla, Lima, when an Angolan
slave named Benito draw in a wall an image of a cruci-
fied Jesus Christ. That paint went through two earthquakes
(1655 and 1687) and resisted both of them; it also resisted
several attempts from the archbishop to remove it (because
they thought it attacked religious orthodoxy from a popu-
lar demonstration). All of that increased its popularity in
the city.

On October 20, 1687, after the biggest earthquake of
the century ocurred, a Spanish man named Sebastian de
Antunano, who was the keeper of the paint, made a copy of
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it so people could take it out in procession. Since then, at
every October, that paint of Cristo de Pachacamilla (named
that way because of the city it was first painted in) goes
out in procession through the streets of Lima and in seve-
ral other cities in Pert, so everybody can see it and share
their devotion to it.

Since 1970, s a consequence of the increase in the
migratory movements of Peruvians abroad, the devotion
to this image of Jesus Christ was deterritorialized and has
acquired a transnational character. In view of this, we pro-
pose that, in order to carry out a detailed study of this
and other devotional practices in migration contexts, the
following axes of analysis should be discussed: 1) religion,
symbols and popular religiosity, 2) transnationalisms, and
3) relationships with positions of power.

Keywords

Senor de los Milagros, popular religiosity, devotion, proces-
sion, migration, transnationalism, relationships with posi-
tions of power.

Introduccion

El origen del culto al Senor de los Milagros se remonta a
la Lima colonial, concretamente, al afio 1650, cuando un
grupo de esclavos angolenios que habitaban en la localidad
de Pachacamilla comenzé a reunirse en un galpén para
realizar cantos y danzas en honor a sus dioses Zanajari o
Nyamatsané. Uno de ellos, llamado Benito, habria pintado
espontaneamente una rudimentaria imagen de Cristo cru-
cificado sobre un muro de adobe, la cual comenzd a ser
timidamente venerada. Ello hasta que, el 13 de noviembre
de 1655, un fuerte terremoto destruy6 casi por completo
la ciudad y el puerto del Callao, a excepciéon del muro que
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contenia la imagen, tras lo cual comenzé a atribuirsele un
caracter milagroso (Vargas Ugarte, 1949).

Este hecho gener6 gran preocupacion entre los miem-
bros del Arzobispado, que veian peligrar la ortodoxia reli-
giosa ante una manifestacion popular. Tras infructuosos
intentos por borrar la imagen, el 14 de septiembre de 1671,
dia de la Exaltacion de la Cruz, se realiz6 la primera misa
en la zona, marcando el reconocimiento oficial del cul-
to por parte de la Iglesia catdlica y el surgimiento de la
primera hermandad. La popularidad de la imagen conti-
nud en aumento, al punto que el 20 de octubre de 1687,
tras producirse el mayor terremoto del siglo, el espanol
Sebastian de Antufiafio, custodio y guardia de la imagen,
confecciond una copia de esta para sacarla en procesion
(Wuffarden, 2016).

A partir de 1970, como consecuencia del incremento
de los movimientos migratorios de peruanos a paises como
Estados Unidos, Italia o Japdn, la devocién al Cristo moreno
se fue desterritorializando y ha adquirido un caracter trans-
nacional. Tanto asi que actualmente la procesién se realiza
en 462 ciudades latinoamericanas, europeas y asiaticas, en
las cuales los migrantes han conformado mas de 60 her-
mandades responsables de la difusién del culto y la realiza-
cién de las procesiones (Paerregaard, 2013).

Dada la complejidad que encierran el fenémeno reli-
gioso y su inscripcién en un contexto migratorio, para
abordar esta devocion, resulta necesario adoptar una pers-
pectiva multidisciplinar desde la antropologia, la historia y
la sociologia, considerando, al menos, tres ejes de andlisis:

1. religion, simbolos y religiosidad popular;
2. transnacionalismos; y
3. relaciones de poder.

Conforme a esto, la presente comunicacidn tiene por

objeto poner en discusion los ejes anteriormente senalados
y realizar un pequeiio estado del arte de las investigaciones
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efectuadas en torno al culto y a la procesion en el extran-
jero.

Antecedentes sobre el desarrollo de la devocion
y las procesiones en otros paises

Tal como senalamos anteriormente, la procesién en honor
al Senor de los Milagros se realiza actualmente en 462 ciu-
dades latinoamericanas, europeas y asiaticas, por lo cual,
desde el ano 2000 en adelante, se han venido desarrollando
importantes investigaciones en dichas regiones.

Para el caso europeo, identificamos el trabajo de Ales-
sandra Ciattini (2007), quien analiza el desarrollo del culto
en Italia. Ella plantea que, a partir de la introduccién del
rito de la procesion por parte de los migrantes peruanos, se
construyen relaciones politicas y culturales entre los devo-
tos, el Estado italiano y el Vaticano. Al respecto, precisa que,
cuando los migrantes establecen relaciones con institucio-
nes y personas que forman parte de la sociedad receptora,
participan también de la cultura hegemoénica, pero desa-
rrollan también expresiones culturales secundarias propias
de su patrimonio cultural de origen, que son aceptadas en
la medida en que no desafien a la cultura predominante
(Ciattini, 2007: 248-249).

Sumado a esto, se encuentra el documental Religion e
inmigracion. El Sefior de los Milagros en Roma (2018), en el cual
Verdnica Roldan presenta la historia, la forma religiosa y la
vivencia antropoldgica de la comunidad migrante peruana
en torno a la procesidon del Cristo morado, destacando su
importancia social y simbélica. Si bien se trata de un asun-
to religioso, la autora enfatiza que, en torno a la imagen
sagrada, no solo se da una manifestacion de fe, sino también
un elemento de identidad nacional, por lo que el objetivo
de las nuevas sociedades que son, en parte, producto de la
globalizacién esta en “poder integrar sin asimilar, incluir
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sin anular las identidades preexistentes, y contribuir a la
formacién de una sociedad ya no basada en la semejanza
cultural, de valores y religiosa, sino en la diferencia y la
complejidad” (Roldén, 2018: 149).

