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EL SISTEMA DE MANDAS EN DOS FIESTAS RELIGIOSAS
I. INTRODUCCION:

1. EXPOSICION GENERAL DEL PROBLEMA

La idea de la presente investigacion nace del hecho de constatar que en nuestro pais existe
una cantidad considerable de fiestas religiosas masivas asociadas a la figura de Santos
Patronos. Es interesante desde el punto de vista antropoldgico captar el significado que
tienen estas manifestaciones, sobre todo en el contexto del mundo contemporaneo que se
caracteriza por elaborar una imagen laica de si mismo, donde lo que prevalece es la razon.
Sin embargo, los hechos demuestran que fendmenos religiosos como las fiestas de Santos y
Virgenes, ocupan un lugar privilegiado para muchos hombres contemporaneos de nuestro
pais y como dirfa M Eliade: “La mayoria de los hombres “sin-religiéon” se siguen
comportando religiosamente, sin saberlo. No solo se trata de la masa de “supersticiones” o
de “tabus” del hombre moderno, que en su totalidad tiene una estructura o un origen
magico-religioso. Hay mas: el hombre moderno que se siente y pretende ser, arreligioso
dispone atn de toda una mitologia camuflada y de numerosos ritualismos degradados”(M.

Eliade. 1957: 172).

Dentro del fendmeno de la fiesta de Santos existe un ritual muy particular denominado
“manda”, que quiere decir mandato al que me comprometi con... La manda tiene que ver
con una relacion de reciprocidad que establece el “devoto”(persona que venera a una
imagen sagrada), con la figura de un Santo o Virgen. En el caso de las fiestas religiosas
analizadas, esta relacion se establece bajo el supuesto que el Santo puede mediar ante Dios
para conceder un favor al devoto humano que lo solicita. Este ultimo, ofrece algo a cambio
por aquel favor y esa triple relacion de dar, recibir y devolver se concentra en el ritual de la

manda.'

" Para otra visién de las mandas ver a Elisa Figueroa en: “Un estudio antropoldgico de la manda. Tesis para
optar al titulo de antropélogo. Departamento de Antropologia. Facultad de Ciencias sociales. Universidad de
Chile. Su punto de vista va dirigido a establecer la funcionalidad de la manda en relacion a la predileccién
especial por un ser sagrado. Acompana esta vision con una estratificacion socioecondmica en la que propone
que los sectores populares practican una religion de ciclos largos mientras que las clases altas optarian por una



Dentro de la manda, en lo referente al pago de la misma pueden ocurrir fenémenos
simultdneos, como por ejemplo, que la manda esté cargada de “sacrificio”, siguiendo las
palabras de R. Girard: “En numerosos rituales, el sacrificio se presenta de dos maneras
opuestas, a veces como una “‘cosa muy santa” de la que no es posible abstenerse sin grave
negligencia, y otras, al contrario, como una especie de crimen que no puede cometerse sin
exponerse a unos peligros no menos graves”(R. Girard. 1972: 9). En la relacién que se
establece a través de la manda, pueden subyacer una serie de “peligros” asociados al no
cumplimiento de lo prometido por parte del devoto, consecuentemente el cumplir una

manda, implica una serie de sacrificios para el devoto.

Se puede sumar al acto de la manda, dentro de su contexto de fiesta el tema del exceso al
que puede conducir la forma de pago o las prohibiciones asociadas a un sacrificio en el
pago. Este tercer elemento que aparece asociado a la manda no puede ser pensado sin
considerar las transgresiones que se pueden generar y como diria G. Bataille: “La
transgresion excede sin destruirlo un mundo profano, del cual es complemento. La sociedad
humana no es solamente el mundo del trabajo. Esa sociedad la componen simultaneamente-
o sucesivamente- el mundo profano y el mundo sagrado, que son sus dos formas
complementarias. El mundo profano es el de las prohibiciones. El mundo sagrado se abre a
unas transgresiones limitadas. Es el mundo de la fiesta, de los recuerdos y de los dioses”

(G. Bataille. 1979: 71-72).

Basandose en lo desarrollado arriba podemos decir que nuestra problemdtica va a
articularse en torno a un concepto motor que serd el de “manda” y si se puede observar en
ella el don, el sacrificio y el exceso. La fuente que nos va a permitir dar cuenta de esa
relacion y los diversos significados que adquiere serd la persona del devoto. Es desde la voz
del devoto y el como significa la manda, el punto de vista que prevalecerd en la tesis y

’ ’ ;2
agréguese que serd el devoto comun.

religiosidad cotidiana. Creemos que el criterio de la autora para realizar esta distincion lo constituyo el grado
de observancia de los fieles, es decir, asistencia a misa y rituales oficiales de la Iglesia Catélica.

* El devoto comun puede ser cualquier persona que venere al Santo independientemente del protagonismo que
tenga o no tenga dentro de la festividad.



2. TIPO DE INVESTIGACION

A partir de la revisidon bibliografica realizada para esta tesis, pudimos constatar que la
literatura sobre fiestas de Santos existentes para el caso de Chile, tienden a ser
descripciones del transcurso de los dias de la fiesta, historias del Santo, historias del
Santuario, resefias de los bailes en el caso de presentarse aquellos. No llegd a nuestras
manos ninguna investigacion y/o articulo sobre fiesta de Santos en Chile que se preocupara
por captar el punto de vista de los devotos acerca de la relacidn que se establece con un
Santo a través de una manda y el como significan esa relacion. Tampoco encontramos un
esfuerzo tedrico que intentara buscar una explicacion al fendmeno de las fiestas religiosas
de Santos en Chile. Por estas razones hemos decidido situar nuestra investigacion en el
plano de los estudios de tipo exploratorios, donde el problema de investigacion ha sido
poco estudiado con anterioridad y como dirian R. Herndndez et al.: “cuando la revision de
la literatura revel6 que unicamente hay guias no investigadas e ideas vagamente
relacionadas con el problema de estudio”(R. Herndndez. 1991: 59), en estos casos es
pertinente situar la investigacion en el plano de lo exploratorio. Este tipo de estudio no
pretende mas que identificar algunos conceptos claves, sugerir algunas afirmaciones
verificables, identificar algunas relaciones potenciales entre variables o preparar el terreno
para investigaciones posteriores. Por tanto, no se puede pretender establecer hipdtesis de
trabajo, pero si se pueden establecer preguntas que guien la investigacion. Las hipdtesis no
son pertinentes en estos casos, dado que no podemos establecer respuestas tentativas de
temas que no se conocen con profundidad, pues estariamos operando en el orden de los

meros supuestos.

3. OBJETIVO GENERAL Y OBJETIVOS ESPECIFICOS

El objetivo general que pretendemos abarcar en esta investigacion consiste en indagar en
los significados asociados a las “mandas™ en las fiestas religiosas de San Lorenzo en

Tarapaca y San Sebastian en Yumbel.



Para lograr configurar los significados asociados a las mandas creemos necesario abarcar
una serie de objetivos especificos. El primero consiste en identificar y analizar la
ritualizacion asociada a las mandas. Otra busqueda consistira en identificar cédmo definen
los devotos el concepto de manda. Ademds quisiéramos indagar en cdmo definen los
devotos el concepto de sacrificio. Dentro de las actitudes rituales a seguir en torno a las
mandas, quisiéramos identificar y analizar los posibles “peligros” que pudieran subyacer a
causa de una falta de cumplimiento de la manda y alguna posible negligencia en el
sacrificio. Finalmente quisiéramos completar esta busqueda con la identificacion de los

posibles significados que los devotos asocian a la figura del Santo de su devocion.

4. METODOLOGIA

Para abordar la problematica, tuvimos que someternos a la tarea de la eleccion de los casos
a ser estudiados. A lo largo del territorio chileno, se pueden identificar cuatro grandes areas
religiosas: La primera la constituye el Norte Grande, abarcando la I y I1I Regiones. Se
destacan en ésta drea las fiestas de Las Penas, La Tirana, Tarapaca y Ayquina. Una segunda
area religiosa estd constituida por el Norte Chico, abarcando la III y IV Regiones. Se
destacan en ésta drea Andacollo y un sin nimero de fiestas en caletas de la costa. Una
tercera area religiosa la constituye la Zona Central del pais, donde existen una serie de
Santuarios Marianos y de Santos. Se destacan las fiestas de Maipu, Lo Vasquez, Pelequén y
Yumbel. Una cuarta area religiosa la constituye la Zona Sur del pais. Alli encontramos una
serie de fiestas patronales concentradas en la Isla de Chiloé, destacandose la fiesta de
Caguache. La eleccion del caso estuvo orientada por la idea de manejar ejemplos
provenientes de areas religiosas distintas. Aunque estamos conscientes que cada una de las
festividades de nuestro pais presenta un caracter unico, las festividades agrupadas en areas
en particular presentan mayor cantidad de elementos en comun. Al seleccionar festividades
provenientes de dreas religiosas diversas tenemos la posibilidad de contrastar dos fiestas
que presentan mayor cantidad de contrastes de los que emergerian si pertenecieran a una
misma area religiosa. No optamos por una fiesta representante de cada area dado que el
trabajo que suponia esto, desbordaba los limites de una tesis de pre-grado. Por lo tanto,

decidimos seleccionar dos fiestas religiosas. Por un lado, nos dirigimos al Norte Grande



seleccionando a San Lorenzo de Tarapaca. Por otro lado, en el limite sur de la Zona
Central, seleccionamos la festividad de San Sebastidn en Yumbel. Ademads de pertenecer a
dos areas distintas, estas fiestas, se desarrollan en las dos dreas religiosas mds grandes del
pais. Otro criterio que nos preocupaba respetar, lo constituia el hecho de comparar a dos
Santos, ambos figuras masculinas. Estabamos concientes del hecho que relacionarse con la
figura de un Santo es muy diferente a la relacion que se establece con una Virgen o Santa,
ambas figuras femeninas que cambian todos los parametros de la relacion. En éste trabajo
pretendiamos abarcar especificamente la relacion que establecen los devotos con figuras de

Santos.

A grandes rasgos, ¢ésta metodologia que se orienta a la produccion de datos descriptivos,
hace un rescate de las propias palabras de las personas y sus conductas observables. Se optd
por seguir una orientacion cualitativa en la investigacion, dado que, al estar tras la busqueda
de los significados no era posible optar pior otra orientacion. Algunas caracteristicas de la
investigacion cualitativa consisten en que apuestan a un caracter inductivo, es decir, los
conceptos y comprensiones que se desarrollan parten de los datos. El estudioso intenta
aproximarse a las personas en una perspectiva holistica, sin reducir a los individuos a
variables, considerandolos como un todo y teniendo en cuenta tanto el contexto pasado
como la situacion presente que atraviesan las personas. La apuesta cualitativa estd
consciente de los efectos que genera el propio investigador sobre las personas y por ello
intenta alterar en el menor grado posible el sistema de vida de las personas. Otra
caracteristica importante del método cualitativo es su intento por tratar de comprender a las
personas dentro de los marcos de referencia que ellas mismas proponen. Por ultimo,
colocan un énfasis marcado en el intento de rescatar el aspecto humano de la vida social

sin reducir las palabras y conductas de la gente a las estadisticas.’

Para registrar las fiestas se realizé una etnografia utilizando las técnicas de la observacion
participante, la entrevista abierta en profundidad para acceder al significado que los devotos

otorgan al acto de la manda. En el proceso etnogréfico: “El etnégrafo, o la etnégrafa,

? Para obtener mayor detalles acerca de la apuesta cualitativa de investigacién social revisar S.J. Taylor y R.

Bogdan en: “Introduccion a los métodos cualitativos de investigacién”.



participa, abiertamente o de manera encubierta, de la vida cotidiana de personas durante un
tiempo relativamente extenso, viendo lo que pasa, escuchando lo que se dice, preguntando
cosas; o sea, recogiendo todo tipo de datos accesibles para poder arrojar luz sobre los temas
Jue €l o ella han elegido estudiar”.(Hammersley, M y Atkinson, P. 1994:15). Ademas se
utilizé la técnica de la fotografia para poder mostrar un registro de imagenes de ambas

tiestas.

Debe destacarse que el trabajo de campo realizado para esta tesis fue fundamental. Con esto
gqueremos poner énfasis en que prdacticamente no habria sido posible realizar esta
investigacion sobre religiosidad con la ausencia de presencia en terreno. Ocurre que, sin las
valiosas experiencias que compartieron los devotos con nosotras, muchas de las teorias
revisadas y muchos de los estudios leidos habrian quedado sin comprension. No habriamos
tenido un punto de referencia concreto que nos permitiera bajar a tierra planteamientos a
veces abstractos. El trabajo de campo resulta imprescindible a la hora de tratar de
comprender un ritual, un significado, un sentido de vida. Es sabido en antropologia que la
experiencia de campo(exitosa) implica una serie de esfuerzos tedricos, metodoldgicos y
logisticos. Ademas cabe destacar que en las estadias en terreno se comparte con la gente a
todo nivel, desde sus significados, pasando por alimentos hasta soluciones domésticas para
obtener agua, etcétera. Lo que en antropologia se conoce con el nombre de “rapport” o el
grado de empatia que se alcanza a establecer con la gente, determina al final de cuentas el
caracter, profundidad e inclusive el grado de intimidad de la informacion que las personas

amablemente donan al antropélogo.

Resulta muy importante destacar el caracter comparativo de la presente investigacion. La
comparacion forma una parte importante del ejercicio antropologico, se podria decir que es
la disciplina comparativa por excelencia. La comparacién siempre otorga uno o muchos
puntos de referencia a partir de los cudles se pueden ir percibiendo las semejanzas y las
diferencias entre los elementos en comparacion. En el caso de las presentes festividades las
comparaciones realizadas, no dejaron de tomar en consideracion las particularidades
histéricas que caracterizan a ambas fiestas, y su relacion con los elementos puntuales que se

sometieron a comparacion. En este sentido realizar un corte sincronico y uno diacrénico a
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la hora de realizar una investigacion resulta extremadamente enriquecedor para la misma.
Someter a comparacion las festividades nos condujo a ver y percibir cosas que de no haber
tenido otro punto de referencia no las habriamos visto nunca, o tal vez no habriamos
captado su real relevancia. Es por esto ultimo, que debemos destacar que el ejercicio
comparativo realizado en este trabajo permitié ver mas alld de las fiestas a través de los

contrastes que emergieron de su comparacion.

Por otra parte, se visito la Biblioteca Nacional durante una jornada de 4 meses para realizar
una revisién de diarios con noticias de los dias de la celebracion para ambas fiestas, que se
extiende desde 1930 hasta el 2000. Esto se realizé con el fin de tener acceso a la
profundidad histdrica de las fiestas y a datos que nos permitieron tener una nocién de los
distintos elementos que conforman las fiestas como las visperas, la procesion, misas, etc.
Ademas pudimos respaldar la constancia en el tiempo y la repetitividad de una serie de
rituales, y una serie de relatos y sucesos observados en las fiestas actuales, dado que las

noticias nos confirmaban su existencia pasada.

Cabe destacar que la revisién de diarios realizada tuvo mucha importancia para la
investigacién por varios motivos. En primer lugar, nos permitié un acercamiento al tema.
En el caso de Yumbel, la revision de diarios se realizé con anterioridad a la visita de
terreno. Esto nos permitié manejar informacion acerca de una fiesta que no conociamos y
nos facilité enormemente la preparacion del terreno en relacién con las preguntas que nos
formulamos, a los lugares que era necesario visitar y los rituales que requerian especial
atencidén por haber sido mencionados en reiteradas oportunidades a lo largo de varias
noticias de la fiesta que fueron revisadas. En el caso de Tarapacd, la revision de diarios se
realizé con posterioridad a los terrenos, sin embargo, no dejé de prestar gran utilidad. Las
noticias referentes a ésta fiesta nos permitieron reconocer una serie de rituales observados
en terreno. De ambas formas, antes o después de las visitas a terreno, la informacion
arrojada por las noticias de ambas fiestas nos permitieron mejorar y complementar muchas

de las descripciones etnogréaficas de ambas festividades.
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Las visitas a terreno para el caso de la fiesta de Tarapaca se extendieron a lo largo de siete
dias desde el domingo 6 de agosto hasta el dia sdbado 12 de agosto del 2000. Para el caso
de la fiesta de Yumbel, las visitas a terreno se extendieron a lo largo de 5 dias desde el

miércoles 17 de enero hasta el dia domingo 21 de enero del 2001.

Finalmente, no podemos dejar atras nuestro acercamiento teodrico a la tematica. El marco
tedrico no se realizé en abstracto, no se elaboré antes de tener informacién etnografica que
lo permitiera. El camino que seguimos fue el de una suerte de lecturas por aproximacion.
Se fue a terreno y se realizaron lecturas en paralelo a la actividad de sistematizacion de la
informacién de campo. El marco tedrico fue lo ultimo que se escribié en esta tesis, lo
decidimos asi porque quisimos evitar forzar los datos a la luz de teorias previas. La
importancia de esta decision de orden metodoldgico consistio en que, sin la informacién
etnogréafica que manejdbamos a la hora de elaborar un marco tedrico, este ultimo se habria
visto altamente empobrecido y carente de ejemplos concretos que pudieran ir ilustrando los
planteamientos trabajados en el mismo. Otra ventaja que nos otorg6 el seguir este camino
intelectual consistio en que, al no ir cargadas con una “obsesién” tedrica en particular, no
estabamos obstinadas en fijar la vista solamente en hechos que respaldaran nuestra lecturas,
sino que , nos permitimos ampliar la mirada y abrir los ojos frente a cualquier hecho que se

nos pusiera por delante.

5. IMPORTANCIA DEL PROBLEMA

Hasta el momento no hemos situado a las fiestas religiosas de Santos en el lugar que
ocupan en el debate nacional sobre la religiosidad de los chilenos, es lo que pretendemos
hacer a continuacion. Existe un mito que en el caso de Chile, pretendemos discutir: “El
mito presenta a la modernidad como un proceso de secularizacién ilimitada que se ha
independizado de los actores sociales y frente al que la religion no es mds que una rémora
del pasado”(Seman, P. 1997:149). Entonces como podemos entender el ;Por qué en un pais

que se moderniza, las fiestas religiosas adquieren cada vez mds importancia?. Uno tenderia



12

a pensar que la modernizacion deberia ir acompanada de un fuerte proceso de

secularizacidn, sin embargo, los hechos demuestran que tal proceso no es tan fuerte.”

Las festividades de Santos nos mostraron que la secularizacidén no constituye un proceso
ilimitado, sin embargo, no podemos negar que la modernidad seculariza en alguna medida.
Es decir, ambas realidades son ciertas hay secularizacién, pero también hay fiestas y
religiosidad. En este sentido, consideramos que la categoria de secularizacion es demasiado
lineal, pues supone cambios en todos los ambitos en el sentido en que acepta a un ser
humano o secular o religioso sin admitir la posibilidad de un ser humano a veces secular, a
veces religioso, a veces un poquito de ambos. Con esto queremos decir que los procesos en
el mundo contempordneo adquieren una gran complejidad, estamos ante realidades mads
fragmentadas, la vida hoy es mas fragmentada. En este sentido, la importancia del tema ya
no consiste en intentar demostrar si se produce o no, secularizacion con el advenimiento de
la modernidad. Mds interesante se tornaria dar cuenta de cdmo es que convive lo secular
con lo sagrado en el mundo contemporaneo. Las fiestas religiosas de Santos combinan en
su interior aspectos sagrados y seculares y es necesario rescatar la dimension secular de las
festividades, pues, dejan en evidencia que el concepto de secularizacion es demasiado
rigido y estrecho para dar cuenta de la convivencia entre lo sagrado y lo secular antes

mencionada.

Por secularizacion estamos entendiendo el paso que se produce entre una vida religiosa
cotidiana que abarca todos los aspectos de la vida hacia una importancia relativa del
mundo religioso. Cristian Parker desarrolla una importante discusidn sobre el concepto de
secularizacion pues lo considera complejo y multiple, en un pie de pagina nos dice: “El
término secularizacidn (sakiilarisation) introducido por Weber a la sociologia (en su Etica
protestante y el espiritu del capitalismo) fue adoptado por los anglosajones y reimportado a
los paises Latinos. Weber designa con el término, tanto la disminucion global del caracter

religioso de la sociedad, tanto el pasaje de un grupo de una visién religiosa a una profana,

* Cristian Parker en su trabajo “Otra ldgica en América Latina. Religion Popular y Modernizacion
Capitalista”. Santiago. F.C.E. 1993. manifiesta una opinién que compartimos entorno al caracter relativo de
la secularizacién. Alli nos dice: “EL HONDO SENTIDO religioso presente en las mayorias populares —
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como la pérdida de control de ciertos sectores de la vida social por las instituciones
religiosas. El término se ha extendido a los procesos de trasformacion en las
representaciones del mundo, lo que Weber llamaba Entzauberung (“desencantamiento”,
“desmagizacion”)(Parker, C. 1993: 113). Este autor toma éste ultimo aspecto de la
secularizaciéon sin desconocer la importancia de las otras dimensiones del proceso y
propone un cambio de perspectiva para entender el concepto y nos dice que el: “proceso de
secularizacion debe ser entendido mucho mds como un proceso de transformacion de la
mentalidad religiosa y no tanto como un declive irreversible de la fe del pueblo”(Ibid.:

144).

Esta transformacion de la “mentalidad religiosa’ de la que nos habla Parker la relacionamos
con una actitud frente a la vida que asumen muchos de los devotos que asisten a las fiestas.
Creemos que se trata de gente que es capaz de sumergir su vida en el mundo religioso
cuando lo creen necesario, sin perder la capacidad de manejarse en términos profanos y
seculares cosa que es indispensable en el mundo contempordneo si se desea sobrevivir. En
esta medida, las fiestas religiosas de Santos brindan una buena oportunidad para que los
devotos realicen el gran encuentro con lo sagrado, con el sentirse justo, con sentirse parte
de algo. Es la oportunidad en que una vez al afio ese desconocido que camina por las calles
de una ciudad en el norte tiene la posibilidad de sentirse increiblemente importante
bailando con su mejor traje. En esos momentos piensa en el Santo, pero no se puede dejar
de lado la dimension secular de su experiencia en la que el tipo goza de su prestigio, saca
los frutos de su posicion, se admira y es admirado, derrocha con exceso, bebe, coquetea y
es presumido. Es también la oportunidad en que la familia surefia pasea por la feria que
acompafia a la fiesta y decide comprarse algo para la casa y se siente bien porque va
realizando sus aspiraciones. Estas son dimensiones seculares de las fiestas que no se pueden

desconocer.

Para abarcar otro aspecto de esta discusion vamos a adherir a la definicion que propone

Néstor Garcia Canclini en torno a lo que significa ser modernos. El autor considera que es

incluso en las grandes urbes metropolitanas- pareciera desmentir las tesis sobre el cardcter teleoldgico e
irreversible de un desarrollo capitalista intrinsecamente secularizador” (Parker, C. 1993:73).



14

posible condensar las interpretaciones actuales de lo que significa la modernidad en cuatro
movimientos bésicos que la constituirfan como tal. Un proyecto emancipador, uno

expansivo, uno renovador y otro democratizador.

“Por proyecto emancipador entendemos la secularizacion de los campos culturales, la
produccidn autoexpresiva y autorregulada de las practicas simbolicas, su desenvolvimiento
en mercados auténomos. Forman parte de éste movimiento emancipador la racionalizacién
de la vida social y el individualismo creciente, sobre todo en las grandes ciudades.
Denominamos proyecto expansivo a la tendencia de la modernidad que busca extender el
conocimiento y la posesion de la naturaleza, la produccion, la circulacion y el consumo de
los bienes. En el capitalismo, la expansion esta motivada preferentemente por el incremento
del lucro; pero en un sentido mds amplio se manifiesta en la promocién de los
descubrimientos cientificos y el desarrollo industrial.

El proyecto renovador abarca dos aspectos, con frecuencia complementarios: por una parte,
la persecucion de un mejoramiento e innovacidn incesante propios de una relacion con la
naturaleza y la sociedad liberada de toda prescripcion sagrada sobre como debe ser el
mundo; por la otra, la necesidad de reformular una y otra vez los signos de distincion que el
consumo masificado desgasta.

[lamamos proyecto democratizador al movimiento de la modernidad que confia en la
educacion, la difusiéon del arte y los saberes especializados, para lograr una evolucion

racional y moral.” (Garcia Canclini, N. 1992:31-32).

En resumidas cuentas la modernidad tiene que ver con la razon y el progreso, estandartes
centrales en la instalacion material e ideoldgica en el mundo del sistema capitalista de
mercado. La discusidén que pretendemos desarrollar se sitia dentro del proyecto renovador,
dado que, la asistencia masiva de la que gozan las fiestas religiosas de Santos demuestra
que la sociedad contemporanea no esta liberada de las prescripciones sagradas sobre como
debe ser el mundo. Una posibilidad de explicacion de la permanencia de visiones de mundo
sagradas tiene relacion con la forma en que se ha instalado la modernidad en
Latinoamérica, la que nunca ha alcanzado a todos los estratos de las sociedades del Nuevo

Mundo. En Chile la situacion no es distinta, la modernidad llega a fragmentos minimos de
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-a sociedad, a veces en su versién material, a veces en su version cultural, a veces ambas y

otras de ninguna forma.’

Un reciente articulo del diario El Mercurio, en donde se entrevista al sociélogo Eduardo
\'alenzuela sobre su opinidn acerca de los datos arrojados por estudios recientes con
especto de la religiosidad a escala mundial y en Chile, ofrece informacion de interés para
-a presente discusion. El reportaje informa que Valenzuela estuvo a cargo de la “Encuesta
nacional de Iglesia” realizada por la Direccion de Estudios Socioldgicos y el Instituto de
Estudios Mediales de La Universidad Catélica. Se indagd sobre los hébitos religiosos de los
chilenos en 87 comunas de Chile. Ademas participo en el analisis de un estudio realizado
nor el International Social Survey Programme.(ISSP), que comprendié mediciones en 32
naises del mundo, en donde los unicos paises americanos incorporados a la muestra fueron
Chile y los Estados Unidos. En Chile CEP estuvo a cargo del estudio, pero ademas
compard los resultados con el estudio World Values Survey.(WVS), que incluye datos
<obre otros paises latinoamericanos. Estos son los estudios en que se basa Valenzuela para

2mitir su opinion.

En un recuadro titulado “Numeros y Tendencias” se lee que Chile se ubica como el cuarto
pais mas creyente, el indice se calculd a partir de respuestas de los chilenos en relacién a la
existencia de Dios(96%), vida después de la muerte(77%), cielo(82%), infierno(59%),
milagros religiosos(80%). (Estudio ISSP). En Chile los catdlicos alcanzan el 72%.(CEP
1998). El 66% de los catdlicos observantes cree que la ley debiera permitir el divorcio en
ilgunos casos. (CEP, 1999). Hay que destacar que a la hora de evaluar la religiosidad de un
:ndividuo, la Iglesia Catdlica considera como una variable de suma importancia el grado de
observancia que tenga la persona, es decir, basicamente la frecuencia con que asiste a misa
v participacion en los ritos de la Iglesia. Los resultados de la CEP, muestran que la tasa de

observancia alcanza entre los catdlicos apenas un 14%. Sin embargo, opina Valenzuela.

" Adoptamos aqui una opinién en torno a la modernidad en el caso chileno similar a la que formula Octavio
Paz para el caso Mexicano. El autor observa una modernidad con vastas zonas de sombra, una modernidad
Jesconcertante en donde observamos la existencia de dos Méxicos, uno moderno y otro subdesarrollado. Sin
:mbargo, hace uso de su habilidad escritural para resumir la modernidad latinoamericana en una imagen
:-emenda: “medio México semidesnudo, analfabeto y mal comido contempla desde hace afios los progresos
Zel otro medio”. En: Paz, O. Posdata. México. F.C.E. 1981. Pag. 280.
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“Que el catélico no vaya a misa no significa que su fe esté muerta o sea espuria. Hay un
montén de otras variables que se pueden considerar al medir la actividad religiosa™. El
criterio de observancia “Es una variable usual y tal vez la mds rigurosa. Pero hay un
porcentaje importante de la poblacidon, especialmente de estratos medios o bajos, que o
asisten o va ocasionalmente a misa y tiene otra manera de activar la fe. Pueden activar sus
creencias de otra manera: rezan, bautizan a sus hijos, se casan, peregrinan a santuarios

marianos”.’

Algunas de éstas afirmaciones resultan decidoras, pues si los catolicos tradicionales
interpretaran esta informacion, estarian en condiciones de decir que Chile es un pais muy
catdlico, lo que ocurriria es que se trata de “malos catdlicos” dado su bajo grado de
observancia. Incluso un representante de la Iglesia podria asegurar que el catélico por
principios se opone al divorcio. Qué sorpresa podria causarle entonces la cifra que indica
que, por lo menos, dos tercios de los catdlicos observantes consideran que la ley debiera

permitir el divorcio en algunos casos.

Desde nuestro punto de vista consideramos insuficiente el criterio de la observancia como
indicador de religiosidad. En las fiestas observadas en el presente trabajo los devotos
declaran no frecuentar muy seguido la iglesia y reconocen una escasa asistencia a misa. Sin
embargo, es necesario hacer una distincion clave y es que las personas que asisten a las
festividades religiosas de Santos parecen estar operando bajo otra logica religiosa distinta a

la 16gica catolica tradicional, que podria denominarse como una légica catélica popular.

Las encuestas que intentan determinar cudntos son los catdlicos en Chile debieran
considerar que esta pregunta es muy compleja y no se reduce al grado de observancia de
una persona. Hay que tomar en cuenta que para muchas personas decir que son catdlicas
tiene que ver con el grado cero del catolicismo que es no ser evangélicos, mds que con un
fiel apego a los rituales oficiales de la Institucion. En el caso de los devotos que

entrevistamos, en su mayoria se acercaban mds a la logica catdlica popular en la que

® Para obtener mayor detalles ver articulo “Mapa de la religiosidad de los chilenos. Creyentes flojos y
Rezadores”. En Diario E/ Mercurio. Suplemento Artes y Letras. Santiago de Chile. 02 de diciembre del 2001.
7 :

Ibid.
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destacan los ciclos largos®, y una auto definicién de su identidad religiosa por oposicion a
otra identidad religiosa que es la evangélica. Las opiniones de unos devotos entrevistados

3

ilustran este grado cero de catolicismo: “...yo nada con la Iglesia, no soy enemigo de la
Iglesia, pero no me tincan los curas, no me tinca onda de repetir la misma cuestion cien
personas, porque si yo quiero hablar con Dios lo hago personalmente...soy catdlico si,
tampoco soy evangélico, pero yo creo en San Lorenzo independiente de la Iglesia”(Juan P.

3

Iquique, Marzo del 2000). Agrega otro devoto: “...catdlico catdlico no soy te lo digo

honestamente, yo no soy de esos que me llevo pegado a la Iglesia”(Manuel. Tarapaca.ll de

agosto del 2000).

En este sentido, estariamos ante fiestas religiosa populares que evidencian que la Iglesia no
puede apropiarse en un cien por cien de las actividades desarrolladas alli. Lo que ocurre es
que la Iglesia Catolica opera con el supuesto de que las personas catodlicas debieran
comportarse y regirse por los principios de la religiéon a todo momento y desconocen que la
gente solo aplica esa logica en el contexto ritual. Una vez finalizado el ritual, la gente
retorna a la vida cotidiana y comienza a comportarse cotidianamente. Seria imposible

sobrevivir en éste mundo si aplicaramos en todo momento la lgica catélica tradicional.

Dicho todo lo anterior, estamos en condiciones de afirmar que es de suma importancia el
estudio de rituales como las fiestas religiosas de Santos, pues, constituyen evidencias
tangibles de que el pueblo tiene formas muy particulares de apropiarse del ritual y reflejan
otra logica distinta a la que quisiera la Iglesia que manejara la gente. Tampoco se puede
dejar atrés el hecho de que estas festividades religiosas dan cuenta de la diversidad cultural
existente en nuestro pais, porque tratindose ambas fiestas de devociones hacia figuras de

Santos Patrones, las dos ostentan caracteristicas muy distintas entre si.

* Por Catdlico de ciclo largo, estamos entendiendo a aquellas personas que se sienten catélicas pero que tienen
escasa asistencia a los rituales oficiales de la Iglesia en términos temporales. Son aquellos que asisten a
actividades puntuales como un bautizo, un matrimonio, un funeral o una fiesta de un Santo Patrén o Virgen.
Por otro lado estdn los catdlicos de ciclos cortos, que son aquellas personas que asisten con frecuencia a la
Iglesia, es decir , a la misa Dominical e incluso a diario. Este tipo de catdlico es el ideal que busca fomentar la
Institucion de la Iglesia Catolica.
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Estamos ante fendmenos no sdlo religiosos, sino que también culturales independientes del
Estado y de las autoridades. No hay otro momento en el que el pueblo se junte como pueblo
v sea soberano de si mismo. Las fiestas de Santos constituyen un momento en que el pueblo
aboga por la defensa de las tradiciones’ y alli estdn siempre dispuestos a defender con todas

sus fuerzas lo que consideran parte de su cultura.

" Poner especial atencion a la declaracidon de la sefiora Gladys Albarracin cuando nos dijo “mire nosotros
mijita, también tenemos peleas con los curas porque nos quitan la tradicion...”(Citado mas adelante en esta
tesis en el capitulo de los origenes de la fiesta de Tarapacd). En Yumbel los devotos tampoco dan su brazo a
torcer, poner atencion al intento del cura Tapia en el afio 1999 de trasladar la imagen de San Sebastidn a un
lugar a 8 Km. de Yumbel. Las consecuencias fueron que los devotos incendiaran su vehiculo, apiedraran el
Instituto San Sebastidn e hicieran la procesién sin representantes de la Iglesia. La tradicién Yumbelina afirma
la imposibilidad de trasladar al Santo fuera del pueblo.



19

I1. DE LOS ORIGENES DE LAS FIESTAS

1. ORIGEN ANTROPOLOGICO DE LA FIESTA DE SAN LORENZO DE
TARAPACA

“Eran conquistadores y para ello solo se
necesitaba la fuerza bruta; no hay nada en

ello de qué jactarse cuando se tiene, ya que

la fuerza de uno es solo un accidente que se
deriva de la debilidad de otros.”

( Joseph Conrad. “El corazon de la Tinieblas”)

1.1. DE LOS ORIGENES...

La conquista de América constituye el acontecimiento que hace posible la existencia de las
fiestas de Santos en el Nuevo Mundo, y posteriormente en lugares reconditos como la
Quebrada de Tarapacd, “El descubrimiento de América es lo que anuncia y funda nuestra
identidad presente” (Todorov, T. 1987: 15). Iniciamos la busqueda de los origenes de la
tiesta de San Lorenzo con esta reflexion de Todorov. No es una eleccion al azar,
simplemente surge de la imposibilidad de clasificar la fiesta como netamente indigena,
tampoco la podemos tildar de espaiiola propiamente tal. Estamos frente a una fiesta que nos
arroja elementos diversos y variadas herencias que revelan los multiples encuentros

culturales detrds del ritual de la fiesta que observamos en el presente.

Si se hace una revision, inclusive somera, de los estudios dedicados al mundo andino se
puede observar que en su mayoria destaca una distincion entre las formas cristianas que se
impusieron con la conquista, y un contenido subyacente de origen pre-hispanico. Estos
vestigios de las antiguas creencias que se observan en la actualidad, sugieren un proceso de
continuidad de ciertos elementos que a pesar de haber sido fuertemente atacados para

destruirlos definitivamente, subsisten hasta el presentelo. La fiesta de San Lorenzo de

"% El caso Mexicano que describe Lafaye en torno a la Virgen de Guadalupe, aunque es muy distinto al caso
de Chile, ofrece ciertas ideas muy interesantes que sirven para explicar por qué razon se observan hasta el dia
de hoy vestigios de las antiguas creencias. El autor destaca la importancia de las creencias religiosas en la
formacion de la nacion. El didlogo entre las culturas en el marco de los espacios geograficos se encuentra
repleto de fronteras, sin embargo, los espacios sagrados como los santuarios de Virgenes y Santos hacen
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Tarapacd ofrece un escenario que invita a la reflexion sobre los encuentros y desencuentros

culturales y sus consecuencias.

Los contactos culturales generados por la conquista provocaron una desestructuracion
economica, politica y demografica en la poblacion indigena del Nuevo Mundo (Wachtel, N.
1971). La coexistencia de estos sistemas de valores opuestos cred y sigue creando
situaciones de conflicto que condujeron a los grupos dominados a adoptar una serie de
rasgos de la cultura dominante. ;Por qué observamos un verdadero pastiche de rasgos

culturales diversos en la fiesta?

No debemos olvidar que las culturas no estdn formadas por fragmentos aislados entre si,
sino que constituyen un hecho global. La adopcidén de elementos de otra cultura no implica
una integracion al todo ‘“‘coherente” de la cultura receptora. “De modo general, la
aculturacidén se produce a niveles y ritmos diferentes: la vida material puede transformarse,
mientras que las estructuras mentales siguen resistiendo al cambio. Es mds facil cubrirse
con un sombrero de fieltro que hablar la lengua espanola; y el bautismo no suprime todas

las antiguas creencias religiosas”(Ibid.:226-227).

La fiesta de San Lorenzo de Tarapaca se remonta a un contexto historico que era conducido
por un espiritu bastante especifico, el de “La colonizacién de las almas”(Mires, F. 1987:
12). Los espafioles llegados al continente americano buscaban riquezas, sin embargo, no
venian solos, eran acompafiados por misiones que abogaban por una conquista alternativa,
no exenta de pretensiones antropoldgicas. Destruir todo lo viejo considerado irracional y
falso y traer la verdadera concepcidn del mundo. Para ilustrar el efecto mision seguimos el
diagnédstico que hace un clasico de la antropologia: “Mentalmente retino argumentos contra
las misiones y pondero la posibilidad de una campana en contra de ellas. Argumentos: esta

gente destruye la alegria vital de los nativos; destruye su raison d’etre [razén de ser]

posible el didlogo entre las culturas pues les entrega un elemento a compartir: una fe comin. (Aunque
interpretada de distinta manera por los diversos grupos reunidos en el espacio sagrado), esta interpretacidn
distinta es la que permite la permanencia de algunas de las particularidades de los diversos grupos reunidos en
la devocion. Lafaye nos dice: “Virgen de color aceitunado aparecida a un indio, Guadalupe hizo de los
criollos, de los mestizos y de los indios un solo pueblo (al menos virtualmente), unido en la misma fe
carismdtica”. En: Lafaye, J. Quetzalcoat! y Guadalupe. México. F.C.E. 1977. Pag. 403.
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psicoldgica. Y lo que les dan a cambio estd por completo fuera del alcance de los salvajes.
Luchan porfiadamente y audazmente contra todo lo viejo y crean nuevas necesidades, tanto
- :ieriales como morales. No hay otro problema sino el dafio que causan(Malinowski, B.

1989: 65).

Se puede decir que desde los primeros contactos entre poblaciones europeas y poblaciones
indigenas, el grupo dominante elabora de manera insistente y sistemdtica estrategias
rendientes a modificar la mentalidad, abolir los comportamientos, introducir nuevas formas
de organizacion social, econdmica y politica de los grupos dominados en funcién de
intereses externos a estos ultimos. Todas estas estrategias de cambio dirigido son
sustentadas en el orgullo cultural de los dominadores que consideran estdn en la cuspide del
progreso y la civilizacion y su labor moral seria conducir a esta humanidad “incivilizada”
hacia la “felicidad”. Seria erréneo considerar como reciente lo que en antropologia se
conoce con el nombre de “aculturaciéon planificada”, pues se remonta al origen de las
relaciones interétnicas”(Bastide, R. 1971: 15). En los inicios de la conquista, los
misioneros, encargados oficiales de la promocion del cambio a nivel moral, se preocuparon
de instalar un Santo Patrono catdlico en todos los pueblos en donde se establecia morada.
Este era el gesto que daba inicio oficial al proceso de aculturacion que es: “el conjunto de
los fendmenos resultantes de que grupos de individuos pertenecientes a culturas distintas
entren en contacto continuo y directo, y de los cambios que se producen en los modelos
(patterns) culturales originarios de uno o ambos grupos”(Ibid..: 40). Sin embargo, cabe
destacar que la conquista espafiola fue un acontecimiento extremadamente violento, mads
que un proceso constituyd una verdadera revolucién en la que al cabo de cinco
generaciones tuvo practicamente aniquiladas a las poblaciones locales en términos

demogréficos, econdmicos, politicos y morales.

El contacto cultural que vivid la poblacion indigenas desde los inicios de la conquista, la
mayoria de las veces consistié en contactos forzados. Pero, sigue en pie la interrogante A
pesar de mas de cuatro siglos transcurridos de, -primero extirpacion de “idolatrias” y luego,
luchas contra el paganismo-, ;cdmo es posible que persistan hasta el presente elementos de

origen indigena en la fiesta de San Lorenzo de Tarapaca? La respuesta a esta interrogante
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no puede ser una sola. Tampoco es posible hacer una reflexiéon sobre el origen

antropoldgico de esta fiesta sin formularse esta pregunta.

Un primer elemento que otorga luces sobre esta continuidad de elementos indigenas en la
fiesta, consiste en el hecho de que, en rigor, el contacto cultural no se da entre culturas,
sino que entre individuos que invisten status y roles diferentes, con comportamientos e
intereses distintos. Un individuo puede estar interesado en aceptar algun rasgo de la cultura
dominante, mientras que otros no lo estan. Por lo tanto, ciertos rasgos adoptados, la

mayoria de las veces no traspasan los limites de un sector de la cultura receptora.

Un segundo elemento que permite explicar la presencia de elementos indigenas en la fiesta
consiste en que cada rasgo cultural estd compuesto por tres distinciones: La Forma, que
serfa su expresion manifiesta y, de alguna manera visible, La Funcidn, que se refiere al
conjunto de necesidades a las que da satisfaccion y El Significado, que consiste en el
conjunto de asociaciones mentales, imagenes o ideas que agrupa a su alrededor(Ibid.: 46).
Se puede hacer la observacion de que los elementos materiales son mas facilmente
transmisibles y aceptados que los elementos de cardcter simbdlico. Es un hecho que los
elementos simbolicos de la religion catdlica no fueron asociados mentalmente por los
indigenas a las imagenes y conceptos que tenian en mente los misioneros. Forma vy
contenido quedan dislocados, pues se generan procesos de reinterpretacion en los que los
viejos significados son atribuidos a las nuevas formas. No sucede aquello a que aspiran los
dominadores, esto es, que se extingan los viejos significados y que se adopten las nuevas

formas asociadas a los nuevos significados.

Una tercera constatacion consiste en que la permanencia y continuidad de ciertos elementos
indigenas en la fiesta de San Lorenzo de Tarapacd es una prueba de la existencia del
fenémeno de la resistencia como mecanismo de defensa cultural ante las influencias
provenientes del exterior. Sin resistencia es improbable encontrarse con permanencias, y
aqui las hay. En los comienzos de la conquista, tal vez se trataba de una resistencia tenaz,
con el avance de los siglos paso a ser una resistencia solapada, hoy opera a nivel

inconsciente pues los devotos se quejan de las arbitrariedades de los curas en relacion a la
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prohibicion de ciertas tradiciones: “mire nosotros mijita, también tenemos peleas con los
curas porque nos quitan la tradicion” [...] “nosotros peleamos nuestras tradiciones, eso es
lo que tienen que poner mijita, bien claro, un pueblo se identifica por su tradicion, asi se
identifican los pueblos, por su tradicion, si un pueblo, ya, en tal pueblo hacen tal cosa tan

hermosa, esa es la tradicion de ese pueblo”(Gladys, Tarapaca. Marzo del 2000).

1.2. DEL PUEBLO DE TARAPACA Y SU HISTORIA

A Tarapaca llegé el conquistador Pedro de Valdivia alrededor de 1540 acompariado de
capellanes dispuestos a iniciar la camparia de evangelizacién de los indios. Entre 1540 y
1550 se desempend como evangelizador de Tarapacd Fray Antonio Rondén. Alrededor del
ano 1578 una imagen de San Lorenzo fue traida por los espanoles al lugar de Tarapaca
viejo, quedando asi bautizado con el nombre de pueblo de San Lorenzo de Tarapaca.
Existen libros de bautismo de Tarapacd desde el ano 1562. En el afio 1610 se habia iniciado
la primera campaiia de extirpacién de idolatrias, la segunda campafia comenzo en 1625 y la
rercera en 1646(Méndez, F. 1990). Como se puede observar el pueblo de Tarapaca no se
v1o eximido de todos los procedimientos que realizaban los espaioles al instalarse en algun
lugar, en pro de la penetracién del catolicismo y de la eliminacion de las viejas creencias.
Estos procedimientos son instalacion de curas y Santo en el lugar, realizacion de bautismos
v campailas de extirpacion de idolatrias que en la época contempordnea lleva el nombre de

lucha contra el paganismo.

La ciudad de San Lorenzo de Tarapaca tuvo su época de resplandor en que albergd en su
seno a una verdadera aristocracia rural, primero gracias a las bondades del mineral de
Huantajaya y después por la presencia de las salitreras. Los ricos duefios de Huatajaya
vivian con sus familias en Tarapacd. La decadencia del yacimiento comenzo6 en 1780 y

rerminé en 1792 con el agotamiento del mineral.

En 1824 se proclam¢ la independencia del Peri ddandose término al dominio espariol en la
region. Con el auge de la explotacién del salitre la capital provincial de Tarapaca quedd

reducida a la condicion de pueblo, volcandose todo el flujo de influencia hacia el puerto de
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lquique, que pasa a ser la Capital de la Provincia en el afiol875. En 1879 se produce la
Guerra del Pacifico, Chile contra Peru y Bolivia. El pueblo de Tarapaca pasa a ser
escenario de éste conflicto con la batalla de Tarapaca el 27 de noviembre de 1879. Firmado
el tratado de paz entre Chile y Peru, el 31 de octubre de 1884, la provincia peruana de
Tarapaca paso a ser provincia chilena(Méndez, F. 1990). De todo lo anterior se puede
deducir que la zona tarapaquenia se ha caracterizado por estar vinculada principalmente a la
actividad minera y por supuesto a la agricultura, pues el flujo humano que circulaba en la
regidn requeria ser alimentado. Por éstos antecedentes histdricos no parece extrafio que San
Lorenzo haya sido proclamado el Santo de los mineros, agricultores, transportistas
(encargados de trasladar los minerales a los puertos) y de los pobres (en el caso de Tarapaca

se puede relacionar con la clase obrera asociada a la actividad salitrera).

De como era la fiesta en tiempos del salitre nos cuenta el devoto y presidente del comité
organizador de la fiesta: “La fiesta de San Lorenzo siempre fue memorable, era la mas
grande del norte. El Santo patrono durante el afio permanecia en la cumbre del altar mayor.
Por medio de roldanas ataviado de cintas multicolores era bajado el dia 9 de agosto para
presidir su fiesta. Casi todos los Santos de la quebrada venian a saludar a San Lorenzo en su
dia, pero €l no salia de visita. Los Tarapaquefios no lo autorizaban, hasta el extremo que en
1902 lo secuestraron para que ¢l Santo no saliera a la oficina salitrera Constancia a donde
habia sido invitado. Era el patrén mds querido de los pampinos. Las salitreras poco menos
que se paralizaban el 10 de agosto porque la poblacién se vaciaba a la fiesta de San

Lorenzo.”(Méndez, F. 1990: 6-7).

Una fuente de ingresos y oportunidad laboral tan espectacular como la que ofteci¢ el ciclo
salitrero no podia estar exenta del fendomeno de las migraciones en busqueda de una vida
mejor. Las fronteras se abrieron en el Tarapacad de la época del salitre, grupos humanos
venidos desde diversos puntos de Chile y fuera del pais trajeron consigo sus costumbres y
todos juntos formaron una nueva identidad, la de ser pampino. “El fenomeno migracional
no solo fue lingiiistico, fue cultural. Las salitreras crearon una realidad intercultural, es
decir un espacio de encuentro de varias culturas. Algunos aportaron su lengua, otras sus

costumbres, otras sus mercancias, otras su gente. En las salitreras se camina entre varios
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mundos: en un campamento hubo calles de bolivianos, de peruanos, de chilenos del norte
chico, de surefios..., en los pueblos hubo gringos, judios y turcos (drabes). De todos ellos,
quizas el boliviano fue el que influyd mas en las expresiones folcloricas y rituales.”
(Gonzalez, S. 1991: 222). El autor cuenta que la migracién de bolivianos fue altisima y
dejaron un legado cultural enorme, en un fragmento de entrevista realizado a don Juan
Ramallo, pampino descendiente de bolivianos, radicado en La Tirana, podemos apreciar el
aporte:

“S.G: Usted recuerda los carnavales en la pampa.

J.R: Los mejores carnavales que vi fueron en la Oficina Rosario de Huara. El carnaval de
los bolivianos. Hacian comparsas, con unos trajes muy lindos, y le cantaban al
administrador.”(Gonzdlez, S.1991:228). El mismo autor consulta la opinién de otro
informante, don Basilio.

“S.G: Como habia tanta gente de Bolivia en la zona norte, para la fiesta de La Tirana
¢ participaba también poblacion boliviana?

B.O: Claro, si el boliviano era la base, la base de los bailes eran bolivianos”(Ibid.).

La asistencia de poblacién de las salitreras a la fiesta de San Lorenzo de Tarapacd queda
ademds atestiguada por una de las anécdotas que mas a menudo nos repitieron los devotos
con quienes conversamos. Se refiere al incendio de la Oficina salitrera Rosario de Huara:
“De la cual era gerente don Alejandro Echegoyen, administrador don Carlos Petersen y Jefe
de Pampa don Enrique Medina. El incendio sucedid a las cinco de la tarde del dia 10 de
agosto de 1938, justo a la hora de la procesion, en esa oportunidad la administracion no le
dio permiso a los bailes ni a la gente para concurrir a la fiesta.”(Méndez, F. 1990:7) [...] “Al
dia siguiente del incendio los bailes de Rosario de Huara llegaron a Tarapaca encabezados

por el administrador, a saludar y a venerar al Santo Patrono y a pedir perdén”(Ibid.: 10).
1.3. DE LAS ESTRATEGIAS PASTORALES EN LA ZONA
Es de suma importancia referirse a las estrategias pastorales en la zona para llegar a

comprender cédmo el aislamiento relativo de la zona y el semi-abandono de la quebrada en

términos de la difusion del catolicismo, favorecid en cierta medida la permanencia de
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clementos indigenas en la festividad de San Lorenzo. Para ello vamos a seguir los
planteamientos del sacerdote y antropdlogo Juan van Kessel, quien ademads estuvo a cargo

de presidir las misas en la fiesta de San Lorenzo de Tarapacd desde el afio 1994 hasta el afio

1999.

Van Kessel indica que durante la época colonial, la atencién pastoral brindada por la iglesia
a las comunidades andinas de Tarapacd, siempre fue minima, aunque las “campanias de
extirpacidn de idolatrias” antes mencionadas en este trabajo si alcanzaron la regién dejando
su huella de sangre y ruinas. Cuenta el autor que: “el Carmelita Antonio Vasquez de
Espinoza, se quejo en 1618 del abandono en que vivian estos aymaras “que no han visto
prelado y que por no ir tan lejos a Arequipa no se casan. ...Bauticé muchos de edad crecida
y mujeres paridas y muchachos de mucha edad” (Véasquez de Espinoza, 1969 (1627) 347).
El mismo Espinoza reprimi6 la idolatria duramente en Tarapaca, Arica y toda la didcesis de

Arequipa.”(Kessel Van, J. 1989:10).

Basicamente Van Kessel se refiere a tres estrategias pastorales de evangelizacidn sucesivas,

desarrolladas por la iglesia en sus 500 afios de actividad en la zona.

1) En su primer siglo, se trat6 de una “Estrategia de la ortodoxia conquistadora” con
métodos coactivos y de extirpacién de idolatrias orientados a adoctrinamientos bajo la ley

de la fuerza.

2) Desde 1660, cuando el reino del Peru deja de ser tierra de misiones, se desarrolla la
“Estrategia de la parroquia colonial estacionaria”, basada en el culto oficial y la catequesis

junto con un el desarrollo del concepto de “cristiandad”.

3) Finalmente, Van Kessel se refiere a la ultima parte de su historia posterior al afio 1879,
caracterizado por la “Estrategia politica de chilenizacién”. En esta fase el clero chileno
volvid a considerar la region andina de Tarapacd como tierra de misiones y fue atendida
mediante viajes misioneros desde el centro catdlico urbano: la ciudad de Iquique. (Kessel

Van, J. 1989). Con respecto a esta ultima estrategia se puede observar en la fiesta del
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presente una serie de elementos de cardcter nacionalista como la incorporacién en el
desarrollo del programa de la festividad el izamiento del pabellén nacional, ademds de una
recurrente mencion al combate de Tarapacd en donde muere el comandante Eleuterio
Ramirez considerado héroe nacional. Es muy comun en la fiesta oir varias veces en el dia
bromas en torno al color de la piel, al ser cholito o paisano como una categoria despectiva y
de utilidad para hacer mofa de alguien. No cabe duda que la campaiia de chilenizacién, a
través de la escuela, debe tener mucho que ver con la difusién de ese tipo de prejuicios
respecto de nuestros vecinos del Peru y Bolivia y prejuicios relacionados con la poblacion

indigena local.

En 1922 partié el ultimo sacerdote residente en el pueblo de Tarapacd, creemos que el
posterior abandono clerical de la zona esta intimamente ligado a la decadencia del enclave
salitrero, por tanto, la zona ya no presentaba ningun atractivo econdémico como antano.
Desde ese entonces la zona cuenta con viajes periodicos hechos por curas para atender las
fiestas patronales. Las consecuencias de esta desatencion eclesidstica tienen directa relacion
con la relativa autonomia que muestra el comité de organizacion de la fiesta de San
Lorenzo frente a la iglesia, este comité se encuentra encabezado por civiles que luchan por
mantener las tradiciones''. La mayoria de los devotos muestra una desconfianza ante la
figura de los curas. Ademads se molestan frente a las distintas reacciones que tienen los
distintos curas que al azar llegan a presidir la festividad, frente a las tradiciones, unas veces
mds permisivos, otras mads intolerantes. Muchos devotos nos hicieron ver que ellos no
creian que los curas fueran necesarios en su relacion con el Santo, ellos eran personas de
carne y hueso y no habia ninguna diferencia significativa que los hiciera dignos de mediar

la relacion que los devotos establecian con el Santo.

1.4. DE LOS ELEMENTOS INDIGENAS EN LA FIESTA

Como ya hemos mencionado en el presente trabajo, en la fiesta de San Lorenzo de

Tarapaca se pueden observar una serie de vestigios de elementos indigenas que no se

"' "El comité organizador de la fiesta se constituyd por primera vez en el afio 1968. Antes de su existencia la
fiesta era sustentada con sistema de alférez. EI comité nacid por el crecimiento de la festividad, pues, ya no
habia alférez que pudiera soportar la fiesta en términos econdémicos.
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encuentran en fiestas netamente de origen hispanico. Entre estos elementos se destacan los
uso del alcohol, la presencia de los bailes, bandas de musica, alfereces, el sentido
comunitario manifestado en la reciprocidad y hasta la simple costumbre de prender dinero

con alfileres sobre la ropa del Santo.

Primero, comentaremos los usos del alcohol en la fiesta. Nos cuenta un devoto que: “La
chicha de maiz fue siempre la bebida preferida en las fiestas de San Lorenzo, producto del
cocimiento del maiz blanco durante 24 horas, previamente molido, y su posterior
fermentacion”(Méndez, F. 1990:18). Es sabido que las poblaciones indigenas consumian
alcohol con fines festivos. A través de un largo proceso material se convertia algo natural,
el maiz, en algo elaborado y cultural, la chicha. Refiriéndose al mundo andino: “en una
sociedad tan inmersa en un didlogo casi constante con los dioses, los espiritus o los
antepasados, fundadores del mundo mineral, vegetal, animal y humano, el alcohol
representa un vehiculo privilegiado para comunicarse con lo sobrenatural”’(Saignes, T.

1993:17).

En el presente, el alcohol en Tarapacd sigue cumpliendo esa funcion de vehiculo facilitador
del contacto y comunicacion con lo sobrenatural. Un par de devotos hombres, nos dijeron a
modo de confesion “off the record”, que para ellos era mds facil comunicarse con el Santo

mediante el estado alterado de conciencia provocado por la ingesta de alcohol.

“La embriaguez ritual fue inicialmente considerada por los espafioles como simple
“borrachera” antes de convertirse en uno de los blancos privilegiados de los religiosos y los
jesuitas. Tres razones justificaban a sus ojos una vigorosa ofensiva contra las
“borracheras”: la destruccion del cuerpo, el olvido de la moral y sobre todo el hecho de que
ellas favorecian la “idolatria” y perpetuaban los cultos andinos prehispéanicos”(Salazar, C.
1993:23). El alcohol no ha dejado de ser un blanco privilegiado de ataque por parte de los
curas. Hoy ya no se habla de “idolatria” éste calificativo ha sido cambiado por el de
“pagano”. La intencidn de la iglesia es eliminar los elementos “paganos” de la fiesta (que

en su mayoria coinciden con la tradiciones de la gente), uno de ellos es el uso del alcohol,
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que por supuesto es considerado como ‘“borrachera” sin analizar el valor ritual de la

sustancia.

Una antigua tradicion de la fiesta de Tarapaca considerada “pagana”, fue abolida, consistia
en tirarle alcohol al Santo durante la procesion: “mucha gente le tiraba trago, vino, un
montén de cosas le tiraban, entonces el Padre, el cura dijo que no, no era eso, no era la
religion de él que le tiraran trago, porque €l muri6 por los pobres”(Willie. Tarapaca. Agosto
del 2000).

El alcohol cumplia una funcién comunitaria, reunir al grupo a compartir el liquido
“*cocido”, humanizado, en un contexto ritual: “mi tia Josefina pagaba a una sefiora para que
hiciera chicha, entonces cuando venian los bailes, hay que invitar, decia anda, anda y dile al
caporal que cuando termine de bailar que vengan para convidarle chicha”(Alicia. Tarapaca.
Marzo del 2000). En el presente rige la zona seca durante el periodo de la fiesta, aunque es
mas una prohibicién formal que real dado que se percibe el olor a la sustancia al ingresar a
la iglesia. Se observa en la fila que converge hacia el Santo hombres con los 0jos rojos y
una mirada alterada, esos mismos rostros se observan en los hombres que cargan al Santo
en la procesion, y por ahi mds de alguien comentd que no seria posible aguantar sin un
estado alterado de conciencia. Siguiendo las palabras de Xavier Albo: “La chicha y el beber

chicha son simbolos rituales a lo largo de todos los Andes”(Albd, X. 1993:196).

