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ESTRUCTURA Y ANTI-ESTRUCTURA EN EL PEREGRINAJE A LA 

TIRANA Y OTROS SANTUARIOS DEL NORTE GRANDE DE CHILE 

Dr. Hans Tennekes y Dr. Juan van Kessel 

El peregrinaje es un fenómeno central en la religiosidad popular de América 

Latina. Dispersos en todo el subcontinente, se encuentran gran número de 

santuarios adonde se dirigen los peregrinajes a nivel regional, nacional o 

internacional. En el desierto del Norte Chileno encontramos tres santuarios 

marianos de atracción regional y de fama nacional: La Tirana, Las Peñas y 

Ayquina, los que anualmente son visitados por decenas de miles de peregrinos 

(más del 10% de la población total de las extensas Regiones Administrativas I y II 

de Chile). Un elemento muy conocido en los peregrinajes de Europa y más aún de 

América Latina lo constituye la manda o promesa. Se solicita del santo venerado 

en el santuario un favor -muchas veces la recuperación de la salud personal o de 

un pariente- y se le promete una ofrenda de gratitud en caso de recibirlo. Esta 

ofrenda puede ser un elemento material (velas u otros objetos del culto a la 

Virgen) o un sacrificio físico personal (una penitencia o "mortificación") o puede ser 

de otra índole (por ej. llevar un escapulario o una ropa de cierto color, dedicada a 

Ella). Lo particular de estos peregrinajes marianos es que muchas veces la manda 

consiste en bailar durante unos cuantos años sucesivos en un conjunto de bailes 

religiosos dedicados a la Virgen. El compromiso con la sociedad de bailes incluye 

grandes sacrificios en tiempo (para ensayos y reuniones) y desembolsos de dinero 

(para costear el traje de baile y el viaje al santuario). Las sociedades suman hoy 

en día más de 12.000 miembros, o sea la quinta parte de todos los peregrinos. 

Sus organizaciones cubren: asociaciones y federación, cargan de hecho con la 

responsabilidad de todo el culto paralitúrgico celebrado en la fiesta anual de los 

peregrinos. 

El hecho que tan elevado porcentaje de la población del Norte Grande participa en 

estos peregrinajes (55.000 feligreses en una población total de medio millón), hará 

suponer al que desconoce los hechos, que se trata de una población rural y 

tradicional. Pero, todo lo contrario: los habitantes de la zona rural -en particular de 

la Precordillera y Cordillera- son escasos y no participan en este culto y lo que 

llama la atención es que la casi totalidad de estos peregrinos vive en centros 

urbanos y mineros. Además, fue precisamente en esta zona urbana-minera donde 

se organizaron tempranamente los sindicatos y los partidos populares de Chile y 

donde se ha librado la lucha de clases con mayor vehemencia. Durante largos 

años los dirigentes de los bailes religiosos fueron reclutados en gran parte de 
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entre aquellos de sus miembros que tenían experiencia de dirección en sindicatos, 

juntas vecinales o partidos políticos. A estos dirigentes experimentados se les 

debe la expansión del movimiento de los bailes peregrinantes hasta conformar un 

fenómeno religioso de gran envergadura. Son estos dirigentes que procuraron una 

organización interna mejor y más disciplinada, elevando sus federaciones a un 

nivel tal que ahora constituyen un factor de importancia en la vida pública regional 

que ni la Iglesia ni el Estado pueden ignorar en este momento, les guste o no. 

Cuando sociólogos o antropólogos tratan de explicar, cómo es posible que un 

movimiento religioso de este tipo tenga tanta fuerza de atracción en ciertas 

categorías populares, suelen buscar una respuesta en términos de su 

funcionalidad dentro de un contexto social más amplio. Así podría explicarse el 

crecimiento del movimiento a partir de las contradicciones existentes en la 

sociedad chilena. Uno de nosotros explica hace 10 años, la proliferación de los 

bailes como epifenómeno propio al proceso de desarrollo de un sector obrero de 

origen mestizo emergente de un tradicionalismo cultural y modernizante (Van 

Kessel, 1980). Para él, el concepto de emancipación era la clave del proceso y de 

su interpretación. En un estudio de Koster y Tennekes presentado en esta misma 

edición se ha buscado una interpretación de los cambios ocurridos al interior del 

movimiento durante estos últimos decenios, desde una perspectiva de cambiantes 

equilibrios en el balance de poderes entre Iglesia, Estado y Organizaciones de 

Bailes. Optando por una interpretación "accionista" (en la que los actores sociales 

ofrecen la clave para la interpretación) en vez de una interpretación "estructurista", 

y privilegiando para el análisis la acción de individuos con arreglo a fines, es que el 

peregrinaje puede ser interpretado como una forma de "problem solving", que 

constituye un elemento integral en la estrategia de supervivencia de grupos 

sociales que se debaten en condiciones de vida poco favorables. 