De igual manera, destaca el trabajo de grado de Jests
Seminario Chavez, titulado El Sefior de los Milagros. La doble
mirada en el recorrido procesional del Sefior de los Milagros de
Barcelona (2018). En este, el autor analiza la procesion que se
realiza en Barcelona desde 1992 y en la cual participan feli-
greses extranjeros residentes —mayormente peruanos, pero
también bolivianos, ecuatorianos y venezolanos— y perso-
nas oriundas del lugar. A partir de ello, establece una doble
mirada sobre el espacio urbano (que durante la procesion
se transforma en una suerte de ciudad imaginada): identifica
y distribuye a los actores participantes en orden jerarqui-
co, distinguiendo entre un espacio interno (privilegiado,
en el cual se encuentra el anda del Senor de los Milagros,
los hermanos cargadores, las sahumadoras, como también
representantes de otras instituciones) y uno externo (en el
cual se encuentran los feligreses no representativos, que
no pertenecen a cofradias, organizaciones ni instituciones,
pero que si poseen su propia mirada llena de significaciones
configuradas por los diferentes actos de participaciéon en
el espacio ritual).

En lo que respecta al caso asidtico, encontramos el
articulo de Hiromi Terazawa (2009) en el cual plantea que,
si bien los peruanos que viven en Japén solo forman gru-
pos pequeiios de actividad y no hay ninguna organizacioén
grande que incluya todas las zonas del pais asiatico, la cele-
bracién del Sefior de los Milagros es la inica que congrega
a mas de cien peruanos (Terazawa, 2009: 175). Junto con
ello, la autora propone que, entre las procesiones de Pertd y
Japoén, se observan tanto semejanzas como diferencias. En
cuanto a las semejanzas, identifica el modelo de las andas,
la imagen de Jesucristo, el uso de adornos comprados en
las Nazarenas, como la venta de anticuchos y mazamorra
morada. En el caso de las diferencias, seiala la organizacion
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y preparacion de la procesion, que depende de cada sede
en particular, que los cargadores de las andas no visten
el habito morado, que las mujeres también pueden llevar
sobre sus hombros al Senior y que la procesién de cada
sede se celebra solo un domingo en octubre, por lo que
no hay muchos recorridos. Es decir, cada una tiene activi-
dades independientes, por lo que, en caso de no coincidir
las procesiones, los miembros de un grupo pueden parti-
cipar en otras sedes.

En el contexto latinoamericano, encontramos algunos
trabajos desarrollados en Chile? Tal es el caso de la tesis
de pregrado de la antropdloga Valentina Chéavez (2012),
quien analiza las practicas y festividades religiosas de los
inmigrantes peruanos y bolivianos en Chile, centrandose
en las devociones al Sefior de los Milagros, Santa Rosa de
Lima y la Virgen de Copacabana, proponiendo que estas
permiten a los migrantes acercarse a sus raices en un pais
distinto al suyo.

De igual manera, Cubides y Bortolotto (2013) en su
articulo dan cuenta de las experiencias recabadas por el
Instituto Catélico Chileno para la Migracién con distintos
colectivos migrantes. En este sostienen que la religidn y las
practicas populares de fe (procesiones, pago de promesas,
entre otros) entregan a los migrantes diversas herramientas
que les permiten superar situaciones limite como la sole-
dad o la incerteza, posibilitando que se vinculen entre si y
retornen a sus raices, articulando un espacio de identidad
latinoamericana.

Por otra parte, y como producto de un trabajo conjunto
entre el Consejo Nacional de la Cultura y las Artes de Chile
y el Ministerio de Cultura del Perd, encontramos el texto de
2014 donde se retinen dos articulos en los cuales se sostiene
que las procesiones y festividades religiosas de los migran-
tes peruanos en Chile —principalmente la devocidn al Sefior

2 El presente apartado se desarrolla de manera més detallada en la presenta-
ci6én de Barelli y Hurtado (2017).
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de los Milagros, pero también a San Martin de Porres,
Santa Rosa de Lima y la Virgen de Chapi- son expresiones
del patrimonio cultural inmaterial, que desempefian un rol
muy importante en la integracidn de este grupo.

Ese mismo afio, pero desde el campo de la historia,
Rosas y Godoy (2014) plantean que las devociones trasla-
dadas por los inmigrantes latinoamericanos adquieren gran
relevancia en estas sociedades como consecuencia de una
base cultural mixturada y del intercambio originado en
espacios limitrofes tripartitos como Bolivia, Chile y Perd, y
Bolivia, Argentina y Chile. Ejemplo de ello serian los cultos
a Santa Rosa de Lima y al Senor de los Milagros.

Finalmente, en lo que respecta al aporte personal a
estos estudios, se ha buscado dar a conocer la historia de la
devocion desde su arribo a Santiago de Chile en la década
del 90 hasta la actualidad, destacando el rol desempenado
por la Hermandad del Senor de los Milagros de Santiago
(Hurtado, 2014), como también visibilizar aquellas herman-
dades y procesiones que se desarrollan alejadas del centro
histdrico, en zonas periféricas de la ciudad, como es el caso
de Quilicura (Hurtado, 2015).

En lo que respecta al caso argentino, destaca el libro
de Manuel Machiavello (2009), quien examina el desarrollo
del culto y la procesion en honor al Senor de los Mila-
gros, en Buenos Aires. El plantea que la religiosidad popular
peruana seria diferente a la de otros colectivos migrantes,
puesto que, producto del sincretismo religioso entre espa-
noles, indigenas y africanos, habria surgido la necesidad de
expresarse no solo a través de rezos o misas, sino también
mediante bailes, fiestas y procesiones. Estos elementos se
encontrarian presentes en la mencionada procesién, impul-
sando el proceso de comunicacién y de negociacion cultural
entre los migrantes y la sociedad receptora, facilitando su
posterior integracién. De igual manera, el autor enfatiza
que la participaciéon de los migrantes no se limita tnica-
mente al rito catdlico, puesto que paralelamente se suman
también a “otro rito™: la venta y el consumo de alimentos
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en la via publica (Machiavello, 2009: 136). Conforme a
esto, los migrantes peruanos asistirian a la procesién no
solo motivados por la fe, sino también por un interés de
recrear y reproducir los valores, las creencias y las tradi-
ciones propios de la sociedad de origen en el pais de des-
tino, reconstruyendo su identidad colectiva y fortaleciendo
el nexo con el Peru.

Por su parte, Marina Lapenda propone que, tanto en
la capital argentina como en otras ciudades del mundo, “las
préacticas devocionales aparecen como los primeros indicios
de permanencia y crecimiento de la migracién” (Lapenda,
2012: 1). Ello por cuanto remiten al pais de origen y ayudan
a fortalecer el sentimiento de pueblo a partir de los ritos,
los significados y las festividades. Si bien la autora se centra
en el caso de las practicas devocionales y en la procesion
al Cristo morado en Buenos Aires, nos interesa detener-
nos en el caracter transnacional de estas manifestaciones.
Al respecto, Lapenda senala que, desde los variados lugares
de destino, los migrantes peruanos se unen en numerosas
festividades, lo que ayuda a mantener los lazos con el lugar
de origen, conformando una suerte de “patria multiloca-
lizada”. Esto es lo que puede observarse en el caso de la
procesion del Senor de los Milagros, en la cual se produce
un despliegue de identidades culturales y la configuracion
de un mismo paisaje (dominado por el color morado, los
mismos cantos, himnos y ritos) “que conforman una car-
tografia momentanea. Entre lo mistico y lo profano, de su
estar en el mundo” (Lapenda, 2012: 21).