En segundo lugar, los bailes rituales constituyen otro elemento indigena que subsiste en la
fiesta, no nos referimos a toda la inmensa variedad de bailes y sus significados, que
participan en la fiesta. Eso entrega suficiente material como para elaborar otra
investigacion. Sin embargo, si quisiéramos destacar que los bailes en si representan un
elemento indigena importante que permanece en la festividad. “Antes de la llegada de los
evangelizadores espafioles, la sociedad Inka habia logrado una expresion religiosa
sofisticada, el canto y los apoyos musicales”(Nuriez, L. 1989: 9). Los espacios abiertos
alrededor de las iglesias son utilizados para realizar los despliegues de los bailes rituales
acomparfiados por sus bandas de musicos, esta participacion activa en el ritual proviene del

espiritu de los vencidos, pues, la actividad religiosa de los espanoles se destaca por su
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caracter mas bien pasivo, a través del oficio de misas que transcurren con un ritmo lento y
reposado. Esta situacion no deja de generar un contraste bastante fuerte entre elementos
pasivos y elementos activos en la fiesta de San Lorenzo dandole asi una identidad sui

generis a la festividad.

Finalmente, el espiritu de la reciprocidad andina no esta ausente en la festividad de San
Lorenzo. Ofrecer mandas al Santo es un signo de agradecimiento de favores previos. Pero,
de alguna manera esta entrega de dones es también una manera refinada de pedir nuevos
favores. Si seguimos las reflexiones de Lautaro Nufiez podemos observar que este espiritu
reciproco no tiene nada de nuevo: “estos pueblos anteriores a la evangelizacién, ya estaban
en el secreto del acto votivo que media entre la rogativa y el beneficio. No en vano a la
Pachamama se le ofrendan rituales y sacrificios con discursos auspiciatorios destinados al
multiplico de su riqueza. También las danzas, trajes, mdscaras y acompaniamiento musical,
eran partes bdasicas del ceremonial.” [...] “Por cierto, el acto de rogar y recibir beneficios
extra-terrenales proviene del principio de reciprocidad madgico-religiosa que existia
tacitamente entre el panteén andino y sus devotos.”(Nufiez, L. 1989: 109). Desde esta
época podria establecerse los origenes de los actos de peticidn en los centros de culto. Estos
ultimos corresponden a espacios de interaccion multicultural en donde todos acceden a dar

v recibir sentimientos, en donde se intercambian flujos de informacion, bienes y servicios.

Las fiestas religiosas forman parte de lo que se podria denominar culturas del encuentro a
través del viaje que promete retorno, porque la gente recorre lugares ante todo en busqueda
de si misma. Todo hombre continuamente regresa hacia aquello que ha visto y amado,
inclusive aunque parezca recorrer y habitar un mundo completamente extrafio. Esto ocurre
con la fiesta de San Lorenzo, a cada devoto le parece imprescindible retornar cada afo a

renovar los antiguos lazos establecidos.

Estamos ante una fiesta de cardcter multifacético en la que se observan elementos de
diversas herencias culturales que resultan reunidos en un hibrido de gran valor

antropologico.
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2. ORIGEN ANTROPOLOGICO DE LA FIESTA DE SAN SEBASTIAN EN
YUMBEL.

“He aqui tu herencia, Almirante:

vastos ejércitos de oligofrénicos y desalmados,

verdes como la carne que transita por la muerte, sucios y perdidos, tanto,
que llevan su cruz real de pintura roja, latex u dleo,

pintada en el alma;

ésta es tu herencia:

este vasto campo sanfo tendido hasta las mismas

margenes del rio”.

(Tomas Harris. “El ultimo viaje”. En “Cipango”).

2.1. DE LA FRONTERA

Las festividades de San Sebastidn son desarrolladas en el espacio geografico de Chile
conocido como “la frontera”. Lugar de encuentro y desencuentro de araucanos y espafioles

en un primer momento, y de mapuches y chilenos en la actualidad.

Utilizaremos la definicion de frontera que nos entrega Jorge Pinto en el texto “Misiones en
la Araucania, 1600-1900: “ Frontera es un espacio de contacto entre sociedades de
desigual desarrollo. EIl hecho muy comun de que una de ellas intente penetrar en los
territorios de la otra y someter a sus habitantes a sus propias normas de vida, convirtiendo
¢l espacio fronterizo en un territorio de conquista” (Pinto, J.1988: 21.). Han sido muy claras
las intenciones de los espafioles, en el principio, y del Estado chileno, en el presente,
pretender el acceso y dominio de los territorios mapuches. Evidentemente la definicion que
nos entrega Pinto es bastante rigida, en ella estamos solamente ante un tipo de frontera,
pues no todas las fronteras presentan las caracteristicas de fronteras de conquista. También
existen fronteras muy estables y en las que se desarrolla una convivencia armodnica. Sin
embargo, ese no seria el caso de la frontera del sur que es una frontera conquistada. Alli los

conquistadores nunca siquiera concibieron en sus mentes la existencia de una frontera,



32

~.mplemente procedieron a ocuparon territorios sin reconocer que los espacios ya estaban

ocupados por otras culturas anteriores a la llegada de estos conquistadores. '

“Inicialmente la actividad misional fue complementaria a la conquista militar pero con el
tiempo llegd a transformarse en otro tipo de conquista. Lo cierto es que nunca dejo de ser
conquista.”(Mires, F. 1987:12). Mientras los intereses de los conquistadores eran militares,
econdmicos y apuntaban a los territorios como a los “indios” como mano de obra barata,
encontramos también a los misioneros, quienes esperaban “conquistar las almas” de

quienes habitaban estos territorios.

Es sabido que desde los primeros contactos los mapuches opusieron una resistencia cultural
violenta frente a los invasores. Esto se tradujo en constantes y consecutivas guerras. Como
consecuencia de la resistencia de los araucanos y las insistentes intenciones de los
conquistadores de penetrar en estos territorios, se fundaron una serie de ciudades y Fuertes,
asignando a cada una de estas una imagen de algtin Santo espafiol a modo de proteccion y
de recordatorio del catolicismo, tenemos que recordar que, los espafioles que llegaron a

estos territorios no eran los mejores representantes de la religion catolica.

Yumbel fue una de estas ciudades Fuerte que sirvio como emplazamiento fronterizo y de
planificacion de estrategias de ataque. De la presencia de la imagen de San Sebastian en
este Fuerte encontramos noticias del afio 1655: “De las primeras justicias, y el vecindario
que tuvo al principio, el dia de hoi se ignora, porque la desolacion y abandono que de ella
se hizo en el afo de 1655 consecutivo a la sublevacion general de los indios, lo sumergio
todo en el olvido, haciendo mas sensible este trabajo el estar la ciudad contajiada; y fue tal
la confusion que dejaron enterrada en un tremendal una imajen de San Sebastidn que se

venera hoi en la plaza de Yumbel”( Olivares, M.1864, tomo IV: 254).

La imagen de San Sebastian como eje central de la religiosidad yumbelina, tuvo su génesis

a raiz de un ataque araucano a la ciudad de Chillan, primera morada de esta imagen

¥ No vamos a tomar aqui la discusién etnohistérica que se ha hecho en Chile entorno al concepto de frontera,
especialmente en: Villalobos et al. Relaciones fronterizas en la Araucania. Ediciones Universidad Catélica de
Chile, Santiago. 1982.
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sagrada. Este Santo “guerrero”, fue trasladado de la ciudad de Chillan por miedo a
posibles profanaciones por parte de los “infieles” araucanos, fue abandonado, escondido y
posteriormente reencontrado en las cercanias de Yumbel, donde permanece hasta el dia de

hoy.

“Los espacios fronterizos estan particularmente expuestos a conflictos”(Pinto, J. 1988:22),
v la Araucania ha sido escenario de muchos. En los periodos de conquista y colonia estos
conflictos representaron la mayor dificultad para la tarea de los misioneros. Esta separacion
entre dos mundos perdura hasta el dia de hoy con lo que podriamos llamar una frontera

simbdlica.

2.2. DEL CHOQUE CULTURAL

Si bien los misioneros vieron dificultada su labor como consecuencia de los numerosos
conflictos presentados en la zona, el principal escollo lo constituyé la cosmovision

mapuche.

En la sociedad mapuche colonial “no existia ninguna forma institucionalizada de “‘clero” ni
de “idolatria”(Salinas, M. 1987: 19) lo cual dificulto la asimilacion de la cultura occidental
catolica. Las imdgenes sacras catdlicas, elementos sumamente importantes en la expansion
del catolicismo en el Nuevo Mundo, al no encontrar un equivalente en la religion mapuche,
carente de iconos religiosos, no fueron comprendidas ni mucho menos asumidas por los

“indios”.

La nueva sociedad que se presentaba ante los ojos araucanos, era una sociedad politica,
militar y religiosamente patriarcal, que reposaba en la figura de Dios como mdximo sefior.
Era una sociedad jerarquizada, idea totalmente ausente en la estructura mental mapuche.
*‘La carencia de autoridad del cacique impedia usar su influencia para civilizar a los demas.
Los métodos verticales, que se habian usado con éxito en otras regiones, eran aqui
impracticables”(Pinto, J. 1988:93). Para los araucanos, los cargos de rango religioso y
militar respondian a necesidades puntuales generadas por determinados momentos. En la

sociedad mapuche “no hay un sistema de poder especializado; no hay toquis o ulmenes o
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loncos fuera del nivel familiar, que dominen territorios, grupos amplios; hay un sistema de
regulacion de conflicto — justicia se podria llamar hoy dia — y un sistema para hacer
alianzas y emprender acciones comunes.”’(Bengoa, J. 1985: 27), pero quienes encarnaban
estos sistemas en determinados conflictos, una vez que finalizaban estos pasaban a ser un
mapuche comun, uno mas en la comunidad. Los cargos de tipo religioso, como el de machi,
también respondian a necesidades puntuales: realizar un machitun en caso de enfermedad
de algun miembro de la comunidad; y para las rogativas del grupo, los nguillatin, en caso

de sequias, temporales, malas cosechas, agradecimiento, etcétera.

Es importante considerar que “la conversion es un acto individual y los pueblos primitivos
tienen un marcado cardcter gregario, una mentalidad colectiva y eminentemente
tradicionalista”(Pinto, J.1988:41). El éxito de la evangelizacion catdlica se media en el
numero de conversos logrados entre los infieles mapuches. Estos fueron escasos y, por lo
tanto, la baja cantidad de conversos puede considerarse como indicador del fracaso de las
misiones en la Araucania. El motivo fue el marcado cardcter comunitario de este pueblo,

distintivo que permanece hasta el dia de hoy.

Cabe recordar que los mapuches sufrieron una gran transformacién con la implantacién del
sistema de reducciones. Sin embargo, esto no significd transformaciones profundas en su
sistema religioso. Faron es uno de los pocos antropdlogos que lograron exponer de manera
elocuente la condicidn de vida mapuche en el sistema de asentamiento de reducciones. Este
autor da cuenta de los cambios producidos dentro de la estructura social como consecuencia
del cambio impuesto en la tenencia de la tierra. “Ha habido una reforma o una reintegracion
de la sociedad mapuche, adaptacion que ya ha tenido lugar, a las presiones principales de la
vida de la reduccién. La proteccion proporcionada por el sistema de reduccién proporciond
una considerable flexibilidad estructural para que funcionaran sin presiones sociales y en
otros tiempos existian otros mecanismos. Es equivocado tildar estas modificaciones de
“aculturacion”, ya que, en lugar de conducir a una mayor semejanza de las sociedades
chilenas y mapuche, han contribuido a mantener las peculiaridades de los

mapuches”’(Faron, L. 1969:261).
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Otro elemento que dificulté la evangelizacion de los misioneros, lo constituyo el conflicto
interno de los mismos misioneros provocado por la lucha entre el bien y el mal manifestada
en la dualidad cuerpo y alma. “El cristianismo que llegd con los misioneros fue un
cristianismo sufriente, tormentoso, de amenaza. Se podria hablar de una religiosidad
represiva que los indigenas no comprendieron.”’(Pinto, J. 1991: 41). El catolicismo
condenaba muchas de las conductas de los indigenas, tanto de sus practicas rituales como
cotidianas, que eran totalmente opuestas a la moral catdlica, pero esenciales para la
cosmovision local. “Alcohol y sexo: he ahi el “pecado” original de América, segun los
misioneros”(Salinas, M. 1987: 36); lo primero, relacionado con las borracheras, que no
fueron vistas ni entendidas como rituales; lo segundo ligado a la desnudez y a la

“promiscuidad” de los nativos.

Las précticas de ejercicios de mortificacion y autoflajelo, incitaron a los misioneros jesuitas
v franciscanos a aventurarse hacia lugares de dificil acceso, donde la llegada y estadia eran
verdaderas mortificaciones que implicaban castigos para el cuerpo y, de esta manera, estos
hombres engrandecian su alma ante los ojos de Dios. Esta situacidn, en el caso de muchos
misioneros, hizo que perdieran de vista el primer objetivo de la evangelizacion misionera,

la conversidn de los indios infieles.

[a manera de asentarse de los araucanos fue otro obstdculo para la evangelizacion de sus
almas, “los curas chilenos...no tienen ni pueblos, ni iglesia donde puedan congregar a los
indios para ensefiarles los rudimentos de la fe y por consiguiente no pueden cumplir su
ministerio ni siquiera mediocremente”( Ibid.: 67). El trabajo misionero requiere de un
espacio definido temporal y espacialmente para hacerlo sagrado (iglesia, capilla, santuario,

etc), donde puedan realizar de manera eficiente su labor evangelizadora.

“La revelacién de un espacio sagrado permite obtener “un punto fijo”, orientarse en la

aomogeneidad cadtica, “fundar el mundo” y vivir realmente.”(Eliade, M. 1957:27).

Los jesuitas para enfrentar esta dificultad implantaron el sistema de correrias para llevar a

cabo su mision evangelizadora. Este sistema consistia en salir a recorrer los territorios
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habitados por los indios una vez al afo, entre la primavera y el verano, para llegar a los
“infieles” y darles a conocer la palabra de Dios. Este sistema no fue eficaz, y los jesuitas
tuvieron que conformarse con entregar los sacramentos a la mayor cantidad de indios
posible, de esta manera, sentian ellos, cumplian por lo menos con salvar sus almas. Pero
esta manera de misionar y entregar la “verdad” a estos pretendidos nuevos fieles no se

arraigo en los espiritus ni en las mentes de los indios.

Como nos plantea Pinto, la Iglesia como institucién religiosa reconocia tres tipos de
feligreses en la zona de la Araucania, primero estaban los espailoles, estancieros y soldados
Jue residian dispersos en esta zona de frontera; otro grupo lo constituian los indios amigos
cue vivian préximos a los fuertes, y por ultimo los indios rebeldes que se encontraban
Zispersos por toda la regidn, y muchas veces en lugares de un dificultoso acceso. La calidad
moral de los conquistadores, estancieros y soldados en Chile, hizo replantearse a la iglesia

Je la Colonia la poblacién objetivo a ser conquistada para Dios.

Como puede observarse, el choque cultural no solo fue de cardcter militar sino que las
orofundas diferencias en las visiones de mundo contribuyeron al distanciamiento de ambas

sociedades.
2.3, FIESTA DE BLANCOS

Para entender en parte el cardcter campesino de la fiesta de Yumbel se hace necesario
indagar sobre el origen y la forma de asentamiento que tuvieron los campesinos de la zona

centro sur del pais.

“Desde muy antiguo surgid la pequena propiedad, producto de las dddivas en tierras que la
Corona entregaba a los soldados dados de baja del ejército fronterizo espafiol. Como es
sabido, desde mediados del siglo XVII la Corona mantenia un ejército profesional
acantonado en las plazas de Concepcidn, Chilldn, y en los pequefios fuertes que rodeaban el

rio Bio Bio, tales como Santa Juana y otros."® La Corona enviaba todos los afios (aunque a

* Se puede agregar perfectamente el ex fuerte de Yumbel.
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veces se atrasaba largamente) el “Real Situado™, consistente en dinero para pagar a la tropa
v diversos productos, tanto textiles como alimenticios, que daban vida a la region, y en
especial a Concepcion. Este ejéreito, por lo tanto, contaba todos los afios con dinero fresco
- productos venidos desde Lima, lo que permitia a sus integrantes comprar tierras en las
cercanias de los fuertes en la zona. Los gobernantes, a nombre del Rey, eran también
generosos en premiar con mercedes de tierras a soldados y guerreros destacados. Es asi
como fueron surgiendo zonas de pequefia y mediana agricultura desde fines del siglo X VII,
v especialmente durante el siglo XVIII, en que las acciones bélicas eran cada vez mads
distanciadas. Pueblos, caserios —como San Rafael, Portezuelo, San Carlos, San Fabidn,
Zemita, Coelemu y tantos otros- se formaron de éste modo”’(Bengoa, J. 1990:139-140). Por
lo tanto, los campesinos que habitan estas zonas tienen un pasado militar, es decir, mas de
alguno de sus antepasados sirvio como soldado del ejército fronterizo. En este sentido, la
figura de un Santo, que a su vez representa a un soldado, es una imagen que no resulta

contradictorio venerar.

Siguiendo al mismo autor, agrega lo siguiente: “Hubo también una explicita “‘politica de
fronteras”, segun las viejas tradiciones de poblamiento latino. Recordemos que los jesuitas,
curas y personajes cultos de la época colonial, conocian los cldsicos de la antigiiedad,
especialmente los romanos. En las guerras galias se llevo a cabo un sistema de poblamiento
fronterizo, en los limites de la Germania, la frontera que separaba de los barbaros. Se llevd
poblacién campesina para formar un colchén que impidiera la invasidén barbara y asi
proteger la civilizacion.'* Las mismas ideas fueron aplicadas en Chile. La zona central del
pais, destinada a ser la civilizacidn, se separaba de la barbarie por una frontera militar
(fuertes y ejércitos) y por una zona fronteriza poblada por campesinos criollos
espafiolizados y espaifioles pobres. Las necesidades de la guerra permitieron que en esta
zona el poblamiento fuera diferente al del latifundismo de la region central”(Ibid.:140). La

forma de ocupacién del espacio que se desarrolld en esta zona la constituyd un tipo de

" La antropéloga Sonia Montesinos en su libro Madres y Huachos. Alegorias del mestizaje chileno. Santiago.
Editorial Sudamericana. 1991. Nos entrega una reflexién en la que destaca el constante esfuerzo que se ha
hecho en Chile por “formar colchones” que permitan el blanqueamiento cultural entendido como la defensa
de la “civilizacion”. La autora lo plantea de la siguiente manera: “Sobre todo para Chile hablar de mestizaje es
pronunciarse sobre una mezcla que aparece atenuada o borrada por el ejercicio permanente de “blanqueo”
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asentamiento disperso en que cada hogar se encontraba bastante alejado de otro, y a su vez
las distancias del poblado mds cercano eran considerables. Los primeros pobladores
campesinos (ex-soldados) que se instalaron en éstos parajes venian con una fuerte carga
espafiola y anti indigena. Por lo anterior, fue imperioso para estos campesinos realizar una
suerte de importacién de la fiesta campesina espaiiola, que siempre estuvo vinculada a las
ferias, pues era un excelente momento para que se reunieran una vez al afio todos los
campesinos de la zona a intercambiar productos, adquirir mercaderias, concretar
compromisos matrimoniales, entre muchos otros intercambios. Angel Aguirre sigue de
cerca al antropologo espaiiol Julio Caro Baroja cuando nos entrega las caracteristicas de las
fiestas campesinas espafiolas: “Las fiestas han estado vinculadas a las ferias. Una vez al
ano, casi siempre después de las cosechas, se hacia el camino hacia las ferias: dos dias de
camino con parada en posada, de ida y dos dias de vuelta, mas tres dias de ferias y fiesta,
completaban la gran semana anual. En los tres dias de ferias se comerciaba, sobre todo, el
ganado (de carga, de alimentacién) y los demds productos del campo. El dinero corria en
¢stas capitales de comarca (la capitalidad de las comarcas provenian de su punto central de
mercado) al socaire de las transacciones y con dicho dinero eran posible unos dias de fiesta:
toros, cucanas, folclore musical, actos religiosos, buen comer, charlatanes, vendedores
ambulantes, etc., completaban el recinto ferial. No es posible, en este contexto, ferias sin
tiesta, ni fiesta sin feria”’(Aguirre Baztan, A. 1993: 331). La fiesta de San Sebastidan que
observamos para esta tesis refleja esta herencia campesina espafola. En la fiesta actual se
observan actos religiosos y hasta el dia de hoy muchos devotos conservan la tradicion de
caminar hacia el Santuario. Ademas se destaca la importancia de la feria, acompanada de
charlatanes y vendedores ambulantes por doquier. La musica folclérica es reemplazada por
‘a musica popular masiva como el “sound”. Entre fiesta y feria se puede observar una gran

concentracidn de diversas relaciones de intercambio, unas mas sagradas otras mas profanas.

La fiesta de San Sebastidn se celebra dos veces al afo, primero el dia 20 de enero fecha

asignada por la Iglesia Catdlica para conmemorar a este Santo; y el 20 de marzo fecha

cue han adoptado los grupos dirigentes, los intelectuales y los politicos desde muy antiguo”(Montesinos, S.
1991:20).
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elegida por los campesinos para festejar y agradecer a su Santo Patrono por las cosechas, ya

que esta fecha coincide con el fin de temporada de recoleccién de lo cultivado.

En la actualidad son los campesinos chilenos los herederos de la fiesta campesina espafiola
Jque dejaron sus antepasados. Se transforman asi en los principales devotos de San
Sebastidn y acuden a él para rogar por sus cosechas y por su bienestar en general. Como
viven en zona fronteriza, donde los conflictos son una amenaza latente, ruegan a San
Sebastidn, en su calidad de Santo “soldado” y “guerrero” que los proteja del enemigo infiel

v hereje representado por el indio mapuche.

Como ya hemos mencionado, esta festividad se lleva a cabo en zona fronteriza, y la idea de
rrontera nos habla del encuentro de sociedades en distintas fases de desarrollo. Los
campesinos chilenos se sienten superiores a los mapuches. Esta latente la idea de excluirlos
de su mundo, ya que integrarlos significaria “bajar el nivel” de su cultura, debido a que se
considera a los mapuches portadores de una serie de elementos negativos. El mapuche es

visto como enemigo de los campesinos y hereje frente a la religidn.

Por su parte los mapuches no tienen muchas intenciones de incorporarse al universo
chileno. Desde los primeros contactos no ha habido admiracion por su cultura ni por su
-eligion. “Si el catolicismo oficial expresaba la imagen de un dios todopoderoso e
-nvencible aliado a las fuerzas armadas imperiales, las derrotas militares de los blancos en
Chile fueron un motivo importante para que los indigenas cuestionaran y se burlaran de la

-eligidn oficial”(Salinas, M. 1987:76).
2.4. DE LA AUSENCIA DE ELEMENTOS INDIGENAS EN LA FIESTA
Para intentar un acercamiento al pueblo Mapuche es de vital importancia tener en

consideracion su sistema de creencias, no se puede entender cabalmente a este pueblo y su

identidad si no se tiene una comprension minima de su universo religioso.
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Sobre la religiosidad Mapuche desde el momento de la conquista, se ha tratado el tema y se
-2 realizado una reconstruccion de esta a través de los relatos de cronistas y de los apuntes
de los misioneros, y de ello se desprende que eran un pueblo animista, esto quiere decir que
creen que plantas, animales y elementos del mundo natural poseen un espiritu. Sus deidades
se encontraban presentes en la naturaleza, y ambos mundos, el humano y el divino se
mantenian en una estrecha relacién mediada por los antepasados. Ademas tenemos que

considerar que nos encontramos frente a una religion comunitaria.

El antropdlogo Rolf Foerster nos presenta la visién que tuvieron los primeros cronistas y
misioneros sobre las creencia de los indigenas: “los mapuches fueron percibidos en un
comienzo como un pueblo que rendia culto — gracias a la influencia incésica — al sol, a la
luna o al Pillan. No obstante, estaban ciegos por el demonio, dominados por ¢l y obligados
a venerarle. Carecian de toda vida politica, de alli que fuera necesario transformar su vida
social, para que siendo hombres pudieran recibir la nueva fe”.(Foerster, R. 1993:20). El
desprecio de los conquistadores por las costumbres y creencias de los pueblos conquistados
no fue la excepcion en el caso mapuche. Y, por lo tanto, la empresa evangelizadora debia

ser llevada a cabo.

La religiosidad mapuche presenta muchos més elementos de diferenciacion que semejanzas
con la religion catdlica. Los rasgos de la religion catdlica son absolutamente extrafios a la
esfera de significados de la cultura mapuche, ésta no puede reinterpretarlos ni desea hacerlo
dada su ineficacia y desarmonia en relacion con las concepciones de mundo locales. La
radical incompatibilidad entre ambos sistemas de creencia conforma una de las razones que
permite explicar en parte, la permanencia de rasgos originarios de su religiosidad que se
encuentran presentes hasta el dia de hoy, inclusive pese a los esfuerzos sistematicos de los
invasores por tratar de eliminar las antiguas creencias consideradas herejes. Ademas ésta
imposibilidad de “aculturacion” en el campo de lo religioso en ambas culturas otorga luces
sobre la actual ausencia de elementos mapuches en la fiesta de San Sebastian en Yumbel,

fiesta esencialmente campesina-chilena.
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Destacaremos como principal elemento de la religiosidad Mapuche su caracter cultico y
-itual, donde su principal manifestacion es el nguillatun. La relacion entre hombres y
divinidades es circular basada en la reciprocidad y mediada por los antepasados que son el

nexo que une ambos mundos, el sagrado y el profano.

_os mapuches entienden el mundo como una realidad ya establecida y para siempre, por lo
-anto, los mensajes “‘salvacionistas” del cristianismo no pueden ser asimilados a buenas y a

orimeras.

Lomo ya mencionamos anteriormente, la religiosidad mapuche es ritual, destacando el
sguillatin como*las ceremonias mds importante en las que participa la congregacidn ritual”
‘Faron, L. 1969:243). En este rito inminentemente colectivo se condensa la mayoria de los
contenidos y vivencias de lo sagrado, este rito le permite a la comunidad establecer y
mantener una continuidad con su pasado, y a la vez dar sentido al presente y al futuro. El
‘in del rito del nguillatin es mantener y perpetuar la armonia del universo. La idea central
de la religiosidad mapuche es la concepcion de lo sagrado en el mundo y el rol que
cumplen los hombres dentro de esta relacion. Esto también abarca el ambito de la vida
social de los mapuches. Los mapuches intentan ademds mantener un equilibrio social,
Juienes tienen a su cargo tareas religiosas no representan necesariamente autoridad, son
mas bien guias espirituales, y por lo tanto, deben estar todo el tiempo cuiddndose de no
pasar de lo religioso a la brujeria. Esto se entiende mejor al establecer un paralelo con la
religién catélica; en esta ultima los sacerdotes son verdaderos representantes de Dios en la
nerra, mientras que en los mapuches la machi representa a los hombres ante sus

Jdivinidades.

El rito del nguillatin reestablece el orden césmico. Y ese orden se da entre los mapuche
como pueblo y su tierra como espacio sagrado. En ellos no hay una secularizacién, por lo
tanto, al perder sus tierras se estd inevitablemente alterando su orden césmico. Y es aqui
donde el nguillatin como rito se vuelve a cargar de nuevos simbolos y valores. El
nguillatun adquiere una carga netamente simbdlica, los mapuches al realizarlo quedan

rranquilos al cumplir sus obligaciones religiosas, a pesar que el orden no ha sido restituido,



42

>s “huincas” no se han ido y cada vez tienen mayores problemas en relacion a la tenencia

Je la tierra.

El caracter jerarquico de la Iglesia catdlica, el poder y estatus adquiridos por el clero frente
il resto de la sociedad chilena, no tienen cabida en el universo religioso mapuche. La
~elacién que establecen los devotos con la iglesia en la sociedad chilena es individual, el
-itual de la misa no exige, por ejemplo, la participacion de toda la familia, la relacion que se
2stablece con el cura en el confesionario es intima, y la intimidad religiosa en el mundo
mapuche no existe. La idea de represidon que contiene el catolicismo, sobre todo en esta
area del pais es otro punto de desencuentro entre ambas cosmovisiones. La relacidn entre lo
sagrado y lo profano es opuesta en ambos contextos, para los mapuches ambos mundos
2stan estrechamente relacionados, dependiendo fuertemente el uno del otro. Para los
chilenos corresponden a dos momentos completamente separados y diferenciados, no se
unen jamds, para adentrarse a uno es necesario abandonar el otro, este es a nuestro parecer
.a diferencia mds importante y profunda entre ambas religiones. En este sentido, creemos
jue la propuesta catdlica no seduciria a los mapuches dado que no se concibe una relacion

‘ndividual con la divinidad como seria la que establece un devoto con la figura del Santo.

“La antropologia es, efectivamente, una ciencia astuta y engafiosa. En el momento en que
narece mds deliberadamente alejada de nuestras propias vidas, resulta mas inmediata;
cuando parece estar hablando mds insistentemente sobre lo distante, lo extrafio, lo antiguo o
{0 idiosincrasico, estd de hecho hablando de lo cercano, lo familiar, lo contemporaneo y lo

zenérico.” (Geertz, C. 1994:40).

Escarbar en los origenes de una manifestacion cultural puede parecer, a algunos, un
gjercicio un tanto rebuscado. Sin embargo sentimos que esta constatacion de Geertz
interpreta plenamente el sentido de nuestra busqueda. Los escenarios iniciales del contacto
cultural entre la sociedad invasora y la cultura local, y la exclusién mutua que se genero,
aunque pudieran parecer hechos distantes y alejados de la realidad presente no lo son. Por
¢l contrario, ese pasado “remoto”, nos habla mucho de lo cercano y de lo presente, ese viejo

conflicto persiste hasta el dia de hoy. Dificil seria encontrar elementos mapuches en la
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tiesta de San Sebastian si el contacto entre ambos grupos siempre fue violento. La fiesta de
San Sebastidn cumplia una funcién de defensa simbdlica frente al peligro latente de la
expansion de falsas creencias entre la poblacién no indigena. Esperamos que ésta busqueda

en lo distante permita al lector comprender mejor el presente de la fiesta de Yumbel.

3. HIBRIDACION Y FRONTERA

Partiremos este apartado con la siguiente interrogante: ;Como se constituye lo popular a
través de la religion?. Si observamos las fiestas religiosas populares escogidas en la
presente investigacion, podemos constatar que en la actualidad operan dindmicas culturales
distintas en cada una de las fiestas, y que estas dindmicas son resultado de procesos de
contacto cultural opuestos en los origenes de las fiestas estudiadas. “De modo que
preguntarse por la religiosidad popular latinoamericana es, a nuestro entender, preguntarse
por las distintas variantes que asume el encuentro del cristianismo con las religiones indias

v negras durante la conquista”(Morandé, P. 1980:13-14).

Existen varias apuestas tedricas de cdmo se puede constituir lo popular a través de la
religion y como se refleja el resultado del contacto cultural inicial en los rituales observados

2n la actualidad.

Una primera interpretacion concibe que hubo una imposicién de lo occidental catélico en
contraposicidn a una resistencia y ocultacion de lo indigena. Esta postura en cierta medida
estaria  desconociendo el cardcter violento de la conquista, pues como dijimos
interiormente, ya a la cuarta o quinta generacion los espafoles tenian aniquilados a los
ndigenas. No por ello desconocemos los procesos de resistencia indigena que en gran
medida se ven reflejados por las supervivencias culturales. Sin embargo, lo que creemos es
que dado el caracter dindamico y cambiante de la cultura, esas “supervivencias” no pueden

. L
corresponder a lo mismo que eran a la llegada de los esparioles ~.

* Nathan Wachtel ofrece un muy buen analisis de las supervivencias culturales indigenas reflejadas en el
‘olclor actual como formas de resistencia cultural y como un reflejo de las relaciones entre indios y espanoles
durante la conquista. Ver: Wachtel, N. Los vencidos. Los indios del Peru frente a la conquista espariola.
11530-1570). Espafia. Alianza Editorial. 1971.
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- na segunda interpretacion propone que se mezclaron los elementos culturales indigenas
con los de los espafioles produciéndose una nueva sintesis. Surgiendo asi una suerte de
mestizaje y de sincretismo. Consideramos que ésta interpretacion contiene un caracter
demasiado integrativo, y por ello corre el permanente riesgo de que las posturas
nrovenientes del ambito de la dominacion siempre demuestren de una u otra manera que lo
que destaca de la nueva sintesis es el cardcter catdlico. El socidlogo Pedro Morandé
concibe a la religiosidad popular como una expresion auténtica de América Latina en donde
se produciria una sintesis entre religiones de tipo culticas (indias y negras) y religiones de
la palabra (catdlica). “Mientras unas se abandonan a la eficacia de la fe para asegurar la
~econciliacién del hombre con el trascendente, las otras definen su relacion con la divinidad
i través de la eficacia simbolica de los rituales”(Ibid.:11). Para Morandé entre las religiones
':ndias no existe la separacion entre rito y palabra que se da en la religién catdlica, por lo
:anto, tampoco se da la distincidn entre conducta religiosa y no religiosa. Ademads el autor
nlantea que el tipo cultico de expresion religiosa no asigna a la creencia el papel central que
s¢ le atribuye en las religiones de la palabra. Por esta razdn cree posible que hayan podido
convivir creencias incluso contradictorias en las distintas formas que asume la religiosidad
nopular. “La sintesis que constituye al sincretismo religioso parece no operar en el plano de
.as creencias, sino por sobre todo, en el rol que juega el acontecimiento religioso en el
conjunto de la vida social”(Ibid.:21). Para Morandé la existencia de tal sintesis entre las
-eligiones de culto y de palabra es la que permite hablar con propiedad de la religiosidad
nopular latinoamericana como una alternativa a la Ilustracién'®. Insistiremos en lo
siguiente, el riesgo de esta postura consiste en que las interpretaciones provenientes de los
Jominadores siempre van a recalcar que dentro de esa sintesis destacan los elementos

provenientes de la religién de la palabra.

Una tercera interpretacion, la de Néstor Garcia Canclini, considera que la situacién es un

:anto mas compleja, lo que observamos en la actualidad son fragmentos que conformarian

" Maria Elena Acuna adscribe a la apuesta de una sintesis religiosa en la constitucion de la religiosidad
~opular en América Latina: “planteamos que la existencia de la religiosidad popular deja traslucir la sintesis
cultural /social que acaecid en América Latina desde los comienzos de la conquista. Por lo tanto, representa la
existencia de una identidad o de identidades culturales singulares, ocasionadas por la naturaleza de los
clementos culturales en contacto”. Ver: Acufia, M. “Santa Rosa, el soldado y el campesino: género y religion.
Estudio antropoldgico sobre el culto a Santa Rosa de Lima en la zona de Pelequén. Tesis para optar al grado
Je antropdlogo. Departamento de antropologia. Facultad de Ciencias Sociales. Universidad de Chile. 1994.
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una especie de collage. En el collage uno siempre alcanza a ver las partes. La cultura
popular se iria constituyendo por agregaciones. La apuesta de Garcia Canclini consiste en
dar impulso a estudios que examinen cémo las culturas “tradicionales” “convergen
sincréticamente con diversas modalidades de cultura urbana y masiva, estableciendo formas
hibridas de existencia de lo “popular”(Garcia Canclini, N. 1992:230). En su primera nota al
pie de pdgina nos advierte que ademads del término de hibridacién “se encontrardn
ocasionales menciones de los términos sincretismo, mestizaje y otros empleados para
designar procesos de hibridacion. Prefiero este ultimo porque abarca diversas mezclas
interculturales- no solo las raciales a las que suele limitarse “mestizaje”- y porque permite
incluir las formas modernas de hibridaciéon mejor que “sincretismo”, férmula referida casi
siempre a fusiones religiosas o de movimientos simbolicos tradicionales™(Ibid.:14-15). Para
el presente autor, ya no puede decirse que el avance de la modernizacién conducira a la
desaparicidon de las culturas “tradicionales” y que, por lo tanto, la tarea se reduzca a
conservar y rescatar tradiciones vistas como estdticas e inalteradas. El problema que deben
enfrentar las ciencias sociales en un esfuerzo interdisciplinario consiste en preguntarse
cOmo es que se estan transformando las tradiciones y cdmo interactian con las fuerzas de la
modernidad. No podemos aislar las manifestaciones culturales y tildarlas de locales porque
se corresponden a un territorio, es necesario vincularlas al contexto mayor, al de las
relaciones con otros grupos, con el sistema economico, con los medios de comunicacién,
con el mundo global. El mundo moderno y sus cambios acelerados ha propiciado el
escenario perfecto para la intensificacion de las hibridaciones y combinaciones multiples.
Las hibridaciones que se muestran en la actualidad hacen pensar al autor que todas las
culturas son de frontera, esto es que pierden la relacion exclusiva con su territorio, pero
ganan en comunicacion y en conocimientos. El escenario que ofrecen las fiestas religiosas
constituyen otro ejemplo que da cuenta de los diversos procesos de hibridacion que pone en

ascena el mundo moderno.

Consideramos el caso de la fiesta de Tarapaca como un ejemplo muy ilustrativo de las

implicancias que puede llegar a tener un proceso de hibridacion.
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Un primer fragmento que podemos observar en el gran collage que presenta la fiesta de San
Lorenzo de Tarapacd lo constituye toda la herencia indigena que se observa en la
“estividad'”. De todas maneras no esta de mas recordar algunos de los elementos indigenas
Je la fiesta como la importancia de los usos del alcohol como simbolo sagrado a lo largo de
odos los Andes. Los bailes rituales la musica y los trajes conforman otro elemento de la
aerencia indigena que hasta el dia de hoy sigue aportando nuevos elementos desde las
s1erras del Camaval de Oruro en Bolivia. Otro elemento que nutre el fragmento indigena de

-a fiesta lo constituye su inundacidn con el espiritu de la reciprocidad andina.

Un segundo fragmento dentro de este collage que podemos vislumbrar dentro de la fiesta de
Tarapacd corresponderia al cardcter barroco de la misma. Para acercarnos a la idea de
harroco nos remitiremos al planteamiento del socidlogo Carlos Cousifio, principalmente a

su texto “Razon y Ofrenda”.

El “barroco” nace a fines del siglo XVI como respuesta a la Ilustracion. La idea de
secularizacion amenaza las bases y la perpetuidad de la Iglesia Catodlica, es ésta la
‘nstitucion que se siente mds perjudicada en el proceso de modernizacion. Y, como
respuesta a esta amenaza se plantea el “proyecto de constituir una ecimene moderna: la

cultura barroca.”(Cousifio, C. 1990:111)

La Iglesia Catolica, proselitista por excelencia, con el descubrimiento del Nuevo Mundo
vio una alternativa para expandirse y llevar a cabo el proceso de evangelizacion. Para ese
mismo periodo la Iglesia Catdlica se habia visto enfrentada al proceso de la Reforma
Luterana. Las religiones de cardcter protestante en Europa fueron ganando mas adeptos en
desmedro del catolicismo y los fundamentos de esta nueva religion (el ascetismo, el
individualismo, el rechazo de intermediarios entre hombres y Dios, etcétera) y la
incompatibilidad entre ambas creencias hacia imposible la idea barroca como una
contrarreforma que perseguia recuperar a estos adeptos perdidos. De esta manera, el

continente americano se presentaba como una nueva alternativa para la Iglesia Catdlica:

" Los elementos indigenas que se observan en la fiesta de Tarapacd ya fueron trabajados con mayor detalle en
el capitulo de los origenes de la fiesta en el apartado titulado “Elementos indigenas de la fiesta”.
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miles de nuevas almas que no conocian la “verdadera” fe esperaban ser conquistadas. Asi
vemos que no fue en Europa donde mejor se desplegé el barroco, sino que en América. Las
religiones del Nuevo Mundo presentaban una gran cantidad de elementos homologables al
catolicismo, siendo uno de los mas importantes el predominio del ritual, y uno de los

fundamentos del barroco es su cardcter ritual.

Ademas, el barroco se caracteriza por desplegarse en las ciudades “el barroco surge, por
ende, en un hogar urbano caracterizado por su masividad” ( Ibid.:113). Este rasgo de lo
barroco no debe entenderse solamente por su aspecto demografico, ademds hay que
entenderlo en los términos de los desafios culturales y sociales que el fendmeno plantea. Y
uno de los principales problemas que nos plantea es el de la integracién. La Ilustracién
persigue integrar a las personas por medio del dinero, y su espacio de integracion por
excelencia es el “mercado”. En lo barroco los lugares de integracion mads representativos
son el templo y el teatro, aqui se intenta resolver el problema de la integracion apelando a
aspectos ceremoniales y rituales de la vida social, los mismos aspectos que la Ilustracion

intenta suprimir. Lo barroco, asi puede entenderse como un fenémeno de los excluidos.

Otro aspecto significativo del barroco es la supremacia de la oralidad y la imagen por sobre
la escritura. Podemos entender que el barroco apunta mds a la sensibilidad de las personas,
contrariamente, la Ilustracién apunta por medio de la escritura, a la racionalidad de las
personas. Un fenomeno que nos representa claramente lo que es el barroco son las
celebraciones religiosas: “Son estas ocasiones especiales para el despliegue de la
magnificencia ornamental, la que se sirve de todos los logros técnicos, muchas veces no
:ncorporados al plano de la produccion. Estos espacios en los que predomina el derroche y
la magnifica representacion dan lugar a la gestacidn de una cultura barroca que no se
caracteriza por su caracter “culto”, sino mas bien popular, lo que ha llevado a identificarla
con lo “vulgar”(Ibid.:115). Nuevamente tenemos la necesidad de contrastar los aspecto de
la Ilustracidén, que también puede ser entendida como el sistema capitalista racional
occidental imperante, con los del barroco para comprender mejor este ultimo. Algunos
autores entre ellos Cousifio y Larrain, sostienen que en América Latina se dan ambas
culturas: la ilustrada y la barroca. La primera en los estratos altos y en las minorias

cobernantes, y la segunda en las masas populares. Para los primeros las relaciones sociales



48

-esponden a necesidades personales, donde los intereses de los individuos buscan la
maximizacién de sus propios beneficios; la Ilustracion se respalda en las leyes y en el
mercado. Por el contrario, el barroco se legitima en la comunidad y se caracteriza por sus

relaciones de reciprocidad.

Bernardino Bravo Lira, citado por Jorge Larrain en su texto “Identidad chilena”, nos dice
con respecto al contenido cultural del barroco: “La exuberancia de las formas en la
literatura, la ornamentacion, el vestido y las ceremonias publicas, religiosas y profanas,
obedecen a una visién del mundo como gran escenario, y de la vida humana como un gran
espectaculo, universal, multifacético, cambiante y fugaz. Se apela, pues, a lo sensible para
deslumbrar, cautivar y subyugar la atencion y transportarla a las regiones mds elevadas del
espiritu [...] Todo este despliegue de la suntuosidad barroca estd animado por una nueva
concepcion del tiempo y del espacio que enmarcan el espectdculo de la vida humana.
Frente al carpe diem renacentista se alza el memento mori del Barroco, con su predileccién
por temas como la muerte, el ocaso, la caida. Aqui cobra todo su sentido la comparacion
Jdel mundo con un teatro y de la vida con un suefio, tan frecuente en los escritores barrocos.
En ultimo término, tras esta concepcidn del tiempo, late una vision eminentemente religiosa
Je la vida, opuesta a la concepcion naturalista del Renacimiento, bajo la forma de un drama
on el que cada hombre se juega la suerte eterna.”(Bravo Lira, B. Citado en: Larrain, J.
2001:192). El teatro, el exceso en la decoracion de las vestimentas, el cardcter de fiesta, la
comunidad, son rasgos barrocos que se pueden apreciar en la fiesta de San Lorenzo en
Tarapacd. Las representaciones que hacen los bailes religiosos de la lucha entre el bien y el
mal, lucha inmanente del alma humana; la sobreexplotacion de la belleza para atraer la
atencion de los devotos y concurrentes comunes que asisten a la fiesta es una caracteristica
2minentemente barroca. El derroche (sobre todo alimenticio) y el gasto de caracter festivo
son otros elementos que nos dan indicios de fragmentos barrocos dentro de este collage,

Jue es la fiesta de San Lorenzo.

Un tercer fragmento que aporta al hibrido que se observa en la fiesta de Tarapacd lo
constituye el hecho de que muchos de los devotos provinieran de las salitreras y que

ademds fueran ex-campesinos que migraron desde las haciendas del sur de Chile. Hoy
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muchos de los asistentes a la fiesta de San Lorenzo son ex-trabajadores del salitre o bien

son los descendientes de aquellos obreros.

Para referirnos a este fragmento del hibrido que constituye Tarapacd, haremos mencidn al
libro de Carlos Cousifio y Eduardo Valenzuela titulado “Politizaciéon y monetarizacién en
América Latina”. Alli los autores realizan un andlisis de los fundamentos que sustentan lo
Jue denominan como el vinculo social. En el ambito pre-moderno este vinculo habria
estado sustentado en la cultura y la comunidad, y con el advenimiento de la modernidad se
Jdesplazaria el sustento del vinculo social a las instituciones y la sociedad, pasando primero
nor la politizacion, que tiene relacion con un proceso de racionalizacion del vinculo entre
.as personas, y luego por la monetarizacion, esto es la economia de mercado, la expansion
Jel consumo y el uso del dinero como medio de relacién entre los hombres. Antes el
vinculo social se daba en el ambito de la familia, en el amor, en la religién, en donde se
vivia plenamente una forma de sociabilidad que los autores denominan como “el concepto
Je “presencia”. El término alude a una forma de relacion social que se basa en la co-
oresencialidad, en el estar juntos.”(Valenzuela, E. Y Cousino, C. 1994:13). Los autores
Jescriben el sistema de hacienda como uno de los dmbitos en que se vivié plenamente el
vinculo social en los términos de relaciones cara-cara. Sin embargo, no hay que olvidar que
¢en el interior de la hacienda no so6lo hubo co-presencialidad positiva, es decir, un estar
‘untos armonicamente, también hubo conflictos y explotacién. Es por ello que la metafora
Je las luces de la ciudad, o del horizonte lejano que ofrecian las salitreras despertaron en
‘0s campesinos las ansias de libertad (aunque después no todo resulté como se les prometia
¢en el enganche inicial). Sin embargo, el solo hecho de migrar, de viajar y conocer otro
mundo y la oportunidad de tomar decisiones por primera vez, abrié la mente de estos ex-
campesinos. La posibilidad de adquirir esa suerte de cardcter nomada en el que recogian su
morral y se trasladaban de una a otra oficina cambio la mentalidad sometida de estos
nombres y le tomaron el gusto a la nueva libertad. Esto se vio especialmente reflejado en la
-eligidn, primero porque tuvieron acceso a observar diversas formas de cultos y creencias,
nues, las salitreras concentraban a gentes de muchos lugares distintos, peruanos, bolivianos,
ndigenas, chinos, etcétera. En segundo lugar, porque se vieron liberados del yugo del

patron de la hacienda que les indicaba como era que tenian que relacionarse con Dios.
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Hasta el presente, en la fiesta de Tarapacd se observa como los devotos establecen una
relacién personalisima y muy particular con su Santo, no se reduce al caracter rigido de la
Oraciodn, por el contrario, se conversa libremente con €l, se le “huevonea”, se le tiene sobre
nombre, se le canta, se le baila. “No es por casualidad, podiamos agregar, que ese mundo
Je ex-campesinos, transformados en obreros, decide relacionarse con Dios a su manera,
-uera de los marcos de la Iglesia, ligada en su conciencia con la hacienda que han dejado en
2l sur. Se encuentran sincréticamente con las tradiciones aymaras, nortinas, pampinas y se
;untan a bailar a la Virgen, en la Tirana, Andacollo, y tantas otras celebraciones. Renuncian
i1 la Iglesia, a la catolicidad hacendal y buscan su relacion personalisima y ritual con el ser
superior. Las Virgenes y sus cultos no vienen solamente de la sintesis barroca como
2quivocadamente se ha sefalado, apoyandose en la realidad Mexicana muy alejada de la
nuestra, sino en el ateismo antihacendal de los ex-campesinos. La religion del sometimiento
se transforma en la religion de los hombres libres. El curaca, jefe de baile, cacique o como
se¢ lo denomine no tendrd que rendirle cuentas a nadie. Solo a la Sefiora, “nuestra

madre”.”(Bengoa, J. 1995:23).

Consideramos de gran importancia hacer la siguiente aclaracion: la fiesta de San Lorenzo
c¢clebrada en el pueblo de Tarapacd no corresponde en un cien por ciento a una sintesis
~arroca. Al plantear esta fiesta en términos de hibridacidn, reconocemos en ella diversos
‘ragmentos, herencia de la diversidad de poblaciones, que por distintos procesos histéricos,
~oliticos y/o economicos llegaron a establecerse en esta zona. El barroco y el ateismo
:ntihacendal no son excluyentes, son dos fragmentos en la totalidad de fragmentos que
conforman la fiesta tarapaquefia como hibrido. El barroco, como se expuso anteriormente
“ue caracteristico de la ciudad y sobre todo de las ciudades cercanas a la Cortes: “La
“mportancia del ambiente cortesano para la modelacién de un estilo de vida [el barroco]'®
constituye, sin embargo, una experiencia dificilmente generalizable para aquellas regiones
del continente americano que no fueron sedes virreinales.”(Cousifio, C.1990: 149) El

~ueblo de San Lorenzo de Tarapacé fue capital provincial del virreinato del Pert, y en ella

" El paréntesis es nuestro.
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se albergd una verdadera aristocracia peruana'’, esto explicaria la presencia de elementos

barrocos en la fiesta.

'% Remitirse al capitulo sobre el Origen antropolégico de la fiesta de San Lorenzo.
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Otro fragmento identificado en este hibrido, lo constituyen los elementos aportados por los
chinos que llegaron a estas latitudes buscando mejores horizontes, sin embargo, al llegar se
encontraron con el fraude, pues, fueron reducidos a la condicién de esclavos para trabajar
en las guaneras de las costas de lo que actualmente corresponde a la primera y segunda
regiones de Chile, pero que antafio pertenecia a Peru. Una vez que estos territorios pasaron
a ser chilenos, los chinos recuperan su condicién de ciudadanos libres. “Los chinos
liberados en los valles nortefios llegaron junto al ejército vencedor y se distribuyeron
preferentemente en Tacna, Arica, Pisagua, Iquique, Tocopilla y en menor niimero en

Antofagasta y en localidades del Norte Chico. Algunos se integraron como operarios en las
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oficinas salitreras mientras un nimero importante permanecio en Iquique como trabajador

maritimo, pescador o comerciante.”(Morales, 1. Afio 3: 62).

El aporte chino que reconocemos en la fiesta se puede observar en toda la herencia estética
jue se ve reflejada en los trajes de los bailes religiosos, sobre todo en el caso de los diablos.
Sedas, colores, bordados, pelucas y mdscaras. Grata fue nuestra sorpresa cuando asistimos
en el Teatro Teleton a la gira de la 6pera de Pekin, durante el afio 2001. Alli pudimos
constatar un gran parecido entre los atuendos de los actores chinos y los que habiamos
observado en los trajes de los bailarines de la Diablada de Devotos de San Lorenzo. La
similitud de las vestimentas de los bailes, principalmente de las diabladas, los colores, los
disenos de decoracién son los que podemos encontrar en las vestimentas del circo, de la

opera y del teatro callejero chino.

Hay que tener cuidado con asumir un sentido distinto del término “chino” dado el cardcter
nolisémico del vocablo. Lo que queremos decir es que, no hay que confundir el aporte
“chino oriental” en la fiesta (este es el sentido que le estamos dando nosotras al término),
con los bailes chinos presentes en la misma. Estos ultimos, tienen un origen pre-hispanico,
2l investigador José Pérez de Arce nos arroja informacion que ayuda a establecer la
distincién antes mencionada: “El nombre chino ya nos habla de su ancestro indigena, pues
se trata de un vocablo quechua-aymara que significa “servidor”; los chinos son servidores

de deidades locales representadas en imdgenes sagradas que ofician como patronas de cada
sueblo”(Pérez de Arce, J. 1993:3).

Otros fragmentos que se asoman de éste hibrido lo constituyen todos aquellos elementos
jue surgen de la relacién que se establece entre la cultura popular y los medios de
comunicacion de masas o lo que Canclini denomina lo “popular-masivo”. La fiesta de San
Lorenzo de Tarapacd se encuentra inundada de elementos de los medios urbanos y de
comunicacion que han sido re utilizados y puestos en marcha para adornar los rituales
nechos a San Lorenzo, resultando asi un enriquecimiento visible de la puesta en escena
organizada para el Santo. Un primer ejemplo lo observamos en los bailes de los Pieles

Rojas que inspiran todos sus atuendos en las peliculas del genero Western norteamericanas.
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Los bailes de los gitanos no se quedaban atrds, rapidamente adoptaron la cancién de la
popular teleserie de TVN “Romané” dedicada a la “vida” de los gitanos. Sus bandas de
musicos la ejecutaban para animar el baile. Otro elemento que llamé nuestra atencion lo
constituyo el hecho que el dia del Santo ademés de cantarle el tradicional cumplearios feliz,
todos entonaron himnos con ritmo de barra brava sélo con adaptaciones en ¢l contenido, sin
embargo, esto constituye otra evidencia de como la cultura viaja y se mezcla, y como no
nodemos aislar lo local de lo que ocurre en las grandes urbes. Finalmente otro episodio que
nos da cuenta del papel que juega lo popular masivo en los procesos de hibridacion, ocurrié

0

. ) . C e
en el “Festival Rustico””. Tuvimos el privilegio de ver como algunos devotos se

apropiaban de la imagen de la cantante popular colombiana ““Shakira™ y del programa

- . r - ”2]
elevisivo “Laura en América

para desarrollar toda una serie de actuaciones que
nermitieron arrojar luces sobre las relaciones entre lo prohibido, los excesos y la

ransgresion en la fiesta de Tarapaca.

Estarifamos entonces, ante una festividad que conforma un gran hibrido que retine en su
:nterior una serie de fragmentos culturales que aportan a complejizar el collage que

oresenta la festividad de Tarapaca.

El caso de la fiesta de San Sebastidn se perfila de una manera muy distinta a lo que se
observa en Tarapacd. Yumbel se encuentra ubicado en una zona fronteriza caracterizada
oor el conflicto.” El contacto que se dio entre blancos (espafioles en un primer momento,

Chilenos en la actualidad) y mapuches no pasé de ser un “mestizaje bioldgico”. La mezcla
se limitd a los cuerpos, dejando fuera todos los demas ambitos posibles de mezclas, sobre

. . 11: 2
todo en lo que concierne a lo simbdlico.”?

* Ver descripcion del festival ristico hecha més adelante en la etnografia de la fiesta de San Lorenzo de
Tarapaca.

- “Laura en América” es un programa de la televisién peruana en donde se elige un tema de discusion
semanal y personas de la calle invitadas exponen sus problemas sentimentales. Por ejemplo, un tema puede
ser “Mi marido me engafia con mi hermana”.Se va invitando a las distintas partes involucradas en el
problema, muchas veces se acalora el asunto llegando hasta la violencia fisica.

-~ Remitirse al Origen Antropoldgico de la fiesta de Yumbel desarrollado mds arriba en este mismo trabajo.

- Magnus Momer en una revision de la literatura sobre mestizaje realiza la distincién clave entre mestizaje
biolégico y mestizaje cultural. Esta distincion resulta esclarecedora en el caso de Yumbel, pues, la forma en
que se desarrolla la festividad en la actualidad arroja evidencias de una mezcla de los cuerpos entre espafioles
¢ indios, con poca mezcla a nivel de las creencias. Esta puede ser una de las razones por las cuales
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En esta zona, independientemente de una cuestion bioldgica, se es chileno o mapuche, pero
nunca mestizo. Los hijos, producto de la unién entre un(a) blanco(a) y un(a) mapuche pasan
a1 ser parte de uno de los dos grupos, la decision es tomada por sus padres, y generalmente
ano de los conyuges termina “renunciando” a su origen y adoptando la cultura del otro. Y,
¢n el caso de no haber una unidén conyugal, el hijo pasa a ser parte de la familia materna.
No hay cabida a la mezcla, y como ya se manifesté en el “origen antropoldgico” de esta
‘lesta, los sistemas de creencias de ambas culturas son incompatibles. No hubo mestizaje
cultural, sino todo lo contrario, un ocultamiento y una negacion de la existencia de algin

vinculo bioldgico, ni aunque fuera remoto, que ligara a los blancos con lo mapuche.

Tampoco encontramos rasgos barrocos porque lo barroco no se manifestd en estas zonas
ilejadas y aisladas de los virreinatos. Aca imperd el sistema hacendal, de un fuerte caracter
-ural. En las zonas donde no hubo barroco la hacienda fue la que resolvié el problema de la
‘ntegracion. La religion catolica tradicional era impuesta por los patrones a sus inquilinos.
No habia manera de reinterpretar la fe, ni tampoco de mezclar elementos de otras creencias
con el catolicismo, ya que el patréon controlaba todos los dmbitos de la vida de sus
:nquilinos. Esto nos explicaria en parte la rigidez de las festividades de San Sebastian y de

.a participacidn “mecdnica” de los devotos en ellas.

La fiesta de Yumbel también nos ofrece algunos fragmentos heredados del pasado. Uno de
los elementos que resalta en esta fiesta es su caracter campesino, como ya explicamos mas
arriba esta es una fiesta de rasgos y origenes campesinos espaiioles. Que la fiesta cuente
con dos fechas nos dice de su caracter campesino, la segunda fecha, 20 de marzo o “veinte
chico” guarda relacién directa con la temporada de recoleccién de las cosechas. De este

modo, los devotos campesinos cuentan con un respaldo para las ofrendas, que antiguamente

observamos una ausencia de elementos indigenas en la fiesta. Para mayor informacion ver: E/ mestizaje en
[bero-América. Informe. Biblioteca e Instituto de Estudios Ibero-Americanos de la Escuela de Ciencias
Econdmicas. Estocolmo-Suecia. 1960.
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consistian en productos del campo y hoy se reducen a dinero, el cual es conseguido luego

Je la venta de estos productos en la feria.