Sin embargo, sin descontar su valor, nos parece que tales análisis no hacen 

justicia a la totalidad del fenómeno; en particular ignoran el mundo experiencial del 

peregrino. Dicho en palabras más simples: los peregrinos inician su viaje anual no 

tanto para emanciparse, ni para reforzar su posición en el balance de las fuerzas 

sociales y ni siquiera exclusivamente para solucionar sus problemas concretos. Lo 

que llama la atención en los santuarios es que allí se hace sentir un innegable y 

característico ambiente místico y emocional. El encuentro con la imagen milagrosa 

de la Virgen toca al corazón del peregrino y el ritual que realizan bailarines y 

devotos en su honor les emociona profundamente. Muchos de ellos son movidos e 

impresionados hasta llorar y algunos hasta se desmayan o sufren ataques 

nerviosos por la indescriptible y dolorosa despedida en que culmina el ritual. 

La tesis que queremos defender en este articulo dice que la fuerza atractiva que 

ejerce la experiencia de este peregrinaje sobre grandes masas populares se 
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explica en parte esencial por el hecho que esta vivencia logra activar una 

dimensión de la existencia humana que en la diaria lucha por sobrevivir queda en 

la sombra del subconciente; es decir, la de "communitas" y de "anti-estructura". 

Formulamos esta tesis siguiendo las huellas de Víctor Turner que hace 15 años en 

su libro "The ritual process" (1969), como también en publicaciones ulteriores 

(Turner, 1975 y 1978), demostró la insuficiencia de los análisis usuales del actuar 

ritual y religioso que los antropólogos culturales suelen realizar. Este autor diseñó 

al mismo tiempo un marco teórico para el análisis de la dimensión anti-estructural 

en el síndrome del actuar religioso llamado peregrinaje. Pretendemos analizar en 

la perspectiva desarrollada por Turner el peregrinaje a los santuarios marianos del 

Norte Grande de Chile. Para tal fin dedicamos nuestra atención, primero, a los 

conceptos centrales del marco teórico de Turner, como son: estructura, anti-

estructura y communitas. A continuación trataremos brevemente una visión del 

fenómeno llamado peregrinaje y la critica que ella merece. Finalmente 

analizaremos los datos empíricos disponibles en la perspectiva analítica que nos 

indica Turner, para así definirnos unos elementos de juicio sobre la utilidad de los 

conceptos de anti-estructura y communitas para entender e interpretar mejor el 

peregrinaje particular que se desarrolla en estos santuarios marianos. 

 

1. Estructura, Anti-Estructura y Communitas 

Turner, igual que Van Gennep, reserva el concepto de "liminalidad" para indicar la 

fase central de los ritos de transición y en particular de los rituales de iniciación. El 

concepto se refiere a la situación en que el iniciado "ya no" es el mismo que era y 

"todavía no" es quien será. Se encuentra como en el umbral (limen significa 

umbral) que separa lo antiguo de lo nuevo. Durante un cierto periodo se encuentra 

en un intersticio entre la estructura de roles y posiciones características de una 

sociedad. En tal situación de paso se le inculca al iniciado que ha terminado su rol 

y posición anteriores en la sociedad y se le familiariza con el personaje -rol social- 

que él mismo ha de interpretar en el futuro. Pero resalta el hecho que en muchos 

rituales de iniciación se dedica atención a potencialidades (Turner y Turner, 1978: 

3) que nunca se materializan en la realidad social y natural conocida. En sus 

análisis de los rituales realizados por los Ndembu de Zambia, para la iniciación de 

los niños hombres y para la instalación de un nuevo jefe de tribu, Turner menciona 

que la fase liminal de los rituales -el período en que los iniciados viven fuera de las 

estructuras-se caracteriza por: anonimidad, igualdad, ausencia de status, 

desnudez, continencia sexual, humildad, descuido de la presentación personal, 

desinterés, silencio, sencillez, conformidad con el sufrimiento, etc. (Turner, 1974: 

92-93). De este modo se les confronta simbólicamente con un modelo alternativo 
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de convivencia humana, una situación en que los seres humanos conviven sin 

"personaje", sin máscaras de rol, status o posición, que suelen distinguir y separar 

a los hombres. Turner habla en este sentido de una imagen de convivencia 

humana en la que se considera a la sociedad "as- a communitas of concrete 

idiosyncratic individuals, who, though differing in phisical and mental endowment, 

are nevertheless regarded as equal in terms of shared humanity" (Turner, 1974: 

166)1. El autor caracteriza esta communitas como "anti-estructura" por el hecho 

que ésta es totalmente contraria a la imagen acostumbrada de la sociedad, 

definida así: "society as a structure of jural, political and economic positions, 

offices, statuses and roles, in which the individual is only ambigiuously grasped 

behind the social person" (Turner, 1974, 166)2.  Sin embargo, no hay que entender 

el término "anti-estructura" en el sentido muy estricto de la palabra: "Communitas, 

is not structure with its signs reversed, minuses instead of pluses, but rather the 

"fons et origo" of all structures and, at the same time, their critique. For its very 

existence puts all social structural roles in question and suggests new 

possibilities"(Turner, 1975: 202)3. 