Junto con esto, la autora destaca el papel central de las
asociaciones religiosas (como es el caso de las hermandades)
en la pervivencia de estas devociones, puesto que no solo
organizan las ceremonias centrales, sino también numero-
sas actividades durante el aio, para alimentar el contacto
entre el migrante y sus connacionales. Otro aspecto impor-
tante abordado por Lapenda es que, durante las procesiones
religiosas (en las cuales se reproducen bailes, cantos y comi-
das tipicas), el territorio adquiere un nuevo significado, en
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cuanto espacio celebrativo en el cual se expresan valores,
sentimientos, creencias y convicciones (Lapenda, 2012: 23).

Finalmente, encontramos investigaciones sobre el cul-
to y la procesion en diferentes regiones, en clave global y
comparativa. Jorge Gonzalez Lara (2011) propone que la
devocion al Cristo de los Milagros es una manifestacion
popular que los inmigrantes peruanos han llevado a decenas
de ciudades, veneracidén que es reconocida internacional-
mente y auspiciada oficialmente por diversas autoridades
locales en los lugares a los cuales ha arribado. Junto con
esto, destaca la importancia de las hermandades dentro de
dichas practicas religiosas, puesto que permiten construir
vinculos entre diversos espacios locales y generar una suer-
te de continuidad entre el espacio intimo, el multilocal y el
transnacional (Gonzalez Lara, 2011: 2-3). Mas atn, Gon-
zalez Lara sefnala que, en cuanto tradicidon popular, cada
inmigrante interpreta y practica la religiéon desde sus pro-
pios universos y simbologias, razén por la que cada quien
se acerca al Cristo morado como mejor lo considere.

Por su parte, Karsten Paerregaard (2013) presenta un
estudio antropoldgico de la migracién peruana a Estados
Unidos, Espana, Japdn y Argentina, contribuyendo al deba-
te metodoldgico sobre la investigacién multilocal. Si bien
el autor aborda diversos temas, nos interesa detenernos en
la exploracidon que realiza sobre el arraigo de la tradicion
peruana del Sefior de los Milagros en distintas partes del
mundo. Al respecto, plantea que, si bien para los fieles la fe
en el icono funciona como una suerte de talisman que los
acompana siempre, el significado simbélico del Sefior de los
Milagros ha cambiado durante los dltimos veinte a trein-
ta anos. Conforme a esto, pasé de representar proteccion
frente a los desastres naturales a ser un simbolo de unidad y
esperanza contra peligros como la crisis econémica y poli-
tica en Pert. De este modo, identifica tres dimensiones del
culto que hicieron posible su dispersion:

1. la dimensién migratoria inmanente en el icono;
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2. la dimension sincrética, resultado de diversas influen-
cias (espanolas, africanas, indigenas, entre otras); y

3. la dimension transnacional del icono (que forma parte
del catolicismo).

Por otro lado, el autor aborda las transformaciones de
las practicas organizativas y rituales de las hermandades.
Mientras que en Peru estas surgieron a partir de siglos de
devocidn al icono y, por tanto, experimentan transforma-
ciones muy lentas; en el extranjero, los inmigrantes perua-
nos se ven forzados a adaptarse a entornos desconocidos y a
inventar nuevas formas de expresar sus creencias religiosas,
por lo que las transformaciones se dan mucho mas rapido.

De igual manera, precisa que los recientes estudios
sobre migracién y religion sugieren que, para muchos emi-
grantes, le fe en el Sefior de los Milagros es la esencia de
ser peruano y el elemento unificador de su sentido de per-
tenencia e identidad compartida. No obstante, cuando los
peruanos inmigrantes fundan hermandades en el extranje-
ro, tienden a reproducir los conflictos y las disputas que los
dividian econémica y regionalmente en el Perud. Es decir,
los migrantes usan las practicas y los imaginarios religio-
sos para conservar sus lazos con su lugar de origen, pero
también para negociar y cuestionar las relaciones de poder
y los conflictos sociales relacionados con la experiencia
transnacional.

Estrategias tedricas y analiticas para abordar
la devocidn del Senor de los Milagros en contextos
de migraciéon

Dadas las diversas raices e influencias identificadas en los
origenes del culto al Sefior de los Milagros, el cémo se ha
ido desarrollando la devocién y su posterior inscripcién
dentro de procesos migratorios, resulta necesario tener en
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consideracién los siguientes ejes de analisis: religion, sim-
bolos y religiosidad popular, transnacionalismos, y relacio-
nes de poder.

Religién, simbolos y religiosidad popular

Por “religién”, Durkheim entiende un conjunto homogéneo
de cosas sagradas que constituyen un centro de organiza-
cién (un sistema) alrededor del cual gravita un grupo de
creencias y de ritos, un culto particular (Durkheim, 2001:
50, 56-57). Por tanto, esta seria un sistema solidario de
creencias y de précticas relativas a las cosas sagradas (Durk-
heim, 2001: 66); un hecho social que sirve como factor de
cohesién en torno a una misma comunidad moral (Iglesia)
y que contribuye al desarrollo de la conciencia colectiva
(Durkheim, 2001: 15).

El antropdlogo Clifford Geertz, por su parte, nos per-
mite introducirnos en la dimensién del simbolo enten-
diendo por este cualquier objeto, acto, hecho, cualidad o
relacidn que sirva como vehiculo de una concepcién o sig-
nificado de este (Cerda, 2009: 69), mientras que por “reli-
gion” entiende un sistema cultural constituido por diversos
simbolos (formas externas como una cruz, una serpiente
emplumada, etc.) y significaciones. Conforme a esto, com-
prende la perspectiva religiosa como una manera particular
de ver, concebir y aprehender el mundo; como una suerte
de garantia cosmica (Geertz, 2003: 101-105) que le otorga
al ser humano ciertos patrones, modelos o marcos referen-
ciales para orientarse en la organizacion de su experien-
cia y en las relaciones sociales (Fernandez, 2009: 69). A su
vez, los sistemas simbdlicos servirian también para “esta-
blecer vigorosos, penetrantes y duraderos estados animicos
y motivacionales en los hombres” (Geertz, 2003: 93-94),
que los inclinarian a realizar ciertos actos o a experimentar
sentimientos particulares, que conducirian a ciertos esta-
dos animicos que podrian ser definidos como “reverentes”,
“solemnes” o “devotos” (Geertz, 2003: 93-94).