Otro elemento que se pudo observar en la fiesta, consistié en la fuerte importancia otorgada
4 la administraciéon de los sacramentos como estrategia para reafirmar la fe. La Iglesia
siempre contd con los fieles campesinos como miembros de su institucién, debido a la
carga religiosa espafola que trajian. Hay que recordar que en el momento de la conquista
Espafia era el pueblo que mejor representaba a la religion catdlica, de hecho fueron los
Reyes Catdlicos quienes financiaron la empresa de Colén. En esa época, en Espaiia ser
catdlico era equivalente a ser espaiiol, se era catolico casi por naturaleza. Los soldados y
colonizadores de origen espafiol traian esto arraigado fuertemente en su persona. La Iglesia
Colonial tenfia muy presente este detalle, asi que su mision evangelizadora para con los
campesinos, soldados y toda persona de ascendencia espafiola, consistia en reafirmar la
religiéon por medio de la entrega de los sacramentos (bautizo, primera comunion,
confirmacién, confesién y matrimonio). Esto no requeria de un trabajo previo de
convencimiento, como se requeria frente a los indigenas, solamente se entregaba el
sacramento. Hasta hace muy poco tiempo atras se realizaban muchas ceremonias
relacionadas a los sacramentos durante las festividades de San Sebastidn. Sobre todo las
confirmaciones, que para su realizacion se requiere de la presencia de un Obispo. La
entrega de los sacramento era un acto automatico, en el sentido en que se reducia solamente
i lo ritual, como dijimos arriba, no se hacia necesario recurrir a la palabra para convencer a
los campesinos pues ni siquiera se ponia en duda su condicion catdlica. Hoy en dia la
entrega de sacramentos se ha visto reducida debido a nuevas estrategias de evangelizacion
Je la Iglesia. Estas tienen relacion con un objetivo bien concreto que consiste en acortar los
ciclos religiosos de la gente. Es decir, lograr que los catdlicos asistan con la mayor
frecuencia posible a la iglesia. Para ello la institucién catdlica determind que cada fiel debia
adquirir los sacramentos en la iglesia correspondiente a su domicilio. La idea es evitar que
la gente aproveche la fiesta para adquirir los sacramentos y asi se evite tener que asistir en

otras oportunidades a la iglesia.
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70 elemento que resalta en las festividades de San Sebastian lo constituye el ritual-
manda. Nos llamo6 enormemente la atencidon que el grueso de las mandas se reducen a el
-:zo en dinero por el favor concedido por el Santo. Creemos que esto puede tener una
zstrecha relacion con el Diezmo, que consistia en que cada fiel debia entregar el diez por
clento de sus ingresos a la Iglesia. En este sentido creemos que la manda en Yumbel podria
constituirse como una continuacién de lo que fue el Diezmo en el pasado. La descomunal
zlcancia para depositar mandas que se encuentra al interior del recinto llamado campo de
“racion nos incita a pensar que la Iglesia fomenta y prefiere que los devotos paguen sus

~1andas en dinero.

Existe otra posible explicacion para entender por qué el grueso de las mandas en Yumbel
son pagadas en dinero. Las mandas tienen una estrecha relacién con la nocién de sacrificio.
Creemos que el dinero nos puede estar indicando una suerte de evolucién simbdlica del
sacrificio. Con esto queremos decir que en la actualidad el dinero reemplaza a la victima
original. Es decir, en el caso de Yumbel habria un transito desde la entrega de animales y
partes de las cosechas hacia la entrega de velas y dinero. El dinero no debe considerarse
como un sacrificio menos costoso, pues estamos frente a gente de trabajo, muchas de ellas
muy humildes, por lo que, cualquier sacrificio en dinero que hagan significa una privacion

en otro ambito de sus vidas.

Por otro lado, no podemos negarle a la fiesta de Yumbel la presencia de articulaciones de lo
nopular con el mundo moderno a través del concepto antes mencionado de lo popular
masivo. Es lo que se observa principalmente en el espacio de la feria donde se exhiben
:odas las imitaciones de las prendas a la moda, copias de los discos musicales mas
2scuchados y suma y sigue. La feria de Yumbel es el espacio en donde la gente da rienda
suelta a su lado secular. Un devoto puede estar buscando el ultimo disco de su cantante
favorito, y sin embargo, solo hace veinte minutos puede haber estado arrastrandose de

rodillas en el campo de oracién por el pago de una manda.

Podriamos cerrar el presente capitulo proponiendo que la articulacién de lo popular con la

religién en el mundo moderno estaria determinada en parte por las caracteristicas que
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asumen el contacto cultural en las zonas en que se encuentran los distintos grupos humanos
que dejaron legados en estas fiestas. Pudimos observar que en Tarapacd el escenario
favorecidé los procesos de hibridacidn, pues, lo que ocurrio es que se intentd cristianizar
tiestas andinas ya existentes a la llegada de los conquistadores. Por el contrario, en Yumbel,
el escenario favorecido que se erigieran las fronteras culturales, para ello una de las

estrategias consistié en importar fiestas campesinas espafiolas.
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ITII. DE LOS HECHOS

1. ETNOGRAFIA DE LA FIESTA DE SAN LORENZO DE TARAPACA
TRANSCURSO DE LOS DIiAS

A poco andar, después de habernos bajado del bus nos encontramos con pequefios detalles
Jue nos indicaban la cercania de la fiesta de San Lorenzo de Tarapacd. EI chofer que nos
levaria a la casa donde alojariamos, al vernos con las mochilas y la carpa nos dijo que La
Tirana ya habia pasado, a lo que nosotras respondimos que ya sabiamos, entonces dijo, van
1 Tarapacd, con un tono de broma, le afirmamos con las caras llenas de risa. Su actitud se
:orno mas seria y nos preguntd como sabiamos de la fiesta, a lo que una de nosotras

-espondid que la fiesta era famosa, de ahi el hombre no volvié a dirigirnos la palabra.

“sa noche nos alojamos en casa de la hija de un ex presidente de la asociacién de
cargadores de San Lorenzo, quien nos recogeria el dia siguiente para ir a dejarnos al

pueblo.

1.1. DIA 1: Domingo 06 de Agosto del 2000
EL VIAJE HACIA EL SANTO

Nos levantamos tempranos para ir de compras y adquirir las provisiones necesarias para
ilevar al pueblo, tomando las precauciones necesarias pues nos dijeron que nos
encontrariamos con muy pocos almacenes y que ademas los precios serian muy elevados.
El tio Pocho(ex presidente de la asociacion de cargadores de San Lorenzo) y su hijo Juan
nos recogieron después de almuerzo para emprender la partida. Esta era nuestra segunda
visita al pueblo de Tarapaca y nuestra primera vez en la fiesta. El dia estaba muy asoleado,
produciéndonos la sensacién de una gran distancia de Santiago, pues tan solo hace dos dias
habiamos partido de casa y era dificil pensar que estdbamos en pleno invierno con treinta

grados de calor.
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Camino a Tarapaca pudimos divisar varios vehiculos con nuestro mismo destino, cargando
colchones y grandes bolsos, también nos cruzamos con un bus que cargaba instrumentos
musicales en su parrilla. Cuando entramos en la quebrada y vimos el pueblo, notamos de
inmediato el ambiente de festividad, las calles estaban repletas de guirnaldas de colores rojo
v amarillo, que son los colores de San Lorenzo. También se podian apreciar algunas carpas

a orillas del rio, y la musica ya se podia sentir cuadras antes de ingresar al pueblo.

El pueblo de San Lorenzo de Tarapacd se encuentra ubicado a 100 Km. al noroeste de la
ciudad de Iquique. Pertenece a la comuna de Huara en la I region y se encuentra a una

altura de 1160 msnm.

Arribamos al sitio que tio Pocho comparte con otros diez ex cargadores. Este sitio queda a
Jos cuadras de la plaza del pueblo. A cada miembro le corresponde un terreno de 3x7 Mt.2,
disponibles para instalar sus campamentos, dos personas construyeron unas piezas de
material ligero, los restantes, al igual que nosotras debieron armar sus carpas. Nos
bajamos del auto, haciéndonos cargo de nuestro equipaje, y el tio Pocho junto con su hijo
10s presentaron a las personas que se encontraban en el sitio en aquel momento, don Juan y
la sefiora Yaya, su esposa, y su cufiado, quienes tienen construida una pieza, y don Amadeo
Jue se encontraba en carpa y esperando a su sefiora e hija. El tio Pocho terminé de saludar
a los presentes y nos dijo, vamos a saludar al Lolo, nosotras le respondimos que irfamos
mds tarde, se enojo y dijo que una de nosotras no creia en nada y que la otra se iria de
rodillas. Elno se pudo quedar en el pueblo ya que se encuentra mal de salud, pero se sentia
:remendamente contento por haber saludado a su patrono el Lolo y encenderle un par de
velas. Cuando se marcharon el tio Pocho y su hijo Juan nos dejaron “encargadas” con las
personas que se encontraban en el sitio, y ellos se comprometieron a echarnos a dormir

temprano. Al ver a tres sefioritas solas nos ofrecieron su ayuda en caso de cualquier cosa.

Una vez que instalamos la carpa, ordenamos todo y don Juan nos invité a tomar café.
Sostuvimos una conversacion en la que nos conté que él pertenecia a la “Asociacién de
Hijos de San Lorenzo” y comenté que ¢l no realizaba la funcion de cargar al Santo. Le

preguntamos el por qué y nos contesté que para eso existia la “Asociacion de cargadores de
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San Lorenzo”, especialmente encargada de llevar a cabo esa misién. Sin embargo, comento
que si alguien que no pertenecia a la asociacion, venia a la fiesta y deseaba cargar al Santo
por una manda que tenia con é€l, es decir, que habia prometido cargarlo, tenia que hablar
con los cargadores y ellos permitian cargarlo un rato para que asi la persona pudiera pagar
su manda. Ademds nos comenté que todos los cargadores eran buenos para ‘“‘el cafion”
(bebida alcohdlica) y que cargaban a San Lorenzo “curados” (en estado de ebriedad), y
agrega “porque a el le gusta que lo carguen curados porque el Lolo también era bueno para
2l candon”. Don Juan nos comenta que es muy comun que durante la procesidn cuando sacan
a pasear a San Lorenzo de la iglesia, ver como se tambalea de un lado para el otro y
pareciera que se va a caer de tanto que se ladea para adelante, “porque los cargadores van

encanonados y es por eso que alguna gente dice que es el Santo de los curaditos”.

Luego de esta breve conversacion fuimos a recorrer el templo. La iglesia de San Lorenzo se
encuentra en el centro del pueblo de Tarapaca, frente a la plaza, en un recinto cerrado por
un muro de un metro de alto por el frente y por el costado. Dentro de este recinto se
encuentran ademas el campanario, antigua estructura que data del afio 1741. “Ateniéndose a
la inscripcion que esta grabada en una de las campanas que dice: “Esta campana la dio el
Cm. Don Bartolomé de Loayza el afio 1741”(Méndez, F. 1999:9). Segin cuentan en el
nueblo, estas campanas son de oro y fueron traidas desde Espafia. También existe un
museo donde se exhiben ropas de cardcter histérico usadas por las imdgenes de San
Lorenzo y la Candelaria. Este museo estd bajo la administracion del comité que organiza la

rlesta.

La iglesia estd compuesta por tres bovedas. La primera y principal alberga el altar mayor y
‘a imagen a tamafio natural de San Lorenzo, la que descansa en un pedestal de
aproximadamente un metro que se encuentra sobre una tarima de la misma altura, donde las
personas suben una escalera de unos seis peldafos para saludar al Santo. La imagen se
encuentra escoltada por dos personas que visten pantalones negros y una camiseta burdeo,
¢llos pertenecen a la asociacion “Siervos de San Lorenzo” que se preocupa de atender y
cuidar el orden en la Iglesia. Las bancas han sido retiradas del recinto y solo han dejado

unas cuantas instaladas en el lugar muy apegadas a las paredes, y en la muralla del costado
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>puesto se ha acordonado un caminito para guiar la fila de personas que van a saludar al
Santo. Quienes hacen la fila saludan al Lolo tocando su estola y persigndndose, se toman
medio minuto para conversar con ¢l. En la base de la tarima se encuentra una pintura que
ilustra el martirio de Lorenzo en la parrilla. A la derecha de la imagen se encuentra una
pared con placas de agradecimiento, todas dicen lo mismo: “Gracias San Lorenzo por favor
concedido. Familia ...”, algunas cambian el San Lorenzo por Lolo o Lolito que es como la
gente lo llama por carifio. Perpendicular a la imagen del Lolo se encuentra un nuevo altar
donde figura una imagen de San Luis que fue traida por la iglesia, reconociéndolo como
San Lorenzo, para remplazar la imagen destruida en el incendio del afio 1955, esta imagen
no fue reconocida por el pueblo como el Lolo, pero no lo pueden devolver o arrojarlo a la
calle, asi que San Luis viste la ropa de San Lorenzo y se encuentra rodeado de flores,
naturales y artificiales, de colores rojo y amarillo, estas flores son ofrendas traidas por los
devotos. En un altar inferior se encuentra un relicario que contiene un trozo del hueso
parietal de San Lorenzo traido desde Huesca, Espafia, por un matrimonio de jovenes
devotos del Santo, a los pies de la reliquia se encuentra una placa donde se relata la historia

de la mencionada reliquia.

Al costado de esta boveda se encuentra una sala destinada a las velas, donde se observan
una serie de atriles para sostenerlas, la pared cuenta con una base mds ancha que las
personas aprovechan como asiento. Hay en esta sala una pequefia imagen de San Lorenzo,
ademas en la pared se pueden apreciar una serie de dibujos y pinturas del Santo hechos por
devotos. Esta sala cuenta con una puerta que la conecta con la boéveda principal y otra que

permite la salida al patio del Templo.

Una segunda boveda alberga una representacion de “la ultima cena”, esta béveda fue
reinaugurada el presente afio, pues con el terremoto del afio 1987 quedé completamente
destruida. Las personas, a modo de ofrenda, depositan dinero en los platos de sus apdstoles

favoritos.

En la tercera boveda podemos encontrar las imagenes de la Virgen de la Candelaria y de

Sor Teresa de Los Andes. Esta sala, que se encuentra separada de las otras dos bévedas por
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dos murallas solo se conecta con la boveda principal por medio de un arco. Podemos
encontrar acd un puesto de venta de imdgenes y recuerdos de San Lorenzo, La Candelaria y
Sor Teresa de Los Andes, folletos con la historia del Santo, del pueblo y de la imagen, y
textos de Van Kessel que hablan del catolicismo por estas regiones del pais. El sefior que
atiende este puesto nos entrego el programa de la fiesta. Este tltimo contiene la Oracion de
San Lorenzo, su Himno, el cronograma de actividades, los cantos de las misas, la
presentacién del Lema y un apartado conteniendo las condiciones necesarias para ser
bautizado y contraer matrimonio en Tarapacd. Aqui nos parece importante reproducir el
Himno y la Oracion:
“ORACION A SAN LORENZO
Sefior Dios nuestro
Encendido en tu amor
San Lorenzo se mantuvo fiel a tu servicio
Y alcanzé la gloria en el martirio
Concédenos por su intercesion
Amar lo que él amo
Y practicar sinceramente lo que nos enseno
Recibe, Sefior
Los dones que te presentamos con gozo
En la fiesta de tu Didcono San Lorenzo

Que sea para nosotros prenda de salvacion

HIMNO DE SAN LORENZO
Coro:
Gloria a ti San Lorenzo milagroso
De Tarapaca Patrén y protector
Alabanzas a ti lleno de gozo

Cantaremos con jubilo y fervor. (bis).

San Lorenzo con tu vida proclamas

El camino que tenemos que seguir,
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Santo Martir quemado por las llamas
Que tu fe no lograron abatir
Haz que también nosotros nos quememos
En las llamas de la confraternidad
Y que unos a otros nos amemos

Hoy y siempre hasta la eternidad

Gloria a ti...”(Folleto San Lorenzo 2000).

En la entrada del templo se encuentra una caseta donde funciona la radio de San Lorenzo,
nor donde son transmitidas por alta voces, las misas, el programa de la fiesta y ademas la

-adio funciona como servicio de utilidad publica.

En el momento en que estdbamos en la iglesia vimos el saludo de uno de los bailes
-eligiosos de Tarapaca, era la Diablada de Devotos de San Lorenzo de Tarapaca. Este es el

naile mas grande y mas prestigioso dentro de la fiesta.

El saludo del baile es realizado de la siguiente manera: primero entra la banda de musicos
-ocando, se instalan frente a la imagen del Santo en el arco que separa la boveda principal
de la que guarda la ultima cena. Ingresa un hombre al lugar cargando el estandarte del
naile, se aproxima al altar y lo saluda con tres reverencias, como si estuviera saludando a
Dios, luego se gira hacia la imagen del Santo y lo saluda de la misma manera. Lo siguen los
cargadores con su propia imagen de San Lorenzo quienes siguen el mismo procedimiento
Jue el hombre del estandarte. El cuerpo de bailarines entra en orden jerdrquico, primero los
caporales y figurines, luego el resto de los bailarines ingresa en grupos de cinco personas,
bailando al compas de la musica que toca la banda, llegan al altar hacen reverencias ante
Dios y ante San Lorenzo y luego se persignan. Finalmente hacen su entrada quienes
parecen ser familiares de los bailarines. Una vez que todos se encuentran dentro de la
iglesia se arrodillan y cantan el himno de San Lorenzo y algunos canticos que leen de unos
libretos que cada miembro del baile posee. Después pasan a saludar al Santo. Varias

personas bendicen en la estola del Santo sus prendas de bailes, después supimos que eso se
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ejecutaba con la finalidad de bendecir los trajes de quienes bailaban por primera vez o
renovaban sus votos. La retirada es iniciada, primero por los bailarines, luego son seguidos
por los figurines y caporales, luego el hombre del estandarte, los cargadores y finalmente la
banda de musicos, nadie da la espalda al altar mientras se retiran, ofreciendo asi la cara al

Santo en todo momento. Una vez que se retir6 el baile, nosotras también lo hicimos.

Circulamos unos instantes en la plaza, cuando sentimos una banda que se dirigia a la
iglesia, era la banda de San Lorenzo que escoltaba los estandartes de todas las asociaciones
Jue participan en la fiesta. Primero entré a la iglesia la banda de San Lorenzo, quien se
ubica en un costado del altar, frente a la imagen del Santo, luego entran los estandarte en
zrupos de tres quienes saludan con tres reverencias a Dios en el altar y luego de la misma
manera a San Lorenzo, seguidos por los caporales de los distintos bailes y finalmente entra
21 Comité Organizador de la fiesta. Una vez que todos hicieron la entrada a la iglesia don
ermin Méndez, presidente del comité que organiza la fiesta, dio la bienvenida a los
Jevotos y hablé de “renovar los contratos de la fe”. Luego se retiraron de un modo similar
:l que ingresaron, y al igual que la retirada del baile nadie ofrece su espalda al Santo. Los

~usicos son los ultimos en retirarse del lugar.

Regresamos al sitio, este se encuentra ubicado a media cuadra del Calvario, y nos
nercatamos que los grupos de baile saludan a la cruz que se encuentra alli, posteriormente
se¢ van a presentar frente al Santo. La manera en que saludan a la cruz del calvario es la
misma forma ritual que se repite en la iglesia. Los bailes continuaron, uno tras otro,

saludando al Santo hasta altas horas de la noche.

1.2. DIA 2: Lunes 07 de agosto
DEL CALVARIO HACIA LOS ESPACIOS SAGRADOS

Como nos encontramos muy cerca del Calvario, podemos asomarnos frecuentemente a
observar a todos los bailes que llegan alli a hacer sus saludos. Los miembros de cada baile
‘ocan y besan el calvario de manera individual y se persignan ante él. Hoy hemos visto

llegar un baile bastante mas pequeflo y con menos recursos que los anteriormente
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observados, se trata de un baile gitano. Ellos tienen una imagen de San Lorenzo mucho
mas pequefiita que las que ya hemos visto. Esta imagen la cargan un grupo de cuatro
mujeres de entre 35 y 45 anos. Su banda estaba compuesta por un bombo y tres cajas. El
zrupo de bailarines consistia en unas quince mujeres y tres hombres. Todos tenian camisas
v pafiuelos en la cabeza de color rojo, las mujeres llevaban en la mano un pandero con una
Zran cinta roja y otras mas cortas de color amarillo. La actitud de este grupo era muy poco
tormal, las mujeres que cargaban la imagen iban bromeando y los musicos se reian de todo

lo que veian.

A medio dia fuimos a recorrer el pueblo, donde pudimos apreciar que los espacios sagrados
en esta fiesta son muy respetados por toda la gente. Fuera de la Iglesia se puede ver un
letrero que dice: “no ingresar con short o traje de bafio, recinto sagrado”. Ademas las
nersonas se preocupan de quitarse los lentes oscuros y los sombreros al entrar a la iglesia. Y
aunque la actitud dentro de la iglesia no es de silencio ni de recogimiento, no se observan
conductas como comer, fumar y reirse a carcajadas. Asumiendo asi los devotos un cierto

zrado de respeto.

El comercio tiene su area de accion bien definida. Frente a la plaza se encuentran cuatro
negocios establecidos y tres restoranes que funcionan dentro de casas. En la plaza solo es
~osible encontrar vendedores ambulantes de helados, pero estos nunca se pasean por la

calle que queda inmediatamente frente a la iglesia.

=1 area de ferias se encuentra camino al rio, donde hay venta de santeria, alimentos y

:ccesorios de camping.

Regresamos al sitio para almorzar, y como nosotras solo contamos con la carpa, don
Amadeo nos permitié que ocupdramos su mesa para almorzar, y mientras preparabamos la
comida aprovechamos de conversar. El no pertenece a la asociacién de Hijos de San
Lorenzo, ni a la asociacion de Cargadores de San Lorenzo, sélo viene en calidad de
peregrino, le consultamos si acaso estaba pagando alguna manda a lo que nos respondio:

“no, las mandas se hacen si uno tiene a alguien enfermo y quiere que se mejore”, y nos dejo
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muy claro que no se trataba de pedir por pedir. También nos contd que asiste a la fiesta
desde que nacid, ademds su sefiora y toda su familia son devotos, y que su mujer se

encontraba pagando una manda a San Lorenzo.

En la tarde se celebraron dos misas, una a las seis de la tarde, la que estaba dirigida a
bendecir y renovar los votos de los Siervos de San Lorenzo, participaron en esta misa
representantes de todas las asociaciones que intervienen en la fiesta. Ellos venian desde el
Calvario acompafiados por un grupo de sacerdotes, quienes presidian la procesion, los
acompafiaban la Banda de San Lorenzo. La entrada a la iglesia era muy similar a la que
-ealizan los bailes religiosos. Los siervos de San Lorenzo suben de a uno a saludar la

‘magen, tocando y besando su estola.

_a otra misa con una hora y media de diferencia era para bendecir y presentar el equipo de
misioneros enviados por el arzobispado de Iquique. Este equipo no pasaba de una decena
Je sacerdotes y seminaristas. El tema tratado en esta ceremonia fue el “sacrificio” y la misa

-0 presentaba grandes diferencias con las que se celebran en cualquier otra parte.

Después de celebrarse las misas, que fueron trasmitidas por alto parlante, siguieron los

«aludos de las agrupaciones de bailes y la fila de devotos para saludar al Lolo aumentaba.

De regreso al sitio conversamos con don Juan y la sefiora Yaya quienes nos ofrecieron una
2ntrevista que acordamos dejar para otro dia. Don Juan nos contd que él participa en esta
-Jesta hace muchos afios y que ademas participa en otras fiestas patronales de la zona y en
~arios pueblos cuenta con una casa, o por lo menos una pieza, como la que tiene acd en

Tarapaca. Esta es una practica muy comun en la zona del norte grande del pais.

\Mientras nos preparabamos para dormir sentimos ruidos de petardos, nos levantamos y
corrimos a ver que sucedia, ya que teniamos entendido que los fuegos artificiales eran para
.anoche de la vispera. En la puerta del sitio nos encontramos con don Juan y su sefiora que
-ambién salieron a ver que eran esos ruidos. Era una Morenada que estaba saludando al

alvario con petardos y bengalas. Este hecho nos permitié tomar conocimiento de la
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. »mpetencia que se produce entre los bailes, consiste en captar la atencion del Santo por
—edio de sus trajes, sus bandas, sus bailes. Ademas estan constantemente buscando
clementos nuevos que les permitan atraer la atencién del Santo y desviarla de sus demas
rivales. Los bailes en su mayoria cuentan con una estructura muy similar. Se componen de
un cuerpo de bailarines mixtos, salvo los chinos; un caporal que guia el baile ,el nimero de
caporales va a variar dependiendo del tamano del cuerpo de bailarines del grupo; una
nanda, que puede componerse de instrumentos de bronce y percusiones; un estandarte y una
'magen de San Lorenzo con sus respectivos cargadores. Este ultimo elemento ha sido
incorporado recientemente, ‘“ningun baile tenia la imagen de San Lorenzo, el primer baile
jue trajo la imagen de San Lorenzo fue el Antahuara, que se formo el afio noventa y
después del afio noventa todos los bailes comenzaron a sacar su propia imagen, porque
ningun baile tenia” (Juanita. Tarapacd, 11 de agosto 2000). Claro que no todos los bailes
2ntran en esta competencia de manera abierta. Los “pieles rojas” y “gitanos” son los bailes
mds humildes en Tarapacd, sus bandas no cuentan con instrumentos de bronce, ya que estas
s¢ contratan para la fiesta y su valor fluctia entre un millén y tres millones de pesos por la
:emporada, y solo algunos poseen una imagen del Santo. Luego de observar algunos de

stos detalles acerca de los bailes nos retiramos a nuestra carpa a dormir.

1.3. DIA 3: Martes 08 de agosto
HACIENDO AMIGOS, CONOCIENDO DEVOTOS

Aun faltando dos dias para la vispera de San Lorenzo continuan llegando bailes. Hoy al
medio dia se celebro la misa de bienvenida para todos los peregrinos. Durante la misa la
-ila para saludar al Santo no se ha visto interrumpida. Las personas sentadas escuchando la
misa dentro de la iglesia no superan la veintena y en su mayoria son mujeres de avanzada
2dad. Mientras se realizaba la misa, alrededor de la plaza se encontraban bailando tres
arupos y la musica de estos dificultaba escuchar las palabras del sacerdote, por lo que la
misa es transmitida a muy alto volumen, de hecho se puede oir en un radio de un kilémetro

iproximadamente.
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Nos sentamos en la plaza para observar el movimiento de la fiesta y nos percatamos que
cada baile cuenta con un numero de personas asociadas que no bailan; “hay personas que
no la pueden pagar bailando y se hacen socios, gente de edad, pero pagan su devocién
haciéndose socios del baile, cargando el Santo, el estandarte” (Ibid.), ellos generalmente se
sitian alrededor del baile mientras este ejecuta la danza, muchos son los padres de los mas
pequefios, ya que no hay limite de edad para bailar, es posible encontrar nifiitos de
aproximadamente dos afios, ellos bailan para pagar promesas realizadas por sus padres:
“otra promesa bien tipica es bailarle al Santo, bailarle ya sea por un afo, dos, tres, cuatro
anos, bailarle en los bailes religiosos y tienes que cumplirle, bailarle el afio, los dos afios,
como la persona haya prometido. Mucha gente lo hace con sus hijos, con sus hijos chicos o
no bailan ellos, pero bailan los hijos. Entonces ellos les compran sus ropas, los visten, y es
caro porque tienen que pagar un montoén de plata, tienen que pagar los musicos, tienen que
pagar la estadia, tienen que pagar un montén de cosas, no es llegar y bailar’(Juan P.

Tarapacd. 19 marzo del 2000).

En un descanso de un baile pasé por el lado nuestro corriendo una figurin del baile
Antahuara, a quien en su carrera se le calld una pulsera de pezunias de animales, la
recogimos y esperamos que pasara de vuelta para devolvérsela con la ilusion de tener una
buena excusa para acercarse y establecer una conversacion, pero todas nuestras esperanzas
solo duraron lo que ella demoro en dar las gracias y volvié corriendo a reunirse con su
gzrupo. Después de esta decepcion fuimos por unos chumbeques (golosina tipica de la
zona) a la Feria. La gente estd comenzando a llegar en mayor cantidad y también el

comercio ha crecido bastante en estos tres dias.

La Feria ofrece principalmente alimentos, la mayoria de los improvisados locales,
construidos con nylon, cholguan y cartones, son cocinerias donde uno puede encontrar
desde comidas tradicionales como la calapurca (comida de origen aymard, que posee 7
tipos de carne, maiz y una piedra al rojo vivo se le introduce para que se mantenga la
temperatura del plato), picante de conejo, conejo asado, chufio puti, hasta comidas mads
urbanas como hot dog y salchipapas (una variante local de las papas fritas). También hay

carnicerias donde uno puede encontrar cames de diversos tipos: vacuno, cordero, llamo,
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~ollo, pato y conejo. Hay ademas locales de abarrotes y puestos atendidos por bolivianos
v.0 peruanos que ofrecen pululos (cereales inflados), chumbeques (pastelito tipico de la
zona), alfajores de la zona, chocolates y dulces traidos desde su pais, y una serie de yerbas
medicinales y diversos ungilientos. También se pueden encontrar locales de implementos
para camping y herramientas, un puesto de flores artificiales y unos pocos puestos con
juguetes de Pokemodn y “novedades para los regalones”. La Feria no sobrepasa los 60
iocales, siendo unos cuarenta destinados a la venta de alimentos, tanto preparados como
para preparar. Asimismo podemos encontrar unos quince puestos, de menor tamaio,
~epartidos entre toda la feria destinados a la venta de santeria, las imagenes mas vendidas
¢n orden de preferencia son: San Lorenzo, la Virgen de la Candelaria, Sor Teresa de Los
Andes, la Virgen del Carmen, la Virgen de Montserrat y San Martin de Porres. Podemos
apreciar que el comercio responde a las necesidades inmediatas de los peregrinos, en casi

su totalidad los articulos ofrecidos en la Feria son funcionales a la fiesta.

Regresamos al sitio para preparar nuestro almuerzo y nos encontramos con una ingrata
sorpresa, se nos inundo la carpa. Como los bafios no cuentan con un sistema de desagiie
directo, se deben llenar unos tambores de agua de donde se va sacando con un balde para la
.impieza de los bafios, y uno de estos tambores se rebalso y el agua corrié en direccion de
auestra carpa. Todos estaban esperando que llegdramos porque ellos no habian podido
sacar nada ya que la carpa estaba cerrada con candado, mientras nos ayudaban a sacar las
cosas hacfan comentarios que daban a entender que nosotras habiamos sido las
Jespreocupadas que dejamos la llave abierta. Pero luego don Juan reconocié que fue olvido
suyo, nos prestaron una banca para que nos sentdramos a la sombra y entablamos una
conversacion bastante general, se encontraban dos familias nuevas que hasta ese momento
10 habian sido muy amables con nosotras, pero Nadia nuestra fotografa, una jovencita de
18 afios que aparenta tener 14 le pregunté a don Willie si acaso era el papd de don Nelson,
esta pregunta provocé una gran risa entre todos los presentes. Don Nelson, amigo y cufiado
de Willie lo supera en edad, por lo que el comentario fue todo un halago, lo que convirtio a
este sefior en amigo inseparable de Nadia, esta situacién nos facilité el acercamiento a los

devotos que compartian sitio con nosotras, hay que destacar que entre ellos realizamos gran
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parte de las entrevistas que conseguimos. Desde ese incidente nos invitaban a almorzar, a

tomar once o a comer durante el resto de los dias que permanecimos alli.

Hoy mismo hicimos cuatro entrevistas. Entrevistamos a Willie y Nelson, que se
encontraban notablemente bajo la influencia del alcohol. Y después de almuerzo

entrevistamos a Alexia y Danitza.

El sitio donde nos quedamos fue comprado por algunos miembros de las asociaciones de
Hijos de San Lorenzo y Cargadores de San Lorenzo. Ellos antes llegaban a armar sus
carpas a orillas del rio. Estas asociaciones restauraron el piso de la iglesia que fue
seriamente danado con el terremoto del ano 1987. Ellos aportaron en conjunto, trabajo y
dinero para “arreglar la casa del Lolo”, “nosotros (la asociacidén) cuando hicimos el piso,
arreglamos la iglesia, , nunca lo prometimos, nosotros le dijimos, oye te vamos a arreglar la
.glesia, pero no le pusimos, oye yo tengo que arreglarte la iglesia, porque ahi yo me estoy
comprometiendo con ¢l a arreglarle la iglesia y si no me sale, eso me da miedo”(Willie,
Tarapaca 8 de agosto del 2000). La restauracion del piso de la iglesia no fue realizada para
nagar un favor en particular pedido al Santo, fue un acto de pura devocién, como nos lo
contaron algunos de sus integrantes. En estos momentos todos los integrantes de esta
asociacion solo asisten a la fiesta en calidad de devotos, con excepcidn de la familia de don
Willie y don Nelson que son quienes cargan la imagen de Sor Teresa de Los Andes durante

.a procesion.

1.4. DIA 4: Miércoles 09 de agosto
DiA DE FUEGO, DiA DE VISPERA

Hoy los actos programados por el Comité Organizador de la fiesta comenzaron a las 7:00
ars. con repicar de campanas y ¢l saludo de la banda de San Lorenzo que se pasea por todo
2| pueblo en un tiempo de una hora y media aproximadamente, llega finalmente a la iglesia

1 saludar al Lolo.

Al medio dia se realizé un acto litirgico (misa) dirigido a los nifios, donde el cura que

oficid el acto lo adapto para que fuera entendido por ellos.
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Hoy volvimos a realizar una entrevista en el sitio. Entrevistamos a don Reinaldo, quien

:ambién pertenece a la Asociacion Hijos de San Lorenzo.

tsta tarde fuimos a ver los campamentos a orillas del rio. La gran mayoria de los devotos
Jue vienen a Tarapacd se instalan en este sector donde en carpas hacen replicas de sus
casas, carpas habitacion, cocinas y comedores generalmente al aire libre. El campamento
¢ extiende aproximadamente por un kilémetro, encontrandose carpas a ambos lados del
710. La Municipalidad de Huara en cooperaciéon con el Servicio de Salud instalan bafios
Juimicos y camiones cisternas para cubrir las necesidades bésicas de higiene que requieren
.0s devotos. Las personas deben hacer fila para recibir su cuota de agua potable y cargar
sus bidones hasta sus respectivos campamentos. Cerca del rio hay zonas destinadas a
camping donde las personas cuentan con los servicios bdsicos de agua potable,
ilcantarillado y luz eléctrica, pero estos sitios tienen un costo que para la fiesta se eleva un
noco, ademads la capacidad de estos es muy reducida. El rio les ofrece dentro de todas las
:ncomodidades el atractivo de bafiarse, ya que el rio no es muy caudaloso las personas se
.as ingenian haciendo improvisadas represas y de esta manera se forman pequeiias piscinas,

.0s nifos son quienes mds disfrutan en este lugar.

—a vida familiar sigue un curso similar al de la ciudad, los hombres son quienes arman el
campamento, van por el agua, mientras las mujeres se preocupan de mantener el aseo y
oreparar la comida, y los nifios aprovechan el paraje para realizar todo tipo de
2xploraciones. Pero todo el mundo, desde los mds pequefios y sobre todos las personas

mayores, saben que estdn ahi para venerar a su Santo Patron.

_'n grupo de nifios, que nos notaron diferentes y al ver que estdbamos tomando fotografias
nos pidieron que los fotografidramos, les tomamos varias fotos, y nos preguntaron de que
nais éramos, les explicamos que veniamos de Santiago y que éramos chilenas. Caminamos
un rato junto a ellos, hasta llegar a su campamento, donde salié una sefora y una joven con
una guagua en los brazos. Nos preguntaron de donde éramos y qué anddbamos haciendo.

Le contestamos a grandes rasgos el propdsito de nuestra visita. Nadia les tomd una
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totografia y les pedimos la direccién para enviarles una copia, y en un abuso de confianza
les preguntamos si accederian a una entrevista. Las mujeres accedieron sin ningun
oroblema, pasamos a través de una reja que ofrecia la impresion de una casa comun y
corriente, sin embargo, se trataba de un campamento provisorio. Este contaba con un gran
espacio desocupado, destinado a estacionar los autos, hay que decir que la gran mayoria de
.0s devotos llega en vehiculos particulares, esto debido a varias razones; el lugar es de
dificil acceso, queda apartado de la carretera, no hay locomocién colectiva para llegar al
nueblo, a excepcidn del dia de las fiesta (dias 9 y 10 de agosto solamente), y el bajo costo
Je los autos en el puerto de Iquique debido a que es Zona Franca, permite que familias muy

aumildes puedan acceder a adquirir al menos un vehiculo particular.

Tenian un gran toldo cubriendo una enorme mesa y adyacente a éste, una cocina a gas, con
an conjunto de muebles a su lado, imitando la arquitectura interior de una cocina de una
.asa de ciudad. Estas personas realizan su traslado con todos sus muebles y accesorios del
nogar, al igual que si estuvieran cambidndose de casa. Observamos refrigerador, camas, y
2| infaltable aparato de television. Esta familia extensa estaba constituida por un padre, sus

<eis hijos con sus respectivas parejas, los nietos, bisnietos e incluso un tataranieto.

_a sefiora Luisa fue la primera entrevistada, nos sentamos juntas en la mesa, mientras ella
~reparaba el almuerzo respondio a nuestras preguntas. Luego entrevistamos a un hermano y
mientras éste respondia, los otros se paseaban alrededor de la mesa prestando oido a las
-espuestas de su pariente, y de vez en cuando agregaban algliin comentario. Después que
:erminamos con las preguntas y apagamos la grabadora, todos comenzaron a relatar
:nécdotas personales relacionadas con el “Lolo”, nos mostraron al integrante mas pequefo
Je la gran familia, llamado Dilorenzo, en homenaje al Santo y a su vez haciendo un matiz
Je diferencia, pues argumentaron que muchos de los devotos que asisten a la fiesta llevan el
nombre del Santo, y que por lo menos se puede encontrar un Lorenzo por cada familia

asistente a la festividad.

\'arios de los integrantes de esta familia han participado en bailes religiosos “Pieles Rojas”,

debido a que este baile tiene menos requerimientos econdmicos que los bailes mas grandes
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como la Diablada de Devotos de San Lorenzo o los Tinkus. En los bailes de “Pieles
Rojas”(existen varias asociaciones de este tipo de baile) los trajes tienen un costo menor
que los trajes de diablos, por ejemplo. Ellos tienen tres trajes, uno de gala y dos de
recambio, que no son necesariamente renovados todos los afos. Ellos al igual que todas las
zsoclaciones de baile deben pagar cuotas mensuales y participar en la venta de numeros de
-ifa y en la organizacién de bingos. Cada baile como promedio realiza durante el afio dos
mifas, y el costo del numero varia segun el baile y oscilan entre $ 500 y $2.500, si no venden
odos los numeros el resto deben pagarlo ellos. Existen dos bingos para los que cada
ntegrante debe vender dos cartones como minimo, los precios de los cartones van desde
32.000 hasta $5.000, los premios que se reparten son financiados por los mismos
‘ntegrantes y algunos bailes consiguen auspicio de empresas locales. Durante la realizacion
Ze los bingos se venden completos, sopaipillas y refrescos, esta es otra manera de crear
ngresos para el fondo econdémico de la asociacién. Otra manera de crear fondos es
~endiendo completos, sopaipillas o anticuchos durante los ensayos del baile que se realizan

Jesde marzo a diciembre.

=1 dinero recaudado es para costear los gastos del baile como asociacion, por lo tanto estan
nara pagar la banda durante los ensayos y la fiesta, en el caso que se cuente con una; pagar
2| traslado del grupo al pueblo en temporada de fiesta, ropas de la imagen propia que tienen
del Santo. Las vestimentas de cada devoto son costeadas personalmente, el valor por traje
ascila entre veinte mil pesos, para el caso de gitanos, hasta 200 mil pesos, en el caso de la
Jdiablada. Todo eso debe ser multiplicado por cada traje, que pueden ser tres en el caso de

-0s Pieles Rojas hasta siete en el caso de la Diablada de Devotos de San Lorenzo.

En este momento ningun integrante de esta familia se encontraba pagando manda en algin

baile.

Toda la familia insistié mucho en que no nos fuéramos sin entrevistar al padre, ya que ¢l
¢ra un devoto muy antiguo que nunca habia faltado a la fiesta y conocia bastante de la
historia del Lolo y del pueblo. Salimos a buscarlo. El se entusiasmé bastante con la idea de

la entrevista, volvimos al campamento y nos acomodamos en la mesa, toda la familia se
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sent6 a escuchar la entrevista y permanecieron muy atentos y en silencio. El era obrero del
salitre y alli conocié a San Lorenzo al igual que muchas personas: “acd casi todo ¢l mundo
Jue viene se conoce poh, tanto gente de Arica, de Antofagasta, Calama, Chuqui, toda esa
gente que viene, todos, hay mucha gente conocida que era de aca del norte, de las oficinas,
todas migraron hacia otros lados. Pero todos vienen para acd, no vienen c¢llos ya porque
algunos se habran muerto, pero vienen los hijos”(Carlos. Tarapacd, agosto del 2000). Este
devoto nos aclara que esta es una fiesta de tradicion familiar, la familia es el principal
‘ransmisor de la fe en San Lorenzo. El ha ido trayendo a todos sus hijos, que en total son
nueve y todos devotos de San Lorenzo. Este sefior se encontraba, al igual que la mayoria de
-0s que participan en esta fiesta, orgulloso de ser devoto y haber transmitido esta devocién a

su descendencia.

No pudimos hacerle todas las preguntas a don Carlos, ya que una nina presente le recordd
-2 enfermedad de una de sus hijas, esto lo emocioné hasta las lagrimas, consideramos
~ertinente dejar la entrevista hasta ahi. Una vez apagada la grabadora él nos pidio6 disculpa
~or haberse emocionado. Nos despedimos con un fuerte abrazo de cada miembro de la

“amilia.

De vuelta al sitio, hemos sido nuevamente invitadas a almorzar, esta vez por la familia de
Zon Willie y don Nelson. Su campamento cuenta con un gran comedor, donde caben
-omodamente doce personas. Ellos en su cocina tiene instalado un pequefio altar con la
~magen del Santo, acompafiado de flores rojas y amarillas. Esta es una practica muy usual
sntre los devotos de San Lorenzo, todos los entrevistados nos dijeron que poseian un altar o
~or lo menos una imagen del Lolo en sus casas de la ciudad, a continuacion algunas citas
zue nos confirman esta accidon: “mira yo tengo un Santo en mi casa, tengo a la Teresita, al
Sefior, yo soy catdlico, y cuando me levanto en la mafiana lo saludo todos los dias, todos
20s dias, esta ahi en la sala en un rinconcito, esta la Teresita, San Lorenzo, nuestra Virgen,
.0s cuatro grandes le digo yo, yo los saludo, les toco la cabecita y todos felices”(Nelson.

Tarapaca 8 de agosto del 2000).
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“Yo a €l le oro harto, en la casa tengo un altar de él, de la Chinita, del Sefior, de la Virgen,
Je todos”(Danitza. Tarapaca 8 de agosto del 2000).
_0 tengo en mi casa también, asi igual como, si todos nosotros tenimos un Santo en la

casa, asi en un altar chiquito le tenemos”(Luisa. Tarapaca 9 de agosto del 2000).

Después de almuerzo llego un sobrino de la sefiora Alexia que baila en la Diablada de
Devotos de San Lorenzo y accidentalmente escuchamos una conversacion entre ambos. La
senora Alexia seria madrina de primera comunion o confirmacidn del joven, esto debido a
que la Iglesia Catélica estaba exigiendo los sacramentos (bautizo, primera comunion,
confirmacion y matrimonio por la iglesia) a los bailarines promesantes, ya que si ellos
2staban rindiendo culto a un Santo catdlico debian ser catdlicos observantes. La paradoja de
‘a situacion es que la ceremonia no pudo ser realizada, porque no estaba contemplada en el
orograma original y el Comité Organizador de la fiesta no permitio cambios de tltima hora,
"1 siquiera porque fueran propuestos por la iglesia. Esto nos deja en evidencia que la iglesia
10 cuenta con el protagonismo deseado por ella en las festividades de San Lorenzo y los

2sfuerzos que esta realiza son coartados por el Comité Organizador de la fiesta.

De acuerdo al programa de la fiesta a las seis de la tarde se realizo “la entrada de ceras y
-lores”. Esta ceremonia consiste en que las personas que pagan manda llevando velas, cirios
v flores al Santo, realizan una procesiéon que comienza en el Calvario. La procesion es
encabezada por un sacerdote y dos seminaristas, el Comité¢ Organizador de la fiesta,
seguidos por todos los devotos que pagan manda de esta manera y la banda de San
Lorenzo. Muchos devotos para pagar esta manda han mandando a hacer cirios especiales
para la ocasion, y hay que decir para entender la manda de las flores naturales, que estas
son un bien de alto valor, ademas de dificil acceso, ya que nos encontramos en el desierto

mas arido del planeta.

Cuando la procesion llego a la iglesia, el cura dirigi6 unas palabras a los fieles presentes, no
se realizé misa. Las flores fueron entregadas a los Servidores de San Lorenzo, quienes las
acomodaron en distintas partes del templo. Las personas que llevan cirios y velas, una vez

finalizada la predica del cura, ingresan al cuarto de velas, algunos depositan sus velas
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encendidas en los atriles y otros se quedan ahi, en actitud de recogimiento mientras la cera
corre por sus manos hasta que las velas y/ o los cirios son totalmente consumidos. Eso va a

demorar en relacién con el tamaiio de la vela o cirio que entregaron a San Lorenzo.

Hoy es el dia de la vispera y el dia de mayor concurrencia de peregrinos. Muchos
iquiquefios que deben responder a otras obligaciones, como el trabajo o los estudios, asisten
solamente a la vispera, para lo que se ha implementado locomocidn colectiva que sube en la
tarde y se devuelve a Iquique después de los fuegos artificiales.

Llegando la noche los bailes religiosos comienzan a salir con sus trajes de gala, son ropas
mucho mds sofisticadas y mds producidas. Por ejemplo la Diablada de Devotos de San
Lorenzo coloca pequeiias luces en sus mascaras y las mujeres usan sombrero y mascara; los
Pieles Rojas llevan flecos mas largos y plumas mas grandes y vistosas; y los Gitanos llevan

trajes de telas brillantes.
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A las 10:00 de la noche aproximadamente se realiza la misa principal de la festividad, para
la ocasion se monta un altar en el frontis de la iglesia. La plaza se encuentra atestada de
gente y en un costado, frente a la iglesia se han montado dos estructuras de madera que

serviran de soporte para unos fuegos artificiales, que nos contaron son una manda.

“Con la interpretacién del lema de la festividad, “San Lorenzo en este afio jubilar me
acompafia en el camino de la conversion y la solidaridad”, en ritmo de tinku, a cargo del
coro de la parroquia de Huara, se inicio el oficio religioso”(La Estrella. Iquique 11 de
agosto 2000). Mientras se realizaba esta misa, todos los bailes se encontraban escuchando
la ceremonia, no se bailé durante la liturgia. Tenemos la impresidn que la gran multitud de
nersonas que se encontraba en la plaza no estaban alli para oir la misa sino que mas bien

aseguraban un buen lugar para esperar el show de los fuegos artificiales.

Regresamos al sitio para abrigamos y nos encontramos con Danitza, quien nos entregd un
nafiuelo blanco con la imagen de San Lorenzo. Eso es un recuerdo de San Lorenzo, es una
Je las tantas maneras de pagarle un favor al Lolo. Danitza nos cuenta que esta es la manda
Je su madre, pero como esta ultima no pudo ir personalmente los entrega su hija en su
representacion. Danitza nos cuenta que los recuerdos se reparten en la plaza después de los
-uegos artificiales, pero ella nos entrego uno a cada una antes, porque tal vez no nos veria

después en la plaza.

Retornamos a la iglesia y la plaza se encontraba repleta y en todas las calles adyacentes a la
nlaza y la iglesia se ubicaron todos los bailes de manera simultdnea, no se podia distinguir

entre la musica de uno y otro grupo.

Faltando ya pocos minutos para las doce de la noche, el locutor por alto parlante lleva la

<

cuenta regresiva y a cada momento grita: “jjviva San Lorenzo!!” y todo el mundo
-esponde, independientemente de lo que esté haciendo: “jjviva!!”. La plaza comienza a
‘lenarse cada vez mas, y cuando ya son las doce, uno no puede ni moverse de lo apretada
Jue estd la multitud, es tan asi la cosa que a un costado de nosotras se desmayo una joven a

causa de la sofocacién. La vispera de San Lorenzo nos recuerda la espera de los afios



79

nuevos, a las doce en punto el cielo se inunda de luces de multiples colores, se trata de
fuegos artificiales de ultima generacion, se encienden también las estructuras de maderas
colocadas en la plaza, y muchas personas encienden antorchas y bengalas. En la ladera del
cerro se enciende una cascada, que por nuestra ubicacion en la plaza no pudimos visualizar.
Otras personas prenden tarros con parafina en las laderas del cerro escribiendo “viva San
Lorenzo” o “viva el Lolo”. También fueron quemadas unas cruces en la ladera sur del

pueblo, donde se veia subir a varias personas con antorchas en las manos.

Finalizados los fuegos artificiales y cesando los gritos “viva San Lorenzo”, comienzan las
bandas de los distintos bailes a tocar su musica y varios bailes comienzan la noche mas

dura de toda la festividad, bailaran unas cuatro horas, con un par de descansos entre medio.

La plaza y la iglesia comienzan a convertirse en grandes dormitorios: “si la plaza esta llena,
en el suelo duermen, en las calles, y donde metimos tanta gente, asi que aqui (en la iglesia)
duermen, vienen tempranito, buscan su lugarcito para dormir’(Gladys. Tarapaca 18 de

marzo del 2000).

Regresamos al sitio pasadas la una de la madrugada, y la familia de don Willie y don
N\elson estaban celebrando el dia de San Lorenzo con un asado, y por supuesto la cerveza y
2l vino no estuvieron ausentes. Compartimos unos momentos a su lado y luego nos

retiramos a dormir a nuestra carpa.

1.5. DIA 5: Jueves 10 de agosto
CUMPLEANOS DEL “LOLO”

A las cuatro de la madrugada se realizo la ceremonia del “cambio de ropa”, consistente en
colocarle una tenida de gala al Santo para la procesion. Esta ceremonia es privada y

2xclusiva para el Comité Organizador de la fiesta y las Asociaciones que participan en esta.

Despertamos con el repicar de las campanas y la musica de una banda a las siete de la
mafana, nos levantamos rapidamente y corrimos a la plaza a ver que pasaba. Era un grupo

de personas corriendo alrededor de la banda de San Lorenzo, guiados por un sujeto de unos
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40 arios, que vestia la camiseta de San Lorenzo y portaba un baculo encintado de rojo y
amarillo. Gritaban y gritaban, se veian tremendamente contentos, casi en estado de trance.
Entramos a la iglesia con ellos y el olor a alcohol inundaba la béveda de la iglesia. El sujeto
que guiaba la turba se pard en la reja que separa el altar mayor del resto de la iglesia y de

ahi comenzo a gritar junto con la gente:

“A quién vinimos a ver:
A San Lorenzo
A quién vinimos a saludar:

A San Lorenzo

Quién estd de cumpleafios:
San Lorenzo
A quién vamos a sacar a pasear:
A San Lorenzo
Viva San Lorenzo:
Viva
Viva el patrono de los pobres:
Viva
Viva el patrono de los mineros:
Viva
Viva el patrén de los agricultores:
Viva
Viva nuestro patrén

Viva”.

De inmediato comenzaron a cantar “cumpleaiios feliz”, seguido de una adaptacion de una
cancion que se canta en los estadios de fiitbol, varios devotos tenian en sus manos unas
hojas rojas y amarillas donde se podia leer la adaptacion del tema. La mayoria de estos
devotos se encontraban en estado de ebriedad. En la puerta del templo un curadito nos

enfrenta y muy contento se nos acerca y nos dice: “feliz dia”.
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A pesar de lo temprano que es, la fila de devotos para saludar al Santo es bastante larga,
unos 200 metros. En la fila pudimos observar a varios devotos bendecir camisetas de San
Lorenzo, haciendo la sefal de la cruz en la estola del Lolo, luego las vestian alli mismo.
Vimos como una sefiora le puso una camiseta de San Lorenzo a una guagua y se nos vino a
la memoria un nifiito que conocimos en Iquique. El usaba a diario la camiseta de San

Lorenzo y nos explico: “yo me llamo Lorenzo porque naci enfermo y me iba a morir”.

Saliendo de la iglesia observamos como el hombre que guiaba la turba, ahora se encontraba
repartiendo desayuno a devotos que habian pernoctado en la plaza y en la iglesia. La
mayoria de las personas que recibian desayuno eran jovenes que creemos no eran devotos,
algunos son artesanos que van a probar suerte a las fiestas religiosas populares, mas

conocidos por los lugarefios como “hippies”.

Después de recorrer la plaza y la feria, pudimos visualizar un gran numero de
homosexuales, muchos vestidos con ropas de mujer, bien peinados y maquillados, esto
llamé enormemente nuestra atencidon. Mds tarde un sefior nos relaté “a las siete de la
manana hay una procesion de maricones, que también son muy devotos de San Lorenzo”.

Agrego que esta procesion se realiza todos los afios a la misma hora.

De regreso en el sitio, escuchamos la misa de los enfermos, que al ser transmitida por
altavoces se puede oir desde cualquier lugar del pueblo, en esta liturgia el cura se refirié a
San Lorenzo como un muy buen amigo, pero luego hizo hincapié en su condicion de
intermediario entre Dios y los hombres. Luego destacé la importancia de las fiestas
patronales diciendo: “donde hay Santos y Virgenes no entra el evangelio”, refiriéndose al
explosivo aumento de iglesias pentecdstales en la zona altiplanica. El vio en los Santos, y
en este caso particular en el Lolo, un elemento reforzador de la fe catdlica frente a la

emergencia evangélica.

Al medio dia se realizaron los actos civicos. La banda de San Lorenzo tocando himnos
marciales; izamiento del Pabellon Patrio frente a las autoridades eclesidsticas y civiles. Hay

que destacar el gran conocimiento que poseen los devotos en relacion con la vida del Santo;
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a la historia de la imagen misma del Santo que hay en Tarapaca y de la historia del pueblo,
de las batallas mds importantes libradas aqui en el proceso expansionista de Chile, la
historia de Eleuterio Ramirez, capitan en la batalla, que en varias conversaciones con
devotos salieron a la luz. Todo esto no se ausent6 de las festividades de San Lorenzo y tuvo

su momento en los actos civicos realizados en la plaza.

Finalizado los actos civicos, se presentan en la plaza el presidente del Comité Organizador
de la fiesta, don Fermin Méndez Esteban y su sefiora Gladys Albarracin, para bailar el

“tradicional Cachimbo Tarapaqueno”.

Mas tarde realizamos un pequefio recorrido por el pueblo, regresamos al sitio y nos
encontramos con don Juan recién afeitado, le hicimos un comentario respecto a su nueva
apariencia; nos explicod que se trataba de una manda que le hacia €l al Lolo que consistia en
dejarse barba por todo un afio y al llegar a la fiesta el dia 10 de agosto afeitarse e ir a
presentarse ante el Santo bien arreglado para saludarlo en su dia. Los restantes hombres
nresentes en el lugar comenzaron a burlarse de él y bromear a raiz de nuestro comentario,
nos percatamos que todos vestian sus mejores fachas, recién bafiados y en estado de

sobriedad, prepardndose asi para asistir a la procesion.

| .a familia de don Willie y don Nelson son los encargados de sacar la imagen de Sor Teresa
de Los Andes. “Como hay tanta gente con San Lorenzo, hay mucha gente, entonces yo
siempre toda la vida e venido y te conté de hecho, pero ahora yo me pase a Santa Teresita,
norque todo siempre, por esa Santa que es chilena, pedian por parlante que alguien la
levara, entonces yo me acerqué con mi sefiora y le dijimos al Padre que nosotros nos
naciamos cargo de ella”(Willie. Tarapacd. 8 de agosto del 2000). Ellos formaron una
agrupacion: “Acd en éste templo que es sagrado, en éste pueblo que es sagrado, hemos
Jescubierto algo importante, que es la Teresita, la Teresita de Los Andes, y nosotros aqui,
jue es como una comunidad, y nosotros estamos y hemos hecho todo por la Teresita, y
nasta la sacamos, y nosotros estamos todos aca y tenemos todo organizado, la vestimos, le

compramos cositas y adornos, todo” (Nelson. Tarapaca. 8 de agosto del 2000).
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Ellos nunca dejan de lado al Lolo, ellos ayudan a la “Teresita para que participe de la fiesta

del Lolo, como la amiga del Lolo” (Alexia. Tarapaca. 8 de agosto del 2000).

Al establecer una relacion con una Santa, se adopta una actitud bastante mds respetuosa que
ante la figura de un hombre, ellos deben guardar la compostura y cuidar el lenguaje frente a
la Teresita. Es por eso que suspenden la ingesta de alcohol, se barfian, se peinan y visten sus

mejores trajes.

En general, las personas muestran una mayor preocupacién por su apariencia personal el
dia de la procesidn; esto se debe a que consideran que la fiesta viene siendo el cumpleafios
del Lolo, y cuando una persona es invitada al cumpleafios de un amigo se arregla para
asistir. Cada vez que preguntamos a los devotos el por qué creian ellos que le celebraban
una fiesta a San Lorenzo, nos respondian cosas como la siguiente cita: “Yo creo por la
sencilla razén que toda la gente que viene le pide y le tenimos que venirle a celebrar su
cumpleafios, ese dia de él es su cumpleafios y la fiesta del pueblo”(Luisa. Tarapacd. 9 de
agosto del 2000).