teseopress.com



Territorios religiosos e 213

De este modo, la perspectiva religiosa, segiin Geertz,
operaria por un conjunto de simbolos que contemplan
creencias, formas de organizacidén, normas éticas y senti-
mientos, pero también ritos (Cerda, 2009: 75), mediante
los cuales se lograria fusionar el mundo vivido y el mundo
imaginado, con lo que se transformaria la realidad cotidiana
y se la dotaria del orden necesario (Geertz, 2003: 107). En
cuanto al ritual, Victor Turner lo define como “la conducta
formal prescrita para ocasiones no asumidas por la ruti-
na tecnoldgica, relacionada con seres o poderes misticos”
(Turner, 2005: 21). Es decir, este supone una secuencia este-
reotipada de actos (que comprende gestos, palabras, objetos,
entre otros) que se realiza en un lugar determinado, para
asi influir sobre las fuerzas o entidades sobrenaturales, y
estd conformado por una multiplicidad de simbolos (Tur-
ner, 2005: 21-22).

Valiéndose de estos conceptos, Turner propone tam-
bién que todas las sociedades estin compuestas por una
estructura social (sistemas de posiciones sociales que puede
ser segmentarios, jerarquicos o una combinacién de ambos,
y que se encuentran muy ligados a la propiedad) y por
una communitas (comunidad que surge en el momento y el
espacio social en que las normas de la estructura se des-
vanecen) de cuya relaciéon equilibrada depende el funcio-
namiento adecuado de la sociedad. En lo que respecta al
dominio de la communitas, forman parte de este tanto el
mito como el rito, elementos que originan la idea de que
existe un vinculo entre todos los miembros de la sociedad,
pues en ella todos los seres humanos son iguales. En cuanto
a los ritos, Turner senala que existen diferentes tipos: los de
caracter adivinatorio (como las ceremonias realizadas por
las autoridades politicas para asegurar la salud y fertilidad);
la iniciacién personal o grupal en asociaciones religiosas; o
bien los rituales de libaciéon u ofrendas de comida a dioses o
espiritus de los ancestros.

No obstante, cabe precisar que, al abordar la dimensioén
ritual de las practicas humanas, Turner utiliza también el
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concepto de performance, que supone la capacidad de algu-
nas expresiones de convertirse en acciones y transformar
la realidad o el entorno. Conforme a esto, el proceso ritual
supone un acto performatico, puesto que en él los simbo-
los se van construyendo a medida que va aconteciendo el
rito, transformando la realidad de los actores sociales que
forman parte de este.

A la luz de estas propuestas, las procesiones o peregri-
naciones en honor a santos patrones o virgenes deben ser
entendidas, pues, como acciones performaticas. Esto ya que
comprenden una serie de secuencias (indicaciones de inicio
y término, acciones realizadas en cada parada, etc.) y la
convergencia de diferentes lenguajes expresivos (oraciones,
musica, danzas, etc.) que intervienen el espacio publico-
profano-cotidiano, transformandolo en un espacio sagrado.

La performance es comprendida, pues, como “la presen-
tacion del si mismo en la vida diaria”, y el hombre, como “un
animal sapiente, hacedor de herramientas y de si mismo,
que usa simbolos”; como un homo performans, que, a través
de sus actuaciones, reflexiona sobre si y llega a conocerse
mejor, pero no solo a si mismo, sino también a otros grupos
(Geist, 2013: 166). De este modo, los fendémenos culturales
y artisticos son comprendidos como momentos liminales
en los cuales se suspende la cotidianeidad y se encuen-
tran ausentes las distinciones sociales, lo que da lugar a
un cuestionamiento y posterior redimensionamiento de la
vida social (Chavez, 2012: 32). No obstante, y en palabras
del propio Turner, “la instancia ritual performatica no solo
constituye un paréntesis en la vida cotidiana generando un
espacio propicio para la communitas, sino también, la posibi-
lidad de producir cambios y resignificaciones de las estruc-
turas sociales de una comunidad” (Chavez, 2012: 42).

En el contexto latinoamericano, Marzal (2002) retoma
las definiciones de “religion” acufiadas por Durkheim
(hecho social) y Geertz (sistema cultural), enfatizando que
la religién es una manera de ver y construir el mundo.
En cuanto sistema, la religion estd conformada por cinco
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dimensiones: creencias, ritos, formas de organizacién, nor-
mas éticas y sentimientos. Respecto al concepto de “reli-
giosidad popular”, Marzal sefiala que este comprende la
forma en que se expresa religiosamente una gran mayo-
ria de pueblos americanos, que tienen un escaso cultivo
religioso formal. Esta seria de caracter socioldgica, ritual,
sacral, sincrética, emocional y mitica. Por su parte, Enrique
Dussel (1986) senala que la religiosidad popular es un “cam-
po religioso con autonomia relativa, que tiene por objeto
al pueblo, aunque inciden sobre él sacerdotes, shamanes y
profetas” (Dussel, 1986: 105). Junto con ello, agrega otras
caracteristicas propias de dicha forma de religiosidad: la
sacralizacion del tiempo y del espacio (comprendiéndolo
como un horizonte religioso, que implica muchas veces el
peligro de transitar del centro a la periferia); la sacralizacion
del ritmo (importancia de la musica y la danza en el rito);
los destinatarios (ya sean personas, fuerzas o espiritus); y el
ethos (puesto que la religiosidad popular les otorga sentido
a todas las experiencias humanas). En vista de ello, propone
que la religiosidad popular habria surgido porque la Iglesia
catélica alejo a los sectores populares de las creencias y los
ritos de caracter oficial, quedando algunos de estos bajo el
control del pueblo, la familia, las cofradias, entre otros.

Conforme a esto, y como bien senala Marzal, la evange-
lizacién en América no partié de un didlogo interreligioso.
Esto ya que la matriz cultural del catolicismo popular es
la devocion al santo o a la imagen, por cuanto los indige-
nas acabaron aceptando no unicamente a la figura del Dios
Unico, sino también a una serie de intermediarios sagrados
como son los santos y las distintas advocaciones de la Vir-
gen Maria o de Jesucristo (Marzal, 2002: 281-282). De este
modo, mientras que la religion institucional se caracteri-
za por el rito y la liturgia, la religiosidad popular supone
una forma de contacto entre el pueblo y lo sagrado, mas
ligado a la devocidn, a la procesion y a diversas manifesta-
ciones artistico-culturales como el canto y la danza (Mar-
zal, 2002: 233).
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Empero, cabe precisar que, paralelamente a estas defi-
niciones tradicionales de religiosidad popular, durante las
dltimas décadas han venido surgiendo importantes debates
en torno al concepto que buscan analizarlo de una mane-
ra mas critica. Es el caso de Pablo Semén (2001), quien
propone abordar el ambito de lo religioso-cultural de los
sectores populares mas alla de las situaciones de subalter-
nidad y privacién a las cuales se los ha reducido. Conforme
a esto, “lo popular no tiene un caricter esencial, ya que es
producto de su historicidad es cambiante y que posee una
heterogeneidad que deriva de la coyuntura histdrica en que
surge como de sus raices sociales” (Seman, 2001: 48-49).
De este modo, Seman reconoce la existencia de una logica
cultural determinada entre los sectores populares, que es
resultado de procesos de produccién simbdlica de los gru-
pos subalternos en relaciones de intercambio y conflicto
con otras clases sociales.

Junto con ello, plantea la existencia de tres dimensiones
caracteristicas de la llamada “religiosidad popular”: es cos-
moldgica, holista y relacional. Es cosmolégica ya que no
reconoce una ruptura entre el aqui y ahora y el mas alla;
un divorcio entre hombres y dioses, una autonomia en la
segmentacion de dominios (propio de la modernidad). La
experiencia popular se centra mas bien en la idea de tota-
lidad e implica un plano de relaciones hiperrelacionales, en
que se genera una sacralidad que no es radicalmente tras-
cendente y cuya invocacién supone lo sagrado a la orden
del dia (Seman, 2001: 54-55). Es decir, una experiencia que
abraza la diversidad y que es abrazada por ella, organizan-
do una visién en la que todas las religiones, por relacio-
narse con un nivel de la realidad, “son sagradas” (Semén,
2001: 57).

Es holista

ya que se apoya en una vivencia, en una practica, en un
ideal en que las divisiones del cuerpo y el alma son rela-
tivas y posteriores a la unidad que traza un arco dindmico
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de experiencias fisico morales en las que ética y dolor no se
separan como razén y sensibilidad (Seman, 2001: 57).

Y, finalmente, es relacional ya que supone otro modelo
de relacion con lo sagrado, en que el sujeto de la experien-
cia religiosa no se proyecta como individuo, como un yo,
sino como parte de una red jerarquizada y articulada en
relaciones de donacidn y contradonacion especificas, que se
desprenden de una estructura de papeles y responsabilida-
des familiares (Seman, 2001: 65-67).

Siguiendo algunos de estos planteamientos, Frigerio
(2007) propone que, con la connotacion clasista con que
muchas veces se reviste el concepto en cuestion, “no solo
se descalifica al otro interno, sino que se ignoran e invisi-
bilizan las practicas relacionadas con el esoterismo, el ocul-
tismo, el curanderismo y la magia, muchas de las cuales
fueron promovidas por gente de ciencia”. Por ello, seria més
adecuado hablar de “religiosidad” y no de “religion”, para asi
sobreponerse a la idea del catolicismo monopdlico, que ha
solapado cosmologias y creencias variadas, como las cos-
movisiones indigenas y las de raiz africana.

Por otra parte, Aldo Ameigeiras (2008) propone con-
siderar la religiosidad popular “como la manera en que los
sectores populares expresan sus apreciaciones y vivencias
acerca de lo sobrenatural y el modo en que se vinculan
con lo que consideran ‘sagrado” (Ameigeiras, 2008: 19).
Dichas manifestaciones surgen en el marco de procesos
historicos-culturales especificos, “donde gravitan distintas
tramas socioculturales y tradiciones religiosas, desde la de
los pueblos originarios, las hispano-lusitanas, las africanas
y las surgidas con el mestizaje y los distintos cruces e hibri-
daciones que resultan de los procesos migratorios” (Amei-
geiras, 2008: 19). Es decir, estas no aparecen de la nada o de
manera espontanea; se relacionan, pues, con una forma de
vivir, sentir y expresar la religiosidad: con la vida cotidia-
na de los sectores populares, que se manifiestan individual
y colectivamente en practicas sociales y simbdlicas, donde
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lo sagrado no aparece disociado de lo social. Por ello, se
trata de una cosmovision profundamente vital (Ameigei-
ras, 2008).

Siguiendo esta linea de andlisis, Patricia Fogelman
(2015) propone abordar el concepto de “religiéon popular”
(en cuanto sindénimo de “religiosidad popular”) despojan-
dolo de la carga peyorativa que encierra. Conforme a esto,
define la religion como una construccion histérica y social
conformada por un conjunto articulado de ideas, discur-
sos y practicas, manifestada en diversas expresiones y que
implica las relaciones imbricadas pero jerarquicas de dis-
tintos actores sociales en escenarios comunes, tanto como
individuales (Fogelman, 2015: 9). Si bien la religion catdlica
puede ser vista como un complejo conjunto de ideas y prac-
ticas ritualizadas histéricamente que expresan un orden
social, asi como representantes del mundo y de lo sobre-
natural compartido por diferentes actores sociales, estos
también producen variantes que pueden incorporarse a la
religion “oficial” a través de ciertos mecanismos y negocia-
ciones. Por ello, mucho de lo que anteriormente era con-
siderado profano dentro del catolicismo, ya sea cultos o
practicas devotas, son o pueden dejar de serlo (Fogelman,
2015: 10-16). Es decir, para Fogelman, la religiéon seria un
campo histérico que se transforma tanto en los discursos
(textuales, iconicos y gestuales), como en las practicas que
lo conforman (Fogelman, 2015: 18).

De igual manera, encontramos las propuestas de Renée
de la Torre (2021). Esta senala que la religiosidad popular es
un rasgo caracteristico de América Latina y que constituye
un sistema devocional que se reconoce como catolicismo
popular, por no ser ortodoxo y por ser sincrético. Es decir
que “se abre a la hibridacién con nuevas matrices religiosas
mediante la continua relaboracién y apropiacién no solo
de fe, sino fundamentalmente mediante su resimbolizaciéon
estética y su resignificacidn cultural, permitiendo asi creati-
vas y novedosas adaptaciones” (De la Torre, 2021: 261). De
este modo, De la Torre senala que se trata de un sistema
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que representd un resguardo de saberes y cosmovisiones
negadas o desvalorizadas por el catolicismo, pero que no
pudieron ser suprimidas. Asi, logra resguardar la memoria
del pasado, pero también adaptarse a nuevas circunstancias
(De la Torre, 2021: 261).