Regresamos a la plaza a observar que ocurria momentos previos a la procesion, nos habian
contado que los agricultores de la zona ofrecian naranjas colocdndolas a los pies de la
imagen del Lolo. Cuando llegamos a la iglesia estaba totalmente perfumada con el aroma
de las naranjas, habian muchas cdscaras de esta fruta en el suelo y otro buen nimero de
naranjas en las manos de algunos devotos. Cuando los cargadores de San Lorenzo se
disponian a sacar la imagen de la iglesia, arrojaron a la multitud las dltimas naranjas que
quedaban a los pies del Lolo. “Si llegar a rescatar una naranja es como que te gani una
estatuilla de oro, se la pelean por una naranja, son capaces de, no, sino se agarran es porque
estan dentro de la iglesia, por respeto nada mas, pero empieza el compadre, el sacristdn si
empieza a tirar las naranjas de a una queda la embarrd, puh una batalla campal que se
forma, se supone que sui tu tomas eso, estd bendecido por San Lorenzo, es algo de buena
suerte como un talisman, algo asi, olvidate que vai a comértela te la llevai pa la casa y se
seca, no se la comen, mas de alguno se la comera por ahi, la gente antigua no se la come, la

guarda” (Juan. P. Iquique. 19 de marzo del 2000).
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En la plaza comenzaba a conglomerarse la multitud alentada por el poco formal locutor de
la radio San Lorenzo; quien cada vez que hacia un llamado de utilidad piblica inventaba
alguna broma en contexto con la situacién. Por ejemplo: “A la sefiora Maria la espera su
marido que viene llegando de Iquique, él la espera en las puertas del templo, y tiene
hambre”, esta ultima frase la dijo con un tono sensual, pero aguantdndose la risa. Otros
llamados tipicos eran del estilo del siguiente: “Jonathan, las chiquillas que te conocieron en
el rio se quieren despedir, te estin esperando en las puertas del templo, apirate que su

mama4 las llama”.
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El locutor comenz6 a transmitir el orden del acto y va describiendo la procesion con todos
los detalles. A cada instante gritaba: “{Viva San Lorenzo!!”, “jViva el patrén de los
pobres!”, “;Viva el patrén de los agricultores!”, “jViva el patrén de los mineros!”, “iViva

195 <
L)

¢l patrén de los transportistas de la regién iViva el patron de Tarapaca!”; a lo que la

gente responde con un eufdrico “jViva!”.

Para la procesion se monto6 una especie de reja humana, donde todos los bailarines de San
Lorenzo, de todos los bailes que participan en la fiesta, protegen el orden de la procesion
para que nadie obstruya el paso de San Lorenzo y asi mantengan los espacios necesarios
para que puedan transitar las imdgenes con sus respectivos cargadores. El primer lugar lo
preside la Banda de San Lorenzo, esta es seguida por la imagen de la Candelaria, después
viene la imagen de Jesuis Carpintero, seguido por Sor Teresita de Los Andes y luego la
Reliquia. Todas estas imdgenes tienen cuatro cargadores cada una. La imagen de San
Lorenzo cuenta con el equipo de cargadores mds numeroso, su anda es bastante grande en
proporcion a las otras. Realizar la accién de cargarlo constituye una manda, todos los
cargadores de Lolo llevan puesta camisetas de color rojo y amarillo. La mayoria de los
cargadores de la imagen del Lolo se encuentran en estado de ebriedad: “mucha fuerza
necesitan los treinta cargadores del Santo. Segun la tradicion, su fortaleza la deben adquirir
bebiendo” (La Estrella. Iquique 11 de agosto 1998). Detrds de la imagen del Lolo se

ubicaba el cuerpo eclesidstico y el Comité Organizador de la fiesta, seguidos por devotos.

A medida que van saliendo las imdgenes desde la bdveda de la iglesia, las campanas no
cesan de repicar, se produce una lluvia de challa acompafiada de globos rojos y amarillos.
Mientras observabamos el comienzo de la procesion, vimos a nuestro lado a una mujer de
unos 40 afios que tenia un tatuaje de la imagen de San Lorenzo en su brazo izquierdo,
suponemos que ésta es una de las tantas maneras de pagar una manda, anteriormente

habiamos visto tatuajes del Lolo en un par de hombres.
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La procesion se dirigié al Calvario por la calle del costado de la iglesia, bajo hasta llegar a
la vereda sur de la plaza, tomando esta calle, pasando por la plaza y siguiendo hasta la calle
que sale hacia las ruinas de la ex intendencia, por ahi subié y se dirigié nuevamente hacia la
iglesia, todo este recorrido abarca la mitad del pueblo (aproximadamente unas once
cuadras) y demora dos horas y media. Una vez finalizada la procesién y las imagenes ya
devueltas a la iglesia, un cura dirigié unas palabras a la gente, brinddndoles una bendicién a
todos y cada uno de los devotos que asistieron a las festividades de San Lorenzo. No se

realizaron mds misas por este dia.
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A las 8:00 de la tarde aproximadamente comenzaron a despedirse los bailes religiosos.
Realizan el mismo recorrido que se desarrolla para la bienvenida. Se despiden primero del
Calvario, marchan bailando hasta la iglesia recorriendo las mismas calles que la procesion.
Una vez que arriban a la iglesia, entra la banda, la persona que carga el estandarte, los
cargadores con la imagen de San Lorenzo, los caporales y figurines, seguidos de los

nailarines y finalmente los familiares de estos.

Alrededor de la plaza otras agrupaciones siguen bailando. Entramos a la iglesia por la sala
de las velas. La fila para saludar al Santo habia sido interrumpida mientras se realizaba la
Jespedida del baile religioso “Pieles Roja: Aguila Blanca”. Este baile no posee imagen
propia de San Lorenzo, su banda estaba compuesta por un bombo, dos cajas y un pito.
Cantaron el himno de San Lorenzo, unos cantitos leidos de sus libretos. Luego subieron de
manera individual para despedirse del Lolo. En ultimo lugar se despidieron quienes
entregaban su traje por haber finalizado su manda. Ellos se quitan el traje de bailarin
delante de la imagen del Santo. Esta es una de las ceremonias mds emotivas de la fiesta.
Los parientes ayudan a quitarse la ropa, y mientras realizan esto no paran de llorar. Vimos
como un jovencito de unos 16 afos tuvo que ser asistido por su familia ya que el llanto y la
emocion no lo dejaban controlar el movimiento de sus brazos y manos. La banda parecia
ser propia, ya que los musicos también se encontraban sumergidos en este momento de

emotividad y llanto colectivo.

Regresamos al sitio y la familia de don Juan se habia retirado, las otras personas que tienen
pieza construida también se habian marchado del pueblo. Las despedidas de los bailes

duraron hasta altas horas de la noche.

1.6. DIA 6: Viernes 11 de agosto
“JIM” Y EL FESTIVAL RUSTICO.

Hoy nos despertamos un poco mds tarde, salimos a recorrer el pueblo y nos pudimos
percatar de la considerable disminucion de personas en los campamentos, como también en

el resto del pueblo. En la Feria se habian marchado varios puestos.
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Al medio dia se celebrd la ultima misa de la festividad, dedicada a los difuntos. Esta misa

10 fue transmitida por alta voces.

Visitamos la plaza y la iglesia. La fila para saludar al Santo se ha hecho mas pequefia. En el
cuarto de velas se encuentran muy pocos devotos y dos Servidores de San Lorenzo se
:ncuentran limpiando los restos de ceras dejados por las velas y cirios que alli se

consumieron por pago de mandas y devocion.

En la iglesia vimos como algunos devotos se despedian del Santo y le colgaban billetes en
su estola: “San Lorenzo paga el mismo la fiesta, con la plata que le dan los devotos, esa
nlata que le cuelgan en el traje” (B. Tarapacd 18 de marzo del 2000). Un Servidor de San

_orenzo nos contd que esta accion muchas veces corresponde al pago de mandas.

Mientras permaneciamos en la iglesia llegd la Diablada de Devotos de San Lorenzo para
-2alizar su despedida. Esta ceremonia la pudimos ver desde el principio y notamos que
~wuchos de los integrantes del baile se encontraban llorando momentos previos al ingresar
en laiglesia. La despedida se encontraba mucho mas cargada de solemnidad y recogimiento
cue la ceremonia de bienvenida. Pasaron a despedirse de la imagen del Santo todos los
Zevotos del baile, en el mismo orden que ingresan al templo. Los musicos salvo dos no
comparten en recogimiento y la solemnidad que requiere esta ceremonia, y durante toda la

Zespedida se refan y se hacian bromas entre ellos.

_na veintena de devotos entregaron su traje, figurines, el angelito y varios bailarines.
2asaban junto a sus familias a quitarse la ropa frente al Santo, quienes acompaian a los

-~ailarines se emocionan tanto 0 mas que los propios promesantes.

=1 resto de los devotos permanecen de rodillas mientras dura este acto. Cuando comienzan
: retirarse siguen de rodillas y arrastrandose sin darle la espalda al Santo, se retiran

~ientras entonan canticos a San Lorenzo.
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Terminada esta ceremonia, el baile se dirigié al Calvario. Nosotras nos retiramos al sitio.
Sentadas a la sombra y sintiéndonos un poco cansadas nos quedamos alli un rato, en el sitio
solo se encontraba la familia de Don Manuel, quien estaba un poco ebrio. El salié a mirar el
paso de la Diablada con una lata de cerveza en la mano. Se puso a conversar con algunos
integrantes del baile y un joven figurin entro al sitio para poder tomarse unos tragos de
cerveza, pensando que ahi no lo veria nadie, pero fue sorprendido por el lente de nuestra
totografa. Al percatarse de este hecho el joven dio un enorme brinco y nos mostrd un
helado que sostenia en su otra mano. Don Manuel nos lo presentd, mientras tanto Nadia
volvid a sorprender, ahora a un diablo tomando cerveza, pero esta vez el hombre se molesto
demasiado y retd a la joven fotografa. El joven figurin nos explicéd que tomar vistiendo el
rraje del baile era un delito enorme que les podia costar hasta la expulsion del baile cursada
por el “Consejo de Disciplina”, y si eso llegara a suceder ellos no podrian finalizar su
manda y se meterian en serios problemas con el Lolo. Nos pidid por favor que esas fotos no

se publicaran en ninguna parte.

Le hicimos una serie de preguntas al joven, y al notar el enorme interés de nosotras en la
tiesta, nos invitd a una convivencia que estaba preparando el baile para la noche, y que alli
nos presentaria a su caporal, ya que el sabia mucho mas de la historia del Santo, de los
bailes y de la fiesta. El joven quedo de pasarnos a buscar a las 10:00 de la noche.
Decidimos con el fin de resguardar su anonimato debido al incidente de la cerveza, crearle

un seudonimo, por lo tanto, cada vez que nos refiramos a él serd con el apodo de “Jim”.

Nos quedamos conversando con don Manuel, quien nos ofrecié una entrevista a cambio de
una cerveza. Aceptamos, por lo que tuvimos que conseguirnos unas latas de cervezas con
Juan, el hijo del tio Pocho, ya que Tarapaca es declarada ““zona seca” para la fiesta, no hay
venta “oficial” de bebidas alcohdlicas en el pueblo. Don Manuel nos dijo que lo
entrevistaramos a él y a su hija para que pudiéramos ver dos puntos de vista diferentes
respecto de la fiesta, el de él un hombre mayor y el de su hija “representando a la

juventud”.
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En la entrevista realizada a don Manuel, que a estas alturas ya se encontraba bastante ebrio,
1uvimos un pequefio percance a causa de una palabra que €l considerd estaba siendo mal
atilizada:

- usted cree que si cada devoto puede cumplir su contrato, o pedirle a San Lorenzo...(no
Jejo terminar la oracion)

- mmm!!! Perdon, perddn, ;Qué dijiste?...dijiste contrato”.

Acd el tono y volumen de voz cambiaron bruscamente, pero siguié aumentando en la
medida que le ddbamos las explicaciones:

- contrato.

- no, por qué, contrato de qué...”

S1guié gritando se levanto del suelo donde nos encontrdbamos sentados y comenzo6 a mover
0s brazo y a tomarse la cabeza, como no dando crédito a la barbaridad que acababa de
2scuchar. Nosotras al verlo molesto, nos asustamos ya que se encontraba, como hemos
mencionado antes, en estado de ebriedad. Al ver nuestras caras de espanto, se calmo un
~oco y nos explicd el porque ¢l creia que estaba mal utilizada esa palabra: “si esta cuestion
=0 es comercio, no estay trabajando tu para el Lolo ah, si fuera un contrato el Lolo te
nagaria a ti, ;0 no?, porque seria tu patrén ;o no?” (Manuel. Tarapaca 11 de agosto del
2000). Y una de nosotras le dice, que la gente le llama patréon. Y todo lo que se habia
ranquilizado se acabo, se volvid a molestar. Nos respondié que era un patrén en fe: “la fe
2s la fe mijita, no es un contrato” (Ibid.). Aqui podemos observar el caracter de la relacion
con el Santo, a pesar de su condicion divina, don Manuel lo considera mas que un Santo un
zmigo en el cual se puede confiar ciegamente. No se construye una relacidn monetaria de
»or medio, Manolo deja claramente establecido que la amabilidad no se paga. Pues se trata
Jde una amabilidad reciproca, en que ambos lados entregan su amistad y apoyo
construyendo una manera honorable de conseguir ayuda y no denigrante como lo seria el
concepto de caridad cristiana que construye la iglesia. En éste ultimo la limosna seria el
:lemento que en esencia niega la posibilidad de una devolucidén que permita la recuperacién
del honor perdido por el pobre. Al finalizar las preguntas, Manuel pregunto si quedaba
cinta, le respondimos que si. Entonces dijo: “ahora les toca a ustedes responderme unas
oreguntas”. Quedamos totalmente sorprendidas, ya que quiso hacer su entrevista en los

mismos términos que la habiamos realizado nosotras. Sus preguntas fueron; si creiamos en
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¢l Lolo, qué idea teniamos antes de la fiesta y ahora que ya la habiamos visto. Una vez
nechas todas las preguntas pidié que rebobindramos la cinta para escucharla, y a cada una
Je sus respuesta hacia comentarios de aprobacion. Nos pidié por favor que una vez que
scuparamos la cinta se la envidramos de regalo. Estas fueron las ultimas entrevistas

-ealizadas en este terreno.

Como a las 10:30 llego “Jim” acompafiado de una nifia que también baila en la Diablada,
nara llevarnos a la fiesta que se realizaria en al cede del baile. “Jim” comenzd a justificarse
respecto del incidente de la cerveza durante la tarde, nos dijo que el nada mds habia
recibido un sorbo de cerveza a su amigo por educacion, pues, no se puede dejar a un amigo
con la mano estirada cuando hace un ofrecimiento. Mientras camindbamos por la calle
nasando en frente de la iglesia, habia un baile religioso pequeiiito, integrado por ocho
nersonas y una abuelita hacia las veces de caporal. “Jim” nos comentd en tono burlesco que
¢l ubicaba a esa abuelita y que ella acostumbraba a leer un libreto de cantos muy grueso a
San Lorenzo, y que él pensaba que no se justificaba si era un baile tan chico; ni siquiera
¢llos que eran un baile a la altura de hacerlo harian una cosa asi. Ademas agreg6 riendo que
cuando se despedia ese baile era muy ridicula la escena pues, al desmayarse al final ya no
se veia nadie de pie pues habian desaparecido todos los bailarines, pues todos se le
desmayaban a la vieja. La Diablada de Devotos de San Lorenzo es el baile mds grande de la
fiesta en Tarapacd, es el méds prestigioso dentro de todos, ellos son quienes saludan primero
al Santo, dando asi el inicio oficial de la fiesta, y son el ultimo baile en despedirse, cerrando
la fiesta. Ellos deben estar siempre preocupados de mantener el estatus que tienen en la

tiesta.

Llegamos a una casa de dos pisos, con un gran portén y una puerta por un costado,
entramos por esta ultima. Habia un pasillo largo que hacia su derecha contaba con un gran
espacio que servia a modo de sala de reuniones sociales, alli se encontraba albergada la
imagen de San Lorenzo perteneciente a su asociacion. A la izquierda del pasillo, se podian
encontrar varias habitaciones dormitorio las que se encontraban cerradas. Al final del
pasillo, habia una escalera que desembocaba en el segundo piso, en donde se podian

encontrar mds habitaciones. El edificio en su conjunto era arrendado por la asociacion, era
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considerado el centro de operaciones, en donde se realizaban todas las reuniones formales e
informales durante la fiesta. Poseia un numero limitado de habitaciones para alojamiento,
cada bailarin debia pagar su cuota de arriendo. Los miembros del baile que no alcanzaban a
alquilar una habitacion alli debian buscar otro lugar, sin embargo, muchos de ellos tenian la

casa de algun familiar que asistia a la fiesta o simplemente pernoctaban en un camping.

~Jim” nos presento a uno de los caporales del baile, quien ha pertenecido a este desde su
comienzo, y siempre como caporal. Ya que en un principio la Diablada de Devotos de San
Lorenzo estaba compuesta por puros nifios, y ¢l bailaba en La Tirana en la Diablada del
Goyo, asi que a sus nueve afios, a esa temprana edad contaba con la experiencia suficiente
para guiar el baile. El Caporal se encontraba bajo los efectos del alcohol, asi es que se
disculpo por no poder atendernos y nos ofrecio la alternativa de que lo fuéramos a visitar a
su hogar en Iquique, le dijo a nuestro contacto, el joven “Jim” que ¢l nos condujera hacia
alld. Asi es que nos dio su numero de teléfono celular, para que le llamdramos cuando
quisiéramos que nos llevara donde el caporal. Este tltimo insistié que de esa manera era
mejor, dado que en su casa poseia material de apoyo para la entrevista. Alli nos podia
mostrar todos los trajes del baile, sus archivos con fotografias, videos y libros que nos
podian ser de utilidad. Lamentablemente cuando regresamos a Iquique intentamos llamar al
celular de “Jim” en reiteradas oportunidades sin recibir respuesta, luego llamamos a su casa
v nos contestd una mujer que fue un poco dura con nosotras por lo que suponemos que no
transmitio nuestro recado. No pudimos seguir insistiendo pues nuestro bus partia al dia
siguiente por la mafiana. Ademads agréguese que durante nuestros intentos de llamar
estabamos acompanadas por una ex bailarina de “La Diablada de Ciervos de La Virgen del
Carmen”, que es considerada rival nimero uno de la Diablada del Goyo, a la que pertenece
aquel Caporal. La mujer nos coment6 que ubicaba perfectamente al hombre en cuestion y
gue no nos recomendaba ir a entrevistarlo ni menos a su casa, dado que era traficante de
pasta base de cocaina y que arriesgabamos nuestra integridad fisica. Nos espantd pues nos
dijo que podia llegar una redada de detectives del O.S.7. durante el desarrollo de nuestra
entrevista y nos llevarian presas. Agregd a su comentario que ella creia que era cierto, pues
de otra manera no se explicaba que tuviera los ingresos para bailar en dos Diabladas y

poseer una enorme cantidad de trajes carisimos, con un trabajo recto.
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“lim” nos presento a varios bailarines de La Diablada y uno le regalo un recuerdo de San
_orenzo a Nadia. Al ver que aun se estaban realizando los preparativos para el anunciado
<how, mas conocido como “Festival Rustico de La Diablada de Devotos de San Lorenzo”,
“Jlim” nos invitd a su casa a conocer sus trajes para pasar el rato que quedaba antes de
comenzar el show. Antes de partir nos percatamos que un grupo de niflas estaba cubriendo
.1 imagen de San Lorenzo con una sdbana blanca y dijeron en voz alta: “Hay que taparlo
nara que no vea las degeneraciones que vienen”. Sin embargo, inmediatamente después
:uvieron un intercambio de palabras en el que decidieron llevarselo a otra habitacion pues
consideraron insuficiente que no viera: “mejor saquémoslo de aqui para que tampoco
escuche las degeneraciones”. Y riendo comenzaron a levantarlo con harta dificultad, pues al
-~arecer pesa bastante. Comenzaron a retirarse con la imagen. Con ésta escena pudimos
constatar que en todo momento los devotos cuidan su comportamiento en presencia del
santo, manteniendo un cierto grado de respeto, sin embargo, siguen asi al pie de la letra el
-amoso dicho popular “ojos que no ven, corazon que no siente”. Al mismo tiempo nosotras
«alimos del lugar en direccion a la casa de “Jim”. Al llegar a su casa lo primero que hizo
‘ue ensefiarnos una habitacion especialmente dedicada a la confeccidn, costura y
mantenimiento de los trajes del baile. Le preguntamos si su madre se los confeccionaba y
nos sorprendié cuando nos dijo que el se los hacia completos desde el corte de los géneros,
.a costura, los bordados, las caparazones y todo. Y los trajes que no son confeccionados por
21, son traidos desde Bolivia, pero siempre terminan siendo modificados por él. Nos
comenzé a mostrar y explicar de que se trataba cada traje. El como figurin interpreta a
diferentes personaje y cada uno de ellos tiene su atuendo especial. Realizaba los siguientes

personajes: el Rey Moreno, Achachi, Chuta y Pollo.

Nos probamos algunos de sus trajes y nos fotografiamos con ellos. El caparazoén a utilizar
para el atuendo de Achachi eran bastante pesado, llegando hasta los 40 kilos. Nos
imaginamos lo terrible que debe ser cargar con esos trajes, con el calor que hace de dia en
Tarapacd. “Jim” nos contd que pierde alrededor de tres kilos diarios durante el periodo de la

fiesta, debido al esfuerzo que debe realizar para bailar con esos pesados y abrigados trajes.
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Regresamos a la cede de la Diablada y se encontraban muchos de sus integrantes ya
sentados en bancas vy sillas plasticas puestas a modo de teatro, esperando que comenzara el
espectaculo. Nosotras debimos permanecer de pie al fondo de la sala. Habia personas de
rodas las edades, desde la tercera edad hasta nifios de cinco o seis afios. El primer show lo
-ealizaron tres nifias de unos seis afios cada una, que hicieron una coreografia bailable del
:ema popular en ese entonces titulado “La Bomba”. Las pequefias imitaron los movimientos
oélvicos y muy sexuales que aparecen en el video clip de la cancidn. Los movimientos
‘ncitan a moverse hacia abajo, hacia arriba y hacia ambos lados, todo esto dirigido por “un
movimiento sexy” como indica la cancion. Llamé nuestra atencion la corta edad de las

nailarinas en relacion a la fuerte connotacion sexual de su presentacion.

L'n segundo numero, que terminé siendo uno de los favoritos de la noche, lo constituyo un
Joble de la popular cantante Pop colombiana ‘“Shakira”, quien en esta ocasion fue
oresentada por el maestro de ceremonias con mucha pompa, haciendo una deformacién
ingiifstica que conservaba una pronunciacion similar a la del nombre original, pero
:lterando su sentido de manera radical dejdndolo en “Hecha tira”. Este nombre era
sronunciado entre dientes y muy rapido para que sonara lo mds parecido al original. Este
solo detalle provocé una explosiéon inmediata y general de risas, pues hace alusién a una
-recuente actividad sexual de la cantante que no solo significa que ya no es una virgen sino
Jue su himen esta completamente destrozado por su gusto por el sexo. Se apagaron las
‘uces y aparecio un hombre muy delgado vestido con un pantalén ajustado y a la cadera, un
neto blanco que dejaba ver un sostén negro, el hombre habia puesto relleno en los pechos,
nara imitar a una mujer, y en la zona de los genitales también tenia un relleno, con el fin de
iparentar mayor tamaiio. Su pelo largo de color morado lo habian conseguido ddndole un
quevo uso, menos solemne, a las pelucas que utilizan los diablos en el baile. Esta aparicién
provoco una nueva explosion de risas aun mas fuerte que la anterior y a medida que se iban
ofreciendo nuevos elementos pertenecientes al espectdculo la risa iba aumentando en
intensidad. “Hecha tira” salié al escenario acompafiada de dos guardaespaldas, quienes
controlaban a los fandticos que ya se habian descontrolado. Estos ultimos, cada vez que
“la” cantante se aproximaba al publico no dejaban pasar la oportunidad para tocarle

reiteradamente, una multitud de manos, los senos y la zona de lo que supuestamente era su
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vagina. Sin embargo lo abultado del asunto hacia pensar en una seria ambigiiedad sexual
zue recordaba la figura de un travesti. La violencia con que era manoseada la cantante
conducia a que se desencajara su busto y muchas veces saliera volando por los aires su
neluca. Esto motivaba a sus guardaespaldas a intervenir dando de golpizas a los fanaticos.
(Cabe destacar que éstas no tenian mucho de ficticio pues los golpes eran reales, volaban
s1llas, puntapiés en los traseros, bofetadas y combos. Una vez que controlaban la situacion,
¢ aproximaban a “Hecha tira” y acomodaban su busto y el relleno en la zona de su sexo.

tsto causaba una nueva ola de risas y era la sefial de que el show debia continuar.

=1 espectaculo continud con la participacion de una nifiita de unos ocho afios que cantaria la
2ancion del “conejito”, como ella llevaba trenzas, se las amarraron para que le quedaran
-omo orejas de conejo. Esto causo unas incontrolables risas por parte de todo ¢l publico, lo
cue le causo un pdnico escénico que termino en llanto, la pequefia intento varias veces
:antar, pero las risas del publico no se lo permitian. Un chico, que se encontraba al lado de
~osotras le dijo a sus compaiieros: “no se rian, que la mama es del Consejo de Disciplina”.
=1 maestro de ceremonias pidid un aplauso para la nifia y ella se retird. El siguiente numero
> componia un grupo de muchachitas que no pasaban los once afios, ellas hicieron una
coreografia con dos temas de moda: “el chavon” y “la puntita”, ambos temas con una fuerte

.arga erotica, lo que se reflejaba en los movimientos del baile realizado por las pequeiias.

=1 plato fuerte del show lo constituia una parodia de un programa peruano de television:
“Laura en América”. En este programa personas de bajos recursos exponen sus problemas
sentimentales intentando hallar una solucion. Laura era imitada por una joven bailarina, que
~ada tenia de parecido a la original, segun los comentarios de los presentes. Ella presenté el
-2ma a tratar en la ocasion: “Mujer engafia a su marido con su mejor amigo”. “Laura”, pide
que pase la sefiora, y todos se sorprendieron al ver a Mariela, una mujer de unos 40 afios y a
su marido, un joven disfrazado de borracho, la acusaron de tener un amante, y lo llamaron,
los hombres se pusieron a pelear a combos en el set, imitando el programa. Los amantes
negaban todos los cargos, a lo que “Laura” insistié y procedié a mostrar como evidencia
unas imdgenes siguiendo asi la misma secuencia del programa real, dijo: “que corra el

video”, todo el mundo se sorprendio, ya que nadie imaginaba como iban a mostrar una
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cinta de video, si no habia nada que se pareciera a una television. De pronto todo el lugar se
ascurecio, y una luz apuntd hacia un rincén, donde se encontraba una pareja besandose
desenfrenadamente, eran otros dos jovenes de la Diablada. Toda la gente comenzo a reirse a
carcajadas, muchos tenian dificultad para seguir respirando a causa de la risa incluyéndonos

1 nosotras.

El siguiente nimero correspondié a la lectura de noticias, donde leyeron a modo de
noticiero de television, algunas anécdotas de los integrantes de la Diablada. Todas las

noticias eran “cahuines” de faldas.

Finalmente el hombre que bailo como “Hecha tira”, adapto un himno a San Lorenzo en
-ono de rap y le hizo algunas modificaciones con comentarios de algunos integrantes del
~aile. Este nimero hizo reir a muchos y enojarse a otros. Junto a nosotras se encontraba una
mujer que formaba parte del consejo de disciplina, se encontraba muy molesta. Esta parte

Jel show fue interrumpida y con eso se acabd el espectaculo.

_na vez finalizado el show entendimos a que se referian las jovenes que se llevaron la
'magen de San Lorenzo, todo el espectaculo, las bromas y comentarios giraban en torno al

SCXO0.

=1 maestro de ceremonia pregunté: “;Quieren que siga la fiesta?”, a lo que todo el mundo
-espondié con un marcado si. Entonces pidié que colaboraran con la colecta para comprar
vino para la banda del litro. A los pocos minutos llego una banda de bronce compuesta por
seis integrantes, y todos comenzaron a correr las bancas y sillas y se pusieron a bailar.
Hicieron dos filas, los hombres a un lado y las mujeres al otros y bailaron de manera muy

similar a cuando bailan para el Santo en las calles y con los trajes.

“Jim” nos invito a comer algo. Fuimos a las cocinerias, pero solo habian unas tres
funcionando y en dos no les quedaban muchas cosas para vender. Todo el pueblo se
encontraban oscuro y silencioso, y en las calles solamente se podian ver a algunos pocos

jovenes paseandose. Mientras nos serviamos unos completos “Jim” nos conté como ingreso
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al baile. El era un figurin errante, su padre le consultaba a los bailes si podian admitir a su
sijo durante las fiestas de Tarapacd y de La Tirana. El baila de los 15 afios como figurin y
2n la Diablada de Devotos de San Lorenzo desde los 19, donde también siempre a bailado

como figurin, y en la Diablada del Goyo de La Tirana baila como diablo.

“lim”nos contd el porque San Lorenzo es el Santo de los borrachos: “San Lorenzo es el
santo de los curaos, porque en una ocasion entré un borrachito a la iglesia y se puso a
~intar el mono. El cura se enojo y lo hecho. Luego comenzd un incendio y todos
zrrancaron. El curadito fue el unico que se atrevid a entrar a la iglesia en llamas y salvar a
san Lorenzo. De ahi que quedd como el Santo de los curaditos y de ahi en adelante nadie

~olesta a los borrachines en Tarapacd”.

1.7. DIA 7: Sabado 12 de agosto
ABRAZOS DE ADIOS, EL REGRESO A LA CIUDAD

Hoy nos despertamos bastante tarde, debido a la ajetreada noche. Hoy regresamos a
‘quique. Pero antes de irnos hicimos un ultimo recorrido por el pueblo. Fuimos a la feria a
comprar algunas golosinas tipicas de la zona para llevar a Santiago, y pudimos apreciar en
~educido nimero de locales que queda funcionando. El campamento a orillas del rio a
Jisminuido solo un poco, ya que muchas personas aprovechan que es fin de semana y
Jeciden quedarse un poco mas. Hay también quienes se quedan para la “Octava” o “fiesta
chica”, que es donde los comerciantes celebran al Santo que les ha permitido ganar dinero
en su fiesta:

“Se hace la Octava , ocho dias después, ahi los comerciantes van a la iglesia a saludar a San
_orenzo, pues en la fiesta grande se dedican al negocio” (B. Tarapaca. 18 de marzo del
2000).

“Después de la fiesta de San Lorenzo, hacen la fiesta de la Octava, que como dice el mismo
nombre es al octavo dia de la fiesta de San Lorenzo, y esa fiesta la hacen unas personas que
se llaman alférez, que son encargadas de la fiesta y que las designan un afio antes, estos
gallos, estas personas gastan ene cantidad de plata, dos, tres, cuatro millones de pesos y
porque tienen que darle comida, trago, orquesta durante tres dias a la gente que llegan de

invitados” (Juan P. Iquique 19 de marzo del 2000).
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Pasamos a la iglesia a despedirnos del Lolo. Este ritual es llevado a cabo por toda persona
que se diga devoto de San Lorenzo, no hacerlo resulta una herejia y hasta puede despertar

la molestia del Lolo y quién sabe, hasta un castigo te puede llegar.

En la plaza y la iglesia el nimero de personas es bastante reducido, y subiendo la ladera del
cerro se pueden ver buses, camionetas y autos que marchan con sus cargamentos de regreso

a la Cuidad.

Nos despedimos de las personas que conocimos en el sitio y que permanecerian un poco
~ds en el pueblo. Nos dijeron que nos esperaban el proximo afio, nos dimos un gran abrazo
con todos y cada uno de ellos. Les agradecimos todas las ayudas brindadas tanto en
elementos logisticos, como la ayuda que nos ofrecieron para poder intentar comprender en

parte la l6gica de un devoto de San Lorenzo.

2. LAS MANDAS EN LA FIESTA DE SAN LORENZO DE TARAPACA

Una cosa que llama la atencidn al llegar a las festividades de San Lorenzo de Tarapaca, es
la fuerte y estrecha relacién que establecen los devotos con su Santo Patron. Las formas de
relacionarse con San Lorenzo son dos. La primera y la mds generalizada es la devocion, la
Jue se caracteriza por identificar a los devotos con la persona-imagen de San Lorenzo y con
todo lo que el representa. San Lorenzo “estudio en Zaragoza, donde conocié a Sixto,
decidiendo ambos consagrarse y dedicarse por entero a los pobres. Partieron a Génova y de
alli a Roma, en donde Sixto fue consagrado didcono, después sacerdote de Roma, luego
obispo y finalmente designado Papa Sixto II. Este pontifice tuvo siete didconos y el
primero era su amigo Lorenzo, ayudante del Papa y encargado de recoger las limosnas de la
ciudad, las cuales las repartia entre los pobres de los barrios miserables(La Estrella.
lquique, 8 de agosto, 1974). Lorenzo en vida luchaba por restablecer la justicia en un
mundo tremendamente injusto, consiguiendo dinero de quienes les sobraba para entregarlo
a los mds pobres. Era esta la labor que él se habia planteado como misién en la vida.
Lorenzo proviniendo de una rica y noble familia, situé como e¢je central de su vida abogar

nor los pobres otorgdndoles protagonismo dentro de su existencia y dentro la iglesia
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nombrandolos “los tesoros de la iglesia”, esta determinacion fue la que le condujo a la

muerte.

San Lorenzo ahora forma parte del pantedn catdlico, no puede restablecer justicia de
manera directa por medio de una redistribucién de recursos. El como ente divino procura
apoyar a los pobres por medio de otros mecanismos, otorgandoles bienestar y confianza en

un mundo injusto y lleno de incertidumbre.

Frente a estas incertidumbres que en momentos de quiebre e inestabilidad en los que las
nersonas no tienen una solucion terrenal, deciden acudir a la ayuda divina de San Lorenzo.
Y es aqui donde se establece el segundo tipo de relacion, esta vez mucho mas intima, que

se establece a través de la manda.

L.a manda es una relacion que implica una peticidon que hace una persona en un momento de
afliccion. Esta peticidn se hace bajo un acuerdo de “devolver la mano”, la persona recibe el
ravor concedido, el cual debe ser pagado: “él siempre lo que uno le pide cumple y uno

:ambién tiene que cumplirle a é1”(Luisa, Tarapacd 9 de agosto 2000).

La devolucidn manifestada en la manda no tiene una relacién de equivalencia, ya que se
rrata de una relacion desigual: “uno nunca le va a dar mas de lo que él le da a uno”(Alexia,

Tarapaca 8 de agosto 2000).

La relacion por medio de la manda con San Lorenzo es mucho mds restringida, ya que la
manda estd relacionada con peticiones especificas: “yo a San Lorenzo le pido en forma
zenérica, en forma general asi, pero pedirle un favor de forma especial, no se lo he pedido

nunca.”’(Nelson. Tarapaca 8 de agosto 2000).

Las peticiones de bienestar, de salud, de fuerzas son muy corrientes y no son comprendidas
como mandas. Los devotos no manifiestan ninglin inconveniente a la hora de referirse a sus
mandas frente a personas extrafias. Hay también una actitud de agradecimiento frente a

estos temas:
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“vo al Sefor le agradezco todos los dias, a Lorenzo igual, aunque no le pido tantos
ravores”’(Ibid.).

“ultimamente, cosa de diez afios que le he estado pidiendo por mi salud, que me mantenga
con mi salud”(Reinaldo, Tarapaca 9 de agosto 2000)

“vo le digo, compadre, yo le digo mi compadre, oye compadre jputa! ayudame en esto si
nodis yo voy a poner de mi parte, necesito un poquito mas de fuerzas”(Manuel, Tarapacd
Il de agosto 2000)

“lo que mds le pide uno es salud para la familia, que mire por los pobres”(Alexia, Tarapacd
~ de agosto 2000)

“vo le pido a él que nos de vida y salud a todos, que estemos todos sanitos”(Luisa,
Tarapacd, 9 de agosto 2000)

“tavor, favor asi como pedirle no, sino que pidiéndole que me empuje a hacer algo bueno,
:ener fuerzas para luchar y pa no flaquear el proximo afio cuando tenga que venir a verlo
noh, que tenga ese animo que cada ser humano tiene que tener’(Manuel, Tarapacd 11 de

agosto 2000)

Como ya dijimos, las mandas estdn relacionadas con peticiones concretas sobre
icontecimientos especificos y puntuales:

"mi hermano que estuvo metido en la droga, cuanto no le pedi a él que saliera de eso, y él
me cumplié eso, y ahi lo tengo, mire ¢l era flaquito y mirelo como esta ahora (muestra a su
nermano un hombre de unos 35 afio, bastante robusto)”’(Luisa, Tarapacd 9 de agosto 2000)
“vo le dije a San Lorenzo, por favor ayudame en este momento, y era pa yo joder, y no jodi,
norque yo sé que €] en ese momento me ayudo, era un noventa y tanto por ciento que yo en
2se momento sonaba, y no soné por que le pedi, le pedi, si le dije, ayudame huedn,
:maginate como estaria de urgio en ese momento, ayidame huedn, ayidame y después
vamos a conversar en lo que te voy a promete, y !puta! yo estaba stuper urgio y me ayudo,

sali del paso” (Juan P, Iquique 19 de marzo del 2000).

el Santo me ha cumplido a mi, yo tuve una hija que la llevamos al médico, querian
enyesarla y todas esas cuestiones, de que no andaba, le salid un peloton aqui (muestra la

rodilla), como que este hueso se le habia salido para afuera, no le podiamos levantar ni na
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pa llevarla al médico, igual la llevamos, le pusieron rayos y toda la cuestion y no le
encontraron nada, asi que con mi fe yo le pedi a Lorenzo...y ahora por mi hija que estd
:nferma, he pedido tanto, también ella, estd con el pulmon malito, pero ya se

mejorard”(Carlos, Tarapaca 9 de agosto 2000).

Otra cosa que llama enormemente la atencion en esta relacidn Santo-devoto es el especial
cuidado que procuran tener las personas a la hora de ofrecer su retribucién al Santo por los
ravores concedidos:

“Consultados por los motivos que los animan a visitar al Santo y saludarlo, los fieles no
dudan en resaltar las capacidades milagrosas de San Lorenzo y que dejar de cumplir una

manda es exponerse a un peligro innecesario”(La Estrella de Iquique, 7 de agosto 2000)

San Lorenzo tiene fama de cobrador y castigador. Las formas en que hace notar su enojo
2stan muy bien identificadas por los devotos. A continuacidn entregamos una lista de citas
Jue nos hablan del temor y del cuidado de los devotos frente a la ira en potencia que
ilberga San Lorenzo:

"no me comprometo con €l a venir todos los afios, porque esto es serio y si no puedo
cumplirle me podria pasar algo”.(La Estrella de Iquique,11 de agosto 1999)

- ;usted le ha pedido algun favor a San Lorenzo alguna vez?

- nunca, porque le tengo miedo.

- ,porque?

- no sé, porque yo he escuchado historias de las personas antiguas, que paga con fuego.”
Willie, Tarapacd, 8 de agosto 2000)

“Pero yo, al Santo cuando voy le digo, San Lorenzo si puedo vengo el proximo afio, no le
digo na, voy a estar acd, porque yo sé, yo sé que él es vengativo”.(Juan P. Iquique 19 de
marzo del 2000)

“Le tengo que tener respeto, porque sino, a ver como te explico, por todo lo que han dicho,
Jue €l te paga con fuego si tu no le cumpli la promesa, no se poh, pero yo de prometerle
algo a €l no, yo le digo a él, si puedo vengo el préximo afio, si él quiere y la Virgen y el

Sefior, yo vengo, sino no”’(Danitza. Tarapaca 8 de agosto 2000)



102

"No siempre con fuego te va a pasar algo, quiza no es con fuego, pero te va a pasar algo
que estd relacionado con el Santo, si estd en esta fecha algo siempre te va a pasar, no
necesariamente con fuego, por ser te puedes caer y quebrarte una pierna, porque no le
cumpliste al Santo”.(Ibid.).

“El Santo cuando no se le cumple €1 castiga con fuego, con quemaduras de agua hervida,
con cualquier cosa que sea de fuego, de cosas calientes, con eso castiga mi Santo”(Luisa.

Tarapaca 9 de agosto 2000)

Todos conocen al menos un caso en el que acontecid un “accidente” relacionado al no
cumplimiento de las mandas:

“También en esta fecha estd presente en todas las mentes el gran incendio de la Oficina
Salitrera Rosario de Huara, que ocurrid el 10 de agosto de 1938, donde encontraron la
muerte siete operarios de la oficina. Se recuerda este incendio porque sucedid justo a la
hora en que la imagen de San Lorenzo estaba en procesion y la empresa en esa oportunidad
no habia concedido permiso a los bailes religiosos para asistir a la fiesta. Al dia siguiente
Jel incendio los bailes llegaron a Tarapacd encabezados por el administrador de la
oficina”.(La Estrella. Iquique 5 de agosto de 1981). Este es el relato mas famoso y
repetido, nos fue contado por todas las personas con quienes establecimos conversaciones

Jurante nuestra estadia en terreno.

Todos los devotos manifiestan tener temores frente al Santo, se fundan tanto en
experiencias ajenas, experiencias cercanas y las propias, lo que refuerza el cuidado con que
se manejan a la hora de proponer el don a devolver y al momento de establecer la
emergencia ¢ importancia de la manda:

“He sabido también de gente que no le cumple y les ha quemado la casa, o por ser un caso,
un nifiito, la mama prometioé por el hijo y no le cumplid, el nifito se quemd con agua
airviendo” (Danitza, Tarapaca 8 de agosto 2000).

“Una vez me paso, cuando mi hija estaba chiquita y mi esposo no vino, ¢l se quedo en
Iquique, y por qué se quedo en Iquique, porque andaba con su maldad, con otra mujer, y yo
2staba por irme de acd a Iquique y ella era muy pegada a mi y mamaba y ella queria tetita, y

vo estaba apurada, y mi papd me dice, toma café hija antes de irte, ya papd le dije yo, y
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cuando sirven el café, ella por meterse entre medio de mi y para que le diera la teta y con el
codito ella boto el café, justo yo la tenia con chaleco y todo, la chaleca de lana absorbié
:odo lo caliente y cuando le fuimos a sacando la ropita, le sacamos los pedazos de pellejo y
.2 quedo la carne viva, y ese fue el castigo para él, porque €l no nos acompaiio para acd, por
2s0 le digo yo, esa es la manera de castigo de €1” (Luisa, Tarapacd 9 de agosto 2000).

“Un afio en que no vine, que fue cuando al principio conoci a mi esposa, como estaba
~ololeando andaba enamorado yo con mi esposa, no vine a la fiesta, no asisti y ahi habia
~egado hace poco tiempo a la oficina y no vine y me incendi6 el velador de mi cama, no sé

como” (Carlos, Tarapaca 9 de agosto 2000).

~os devotos elaboran sus propias explicaciones para otorgar sentido a los castigos que les
zplica el Lolo:

~La gente viene por fe, porque le tienen bastante fe al Santo y tienen miedo, asi como el fue
Jquemado, de repente se venga, vengara igual o castigard tal como sufrio él”(Ibid.).

“Esa es la manera de castigo de él, porque a él lo quemaron, en una parrilla lo quemaron a
2|7 (Luisa, Tarapaca 9 de agosto del 2000).

“.no serd como a €l lo quemaron vivo? Claro, la gente le tienen miedo, en ese sentido le

tienen miedo porque castiga con fuego” (Alicia, Tarapaca 17 de marzo del 2000).

Los devotos tienen un gran conocimiento de la vida de San Lorenzo, su historia, la historia
de la imagen, sus reconstrucciones y la historia del pueblo. Esto puede llegar a ser
entendido con la siguiente cita: “te voy a decir una cosa, la gente devota de San Lorenzo
son un poco fandticos, en serio, nosotros los devotos de San Lorenzo como que somos
medios fandticos, porque querimos mucho al Santo, es la verdad” (Nelson. Tarapaca 8 de

agosto del 2000).
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2.1. LAS MANDAS MAS RECURRENTES

Los actos y acciones que los devotos realizan como pago de mandas son tan diversos como

la imaginacion que cada uno tenga a la hora de prometer algo al Santo. Acd presentamos

una lista con las mandas mds recurrentes en Tarapaca:

—

© e N kW

11.
12.
13.
14.

ir a la fiesta.

ir al pueblo durante el afio.

pertenecer a alguna asociacion de baile.

cargar al Santo.

llevarle velas o cirios al Santo.

llevarle flores al Santo.

vestir la camiseta de San Lorenzo.

repartir recuerdos de San Lorenzo en la noche de vispera.

repartir café o chocolate a los devotos en la iglesia en la mafiana del dia 10 de

agosto, dia de San Lorenzo.

. dejarse crecer la barba, en el caso de los hombres, y el cabello, en el caso de las

mujeres, por determinado periodo, y cortarselo y afeitarse en Tarapacd para la
fiesta.

poner el nombre “Lorenzo” a algin hijo.

ayudar en la reconstruccion del templo.

poner autoadhesivos de la imagen de San Lorenzo en los automdviles.

hacerse tatuajes de San Lorenzo.



105




106

A continuacién entregamos algunos fragmentos de entrevistas que nos ejemplifican las
maneras de realizar las mandas:

“Yo le pido a €l que nos de vida y salud a todos, que estemos todos sanitos, y alglin dia
vendré, si no es pa la fiesta, puede ser cualquier dia del afio” (Luisa. Tarapacd 9 de agosto
del 2000).

“Hay una y mil maneras de hacerla, tu puedes hacer una manda oral, una manda verbal, una
manda personal de sacrificio tuyo, una manda de venirte(al pueblo) por ejemplo” (Manuel.

Tarapaca 11 de agosto del 2000).
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“Vengo siempre, ese es el compromiso que tengo con el Santo, de venir todo, hasta el
ultimo, hasta que él me de vida o el sefior me de vida o quien me esté dando la vida, pero
vo por eso le vuelvo a recalcar de que yo ya cuando fallezca, yo no vengo mds, ahi viene mi
zeneracion” (Carlos. Tarapacd 9 de agosto del 2000).

“Otra promesa tipica es bailarle al Santo, bailarle ya sea por un afio, dos o tres, como la
persona haya prometido. Mucha gente lo hace con sus hijos, con sus hijos chicos, entonces
1 ellos le compran sus ropas, los visten, y es caro, porque tienen que pagar un monton de
olata, tienen que pagar los musicos, tienen que pagar la estadia, tienen que pagar un montdon
Je cosas, no es llegar y bailar” (Juan. P. Iquique 19 de marzo del 2000).

"Uno que hace su manda, pone chocolate acd y le reparte a toda la gente que estd
durmiendo en la iglesia...hay quienes reparten recuerdos muy hermosos, todos son mandas”
+Gladys. Tarapaca 18 de marzo del 2000).

“Hay personas que no la pueden pagar bailando(la manda) y se hacen socios, gente de edad,
oero pagan su devocion haciéndose socios del baile, cargando el Santo, cargando el

estandarte” (Juanita. Tarapacd 11 de agosto del 2000).

St llegase a ocurrir que una peticién solicitada por algin Devoto no fuera concedida o
cumplida por el Santo, los Devotos no disminuian por esto su credibilidad en el “Lolo”. La
no obtencion de un favor del Santo no provocaba mayores conflictos en los Devotos:

“Hay cosas que no tienen vueltas, es lo mismo que si tu tienes una enfermedad incurable y
tu le dices al Sefor, salvame Sefior, te pueden poner 10 mil Sefior y nadie te va a salvar si
va tenis una enfermedad incurable, o sea, seria como si Lorenzo fuera invencible, no poh, si
no se puede, no se puede, es una razon 1égica” (Nelson. Tarapacd 8 de agosto del 2000).
“Pueden estar muy ocupados de repente los Santos como para hacerse cargo de toda la
gente que les pide, pero él nunca se olvida de quien le pide algo” (Danitsa. Tarapaca & de
agosto del 2000).

“Lo veo con amor, con fe que le tengo a él porque asi como me ha dado cosas también me
ha quitado, claro, pero igual estoy acé con la esperanza hacia éI” (Juan. I. Tarapacd 9 de
agosto del 2000).

A veces uno pide, no es cierto, incluso al Sefior también le pide, y a veces a uno no se le

cumple, pero es que de repente no es que Dios o el Santo no lo quiso ayudar, sino que
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solamente no se dio no mas o estaba equivocado en lo que uno pidié” (Reinaldo. Tarapaca

9 de agosto del 2000).

2.2. COMO LOS DEVOTOS SIGNIFICAN AL SANTO

La relacion que llegan a establecer los devotos con el Santo es la que puede establecer uno
con cualquier ser humano, como con un amigo. Pero siempre se le reconocen las aptitudes
caracteristicas de un Santo, se tiene en consideracion su cercania con Dios, como lo

cjemplifican las siguientes citas:

“Para mi, pa mi es una persona, es una cosa que le pido y ¢l me cumple. Para mi es un santo
milagroso, fuera del santo milagroso que es San Lorenzo, yo tengo, tu sabes que en esta
historia siempre estd el Senor y la Virgen Maria, de ahi viene San Lorenzo para nosotros,
porque esta es la segunda fiesta mds grande que hay en el norte y para mi San Lorenzo es
un patrono de los trabajadores, de los camioneros, de los mineros, ese para mi es un Santo
muy cumplidor, que uno le pide y le cumple a la gente” (Willie. Tarapacd 8 de agosto del
2000).

“Para mi es lo maximo, entiende una cosa, que Lorenzo, yo pensaba, mira yo soy catdlico y
a veces ignoro muchas cosas, yo no sabia que un santo era una parte importante en cuanto
al Sefior, yo pensaba que el Santo me hacia a mi el favor, me hacia el milagro y no, es el
Seior, porque después yo pregunte poh, y es el Sefior” (Nelson. Tarapaca 8 de agosto del
2000).

“Es como un intercesor con €l para el Sefior para nosotros...es como que uno tiene la fe de
que €l va a llegar al Sefior” (Alexia. Tarapacé 8 de agosto del 2000).

“Yo lo caracterizo asi, como un Santo y pa mi es como si fuera Dios, o sea uno cuando ya
toma uno, digamos o quiere el Santo, para mi eso es fe, por eso es que le estoy pidiendo,
incluso yo en mi casa también tengo su fotito” (Reinaldo. Tarapacd 9 de agosto del 2000).
“El Santo es muy milagroso, el Santo es lo mas milagroso que existe, yo si te lo pudiera
explicar con palabras, es lo mds bello que existe” (Eugenio. Tarapacd 11 de agosto del

2000).
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Una cosa que no parece ser muy comun dentro de las/fiestas patronales, es el grado de
acercamiento que sienten los fieles hacia los Santos. En el caso de San Lorenzo se da esta
estrecha relacién y hay que destacar que son muy pocas las personas que lo llaman “San
Lorenzo” o el “Santo”, todos los asistentes de la ﬁesta{\se refieren a él como “Lolo” o
“Lolito™:

“Yo lo trato como un compadre, como un amigo, cuando converso con €l, interiormente, le
digo, loco qué pasa, me hay fallao. Uno conversa con él y mucha gente lo hace igual, dejan
la parte sacerdotal, eso lo dejan de lado, le hablan como a un amigo, como a un compadre,
en mi caso lo hago asi, como si fuera un compadre de la casa, la mayor parte de la gente lo
rata asi, incluso hay gente que estd en la iglesia y le habla en voz alta, uno escucha la
conversacion, ya poh Lolo, con garabato, de ese toque, con garabatos, “hasta cuando me
renis cagao, todo este afio me hay tenio cagao econdmicamente, en la salud, suéltame un
noco”, asi le habla la gente (Juan P. Iquique 19 de marzo del 2000).

“Con el Lolito, como un amigo, el amigo en que puedes confiar, que no te va a defraudar y
Jue uno sabe que si uno conversa con ¢l, €l la va a escuchar” (Alexia. Tarapaca 8 de agosto
del 2000).

“Como amigo, como trato a cualquiera de mis hermanos, con mis hermanos siempre hemos
:enido una amistad, asi como si fuera un hermano, de cémo amigo, “oye Lolo no te pongai
nesao, puta te pedi esto y no me cumpliste, por qué no me hacis llegar”, algo asi parecido,
s como si nos conociéramos, al menos yo y mi familia lo tratamos as{” (Juan 1. Tarapacd,
9 de Agosto del 2000.).

“Como a una persona yo lo veo a él, con una carita como a cualquier persona, de por ser
una carita de humano. Yo me lo imagino asi” (Luisa. Tarapacd, 9 de Agosto del 2000.).
“San Lorenzo es el Santo de los pobres. San Lorenzo es un amigo, San Lorenzo pasa de ser
an Santo a un amigo, “‘oye Lorenzo”, a gente yo le he escuchado, *“;por qué enfermaste a
mi hija?” entonces hay un tipo de amistad con €l, con Cristo es distinto hay mds respeto,
“Sefior Padre nuestro”, tu te comunicas con el Padre nuestro primero antes de hablar con
Dios, hay mads respeto, y por qué respeto, porque Dios es el rey, Dios es el rey de paraiso,
Cristo es el principe del paraiso, después viene su madre Maria y después todos los Santos”

Eugenio, Tarapaca 11 de Agosto del 2000.).
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El grado de acercamiento que alcanzan los devotos con el Lolo hace que estos humanicen
al Santo al punto que este puede llegar a tener las caracteristicas de cualquier cristiano
comun y corriente: “San Lorenzo era bueno pal canodn, a todo esto, era, no te digo que era
alcohdlico, pero le gustaban sus traguitos, sus vinitos, segln los testimonios que hay” (Juan

P. Iquique 19 de marzo del 2000).

La actual imagen de yeso de San Lorenzo no corresponde a la original. Esto se debe a que
¢l dia 6 de Diciembre de 1955, hubo un incendio en la iglesia que la dejé reducida a
cenizas. Esta situacidn condujo a que, para poder realizar la fiesta del afio 1956, “El Obispo
de Iquique trajo de Santiago una nueva imagen de San Lorenzo, pero no fue del agrado de
los Devotos, porque no se parecia al original, més bien se le reconocié como San Luis”

1Méndez, F. 1990:7).

Que la nueva imagen de yeso no tuviera un parecido a la original constituyo un verdadero
sroblema para los Devotos. Por ésta razdn, se le encargd al artista plastico Folinario Relo
Jue confeccionara la imagen de San Lorenzo. Este sefior, quien vivia en Huarasifia, una vez
:erminado el trabajo se negd a entregar la nueva imagen del Santo. El pueblo se quedo sin
:magen lo que tuvo como consecuencia que la procesion se realizara durante tres anos

solamente con una fotografia de la antigua imagen.

Un lugarefio, Prudencio Patifio Morales, mas conocido como el “Pule”, decidié hacer una
aueva imagen de San Lorenzo, tarea que no le fue nada facil, seguin nos relaté una amiga de
¢l: “El Pule hizo cuatro moldes de San Lorenzo y ninguno le salia parecido, ¢l no quedaba
conforme y se mortificaba diciendo que parecia que no iba a poder hacer a San Lorenzo.
Una noche llorando angustiado le rogd a San Lorenzo que lo dejara hacerlo y en el quito

molde le resulto su carita. La imagen es fundamental” (B. Tarapacd. 18 de marzo del 2000).

En la actualidad en su mayoria los devotos se sienten conformes con la imagen legada por
2| ya fallecido “Pule”. Sin embargo, algunos, a pesar de todo sienten la diferencia: “El
verdadero, como se lo puedo explicar, era un santo de yeso, pero era como €l es, su carita y

todo, ahora no poh, ahora es otra carita la del Santo, que todos quieren comparar la carita y
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todavia nadie busca la carita verdadera de él, de eso yo me acuerdo, que el Santo era mas
bonito, tenia otra cara asi mas bonito” (Luisa. Tarapaca 9 de agosto del 2000).

El fragmento de prensa que viene a continuacion muestra el grado de confianza que
alcanzan a establecer los devotos con el Lolo. La informacién corresponde a un fragmento
de una entrevista realizada a un devoto por un diario local: “San Lorenzo era un Santito
muy re diablo. Porque, segun las malas lenguas, pololeaba con Santa Bdrbara de Pachica.
Ella era antes la novia de San Juan de Huavina, gran amigo de San Lorenzo. Cuando la
cosa ya no se pudo disimular (dicen la Virgen “Viracha” de Sibaya quedod turnia porque se
¢scandalizé mirando de reojo los coqueteos de la pareja), se enfrid la amistad entre ellos”
iLa Estrella, Iquique. 7 de Agosto de 1983). Este pequefio relato nos permite decir que la
imagen del Santo no es visto como un mero trozo de yeso inerte, ese yeso va adquiriendo
vida y se va llenando de caracteristicas humanas, se le otorga personalidad, carécter,

principios de vida como ayudar a los pobres e incluso carga a cuestas un lio amoroso.
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IV. DE LOS HECHOS (Continuacion)

1. EFTNOGRAFIA DE LA FIESTA DE SAN SEBASTIAN EN YUMBEL
TRANSCURSO DE LOS DIAS

1.1. Dia 1: Miércoles 17 de Enero del 2001
EXPLORACION DE LOS ESPACIOS

Llegamos al pueblo de Yumbel a las primeras horas de la mafiana, el lugar estaba silencioso
y nuestra primera preocupacion era encontrar un lugar donde pasar las noches durante
nuestra estadia. A no mucho andar visitamos dos pensiones, la primera fue descartada, pues
su tarifa se duplicaba los dias de la fiesta. Elegimos asi la segunda, que no elevaba las
tarifas de cobro los dias 19 y 20 de enero, fecha con mayor concurrencia de publico al

lugar.

Nuestra segunda preocupacion era familiarizarnos con el lugar y los espacios relacionados
con la festividad del Santo Patrono. Asi nos dispusimos a realizar una exploracién general
del terreno, tomamos nuestras mochilas y echamos cuaderno, lapiz, grabadora, cintas
magnetofénicas e invitamos al recorrido a la fotografa amiga encargada del registro de

imagenes.

El Campo de Oracién. Fue el primer lugar visitado, abarca 7000 m.? aproximadamente y
corresponde al espacio sagrado por excelencia en la fiesta de Yumbel. Dentro del recinto se
desarrollan todas las actividades religiosas formales como las misas y confesiones. Ademas
se observa en su interior todas las manifestaciones, ofrendas, ritualidades y gestos presentes

en las “mandas” realizadas por los “devotos” en honor a su “patrono” San Sebastian.