Transnacionalismos

El término “transnacionalismo” no tiene una definicidn fija
ni acabada. En términos generales, se entiende por este los

procesos por los cuales los inmigrantes crean y mantienen
relaciones sociales multidimensionales que vinculan las
sociedades de origen con las de destino. Llamamos estos pro-
cesos “transnacionales” para enfatizar que hoy en dia muchos
migrantes construyen campos sociales que cruzan fronte-
ras geograficas, culturales y politicas (Basch, Glick Schiller y
Szanton Blanc, 1994: 7)3.

Dicho enfoque surgi6 en Estados Unidos a principios
de la década de 1990. A partir de entonces, autores vincula-
dos inicialmente al campo de la antropologia (Glick Schiller
et al, 1992, 1995; Bash et al., 1994; Hannerz, 1996) han
propuesto que el fenémeno migratorio no puede reducirse
a esas dos dimensiones, puesto que se vincula a multiples
interconexiones generadas por la creciente globalizacidn;
de alli la necesidad de estudiar los fendmenos de caracter
migratorio, mas alla de los limites de las fronteras naciona-
les (Cloquell y Lacomba, 2016).

Desde entonces, comenzé a discutirse y complejizarse
la definicién en torno a lo transnacional. Conforme a esto,
encontramos autores que logran identifican diferentes tipos
de transnacionalismos (Cloquell y Lacomba, 2016). Asi,
Smith y Guarnizo (1998) proponen distinguir entre “trans-
nacionalismo desde abajo” (0 “de base”) y “transnacionalis-
mo desde arriba”. En el primer caso, la accién transnacional

3 Traduccidén propia.
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proviene de la practica de los propios migrantes, mientras
que, en el segundo caso, las préicticas transnacionales son
impulsadas tanto por los Estados emisores como por los
receptores, pero también por las corporaciones empresa-
riales y financieras. Mas aun, identifican un tercer tipo de
transnacionalismo (“desde el medio”) en el cual las practicas
transnacionales son realizadas por actores que interactian
entre los actores transnacionales de arriba y de abajo, como
es el caso de las ONG y las asociaciones de migrantes (Clo-
quell y Lacomba, 2016: 230).

De igual manera, dentro de las investigaciones antro-
poldgicas y socioldgicas, comenzaron a emerger conceptos
como “campo social”, “espacios transnacionales” y “comuni-
dades transnacionales”. Por “campo social”, Levitt define “un
conjunto de multiples redes de relaciones sociales entrela-
zadas, a través de las cuales ideas, practicas y recursos se
intercambian de manera desigual” (Aizencang, 2013: 242).

Por su parte, Faist, Fauser y Reisenauer (2013) com-
prenden los espacios transnacionales como conjuntos de
lazos relativamente estables, duraderos y densos que van
mas alla de las fronteras de los Estados soberanos. Muchas
de esas formaciones estan situadas entre practicas perso-
nales y familiares” (Faist, 2013: 54); en virtud de ello, y
puesto que los vinculos o lazos sociales no tienen la mis-
ma densidad, Faist identifica tres tipos de espacios sociales
transnacionales: los grupos transnacionales de parentesco,
los circuitos transnacionales, y las comunidades transna-
cionales, que se organizan con base en formas de reci-
procidad, intercambio y solidaridad, respectivamente (Faist,
2013: 56). De este modo, las comunidades transnacionales
comprenden, pues, conjuntos densos y continuos de vincu-
los sociales, caracterizados por un alto grado de intimidad,
profundidad emocional, obligacién moral y cohesién social.
En ese sentido, una expresion muy clara de las comunidades
transnacionales serian los grupos religiosos y las iglesias
transfronterizas (Faist, 2013: 59).
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Junto con ello, resulta relevante incorporar otras pro-
puestas como la de Alain Tarrius (2000), quien propone el
paradigma de la movilidad, y pone en el centro a los suje-
tos que circulan y cuyos movimientos permiten establecer
nuevas formas de sociabilidad no localizadas, ya que se fundan
en la idea de movilidad. Producto de ello, acuiia el término
“territorios circulatorios”, que refiere a aquellos espacios
resultantes de las practicas de movilidad, de las trayectorias
de circulacién, y no de un estar “aqui y alla” al mismo tiem-
po. De este modo, la “movilidad” comienza a ser pensada
no ya como un atravesar diferentes territorios, sino como
una instancia generadora de estos (Barelli y Hurtado, 2021,
citando a Mallimaci Barral, 2012).

Mas aun, cabe senalar que, desde el ano 2000 aproxi-
madamente, comenzaron a publicarse una serie de trabajos
que abordan la relacién entre migracién transnacional y
religion. Ejemplo de ello son las investigaciones realizadas
por la socidloga Olga Odgers Ortiz, quien se enfoca en la
migraciéon mexicana a Estados Unidos, proponiendo que,
dada la intensificacién de los flujos migratorios a nivel glo-
bal, se debe dejar de lado la percepcién tradicional de los
creyentes —y las creencias— como un elemento espacial-
mente determinado e inamovible, y se debe optar por un
analisis “en movimiento”, para construir una nueva “geogra-
fia de lo sagrado” (Odgers Ortiz, 2008: 24).

Conforme a esto, Odgers Ortiz senala que la experien-
cia migratoria conlleva profundas implicancias en la vida
de los migrantes. Tras arribar a la sociedad receptora, los
migrantes se enfrentan a un contexto nuevo y desconocido,
experimentando un sentimiento de fragilidad y vulnerabili-
dad, que los predispone favorablemente al cambio religioso:
una reflexion critica sobre los sistemas de creencias interio-
rizados en el seno familiar o comunitario; un distancia-
miento de los mecanismos tradicionales de control social,
que da lugar a una mayor libertad de accién en el campo
religioso. Méas atn, precisa que, frente a la sensacién de
soledad y vulnerabilidad de los migrantes, las asociaciones
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religiosas cobrarian una importancia decisiva, y, para incor-
porarse a la sociedad receptora, los migrantes se ven empu-
jados a buscar diversos espacios de socializacidn, donde
puedan intercambiar informacién sobre empleos, viviendas
o tramites migratorios, pero también para aprender cdmo
se construyen las fronteras identitarias en la sociedad de
destino (Odgers Ortiz, 2003: 409-411). Al respecto, la auto-
ra permite entrever que el traslado de practicas devociona-
les en honor a santos protectores por parte de los migrantes
no se trataria de una “simple exportaciéon” de practicas loca-
les, por cuanto “la experiencia migratoria exige un esfuerzo
de reinterpretacion de las creencias y practicas religiosas
tradicionales frente al nuevo contexto de vida y en la reela-
boracion de la relaciéon que se establece con el lugar de
origen” (Odgers Ortiz, 2005: 40).

En vista de lo anteriormente expuesto, resulta claro que
el traslado de devociones religiosas mas alla de las fronteras
contribuye al desarrollo de identidades trasnacionales. Por
“identidad”, entendemos los repertorios o elementos que se
encuentran en el entorno social y cultural (valores, tradi-
ciones, simbolos, creencias y modos de comportamiento) y
que las personas interiorizan, demarcando simbdlicamente
sus fronteras con los otros miembros de la sociedad, con
el fin de distinguirse de ellos (Giménez, 2000). De igual
manera, consideramos la propuesta de “identificaciéon” de
Hall (1996), entendida como un proceso de construccién
sociohistdrica, alejado de toda nocién esencialista (Bare-
1li, 2013: 29-30). Y, por ultimo, tomamos el planteamiento
de Balibar (1997: 61) sobre la “identidad transindividual’,
entendida como aquellas “representaciones del nosotros”,
o de la relacién entre uno mismo y lo ajeno, “que se urde
en vinculos sociales, en actividades cotidianas, publicas y
privadas” (Barelli, 2013: 29-30).

De este modo, a partir del proceso migratorio, se trans-
forma la relacidén que se establece entre la devocién a los
santos patrones locales y el espacio (Odgers Ortiz, 2008),
pero también la estructura territorial tradicional de las
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religiones de quienes se desplazan. Si bien los migrantes no
podran frecuentar ya la iglesia o el santuario donde se con-
serva la imagen original del santo patrén o de la Virgen, ni
tampoco realizar el recorrido procesional tradicionalmente
habilitado para ello,

el creyente es capaz de reinterpretar y reestructurar sus prac-
ticas y creencias religiosas para dar un nuevo sentido a su
relacion con los distintos “lugares” que son significativos en
su vida cotidiana. De esta manera, la prictica religiosa es
transformada por la migracién, pero al mismo tiempo pue-
de constituir un recurso para recrear el sentido de comu-
nidad en un espacio de vida fragmentado (Odgers Ortiz,
2008: 13-14).

Conforme a esto, la devocidn a las Virgenes o los santos
patrones no solo ha permitido vincular los aquis y los allds,
sino también los distintos niveles escalares: el espacio inti-
mo, el espacio multilocal y el espacio transnacional. A nivel
intimo y personal, el sujeto reza y eleva plegarias, confian-
do anhelos y temores al santo, al que muchas veces lleva
sobre la piel (con escapularios o imagenes bendecidas). A
nivel local (en la sociedad de destino), si bien el espacio
publico no se encuentra tan saturado por las alusiones al
santo, como si sucede en la sociedad de origen, las proce-
siones cumplen la misma funcién. Mientras que, a nivel de
lo transnacional, los devotos de santos locales convergen
en iglesias catdlicas previamente establecidas, interactuan-
do con otros catdlicos y transformando paulatinamente las
parroquias con imagenes de devocion traidas por nuevos
fieles, como sostiene Olga Odgers Ortiz. En vista de ello, la
autora argumenta que, en cada una de estas escalas, se pro-
duce un importante proceso de identificacion: en la perso-
nal, como creyente; en la local o multilocal, como creyente
de una comunidad reconstruida; y en la trans o supranacio-
nal, como hijos de Dios y catdlicos (Odgers Ortiz, 2008: 22).

En conclusién, Odgers Ortiz seniala que los santos loca-
les y las Virgenes de diversas regiones han adquirido un
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lugar central entre los migrantes. Primero, una vez que los
migrantes no pueden hacer referencia al espacio local, la
devocion a estas figuras de proteccion les permite renego-
ciar las identidades. Segundo, gracias a dichos referentes,
pueden construir una suerte de continuidad entre las dife-
rentes escalas —lo personal, lo local, lo regional, lo trans-
nacional- en las cuales transcurre la vida cotidiana de los
creyentes. Es decir, los santos son comprendidos como una
suerte de identidad local portatil, como un faro que guia
sus trayectos, y como integradores de escalas espaciales
(Odgers Ortiz, 2008).

Relaciones de poder

El concepto de “poder” se ha prestado para numerosas
reflexiones a lo largo de la historia. En lo que respecta a
la primera representacion tradicional del poder, es posible
identificar la teoria politica juridica de los siglos XVI-XVIII,
que se basa en los planteamientos de Hobbes, Locke y Rous-
seau (Toscano, 2016). Conforme a esto, Hobbes lo concibe
como una sustancia que puede poseerse o de la cual se
puede privar a alguien; como un derecho natural entregado
al soberano, que se constituye en sujeto y centro de poder
(Toscano, 2016: 113). De este modo, el poder permite arti-
cular intereses integrados y comunes que se formalizan en
un contrato o pacto social, separado de los fueros religiosos
y que contribuye a conservar la paz en la sociedad.

En linea con lo anterior, Locke propone que, a fin
de asegurar el funcionamiento y la reproduccién del siste-
ma social, los individuos deben ceder sus derechos indivi-
duales, capacidades y bienes naturales al Estado (Gallardo,
2005: 194). No obstante, agrega que, para evitar los abusos
por parte del Estado y del que gobierne despdticamente, el
poder politico debe estar legitimado por el conjunto social
y representado en el parlamento; es decir, el Estado tiene
que rendir cuenta a los ciudadanos, puesto que el poder
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politico estd en manos de la sociedad civil y no de este
(Cardona, 2008: 138).

Por su parte, Rousseau descarta que el vinculo entre el
soberano y los subditos se base en la fuerza o la sumisidn,
puesto que los seres humanos renuncian voluntariamente
a su “estado de naturaleza” —mediante un contrato social—
para someterse a las reglas de la sociedad, a cambio de bene-
ficios que obtienen del intercambio social. Es decir, el poder
es concebido como un medio en la realizacién de las rela-
ciones sociales, como un instrumento que vence las diferen-
cias individuales y hace prevalecer los intereses generales.