El Campo de Oracién se ubica en una de las cuatro esquinas perpendiculares a la plaza, el
recinto esta completamente enrejado. Cruzando la entrada principal, se ingresa a un campo
abierto en donde se pueden apreciar una treintena de arboles afiosos ¢ imponentes que

entregan sombra al lugar. En el sector més préximo al altar encontramos 23 corridas de 35
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asientos cada una. Este conjunto de sillas estd dividido en dos secciones por una pasarela
ubicada al centro del campo de oracidén. Consiste en un camino que desemboca directo
nacia el altar mayor donde en las alturas se observa la imagen de San Sebastian. Este
camino estd separado del espacio restante mediante dos cordeles instalados a la manera de
un cerco con 12 estacas por cada lado. Esta pasarela constituye el trayecto principal que
siguen los devotos para realizar la manda, consiste en arrastrarse de rodillas desde el inicio
del camino hasta llegar a los pies del altar mayor. El trayecto comprende una distancia de

30 metros que observamos era recorrida en un promedio de cinco minutos.

El sector mds distante del altar mayor, se ubica inmediatamente tras las sillas y carece de

ellas por lo que la gente debe permanecer de pie.

El altar mayor forma parte de una construccion ubicada frente al conjunto de sillas. El
edificio se encuentra aislado por una reja que lo separa del espacio restante. Consiste en una
construccion de seis niveles de altura siendo los de la base mds anchos y altos y
empequeneciéndose a medida que se avanza en altura, imitando asi la arquitectura

piramidal.

En la base misma de la construccion nos encontramos con una escala de ocho peldafios que
desemboca directamente en el altar donde se realizan las misas. Inmediatamente tras el altar
se puede apreciar una representacion artistica, (aparentemente de yeso), de San Sebastian,
que muestra la imagen de la muerte del Santo asaetado por siete flechas sobre un cuerpo
fornido. Esta representacion se encuentra ubicada al costado izquierdo de la muralla. Hacia
¢l lado opuesto encontramos otra representacion artistica en donde nuevamente aparece la
figura de San Sebastidn como motivo central, pero esta vez se encuentra hincado. Por sobre
ambas representaciones artisticas aparece un tercer nivel en la construccion destacandose
dos columnas por cada lado del edificio, recorddndonos los antiguos panteones griegos.
Estas columnas sostienen a su vez un techo conformado por dos niveles y en su cima se

asoma una Cruz.
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En el centro, entre las columnas observamos tres banderas izadas, sus colores son rojo y
amarillo los colores de San Sebastidn. Justo bajo las banderas podemos ver sobre una manta
color burdeo bordada con hilos dorados una pequefia cripta de vidrio que alberga en su
interior la figura de un San Sebastian desnudo con un pedazo de tela cubriendo sus partes
intimas. Su brazo derecho se encuentra posado sobre su cabeza. Una flecha atraviesa el
costado izquierdo de su abdomen y su cabeza esta girada hacia su izquierda quedando su
mirada dirigida hacia el cielo. La distancia aproximada que existe entre la imagen del Santo
y la reja que separa la construccion del espacio restante, es de 12 metros, esto impide

distinguir expresion alguna en la cara del Santo.
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Dentro del recinto del Campo de Oracion, también se observan dos grandes carteles que
levan inscrita la “Oracién a San Sebastidn”, principal medio de comunicacién ritual con el
Santo:

“ORACION A SAN SEBASTIAN

SAN SEBASTIAN que alcanzaste de Dios tanta
Fe y caridad que llegaste a sacrificar vida
Por obedecer a Dios y socorrer a tus hermanos

Cristianos.

Ahora que vives junto a Dios escucha las
Plegarias y suplicas de los que te invocan en
este santuario de Yumbel con gratitud, fe y

devocidn, y acuden a ti desde los campos,

pueblos y ciudades.

Martir de Cristo, alcanzanos de Dios que,
Confesando nuestra fe, acojamos el Reino
Anunciado por Jesucristo con verdadero
Espiritu de penitencia y vivamos como hijos

De Dios.

Que nuestros hogares sean verdaderas “iglesias
Domésticas” en donde florezca la santidad,
Reine el bienestar, la alegria y la paz.

Que en nuestros trabajos reine la justicia y la concordia.

Libranos de todo egoismo y la maldad para
Que, fraternalmente unidos, vivamos en esta
Hermosa tierra que Dios nos ha dado

De acuerdo con los valores del Reino:
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Especialmente la verdad, la justicia y el amor.
Intercede Por nuestra Iglesia para que bajo la
Proteccion de Maria, nuestra Madre, nos lleve

Siempre a Cristo fuente de eterna felicidad.

San Sebastidn, escucha nuestros ruegos,
Danos fuerza y confianza para que siguiendo
Tu ejemplo de fe, esperanza y caridad
Podamos alcanzar la vida eterna que Jesus

Promete a los que perseveran hasta el fin.”

(En: folleto entregado por la iglesia a los

peregrinos).

Continuamos observando y nos percatamos que en el fondo del Campo de Oracién hacia el
costado izquierdo de la construccion que alberga a San Sebastidn, se encuentran dos
parrillas de 1x2 metros, disenadas especialmente para que los concurrentes depositaran sus
velas encendidas. Observamos como muchos devotos que , luego de arrastrarse de rodillas
por el camino central, se dirigian con las velas encendidas a medio derretir que habian

utilizado como parte de su manda, a depositarlas a la parrilla.

En la parte trasera de la construccion en donde se ubica el altar, encontramos dos buzones
incorporados al edificio, en donde se lee la palabra “alcancia”. Al lado encontramos un
xiosco de recepcidn de velas. En ambos receptaculos los devotos depositan las mandas mas

recurrentes de la festividad: la donacién de dinero y la de velas.
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En el costado derecho del Campo de Oracién encontramos una capilla, lugar donde se
prepara la gente previo a la confesién. Tras la capilla existen 16 casetas en donde los curas
confiesan a los devotos durante todo el transcurso de la festividad, dia y noche. Algunos
devotos se confiesan como parte de su promesa a San Sebastidn. Este es el caso de una de
nuestras entrevistadas: “mi manda es ir a la novena todos los dias y a la procesién, y todos
los dias comulgar y también, o sea el mismo dia de inicio de la novena confesarme para
estar en gracia de Dios, o sea para poder yo comulgar porque si yo no me confieso estaria
en pecado” (Sra. Delita. Yumbel. 18 de enero del 2001).

En los diarios también encontramos una opinion del parroco Pedro Campos, acerca de las
confesiones, la siguiente pregunta motiva su comentario:

“- (Cudntas confesiones atendieron el afio pasado?

- Mis de 20 mil. En estos momentos debe haber 20 padres confesando. Los que hacen las
misas, pese a que después estén libres, se dedican a confesar. La gente quiere confesarse
porque quiere ver un psiquiatra mas barato. Los que tienen conflictos, problemas o
angustias, finalmente, saben que es mucho mas barato confesarselas a un sacerdote que les

recibe cordialmente y que le guia por un camino de esperanza, de fe, que ir donde un
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médico que le va a decir tal vez lo mismo apoyado con alguna medicina, pero que no esta al

alcance de las personas de bajos “ingresos’ (El Sur. Concepcidn. 22 de enero de 1984).

Seguimos recorriendo el interior del Campo de Oracidn y nos encontramos con un
particular espacio de expresion de gratitud, se trataba de:

La Muralla con Placas de Agradecimiento. Sobre ella pudimos leer un centenar
mensajes y cartas y observar una serie de objetos que representaban de manera simbdlica el
favor que alguna vez habia sido concedido por el Santo a algun angustiado devoto. Esta
muralla estd especialmente destinada para verter sobre ella la devolucién por algo recibido.
La muralla constituye una suerte de garantia al espectador de la eficacia del Santo y se
puede observar sobre ella la diversa gama de peticiones que se le hacen al Santo y a su vez
que concede. Entre los objetos se destacan baberos, zapatos y ropas de bebés, imdgenes del
Santo, flores, trenzas de cabellos humanos, fotografias que ilustran la donacién en si,
aparatos ortopédicos, inhaladores para asmadticos, cascos mineros, cajetillas de cigarrillos,
ropas con los colores de San Sebastidn (rojo y amarillo), fotocopias de diplomas de

ensefianza media, titulos técnicos y profesionales, poemas y cartas de agradecimiento.

Con la finalidad de ilustrar y ejemplificar esta imagen seleccionamos algunos de los
mensajes mas recurrentes y uno que otro que capté nuestra atencién. En su mayoria
corresponden a peticiones relacionadas con la salud, el trabajo y los estudios, sin embargo

iparecen otras relacionadas con el amor, la recuperacion de familiares y tierras entre otros:

Favores generales:
e “S.S. gracias por favor concedido”
e “Gracias San Sebastidn por 25 afos de favores recibidos de ti. Hugo y Edith.
20/3/89”
e “Gracias San Sebastian por 25 afios de favores recibidos de ti. Hugo y Edith.
20/3/89”
e “Gracias San Sebastian por el milagro concedido a mi hijo Tofio. 20/3/92”

e “QGracias San Sebastian por haber encontrado a mi padre. 11-10-97. Marisol.”
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Favores por salud:

“Sn. Sebastian gracias por devolverme mi salud. 1-X11-91”

“Gracias San Sebastidn por 25 anos de favores recibidos de ti. Hugo y Edith.
20/3/89”

“Qracias San Sebastidn por salvar a mi Padre.”

“Gracias San Sebastidn por haberme conservado mi vista. Hugo Lefemir.”

“Gracias San Sebastidn por haberme mejorado y a Dios por darme salud. F. S. Z.
1987.7

“Gracias San Sebastian por sanar a mi nietecita. G. H. S. 28 de octubre de 1990.”
“Gracias San Sebastidn por sanar a mi mamd. Linares 20-01-89. O. M. A.”

“Gracias San Sebastidn por darnos una hija sana. Ana y Francisco. Sgto 21 mayo
1988.”

~avores relacionados con el trabajo:

“Gracias San Sebastian por conceder trabajo a mis hijos. Maria.”

San Sebastidn: Aqui te presentamos nuestra pequefia empresa que gracias a ti poco a
poco hemos podido ir formando. (Fotografia de seis furgones Transvilla transporte
de pasajeros y arriendo de vehiculos)Te damos gracias por ayudarnos a conservar
nuestro trabajo ya que tu has intercedido ante Dios y €l te ha escuchado. Tu sabes de
que te hablamos. Ahora te pedimos que siempre seas nuestro copiloto y a la vez el
piloto y nos protejas y cuides de todo mal. Siempre contigo Familia Villaseca-
Tavilo”

“Gracias San Sebastidn por haberme concedido trabajo. S. P. F.”

Favores relacionados con tierra y propiedades:

“Gracias San Sebastian por haber recuperado mi terreno.”
“Gracias San Sebastian por recuperar propiedad Talca.”
“Gracias San Sebastian por haberme devuelto mi casa. 20-1:92. Marta.”

“Gracias santito por haber rescatado mi campo. Julia.”

Favores relacionados con el amor:
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e “Gracias por darnos la dicha de conocernos y amarnos, permite que este amor
perdure siempre con la verdad y la comprensidn danos algin dia la dicha de estar
juntos para siempre protégenos y perdénanos si estamos en pecado tu sabes que es
por amor y el amor serd nuestra guia en esta vida y ain después de ella si tu lo

permites. 20-111'91. L. A. M. N.”

Favores relacionados con los estudios:

e Cuelga en la pared un diploma de titulo de la Universidad de Santiago de Chile
(USACH), de Ingeniero Civil en Minas, otorgado a Juan Pablo Gonzélez Toledo en
fecha 20 de Agosto 1993.

e “Recuerdo de mi licenciatura (Foto), gracias “San Sebastidn” por el logro
concedido” Sgto. 18/03/2000

e “Gracias San Sebastidn por convertirme en abogado. Victor Mufioz Sandoval.
1999.”

e “Utilizacién de enzimas proteo liticas parcialmente purificadas extraidas del kiwi
(Actinidia Deliciosa) en la elaboracidon de un queso tipo fresco. Universidad del Bio

Bio. Tesis de grado para optar al titulo de ingeniero en alimentos. 1997.”

~avores relacionados con la cura de brujeria:
e “Gracias San Sebastian por poner tu mano sobre mi, para curar el mal que me

hicieron gracias mi sefior. Maria Elena Benitez.”

Podemos observar que en la mayor parte de las placas de agradecimiento se hace alusién
2xplicita o simbolica, y en algunos casos detalladamente, de lo que se pidié al Santo y fue

concedido por este y consecuentemente agradecido.

El total de la descripcion hecha hasta el momento, constituye lo que se denomina como
Campo de Oracion en la fiesta de San Sebastian en Yumbel. Es el primer espacio sagrado,
nor tanto, se observa en su interior una serie de actitudes y comportamientos solemnes
idoptados por los devotos que circulan en su interior. Por ¢jemplo, nunca se cruzo ante

1uestros o0jos un devoto fumando cigarrillos, ingiriendo alimentos o bebidas. Se usaba bajar
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- volumen de voz. En caso de encontrarse todas las sillas ocupadas, jamas observamos
gente sentada ni recostada sobre el césped o cemento. Sumese a esto que estaba
absolutamente prohibido el ingreso de comerciantes al lugar sagrado, esto era controlado

por jovenes contratados especificamente para ejecutar aquella tarea.

El espacio del Campo de Oracidn estaba reservado unica y exclusivamente para el pago de
mandas, el desarrollo de las confesiones, la celebracion de las misas, la veneracion del

Santo y el rezo.

San Sebastidn no siempre fue venerado en el Campo de Oracidn, antiguamente se le rendia
culto al interior de la iglesia del pueblo. Aparentemente, a medida que fue creciendo la
fiesta, el espacio al interior de la iglesia se hizo estrecho y en consecuencia el Santo fue
trasladado: “por primera vez en mds de cien afios el Santo de Yumbel abandoné su
santuario. Fue instalado en el Campo de Oracion. Alli permanecera hasta el Domingo 21,
dentro de una cripta de vidrio, que preside el Campo de Oracidn. A los pies de la cripta fue

construido un rustico altar.” (El Sur, Concepcion. 20 de enero. 1968).

Un segundo espacio de importancia , lo constituye La Plaza de Yumbel. Durante el
desarrollo de las festividades se transforma en un gran dormitorio-comedor. Las familias se
instalan en las bancas y en el suelo bajo la sombra de los arboles, traen sus alimentos en
Coleman y estiran sus frazadas, otros amarran estas ultimas con nylon a modo de toldo
para darse sombra en el transcurso del dia y protegerse del viento y del frio durante la

noche.

En el espacio de la plaza es muy frecuente ver la imagen de uno o varios peregrinos
acurrucados durmiendo, tal vez después de una larga caminata desde algun punto del pais
hacia Yumbel. Inundan el lugar los vendedores ambulantes clandestinos ofreciendo sus

productos.

La plaza constituye un espacio dentro de la fiesta donde la divisién entre lo sagrado y lo

profano, se torna ambigua, asi lo ilustra la siguiente noticia: “Devotos atraviesan de rodillas
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la plaza, murmurando alguna plegaria mientras a unos metros vendedores proclaman la
calidad de sus productos que tienen en venta. Cuando lo profano parece dominar el
ambiente, peregrinos surgen repentinamente cumpliendo alguna penitencia” (EI Sur,
Concepcion. 20 de enero de 1966). Ya en este segundo espacio de importancia en la fiesta
resalta a la vista uno de los aspectos duales de los seres humanos, encontramos una
imbricacién de elementos de la vida cotidiana y actitudes solemnes en el desenvolvimiento
de los devotos. Unos de nuestros entrevistados se refiere al término “pagano” como algo
proveniente de este mundo, y como respuesta a la pregunta que le formulamos referente a si
dejaria o quitaria ese cardcter pagano a la fiesta dijo lo que sigue: “No poh, es que de
ninguna manera se lo podis quitar, imposible, ya estd, y viene no solamente de aqui, viene
de siglos y de siglos, de cuando existe la tierra viene lo mismo. Cémo lo vai a quitar, no
podis, tendrias que tener diez mil magias, cuando estemos alld arriba (apunta en direccion

al cielo) ahi va a ser diferente.” (Juan Carlos. Yumbel Enero del 2001).

Un tercer espacio de gran presencia en la fiesta de Yumbel y al que se le adjudica la
categoria de profano por excelencia, lo constituyen los puestos comerciales o lo mds

conocido con el nombre de “La Feria de Yumbel”. En relacién a la presencia de comercio
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el arzobispo de Concepcidn Antonio Moreno hace su comentario en el siguiente fragmento
de una entrevista realizada por el diario El Sur: “En cuanto a la actividad comercial que se
genera alrededor del Campo de Oracion, como en todas las calles principales de Yumbel,
Monsenior Moreno respondid que no se puede sacar de contexto el andlisis de estas
acciones. Sobre esto ultimo resend que esta es una “festividad” religiosa por lo que hay que
recordar que histéricamente las ferias siempre se ubican entorno a las fiesta. Ademads, esta
s una instancia en que la gente de los campos baja a la ciudad a saludar al Santo, pero
también aprovecha la oportunidad para efectuar otras cosas, y una de esas es comprar. En
relacion a ciertas criticas que hacen ciertos intelectuales a estas manifestaciones populares,
el Arzobispo las caracteriza como visiones puristas que no consideran un andlisis integral,
por lo que no pueden conocer al hombre concreto”. (El Sur, Concepcién. 21 de enero de

1993).

La “Feria de Yumbel” tiene su radio de accion en las cuadras que se aproximan y rodean el
perimetro del recinto del Campo de Oracién. Suman alrededor de unos 800 a 1000 puestos,
cada comerciante debe pagar a la municipalidad de Yumbel una suma aproximada de 100
mil pesos por el arriendo de un espacio para instalar su negocio. Si multiplicamos ésta cifra
por la cantidad de puestos que se arriendan en Yumbel obtenemos un resultado que oscila
entre los 80 y 100 millones de pesos. Suma de los ingresos que obtiene la municipalidad
producto de la festividad religiosa. Por esto se oye a menudo el comentario “Este pueblo se
lo debe todo al Santo”, también podria esa ser una de las razones por las que el pueblo se

opone a la salida del Santo del lugar.

Recorrimos a pie las instalaciones comerciales y pudimos observar que ofrecen una variada
cantidad de productos, los mas recurrentes eran los articulos para el hogar (muebles,
accesorios para el bafio y la cocina), musica re-grabada, mds conocida como musica
“pirata”. Ademas se observaban grandes cantidades de vestuario a la moda que se
caracterizaba por imitar los logotipos de marcas de fama mundial como NIKE, LEVI-
STRAUSS, CATERPILLAR entre otras. La Feria de Yumbel constituye el espacio mds

colapsado en toda la fiesta, es el lugar donde mayor cantidad de gente abunda y transita.
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Dia y noche se encuentra inundado el espacio por un mar de gente que pasea y consume,

que mira, que pide limosnas o que compite ofreciendo productos de manera ambulante.

A estas alturas nos atrevemos a decir que el Santo representa una fuente de recursos que
sirven a diversos destinatarios. Por una parte, otorga la oportunidad a la iglesia de
recolectar el dinero proveniente del pago de mandas, cifra que no deja de ser considerable:
“El afo pasado, en tres dias los fieles dejaron una cantidad cercana a los 80 millones de

pesos” (EI Sur, Concepcion. 21 de enero de 1990).

Por otro lado, la figura del Santo otorga la oportunidad a cientos de comerciantes a realizar
sus negocios y ventas presentandoles una excelente oportunidad dada la favorable
concentracion de gente. La municipalidad es otro de los destinatarios de recursos, recibe el

dinero cobrado por concepto de permisos otorgados para el comercio.

Los mendigos no quedan marginados de esta fuente de recursos, en este tipo de actividades
los creyentes circulan con el espiritu cristiano a flor de piel, dar una ayuda a los mendigos

¢s una oportunidad para mostrarse bondadosos y ganarse un lugar en el cielo.

Ni siquiera lo mismos devotos se ven marginados de la oportunidad de acceder a los
recursos ofrecidos por el Santo. Algunos vienen a agradecer un “algo” solicitado, otros
vienen a pedir. La figura del Santo genera asi, la posibilidad de vivir un contexto de
intercambio generalizado de bienes entre seres humanos y entre éstos ultimos y la

divinidad.

Un cuarto espacio de importante referencia dentro de la fiesta de Yumbel lo constituye El
Rio y su respectiva zona de camping. Se encuentra ubicado 3 kildmetros a las afueras de
Yumbel en direccion hacia Yumbel Estacion. En el rio acampan familias provenientes de
distintos puntos del pais, viniendo con distintos objetivos al lugar. En las visitas que
realizamos hacia el rio, para nuestra sorpresa, pudimos constatar que solamente habia una
veintena de carpas, recorrimos el lugar y preguntamos en cada una de ellas, a sus

ocupantes, el motivo que les traia a Yumbel, si era por razén de la fiesta de San Sebastian u
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otra razon. Mas de la mitad de los ocupantes respondié que solamente venian de vacaciones
o a descansar y que su visita no tenia relacion con San Sebastian. El resto declaré venir a

visitar al Santo, muchos de estos devotos constituyen el grueso de nuestros entrevistados.

Un dltimo espacio significativo dentro de la fiesta corresponde a Yumbel Estacidn,
ubicado a 7 kildmetros de distancia del pueblo de Yumbel. El servicio de trenes se
encuentra suspendido durante todo el afio, reanuddndose excepcionalmente para las
festividades de San Sebastidn, producto de la demanda que surge durante las semanas del
20 de enero y 20 de marzo de cada afio. Esta situacidon tiene su origen en una muy
tradicional forma de pagar mandas a San Sebastidn. Esta consiste en viajar en tren hasta
Yumbel Estacion y caminar descalzo los siete kilometros que separan a la estacion de
irenes del pueblo de Yumbel, siendo el objetivo final arribar al Campo de Oracién y en
algunos casos, si asi lo dispone el devoto en su manda, arrastrarse de rodillas ante la imagen
del Santo. Nos encontramos con evidencias de esta forma de pago de mandas en algunas
noticias: “Es corriente ver a diversas personas que se imponen voluntarias y penosas formas
de pagar sus mandas. Asi se puede encontrar a algunos que van descalzos desde Yumbel
Estacion a Yumbel Pueblo, por las candentes arenas”. (El Sur, Concepcion. 19 de enero de
1956). También nos encontramos con esta forma tradicional de pagar una manda en el
testimonio de una devota: “A Patricia Mostajo Villena, la entrevistamos después del
trayecto que hizo de rodillas en el Campo de Oracion. Le acompafiaba su marido, Alfredo
Morales Sepulveda. Dijo ella: “Somos de Victoria y hace tres afios que estamos viniendo.
Mi manda es por el bienestar en el hogar, en el matrimonio y por la salud de los nifios.
Viajamos en tren con mucha gente, y creo que eso es ya un sacrificio de fe de todos”. (El

Sur, Concepcion. 21 de enero de 1979).

Durante nuestra estadia en terreno tomamos una micro que se dirigia a Yumbel Estacion
con el fin de hacer el trayecto de regreso a pie. Nos demoramos a un paso relativamente
lento, una hora y media. En nuestra caminata pudimos observar una cincuentena dispersa
de personas que caminaban hacia Yumbel. Algunas estaban descalzas, otras inclusive
vestian los colores del Santo, otras llevaban velas encendidas en sus manos, muchos

simplemente caminaban sin ningun acto ritual visible incorporado a su conducta.



126

1.2. Dia 2:Jueves 18 de Enero
EN BUSCA DE LOS DEVOTOS

Durante la manana de hoy nos dirigimos a la casa parroquial, ubicada a un costado de la
plaza, junto a la iglesia de Yumbel. Al ingresar al lugar nos acercamos a un mostrador
donde decia: “Pague aqui sus mandas no se las entregue a otras personas”. Nos
aproximamos y antes de abrir la boca, la sefiora encargada de atender al publico, (la que
vestia una cotona burdeo con costuras amarillas), nos pregunté sonriendo, “; Vienen a pagar
una manda?”. Le contestamos que no, e inmediatamente borrd la sonrisa de su rostro
adoptando una expresion mds seria. Preguntamos a la sefiora si existia un programa de la
fiesta, nos contestd que no. Continuamos indagando y consultamos si existia algun folleto
informativo acerca de la fiesta o con cantos o lo que fuera. Nos interrumpié pronunciando
un no. Continuamos preguntdndole, esta vez cambiando de tema, si era comin que la gente
se confirmara durante el desarrollo de la fiesta. Nos dijo que eso no ocurria, y que
solamente se confesaba la gente, ademds comento que se celebran misas cada dos horas,
desde el dia 20 de enero a las 12 de la noche hasta las 7 de la tarde del mismo dia 20 de
enero. Eso suma una cantidad de 19 horas, que permite la celebracion ocho misas durante el
desarrollo de la festividad religiosa. Al finalizar las misas, se continta con el acto ritual de
'a procesion del Santo, que consiste a grandes rasgos, en un paseo solemne en que se lleva
al Santo en andas y se recorre las calles que rodean la plaza y algunas calles del pueblo
hasta llegar de regreso a la Iglesia. Con esta ceremonia culmine se da por concluida la fiesta

de manera oficial.

No pudimos acceder a mayor informacidén con la sefiora, dado que perdi6 interés en
nosotras al percatarse que no ibamos a depositar dinero en la alcancia por el pago de alguna
manda. Nos marchamos a tomar un bus con destino a Yumbel Estacion, nos bajamos a
mitad de camino en el rio, lugar donde se instalan algunos peregrino a acampar. El chofer
del bus nos indic6 que hacia el costado derecho de la carretera se colocaba la gente que no

pagaba por pernoctar, pues al costado derecho habia una zona de camping establecida.
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Divisamos media decena de carpas, situaciéon que nos decepciond un poco, pues se
contradecia con la informacion que habiamos leido en los diarios, que decia que el rio y sus
areas aledafias se repletaban con la presencia de peregrinos acampando en el lugar. Nos
fuimos acercando una a una a cada carpa, para preguntar primero, si alguno de los
ocupantes era devoto de San Sebastian y segundo, si estaba dispuesto a realizar una
entrevista. La primera persona en acceder fue una mujer que se encontraba en compaiiia de
su familia, su viaje se debia al deseo de visitar al santo con el fin de pagarle una manda que
habia hecho. Su familia solamente le prestaba compaiiia, siendo ella la unica devota, ellos

aprovechaban la ocasion para tomar vacaciones.

La manda de la sefiora consistia en llegar a Yumbel a dar las gracias al Santo por que éste
la ayudo a que su hija se sanara con mas rapidez de lo esperado de su labio leporino. Ella
misma nos cuenta con sus palabras lo que es una manda y lo que ella hizo: “Las mandas
son promesas que uno hace y después tiene que cumplirlas, que se yo, uno le puede
prometer al Santo venir a San Sebastidn y traerle un paquete de velas, o dar un par de
monedas, bueno afios atrds yo hice una promesa por una hija que estuvo enferma, y fui de
rodillas al altar a entregar un paquete de velas, no sé poh eso es una manda, cosas que uno
promete y tiene que cumplir” (Rosa, Yumbel 18 de enero del 2001). La sefiora Rosa
continia explicando el por qué de su manda: “Si, por mi hija, porque cuando ella era
chiquitita nacié con labio leporino y gracias a Dios a los tres meses ya estaba operada,
entonces vine a darle las gracias a San Sebastidn por haberla operado tan luego, pues desde
el trayecto en que ella nacid se me fueron dando las cosas tan facil que antes de los tres

meses ya la tenia operada. Con otros nifios pasan anos que todavia no los pueden operar”.

(Ibid.).

Es interesante observar como la gente perteneciente a clases populares ruega por cosas a las
que no puede acceder materialmente. No estdn integrados al sistema econémico imperante
en lo que se refiere a servicios bdsicos como por ejemplo la salud. No poseen los recursos

terrenales, por lo tanto se recurre al recurso divino de la manda.
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Continuamos caminando por el borde del rio y nos encontramos con un sefior comerciante,
estaba cargando la maletera de su vehiculo, con unas imagenes de yeso que representaban a
Jesus crucificado. A primera vista eran un par de centenas de éstas imagenes Le
preguntamos de qué material estaban confeccionadas. EI hombre nos contesté que era un
trabajo precioso el que hacia él, y que eran de yeso bafadas en cera, agregando que
costaban un valor de mil pesos la unidad. El sefior se declaré devoto de San Sebastian y
-omentd que desde muy pequeiio habia llegado por casualidad a la fiesta. Sostuvimos una
conversacion muy interesante con é€l, en relacién a lo que la iglesia define por “pagano” y
sus expresiones, que dicen es la presencia de comercio mezclado con la actividad religiosa.
Indagamos en su posicién frente al tema de su condicién de devoto que comerciaba con la
imagen de Cristo, sin que por eso dejara de ser devoto o fuera un mal cristiano. Al respecto
nos dijo:

“- Dios dice en los diez mandamientos: no adores imagenes, y yo las hago (indica sus
imagenes de yeso), ah!, y por qué serd. No sé por qué lo haré¢.

- Claro, comerciar seria lo que en los diarios se entendia por pagano, entonces podrian decir
Jue usted es pagano.

- Claro, yo soy mas que pagano, imaginate, yo lo vendo a él, he vendido millones de
millones, supiera el cura cuanto yo he vendido, o el Papa poh, claro, entonces cuando vaya
arriba me va a decirme €l: qué pasd; no poh, yo soy mi abogado, también mi Dios, porque
pasa lo siguiente: cuanta fe he alimentado, porque yo he llegado a partes que no lo conocen,
(se refiere a Jesucristo).

- Usted igual anda evangelizando?

-Evangelizando, y mas que ellos mismos, por eso es que yo a los evangélicos lo odio y a los
curas también los odio, porque no son capaces de tomar diez micros, veinte micros ¢ irse al
campo donde la gente no conoce la palabra, y yo que tengo éste mi autito y yo no soy
envidioso de mis hermanos, pero de repente envidio a las monjas, medias camionetas,
medios vehiculos, medios todo, chuta y ni siquiera te dicen en el nombre del Padre y del
Hijo para que quedis tranquilo, porque falta, falta aqui en este mundo, falta mucho eso, esa
evangelizacion que hay, falta mucho y no van a llegar nunca, porque cada dia nos estamos

poniendo mds malos, amén”. (Juan Carlos. Yumbel. 18 de enero del 2001).
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_:20 conversamos con dos devotos que acampaban en el rio. Primero Francisco, nos
-elaté su punto de vista en relacion a las mandas, y la importancia de cumplir como sea lo
que uno prometié. Ademas comentd el cardcter castigador de San Sebastidn cuando no se le
cumplia una manda. El también era el unico devoto de su familia, ésta ultima solamente le
acompanaba y aprovechaba la ocasion para tomar vacaciones. Francisco nos conté el origen
de su devocidn a San Sebastian: “Bueno, mira yo comencé, mis papds comenzaron cuando
vo tenia aproximadamente tres afos, cuatro afios, ellos empezaron a traerme a mi porque yo
naci enfermo y tuve principio de bronconeumonia, llegaba el verano y me venian mas
hemorragias que quedaba en los huesos, entonces ellos hicieron una manda al Santo, que
me curara con la condicion de que cuando yo estuviera grande siguiera pagando la manda
hasta el fin de mi vida (rie). Entonces por eso vengo en marzo chico, es cuando vengo a
pagar la manda mia. Y ahora estoy haciendo una manda por mi hermano, entonces siempre
estoy renovando las mandas eh... yo las hago a pie, las hago, digamos, ahora me vengo en
bus hasta el cruce y de ahi camino a pie para acd, pero antiguamente lo hacia de alld de mi

casa, estaba como doce horas caminando para llegar aca al pueblo”. (Francisco. Yumbel. 18

de enero del 2001).

Pudimos enterarnos que mucha gente, al igual que Francisco, ejecuta mandas en forma
naralela, es decir, que estd desarrollando dos o tres mandas en un mismo periodo de tiempo.
_a mayoria de los devotos llega a esa condicién producto de una tradicion familiar, porque

sus padres lo hacian.

_uego fuimos a entrevistar a René, hombre que acampaba junto al rio con su esposa, €l se
Zeclard devoto de San Sebastidn, sin embargo, su sefiora no lo era. René nos hablé de las
mandas como promesas que se hacen cuando se pide algo a San Sebastidn. Recalcd la
mportancia de cumplirlas dado el inminente peligro de castigo y nos coment6 acerca de su
manda. Podemos observar en ella la presencia del principio de reciprocidad y la necesidad
de cerrar el circuito, mediante una devolucion de un Don cuyas caracteristicas son definidas
nor el propio devoto:

“-Yo estoy pidiendo algo, por ejemplo mi trabajo yo lo pedi.

-'Y qué ofrecio?
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-Dinero.

-¢Dinero?

-Claro, tanto dinero en tantos afos, sueldo. Y se cumplié con la meta y yo tengo que
cumplir ahora, sino lo cumplo, castigado seré, pero como dicen ustedes son cosas
espirituales, uno no debe jugar con las cosas espirituales”. (René. Yumbel. 18 de enero del

2001).

Luego nos dirigimos de regreso a Yumbel pueblo. En el camino, a la entrada del pueblo
divisamos a una sefiora vestida con los colores del Santo a la salida de la puerta de lo que
suponiamos era su casa. Nos aproximamos a ella y le consultamos si era devota y si le
podiamos realizar una entrevista. Nos dijo que era devota y que nos podia recibir a las 5 de
la tarde. En ese momento eran las 12:30 del medio dia y nos dirigiamos a la plaza de
Yumbel en donde nos encontramos con un acto presidido por las autoridades del municipio
y eclesidsticas, en donde se celebraba el folklore y cultura que destacaban a Yumbel. Una
de las autoridades relato la historia de la llegada del Santo a Yumbel, producto de una
invasion mapuche en la ciudad de Chillan, antiguo paradero de la imagen del Santo. Aquel
relato serd escrito e interpretado en otra seccion del presente trabajo titulada origen
antropolégico de la fiesta de Yumbel. Sin embargo se puede adelantar los siguientes

detalles recopilados en los diarios acerca de la llegada del Santo a su actual paradero.

La historia de la llegada de la imagen del San Sebastidn al pueblo es casi tan ignorada por
los devotos como la propia historia del Santo. Una temprana noticia®® nos pone en
conocimiento de esta historia: “Los conquistadores de Chilldn trajeron a éste pais la
devocién a San Sebastian y colocaron en Chilldn la misma imagen que hoy se venera en
Yumbel. Asi lo asegura el historiador, Padre Miguel de Olivares. En el afio 1655 en Chile,
una sublevacion general de los araucanos, encabezados por el toqui Butapichén, después de
haber arrasado varias ciudades al sur del Bio Bio, los araucanos atacaron en gran nimero
ala ciudad de Chilldn: sus habitantes aunque en reducido numero se defendieron con gran
valor. Los indios tuvieron que retirarse pero al cabo de algunos meses se supo que volvian

en mayor numero a atacar Chilldn, los espafioles creyeron mds prudente abandonar la

~* Esta noticia ya fue mencionada en el capitulo sobre el origen antropolégico de la fiesta de San Sebastidn.



131

ciudad y se retiraron unos al Maule o Yerbas Buenas y otros a Concepcién de Penco.
Algunos de estos ultimos trajeron a la grupa de sus caballos la venerada imagen de San
Sebastian, para no dejarla expuesta alas profanaciones de los barbaros; y necesitando
marchar maés ligero para huir de los enemigos, escondieron dicha imagen en las cercanias
de la Plaza fuerte de Yumbel, en un lugar pantanoso. Dicen los habitantes de Yumbel que,
habiéndose encontrado algunos afnos mas tarde la imagen en un lugar vecino a la ciudad, la
imagen fue reclamada por los habitantes de Chillan alegando la pertenencia de ésta. Los
Yumbelinos por su parte exponian el derecho de hallazgo de la imagen. La tradicion agrega
que se llevo la causa ante un Juez eclesidstico, por tratarse de un objeto sagrado, la
sentencia favorecié a Chillan. Quisieron llevarsela a Chillan pero los Chillanejos no
pudieron mover la imagen ni con yunta de bueyes, mientras que los Yumbelinos la
levantaban como si fuera de pluma. Viendo esto el juez eclesiastico finalmente la adjudicé

a Yumbel”. (El Sur, Concepcion. 20 de enero de 1946).

Nos retiramos a comer algo y a las tres de la tarde nos dirigimos a la casa parroquial a
solicitar un programa de la fiesta y lo que se nos entregd fue un folleto informativo sobre la
fiesta que se distribuia de manera gratuita a los peregrinos conteniendo una serie de
informacién como el himno de San Sebastidn, La Oracidn, una historia del santuario y una
lista con consejos a seguir por el cristiano del 2001, una Oracién del peregrino. A

continuacion reproduciremos la informacion:

“HIMNO A SAN SEBASTIAN.
Coro,

Salve, salve, glorioso patron,
Protector de Yumbel Sebastian;
Ve a los hijos que al pie de tu trono
Tu favor implorando hoy estan.
1.Nuestro pueblo chileno te aclama
pues colmado de gloria te ve;

y con gozo creciente te llama

su Patrono y su Padre en la fe.
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2.El humilde y el rico te invocan,
con sincera y filial devocion,

y tu nombre glorioso colocan
en su noble y gentil corazon.
3.Protector de la iglesia chilena,
abogado del bien Sebastian,;
de tu fama esta tierra esta llena

y a tus plantas se viene a postrar.”

“ORACION DEL PEREGRINO
Sefior Jesus camino y guia que conduces a la casa del Padre Dios.
Deseo hacer contigo mi peregrinacion para cumplir mi promesa: darte gracia y
pedirte nuevos favores.
Dame un corazén humilde y sencillo para reconocer mi pobreza, miseria y pedirte
perdon.
Haz que en esta peregrinacion mi atencion se centre en ti para escuchar tu voz y
conocer tu voluntad.
Dame fortaleza de espiritu para poder seguir tus pasos.
Que tu evangelio sea norma y luz de mi vida.
Que en la Eucaristia encuentre la fuerza para hacer la peregrinacion de mi vida,
superandome mas y mas.
Que con la renovacion del Jubileo 2000 pueda mostrar el rostro de Cristo en mi
vida.
Que concluida la peregrinacion de éste dia, pueda volver a los mios y comunicarles
la gracia que he recibido.
Santisima Virgen Maria, San José, San Sebastidn, Santos y Santas de Dios,
intercedan por mi.

Oh! Jesus Bendiceme. Amén.”

“HISTORIA DEL SANTUARIO
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Los santuarios son lugares de encuentro con Dios misericordioso y son también un
lugar de devocion popular. Un santuario religioso siempre responde a una creencia bien

fundamentada en la Doctrina de Cristo, con la interseccion del Santo.

En 1585, los conquistadores espanoles fundaron un fuerte militar en el cerro Centinela,
que después dio origen a la ciudad de Yumbel. Cinco afios antes, al fundarse la ciudad
de San Bartolomé de Chillan, en la primera capilla se instald una imagen de San

Sebastian, Patrono de los soldados, tallada en madera de cedro y traida de Espafia.

En 1655 los caciques Lientur y Butapichun, en la zona de Yumbel, se unieron a los

mapuches del valle y 1a cordillera, atacaron y destruyeron Chillan.

Los soldados que huyeron hacia Concepcidn, se llevaron la imagen de su Patrono,
ocultandola cerca del fuerte de Yumbel, entre matorrales y arena. Siete afios mds tarde,
al reconstruirse Chilldn, los soldados quisieron devolver la imagen a la ciudad, pero la
leyenda cuenta que “ni con dos yuntas de bueyes pudieron llevarsela”. Desde entonces

se la venera en Yumbel.

Al comienzo, en 1663, el santuario fue solo una Ermita en el Fuerte. El primer milagro
data de 1747, cuando la intervencién de San Sebastidn fue manifestada para los testigos
de la época quienes, ante la presencia de la imagen, atribuyeron el hecho que se

detuviera un incendio que amenazaba con destruir todo el pueblo.

Otros hechos milagrosos contribuyeron a que la devocién movilice hoy miles de

peregrinos de todo el pais.

Cuando se creé la parroquia en 1757, el templo acogid la imagen. El dltimo templo, que
perdura hasta ahora, es de 1856, soportando varios terremotos como los de 1939 y

1960; cada vez, el santuario ha sido reconstruido o reparado.
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Como el numero de peregrinos ha crecido mucho en el presente siglo, el Templo
Santuario se hizo estrecho. Esto motivé en 1967, al Arzobispo de Concepcién
Monsenor Manuel Sédnchez a disponer de un Campo de Oracién a 50 metros del Templo
Santuario donde se venera la imagen histérica de San Sebastidn durante las festividades

de Enero y Marzo de cada afio.

En abril de 1997 la autoridad eclesiastica de Concepcidén, Monsefior Antonio Moreno.
C, ante el colapso del Campo de Oracidn ordend la elaboracidn del proyecto de un
nuevo Campo de Oracidon para San Sebastidn en el predio San José del Espino ya

definitivo. Que es lo que el Santuario posee para responder a éste desafio.”

Esta breve resefia histdrica es a la que el devoto comun tiene acceso, sin embargo, de
los entrevistados solamente uno manejaba algunos detalles sobre la vida y obra de San

Sebastian.

Otra informacién que llamaba la atencién la constituia una enumeracion de
caracteristicas que conformaban un perfil deseable del cristiano del nuevo milenio y se
iniciaba con la siguiente interrogante:
*Ahora concretamente, ;Cuales son los aspectos que conforman esa semblanza del cristiano
renovado por la gracia del Jubileo?
¢ Un hombre o una mujer intimamente unido a Dios por la Oracidn, reza diariamente.
e Un hombre o una mujer cuyo centro vital es la Eucaristia. Asiste a misa
regularmente.
¢ Un hombre 0 una mujer que lleva vida sacramental.
e Un hombre o una mujer que colabora haciéndose parte responsable de las
necesidades materiales de su iglesia.
e Un hombre o una mujer que es un apostol que dedica parte de su tiempo a participar
en las tareas de su iglesia.
e Un hombre o una mujer solidarios que se hace parte de las necesidades de los

pobres del Serior.
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e En resumen, un hombre o una mujer que vive en el espiritu de las

bienaventuranzas.”

Continuan acotando el siguiente ejemplo relacionado con la semblanza del cristiano
renovado: “Este modelo acabado lo tenemos en San Sebastidn, quién no vacilé en llevar
hasta el heroismo el seguimiento de Cristo y el servicio a sus hermanos cristianos hasta

ofrendar su vida por la causa de Jesucristo.

Por eso Dios lo tiene muy alto en ¢l cielo y ha hecho de éste Santo Martir un Santo muy

cercano a nosotros para conducirnos a una plenitud de vida”.

Se agrega ademas el lema de la fiesta del presente ano: “VOSOTROS SED PERFECTOS
COMO ES PERFECTO VUESTRO PADRE CELESTIAL”.(Folleto 2001).

Se puede observar que la iglesia insita al devoto comun a transformar su religién vinculada
a una actividad esporadica, la participacién en una festividad realizada dos veces en el afio,
hacia una religion diaria y cotidiana respaldada a través de ritos como la Oracion, la misa,
la confesion y la Eucaristia. Pudimos constatar que casi el total de nuestros entrevistados a
excepeion de uno no asistia a misa regularmente durante el afio, y alo largo del desarrollo
de la fiesta solamente asistian a una misa y a veces a un fragmento de una misa. Los relatos
de los devotos dejan en evidencia la practica de una religion de ciclo anual que se encuentra
lejos de las pretensiones evidenciadas por la iglesia en la enumeracion de las caracteristicas
de la semblanza del cristiano deseable del 2001. Los devotos de San Sebastian que
conversaron con nosotras representan una religion de cardcter popular que se escapa de los
criterios de practicas religiosas profesadas por la iglesia. Nos dicen algunos devotos:
“Debiera uno asistir todos los domingos a misa, por lo menos, pero a veces uno no lo hace,
prefiere hacer otras cosas y no cumple tampoco, por eso le digo, que a uno le gusta pedir
pero no cumplir”. (Rosa. Yumbel. 18 de Enero del 2001).

~-Y (Usted asiste a las misas durante la fiesta?

-Si pues, una misa, cuando nosotros vamos a pagar la manda tenemos que escuchar una

misa.
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-Pero, a cuantas va.

-A una no mas.

-Y ;Durante el afio usted asiste a misas?

-Si.

- Y con qué frecuencia?

-Bueno, a veces cada dos meses, a veces cuando uno va a un bautizo, cuando uno va a un
funeral, pero no soy continua como le digo.”(Ibid.).

“-Oiga, y ;usted asiste a misas en la fiesta?

-No, no asisto, si yo cuando quiero ir a una iglesia yo voy.

- Y durante el afio?

-No, tampoco, cuando yo quiero voy.” (Juan Carlos. Yumbel. 18 de Enero del 2001).

Una de las pocas excepciones la representa Delita, quien tiene a sus hijas en colegio
catdlico, y el establecimiento le exige asistencia regular a misa todos los Domingos:

-, Y usted durante el afio asiste a misas?

-Si, trato de ir todos los Domingos, no le digo que cuando falto a un Domingo como que
me siento mal, ya me acostumbré, es que a mis hijas las tengo en el instituto, en el colegio
catdlico ese, entonces a ellas les exigen como norma que uno asista a misa”. (Delita.

Yumbel 18 de enero del 2001).

Durante la tarde nos dirigimos a la casa de la sefiora Delita, con quién mds temprano
habiamos concertado una cita para realizar una entrevista. Al llegar, ella nos preguntdé en
forma repetitiva e insistié6 mucho en confirmar si se trataba de un asunto con seriedad, o si
simplemente, se trataba de una broma. Le dijimos que estdbamos realizando una tesis sobre
la fiesta religiosa y que no pretendiamos bromear con nadie. Interrumpid en tres ocasiones
durante el desarrollo de la entrevista, para preguntar si mentiamos respecto al cardcter serio
del trabajo. Nos hizo saber que ese detalle era muy importante para ella, pues lo referente a
su manda era un tema de mucha seriedad. Le volvimos a repetir que nuestras intenciones
eran serias. Cabe destacar la importancia que otorga a su compromiso esta sefiora, pues no
solo se preocupa de salvaguardar la solemnidad de las mandas, sino que ademds, busca

asegurar que extrafios adquieran la actitud de respeto que merece el relato de su ritual-
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manda. La sefiora nos contd lo siguiente: “mi manda es ir a la novena todos los dias y a la
procesion, todos los dias comulgo y también, o sea el mismo dia del inicio de la novena
confesarme para estar en gracia de Dios, o sea para poder yo comulgar, porque si yo no me
confieso estaria en pecado.” (Ibid.). La sefiora era habitante de Yumbel, y nos comenté que
ella hacia mandas simultdneas, por ejemplo, se vestia con los colores del Santo durante todo
el mes de enero. También nos dijo que uno no podia pedirle lo imposible al Santo, pues hay
cosas en la vida que son parte del ciclo de la naturaleza. Uno puede pedir por la salud de su
padre anciano, pero si la muerte se lo lleva, asi tenia que ser. Eso no significa que el Santo

no cumplié.
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Una vez concluida esta entrevista, nos dirigimos al Campo de Oracién a observar el
caracteristico ritual del pago de mandas de rodillas. En un transcurso de media hora,
pudimos ver a diez personas pagar sus mandas de esa manera. Primero, una sefiora de unos
50 afios de edad, luego un nifio de unos 11 afios, un padre con su hijo de 5 afios, un sefior
de unos 40 anos, una madre con su hijo de unos 10 afios, una mujer de unos 30 aiios y dos
parejas de jovenes. La primera impresion en relacion con este ritual, es que no parece haber
una restriccion de edad, ni de genero para realizarlo, pues, se observan devotos de todos los
grupos etarios que atraviesan distintas etapas de la vida, ya sea la infancia, adolescencia, la

adultez temprana, media, avanzada y finalmente la vejez.

1.3. Dia 3: Viernes 19 de Enero
ESCAPANDO DEL MUNDO, TRADICIONES DE RODILLAS

Hoy nos levantamos con animo de dirigirnos hacia el rio, con la intencion de realizar mas
entrevistas, pues suponiamos que habria mayor cantidad de gente acampando, debido a la
proximidad de la fecha culmine de las festividades. Para nuestra sorpresa, solamente habia
tres carpas mds que el dia anterior. Nos acercamos a consultar a los ocupantes si eran
devotos de San Sebastian, y en dos carpas nos dijeron que no y que solamente estaban de
vacaciones. En una tercera y ultima carpa, nos encontramos con un matrimonio de devotos,
realizamos las entrevistas. El sefior en su relato nos permite identificar la festividad
religiosa como una vdlvula de escape de la vida laboral y como una posibilidad de acceder
a un descanso y una liberacion de la identidad con la que se carga en la vida cotidiana.
Cuando preguntamos:

*-¢ Qué beneficios le trae a usted ser devoto de San Sebastidn?

-Esto de estar acd, estar un poquito mas libre, porque yo soy comerciante, entonces yo me
libro un poquito de eso. Estar aqui al aire libre y despreocuparme de los negocios, salir un

poco del estrés” (Manuel. Yumbel. 19 de enero del 2001).

Observamos que la fiesta religiosa del Santo Patrén Sebastidn se encuentra bastante
controlada por la accion sociocultural. Hay un grado elevado de represion de los impulsos

primarios y la fiesta es asi reducida a la categoria de un espectdculo de participacion pasiva,
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con misas, confesiones, procesion, etcétera. Estamos frente a una fiesta oficial, que més que
subversiva, nos estd recordando constantemente el orden social, el deber ser, el “semblante
deseable del cristiano del nuevo milenio”. Una de las funciones socioculturales de la
festividad, consiste en ofrecer una garantia simbdlica de bienestar anual para el devoto que
asiste, que paga una manda, que participa del acontecer colectivo. La sefiora Mery nos
cuenta de que se trata todo esto: “Mas que nada es como lo que hicieron las personas
anteriores, como las tradiciones, todos los afios y mas que nada el hecho de venir da la
impresion que es mejor, es como una fe que la persona tiene, entonces el hecho de venir
para uno significa bien” (Mery. Yumbel. 19 de enero del 2001). Esa garantia de bienestar y
certeza que el sistema econdomico imperante no ofrece, sino que mds bien priva de ello,
puede ser encontrado en el ambito de lo sagrado, en la devocidn y creencia en la ayuda que
puede tramitar el Santo ante Dios. Al finalizar las entrevistas caminamos de regreso a
Yumbel pueblo. Cuando nos acercdbamos a Yumbel, a unas 15 cuadras de distancia del
Campo de Oracidn, nos percatamos que una sefiora de unos 70 afios de edad iba caminando

descalza. Le hacia compaiiia otra mujer que no iba descalza.

Decidimos seguirlas, una vez que arribamos al Campo de Oracién, nos sentamos en la
ultima corrida de sillas, contigua a la pasarela por donde se arrastran los devotos de rodillas
para pagar sus mandas. Las dos sefioras se sentaron en la fila inmediatamente anterior a la
de nosotras, la sefiora que venia descalza se quejo de dolor de pies y le dijo a su
acompanante: “Voy a descansar un poco antes de pagar la manda”. No transcurrieron mas
alla de 30 segundos cuando dijo: “Mejor voy al tiro apagar la manda para quedar libre al
tiro”. Se puso de pie, se acerco a la pasarela, levanté su vestido por sobre la altura de sus
rodillas, se hincdé y comenzé a avanzar lentamente hacia el altar buscando apoyo en la
cuerda a su derecha. Tard6 unos cinco minutos en llegar al altar, una vez situada frente a la
reja se persigno, poniéndose de pie, se aproximé de regreso a su acompanante y le dijo: “Ya
pagué la manda, cumpli. Vamos a tomar el bus”. Se marcharon. Luego de ella se acerc6 un
nifio de unos 13 afios aproximadamente, lo acompanaba su madre, quien le ayudo a
encender cuatro velas. Una vez que las acomodo entre sus manos se arrodillo el nifio con

una mueca de risa en su rostro. Avanzé de manera muy rdpida hacia el altar, al llegar ala
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~eta. inmediatamente se puso de pie sin persignarse, y se dirigio hacia su izquierda en

Zonde se ubican las parrillas para colocar velas. Lo perdimos de vista.

La siguiente persona que se preparaba para avanzar de rodillas, era un sefior, quien iba
acompanado de su pareja y un hijo pequeno de unos dos afios de edad. El hombre encendié
una vela y tomd la mano de su hijo para que éste avanzara de pie a su lado. Se detuvo y
sacO un jockey que llevaba puesto su hijo, entregandoselo a su madre quién observaba de
cerca, manteniéndose por fuera de las cuerdas de la pasarela. Luego el nifio se arrodilld
imitando la conducta de su padre. Este ultimo lo puso de pie, diciéndole: “Usted no”, el
pequefio corrié a los brazos de su madre. El hombre continuo su trayecto solo, y casi al
llegar al altar una nifa pequefia de unos cuatro anos se voté al suelo y comenzoé a imitarle,
otro nifo, riendo la tomé en brazos y se la llevo de la pasarela. El hombre luego de varias
interrupciones, llego a su meta, el altar. Se persignd, permanecié un momento en el lugar en
silencio, luego se reunié con su familia que lo esperaba sentada. Este tipo de conducta se

observé durante todo el dia en el Campo de Oracion.

1.4. Dia 4: Sabado 20 de Enero
DIA DE FIESTA, DIA DE PROCESION

Hoy es el dia principal y culmine de la festividad de San Sebastidn, razon por la cudl,
decidimos trasladarnos a “Yumbel Estacion” a observar el pago de mandas. Alli nos
encontramos con una oficina de ferrocarriles del Estado. Nuestra visita al lugar estaba
motivada principalmente por alguna informacién que leimos en los diarios, que relataba un
tipo tradicional de manda que consiste en viajar en tren hacia “Yumbel Estacién” y caminar
hasta “Yumbel Pueblo” con destino al Campo de Oracién. Cuando llegamos a la Estacion,
pudimos constatar que el servicio de trenes solo se reactiva con ocasion de las festividades
de San Sebastidn, en dos épocas del afio, una el 19, 20 y 21 de enero; la otra el 19, 20 y 21
de marzo. Estas ultimas fechas corresponden alo que la gente denomina “el 20 chico” y se
dice que es la ocasién en que mayoritariamente asisten campesinos a agradecer por las

cosechas.
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Para nuestra sorpresa no encontramos gente en la Estacién, sin embargo, otro objetivo de
nuestra visita al lugar era realizar el trayecto de regreso a pie, que llevan a cabo los
peregrinos que ejecutan esa manda. Ademds de observar a los devotos que nos encontramos

realizando el camino.

En el trayecto pudimos apreciar algunos peregrinos, aunque bastante menos de lo que
suponiamos tendrian que haber; dado que se trata del dia culmine de la festividad. Algunos
caminaban descalzos, otros vestian de rojo y amarillo (colores del Santo), otros llevaban

velas encendidos entre sus manos, sin embargo, la mayoria simplemente caminaba.

Otro punto de interés nuestro, lo constituia el paraje del rio; en donde los diarios hablaban
de la presencia de “millares” de peregrinos acampando. Nosotras solo pudimos observar un
poco méas de un centenar de bafiistas en el rio, situacion que el dia anterior no se observo,
pues no habia mds alld de una decena de carpas. Tuvimos la impresidén que en su mayoria
no se trataba de peregrinos, sino de veraneantes, pues coincidia que estdbamos en fin de
semana, dias que la gente aprovecha para dar paseos con la familia. Nuestro recorrido se

prolongé hasta la hora de almuerzo.

Llegamos de regreso a almorzar al lugar donde estdbamos arrendando una pieza para
alojarnos durante nuestra estadia en Yumbel. Nos encontramos con unos recién llegados
vecinos de pieza. Se trataba de un matrimonio de devotos provenientes de Argentina.
Entablamos conversacion y accedieron a una entrevista que constituyo la ultima que

realizamos en nuestra estadia en terreno.

A lo largo de la conversacion surgieron una serie de temas, en uno de ellos aparecid la idea
de una religion de ciclo anual: “Yo no soy de estar todos los dias en la iglesia, te das
cuenta, pero mas te diria que mi casa la transformo en una iglesia doméstica, porque yo
hablo con San Sebastidan como estoy hablando con vos, hablo con nuestro Padre Celestial
como estoy hablando con ustedes, si Dios donde vos estds estoy yo”. (Antonio. Yumbel. 20

de enero del 2001).
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En la entrevista quedd claramente establecida la importancia del cumplimiento no solo de¢
las promesas hechas al santo, sino que de cualquier promesa en la vida: “Bueno yo no sé,
depende de la conciencia de cada uno, porque eso va tanto por tu conciencia como, es decir,
tu prometes algo como uno le promete a su marido o a sus hijos algo y tu fallas, como se

siente uno, mal...espiritualmente te sientes miserable ante éI”. (Peya. Yumbel. 20 de enero

del 2001).

En relacidn a sus impresiones acerca de la fiesta nos dijeron:

“-A mi lo que mds me conmueve es ver tanto discapacitado, impresionante, a eso de las
dos, tres de la mafiana vos caminas y se siente como un eco aca en los oidos: “Por favor me
da una monedita”, “Ayudeme soy discapacitado” y te queda por un rato largo, yo llego alla
(Argentina) y les comento.

-Y te quedas con una pena una tristeza, porque decis, no podes ayudar a todos.

-Que ganas de sacar plata y que fuera de todos, toma, toma! Porque realmente lo necesitan,

personas sin pierna, personas sin brazo” (Antonio y Peya. Yumbel. 20 de enero del 2001).

Después de la entrevista debimos aguardar el acto principal de toda fiesta religiosa,
conocido con el nombre de Procesion. El acto constituye principalmente, un paseo del
Santo en andas por un recorrido predeterminado y repetido todos los afios de la misma

forma ritual.



La procesion se realiza el mismo dia del Santo Patrono, como acto culmine o climax de la

fiesta religiosa. En Yumbel la procesién tuvo su inicio a las 5:15 de la tarde. Se instald la
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cripta de vidrio, con la imagen de San Sebastian en su interior, sobre una carreta; esta era
empujada por seis hombres de 40 a 60 afios de edad. La imagen es tradicionalmente
escoltada por el clero, donde primero desfilan seminaristas, luego sacerdotes, el parroco de
Yumbel y finalmente el Obispo de Concepcidn. El carro es escoltado por ocho caballos y
sus jinetes, que rodean la carreta con el fin de proteger la imagen del Santo. El recorrido de
la procesion comprende tres manzanas y se inicia en el Campo de Oracion, lugar donde se
encuentra la imagen. Sale hacia las calles del pueblo, rodea la plaza, sin embargo, continua
dos cuadras mas alld de la plaza antes de dar la vuelta a la redonda y dirigirse de regreso;

pero esta vez ingresando a la iglesia.

Las personas asistentes observan la procesion desde las veredas de las calles involucradas,
el numero de personas que siguen la imagen en su recorrido no es considerable en relacion
al total de las personas que se encuentran en el pueblo durante la festividad. Algunos de los
devotos que siguen la procesion visten los colores del santo; rojo y amarillo, otros llevan
velas encendidas en sus manos, algunos llevan espigas de trigo sobre alzadas sobre sus
cabezas dirigiéndolas hacia la imagen, otros caminan descalzos y la mayoria simplemente

camina acompaiiando la imagen de San Sebastidn en su recorrido.

Se oye repicar de campanas, la gente grita con volumen moderado y con sobriedad: “Viva

San Sebastidn”. La procesion se prolongd durante una hora aproximadamente.

Este acto no siempre ha sido tan sobrio y moderado: “El acto de la procesién no siempre se
ha llevado a cabo con toda pasividad, no hace mucho en Yumbel hubo un inusual incidente
que marco la historia de éste tradicional acto: “Un final radicalmente distinto al de otras
fechas tuvo ayer la festividad de San Sebastidn, cuando unos tres mil fieles protagonizaron
nuevas manifestaciones en abierto rechazo al Parroco del Santuario, Pedro Tapia, las que
finalizaron con un hecho inusual en la historia yumbelina: la procesién final con escolta de
carabineros y sin ningun representante eclesidstico.

Las dificultades se vieron pasadas las 17 horas, cuando estaba programada la ultima
Eucaristia y la procesion para el retorno de la imagen del Santo al altar de la parroquia

local.



145

Una lluvia de rechiflas, abucheos y gritos de yumbelinos y peregrinos, intentd impedir que
el desfile fuera presidido por el Parroco, quién es el centro de las criticas por la intencién
eclesiastica de trasladar el Campo de Oraciéon a las afueras de Yumbel. En medio de la
protesta, el Arzobispo Antonio Moreno hizo uso de la palabra y, a través de los alta voces,
solicitd tranquilidad a los fieles. Confirmando su apoyo irrestricto al sacerdote, sefial6 que:
“si rechazan a Tapia como Parroco, me rechazan a mi como Arzobispo”, al tiempo que
establecié claramente “sin Tapia no habra procesion”, comunicando a los presentes a
retirarse a sus casas. Lejos de aceptar la recomendacién, mds fueron las personas que
llegaron al drea céntrica para insistir en realizar la tradicional actividad aun sin sacerdotes y
sin la venerada imagen. Tal situacion motivo una larga reunion encabezada por el alcalde
de la comuna, Raul Betancur con las autoridades religiosas, donde se determind realizar la
procesion sin miembros de la iglesia, quienes se retiraron a la casa parroquial con fuerte
escolta policial. Segin se indicd, esa era la unica forma de evitar nuevas reacciones
violentas por el descontento de la comunidad, tarea que debio evitar un contingente de mas
de 100 efectivos policiales que permanecieron en el lugar”. (El Sur, Concepcion. 21 de

enero de 1999).

Ni siquiera una fiesta religiosa tan regulada socio-culturalmente, como lo es la de San
Sebastidn en Yumbel, se libra de la explosidn de un instinto primario como la violencia
ante una provocacion que viole un ritual tradicional como la procesion: “En esa
oportunidad, luego de una larga polémica protagonizada por el Parroco yumbelino, Pedro
Tapia, y por representantes de la comunidad, unas tres mil personas intentaron evitar que el
sacerdote se llevara la imagen de la iglesia local, lo que obligd a cerrar las puertas del
templo y mantener recluidos por un par de horas a las personas que estaban en su interior.
Al enterarse de que el sacerdote habia trasladado la imagen de madera de cedro por una
puerta trasera del recinto eclesigstico, la multitud atacd con piedras los ventanales de la
casa parroquial y del instituto San Sebastian, quemando ademds el vehiculo perteneciente al
vicario parroquial e intentando quemar un bosque de propiedad de Tapia”. (El Sur,
Concepcion. 19 de enero del 2000). Todo el malestar de los devotos tiene origen en la
molestia provocada por la intencién del cura pérroco de trasladar el Campo de Oracién a un

lugar ubicado a 8 kilémetros de Yumbel. Este proyecto no solo perjudica al pueblo de
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Yumbel en términos econdmicos; dado que la municipalidad dejaria de recibir ingresos por
arriendo de puestos para el comercio. También se contradice con la creencia popular
asociada a la salida de la imagen del Santo fuera de Yumbel: “no se la puede mover ni con

yunta de bueyes”.

Los devotos seguian llegando al Campo de Oracidn, nos impresiond el hecho de que a pesar
de la ausencia de la imagen en el altar, esto no fuera un factor que les impidiera seguir
pagando sus mandas, arrastrandose de rodillas por la pasarela principal. A las siete de la
tarde estaba programada la dltima misa de la fiesta. Durante el desarrollo de la ceremonia,
el cura que presidia la misa solicité a los devotos presentes lo siguiente: “levantes los
signos de la fe para bendecidlos”. Vimos alzadas las manos de los devotos, y entre los aires
observamos pequefias fotos del Santo, velas encendidas y un particular signo que llamo
nuestra atencion, se trataba de espigas de trigo y pudimos averiguar en un extracto de una
entrevista realizada al Parroco Pedro Campos lo siguiente:

“-;Por qué las misas se hacen con una espiga de trigo?-Es lo que ahora Ilaman
motivaciones hay que darle color a la cosa. Todos necesitamos elementos. Necesitamos que
nos hablen y la naturaleza nos habla. Pero nosotros no sabemos apreciar, ¢l mundo va cada
dia mas loco. Como nosotros somos campesinos y el Santo estd en plena cosecha, en
tiempos de trigo, entonces el mejor adorno es éste, asi como en marzo son las parras y los
racimos de uva. Asi la gente se siente mds interpretada. No va a pagar sacos de trigo como
voto, pero trae una gavilla y se siente interpretada, porque es un acto de fe. Refleja sus

esfuerzos, sus sudores”.(El Sur, Concepcion. 22 de enero de 1984).

El signo de la espiga de trigo, se apoya en el hecho de que asiste y ha asistido
tradicionalmente mucho campesino a la festividad de San Sebastian. Ademas se tenderia a
asociar la espiga con la abundancia de comida, es decir, una de las preocupaciones centrales

de las clases populares: no pasar hambre.

“Hombres de campo con sus espigas de trigo en alto recibieron con su sencillez
caracteristica la bendicién impartida por el pastor. Posteriormente, los fieles sacaban

pequefias espigas amarradas con una cinta con los colores rojos y amarillos de San
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Sebastidn para llevarlos a sus casas. La creencia popular dice que la presencia de ellas en el

hogar ayuda para que nunca falte pan”. (El Sur, Concepcion. 21 enero de 1988).

Este tipo de informacion se suma a una serie de relatos de los devotos y observaciones de
terreno que llevan a pensar la fiesta religiosa como una enorme fuente de toda clase de
certidumbres y seguridad en dmbitos de la vida en que en la vida cotidiana no hay certezas.
Hay que dejar claramente establecido que el concepto de certeza varia segin cambie la
mentalidad y condiciones sociales, culturales y econdmicas de quién recurre al Santo. Sin
embargo, en el mundo actual, las certezas respecto al trabajo y el acceso a atencion médica,

a educacidn y a aspectos de todos los ambitos de la vida no son definitivas para nadie.

El Parroco Pedro Campos se refiere en cierto sentido al tema en cuestion:

-, Como cree que van a estar las donaciones éste afo?

-El Santo refleja perfectamente la vida humana. Cuando hay angustias la gente llega mas a
pedir aliento, esperanzas. Cuando hay holgura econdmica la gente puede venir, pero el
dinero no es finalmente el que ordena las cosas”: (El Sur, Concepcidn. 22 de enero de

1984).

Estariamos ante periodos en que las in certezas se perciben con mas claridad, por tanto
aflora la angustia y hasta el hombre que se declara no religioso puede comenzar a creer en
la necesidad de un milagro (la pérdida del trabajo, ¢l asomo de la muerte, enfermedades

etcétera).

1.5. Dia 5: Domingo 21 de Enero
LA RETIRADA DEL LUGAR

Son las 7:30 de la mafana y la mayoria de los locales comerciales instalados en la calle
estan atendiendo al publico. Hay mucha gente transitando en las vias del pueblo. El clima
sufrié un cambio muy brusco, del dia asoleado de ayer, hoy amanecié un cielo totalmente
nublado y una débil llovizna, la temperatura bajo bruscamente en comparacion a los otros

dias, pero eso no impide a las personas pasearse por las calles.
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La plaza a esta hora esta convertida en un gran dormitorio donde se puede ver durmiendo
desde guaguas pequeiiitas a personas de avanzada edad, cubiertas con frazadas y bajo

improvisados techos de nylon y carton.

Las calles se encuentran muy sucias, pero los camiones recolectores de basura municipal
comienzan a hacer sus labores como a las 8:00 hrs. Las calles que rodean el Campo de
Oracion estan completamente llenas de gente mendigando, ancianos, nifios, personas
invalidas y personas jovenes aparentemente sanas estiran sus manos esperando que alguien

deposite algunas monedas en ellas.

Algunos comerciantes ambulantes se pasean dentro de esta muchedumbre, ofreciendo
imdgenes del Santo, tanto de yeso como de papel, a precios inferiores de los otros dias,
segun ellos rematando los articulos. En la entrada del Campo de Oracién es posible
escuchar la musica sound que viene de los puesto de la feria a una cuadra de distancia. Los
hombres jovenes que cuidan el ingreso de las personas al Campo de Oracién estan
constantemente impidiéndole la entrada a los mendigos y a niflos pequefios que venden

espigas y velas y quieren ingresar al recinto.

El Campo de Oracidn se encuentra bastante lleno, no se celebra misa, pero todos mantienen
una actitud de recogimiento. También hay un gran nimero de devotos pagando manda de
rodillas con velas en las manos a pesar que la imagen del Santo fue devuelta a la iglesia, la

que a esta hora permanece cerrada al publico.

A las 9:30 de la mafiana el numero de personas en el Campo de Oracién no ha disminuido.
A esta hora el comercio estd abierto en su totalidad. Fuimos a comprar los pasajes para
retirarnos de Yumbel, pero frente a la masiva retirada de peregrinos tuvimos que esperar la
salida de dos buses antes de poder encontrar puestos disponibles. El precio de los pasajes es

considerablemente mayor a dias previos a la festividad.
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Una vez tomado el bus pudimos ver en el camino a Yumbel Estacion a peregrinos pagando
la manda caminando y muchas personas durmiendo a orillas del camino. Los buses y
micros de recorridos especiales (Yumbel- Cabrero; Yumbel- Santa Barbara; Yumbel-

Chillan; Yumbel- Los Angeles, etc.) transitan en ambas pistas de la carretera.

2. LAS MANDAS EN LA FIESTA DE SAN SEBASTIAN DE YUMBEL

Dada la amplitud del fendmeno de la fiesta religiosa, decidimos centrar nuestra atencion en
un ritual muy comun y masivo que se practica en las celebraciones de Santos Patronos. Nos

referimos al acto que se denomina “manda” o promesa. Bdsicamente lo entenderemos como

un compromiso a ser cumplido en el que se formula una peticién al Santo, se recibe ese don
y se devuelve un gesto de agradecimiento al Santo mediante una devolucién o pago

previamente definido por el devoto.

Tres son las fuentes de donde obtuvimos datos en relacién con las mandas de la fiesta de
San Sebastian. Primero tuvimos acceso a fuentes secundarias de diarios en que se
describian aspectos asociados a las mandas. En segundo lugar, pudimos observar la
ritualizacién y tipos de mandas en el terreno mismo y tercero, accedimos al cdmo algunos
devotos significan el concepto de manda, mediante la realizacion de entrevistas. Como se
puede observar, intentamos de trabajar con una amplia gama de informacion, dado que se
trata de una descripcion etnogréfica. Para aproximarnos a una comprension del sentido de
las mandas, participamos en la festividad de San Sebastidn, viendo asi lo que pasaba,

escuchando lo que se decia y preguntando cosas en relacién con el tema de las mandas.

Encontramos una definicidn del concepto de manda en uno de los diarios revisados que
decia lo siguiente: “Las “mandas” —de mandar, compromiso que debe ser cumplido con el
Santo que cumplié- son el objeto principal de ésta peregrinacion” (El Sur, Concepcion. 21

de enero de 1964).

Por lo tanto la manda implica el establecimiento de una relacién reciproca entre la figura

del Santo y un devoto determinado. En esta relacion, el devoto peticiona una cosa y ofrece
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algo a cambio, formulandolo en términos de una promesa, algo que debe ser cumplido para

cerrar el circuito de equilibrio y asi poder seguir pidiendo.

Los devotos también nos ofrecieron interesantes definiciones de lo que entendian por una
manda y algunos de los aspectos que involucran:

"‘La manda es lo que se promete al Santo cuando se le pide alguna cosa”. (Inés. Yumbel. 17
de enero del 2001).

“*Me ha cumplido el Santo siempre que hemos tenido para cumplir”. (Rosa. Yumbel. 18 de
enero del 2001).

“Las mandas son peticiones que uno hace, no sea solamente a San Sebastidn, sino a
cualquier Santo que uno considere que es devoto, por ejemplo hoy en dia estd Sor Teresita
de Los Andes”. (Francisco. Yumbel. 18 de enero del 2001).

“Las mandas para mi son, las cosas que uno hace y uno pide al Santo y el santo se lo
concede, entonces por concederlo eso la gente viene a pagar su manda, yo dentro del rezo
prometo vestirme por un afio de San Sebastidn”. (Manuel. Yumbel. 19 de Enero del 2001).
“Las mandas es, yo creo que es la promesa que uno le hace”. (Delita. Yumbel. 18 de enero
del 2001).

“Bueno, la manda es algo que tu le pides para tu ayuda, entiendes, por enfermedades, por
trabajo, o por lo que tu necesites y si tu logras se lo pides a €l y tu lo logras y logicamente
tienes que cumplir con lo que le prometiste, porque uno promete algo para poder recibir
algo, entiendes” (Peya. Yumbel. 20 de enero del 2001).

~-;Usted ha hecho una manda a San Sebastidn?

-No, no.

-, Y por qué no?

-Porque no me ha sido necesario todavia, no me ha ido bien pero tampoco me ha ido mal,

no he tenido la necesidad”.(Manuel. Yumbel. 19 de enero del 2001).

Podemos rescatar una serie de elementos de éste conjunto de definiciones. Primero, que las
mandas responden a una necesidad o carencia que requiere de un apoyo sobrenatural para
concretarse terrenalmente. En segundo lugar, corresponde a una peticion hecha por una

~ersona devota hacia la figura del Santo de su devocion. Es decir, devoto es la persona que
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cree en el Santo y en la eficacia de éste para realizar el cumplimiento de sus peticiones. En
tercer lugar, las mandas inician un circuito de relacion de reciprocidad entre el devoto y el
Santo dado que la peticion no se hace jamds sin ofrecer algo a cambio por la donacion que
hace el Santo. El devoto pide, recibe y devuelve; el Santo da y recibe a su vez. En cuarto
lugar, la no devoluciéon de un favor recibido de parte del Santo encierra una serie de
peligros para el devoto que no cumple con su promesa. Se dice que asi como el Santo
protege al que cumple su promesa; también castiga a quién no cumple y no cierra el circuito
de reciprocidad. Algunos testimonios dan cuenta de éstos peligros:

“Elba Vidal vino con su familia desde Negrete, sentada en los jardines del Santuario
almorzando comenta: “vengo todos los afios. Como sea llego hasta San Sebastian. EI Santo
es tan milagroso cuando uno viene, lo que le pidan lo da. Un afo que no pude venir, me
traté un poco duro, por eso nunca mas he faltado”. (El Sur, Concepcion. 21 de enero de

1985).

Algunos devotos opinan en relacién con los potenciales peligros que encierra el no-
cumplimiento de una manda:

“Un Santo que le cumple lo que uno le pide y si uno no viene a, como le dijera, a pagar lo
que uno le prometié eh...bueno uno queda con su conciencia mal. Piensa después que
cualquier cosa que le sale mal le hecha la culpa al Santo por no haber cumplido la

promesa”. (Rosa. Yumbel 18 de enero del 2001).

Aqui aparece el tema del cargo de conciencia que estaria muy vinculado a la nocién de

“culpa” muy bien introducida por el catolicismo.

Continuamos indagando con la siguiente pregunta:

“y (qué puede ocurrir si alguien no cumple con lo que le prometi6 al Santo?”.

“Bueno, pueden venir tantas cosas, pueden sucederte tantas cosas, una enfermedad, uno
siempre lo atribuye a eso, porque no cumplié su promesa”.(Ibid.)

“Dicen, segun lo que dice la gente no sé, que le va mal durante el afio ese tipo de cosas he

escuchado yo” (Manuel. Yumbel. 19 de enero del 2001).
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“San Sebastian es un Santo muy cobrador, o sea si uno le hace una manda y no se la paga
en los plazos que esta estipulado rdpidamente empieza a apretar” (Francisco. Yumbel. 18
de enero del 2001).

“O sea el comentario mds que nada que dice la gente, que dicen que si no se cumple la
manda eh...Dios o San Sebastidn lo puede castigar en algo, en otra cosa peor” (Delita.

Yumbel. 18 de enero del 2001).

La existencia de un potencial peligro en la falta de cumplimiento de la promesa demuestra
la asimetria existente en la relacion devoto-santo dado que este Gltimo se encuentra en una
posicidn privilegiada con relacion al devoto, lo cual aumenta la necesidad de una

devolucidn estricta y altamente regulada.

Para otorgar un buen ejemplo de la claridad que existe en los términos del intercambio,
reproducimos aca extractos de cartas a San Sebastidn que demuestran como son
explicitamente definidas algunas mandas. No vemos ambigliedades en la definicion de

estos términos de intercambio en las mandas hechas a San Sebastidn:

e “Pdguese E° 200 de manda, ir descalza, E° 130 por velas y todo el sacrificio es para
que me ayudes y yo ayudar a mi mamita”.

e “Glorioso San Sebastidn te pido tu proteccion para que me vaya bien en mi trabajo y
pueda arrendar un negocio. Que la sefiora Mercedes no pase enojada conmigo y no
me pida la pieza. Si cumple esta suplica son E° 200, ir descalza ida y vuelta a
Yumbel”.

e “Santo bendito y milagroso, confio en que Dios te dard permiso para que me hagas
el milagro de que mi hijo vuelva arrepentido™.

e “Padre San Sebastidn le envio E° 100, porque mi nieta Susanita enferma de los
ojitos, esta recibiendo tratamiento y no serd operada, como yo se lo pedi. Acompario
E° 5 de mi comadre Maria, para que logre salir con los tramites de la muerte de su

marido”. (El Sur, Concepcion. 19 de enero de 1975)



153

2.1. DE LO QUE SE PIDE Y DE LO QUE NO SE PUEDE PEDIR

A San Sebastidan se le puede pedir todo tipo de cosas funcionales a la subsistencia
economica y de vida, se le pide bienestar y certeza ante el hambre, el frio, la enfermedad y
la muerte; por eso creemos que las mandas mds comunes tienen relacion con peticiones de
salud, trabajo y bienestar. Una devota lo ilustra de la siguiente manera:

“-¢Y qué tipo de cosas se le piden al Santo?

-Bueno, se le pide salud, lo principal es la salud, el trabajo, que le vaya bien dentro del afio,
que a uno no le falte nada en su hogar ni en caso de enfermedad”. (Rosa. Yumbel. 18 de

enero del 2001).

Las peticiones al Santo carecen de todo sentido de ambicion, la gente pide lo que en rigor
son sus derechos humanos, son peticiones estrechamente vinculadas con la esfera de la
subsistencia y del bienestar de los seres queridos, es decir, hay dos palabras que resumen el

espiritu de las mandas: pan y felicidad.

También hay peticiones no a lugar, los devotos opinan ante la pregunta:

“-;, 'Y hay cosas que no se pueden pedir?

- Cosas, por ejemplo el Loto”. (René, Yumbel. 18 de enero del 2001).

“- (Qué cosas, por ejemplo usted no le pediria?

- Putaj que mafiana me vea por ahi y debajo de un arbol que €l sepa y yo voy a buscar una
plata que me de él, claro poh, como voy a pedir una estupidez”.(Juan Carlos, Yumbel. 18
de enero del 2001).

“Nunca le voy a pedir riquezas al Santo, porque eso no seria justo, una sola, teniendo el
trabajo, entonces se va haciendo el camino, va teniendo lo que quiere y va teniendo salud
que es lo mas importante, porque a veces de nada le vale tener plata si no tiene salud, lo

mads importante es la salud y el trabajo”. (Rosa, Yumbel, 18 de enero del 2001).

Podria pensarse que dado el nivel socioecondmico bajo de la mayoria de la gente que asiste
a la fiesta, sus peticiones tendrian que estar cargadas de ambicion. Sin embargo, no es asi y

creemos que la manda son un medio muy eficaz que tienen estas personas de acceder a
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recursos sin ver herido su honor. Este comentario lo relacionamos con el hecho de que el
enfoque para tratar la pobreza es basicamente asistencialista y paternalista, es caridad, y la

caridad daria el honor, pues no supone un retorno.

De ahi que deseamos interpretar con todo su peso el dicho “pobre, pero digno”. El pobre

que recibe ayuda pierde su orgullo y el que da se gana su espacio en el cielo.

La manda permite al devoto humilde acceder un intercambio que no dafia su orgullo, y que
le permite conservar ese Don tan preciado e intimo, que es el orgullo y la dignidad, ambos
parte del honor de un sujeto y de su estimacion de st mismo y la estimacién que hace de él

la sociedad.

2.2. LAS MANDAS MAS RECURRENTES

Los mads tipicos observados y oidos en Yumbel fueron:

—

Asistir a la fiesta.

Depositar dinero en las arcas de la iglesia.

Donar velas.

Caminar desde algun lugar hacia el Santuario (peregrinar).
Caminar descalzo.

Arrastrarse de rodillas.

Vestirse con los colores de San Sebastidn: rojo y amarillo.

Repartir dinero a los mendigos.

X 2 N s w N

Ir de por vida a la fiesta.

Las formas de pagar una manda son multiples y diversas, sin embargo, las enumeradas mas
arriba son las mds recurrentes. Para otorgar algunos ejemplos ofrecemos los siguientes
fragmentos de entrevistas:

*“Una de las mandas curiosas: la de un propietario de taxi bus de la linea Renca Paradero 15

de la capital. Consistié en trasladar a peregrinos entre Yumbel Estacién y el Santuario. La
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maquina portaba grandes letreros con la leyenda:”traslado gratis por manda”.(El Sur.

Concepcidn, 21 enero 1980).

Obsérvese la juventud de los devotos de la manda que sigue:
“Carlos y Juan, dos lolos de 17 anos, le pidieron a San Sebastian que les ayudara para que
les fuera bien en los estudios. Terminaron bien el afio, por lo cual vinieron al Santuario a

pagar su manda”.(El Sur. Concepcidn, 21 de enero 1982).

Los devotos nos hablan de sus mandas mas tipicas:

“uno le puede prometer al Santo venir a San Sebastidn y traerle un paquete de velas o dar
un par de monedas”. (Rosa. Yumbel. 18 de enero del 2001).

“-¢Y cudles son las mandas mads tipicas aca?

-Caminar de la estacion, la de rodillas, las velas y el dinero”. (Ibid.).

“-;,0iga y en general como se pagan las mandas?

-Bueno, hay hartas formas de pagarlas, o sea si uno Ja hace, bueno digamos del punto de
vista que se pide con fe, pero hay gente que paga dinero, hay otros que la pagan de rodillas,
caminando, otras personas que solamente llegan al templo por intermedio de vehiculos, o
sea lo importante de la manda es pagarla, no importa como uno llegue donde el Santo, pero
hay que pagarla.” (Francisco. Yumbel. 18 de enero del 2001).

“-Mi mama venia y juntaba todas las monedas que ella podia juntar por todo un afio.

-, Y esa era la manda?

-Si, pero ella no se la entregaba al Santo, ella se la entregaba a todas las personas que
estaban afuera invalidas”. (Mery. Yumbel. 19 de enero del 2001).

“Algunas personas le prenden velas, le rezan rosario y yo hice la manda de ponerme el
vestido todo el mes de enero, desde el primero de enero hasta el treinta y uno”. (Delita. 18
de enero del 2001).

Volvemos a encontrarnos con el aspecto mas importante dentro del ritual de la manda:

Pagar, devolver el don recibido por el Santo.
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2.3. TESTIMONIOS DE MANDAS AL PASAR DE LA HISTORIA

Nos parece importante no olvidar el caracter historico que ha tenido el ritual de la manda en

si y para algunos devotos; es el caso de las mandas hechas para toda la vida.

Aqui ofrecemos un par de ejemplos:

“Vengo molida, caminamos toda la tarde y la noche para llegar a Yumbel. Partimos de Los
Angeles a las tres y media de la tarde y llegamos aqui a las ocho. Esta frase resume un viaje
a pie desde la capital del Bio Bio hasta el Santuario de San Sebastian para pagar “una
manda”. El trayecto de 62 kildmetros lo hicieron José Heriberto Navarrete (el mayor de
todos), Adolfo Echaurren, Lidia Guerrero, Verdnica Navarrete, German Lezan, Luis
Pastenes, Nieves San Martin y Verdnica Alvarez Lagos. Todos a excepcion de José

Heriberto Navarrete son estudiantes.

Llegaron a Yumbel para pagar diferentes mandas. En su mayoria “para salir bien en los
examenes de fin de afio”. El mayor, José Heriberto, estaba en deuda con San Sebastian por
mejorar a un hijito enfermo. Asi cada uno de éstos caminantes tenia su motivo para cubrir a
pic los 62 kilometros de Los Angeles hasta Yumbel. Llegaron cansados, los pies
ampollados y “hasta con un poco de hambre y suefio”.(El Sur. Concepcién. 21 de enero de

1968).

Cabe sefialar que en la busqueda de noticias acerca de la fiesta, fueron muy escasos los
articulos de diario que pusieran el énfasis en la descripcion de mandas. Habia una marcada
tendencia de asociar las mandas al mero acto de pagar sumas de dinero y depositarlas en las
alcancias de la casa parroquial. La siguiente es la inica descripcién detallada de una manda
realizada por un devota, encontrada en la revision de diarios, y se titula de la siguiente
manera:

“Cincuenta afios pagando una Manda.

La ciudad de Valdivia no esta lejos, pero para una anciana de 86 anos, que en sus bolsillos

tiene nada mds que 50 Escudos, cada kildmetro se multiplica, cada arruga de su rostro se



157

hace mas profunda, mientras el carro de “segunda” la trae por quincuagésima vez a Yumbel
a pagar una manda.

Durante 50 afios Dorasila viuda de Sandoval llega a éste pueblo a cumplir una promesa:
“Yo fui casada, y a los pocos afios me empecé a quedar paralitica. Un dia en el campo le
hice una manda a San Sebastidn. Queria tener un hijo aunque después me
muriera...Dorasila viuda de Sandoval llego el 11 de enero a Yumbel, obviamente la manda
se cumplio y la anciana por quincuagésima vez llega anticipadamente a Yumbel con el fin
de concurrir “a la novena”, segin dijo la viejecita lleva un vestido con los colores del
Santo, se confunde entre los miles de peregrinos que ya se encuentran en el pueblo. “Tengo
que venir hasta que muera. Me quedan pocas fuerzas y tengo poca plata pero este otro afio
voy a volver”. La mujer no tiene los medios para subsistir, razén por la cual, pide limosnas
en la puerta de la iglesia parroquial de Yumbel. “Tengo diez mil pesos para volver y
cuando terminen las fiestas creo que voy a juntar los cincuenta que necesito. No soy
asegurada y mi unica hija también es pobre como yo”. Dorasila recuerda que “antes nos
demorabamos como cinco dias para llegar y lo Unico que habia era un tren que venia con
gente hasta arriba del techo. De la estacion habia que venirse a pie y eso era pura arena.
Algunas viejas como yo llegaban con los pies llenos de sangre y se desmayaban con el
calor. Otros tenfan la manda de venirse de rodillas y salia de amanecida. Dicen que muchos
se murieron, pero yo no vi ninguno”. La anciana recuerda también que entonces el pueblo
de Yumbel “‘era una sola calle no mds. Todo lo que ahora hay aqui se lo deben al Santo™.
Sus 86 afios no han sido impedimento para que la viejecita vuelva a cumplir con su manda.
. Qué razones existen para que miles de personas como Dorasila viuda de Sandoval, lleguen
con sacrificios sobre humanos a Yumbel. La respuesta la da el Padre Ydnez Parroco del
pueblo: “la gente llega impulsada por la religiosidad y la fe. El problema es cuando falta
uno de esos elementos, porque la religiosidad sin fe es supersticién y fe sin religiosidad es
abulia”. El sacerdote aclara “el fenomeno que se produce en Yumbel es demasiado
complejo, seguramente si socidlogos, psicélogos, antropdlogos y tedlogos analizaran el
fenomeno no obtendrian una respuesta concreta”. (El Sur, Concepcién. 19 de enero de

1969).
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2.4. A QUIEN SE LE HACE LA MANDA. DE LA RELACION CON SAN
SEBASTIAN

En todos los casos que observamos, las mandas se dirigen a la figura del Santo objeto de

devocidn. Sin embargo, no en todas partes se visualiza a los Santos de la misma manera.

La manda genera una relacion con el Santo y este vinculo tiene caracteristicas que pueden
ser deducidas del lenguaje que se utiliza para referirse al Santo, de la actitud que se adopta

frente a €l y de como es visto o significado el Santo.

Primero, se puede sefialar que no existe ningin “apodo” o nombre con que se refieran de
manera mds intima y carinosa para nombrar a San Sebastidn. Simplemente el medio de
comunicacion por excelencia lo constituye la Oracion, y se refieren de manera undnime a

¢l, como el Santo o San Sebastian.

Cuando consultamos al respecto obtuvimos respuestas como la siguiente:
“-¢Ustedes le dice San Sebastian no mas, o le tienen alglin nombre de carifio?
-Ah claro, gracias San Sebastidn porque nos ha ido bien y, en cualquier cosa que nos

puedas ayudar”. (Rosa. Yumbel. 18 de enero del 2001).

El medio para establecer la relacion es la Oracidén. Ante la pregunta, jcomo se relaciona
usted con San Sebastian? Obtuvimos las siguientes respuestas:

“A través de Oraciones, eso es a través de Oraciones se relaciona uno”. (René. Yumbel. 18
de enero del 2001).

“Por medio de la Oracion, ordndole y pidiéndole”. (Peya. Yumbel. 20 de enero del 2001).

Ademds, San Sebastidn es visto como una fuente de recursos, cuando surge una necesidad
se recurre a él, cuando preguntamos:

““-;Después de la fiesta usted se mantiene vinculado con San Sebastidn?

-Si, a veces.

-, Y cdmo?
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-A veces cuando uno necesita algo le pide a San Sebastian.”. (Rosa. Yumbel. 18 de enero
del 2001). La relacion con San Sebastian muchas veces se sustenta en la necesidad de

formular una peticion.

Se le atribuyen una serie de caracteristicas al Santo, una de ellas es que es visto como
castigador si no se le cumple. Ademds algunos devotos, aunque los menos, saben algo de su
historia, y que luché por difundir el cristianismo. También es reconocido como milagroso:
“-,Cdémo es San Sebastidn, qué caracteristicas tiene él como Santo?

-Bueno, que es un Santo milagroso, o sea que a medida que uno le pide y le cumple, el

Santo cumple”. (Francisco. Yumbel. 18 de enero 2001).

Resumiendo sus caracteristicas como Santo y ofreciendo algunas citas, es considerado:
Milagroso, cumplidor, castigador, defensor del cristianismo, intermediario ante Dios; sin

embargo, no es humanizado, sino que es visto como una imagen:

“-;como es San Sebastidn, como lo ve usted como Santo?

-Bueno San Sebastian es la imagen mas que nada, €l estd en el cielo, como la Virgen, igual
son imagenes de madera yo creo /0 no? o sea yo lo veo, es de madera porque yo siempre lo
he tocado, o sea uno lo toca asi, no sé como se llama el material que tiene, pero yo lo veo
hermoso”. (Delita. Yumbel. 18 de enero del 2001).

Como defensor del cristianismo:

“Bueno, yo poco sé de la historia, pero lo que me han contado es que luché mucho por la

religién, por Dios”. (Peya. Yumbel. 20 de enero del 2001).

Como intermediario ante Dios:
“‘San Sebastian es un intermediario hacia Dios, l6gico, porque no le pides a él, pero tal vez
el intercede por vos ante Dios, porque ¢l estd mds cerca que nosotros, viste”. (Peya.

Yumbel. 20 de enero del 2001).
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3. EL SACRIFICIO EN LA MANDA O LA MANDA COMO SACRIFICIO

Aqui recogimos algunas opiniones de los devotos acerca de lo que interpretan como

sacrificios.

Como un Don de agradecimiento:

“En rueda, un grupo de personas toma mate y comenta la jornada. Un hombre se arrepiente
de haber ido ese dia, que hay mucha gente y que el chiquillo casi se asfixié. La mujer
contesta que hay que hacer el sacrificio, ya que el Santo hizo aparecer el buey que se les

habia perdido la semana anterior”.(El Sur, Concepcion. 21 de enero de1965).

“Partimos de Concepcion el miércoles como a las once de la noche y llegamos a Yumbel a
las dos de la maiana del viernes. Fueron 21 horas caminando y seis de suefio. Es la segunda
vez que hacemos el sacrificio por San Sebastidn como agradecimiento del bienestar de
nuestras familias™. Asi lo sefialan Antonio Pérez y Fernando Torres, dos jovenes penquistas

que cumplieron juntos su “manda”.(El Sur, Concepcidn. 21 de enero de 1989).

Como dolor en las mandas:
“Significa sacrificio, pero ese sacrificio para uno no es nada, cuando uno las cumple, si uno
ni siente, por lo menos esa vez que la hice de rodillas, no me dolieron las rodillas para

nada”.(Rosa. Yumbel 18 de enero del 2001).

Como donar un algo:

“Sacrificio, dar algo, lo que yo entiendo, dar algo”(René. Yumbel 18 de enero 2001).

Como equivalente a una manda:
“El sacrificio que uno hace, el de ir de rodillas o el ir de pie, de un lugar a otro por pagar
una manda, ese es un sacrificio creo yo, porque yo no lo haria”(Manuel. Yumbel 19 de

enero 2001).

Como dar todo por nada a cambio:
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“¢Sacrificio? Es a la familia, a los hijos, el sacrificio que uno hace por ellos encuentro yo,

es entregar todo por nada”.(Mery. Yumbel 19 de enero del 2001).

Como cumplir:

“¢Sacrificio? Cumplirle al Santo, por ejemplo esto mismo que yo tengo que vestirme con el
vestido rojo durante un mes entero, la gente dice que es un sacrificio, pero para mi no lo es
porque yo lo hago con tanta fe que para mi es como cualquier otro tipo de color”.(Delita.

Yumbel 18 de enero del 2001).

La vida misma como sacrificio:
“¢Sacrificio? Bueno, toda la vida es un sacrificio, porque tu te sacrificas por los hijos, por
tu esposo, por la familia, por tu felicidad, eso es sacrificio, luchar por algo”.(Peya. Yumbel

20 de enero del 2001).

Todos estos datos constituyen la materia prima a ser interpretada en nuestra tesis sobre el

sistema de mandas en dos fiestas religiosas.
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V. DE LA TEORIA

1. MARCO INTERPRETATIVO PARA AMBAS FIESTAS

Nuestras intenciones detrds del andlisis de estas fiestas religiosas estdn lejos de ambiciones
de orden inductivo en las que encontremos las grandes verdades de las fiestas religiosas en
su conjunto. Muy por el contrario, y dado que entendemos la antropologia como una
conversacion entre seres humanos, en la que se intercambian significados, sentidos de
mundo, clasificaciones de la realidad, pretendemos con todas las modestias que cualquier
realidad social, dado su complejidad, requiere, extraer de estas experiencias algunos tipos,
analizar sus partes, establecer las posibles relaciones entre ellos, formular algunas
clasificaciones generales. Todo esto a partir de un marco de referencia al que tuvimos
acceso en una parte de nuestro mundo, el de las ciencias sociales, lo que conocemos como
marco tedrico. Ambas fiestas se nos presentaron como fendmenos altamente heterogéneos,
nos enfrentamos a ellas con interrogantes de todo tipo, tanto morales como antropolégicas.

Este capitulo tiene por objeto resolver las ultimas.

Nuestra primera preocupacion consistié en otorgar un marco de referencia para las fiestas
en relacidn a lo que se ha dicho sobre las experiencias de lo sagrado y de lo profano. Para
ello revisamos distintas perspectivas sobre el tema, sin embargo, debemos sefalar que la
columna vertebral de nuestro marco conceptual en lo que a religion se refiere, estd
constituido mayoritariamente por la perspectiva de Emile Durkheim. Cabe decir que, en
parte, el ejercicio antropoldgico consiste en relacionar premisas teéricas con hechos de los
cuales no nacieron y para los cuales no fueron originalmente disefiadas. Esta situacion
muchas veces nos llevo a creer que, en ocasiones, estdbamos forzando un poco las cosas.
Sin embargo, a medida que ibamos avanzando en el desarrollo de nuestro proceso de
reflexidén comprendimos que parte de nuestro esfuerzo para con una tesis de pre-grado tenia
que ser medido en relacién con nuestra capacidad de vincular adecuadamente teorias y
hechos. La validez que va a tener nuestro marco interpretativo sélo podra descansar en la

eficacia que tenga para dar sentido a los hechos.
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El texto que nos ordend, no solamente una parte de la antropologia en nuestras cabezas,
sino que nos arrojo multiples sentidos de las fiestas antes no vistos, fue “Las formas
elementales de la vida religiosa”. Seguimos de cerca las observaciones que hace Levi-
Strauss sobre la deuda de la antropologia para con Durkheim, refiriéndose al recién
mencionado texto: “Es que, por primera vez, observaciones etnograficas, metddicamente
analizadas y clasificadas, dejaban de aparecer como un montén de curiosidades o de
aberraciones, sea como vestigios del pasado, y se procuraba situarlas en el seno de una

tipologia sistematica de las creencias y de las conductas.”(Levi-Strauss. 1979: 50).

Uno de los objetivos que siempre nos preocupo a la hora de enfrentar la produccion de una
tesis antropologica era que incorporara un esfuerzo etnografico, siempre lo pensamos
como ¢l método antropologico por excelencia, y nos apenaba la idea que nuestra tesis no lo
llegara a incorporar. Levi-Strauss consciente de la relevancia del asunto cita el parecer de
Durkheim: “las observaciones de los etnografos han sido con frecuencia verdaderas
revelaciones que han renovado el estudio de las sociedades humanas”(Ibid.: 47). Sin duda,
la etnografia, es decir, el acceso directo al escenario que se desea observar abre muchas
ventanas tanto en el orden de la investigacién como en el orden de los cuestionamientos
personales provenientes de las inquietudes de cada sujeto que se somete al proceso
investigativo, y el como relaciona a este con su vida privada. He ahi uno de los aportes mas
significativos de la disciplina antropoldgica, esto es, con su mirada a lo distante, accede al
privilegio de la comparacion, y es con este ejercicio que pone en plena préactica su sentido
critico, al “poner al hombre entero en tela de juicio en cada uno de sus ejemplos

particulares”’(Ibid.:35).

Es asi como vamos indagando en la experiencia ajena, a través de nuestras propias nociones
de lo que esa experiencia constituye, y esto no ocurre de manera distinta cuando tratamos
de traducir la experiencia de lo sagrado en estas fiestas religiosas de Santos. Cuando una de
nosotras se declaraba despojada de toda formacion religiosa e inclusive “neutral”, la otra
construia los objetivos fundamentales de su existencia desde el dmbito de lo sagrado, sin
sentirse vinculada, ni menos representada por ninguna religion en particular. Estas dos

posturas diferentes frente al tema, determinaron el curso de la investigacion y afectaron
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principalmente la obtencién de los datos. Todas nuestras declaraciones rigidas de principios
en relacion con la religion, tenfan su origen en el manejo de una categoria de religidn dura
que la vinculaba dnicamente a la institucion de la Iglesia Catdlica con su nocidn de culpa,
castigo y una serie de elementos que nos parecian a ambas ajenos a lo que elegiriamos
como valores a seguir en términos €ticos personales. Esto conducia a una a rechazar toda
religiosidad y a la otra a buscar la experiencia de lo sagrado en otros dmbitos lo mas lejanos
de lo que ofrece la Iglesia Catdlica. La posibilidad de acceder a la experiencia y
participacion en fiestas religiosas de Santos nos entregd otra nocién de la religion, una
bastante mas flexible, que permitia la entrada a la diversidad que presentan las experiencias
de lo sagrado. Por otro lado, fuimos descubriendo con la ayuda de Durkheim y su busqueda
de los “esenciales”detras de toda religion, que hay una serie de nociones que forman parte
de toda experiencia religiosa, es asi como la idea de muerte, la nocién de alma, de divino y
una serie de otras eran reconocidas por nosotras, independientemente de la presencia o
ausencia de una formacién religiosa concreta y consciente. Es asi como fuimos
descubriendo que el asunto era un tanto mas complejo y que mucho de lo que nos ocurria y

pensabamos operaba en el ambito inconsciente.

Nos parece necesario, sobretodo desde la antropologia, que el primer paso fundamental, es
definir la posicién del investigador frente al tema, esto es lo que intentamos hacer en los
parrafos anteriores. En segundo lugar, se puede intentar ordenar los datos a la luz de una
teoria en particular y elaborar un marco conceptual de referencia. Eso es lo que

pretendemos a continuacion, comenzando con los planteamientos de Durkheim.

En su estudio, se propone como objeto la religion arcaica, pues, la considera la mds apta
para comprender la naturaleza religiosa del hombre. Ademds concibe que todas las
religiones son comparables y contienen elementos esenciales que le son comunes: “En la
base de todos los sistemas de creencias y de todos los cultos, debe haber necesariamente un
cierto numero de representaciones fundamentales y de actitudes rituales que, a pesar de la
diversidad de las formas que unas y otras han podido revestir, tienen en todas partes la
misma significacion objetiva y cumplen en todas partes las mismas funciones”(Durkheim,

E. 1991:10). La idea consiste en identificar cuales de estas representaciones fundamentales
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se reproducen en las fiestas observadas para el presente trabajo. Durkheim sostiene que los
primeros sistemas de representaciones que ha hecho el hombre del mundo tienen un origen
religioso. Para Durkheim el hombre en la raiz de sus juicios posee un cierto nimero de
nociones esenciales que denomina categorias de entendimiento, estas nos sirven para
clasificar el mundo que nos rodea, se trata de las nociones de tiempo, de espacio, de género,
de numero, etcétera. Estas nociones son la base y los limites de nuestro pensamiento, ¢
incluso este no parece poder liberarse de ellas pues: “no parece que podamos pensar objetos
que no estdn en el tiempo o en el espacio, que no sean numerables, etc”’(Ibid.:15). Para
Durkheim, estas categorias se encuentran y nacen “en la religion y de la religion; son

producto del pensamiento religioso”(Ibid.).

Define a la razén como un conjunto de categorias fundamentales que no dependen de
nosotros y se nos imponen. El pensamiento funciona mediante categorias, estas permiten la
existencia de lo social y nos sirven para pensar el mundo, en este sentido, la religién nos
sirve para pensar el mundo. Estas ideas de Durkheim estén en la base de su definicién del
fendmeno religioso. Identifica, enumera y explica una serie de nociones asociadas al
fendmeno religioso que sirven para su entendimiento. Sin embargo por motivos de espacio
y de necesidad solamente desarrollaremos aquellas nociones que sirvan a los propdsitos del

presente estudio.

La primera distincién util que establece Durkheim consiste en que ubica a los fendmenos
religiosos en dos categorias fundamentales: las creencias y los ritos. Las primeras las define
como estados de la opinién y las considera como representaciones (colectivas); los
segundos serian modos de accion determinados. “Entre esas dos clases de hechos hay toda
la diferencia que separa al pensamiento del movimiento”(Ibid.: 40). El objeto de un rito esta
expresado en la creencia, por tanto, no se puede entender el rito, sin antes entender la
creencia que lo respalda. En este caso, no se podria entender el ritual-manda, sin antes

comprender las caracteristicas que conforman las creencias asociadas a las mandas.

Todas las creencias religiosas presentan un mismo cardcter en comun, esto €s que suponen

una clasificacion de las cosas que se representan los hombres en dos clases opuestas: “La
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divisioén del mundo en dos dominios que comprenden, uno todo lo sagrado, el otro todo lo
profano, es el rasgo distintivo del pensamiento religioso”(Ibid.:41). Esta distincién la
recogen muchos autores después de Durkheim, incluido Eliade, cabe decir que a medida

que avancemos iremos comprendiendo la utilidad analitica de esta ya clasica distincién.

Ahora podemos agregar que los ritos son reglas de conducta que prescriben como el
hombre debe comportarse ante las cosas sagradas, que son, en general, las cosas prohibidas,
interdictas. Los Santos son figuras sagradas que no eximen a los hombres de una serie de

conductas prescritas a seguir frente a ellos.

Para Durkheim, una religion se constituye cuando un cierto nimero de cosas sagradas
mantiene unas con otras relaciones de coordinacion y de subordinacién, de manera que
conforman un sistema en que el conjunto de creencias y de ritos constituye una religion.
Sin embargo, le parece incompleta esta definicidon, si no se considera a la religion como
algo inminentemente colectivo: “Las creencias propiamente religiosas son siempre
comunes a una colectividad determinada que declara adherir a ellas y practicar los ritos que
les son solidarios. No solamente estdn admitidos, a titulo individual, por todos los
miembros de esta colectividad; si no que son cosa del grupo y constituyen su unidad. Los
individuos que lo componen se sienten ligados unos a otros por el solo hecho de tener una
fe comun. Una sociedad cuyos miembros estdn unidos porque se representan de la misma
manera ¢l mundo sagrado y sus relaciones con el mundo profano, y porque traducen esta
representacion comun con practicas idénticas, es lo que se llama una iglesia”(Ibid.:46-47).
Durkheim no entiende la iglesia como una institucion en particular, o como la edificacion
con ¢l signo de la cruz en su cima, su definicidn es bastante mds amplia y fundamental, se
trata de una comunidad moral, formada por todos los creyentes de una misma fe. Podriamos
decir, entonces, que la gente que asiste a las fiestas religiosas de Santos y realiza rituales
manda estan efectuando practicas idénticas en relacion a un mundo que entienden de

manera similar, conforman entonces una iglesia, es decir, una comunidad moral.

Luego de todas estas aclaraciones, finalmente Durkheim, ofrece una definicion de religion:

“Una religién es un sistema solidario de creencias y de practicas relativas a las cosas
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sagradas, es decir, separadas, interdictas, creencias de todos aquellos que se unen en una
misma comunidad moral, llamada iglesia, y de todos aquellos que adhieren a ellas”

(Ibid.:49).

Nos parece importante destacar que Durkheim propone un método comparativo para el
estudio de las formas elementales de la vida religiosa y, coloca énfasis en que, no importa
tanto la cantidad de casos a ser comparados, sino que, importa mas la calidad y profundidad
con que se manejan los hechos a ser comparados, para ¢l, una experiencia bien hecha,

constituye una prueba universalmente valida.

En este trabajo pretendemos comprender las ideas que hay detras del ritual de las mandas
dentro del culto a los Santos. Sin embargo, no queremos que nuestro trabajo se transforme
en una coleccion de creencias fragmentarias relativas a objetos muy particulares como lo
son las figuras de los Santos. Creemos que el culto a los Santos forma parte de un sistema
mds vasto, dentro de una religién puede haber varios cultos. Sin embargo, cuando decimos
“un sistema mas vasto” queremos decir que no se trata aqui de meras creencias
fragmentarias, estamos ante verdaderas visiones de mundo: “Todas las religiones conocidas
han sido mds o menos sistemas de ideas que tendian a abarcar la universalidad de las cosas
y a darnos una representacion del mundo”(Ibid.:149). Los devotos clasifican y se
representan el mundo sobre la base de los limites que su propia sociedad les permite. Los
Santos, y la posibilidad de efectuar mandas dirigidas a ellos, constituye una operacion
simbdlica paralela a una necesidad social: “los intereses religiosos no son mads que la forma
simbolica de intereses sociales y morales™(Ibid.: 324). El Santo permite acceder a una serie
de cosas que la sociedad niega a los devotos, es como si el Santo ofreciera un sistema
economico, de justicia, de salud, etcétera, paralelo al que no es lo suficientemente eficaz en
la sociedad misma. En este sentido la religion, y dentro de ésta la fiesta, permiten al hombre
afrontar con mas confianza y seguridad al mundo. Siguiendo esta misma idea, para
Durkheim, la religién es ante todo: “un sistema de nociones por medio de las cuales los
individuos se representan la sociedad de la que son miembros, y las relaciones, oscuras y
mds intimas, que mantienen con ella. Tal es su funcién principal; y, aunque metaforica y

simbdlica, esta representacion no es, sin embargo, infiel.”(Ibid.:234). La postura de
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Durkheim es bastante radical, pues no concibe la posibilidad de existencia de un mundo sin
religion. Tal vez el autor reduce demasiado el andlisis del fenémeno religioso a tratar de
establecer cudl es la funcion de la religion y su aporte al mantenimiento del orden social.
En este sentido creemos que no se puede reducir un fendmeno tan complejo como el
religioso solamente a intentar ver como es que resuelve en forma simbodlica intereses
sociales y morales concretos. Con esto queremos decir que en parte es cierto que la religién
cumple una funcion social (por ejemplo ofrecer a los excluidos lo que la sociedad les
niega), sin embargo, no se puede reducir el andlisis de la religion a ese tnico aspecto. Hay
toda otra vertiente de andlisis, por ejemplo, la que ofrece Bataille en la que niega toda
funcionalidad a la religién y busca entender la “parte maldita” del fendmeno religioso a
través de los excesos. Este lado oscuro, no funcional del fendmeno se comentara con mayor

detalle mas adelante en este marco tedrico.

Por otro lado, Malinowski trabaja una idea que sirve para comprender un aspecto de las
peticiones que realizan los devotos. En su libro “Magia, Ciencia y Religion”, nos dice que
la magia y la religion surgen de las necesidades emotivas de los hombres, tanto la magia
como la religion proporcionan al hombre las fuerzas y la confianza necesarias para
enfrentarse con las situaciones que escapan a su control. Las divinidades, y en particular,
los Santos, no proporcionan una solucién en la que el devoto no tenga que poner su cuota
de esfuerzo, sino que, refuerzan el valor del creyente para perseverar en la obtencién del fin
perseguido. Este autor nos clarifica esta idea con un ejemplo referido a la magia, pero que
se puede relacionar con la religién:*“el nativo nunca fia en su magia solamente, aunque en
algunas ocasiones prescinda de esta en absoluto [...] pero recurrird a ella siempre que se vea
compelido a reconocer la impotencia de su conocimiento y de sus técnicas
racionales”(Malinowski, B. 1993:27). Malinowski se refiere en esta cita a la magia que
utilizan los melanesios para apoyar sus empresas practicas (cultivo de huertos, construccion
de canoas, etcétera). El hombre contemporaneo que asiste a las fiestas de Santos se
encomienda a estos ultimos para que lo apoyen en tareas como la bisqueda de un trabajo o
la cura de alguna enfermedad, sin embargo, los devotos estdn muy conscientes de que no
pueden dejar de realizar las acciones précticas que requieren para lograr su meta. Por

ejemplo, los devotos manifiestan que no se puede esperar encontrar trabajo si no se sale a
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buscarlo. Tampoco podemos mejorar de una enfermedad si no seguimos y respetamos su
tratamiento. Por lo tanto, el devoto comprende que no puede dejar toda la responsabilidad
de la consecucion de una manda en manos del Santo, por el contrario, en estricto rigor
depende mucho del esfuerzo que el devoto dedique a su objetivo. En este sentido el Santo

otorga un apoyo al devoto, le da fuerzas para enfrentar su problema.

Regresando a los planteamientos de Durkheim, otra de las nociones que destaca como
comun a toda religion, es el sentimiento de respeto. Es el indicador de lo sagrado por
excelencia: “una cosa es sagrada porque inspira, por cualquier razén, un sentimiento
colectivo de respeto que la sustrae a los alcances profanos”(Durkheim, E. 1991:271). Este

sentimiento es generalizado ante las figuras de los Santos en ambas fiestas analizadas.

El sentimiento de respeto ante lo sagrado siempre va acompanado de una serie de actitudes
rituales que orientan y limitan la relacion con lo sagrado a través de un sistema de
prohibiciones. Toda religion implica una serie de prohibiciones en relaciéon a ciertas
maneras de actuar frente a lo sagrado: “No hay religién donde no existan interdicciones y
donde no desemperien un papel considerable”(Ibid.:312). Durkheim bautiza todo el sistema
de prohibiciones rituales con el nombre de culto negativo. Ahora bien, toda prohibicién
gsta siempre expuesta a transgresiones en potencia y estas violaciones de las interdicciones
son recurrentes en los discursos de los devotos en ambas fiestas registradas para el presente

trabajo.

Por ejemplo, constituye una creencia casi unanime que toda violacion a las prohibiciones en
la relacion con la figura de los Santos determinan a menudo desérdenes materiales que
segun se piensa puede padecer el culpable por la falta cometida y se consideran como una
sancion divina a su acto. En el caso de las mandas la mayor falta que se puede cometer, la
transgresion més grave y peligrosa la constituye el falta de cumplimiento de la promesa
hecha al Santo. No entregar al Santo la contraparte de lo que se le ofreciéd a cambio del

favor pedido, esa es la falta mas grave a cometer en el ritual manda.
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El respeto a los Santos no solo proviene del hecho que constituyan figuras sagradas, sino
que, se sabe que las consecuencias de las transgresiones son considerables. Se suma a eso
que la culpa atravesando por la mente del que ha cometido la falta lo conlleva a
sugestionarse y relacionar todas las desgracias que le puedan ocurrir durante el afio como
consecuencias directas de su falta. Asi, los devotos de San Lorenzo creen que castiga con
fuego por ello cualquier incidente que vaya acompanado de éste elemento, quemaduras,
agua hirviendo, insolaciones y toda aquella nocién clasificable dentro de la categoria de

fuego es considerada como una sancion.

Independientemente de las variantes particulares lo que interesa aqui es destacar la
relevancia que otorgan los mismos devotos al respeto, a la interdiccion religiosa, al cuidado
extraordinario que hay que tener cuando se relacionan con lo sagrado. El extrafo no se
exime de las conductas a seguir frente a los Santos, debe asumir la actitud de respeto si no

quiere alterar el orden material de las cosas.

Malinowski nos dice con respecto al tema de las prohibiciones: “el salvaje no respeta su
tabui por miedo al castigo de la sociedad o a la opinidn publica. Se abstiene de romperlo en
parte porque teme las consecuencias maléficas que originard la voluntad divina, o las
fuerzas de lo sagrado, pero principalmente, porque su responsabilidad y conciencia
personal se lo vedan”(Malinowski, B. 1993:59). En la fiesta de Tarapaca podemos observar
en todos los relatos relacionados a castigos proporcionados a través del fuego, un claro
temor a las “consecuencias maléficas” que pueden desencadenarse si se transgreden las
prohibiciones asociadas a las mandas. Por el contrario, en el caso de Yumbel, se respeta la
promesa hecha al Santo no tanto por un temor a un castigo en particular, sino que, ese
respeto tiene mas relacion con “la responsabilidad y conciencia personal que veda” al

devoto.

El culto a los Santos estd hecho como todos los otros cultos, de relaciones regulares entre lo
sagrado y lo profano, que como dijimos antes estan reguladas por una actitud ritual a seguir
frente a las cosas sagradas que se traducen en prohibiciones que pueden tomar multiples

formas. Existen diversos tipos de prohibiciones, tales como las alimenticias y las sexuales,
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todas ellas estdn orientadas hacia una misma direccién que resume el siguiente principio:
“los actos caracteristicos de la vida ordinaria estdn prohibidos mientras se desarrollan los de
la vida religiosa”(Durkheim, E. 1991:316). Para que una forma de vida tenga éxito debe
poseer su espacio y tiempo propio. Por ejemplo, para que la vida religiosa pueda
desarrollarse hay que conseguirle un emplazamiento especial de donde esté excluida la vida

profana.

El espacio donde se desarrollan los cultos a los Santos analizados son las instituciones de
los Templos y los Santuarios que: “son porciones del espacio que estan afectadas a las
cosas y a los seres sagrados y que les sirven de hdbitat; pues no pueden establecerse en el
suelo mds que con la condicién de apropidrselo totalmente en un radio

determinado”(Ibid.:317).

Mircea Eliade también opina sobre este tema, entiende el espacio sagrado como algo
fundamental una vez en el interior del recinto sagrado queda trascendido el espacio
profano. Eliade concibe el templo como una abertura hacia lo alto que asegura la
comunicacion con los dioses. Los Santos de ambas fiestas se encuentran situados en altares,
escaleras que se elevan considerablemente del nivel del suelo indicando que ellos como
Santos se encuentran mds cerca de Dios que el comun de los mortales. “Todo espacio
sagrado implica una hierofania (manifestacion de lo sagrado)®, una irrupcién de lo sagrado
que tiene por efecto destacar un territorio del medio cédsmico circundante y de hacerlo
cualitativamente diferente”(Eliade, M. 1957:29). Para Eliade los Santuarios son puertas que

comunican el cielo con la tierra.

Del mismo modo la vida religiosa no puede coexistir en la misma unidad de tiempo con la
vida profana. Para ello se asigna a la primera dias o periodos determinados en los que se

abandonan todas las ocupaciones profanas. Asi, dice Durkheim, han nacido las fiestas.

Sin embargo, seria incorrecto pensar esta divisién analitica de manera radical. En la vida

real las cosas no son o blancas o negras se observan matices. Es inevitable que se filtren

2 . .
¥ El pareéntesis €s nuestro.
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cosas desde afuera, hay cosas sagradas fuera de los Santuarios y se introducen elementos
profanos dentro del radio de los espacios sagrados. Claro estd que cada cosa fuera de lugar

adquiere un cardcter secundario y no protagonico.