Empero, con el objeto de analizar creencias, practicas
devocionales y organizaciones en contextos migratorios,
nos parece mas adecuado y pertinente remitirnos a la defi-
nicién del concepto de “poder” realizada por el fildsofo
francés Michel Foucault en el siglo XX. Su definicién no
implica un concepto tnico y univoco de este, sino mas
bien distintas nociones y usos de dicha categoria (Arancibia,
2010). En ellas, mas que desarrollar una teoria del poder
propiamente tal, o buscar las causas y el origen de él, se
pregunta por las practicas y operaciones que realizan y des-
pliegan las relaciones de fuerza (Arancibia, 2010). Es decir,
por como se ejerce el poder y mediante qué tecnologias
y procedimientos, como también por las consecuencias y
los efectos que se derivan de él (Montbrun, 2010: 372). La
propuesta foucaultiana resulta, pues, muy relevante, ya que
cuestiona el modelo impuesto por el pensamiento juridico-
filoséfico de los siglos XvI y XVII (con Locke, Hobbes y
Rousseau), que reducia el problema del poder al de la sobe-
rania politica (Foucault, 1979), donde existe un soberano
que solo busca prohibir, y un sujeto dispuesto a acatar esa
prohibicion (Foucault, 2000: 80).

A partir de estas premisas, Foucault centra su atencién
en aquellas relaciones reciprocas que funcionan dentro del
cuerpo social, en las cuales el poder se vuelve capilar: en
la familia, la escuela, el hospital, la prision, etc. (Delgadillo,
2012: 165). Al respecto, precisa que, si bien es cierto que
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el poder esta localizado en manos del gobierno y se ejerce
a través del aparato estatal, este no puede definirse como
algo que se posee o que existe universalmente (Foucault,
1988: 83), puesto que no se trata de una sustancia, sino
mas bien de algo que circula (Foucault, 1978: 16; Foucault,
1981: 163-164). Es decir, se trata de una relacidn de fuerzas
entre individuos o grupos en la que uno o mas sujetos pue-
den ejercer autoridad sobre otros, intentando influenciar o
modificar sus comportamientos, ideas o creencias, a partir
de sus propias acciones.

Conforme a esto, el poder se ejerce entre sujetos libres,
dice Foucault (1982c: 237), ya que cada individuo es titular
de un cierto poder y es capaz de ejercerlo o vehicularlo
por canales muy finos y ambiguos (Foucault, 1979: 119).
Empero, Foucault es enfético al senalar que, aun cuando un
individuo forme parte de una o varias relaciones de poder,
no implica que estd reducido o inmovilizado por él (Aran-
cibia, 2010). Esto ya que, tras cada relacion de poder, existe
una posibilidad o un espacio de resistencia (Foucault, 2000:
162) que permite modificar el dominio de otros, de acuerdo
a una estrategia especifica (Foucault, 2012: 77).

Asi, las variadas relaciones de poder —la del padre
de familia sobre su mujer e hijos, la del médico sobre el
paciente, la del duefio de la fabrica sobre sus obreros, etc.
(Foucault, 1977: 42)- dejan de ser consideradas como una
relacidn exterior y unilateral entre un polo activo, ejecutan-
te, y un polo pasivo, ejecutado (Arancibia, 2010: 59), puesto
que cada uno de los individuos insertos en un entramado
de relaciones de poder puede adoptar diferentes posicio-
nes, dependiendo de la circunstancia especifica. Es decir, el
ejercicio del poder no seria una accién directa o inmediata
sobre los otros, sino una capacidad para influir, guiar o con-
ducir las acciones eventuales o actuales, presentes o futuras
de otros a partir de las propias. Esto es lo que diferencia
al poder de la violencia: mientras que esta tltima se ejer-
ce sobre las cosas o los cuerpos, para someter o destruir,
el poder implica la posibilidad de ampliar o restringir el
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campo de accidn del otro, reconociendo a este como alguien
que actta o es capaz de responder (Montbrun, 2010: 372).

Consideraciones finales

Si bien el culto al Sefior de los Milagros tiene su origen
en el Perd colonial como expresion religiosa sincrética de
los sectores populares, este ha trascendido sus bases y el
espacio-tiempo mencionado, producto de la fe y el fervor
de miles de fieles que han participado de distintos procesos
migratorios y han llevado consigo el icono religioso. Bien
lo evidencia la bibliografia revisada y utilizada para realizar
un estado del arte sobre el tema.

Este culto implica no solo la creencia en torno a la
figura del Cristo de Pachacamilla, sino también una serie
de précticas devocionales asociadas, como la participacién
en procesiones y actividades benéficas y la constitucion de
hermandades o cofradias encargadas de difundir el culto
y organizar las salidas procesionales en el espacio publico.
En ellas, se despliegan diversos elementos simbdlicos (ima-
genes religiosas, habitos de color morado, uso de incienso,
ofrendas, entre otros) y se evidencia el caricter performati-
co del rito, a través del desarrollo de determinadas secuen-
cias seguidas por los distintos actores.

Empero, cabe precisar que las practicas devocionales
se presentan también como un terreno fértil para analizar
las dindmicas y relaciones de poder entre diversos sujetos
e instituciones. En el caso de las hermandades, estas se
estructuran a partir de cargos y funciones especificas, pero
también sobre la base de un sistema de normas y debe-
res que se deben cumplir: participar de las procesiones en
honor a los santos patrones; mantener un comportamiento
correcto y adecuado en las actividades publicas; asistir a
una determinada cantidad de reuniones; aportar un monto
mensual para el mantenimiento de la organizacién; entre
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otros. De igual forma, es posible observar numerosas asi-
metrias de poder, que se manifiestan en las disputas inter-
grupales por el control de la procesidn, en la mayor o menor
cercania fisica de los participantes respecto a la imagen reli-
giosa, entre otros factores.

Este complejo entramado de relaciones de poder
adquiere una mayor profundidad cuando el fenémeno reli-
gioso se proyecta y se resignifica mas alla de las fronteras
nacionales. Primero, porque la lejania con la sociedad de
origen les otorga cierta autonomia para establecer nuevas
hermandades, jerarquias, normas y practicas. Segundo, por-
que, al realizarse las procesiones en un espacio publico dife-
rente al del pais del origen, cambia el uso que se hace de él:
se reduce la cantidad de salidas procesionales, la duracién
de los recorridos, entre otras cosas. Tercero, porque, al estar
lejos del centro de poder, se diluye la influencia de la her-
mandad principal y se desarrollan acciones de resistencia,
como incorporar nuevos referentes religiosos junto a los
originales, o bien ampliar el rol de las mujeres dentro de la
procesion (permitiéndoles, por ejemplo, cargar el anda).

Conforme a esto, el uso de categorias como religion,
religiosidad popular, simbolos, ritual, performance, transna-
cionalismo, identidad y relaciones de poder puede ser de
gran utilidad para analizar creencias y practicas devociona-
les en contextos de movilidad. ;Qué otros autores, enfoques
tedricos, marcos conceptuales o ejes de analisis pueden ayu-
darnos a ampliar y enriquecer mas esta discusion?
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