Esta ambigiiedad de los espacios sagrados la observdbamos en ambas fiestas, con mayor
presencia en Yumbel por la excesiva cantidad de comercio en relacién con las actividades
sagradas. En Tarapaca el espacio sagrado se encontraba mas protegido, sin embargo, no

estaba exento de filtraciones.

Con todo lo expuesto hasta aca se puede comprender que hay una clara barrera que separa
la vida sagrada de la vida profana. Debido a la existencia de tal barrera mental el hombre no
puede entrar en relaciones intimas y eficaces con las cosas sagradas a condicidén de
despojarse de lo que hay de profano en él. Debe someterse a una serie de abstenciones

rituales que lo irdn aproximando a lo sagrado para poder vivirlo de manera mas intensa.

Abstenerse de las cosas profanas, es decir, de esas cosas que forman parte de nuestro deseo,
de nuestras ideas de placer, de comodidad, no puede llevarse a cabo sin experimentar un
cierto malestar, una angustia. Estas abstenciones tienen mucha relacidn con la nocion de
sacrificio como algo que tiene que ver con el dolor, un dolor que tiene que ver con el
cuerpo, dolor de hambre, de frio, de cansancio, de suenio. Dolor que, sin embargo, provoca
una extrafia transformacion en nuestro estado de conciencia, es un dolor que libera un tipo
de sensibilidad que llevamos todos dentro de manera latente, una sensibilidad distinta a la

que manejamos en nuestras relaciones profanas, una sensibilidad apta para la vida religiosa.

“A la luz de estos hechos, puede comprenderse lo que es el ascetismo, el lugar que ocupa
en la vida religiosa, y de donde provienen las virtudes que se le han, muy generalmente
atribuido. No hay, en efecto, interdiccidn cuya observancia no tenga, en ningin grado, un
caracter ascético”’(Durkheim, E. 1991:320). La actitud ascética es, en este sentido, un
vehiculo clave hacia el estado mental que requiere la experiencia religiosa. Sin embargo,
también encontramos otras vias de acceso a la experiencia sagrada, estas son las vias del

€XCESO.
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Aunque el ascetismo puede considerarse como un exceso de abstencién, creemos que
difiere del exceso en términos de derroche, de gasto de energia hasta la extenuacién. El
exceso del que hablamos es el exceso de baile, el exceso de alimentos, los excesos sexuales,

etcétera.

Es asi como llegamos a realizar una distinciéon fundamental entre ambas fiestas: Las vias de
acceso hacia la experiencia de lo sagrado en Tarapacd estdn marcadas por la orientacion del
exceso. Por el contrario, en Yumbel, la comunicacion con lo sagrado estd marcada por una

orientacion ascética en la ritualidad observada en la fiesta.

Tanto las abstinencias y privaciones como los excesos corporales no estdn exentos de
sufrimiento. Sin embargo, no se puede dejar de observar que algunas formas del exceso

estdn mas ligadas al opuesto del sufrimiento, la risa.

El dolor y la risa dolorosa impactan nuestro cuerpo, colocan en movimiento fuerzas que se
atraen y se repelen a la vez. Es un movimiento de fuerzas que tiene que ver con la idea de
que “Nos aferramos con toda la fibra de nuestra carne al mundo profano; nuestra
sensibilidad nos ata a él; nuestra vida depende de €é1”(Ibid.:321). Es asi como el
desprendimiento del mundo profano, no puede llevarse a cabo sin violentar nuestra
naturaleza, porque el sacrificio es violencia, sin chocar con nuestros instintos. En esta lucha
de fuerzas no podemos dejar de ver a la religion como uno de los puentes entre naturaleza y
cultura, en donde “La cultura no estd ni simplemente yuxtapuesta ni simplemente
superpuesta a la vida. En un sentido la sustituye, en otro, la utiliza y la transforma para
realizar una sintesis de un nuevo orden”(Levi-Strauss, C. 1991:36). La religion y sus
experiencias conforman lugares desde los cuales se puede observar como el hombre utiliza
y sustituye a la naturaleza para sus fines religiosos. Sin embargo, también podemos
observar como la naturaleza utiliza y sustituye al hombre cuando lo desborda, cuando lo
hace perder todo control sobre si mismo y sobre su cuerpo dominado por las fuerzas del
exceso. Los bailes religiosos de la fiesta de Tarapaca ofrecen un ejemplo claro de la pérdida
de dominio sobre el cuerpo que sufren los bailarines. Después de 4 6 5 horas bailando de

manera ininterrumpida cualquiera se ve perdido en los mares del trance. Lo mismo ocurre
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con los hombres disfrazados de osos que bailan con cuarenta grados de calor en uno de los
desiertos mds aridos del mundo. La peregrinacion o caminatas que realizan los devotos
Yumbelinos también constituyen otro ejemplo en donde se produce una pérdida de control

sobre el cuerpo.

El dolor del que habla Durkheim tiene un papel religioso fundamental, incluso, es
considerado en si mismo como una especie de rito que confiere el privilegio de ser un
indicador de una mayor cercania con lo sagrado. Ademas, es signo de que ciertos vinculos
que atan al medio profano han sido rotos, es en cierta medida un instrumento de liberacion

de la carne.

El dolor como indicador de cercania a lo sagrado es un elemento clave para entender uno de
los posibles sentidos que tiene para los devotos, nos referimos a los de Yumbel, el realizar
mandas fisicamente dolorosas como el arrastramiento de rodillas que muchas veces

destroza la piel liberando a la sangre para mezclarse con la tierra.

Georges Bataille realiza una enorme contribucidén que nos sirve a la hora de otorgar sentido
a los excesos y derroches de energia y recursos observados en ambas fiestas. La
contribucion del autor la rescatamos de su libro titulado “La Parte Maldita”. Bataille hace
un verdadero andlisis de economia general, sin embargo, al contrario de la economia
tradicional que se basa en el concepto de escasez, Bataille cree que todo el problema del
hombre “consiste en saber como, en el seno de esta economia general, se utiliza el
excedente”(Bataille, G. 1987:19). Para Bataille la acumulacién del excedente tiene un
limite, y este limite estd dado por el propio espacio terrestre que a su vez tiene un limite.
Solamente la muerte y el espacio que ella deja dan paso a nuevas formas de vida. Hay un
principio general que dice que todo espacio que quede disponible en la tierra serd
rapidamente saturado por la vida. El objeto que se plantea estudiar el autor, consiste en
conocer el movimiento de la energia de la tierra, movimiento de la energia excedente, que
se manifiesta en la efervescencia vital. Para Bataille: “La fuente y la esencia de nuestra
riqueza se encuentra en la radiacion del sol, la cual dispensa energia -riqueza- sin

contrapartida. El sol da sin recibir’(Ibid.:64). El hombre se ve obligado a generar
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mecanismos que permitan la pérdida de esta energia excedente si no quiere reventar, e ahi
la utilidad de los 1lamados gastos improductivos como el lujo, las guerras, la construccion
de monumentos suntuarios, los juegos, los espectdculos, el sexo en su versién “perversa” y
las fiestas entre otras tantas formas de derroche. Ademas para Bataille: “La religién es el
gusto que una sociedad confiere al uso de riquezas excedentes, al uso, o mejor, a la
destruccidn, por lo menos, de su valor 1til. Esto es lo que da a las religiones su rico aspecto
material, que solamente deja de ser atractivo cuando una vida espiritual emancipada quita al
trabajo un tiempo que habria podido ser empleado para producir. Todo radica en la
ausencia de utilidad, en la gratuidad de las determinaciones colectivas. Es cierto que sirven
en algun sentido, en la medida en que los hombres atribuyen a estas actividades gratuitas
consecuencias en el orden de una eficacia sobrenatural. Pero en este plano no sirven mas
que con la condicién de ser gratuitas, de ser, desde el principio, consumos initiles de
riquezas”(Ibid.:152). Bataille pone en tela de juicio el concepto de utilidad tan difundido
por la cultura occidental, de esta manera su aporte se suma al de la antropologia que ha
consistido siempre en descubrir que ciertas nociones que se tenian por absolutas o como

verdades universales no poseian ante las evidencias etnograficas mas que un valor relativo.

Al poner en tela de juicio el concepto de utilidad, lo que hace Bataille es poner en jaque y
cuestionar ¢l concepto de funcion religiosa. A diferencia de autores como
Durkheim(funcion social simbdlica), Mauss(don- retribuido), Levi-Strauss(don-parentesco)
y Malinowski(funcion) que en el fondo estdn buscando los pilares que mantienen unidos a
los seres humanos en sociedad, Bataille(don-no retribuido) cree en las actividades intiles y
esta obsesionado por estudiar todas aquellas manifestaciones en contra del mantenimiento
de la sociedad que las denomina como “la parte maldita”. En aquél lugar se privilegia al
individuo, se da rienda suelta al principio de placer y se derrocha energias mads alla de la

extenuacion.

Identificamos en las fiestas religiosas de Santos todo un derroche de energia en masa.
Primero, la gente que asiste a estas fiestas en su mayoria pertenece a las clases bajas,
medias bajas y medias, por lo tanto, los recursos que invierten para participar en la

festividad son extraidos del circuito de lo que pudiera ser destinado como ahorro y se
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derrocha. Las mandas operan dentro de la misma ldgica, se consume energia y recursos
para realizarlas, es cierto que los devotos le atribuyen una eficacia, sin embargo, no dejan
de ser actividades gratuitas en la medida en que si no resultan los devotos no le dan mayor
importancia al asunto. En este sentido constituyen consumos intiles de riqueza y energia,

dilapidacion pura.

Un ejemplo impresionante de la l6gica que identifica Bataille de la dilapidacion de la
energia excedente lo constituye El “Festival Rustico” antes descrito en el presente trabajo.
Alli observamos una puesta en escena en la que tuvo lugar un consumo suntuario que
ocupd el sexo en su versién “perversa” pero simbolica como via de derroche de energia
excedente. Alli se hizo uso de todas las imdgenes que transgreden la actividad sexual
“normal”. Observamos travestismo, sexo desenfrenado, promiscuidad. Sin embargo, todo
se desarrollo dentro de ciertos limites, procurando cubrir al Santo con una sabana para que
no viera ni escuchara las “degeneraciones” que tendrian lugar. El “Festival Rustico”
constituye una evidencia que el exceso de energia que los bailarines llevaban dentro no
pudo ser derrochado en su totalidad a través del baile, es por ello que se generé una

instancia mds, destinada al derroche de la energia interior de cada participante del ritual.

Desde nuestro punto de vista las dos posturas son necesarias para entender el fendomeno
religioso, tanto su aspecto funcional como su “parte maldita”. El fendmeno religioso reune
en su interior ambas caras de la moneda, el lado claro y el lado oscuro’®, es por ello que

valoramos los aportes provenientes de ambas vertientes de pensamiento.

“® La literatura siempre ha tenido la virtud de ofrecer imagenes mas potentes de esta dualidad inherente al ser
humano, un muy buen ejemplo lo constituye el ya clasico texto de Robert Louis Stevenson titulado E/ extrario
caso del Dr. Jekill y Mr. Hide. De alli rescatamos algunos fragmentos del capitulo “La confesion de Henry
Jekill”: “fue, asi, la rigida naturaleza de mis aspiraciones mas que una particular depravacién de mis faltas lo
que me hizo ser lo que fui, por cuanto la misma frontera (mds marcada en mi que en la mayoria de los
hombres), que separaba en mi esos dos dominios del bien y el mal, era la misma que divide y conjunta a la
doble naturaleza humana. Mi caso me llevaba a reflexionar profunda e insistentemente sobre la dura ley de la
vida que se hunde en las raices de lo religioso y que constituye uno de los manantiales mas abundantes de
sufrimiento. [...] Dia a dia, desde ambos frentes de mi inteligencia, el moral y el intelectual, avanzaba con
firmeza hacia esa verdad, cuyo parcial descubrimiento me sentenciaba a tan terrible naufragio: que el hombre
no es verdaderamente uno, sino dos. Digo dos, porque mis conocimientos no han ido mas alla de ese punto.
[...] Fue en el 4mbito moral y en mi propia persona donde aprendi a conocer la cabal y primitiva dualidad
humana; y vi que las dos naturalezas que contendian en el campo de mi conciencia podrian por separado ser
yo, solamente porque yo era radicalmente ambas”(Stevenson, R. L. 1981:87-88). No se puede pretender
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Regresando a Durkheim, otra nocién clave trabajada por este autor es la de sacrificio. Lo
ubica dentro de lo que denomina como culto positivo, que seria el conjunto de rituales que
tienen por funcion reglar y organizar ese sistema especial de ritos que tienen por objeto ir
santificando progresivamente para la aproximacion a lo sagrado. El culto negativo o
sistema de interdicciones prepara el camino para llegar al culto positivo que son los actos

rituales en si.

Uno de los cultos positivos mds significativos lo constituye el sacrificio, que se encuentra
muy emparentado con los principios del don. El sacrificio puede ser entendido como un
tributo en que se: ““da a los seres sagrados un poco de lo que recibe de ellos y recibe de ellos

todo lo que les da”’(Durkheim, E.1991:352).

Para Durkheim, el sacrificio estaria compuesto de dos elementos: Por un lado, es un acto de
comunion, es decir, de congregacidn ritual. Por el otro, es un acto de oblacidn, es decir, en
donde tiene lugar una ofrenda, una donacidn tangible o intangible. “Sacrificios y ofrendas
no van sin privaciones que cuestan al fiel. Aun cuando los ritos no exijan de él prestaciones,
le hacen perder tiempo y fuerzas.”(Ibid.:324). Esta reflexion de Durkheim es clave para
comprender el sentido que tienen los sacrificios en estas fiestas. Estan lejos de la imagen
donde se mata y donde corre sangre. Es un sacrificio que se define en relacion con esta idea
de “lo que le cuesta a la gente”, ya sea en términos materiales, espirituales o corporales. Es
un sacrificio en donde se renuncia a algo de lo que duele desprenderse. “Sin duda el
sacrificio es, en parte, un procedimiento de comunioén; también es, y no menos
esencialmente, un don, un acto de renunciamiento. Supone siempre que el fiel abandone a

los dioses algo de su sustancia o de sus bienes.”’(Ibid.:353).

Vemos asi como la idea de sacrificio no es ajena a la de don, tal vez podemos establecer
que, en estricto rigor, no hay don sin sacrificio ni sacrificio sin don. Podemos adivinar aqui
como Mauss estaba siguiendo de cerca el concepto de sacrificio que desarrolld su tio

Durkheim, a la hora de elaborar su ensayo sobre los dones. El ritual manda reune estas dos

comprender estas fiestas religiosas sino se acepta su doble naturaleza. Los bailes religiosos como La Diablada
y los Tinkus, asumen esta doble naturaleza humana pues constituyen verdaderas luchas entre el bien y el mal.



condiciones claramente en ambas fiestas. Esta concepcion del sacrificio no se contradice
con la que propone Bataille en su teoria de la religiéon cuando nos dice que “Sacrificar no es
matar, sino abandonar y dar”(Bataille, G. 1973:52). Para Bataille en el sacrificio, la ofrenda
escapa a toda utilidad, es decir, se da lo que “sirve”. Cuando uno se desprende de algo que
considera util, tomando en cuenta que la utilidad ha pasado a ser un valor de primer orden
en las sociedades occidentales, uno se estd entonces desprendiendo de algo que cuesta dejar

ir. Ese costo personal es, precisamente, el plus de toda manda.

Otro autor que nos incita a persistir en nuestro objetivo de ver qué hay de la logica del don
en las mandas, es Roger Callois. Para ¢él, lo sagrado representa ante todo una energia
peligrosa, dificilmente manejable, pero altamente eficaz. Todo el problema se reduce a
como captar esta energia y utilizarla a favor de los propios intereses, y su vez protegerse de
los riesgos inherentes al empleo de una fuerza de tal magnitud. Para el autor, mientras mas
importante sea el fin que se persigue, mds necesaria se hace la intervencion de la energia
sagrada y mas peligrosa se torna su puesta en marcha. Dicho esto se puede comprender su
definicion de la religion como “la administracion de lo sagrado”(Callois, R. 1939:12). El
mismo autor describe, cual seria la logica que opera detrds de una peticidn a seres
sobrenaturales: “Entonces, el solicitante, para obligarle a que se las concedan, no imagina
nada mejor que anticiparse y hacerles un don, un sacrificio, es decir, consagrando,
introduciendo a expensas propias en el dominio de lo sagrado algo que le pertenece y
abandona o algo de que disponia libremente renunciando a sus derechos sobre ello. Asi, lo
sagrado, que no puede rechazar ese obsequio usurario, se convierte en deudor del donante,
queda comprometido por lo que recibe y para no quedarse atrds debe conceder lo que se le
pide: ventaja material, virtud, o indulto del castigo. Entonces el orden del mundo se
restablece”(Ibid.:22). Podemos afirmar con seguridad que el autor era conocedor del ensayo
sobre el don de Mauss y lo seguia de cerca a la hora de interpretar la relacion entre el
hombre y lo sagrado. Pues, para él, mediante el sacrificio el hombre se hace acreedor, asi,
espera que las potencias le paguen la deuda que han contraido con él, y de este modo, con
la contrapartida restablezcan el equilibrio que su “generosidad interesada ha comprometido
en provecho de ellos”(Ibid.:22). Podemos observar como el autor incorporaba el circuito de

dar, recibir y devolver a su analisis de la relacion del hombre y lo sagrado.
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Finalmente, ya casi al llegar a sus conclusiones, Durkheim plantea que la eficacia moral de
las ceremonias es real. Considera que los fracasos son la excepcion: “Como los ritos, sobre
todo los que son periodicos, no piden a la naturaleza otra cosa que seguir su curso regular,
no es sorprendente que, lo mds a menudo, ella parezca obedecerles. Asi, si sucede que el
creyente se muestra inddcil a ciertas lecciones de la experiencia, es porque se funda en otras

experiencias que le parecen mas demostrativas”(Durkheim, E. 1991:372).

Esta reflexiéon que realiza Durkheim sobre la eficacia moral de los ritos, no deja de ser
interesante, pues cuando en terreno preguntdbamos a los devotos acerca del no
cumplimiento de las mandas, qué ocurria cuando una manda no se cumplia, casi en forma
undnime lo atribuian a una falta humana y no divina: “Los seres a los que apelan, en
situaciones en las que se encuentran impotentes, tienen que ayudarlos, a menos que existan
razones por las cuales no merecen ayuda. Aunque a veces se encuentran razones en la
inadecuada celebracion del ritual, se encuentran también con la misma frecuencia, cuando
menos, en el incumplimiento de las obligaciones sociales. Dicho de otro modo, se piensa
que el universo es un orden social dentro del cual los individuos no son castigados, a menos
que lo merezcan”(Mair, L. 1988: 231). Es decir, los rituales-manda fallidos son
responsabilidad de una negligencia humana, por ejemplo, que el devoto estaba equivocado
en lo que estaba solicitando, o simplemente no cumplié su promesa. Por esta razén los
devotos, en el caso particular de Tarapaca ponen particular cuidado en las palabras
utilizadas frente al Santo a la hora de establecer la manda debido a que el cumplimiento de
esta se puede ver afectada por un manejo inadecuado del lenguaje, y por lo tanto, el castigo
seria respuesta a una falta del quien solicita la manda. Una forma peligrosa de efectuar una
manda seria formulandola de la siguiente manera: “Si me cumples la manda voy a
Tarapacad”. Esto deberia formularse de la siguiente manera: “Si me cumples la manda haré

todo lo posible por ir a Tarapacd”.

Otra situacion interesante que provocaba la puesta en duda de la eficacia del cumplimiento
de las mandas, generaba muchas veces que el devoto se encargara de relatar todas las
historias que reforzaran como “experiencias mas demostrativas” la eficacia del Santo. Por

ejemplo, en Tarapacd, la repetida historia del “incendio de la oficina salitrera Rosario de
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Huara”, dejaba en evidencia los poderes de San Lorenzo. Por otro lado, en Yumbel, la

repetida historia de la imposibilidad de trasladar a San Sebastian “ni con yunta de bueyes o

fuera del pueblo dejaba en evidencia su fuerza de voluntad. Ambas historias que podrlaﬁ E S
ser consideradas bastante inocentes, o tal vez un tanto ingenuas, tienen un sentido profundcf'cé“
Reflejan la eficacia moral que ejercen las figuras de ambos Santos sobre la gente. Los "
consideran aptos para tomar determinaciones drdsticas, por lo tanto, esas experiencias

pesan mas que cualquier caso aislado de ritual-manda fallido.

Ya en sus conclusiones, Durkheim deja ver su punto de vista, su esfuerzo bésicamente
consiste en encontrar, describir y sistematizar los universales comunes a toda religion. No
creemos que pretenda restarle valor a la diversidad, sino que, simplemente le interesa
extraer las semejanzas entre los hombres. “Por complejas que sean las manifestaciones
exteriores de la vida religiosa, ella es, en el fondo, una y simple. Responde en todas partes a
una misma necesidad y deriva en todas partes de un mismo estado de

espiritu”(Durkheim,E.1991:423).

Para Durkheim, todas las religiones actuan sobre la vida moral, esta ultima supone a la
sociedad ideal a la que aspiramos y esta supone a la religién. En este sentido, la religion no
estaria ignorando a la sociedad real, por el contrario, podria considerarse su imagen; y
reflejaria todos sus aspectos tanto los fastos como los nefastos. La religion ofrece un
escenario en donde se torna factible que la vida venza a la muerte, donde el bien venza al
mal y donde la justicia venza a la injusticia. Siguiendo la misma idea, el hombre a
diferencia del animal tiene la facultad de idealizar, es decir, de sustituir el mundo de la

realidad por otro mundo a donde ¢l se transporta por el pensamiento.

Esta facultad no tiene nada de trivial, dado que, si podemos construir en nuestra
imaginaciéon el mundo al que aspiramos, el que nos haria feliz, es porque tenemos la
capacidad de vivirlo en un tiempo y un espacio determinado. El antropologo Clifford
Geertz, consciente de la relevancia de esta facultad del hombre declara lo siguiente: “Puesto
que la vida se mueve, la creencia se mueve con esta, y ayuda ademds a moverla. Sin mas

rodeos, y esté como esté Dios -vivo, muerto o simplemente enfermo-, la religion es una
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una misma necesidad y deriva en todas partes de un mismo estado de
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Para Durkheim, todas las religiones actuan sobre la vida moral, esta ultima supone a la
sociedad ideal a la que aspiramos y esta supone a la religidon. En este sentido, la religion no
estaria ignorando a la sociedad real, por el contrario, podria considerarse su imagen; y
reflejaria todos sus aspectos tanto los fastos como los nefastos. La religion ofrece un
escenario en donde se torna factible que la vida venza a la muerte, donde el bien venza al
mal y donde la justicia venza a la injusticia. Siguiendo la misma idea, el hombre a
diferencia del animal tiene la facultad de idealizar, es decir, de sustituir el mundo de la

realidad por otro mundo a donde él se transporta por ¢l pensamiento.

Esta facultad no tiene nada de trivial, dado que, si podemos construir en nuestra
imaginacién el mundo al que aspiramos, el que nos haria feliz, es porque tenemos la
capacidad de vivirlo en un tiempo y un espacio determinado. El antropélogo Clifford
Geertz, consciente de la relevancia de esta facultad del hombre declara lo siguiente: “Puesto
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rodeos, y esté como esté Dios -vivo, muerto o simplemente enfermo-, la religién es una
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institucion social y la fe una fuerza social. Describir el modelo de sus cambios no es ni
coleccionar vestigios de revelacidn, ni reunir una cronica de errores. Es escribir una historia
social de la imaginacion”(Geertz, C. 1994:36). Ahora bien, este mundo ideal, este mundo
de la imaginacion, no tendria ninguna eficacia o al menos se veria altamente reducida si
fuera una construccion individual. La fuerza se adquiere cuando las ideas son colectivas, de
ahi la importancia de la congregacion ritual. Constituye la oportunidad en que los hombres
se reiinen para reafirmar en comun sus sentimientos comunes. Para que persista la fe, el
hombre tiene que encontrar en ella una razén de ser, debe poder justificarla, es decir,
construir su teoria al respecto. Y, porque no decirlo, no hay mejor justificacion de una
creencia que tenemos, que otros hombres se muestren de acuerdo con ella. Pues, como
individuos nos podemos dar cuenta que por encima de nuestras representaciones privadas
existe un mundo de nociones-tipo que, querdmoslo o no, influyen en como vamos
regulando nuestras ideas. Si nos percatamos que estamos operando con las mismas

nociones que un grupo al cual adherimos, nos sentimos parte de la totalidad.

Entonces se puede concordar con Durkheim en lo siguiente: “una representacion colectiva,
por que es colectiva, ya presenta garantias de objetividad; pues no es sin razon que ella ha
podido generalizarse y mantenerse con una persistencia suficiente. Si estuviera en
desacuerdo con la naturaleza de las cosas, no hubiera podido adquirir un extenso y
prolongado imperio sobre los espiritus”(Durkheim, E. 1991:447). El agrupamiento de los
individuos permite entonces la generacion del pensamiento colectivo, el de ideas comunes
y los objetivos comunes. He aqui la importancia de las fiestas religiosas en particular y de
toda congregacion de personas en general. Las fiestas tienen por efecto acercar a los
individuos, reforzar sus creencias comunes y otorgarles las fuerzas necesarias para retornar

al mundo real, ese mundo en el que no siempre ganan los “buenos”.

Las nociones que los devotos elaboran en torno a las mandas y al Santo en cierta medida
pueden generalizarse. Primero, porque son compartidas por los devotos y en segundo lugar,
porque la revision de noticias sobre la fiesta desde 1930 hasta el presente, nos iba

evidenciando la persistencia de estas nociones y practicas en el tiempo.
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2. LA MORAL DEL DON DETRAS DE LAS MANDAS.

Desde los inicios de esta tesis, nos propusimos indagar si dentro del “ritual-manda” se
podian observar elementos que dieran cuenta de la presencia de lo que denominaremos
como la “moral del don”, en oposicion a una forma mds econdmica de actuar y relacionarse
socialmente. Para ello revisaremos a continuacion los principios del ya clasico ensayo sobre
el don de Marcel Mauss. Ademds consideraremos interpretaciones mas modernas del

ensayo como las efectuadas por antropdlogos como Marshall Sahlins y Maurice Godelier.

Esto constituyd una motivacion tedrica inicial, que sélo pretendiamos concretar si los
hechos que observaramos con posterioridad lo permitieran. Una vez que logramos
configurar los significados asociados al ritual-manda consideramos adecuado llevar a cabo
nuestra interpretacion de los hechos en el marco de la teoria sobre el don, dado que, los
discursos de los devotos en relacion con las mandas, sumado a lo que pudimos observar,
dejaban entrever algunos principios afines al marco interpretativo inicialmente concebido

para esta tesis.

Dicho esto, podemos dar inicio a nuestro ensayo interpretativo. Partiremos con Mauss.
Como lo dice el titulo del ensayo del autor, realiza una reflexion sobre la razén y las formas
que adquiere el intercambio en las sociedades primitivas. Parte de la idea que los hombres
se donan cosas, se regalan cosas. Sin embargo, debemos aclarar desde un comienzo que, no
solo se prestan, donan o intercambian bienes materiales, aquellos constituyen una parte
minima de las prestaciones, también se intercambian intangibles como gentilezas, amistad,
amabilidades, fiestas, e incluso mujeres (como lo llega a postular Levi-Strauss). Mauss
denomina a todo este acontecer con el nombre de ““sistema de prestaciones totales”(Mauss,
M. 1971:160). Para el autor, los dones que se ofrecen deben ser devueltos y basdndose en
esta premisa se formula algunas preguntas problema que cruzan toda la reflexion que hace
en su ensayo, son las siguientes: ;Cual es la fuerza que obliga a devolver la cosa recibida?,
(Cual es la fuerza que obliga a ejecutar la donacién?. Mauss ofrece algunas pistas de
orientacion: “no son los individuos, sino las colectividades las que se obligan mutuamente,

las que cambian y contratan; las personas que estdn presentes en el contrato son personas
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morales” (Ibid.:159-160). Con “individuos morales” se refiere a personas que se

representan de manera similar el mundo.

Para responder estas interrogantes, el autor manifiesta por casualidad encontrar la clave del
problema en un relato de Tamati Ranaipiri, uno de los mejores informantes Maories de
Elsdon Best: “Voy a hablaros de hau... El hau no es de ningin modo el viento que sopla.
Imaginense que tienen un articulo determinado (taonga) y que me lo dan sin que se tase un
precio. No llega a haber comercio. Pero este articulo yo se lo doy a un tercero, que después
de pasado algin tiempo decide darme algo en pago (utu) y me hace un regalo (taonga) El
taonga que €l me da es el espiritu (hau) del taonga que yo recibi primero y que le di a él.
Los taonga que yo recibo a causa de ese taonga (que usted me dio), he de devolvérselos,
pues no seria justo (tika) por mi parte quedarme con esos taonga, sean apetecibles (rawa) o
no (kino) He de devolverlos porque son el hau del taonga que recibi. Si conservara esos
taonga podrian causarme dafios e incluso la muerte. Asi es el hau, el hau de la propiedad
personal, el hau de los taonga, el hau del bosque. Kati ena (por hoy ya es suficiente)”

(Ibid.:166-167)

Entonces, los regalos asi como todas las cosas de propiedad personal poseen una suerte de
poder espiritual. Cuando uno recibe una cosa estaria obligado a devolver al que la doné lo
que en el fondo es producto del hau del regalo que se recibio inicialmente de él. La idea
detrds de esto consiste en que el regalo no es algo inerte: “Se comprende clara y
l6gicamente que, dentro de este sistema de ideas, hay que dar a otro lo que en realidad es
parte de su naturaleza y sustancia, ya que aceptar algo de alguien significa aceptar algo de

su esencia espiritual, de su alma.” (Ibid.:168).

El sistema de prestaciones totales comprende tres obligaciones, la obligacion de hacer
regalos, recibir regalos y la de devolver regalos. “Tanto negarse a dar como olvidarse de
invitar o negarse a aceptar, equivale a declarar la guerra, pues es negar la alianza y la
comunion”(Ibid.:170). La comunién y la alianza que crean los intercambios entre los
hombres y entre dioses y hombres, conforman un vinculo relativamente indisoluble. El lazo

que se crea entre las personas que intercambian cosas, tiempo, gentilezas, promesas,
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etcétera, trasciende el momento especifico en que se realiza el cambio, el don. En el caso de
estas fiestas religiosas se puede establecer que existe algo asi como un “efecto-manda”, que
hace sentir al devoto que le debe todo al Santo, independientemente de las mandas
especificas que vinculen a ambas partes. Esto es particularmente cierto en el caso de
Tarapaca, el vinculo con el Santo no se disuelve con el término de la fiesta, continia mas
alla del espacio y tiempo de la fiesta. Podemos decir entonces que, instaurar una relacion de
reciprocidad con alguien no constituye una relacién banal, forma parte de las decisiones de
la vida seria: “Si se da una cosa y esta se devuelve, es porque uno se da y se devuelve
“respeto”, nosotros decimos todavia cortesias, pero es también que uno se da, dando y si
uno se da es que uno se “debe” — persona y bienes - a los demas”’(Ibid.:222). Uno respeta a
los hombres que cumplen su palabra, a aquellos seres que son capaces de mantener el

equilibrio en sus relaciones de dar, recibir y devolver.

Mauss, establece una suerte de continuo evolutivo en el que las sociedades atravesarian
basicamente por tres estadios. La primera fase corresponderia a la prestacion total, que se
produce de clan a clan, de familia a familia. Las sociedades que superan esta fase
comienzan a operar con el principio de cambio-don. El autor nos dice sobre este tipo de
sociedades que: “sin embargo, no han llegado al contrato individual puro, al mercado en
que circulan el dinero, a la venta propiamente dicha y sobretodo, a la nocidén de precio

estimado en moneda legal”(Ibid.).

Si graficamos la teoria de Mauss en una linea evolutiva obtenemos el siguiente cuadro:

Sociedades Sociedades

“Primitivas” “Civilizadas”

Prestacion Total — — — — — — (Cambio-don — — — — — — (Contrato Individual.

Una primera observacién con relacion a este esquema tipoldgico, tiene relacién con la idea
de que en la vida real las cosas no se dividen de manera tan tajante. Mds bien, se producen
mezclas en donde operan en algunos casos formas de actuar netamente interesadas y en

otros absolutamente desinteresadas, sin embargo, la mayoria de las veces lo que
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encontramos es interés y desinterés simultaneamente, voluntad y obligacién a la vez. Por
otra parte, no compartimos la idea de que todas las sociedades se dirigen en una sola
direccion de cambio, solamente aprovechamos la utilidad analitica del esquema tipolégico

propuesto arriba.

Podemos certificar que en ambas fiestas se observa una serie de sistemas morales que se
traducen en ciertas formas de actuar con relacion al establecimiento de relaciones de
intercambio. En ambas fiestas, por ejemplo, pudimos percatarnos de la existencia de una
moral del contrato individual en donde opera la logica del mercado en donde se efectuaba
la compra-venta, es decir, un intercambio de un objeto determinado por un precio estimado
en su equivalente en dinero. Esta forma de operar se observaba en toda la actividad
comercial que se desarrollaba entorno a las fiestas, dentro de lo que se denomina como el
espacio de la Feria. Esta forma de operar el intercambio era especialmente determinante en
el caso de la fiesta de Yumbel, dado que, la Feria comercial desbordaba y dominaba con
creces el espacio de la fiesta. Ademds el tipo de articulos en venta no guardaba ninguna

relacion de utilidad para con la fiesta.

Por el contrario, en la fiesta de Tarapaca, la llamada Feria ocupaba una parte infima del
espacio total de desarrollo de la fiesta. Ademas puede destacarse que los articulos que se
comerciaban en ella eran absolutamente funcionales a la fiesta misma, como utensilios de

camping, negocios de santeria y comestibles.

La légica del cambio-don se producia en ambas fiestas en lo que a mandas se refiere. Sin
embargo, tenemos una observacion que hacer. Si se tuviera que ubicar a ambas fiestas
dentro de la linea evolutiva antes mencionada, creemos que seria pertinente situar a la fiesta
de Yumbel dentro de un sistema moral que oscila entre el cambio-don y el contrato
individual. Por el contrario, tendriamos que situar a la fiesta de Tarapacd dentro de un

sistema moral que oscila entre el cambio-don y la prestacion total.

Ya al llegar a sus conclusiones, el autor cree posible extender estas observaciones acerca de

las formas que adquiere el intercambio primitivo, a nuestras propias sociedades y nos dice:
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“Una parte importante de nuestra moral y de nuestra vida se ha estacionado en esa misma
atmosfera, mezcla de dones, obligaciones y de libertad. Felizmente no estd todavia todo
clasificado en términos de compra y venta”( Ibid.:246). Para Mauss, en nuestras sociedades
las cosas tienen todavia un valor sentimental: “Tenemos otras morales ademds de la del
mercader; todavia hay gentes y clases que se conservan en las costumbres de otros tiempos,
costumbres a las que todos nos sometemos, al menos en algunas épocas o en algunas
ocasiones del afio”(Ibid.). Las fiestas religiosas y la congregacion ritual que suponen, son
oportunidades para aplicar esta “otra ldgica” distinta a la del mercader. El autor postula que
son las sociedades occidentales las que han hecho del hombre un “animal econdmico”, sin
embargo, considera este hecho como algo muy reciente: “El hombre, durante mucho tiempo
ha sido otra cosa. Hace solo poco tiempo que es una méquina complicada con una maquina

de calcular”(Ibid.:257).

Para Mauss, este tipo de relaciones de prestacion entre los hombres, forma parte de lo que
¢l denomina como hecho social total, donde los asuntos son al mismo tiempo politicos,
economicos, religiosos, morales, etcétera. Para el autor las sociedades han persistido y los
individuos se han mantenido cohesionados, en la medida en que han comprendido la
importancia de la donacion: “Las sociedades han progresado en la medida en que ellas
mismas, sus subgrupos y sus individuos, han sabido estabilizar sus relaciones dando,

recibiendo y devolviendo(Ibid.:262).

Lejos, su conclusién mas decisiva, descansa en la idea de felicidad que propone, pues, no
solo deja entrever su propia vision de la vida, sino que, propone un modelo de sociedad
ideal: “Los pueblos, las clases, las familias y los individuos podran enriquecerse, pero sélo
seran felices cuando sepan sentarse, como caballeros, en torno a la riqueza comun. Es imtil
buscar mas lejos, el bien y la felicidad, pues descansa en esto, en la paz impuesta, en el
trabajo acompasado, solitario y en comun alternativamente, en la riqueza amasada y
distribuida después en el mutuo respeto y en la reciproca generosidad que ensefia la
educacion”(Ibid.). No deja de ser impresionante su tesis acerca de la sociedad, estd
concibiendo el don como una especie de contrato de paz entre los hombres, como el

mecanismo regulador de la distribucion de los recursos entre los hombres. Si se sigue su
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idea se puede explicar en parte el desorden del mundo contemporaneo, pues, se caracteriza
por ser un mundo en el que no hay un equilibrio en la distribucion de los recursos entre los
hombres y en donde se ha generalizado una forma egoista de relacionarse con los otros.
Hay que decirlo, el principal requisito que necesita el don para funcionar es la generosidad.

En otras palabras, negarse a donar es declarar la guerra.

El antropologo Marshall Sahlins realiza una interpretacién fascinante del ensayo sobre el
don. Este autor identifica una reiteracion de la idea de contrato social (Rousseau) a lo largo
de todo el ensayo. Expone que el concepto fundamental del ensayo sobre el don, es la idea
indigena Maori del hau, que Mauss presenta como el espiritu de la cosa. Ese espiritu que
obliga a realizar la devolucion de la cosa. Todo el analisis hecho por Mauss depende del
texto obtenido por Elsdon Best, del sabio Maori Tamati Ranaipiri. Texto sobre el hau, que

ya fue citado en el presente trabajo.

Antes de proponer su propio punto de vista acerca del ensayo de Mauss, primero expone las
criticas de tres eruditos sobre la interpretacion que hizo Mauss del hau. Los autores citados
son Levi-Strauss, Firth y Johansen, sin embargo, Marshall Sahlins cree que ninguna de las

criticas alcanza el verdadero significado del texto de Ranapiri o del hau.

Levi-Strauss, cuestiona fundamentalmente la excesiva confianza que Mauss otorga a una
racionalizacion indigena. Reconoce en Mauss su capacidad de ir mas alld de lo empirico e
indagar en el sistema de relaciones que sospechaba habia detrds de la operacion de la
reciprocidad y sus diversas manifestaciones. Sin embargo, cree que Mauss no logré escapar
del todo del positivismo y siguio entendiendo el intercambio tal cual como se presenta a la
experiencia, es decir, fragmentado en las operaciones de dar, recibir y devolver. “Al
considerarlo asi en partes, en vez de tomarlo como un principio unificado e integral no
pudo hacer otra cosa mas que tratar de recomponerlo con su “cemento mistico”, el hau”
(Sahlins, M. 1974:172). El mismo Levi-Strauss nos dice: “El hau no es la razén ultima del
cambio, sino la forma consciente bajo la cual los hombres de una sociedad determinada, en
que el problema tenia una especial importancia, han comprendido una necesidad

inconsciente, cuya razon es otra”(Levi-Strauss, C. 1991:33).
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Una segunda critica la formula el antropélogo, Raymond Firth. Basicamente postula que el
hau era un principio bastante mds pasivo a como se habia expuesto inicialmente: “El texto
de Ranapiri no proporciona en realidad ninguna evidencia de que el hau trate
apasionadamente de volver a sus fuentes”(Sahlins, M.1974:172). Para argumentar su idea,
Firth acudid a los casos en que la reciprocidad no se producia, es decir, no se devolvia, o
sencillamente se producia un robo. En esos casos, no es el hau la fuerza que obliga a
reparar el dafio causado, sino que, en las sociedades analizadas por Firth, la reparacion de
agravios se confia a la hechiceria y no al hau. Firth busca explicaciones seculares para
comprender el proceso de la reciprocidad e insiste en que el cumplimiento de la obligacién
reside en las sanciones sociales que se activan con la ausencia de cumplimiento y no en

3

fuerzas espirituales. Se trata de: ““- el deseo de continuar relaciones economicas utiles, la
conservacidn del prestigio y del poder - para cuya explicacion no es necesario formular
ninguna hipdtesis de creencias reconditas”(Firth, R. 1959 a pdg. 421. Citado por Sahlins,

M. 1974:174).

Un tercer erudito citado por Sahlins es J. Prytz Johansen (1954). La observacion que hace
este autor, tiene relacion con que habia pasado desapercibido para todos que el discurso de
Tamati Ranapiri sobre los dones no estaba hecho en el aire, por el contrario, correspondia a
una suerte de introduccién y una explicacion de una ceremonia de retribucion por medio del
sacrificio hecha a la selva por los pajaros cazados por los Maories. “Por lo tanto, el
proposito del informante en este pasaje expositivo era simplemente establecer el principio
de reciprocidad, y “hau” solo significaba “don retributivo(Ibid.:175). Para este autor,
Mauss habria descontextualizado el relato del sabio Ranapiri y ademds se habria apresurado
en generalizar el sentido de la palabra “hau”, sin considerar sus variaciones en contextos

rituales especificos.

Una vez revisadas las criticas de estos tres eruditos, Sahlins se atreve a dar a conocer su
propia interpretacion del asunto. Inicia su reflexion con relacién al discurso de Ranapiri de

e CC

la siguiente manera: “ “todo se presenta como si” el maori estuviera tratando de explicar un
concepto religioso mediante un principio econdmico, lo que Mauss inmediatamente

entendio al revés procediendo a desarrollar el principio econdmico por medio del concepto
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religioso”(Ibid.:175-176). Sin embargo, el autor se interesa por encontrar una explicacién
de otra naturaleza para comprender por qué se retorna, y por su puesto, no cree suficiente
declarar que hay un espiritu en la cosa que la obliga a volver a su lugar de origen. Nos dice:
“no es que los bienes retenidos sean peligrosos, sino que la retencion de bienes es inmoral y
por consiguiente peligrosa por cuanto el estafador queda expuesto a ataques
justificados”(Ibid.: 180). Hay que tomar en consideracién que las sociedades que analizaba
Mauss, no operaban con un sistema en que la libertad para beneficiarse a costa de otros
formara parte de la concepcién de las relaciones y de las formas que adquiria el
intercambio. Sahlins considera el texto del anciano Ranapiri como una fabula con una gran
moraleja: “‘El problema que €l planteaba iba mas alld de la reciprocidad, no se trata sélo de
que los dones deban ser restituidos de una manera adecuada, sino de que, por derecho,

deben retribuirse”(Ibid.: 181).

Estas observaciones de Sahlins son decidoras para comprender por qué el problema de la
equivalencia en la retribucion con los Santos, o el de “retribuir adecuadamente” no es visto
como tal por los devotos de ambas fiestas. Ellos ponen énfasis en el movimiento de
retribucion, es decir, no importa la naturaleza de los bienes materiales o inmateriales que se
le retribuyan al Santo, lo importante es retribuirle. De esta manera, la pregunta por la
equivalencia en la retribucién hacia el Santo pierde sentido, pues lo que importa aqui es la
retribucion en si. La discusion entorno a la retribucidn es bastante compleja, dado que en el
caso de las mandas hay ocasiones en que la retribucién es imposible. Por ejemplo, cuando
el Santo le salva la vida al hijo de algun devoto, ;es acaso posible retribuir la vida de tu hijo
con algo?. Los devotos de ambas fiestas estdn conscientes de la complejidad del
movimiento de retribucion al Santo, sin embargo, hay dos principios claves a considerar en
ese movimiento. Primero, el Santo siempre tiene la razon, es decir, cualquier falla en el
ritual-manda es responsabilidad exclusiva del devoto. En segundo lugar, dado la
“imposibilidad” de retribuir realmente lo que el Santo entrega a los devotos, estos restan
todo valor a cantidad, calidad y montos en términos utilitarios y le entregan todo el valor al

acto de cumplir la palabra prometida y de esta manera comunicar al Santo su gratitud.
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Por otro lado, Sahlins resume toda la sabiduria de Tamati Ranapiri en la siguiente idea: ““los
beneficios obtenidos por el hombre, deben ser devueltos a su fuente para que pueda ser
mantenida como fuente”(Ibid.:187). Este principio se aplica en el caso del ritual-manda. En
ambas fiestas, todos los devotos recalcaban que el cumplimiento de la manda era
fundamental para no caer en desgracia con el Santo, pues no solo se perdia la fuente de

recursos que significa un Santo, sino que, se transformaba en una fuente de desgracias.

Sahlins entiende el hau como un concepto amplio, como una categoria que no pertenece
absolutamente al dominio de lo espiritual, ni del todo al dominio de lo material, sin
embargo, es aplicable a ambos dominios, dado que es un concepto total. Es un principio
general de productividad en tanto que vela por el mantenimiento de las diversas fuentes de

recursos de que disponen los hombres, tanto humanas como divinas.

Una de las contribuciones mds novedosas que realiza Sahlins, la constituye su analisis del
ensayo sobre el don desde la perspectiva de la filosofia politica: “Mauss, sustituye la guerra
de todos contra todos, por el intercambio de todo entre todos”’(Ibid.). En este sentido, el don
seria entendido como alianza, solidaridad y paz. “El equivalente primitivo del contrato
social no es el Estado, sino el don”(Ibid.:188). El don vendria siendo una suerte de
racionalizacion de una necesidad mas profunda que es la reciprocidad, cuya razén de ser
reside en la amenaza de guerra. Mauss no deja de mencionarlo, los intercambios son
efectuados de una manera voluntaria en apariencia, pero en esencia son obligatorios, pues
negarse a dar, recibir o devolver es declarar la guerra. Cabe mencionar que en estos asuntos
no hay término medio, o neutralidad posible. Es decir, se dona, se es amigo, o se rechaza el
don, se es enemigo. Siguiendo estas ideas podria considerarse las figuras de los Santos

como garantizadoras del contrato social.

Sahlins establece una relacion muy interesante entre el ensayo del don y las leyes de la
naturaleza enunciadas por Thomas Hobbes en su obra el “Leviatan”. La primera ley de la
naturaleza consiste en buscar la paz y seguirla. El don operaria bajo esa premisa. Sahlins
observa que desde la segunda hasta la quinta ley de la naturaleza emerge el principio de

reciprocidad: “En una analogia mas profunda de la reciprocidad podriamos yuxtaponer al
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intercambio del don, la segunda ley de la naturaleza de Hobbes: “Que un hombre debe estar
dispuesto, cuando los demds también lo estdn, y en la medida en que lo estan, tanto para la
paz como para la defensa de si mismo cuando lo considere necesario, a renunciar a este
derecho sobre todas las cosas; y conformarse con la misma libertad respecto de los demas,
que les permitiria a los demads respecto de si mismo”; y la tercera ley, “que los hombres
traten de acomodarse al resto”. Pero de todos estos preceptos oportunos, es la cuarta ley de
la naturaleza la que mds se aproxima al don: la cuarta ley de la naturaleza: la gratitud”
(Ibid.:196-197). El don seria entonces un principio organizador de la sociedad que ocuparia
el lugar de “la guerra de todos contra todos”. Introduce un “consenso” entre los hombres en
el que cada hombre beneficia a los otros en persecucion de su propio bien. Sin embargo,
por razonable que parezca éste acuerdo entre los hombres para conseguir la paz, Sahlins
advierte que, la razén no es suficiente para hacer que el hombre cumpla su palabra: “La
mancomunidad puso fin al estado de naturaleza pero no a la naturaleza del hombre”
(Ibid.:197). Ya que los hombres no siempre cumplen su palabra, y ya que no se produce
precisamente “el intercambio de todo con todos™ algunos hombres recurren a otras fuentes
mds estables para efectuar el intercambio. Los Santos representan ese tipo de fuentes mas
cumplidoras. Los devotos jamas se arrepienten de su buena disposicidon para con el Santo,

pues el Santo, a diferencia de los hombres, cumple. El Santo garantiza el contrato social.

“El papel primordial de la cultura es asegurar la existencia del grupo como grupo y, por lo
tanto, sustituir en ese dominio, como en todos los demas, el azar por la organizacion”
(Levi-Strauss, C. 1991:68). La cultura entre otras cosas es intervencion de la naturaleza, es
prohibicién, es clasificacion. El don es un intento de regular las relaciones entre los
hombres, sin embargo, la cultura no extingue por completo, en su intervencién los deseos
individuales. La cultura puede poner ciertas restricciones a la naturaleza, sin embargo, en
ambitos en los cuales queda a merced de la naturaleza, es alli donde surge la posibilidad de
la emergencia de las religiones como formas simbolicas de “control” de la naturaleza.
Estamos entendiendo el concepto de “naturaleza” en un doble sentido, por un lado, nos
referimos a la naturaleza externa al hombre. Dentro del contexto de las mandas, un

“incontrolable” por excelencia en la naturaleza externa, lo constituye la vida misma. Todas
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las mandas hechas por causa de enfermedades catastroficas buscan una via alternativa de

solucion y de control, ya que no se encontro una respuesta terrenal.

Por otro lado, estaria la naturaleza interna del hombre, que constituyen todas esa pequefias
y grandes “traiciones” que los hombres efectian a diario en contra del grupo y a favor del
individuo. Estas pequefas traiciones al “contrato social”, introducen azar en las relaciones
entre los hombres. Como respuesta cultural a esta situacion, la religién ofrece la posibilidad
de una regularidad en las relaciones con los hombres. Es en este sentido que se puede decir

que la religion disminuye la angustia frente al caos.

No podemos dejar de mencionar el esquema de las reciprocidades que propone Sahlins. El
autor entiende la reciprocidad como una relacion entre la accidn y reaccidon de dos partes,
en la que se llega a un “acuerdo” que debiera ser satisfactorio para ambas partes. Sitda la
reciprocidad dentro de un continuo en el cual se encuentran toda clase de intercambios, que
oscilan entre dos extremos opuestos: “En un extremo del espectro estd la ayuda dada
libremente, la pequena dadiva del parentesco cotidiano, de la amistad y de las relaciones
con los vecinos, el “don puro” como lo llamé Malinowski, con respecto al cual seria
inconcebible e inasociable un acuerdo abierto de retribucién. En el otro extremo, la
apropiacion egoista, la obtencidn por medio de subterfugios o de la fuerza sdlo
correspondida por un esfuerzo igual y opuesto basado en el principio de la ley de Talidn,
“reciprocidad negativa” segun la llama Gouldener. Los extremos son claramente negativos
y positivos en un sentido moral. Los intervalos entre ellos no son tan sélo otras tantas
gradaciones de equivalencia material en el intercambio, son también intervalos en la
sociabilidad. La distancia entre los polos de reciprocidad es, entre otras cosas, distancia

social”’(Sahlins, M. 1974:209).

Cabe seiialar que las distinciones de reciprocidades no son banales, pues existen variables
decidoras a la hora de analizar un intercambio entre partes, tales como la expectativa de
devolucion, el grado de interés o desinterés puesto en el cambio, la impersonalidad o
cercania con que se maneja la relacion entre otras cosas. Sahlins construye una tipologia del

espectro de las reciprocidades definida por sus extremos y por su punto medio.
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La primera, la denomina Reciprocidad Generalizada y la concibe como el extremo
solidario. Aqui el intercambio entre las partes estaria dentro de la linea de la ayuda
prestada, y en el caso de que fuera posible y necesario, de la ayuda retribuida. Sahlins nos
explica los detalles de ésta forma de reciprocidad: “Esto no significa que entregar cosas de
esta manera incluso a los “seres queridos™ no genere una contra obligacién. Pero esa contra
obligacién no se estipula por tiempo, cantidad o calidad; la expectativa de reciprocidad es
indefinida.”(Ibid.:212). El tiempo y el valor de la devolucién quedan sometidos a un tipo de
obligacion mds difusa y menos rigida, pues, que se lleve a cabo la devolucion depende de
factores tales como, lo que el dador ha entregado, de lo que éste pueda necesitar en un
momento dado, asi como también, depende de lo que el receptor pueda pagar y del
momento en que pueda hacerlo. De esta manera la devolucién puede ser muy rapida asi
como también no efectuarse nunca. Podemos agregar que las relaciones humanas rara vez
se reducen a una “ayuda prestada” puntual. Entendemos las relaciones entre los hombres,
bajo esta forma de reciprocidad, como si estuvieran marcadas por millones de gestos de
ayuda mutua. Dentro de estos pequefios gestos, cualquier falta por infima que sea, puede
dafar el cardcter de la relacion, asi como no afectarlo en absoluto. Todo depende del

momento y las circunstancias que atraviese la contraparte afectada.

Una segunda forma de reciprocidad que define Sahlins, la constituye la Reciprocidad
Equilibrada, considerada como el punto medio del continuo de reciprocidades. “Se refiere
al intercambio directo. En un equilibrio preciso la reciprocidad consiste en la entrega
habitual del equivalente de la cosa recibida sin demoras. La reciprocidad perfectamente
equilibrada, es decir, el intercambio simultaneo de las mismas clases de bienes en las
mismas cantidades”(Ibid.:213). Estamos frente a una forma de reciprocidad menos intima
que podria considerarse, siguiendo la opinién del autor, como mds econoémica. Cualquier
falta en el tiempo y la equivalencia acordada entre las partes altera las relaciones entre las

personas bajo esta forma de reciprocidad.

Una ultima forma de reciprocidad descrita por el autor, corresponde a la llamada
Reciprocidad Negativa, situada en el extremo negativo del continuo, “es el intento de

obtener algo a cambio de nada gozando de impunidad”(Ibid.). Dentro de esta ldgica
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podemos ubicar actividades tales como, el regateo, el trueque, el juego, el robo, mendigar.
La “reciprocidad”, si es que se la puede llamar asi, en este caso, no busca otra finalidad mds

que la defensa del propio interés.

Hay que considerar que los intercambios empiricos que se producen, no siempre estdn
situados directamente en los puntos medio o extremos del continuo sefialados por el autor,
por ejemplo si tuviéramos que situar el tipo de reciprocidad que opera en los rituales-manda

descritos en ambas fiestas, podemos construir el siguiente esquema:

Reciprocidad Reciprocidad Reciprocidad
Generalizada. Equilibrada. Negativa.
T 7
Mandas en Mandas en
Fiesta de Fiesta de
San Lorenzo. San Sebastian.

Situamos al ritual-manda que observamos en la fiesta de Tarapacd, en un punto medio entre
la reciprocidad generalizada y la reciprocidad equilibrada. Y para el caso de Yumbel, lo
situamos en un punto medio entre la reciprocidad equilibrada y la reciprocidad negativa.
Sahlins se formula una pregunta clave, que nos sirve como punto de partida para intentar
explicar porque situamos de esta manera los rituales-manda en ambas fiestas: “;es posible
especificar las circunstancias sociales o econdmicas que empujan a la reciprocidad hacia
una u otra de las posiciones estipuladas, es decir, hacia la reciprocidad generalizada,

equilibrada o negativa? Yo creo que si’(Ibid.:214).

El autor, introduce tres variables para explicar porque razon la reciprocidad se inclina hacia
uno u otro extremo. La primera tiene que ver con la distancia de parentesco entre los que
intercambian, otro aspecto tiene relacion con la posicion socio-economica de las partes. La
hipétesis que maneja el autor, consiste en que a mayor distancia de parentesco, la
reciprocidad se inclina a su extremo negativo. Por el contrario, a mayor cercania, la
reciprocidad se inclina hacia su extremo positivo. En relacion con las riquezas, la hipdtesis
que maneja, consiste en que a mayor fortuna de una de las partes, mayor debiera ser la

generosidad que expresa. “El desequilibrio econémico es la clave del despliegue de
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generosidad”(Ibid.:227). La generosidad crea seguidores, y un Santo es una figura en

extremo generosa.

En Tarapacd, el ritual-manda opera bajo una logica en la que al pedirle ayuda prestada al
Santo, se contrae una obligacion con él. Sin embargo, la devolucion queda abierta a las
posibilidades del receptor, es decir, cuando pueda pagar. El tiempo, la calidad y la cantidad
de la retribucion no tienen un valor absoluto, pues quedan sujetos a la voluntad y a las
posibilidades del devoto. De todas formas, no se puede situar el ritual-manda en Tarapaca
en el extremo positivo, pues no considera la posibilidad de no efectuar la devolucién
independiente de las demoras y la calidad de la misma. Este tipo de reciprocidad se hace
muy expedita en Tarapacd, pues los devotos ven al Santo como a un ser humano, lo
consideran como un “amigo” en el que realmente se puede confiar y establecen relaciones
de cardcter muy intimo con el “Lolo”. Le cuentan sus penas y alegrias a modo de una
conversacion mental que establecen con €l. No podria concebirse la reciprocidad que

establecen los devotos con San Lorenzo si no establecieran una relacion tan intima con él.

En el caso de Yumbel, el ritual-manda, tiende a operar bajo una légica en la que los
términos del intercambio quedan bastante mas establecidos. Es decir, los devotos tienden a
buscar un equivalente preciso a lo que le piden al Santo, tanto en términos de cantidad,
calidad y tiempo. Esta situacion se ve reflejada en que la forma por excelencia de pagar
mandas la constituye el dinero. Por ejemplo, un devoto le pide ayuda para encontrar trabajo
durante el afio, y a cambio, le ofrece traer en enero, mil pesos y tres velas al Santo. Cabe
sefialar, que esta forma de realizar el intercambio es mas facil en la medida en que la
relacion entre las partes no tiene un cardcter demasiado personalizado. En Yumbel, esta
condicién se cumple, pues los devotos ven a San Sebastidn como una imagen de madera
que representa a un hombre virtuoso que alguna vez existid y que sirve como intermediario
ante Dios. Nunca deja de ser un pedazo de madera, y esta situacién incita a un tipo de

reciprocidad distinta a la que opera en Tarapaca.

Cabe destacar que no podemos situar a ninguna de las fiestas en el extremo negativo del

continuo de reciprocidad. Por ejemplo, en ambas fiestas era considerado casi como una
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falta de respeto, pedirle al Santo ganarse la loteria, o encontrarse dinero. Creemos que esta
reprobacion por parte de los devotos, tiene que ver con una disposicion no a lugar en estas
fiestas. Pues, pedir algo como la loteria, es en el fondo intentar establecer una relacion de

reciprocidad negativa en un contexto moral incompatible con esta forma de intercambio.

Podemos agregar que el ambiente que domina a ambas fiestas es bastante diferente. Por un
lado, en el caso de Tarapacd, nos atrevemos a decir que impera un espiritu cercano al “don-
puro”, una moral del don, pues el ambiente estd inundado de gestos generosos de parte de
todos con todos. Se observa que, sobre todo destaca el valor social de los alimentos, la
gente comparte la comida y la bebida en forma constante. Se puede ver una suerte de
banquete generalizado. Todos los grupos de familias realizan comilonas y asados durante
todo el desarrollo de la fiesta. No se trata de un almuerzo modesto, se trata de comida en
exceso. Sin ir mas lejos, no pasé ningun solo dia de nuestra estadia en terreno en la que no
fuéramos invitadas a comer. La hospitalidad que se nos ofrecid, fue sorprendente para
nosotras, pues no éramos mas que lo que en la ciudad se entiende por un desconocido. Todo
el mundo mostraba una muy buena disposicién con los demds hombres, todos estaban

dispuestos a darse a los otros.

Por el contrario, en el caso de Yumbel, el ambiente era bastante mas cercano a una moral
del contrato individual, o una reciprocidad equilibrada. La gente caminaba con otra
disposicion frente a los otros. Por un lado, estaba la Feria en la que todo se reducia a un
intercambio tasado en valor de moneda legal. Por otro lado, se observaba la relacion con la
comida, la gente no compartia los alimentos de manera generalizada, se observaba un
consumo reducido a las familias nucleares, y por lo demads el consumo era bastante modesto
con caracteristicas de picnic, en donde circulaban cosas como emparedados, huevos duros,

naranjas, entre otras cosas.

Lo que queremos decir con todo esto, es lo siguiente: el tipo de relacién que se establece
con los Santos puede observarse reproducido en el tipo de relacion que se establece con los
demas asistentes a la fiesta. Es asi como en Tarapacad impera un ambiente muy amistoso y

personalizado, en donde los asistentes comparten bromas, comidas y rituales. Por el
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contrario, en Yumbel, el tipo de relacién que se establece con el Santo, es bastante
impersonal y esta actitud se reproduce con los demads asistentes a la fiesta. Cada uno hace

su manda y se retira sin manifestar una actitud favorable a la alianza.

3. CARIDAD V/S HONOR

Un dltimo autor cuyas ideas sirven a nuestros propdsitos, pues, ofrece una interpretacion
interesante del don es Maurice Godelier. Deseamos mencionar aqui algunos de los
planteamientos de su obra “El enigma del don”. Lo que pretendemos rescatar de la obra de
Godelier es que nos permite dar sentido al don dentro del contexto del mundo actual. El
autor inicia su reflexion con la siguiente interrogante *“; Por qué haber emprendido un nuevo
analisis del don, de su papel en la produccion y reproduccion del vinculo social, de su lugar
y su importancia cambiantes en las diversas formas de sociedad que coexisten hoy dia en la
superficie de nuestro planeta o [ en las que] se han sucedido en el transcurso de los
tiempos?”’(Godelier, M. 1998: 11). Inmediatamente el autor se responde a si mismo:

“Porque el don existe en todas partes, aunque no sea el mismo en todas partes.”(Ibid.).

Para el autor el nuevo contexto socioldgico en donde opera el don, no le pertenece en
particular. Sin embargo, considera que estd a la vista de todos y se trataria del contexto de
una sociedad occidental en donde se multiplican los excluidos, se trata de un sistema
econdémico que para mantenerse competitivo (dentro de la ldgica capitalista de la ganancia
cada vez mayor), recurre a mecanismos como reducir costos, aumentar la productividad del
trabajo, buscar mecanismos para disminuir el numero de los que trabajan, crear empleos
flexibles, es decir, en resumidas cuentas arrastrar a una cantidad considerable de la
poblacién hacia un desempleo sostenido. “Para estos ultimos, cada vez comienza una
extrafia existencia social, una existencia de asistidos permanentes”(Ibid.:12). Sin embargo,
cabe recordar que en nuestras sociedades occidentales pertenecer a una familia no le
garantiza a nadie sus condiciones de existencia de por vida. Por muy fuerte que sea la
solidaridad existente entre sus miembros, los individuos que ayudan son escasos y sus

propias vidas tienen un limite. Ademds, el contexto contempordneo hace cada vez mds
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precarias las condiciones de existencia personales, por lo tanto, se podria considerar que

ayudar a otros en la actualidad se constituye practicamente en un lujo.

El autor propone que este contexto de contradicciones e impotencias es el que convoca
nuevamente al don. Desde el ambito institucional se hace un llamado a la solidaridad, se
puede observar una emergencia de innumerables organizaciones caritativas. Los medios de
comunicacién masiva juegan un rol importante en este nuevo escenario del don, a través de
programas caritativo como por ejemplo en el caso de Chile, “Alo Eli”. No podemos dejar
de mencionar campaiias masivas como “La Teletdn”, que reune dinero para discapacitados,
haciendo un ilamado a la solidaridad de la poblacién y “como en el Potlatch, también se
anuncia el nombre de aquellas personas, ciudades y empresas que se han mostrado mas
generosas’’(Ibid.:27). La demanda de dones se ha modernizado, es decir, hace uso de los
medios de comunicacién para sensibilizar e impactar a la poblacién, nos exhiben el
espectaculo de todas las exclusiones y sufrimientos del mundo entero, invocando asi la
generosidad de cada uno de nosotros. Estos son mecanismos oficiales generados para
apafnar las contradicciones del sistema econdmico imperante, sin embargo, existen
mecanismos subalternos para activar las redes solidarias de la gente en distintas esferas de
su existencia, estos son por ejemplo, las ollas comunes, las tomas de terreno, etcétera.
También nos atrevemos a incluir a las fiestas religiosas de santos como fragmentos de
espacio y tiempo en los que los “excluidos” tienen la oportunidad acceder a los favores de
un Santo, y a reforzar vinculos sociales. En este sentido la religion permitiria ligar a las
personas, integrarlas, hacerlas sentirse parte de algo dentro de un sistema que lo unico que

hace es excluir.

Una de las hipotesis de trabajo de Godelier consiste en que la caridad retrocede en la
medida en que disminuyen los excluidos y avanza la justicia social. Por lo tanto, para el
autor la caridad hoy “vuelve a hacerse necesaria ahora que hay cada vez mas excluidos,
ahora que ya no basta con el Estado para preocuparse que haya menos injusticias, menos
soledades abandonadas.”(Ibid.:14). El viejo mito de la teoria del chorreo en la que iba a
acumularse tanta ganancia que todos nos ibamos a ver recompensados con ella no ha

desaparecido del todo y pide paciencia y espera. “Pero mientras se espera es preciso durar,
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y para durar es preciso donar.”(Ibid.:15). La lectura que hace Godelier del don lo posiciona
dentro de una légica de la oferta y la demanda de dones en el mundo contempordneo. La
generosidad nace de la escasez y no de la abundancia, por lo tanto, en un mundo moderno

en donde crece la cantidad de excluidos, aumentan a su vez la demanda y oferta de dones.

Resulta importante intentar re situar al don en el mundo contemporaneo, pues, en las
sociedades capitalistas contemporaneas nos encontramos en el polo opuesto de las
sociedades que Mauss analizaba en su ensayo. Puede decirse siguiendo las palabras de
Godelier que: “nuestras sociedades se caracterizan en el fondo por “una economia y una
moral del mercado y la ganancia”, y que, por el contrario, las sociedades que figuran en el
“Essai sur le don” aparecen ante Mauss profundamente marcadas por una economia y una
moral del don”(Ibid.:28). Sin embargo, podemos decir que ninguna de las dos morales
opuestas invaden todo el campo de lo social, es asi como en nuestras sociedades actuales

podemos seguir encontrando instancias en las que persiste la moral del don.

Godelier desvia su andlisis hacia lo que no se dona y plantea que tanto aqui como en otras
partes existen cosas que se deben guardar y no se deben donar. Las asocia principalmente
con objetos sagrados y todo aquello que se guarda (ritos, saberes, objetos preciosos,
etcétera), todas estas cosas que se guardan “afirman la existencia de diferencias de
identidad entre los individuos, entre los grupos que componen una sociedad o que quieren
situarse unos con relacién a otros en el seno de un conjunto de sociedades vecinas
conectadas entre si por diversos tipos de intercambios.”’(Ibid.:54-55). El andlisis de
Godelier conlleva a la idea de que ambas estrategias la de donar y guardar, cumplen

funciones diferentes pero complementarias.

Si las sociedades de hoy ya no son las que otrora analizaba Mauss, cabe preguntarse lo
mismo que sugiere Godelier ya casi al final de su ensayo: “;Qué espacio le queda al don en
nuestras sociedades occidentales?”(Ibid.:295). En primer lugar, debemos tener presente que
el don ya no es un medio indispensable, como lo era en aquellas sociedades, para producir y
reproducir el funcionamiento bésico de la sociedad. Hoy en dia se ha convertido en una

cuestion mads subjetiva en el sentido en que es un instrumento opcional para establecer



200

relaciones personales que se sitian mas alla del Estado y del mercado. Por qué decimos
mas alld, porque entre personas proximas como parientes y amigos existe una obligacion
que se caracteriza por la ausencia de calculo. No es bien visto utilizar a los seres queridos
para conseguir fines propios. “Asi, en nuestra cultura, el don sigue dependiendo de una
ética y de una légica que no son las del mercado y el beneficio, a las cuales el don incluso
se opone y se resiste”’(Ibid.). Estamos ante una sociedad en la que el Estado cada vez mads
se estd desentendiendo de la educaciodn, de la salud y del empleo y de las necesidades de la
gente y es en este contexto en donde el don generoso sin retorno se hace indispensable para

ayudar a resolver la cantidad innumerable de problemas sociales.

Sin embargo, tenemos una observacion que hacer en relacidn con este nuevo
posicionamiento del don en las sociedades occidentales y tiene que ver con el concepto de
honor. Si recordamos a Mauss, él formula tres consideraciones claves que nos sirven a la
hora de intentar entender el por qué del éxito de masividad de las fiestas religiosas de
Santos. En primer lugar: “El don contiene dos elementos fundamentales: Dar otorga honor
y prestigio” (Mauss, M. 1971:166). En segundo lugar: “La limosna es resultado de una
nocién moral del don como principio de justicia”(Ibid.:175) y por ultimo: “La caridad,
todavia hoy, es hiriente para quien la acepta”(Ibid.: 246). Nos atrevemos a decir que hasta

el dia de hoy la caridad rompe la honorabilidad de las personas.

En todas partes existe el don, sin embargo, en el mundo contemporaneo el don no se
posiciona de una sola manera, existen diversas formas a través de las cudles se puede
posicionar el don, pues las sociedades que habitamos hoy en dia son pluriculturales,
multiétnicas, en otras palabras, conviven en ellas simultdneamente diversas visiones de

mundo e identidades.

Hasta este momento hemos podido identificar dos formas muy distintas a través de las
cudles se articula el don en la sociedad actual. Por un lado, vemos que hay una manera
institucional, mediatica que funciona con lo que podria denominarse Don-Caritativo. En
esta forma de don, se establece una relacion asimétrica entre las partes en la que una se ve

engrandecida con honor y prestigio y la otra parte queda empequeniecida. A nuestro juicio,
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esta forma de don es funcional al sistema capitalista, pues le sirve para dilatar y esconder
las contradicciones del sistema econdmico imperante. Por otro lado, hemos podido
identificar otra forma de posicionamiento del don, que constituye una forma mds honorable
de acceder a ciertos beneficios que el sistema no ofrece a todos. Es lo que denominaremos
con el nombre de Don-Honorable. Esta forma de don es la que se puede observar en las

fiestas religiosas de Santos a través del ritual-manda.

Estamos siguiendo el concepto de honor que propone el antropélogo Julidn Pitt-Rivers: “El
honor es el valor de una persona para si misma, pero también para la sociedad. Es su
opinidn sobre su propio valor, su reclamacion de orgullo, pero también es la aceptacion de
esa reclamacidn, su excelencia reconocida por la sociedad, su derecho al orgullo”(Pitt-
Rivers, J. 1979:18). El valor que se otorga a los individuos varia de sociedad en sociedad.
Pero, cada sociedad de una u otra manera propone el valor ideal de persona a personificar.
“Asi, pues, el honor proporciona un nexo entre los ideales de una sociedad y su
reproduccidn en el individuo mediante su aspiracion a personificarlos”(Ibid.). Cuando uno
logra adquirir una posicién en la sociedad, adquiere el derecho al orgullo y “la posicién se
establece mediante el reconocimiento de una identidad social determinada”(Ibid.). Ahora,
el honor para no quebrantarse requiere una conducta honorable a seguir: “El sentimiento
del honor inspira una conducta honorable, la conducta recibe reconocimiento y establece la
reputacion”(Ibid.:19). El honor no sélo tiene relacidén con la conducta a seguir, también
tiene que ver con la palabra: “el honor exige no faltar a la palabra y el hacerlo o mentir es la
conducta mas deshonrosa”(Ibid.:31). Citamos esto porque evaluamos que tiene un intimo
nexo con la relacidn que se genera en la promesa de la manda: “Eso explica la importancia

del juramento en relacion con el honor. Compromete el honor del que jura”(Ibid.:33).

Consideramos que las fiestas religiosas de Santos constituyen una excelente oportunidad
para los “excluidos” o aquellas personas que la sociologia clasifica dentro de lo que se
conoce como cultura popular, para establecer relaciones de reciprocidad con la logica del
don-honorable. Ya en el acto de la manda, la promesa de pagar un algo a cambio del favor
recibido permite al devoto tener acceso a demostrar que es una persona honorable, es decir,

que cumple su palabra. Todos aquellos que han tenido la oportunmidad de convivir con
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personas de las clases medias bajas y bajas, pueden en cierta medida confirmar que dichos
tan comunes como “‘pobre, pero digno” tienen un significado profundo. Las relaciones que
se establecen por medio de la caridad, no permiten al que recibe la oportunidad de
devolver. Por lo tanto, no constituyen formas honorables de intercambio. Decimos
honorables entendiendo que la sociedad propone un tipo ideal de persona a ser encarnada.
Las posiciones honorables en ésta sociedad materialista tienen estrecha relacidén con la
capacidad adquisitiva de los sujetos. Aunque todos sabemos que dicha relacion no siempre
se cumple. Por lo tanto, someterse a un tipo de relacion caritativa es en alguna medida
quedar en evidencia ante el tribunal del honor, -que es la opinidn publica- , de que no se

encarna la posicién social privilegiada que promueve el sistema como la ideal.

En resumidas cuentas, creemos que una de las razones de éxito de las fiestas religiosas de
Santos, en lo que a masividad de asistencia se refiere, estd dado porque constituyen un

espacio en el que la reclamacion del orgullo de la gente no se ve perjudicada.

4. DEL SACRIFICIO NECESARIO EN LA RELACION ENTRE LOS HOMBRES Y
LOS DIOSES

Al interiorizarnos en el tema de la religiosidad, tanto por medio de las lecturas como por
nuestro contacto directo con los devotos, nos percatamos que los seres humanos y Dios no
se encuentran en una relacion inmediata. Los Santos, en parte vienen a cumplir un rol de
intermediarios entre los seres humanos y Dios, rol necesario e imprescindible en la
cosmovision catdlica popular. Esta idea nos la deja bien establecida Job al no poder
enfrentarse directamente a Dios “Yo no puedo encararme con Dios como con los otros
hombres”(Job.9:32). A los seres humanos, al igual que a Job sélo les resta la resignacion
frente a las pruebas que Dios les pone durante su vida. Pero los hijos de Dios en la
actualidad cuentan con la colaboracion de los Santos, quienes abogan por ellos ante Dios,
ya que estos se encuentran en una posicion privilegiada frente a Dios con relacion a los
comunes mortales, y su posicidn se encuentra mucho mas cercana a los seres humanos que

la de Dios. Sin embargo, a pesar de la proximidad que pueden alcanzar humanos y Santos,
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éstos ultimos siguen perteneciendo al ambito de lo sagrado, y es esta realidad, el mundo

sagrado, a la que los seres humanos no pueden llegar y acceder.

Se requiere de acciones especificas y determinadas para lograr este acceso. Una de la vias
es el sacrificio como ritual que permite a los seres humanos, profanos por excelencia, entrar

en contacto con el ambito de lo sagrado.

Revisaremos la postura cldsica de Hubert y Mauss, quienes realizaron uno de los primeros
trabajos referidos al sacrificio. También revisaremos otras teorias del sacrificio como la de
Girard, quien nos relaciona el sacrificio con el control de la violencia. Una vision mas
moderna del tema nos la entrega Morandé, donde se refiere a las transformaciones del

sacrificio.

Todas las posturas coinciden en que “el sacrificio es el medio por excelencia para
comunicarse con lo sagrado”(Mauss, M. 1970:70), las diferencias radican en los fines que

persigue este ritual segiin los distintos autores revisados.

Mauss en colaboracion con Hubert, persiguieron definir la naturaleza y la funcién del
Sacrificio. Para ello citaron las definiciones que habian entregado previamente Tylor y

Robertson Smith.

Tylor pretendio realizar una génesis del sacrificio, por medio de la comparacion de hechos
tomados de diferentes civilizaciones. Para este autor “el sacrificio es una ofrenda, que el
salvaje hace a seres sobrenaturales con los que quiere congraciarse. Después, cuando los
dioses crecieron y se alejaron del hombre, la necesidad de continuar transmitiéndole esta
ofrenda da nacimiento a los ritos sacrificiales, destinados a hacer llegar a estos seres
espirituales las cosas espiritualizadas. A la ofrenda le sucedié el homenaje, en el que el fiel
ya no expresé ninguna esperanza de regreso. De ahi a que el sacrificio se convirtiese en
abnegacion y renuncia, no habia mds que un paso; de ese modo, la evolucién hizo pasar el
rito de los presentes del salvaje al sacrificio de si mismo.”(Ibid.:144) Esta definicién no

dej6 conforme a Mauss ya que solo describia el sacrificio, en ningun momento lo explicaba.
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Robertson Smith fue el primero que intentd buscar una explicacion para el sacrificio. Por su
parte relaciond el origen del sacrificio con las practicas del culto totémico. “A sus ojos, se
trataba de una comida en la que los fieles, al comer el tétem, lo asimilan y se asimilan a él,
se alian entre si o con el tétem. El unico objetivo de la muerte sacrificial era permitir la
ingesta de un animal sagrado y, por ende, prohibido.”’(Ibid.). R. Smith dedujo que el
sacrificio era un acto de la comunidad, y que de este sacrificio comunal derivan los
sacrificios expiatorios o propiciatorios, es decir, los sacrificios de ofrenda u honorarios. El
fin del sacrificio para este autor era establecer la alianza rota, de ahi la expiacion. Mauss no
concuerda totalmente con esta definicidon, ya que hay indicios de la existencia de practicas

sacrificiales en comunidades que no conocen ni conocieron el sistema totémico.

La idea de reestablecer la alianza rota es retomada posteriormente por René Girard. Para
este autor “el sacrificio siempre ha sido definido como una mediacién entre un sacrificador
y una “divinidad”(Girard, R. 1983:14). Las comillas en la palabra divinidad se explican por
el nulo interés que este autor daba al tema de lo religioso. Para €l este tema es irrelevante y
no duda en calificarlo de falso. Pero no niega la realidad del sacrificio y el rol fundamental
que este desempena dentro de la sociedad tradicional. El sacrificio es un acontecimiento
comunitario, pero que persigue fines totalmente diferentes al que plantean los otros autores.
“El sacrificio tiene la funcién de apaciguar las violencias intestinas, e impedir que estallen
los conflictos”(Ibid.:22). Nuestra sociedad carece de ritos sacrificiales en los términos
planteados por Girard. Lo religioso por medio de los ritos sacrificiales controlaba y
reprimia la violencia en las sociedades tradicionales, pero en la modernidad son otras las
instituciones que se preocupan y se encargan de esto. Las leyes, los sistemas judiciales y las
fuerzas policiales son las encargadas de reprimir y controlar la violencia y los posibles
conflictos que ésta pueda generar. Segun el autor, esta situacion hace que la religién pierda
su razén de ser en el mundo contempordneo. “No tenemos necesidad de lo religioso para
resolver un problema del que se nos escapa hasta la existencia. De modo que lo religioso
nos parece desprovisto de sentido. La solucidén nos oculta el problema y el desvanecimiento

del problema nos oculta lo religioso en tanto que solucion”(Ibid.:26).
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A pesar de su desprecio por la utilidad de la religion, Girard nos entrega algunas
caracteristicas del sacrificio que son utiles para un entendimiento de este en el ambito de lo
religioso o sagrado. El establece que es un acto comunitario, que consta de un sacrificador
y de una victima, y de quienes esperan resultados de ese sacrificio. Ademads nos aclara que
“en el sacrificio no hay nada que no esté rigidamente fijado por la costumbre”(Ibid.:46).
Las formas en que los hombres enfrentan el sacrificio estdn formuladas de antemano por la

sociedad.

Volviendo a Mauss y a los autores que €l cita. Mauss descarta la hipétesis de Tylor por ser
meramente descriptiva, y la de R. Smith por una mala eleccion metodoldgica de este autor.
R. Smith pretendia establecer una genealogia del sacrificio, en cambio él pretende
comprender la naturaleza y funcidn del sacrificio. Y para ello realizan un esquema general
del sacrificio, basandose en los ejemplos que les otorga el Antiguo Testamento (con los

rituales semita) y los Textos Hindues (con los rituales védicos).

Mauss define sacrificio de la siguiente manera: “El sacrificio es un acto religioso que, por
la consagracidn de una victima, modifica el estado de la persona moral que lo realiza o de

determinados objetos por los cuales dicha persona se interesa”(Mauss, M.1970:155).

En nuestra revision bibliografica acerca del sacrificio nos pudimos percatar que este
término habia sido muchas veces comprendido como el sacrificio sangriento, ejemplos
claros son Girard, que todo su andlisis lo formula sobre la base de los sacrificios de sangre
semitas y de la antigua Grecia; Jensen en su texto “Mitos y Cultos entre Pueblos
Primitivos” habla derechamente de sacrificios sangrientos. Lo cual nos hacia pensar que tal
vez estdbamos erradas en el término, ya que los devotos al referirse al tema se encontraban
completamente alejados de la sangre. Fue el texto de Mauss con la siguiente cita el que nos
dio un pequefio indicio de lo que puede llegar a abarcar este término: “A pesar de que el
uso parezca reservar la palabra sacrificio para la designacion exclusiva de los sacrificios
sangrientos, debemos llamar sacrificio a toda oblacién, incluso vegetal, todas las veces en
las que la ofrenda, o una parte de ella, es destruida.”’(Ibid.:154). El principio del sacrificio

asi es la destruccion de algo, cualquier cosa, que se ofrece a los dioses. En el caso de las
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fiestas de San Lorenzo y de San Sebastidn, las velas constituyen un buen ejemplo, son una
de las ofrendas mds populares, y ellas contienen la idea de destruccién. Pero el concepto de
ofrenda-sacrificio contiene la idea de destruccidon. Todo lo que se ofrece a la divinidad, no
es recibido por ella de manera fisica como se entrega algo a cualquier persona,
depositdndolo directamente en sus manos. Para lograr que el Santo reciba efectivamente la
ofrenda se hace imperioso destruirla. Con su muerte simbédlica ya no permanecerda mas en
este mundo, pasando asi al mundo de lo sagrado, al mundo de la divinidad. La muerte es la
forma mas eficaz que tiene la humanidad para abandonar el mundo de lo profano. Es en
este sentido en que los sacrificios de sangre, donde se daba muerte a la victima lo que en

realidad se buscaba era transportarla hacia el otro mundo, hacia las manos de la divinidad.

Una reflexidn de gran utilidad para entender la idea de sacrificio que hoy tienen los devotos
y su relacion con los sacrificios de sangre de antafio es el que nos entrega Girard con el
concepto de “chivo expiatorio”y al respecto nos dice: “Se intenta buscar una nueva victima
tan parecida como sea posible, no a lo que la victima original era realmente, sino a la idea
que se tiene de ella”(Girard, R. 1982:62). El objeto ofrendado, entonces viene a ocupar el
sitio dejado por la victima original. Siguiendo esta idea podemos establecer la evolucion
que ha sufrido el sacrificio con relacion al chivo expiatorio que sirve para ejecutar el ritual.
En un primer momento, la victima por excelencia la constituia el ser humano, se trata del
sacrificio humano. En un segundo momento la victima sacrificial es sustituida por un
animal. En el libro del Génesis®’ encontramos un excelente ejemplo del transito desde el
sacrificio humano hacia el sacrificio animal, cuando Dios le pide a Abraham que sacrifique
a su hijo Isaac. Abraham se muestra dispuesto a sacrificar a su hijo y realiza todos los
preparativos, sin embargo, cuando llega el momento, Dios al ver que Abraham estaba
dispuesto a sacrificar a su unico hijo le dice que lo reemplace por un cordero. En ese
momento queda establecida la primera sustitucién de la victima en el mundo Judeo-
Cristiano. En un tercer momento aparecen aquellos sacrificios que sustituyen al cordero por
la destruccion de otro bien. En el caso de las fiestas religiosas analizadas en el presente
trabajo, la destrucciéon de velas constituye un ejemplo, pero otro bien de mayor peso

simbolico lo constituye la ofrenda en dinero. Meter un billete por el agujero de la alcancia

Y Ver La Biblia.
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es como enterrarle el cuchillo al cordero. Cabe destacar que en ninguno de los tres
momentos evolutivos del sacrificio las ofrendas constituyen elementos sin valor para los
seres humanos que se desprenden de ellas. Un hijo es el bien mas preciado de un padre, un
cordero es un bien de alto valor para un pastor o un campesino, y ¢l dinero en el mundo
contempordneo ha pasado a ocupar un lugar en el que es extremadamente valorado, por no

decir el mas valorado de la humanidad.

Las ocasiones para realizar actos de sacrificios son diversas, y los efectos deseados
innumerables. Los medios para realizar un sacrificio son tan diversos como los fines

perseguidos. Esto no impide, a los ojos de Mauss, alinear categorias.

Una primera division entre el extenso universo de sacrificios es la que se hace entre
sacrificios personales y sacrificios objetivos. Los primeros corresponden a aquellos en los
que la personalidad del sacrificante resulta directamente afectada por el sacrificio. Los
segundos, son aquellos en los que la accion sacrificial se proyecta sobre objetos reales o

ideales.

Otra distincion es la siguiente: Sacrificios expiatorios, Sacrificios de accion de gracias,
Sacrificio-peticion, Sacrificios ocasionales, Sacrificios votivos, Sacrificios constantes y

Sacrificio comunial.

“Entre las formas de sacrificio existe una continuidad. Son simultdneamente muy diversas y
muy parecidas para que sea posible dividirlas en grupos demasiado caracterizados. Todas
tienen el mismo tronco; y en esto consiste su unidad”(Ibid.:160). Un mismo ritual puede
presentar distintos rasgos de sacrificio, por ejemplo un sacrificio puede al mismo tiempo ser
comunial y votivo, o de peticion y expiatorio.

De todas estas categorias de sacrificio la mds util para nuestra investigacion es la de
Sacrificio-peticiéon. En este tipo de sacrificio “se busca principalmente producir ciertos
efectos definidos por el rito. Si el sacrificio es el cumplimiento de una promesa hecha de
antemanos, o si se realiza para redimir a alguien de la obligacién moral y religiosa que ha

contraido, en tales casos, la victima tiene un cierto cardcter expiatorio. Si por el contrario,
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se pretende comprometer a la divinidad por medio de un contrato, el sacrificio tiende &
revestir la forma de atribucion. Si se trata de agradecer a la divinidad una gracia particular,
puede servir de regla el holocausto...”( Ibid.:216). En ambas fiestas observadas el sacrificio
es relacionado por los devotos al pago de promesas hechas de antemano, en el caso de
Tarapacad, tanto por una cuestion contractual como por la devocion que se tiene por la figura
de San Lorenzo. En Yumbel, a modo general, parece imperar solamente el sacrificio

contractual.

Volviendo al tema del esquema general del sacrificio que nos entrega Mauss. Vemos como
un primer requisito es que los sacrificios no pueden ser realizados en cualquier momento y
en cualquier lugar. “El sacrificio es un acto religioso que sélo puede realizarse en un medio
religioso y a través de agentes esencialmente religiosos”(Ibid.:161). Como momentos
previos al rito nada de lo que participa en el tiene el cardcter religioso requerido para la
ocasion, entonces “la primera fase del sacrificio tiene por finalidad otorgarles ese cardcter.
Son profanos; es necesario que cambien de estado”(Ibid.:162). Para lograrlo existen los
ritos de introduccidn, en la fiesta de San Sebastian destacan la peregrinacion y la confesion.
Gran nimero de devotos yumbelinos caminan muchos kildmetros para llegar al Santuario,
y el acto de la confesion es necesario para congraciarse con Dios: “mi manda es ir a la
novena todos los dias y a la procesidn, todos los dias comulgo y también, o sea ¢l mismo
dia del inicio de la novena confesarme para estar en gracia de Dios, o sea para poder yo
comulgar, porque si yo no me contfieso estaria en pecado” (Delita, Yumbel 18 de enecro del

2001).

En el ritual del sacrificio Mauss destaca el rol del sacrificante y el del sacrificador. El
sacrificante es el sujeto que recoge los beneficios del sacrificio o suftre sus efectos. El oficio
de sacrificante puede recaer tanto en un individuo como en una colectividad. En este ultimo
caso la colectividad puede participar en su totalidad o delegar la funcién en un

representante de esta.

El sacrificador es quien ejecuta las acciones necesarias para la realizacion del sacrificio.

Quien sustenta este cargo hace las veces de intermediario o guia, y por lo general recae en
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las manos de algun sacerdote, ya que estos se encuentran en una relacion mas estrecha con

el mundo de lo sagrado.

Por regla general, ambos roles recaen en la misma persona, en las fiestas de Tarapaca y
Yumbel. Quien ejecuta el acto del sacrificio es quien recibe los beneficios de este o sufre
los efectos de su incumplimiento. Pero también existen casos donde los papeles de
sacrificante y sacrificador recaen en personas diferentes. Son los casos de peticiones de
salud de algun pariente cercano o amigo intimo. “La sefiora Inés nos dice que las mandas
que ella ha realizado han sido con motivo de la salud de su hijo...esta consistia en ingresar
al Templo de rodillas con nueve velas en sus manos”(Fragmento del Diario de Campo). En
este caso la sefiora Inés actia como sacrificadora, ella es quien recorre el Templo de
rodillas, y en sus manos las velas derraman la esperma caliente. Este acto es definido por
ella misma como un sacrificio. Y quien recibe los beneficios de este ritual su hijo. Cabe
destacar que el sacrificio es un acto eminentemente publico, es decir, es un ritual que para
su eficacia®™ necesita ser visto por lo demés miembros de la comunidad moral. Es publico
en varios sentidos, en primer lugar, porque requiere estar situado en un tiempo y espacio
especificos que son el tiempo y espacio sagrados. Arrastrarse de rodillas, vestirse de oso
entre otras cosas no son actitudes aprobadas por la colectividad en otro momento que no
sea uno ritual. Otro elemento que demuestra el cardcter publico del sacrificio es el grado de
actuacion y parafernalia que le otorgan los devotos. Esta situacion se observé en ambas
fiestas, los espacios sagrados se transformaban en una suerte de gran escenario en donde los
devotos pasaban a ocupar el papel de actores y espectadores unos de los otros. En Yumbel
cuando un devoto se aproximaba a depositar dinero en la descomunal alcancia no podia no
ser visto por los demads, las personas que se arrastraban de rodillas por el campo de oracién
no estaban desconectadas de su publico, parecia que mientras mas uno las miraba, mas se
quejaban y ostentaban su dolor. En Tarapaca ocurria algo similar, muchos devotos al
dirigirse al cuarto de velas a ofrendar a San Lorenzo, muchas veces no se conformaban con

una vela sino que le encendian un cirio de gran tamario. Los bailes religiosos constituyen un

* No pretendemos desarrollar aqui la gran discusion en antropologia sobre la Eficacia Simbdlica en donde
Levi-Strauss analiza la relacion entre el enfermo y la cura shamanistica, cruzando la discusién con la nocién
de manipulacion simbdlica. No creemos que en la relacidn devoto-Santo la eficacia de la manda y del
sacrificio pueda explicarse en términos exclusivos de una suerte de manipulacion de las ideas.
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excelente ejemplo del valor que adquiere el sacrificio como acto publico en términos de
eficacia. Los bailes, atuendos y musica no podian ser ignorados por los asistentes a la

festividad, era como si estuvieran disefiados para cautivar al publico.

El momento, el lugar y los instrumentos utilizados para la realizacion del sacrificio no son
elegidos al azar. Hay momentos determinados por la costumbre, que por lo general,
corresponden a las fiestas. Los lugares para su ejecucidén también deben contar con la
aprobacién de la comunidad y con el cardcter sagrado necesario. Son los Templos y
Santuarios los lugares indicados para estas acciones. Yumbel y Tarapaca son lugares
sagrados, y cuentan con sus fechas especificas para realizar sus fiestas, que son los
momentos sagrados por excelencia. Los instrumentos que intervienen en los actos
sacrificiales no cuentan con un caracter sagrado inmanente a su existencia, tal caracter debe
ser adquirido, por medio de consagraciones o purificaciones, es lo que sucede con las ropas
de los bailarines religiosos de Tarapacad, al iniciarse su manda, deben bendecir las ropas
haciendo la sefial de la cruz en la sotana de San Lorenzo, una vez realizado este acto, las
ropas son sagradas y deben ser tratadas como tales, existen una serie de prohibiciones a
quienes visten las ropas, no pueden consumir alcohol, ni fumar, ni “pololear” mientras
vistan la ropa de baile. Si se remiten a la etnografia de Tarapacd, recordaran por qué razén
se afligid tanto “Jim” cuando el lente de la cdmara lo captd con su traje puesto,

empinandose una lata de cerveza.

Una vez finalizado el ritual del sacrificio, quienes participaron en el deben despojarse de
ese caracter sagrado, este caracter sagrado los aisla del mundo profano y es necesario que
vuelvan y para eso se realizan rituales de salida. Un ejemplo es el Festival Rustico realizado

por la Diablada de Devotos de San Lorenzo de Tarapaca™.

Al finalizar el sacrificio, y pese a los rituales de salida. Quien ha participado en el ritual del
sacrificio ha adquirido un caracter especial, “ha mejorado su suerte, bien porque ha
suprimido el mal que sufria, porque ha recuperado el estado de gracia, o bien porque ha

adquirido una fuerza divina”(Mauss, M.1970:211).

** Remitirse a la Etnografia de la fiesta de San Lorenzo de Tarapaca.
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Girard concuerda con Mauss en la importancia de la relacion entre la victima y el fin del
sacrificio. “Cuanto mas aguda la crisis, mds “preciosa” debe ser la victima”(Girard,
R.1983:26), y para Mauss “la importancia de la victima estd en relacion directa con la
gravedad del voto...los caracteres especiales de la victima dependen de la naturaleza de la
cosa deseada”(Mauss, M.1970:216). En este punto la idea de los devotos no concuerda con
la de los tedricos. Los seres humanos no se encuentra en el mismo nivel de Dios ni de los
Santos, lo que se ofrece no podra nunca adquirir una equivalencia con lo que se pide a
cambio. La “fortuna” del Santo siempre serd superior a la de cualquier humano. En ambas
fiestas pierde sentido preguntar por la equivalencia en el intercambio, los devotos
manifiestan que es imposible devolver al Santo todo lo que les da. Simplemente concentran

sus energias en devolver.

Morandé hace una reflexion acerca de la transformacién del sacrificio como “gasto festivo”
a un sacrificio como “ahorro ascético”, dentro de nuestra sociedad occidental capitalista y

., U . 30
de la relacion del sacrificio con el trabajo’".

Los autores tratados anteriormente nos hablan de los sacrificios celebrados en las
sociedades tradicionales, el que corresponderia al sacrificio como gasto festivo, donde el fin
era alcanzado por medio de la destruccion de bienes utiles (en los sacrificios sangrientos,
las victimas correspondian a las mejores presas de la caza o a los animales mejor dotados
del ganado. En los sacrificios donde se destruian vegetales, estos correspondian a alimentos
rigurosamente preparados. Y en los casos donde lo sacrificado eran objetos inertes, estos se

destacaban por su valor brindado por el esfuerzo que implicaba el conseguirlos).

Morandé define de la siguiente manera el sacrificio festivo: “El sacrificio es en estos casos
el momento culminante de una festividad solemne en donde se dilapidan de manera ritual
recursos econémicos, sin referencia ninguna a una utilidad productiva que pueda resultar de

esta dilapidacion. No sélo cabe considerar como gasto festivo la destruccion fisica de la

% Morandé sigue de cerca en sus reflexiones a Bataille con la “Parte maldita”; a Octavio Paz con “Posdata” y
a Duvignaud con el “Sacrificio inutil”.
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victima inmolada o de su sustituto simbdlico, sino también el conjunto de recursos
destinados a la produccién de objetos explicitamente consagrados para la festividad y que
seran consumidos o destruidos durante su realizacion.”(Morandé, P.:89). La idea de
sacrificio festivo expresada por este autor se acerca mucho a la idea de sacrificio que se nos
presenta en la fiesta de San Lorenzo en Tarapaca. Esta fiesta es una verdadera dilapidacion
de recursos econdmicos. Las personas que asisten a esta fiesta pertenecen principalmente a
los estratos socioeconomicos bajos, y medios bajos, lo que implica que subsisten basandose
en sueldos que les permiten satisfacer casi exclusivamente las necesidades basicas.
Entonces, el sélo hecho de llegar al poblado nos hace referencia a un gasto extraordinario
de dinero por parte de las familias que acuden a él. Durante el periodo de permanencia en el
pueblo, las personas realizan diariamente verdaderos banquetes, consistentes en asados y
comidas opulentas (como la tipica calapurca, caldo a base de cinco tipos diferentes de

carne), bebidas alcohodlicas y de fantasia en exceso, acompafnamientos, postres, etcétera.

Las ofrendas tarapaquefias, también implican, a los ojos del capitalismo un gasto que no
persigue ninguna utilidad productiva. Los trajes usados por los bailarines son ttiles
solamente dentro de este contexto, y hay quienes podrian llegar a pensar que el costo que
estos tienen no guarda relacion con su uso. Los “recuerdos de San Lorenzo” que reparten
algunos devotos en la noche de visperas, son puro simbolismo, no tienen ninguna utilidad
productiva, lo que de ninguna manera resta su cardcter valioso, “evidentemente esta
dilapidacion festiva supone la produccion de bienes “valiosos”. No tiene sentido ofrecer lo
que no sirve o lo que sobra, sino por el contrario, aquello que es posible conseguir solo con

el resultado conjunto del esfuerzo social”(Ibid.:89).

La quema de fuegos artificiales es el mejor ejemplo de la destruccion de bienes, los fuegos
artificiales son opulentos por excelencia, cabe senalar que en la fiesta de Tarapacd los
fuegos artificiales no tenian nada que envidiarle a los descargados en la capital para el afio

nucvo.

Morandé nos habla de la ofrenda como algo contrario a la necesidad, la ofrenda no

representa la superacion de la necesidad. Nosotras pensamos que tanto la fiesta como gasto
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festivo y la ofrenda, si persiguen superar la necesidad. En las sociedades tradicionales.
como lo manifiesta este autor, la festividad y la ofrenda, por medio de la consagracion del
trabajo a las divinidades, perseguia ayudar al mantenimiento del orden césmico. Pero en la
actualidad, las personas, individualmente como colectivamente, no tienen injerencia en el
orden establecido, en este caso el sistema capitalista. Entonces ellas por medio de las fiestas
y su relacidén con las divinidades, los Santos, buscan las fuerzas necesarias para mantenerse,

para subsistir dentro de un sistema que les es hostil.

Los devotos de Tarapaca entienden por sacrificio los esfuerzos que las personas realizan
para poder ir a saludar a su Santo Patrén el dia de su fiesta, y todo lo que ello implica, las
incomodidades y el gasto monetario que significa acudir y permanecer en un pueblo de
dificil acceso, donde ademas deben someterse a una serie de incomodidades como dormir

en carpa, carecer de agua potable, de ducha y baifio como en la ciudad.

Morandé dice que solo en el sistema occidental capitalista se produce la transformacion del
sacrificio como gasto festivo a sacrificio como ahorro ascético. El capitalismo no
comprende el gasto festivo y la destruccién aparentemente inutil de bienes, y al no
comprenderlo lo niega y lo rechaza. El capitalismo se funda en la acumulacion del
excedente. Ahora estd todo determinado a producirlo, cualquier despilfarro en el presente
pone en jaque el futuro del sistema. Y es en esta idea de estabilidad futura donde el
sacrificio pasa a ser ahorro. “El sacrificio se convierte ahora en acumulacion y ahorro. Esta
nueva definicion obliga necesariamente al sacrificio a retirarse de la escena publica para
pasar al dominio del productor privado. En efecto, el sacrificio ya no es mas accion, sino
omision, no es hacer algo, sino dejar de hacerlo”(Ibid.:91). Esta idea puede apreciarse en
las festividades de San Sebastidn en Yumbel. De hecho no podemos referirnos a esta
celebracion como una fiesta propiamente tal. Las personas acuden al Santuario
exclusivamente a cumplir con su manda, que por lo general es pago de dinero. No hay
interaccion entre los distintos individuos que acuden. Una vez realizado el pago de mandas
nada los detiene en el pueblo, salvo comprar productos de diversa indole en los cientos de
puestos observados en la Feria. La estadia de los devotos en Yumbel se reduce a algunas

horas, a lo sumo un dia.
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En Yumbel no hay destruccion de bienes, salvo el detalle de las velas. No hay espiritu de
gasto dilapidario, sino todo lo contrario, y esto se refleja hasta en la comida de estos
devotos que se reduce a emparedados, galletas, jugos o gaseosas. Los restoranes del centro
de la ciudad nunca estuvieron repletos de gente, era ficil encontrar una mesa, a pesar del

enorme numero de personas que acuden para la festividad.

Los devotos de San Sebastian, en su mayoria, entienden por sacrificio, a la vida misma, la
que esta llena de esfuerzos para lograr alcanzar ciertas metas, que en su mayoria consisten
en ir accediendo lentamente a poseer bienes materiales, televisor, auto, la casa apropia, los

estudios.

Se puede observar que el concepto de sacrificio que manifiestan los devotos no deja de
tener una finalidad, es decir, uno se sacrifica con el objetivo de mejorar las condiciones de
vida. Sin embargo, existe un autor que critica aquella vision del sacrificio util y plantea mds
bien la existencia de un “Sacrificio imitil”, que también podria entenderse como un don
inutil. Este autor se llama Jean Duvignaud y no queremos dejar de mencionar su opinién

acerca de la fiesta y el sacrificio, opinion que no deja de ser interesante.

El autor concibe al don desprovisto de nuestras categorias de negocio o comercio. Todas
aquellas actividades desprovistas de utilidad, entre ellas la fiesta, las propone como
actividades que nos parecen irracionales, y que para comprenderlas necesitamos conceptos
irracionales. Nos dice: “Para ¢l analisis, probablemente lo mds dificil de aprender sea la
naturaleza de esos estados “a-estructurales”, esas “zonas de sombra” que sélo la literatura,

con mas fuerza, ha tratado de experimentar.”’(Duvignaud, J. 1979:28).

Para el autor, la virtud de la fiesta es que permite a los individuos experimentar papeles
distintos de aquellos que les ofrece la vida social, les permite despojarse momentdneamente
de la funcidn que ejercen en la sociedad econdmica. Se liberan del estereotipo al que estan
sometidos en su vida cotidiana, dejan de ser el empleado publico, el profesor, el oficinista,

el taxista, etcétera. Y pareciera que: “la experiencia del trance parece brindar, durante
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algunas breves horas y en un marco limitado, una posibilidad delirante: la de ya no tener
“uno mismo”(Ibid.:24). Pareciera que el trance nos permite destruir el “yo” “dejando el
campo libre a una posibilidad indefinida, abierta”(Ibid.:25). Para el autor la fiesta si tiene
una finalidad liberadora y subversiva en el sentido en que pone en jaque el orden social:

“Aqui, todo concurre para romper la costra dura que encierra a los individuos en una

funcién”(Ibid.:28).

Es interesante esta vision de la fiesta que propone Duvignaud, sin embargo, nos llama mas
la atencion la 4cida critica que hace a la nocion de sacrificio visto como un ritual utilitario.
Para €l el acto de pedir no se puede definir en términos de economia de mercado, ni del
intercambio y nos dice: “Quién no ve en esa obligacion de devolver una proyeccion de la
economia de mercado y de ese juego del valor de cambio en que Marx nutre su Critica de
la economia politica y el primer capitulo del Capital’(Ibid.:138). El autor insiste
majaderamente en esta critica a un marcado etnocentrismo en el analisis del sacrificio y del
don: “La idea de un comercio mercantil con Dios o con los dioses parece exactamente una
proyeccidon del mundo europeo de la produccién: dar para que se devuelva, he ahi un
término que huele a su economia de mercado y a su negociante. ;Puede la definicidn del
valor de un objeto en un mercado ser trasladada fuera del circulo, mucho mas reducido de
lo que se piensa, en que se efectia la transaccion comercial? (No hemos, con los términos
de cambio, de “derroche”, de don y de contra-don, y de obligacién de devolver, proyectado
nuestra imagen del valor?”(Ibid.:139). Para Duvignaud, somos nosotros los que hemos
inventado que el sacrificio era una transaccidon. El autor considera que: “Esa
comercializacidon del sacrificio es inquietante. Revela que nuestro andlisis dificilmente

escapa a las categorias etnocéntricas del sistema de mercado”(Ibid.: 149).

No desconocemos que existen actos sacrificiales que no tienen nada de utilitarios, sin
embargo, creemos que no se puede pretender a estas alturas de la historia que existan hoy
en dia individuos que estén absolutamente ajenos a las categorias del sistema de mercado.
Seria una visidn tefiida por la nocion de autenticidad, que supone que hay sujetos en estado
puro y no contaminados por los valores de occidente. En el caso del presente estudio no

podemos adherir a la critica que formula Duvignaud al sacrificio, pues creemos que los
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devotos y cualquier individuo viviente en la actualidad se encuentra inserto en el sistema
mundial imperante y que antes que naciera ya operaban las categorias del sistema de
mercado. Creer que existe alguien que no estd en conocimiento de aquellas categorias es
pecar de ingenuidad dado que no seria posible sobrevivir en este mundo sino se manejaran
aquellas categorias que Duvignaud ve tan ajenas a aquellos hombres y mujeres que no

poseen nada o casi nada.
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VI. REFLEXIONES FINALES

Haber abordado un tema religioso desde la antropologia resulté bastante mas enriquecedor

de lo que esperabamos, tanto en términos teoricos, metodologicos como personales.

Queremos dar inicio a estas reflexiones finales con una observacion de orden
metodologico. En lo que se refiere al acceso a los escenarios y a las personas que les daban
vida, tuvimos distintas llegadas con los devotos de ambas fiestas. En el caso de Tarapaca
fuimos invitadas por el tio Pocho a la fiesta, el nos presentd a sus amigos del sitio y ademads
nos presto su porcién de terreno dentro del mismo. Esta situacion hizo que los devotos nos
recibieran como un pariente al que no han visto nunca, pero que es necesario ayudar. Esto
condujo a que tuviéramos acceso a informacion de caracter mds intimo y profundo, cosa
que es fundamental a la hora de enfrentarse a la temadtica religiosa. Podemos asegurar que
de no haber tenido tan excelente carta de presentacion nos habria significado tener que
realizar un esfuerzo muy superior al que hicimos. Por el contrario, en el caso de Yumbel,
no fuimos invitadas por nadie, no conociamos a ningun devoto que nos pudiera abrir las
puertas del lugar. Creemos que esto determino en gran medida el cardcter menos intimo del
tipo de informacién que obtuvimos. Nos veiamos obligadas a reiterar en bastantes
oportunidades que éramos estudiantes universitarias y debiamos declarar nuestro propdsitos
y recalcar que era un trabajo serio. Si en Yumbel habia que solicitar las entrevistas en

Tarapaca te las ofrecian.

Otra observacién de cardcter metodoldgico que viene al caso mencionar surgié de una
conversacion informal que tuvimos con el caporal de la Diablada de devotos de San
Lorenzo. Cuando termind la fiesta y los bailes ya se habian despedido del Santo, nos
acercamos a éste hombre con la intencidn de solicitarle una entrevista. Creiamos mas
prudente hacerlo después de que concluyera la fiesta, pues, el hombre estaria libre de sus
obligaciones rituales. Sin embargo, el hombre nos hizo comprender lo equivocada que nos
encontrabamos. Nos dijo que ya no tenia ganas de hablar del tema pues ya lo habia
terminado de vivir intensamente hace unas pocas horas. Ademds, nos dijo que siempre a un

bailarin habia que pillarlo bailando para preguntarle lo que sentia. El dilema metodologico
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al que estamos refiriéndonos es ilustrado por el antropdlogo Clifford Geertz de la siguiente
manera: “Cuando los antropdlogos conversan con la gente sobre su religion —lo que, por
supuesto, y sin importarnos cuantas observaciones completas llevemos a cabo o cuantos
tratados teoldgicos leamos, debemos hacer si hemos de entender algo al fin y al cabo- lo
hacemos casi invariablemente en un marco tan alejado del religioso como es posible lograr.
Hablamos con ellos en sus hogares, o a la maifiana siguiente de alguna ceremonia, o en el
mejor de los casos mientras se hallan observando pasivamente un ritual. Raramente
podemos, si es que alguna vez es posible, abordarlos cuando se hallan realmente implicados
en el culto”(Geertz, C. 1994:135-136). A partir de esta observacion, Geertz formula una
distincién analitica entre religion experimentada y religion rememorada. En la dltima, los
hombres ya han retornado a la vida cotidiana, por lo tanto, observan las cosas en términos
cotidianos. Geertz establece un paralelo entre la interpretacién de los suefios de Freud y la
interpretacion de cualquier ritual, llegando a la conclusién de que al despertar (del suefio o
del ritual), olvidamos partes de la experiencia, la mayor parte probablemente, entonces al
contarla al antropologo se deforma y se elabora el resto con la intencion de darle un
sentido. Nos parece de vital importancia a la hora de enfrentar el analisis de rituales, tener

presente este dilema metodoldgico que nosotras como principiantes desconociamos.

En un principio, esta investigacion tenia la intencidén de abordar como objetivo principal el
concepto de manda en las dos fiestas analizadas en el presente trabajo. La propuesta
consistia basicamente en articular entorno al concepto de manda el conjunto de la tesis.
Para configurar el concepto de manda se procedid a identificar toda la ritualizacion
asociada a las mandas, alli nos percatamos de su estrecho vinculo con la nocién de
sacrificio. Ademas, indagamos en algunos de los peligros y negligencias asociadas a las
nociones de manda y sacrifico. Todo esto otorgo luces sobre la relacidon que establecian los
devotos con el Santo a través de las mandas y pudimos observar asi como era que

significaban al Santo de su devocién.

Sin embargo, debemos reconocer que mds importante que estas descripciones del ritual y
las creencias asociadas al mismo, resultaron de mayor trascendencia las temadticas hacia las

cuales nos vimos derivadas en el estudio de las mandas.
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En primer lugar, a través del andlisis de estas fiestas pudimos identificar otra logica
religiosa distinta a la ldgica catdlica tradicional. Estamos ante una légica catolica popular
en la que los devotos se apropian de las festividades y de algunos elementos que ofrece la
Iglesia como las imdgenes de los Santos. No se puede categorizar a los devotos de las
fiestas como “mal catdlicos”, simplemente su forma de apropiarse del ritual no es la que la
Iglesia quisiera. En este sentido, podriamos decir que la institucién de la Iglesia Catolica
hasta el presente no ha podido lograr a cabalidad y con eficacia el cumplimiento del
objetivo que se viene proponiendo desde los inicios de la conquista: esto es la conquista de

las almas.

En segundo lugar, creemos que estas fiestas religiosas de Santos brindan a los devotos la
oportunidad de acceder a una fuente de recursos simbolica, para obtener todas aquellas
necesidades (salud, educacion y trabajo principalmente), de las que el sistema economico
imperante los margina. Esta funcion que asignamos a las fiestas religiosas de Santos nos
sirvi¢ para contextualizar el posicionamiento del don en el mundo contemporaneo. El don
que se establece con el Santo en estas fiestas permite a los devotos conservar su honor,
dado que, en la relacion que instauran con el Santo a través de la manda, la posibilidad de
devolver es la que permite a los devotos reclamar su derecho al orgullo. Por el contrario, la
persona humilde que se ve obligada a apelar a la otra forma de posicionamiento del don en
el mundo contemporaneo, el don- caritativo, no tiene la posibilidad de preservar su honor,

pues , en la caridad no hay cabida a la devolucion, la caridad destruye la honorabilidad.

En tercer lugar, creemos posible establecer un estrecho vinculo entre los origenes de las
fiestas y como estos determinan el desarrollo actual que presentan las festividades. Con esto
queremos decir que, las formas en como acontecieron los encuentros y desencuentros
culturales de los distintos flujos humanos que se concentraron y transitaron por las zonas
correspondientes a las fiestas, determinaron algunos elementos que se observan en la
constitucién de las fiestas en la actualidad. Para el caso de Tarapacd los multiples
elementos culturales en contacto favorecieron un proceso de hibridacion que se ve reflejado
en la fiesta de hoy. Por el contrario, en Yumbel el contexto que reinaba en los origenes de

la festividad siempre fue un ambiente fronterizo, de guerra en un comienzo y de conflictos
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Inter-culturales hasta el dia de hoy entre los mapuches y la poblacion chilena. Este contexto
puede explicar la frontera simbdlica que inunda a la fiesta de San Sebastian. Esto quiere
decir que no se observan elementos indigenas en la fiesta. Una imagen muy potente resume
el espiritu de la mencionada fiesta: San Sebastidn murié asaetado, es decir, fue muerto con
flechas. Todos sabemos que los unicos que tenian flechas eran los indios. Ademds, San
Sebastidn era un soldado que luchaba por defender el cristianismo, por lo tanto, perseguia a
los infieles iddlatras. En este sentido, San Sebastidn constituye la imagen perfecta a ser
colocada en una zona de indigenas sublevados, para asi instalar una frontera simbélica que

ponga freno al avance del “paganismo”.

Llegados a este punto de la investigacion con todos los datos y reflexiones sobre las
festividades ofrecidos hasta el momento, el lector podrd estar de acuerdo con nosotras en
que la fiesta de San Lorenzo cumple de manera mds evidente el caracter de fiesta
propiamente tal incluyendo los bailes, banquetes y risas propios de un festin. Por el
contrario, la fiesta de San Sebastidn no pareciera merecer el apelativo de fiesta por carecer
de los excesos del vientre asociados a toda fiesta en términos antropoldgicos. Ahora la
pregunta que emerge ante este contraste consiste en lo siguiente: ;Por qué razones en
Tarapaca observamos una fiesta y en Yumbel dudamos en otorgarle ese caracter? Una
primera razén, la mds simple, es que no hallamos sido capaces de percibir el cardcter
festivo de San Sebastidn por el punto de referencia que manejdbamos en nuestras cabezas,
que era Tarapaca. Otra razén muy vinculada con la anterior, consiste en que estabamos ante
aspectos festivos campesinos que desconociamos como tales y por lo tanto no fuimos
capaces de percibirlos. Otro motivo que creemos nos permite intentar explicar la ausencia
de elementos festivos en Yumbel tiene relacion con que entendemos a la fiesta como
constituciéon de comunidad, en Yumbel lo que se observa es un mercado. Esta situacion
puede tener una estrecha relacion con la inexistencia de una comunidad ancestral que
respalde la festividad de Yumbel, mas bien se trataba de campesinos aislados, dispersos y
su unico lugar y momento de encuentro lo constituia el mercado que se formaba alrededor
de la fiesta una vez al afio. En el caso de Tarapacd el contexto historico es otro, no sélo
existe una comunidad ancestral, sino que esta dejo un enorme legado cultural aprovechado

en la fiesta que se ve reflejado en los bailes, los trajes, las mascaras, los usos del alcohol, la
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reciprocidad, la musica entre otros. Un ultimo motivo que puede constituir una buena razon
para entender por qué en Tarapacd observamos fiesta y en Yumbel no la vemos tiene
estrecha relacidn con quienes se apropian del dinero que se genera con las festividades. En
el caso de Tarapaca son los devotos los amos y sefiores de los fondos que se juntan por los
aportes en dinero de parte de la gente. El comité organizador de la fiesta jamas ha permitido
que la Iglesia se apropic de los dineros de San Lorenzo’'. Esta autonomia administrativa
permite al comité tomar decisiones ¢ invertir dinero en actividades que aumenten el
caracter festivo de los rituales como pagarle a la banda para animar la fiesta y realizar la
decoracién del pueblo. Basicamente el control del dinero de la fiesta permite a los devotos
tener la suficiente libertad creativa para ir mejorando y renovando su fiesta. Por el
contrario, en el caso del Yumbel, no son los devotos sino que la Iglesia los que tienen el
absoluto dominio sobre los fondos que se reunen con la festividad. La descomunal alcancia
situada tras el altar mayor de San Sebastian®? dentro del campo de oracion refleja el poder

que tiene la Iglesia sobre el curso de la festividad.

Finalmente, quisiéramos destacar que estas fiestas religiosas de Santos constituyen
gjemplos etnograficos claros que dan cuenta de la diversidad de creencias y formas de

apropiacion de la religiosidad existente en nuestro pais.

' En una entrevista a Fermin Méndez (presidente del comité organizador de la fiesta) y su esposa nos
contaron un incidente en el que el pueblo se vio obligado a defender su autonomia frente a la Iglesia:
“-...felizmente tenemos un comité de directorio que maneja todos los ingresos de la fiesta, no la toman los
sacerdotes ni el obispado. Hemos tenido luchas si.

- Te acordai tu del | ] traté de llevarsela y le pegaron, le quitaron la plata

- Tres afios atrds vino un grupo que queria llevarse los fondos, y yo llamé por alto parlante a todos los
pobladores, vinieron a defender la limosna, llegaron todos y rodearon la alcancia alld adentro, generalmente la
alcancia més grande la tiene San Lorenzo ahi. Se pusieron todos los Tarapaquefios para que nadie(los curas
enviados por el obispado de Iquique) tocara la alcancia hasta el otro dia”.(Tarapacd. Marzo del 2000).

*2 Ver foto de la alcancia en etnografia de la fiesta de San Sebastian.
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