En la situación liminal del ritual de iniciación, los hombres aprenden a visualizar el 

sistema latente de las potencialidades alternativas de la estructura existente. 

Turner elabora esta visión en una publicación posterior (no fechada) titulada 

"Liminality and Morality". En ella utiliza la terminología gramatical de "indicativo y 

subjuntivo" para contrastar los conceptos de "estructura" y "anti-estructura" 

entendiéndose la estructura como el "matter of fact world" (es decir: los hechos tal 

como están dados y las reglas fijadas de la convivencia social entre los seres 

humanos que pretenden alcanzar lo óptimo alcanzable para sí mismos y para los 

suyos, seres que quieren todos mejorar sus posiciones, aumentar su poder e 

influencia, o simplemente sobrevivir). Turner contrasta con el "modo indicativo" de 

la estructura el modo "subjuntivo" de la anti-estructura, la que se refiere a todo lo 

que podría ser. Esta elaboración de la visión original de Turner es de interés por 

cuanto los conceptos estructura/anti-estructura ya no se limitan solamente a 

modelos de convivencia humana, sino que indican dos formas de experimentar 

vivencialmente la realidad. El modo indicativo se basa en lo que Turner llama la 

construcción social de la realidad. El modo subjuntivo en cambio radica en la fan-

tasía creadora del hombre. Communitas como modelo de relaciones sociales, así 

entendida, pasa de hecho a ser un aspecto de anti-estructura, la que hay que 
                                                           
1
 “Cómo una communitas de individuos concretos e idiosincráticos, los cuales, a pesar de sus diferencias en 
rasgos físicos y mentales, son, no obstante, vistos como iguales en términos de la humanidad que 
comparten”. 

2
 “Sociedad como una estructura de posiciones económicas, políticas o jurídicas; de oficios, estatus y roles, en 
la cual el individuo es sólo apreciado ambiguamente tras la persona social”. 

3
 “La communitas no es una estructura con sus signos invertidos, menos en vez de más, sino más bien es el 
“fons et origo” de todas las estructuras, y, al mismo tiempo, es su crítica-  Por cuento su propia existencia 
cuestiona todos los roles estructurales sociales y sugiere nuevas posibilidades”. 
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entender siguiendo esta última elaboración conceptual, como un concepto más 

amplio que se refiere a potencialidades en el cosmos total4. Por eso, los iniciados 

no sólo aprenden las articulaciones de la “estructura” en que han de 

desenvolverse, sino además se les enseña potencialidades. Se les cuenta mitos 

de héroes y dioses, cuyas fechorías burlan las reglas más elementales de la 

conducta que todos los mortales observan. En bailes y disfraces los iniciados son 

confrontados con monstruos fantasiosos, con música que no puede ser escuchada 

fuera del ritual, con un lenguaje secreto y arcaico de significados ocultos que 

apenas pueden adivinarse. La liminalidad no sólo es una situación de transición 

hacia el nuevo ser que ha de resultar del rito (un adulto, o un jefe de tribu); es 

también un reconocimiento de potencialidades. En la simbólica liminal no sólo se 

enfoca "what is going to be", sino también "what may be"5 (Turner y Turner, 1978: 

3). 

Otro elemento de interés en las ideas de Turner es la dialéctica que existe entre 

estructura y anti-estructura. En el nivel de la convivencia humana, esto significa 

que estructura necesita de communitas. Sólo a condición que el hombre 

depositario de un rol social está convencido de los valores de communitas de 

humanidad compartida y de igualdad fundamental; sólo a condición que actúa en 

la convicción de una realidad trascendental que sobrepasa la imperiosidad de los 

hechos aparentemente indiscutibles e inconmovibles, la estructura puede ser 

aguantada y mantenida su calidad humana: "The ultimate desideratum (...) is to act 

in terms of communitas values even when playing structural roles" (Turner, 1974: 

167)6. A la inversa, communitas tampoco puede ser imaginable sin estructura. Sin 

el orden social de los roles, posiciones e instituciones, la convivencia humana 

pronto se vuelve imposible. Por eso es que en las sociedades tribales communitas 

solamente se manifiesta en rituales insertados en la estructura. Igualmente 

observamos -y en particular en las sociedades algo más complejas- que seres 

humanos allí donde tratan de convivir en un ambiente de communitas directa y 

espontáneamente, al poco tiempo ya se ven obligados a estructurar su 

convivencia. Turner trata ampliamente la historia temprana de la Orden de los 

Franciscanos, que, para guardar algo del carisma original de su fundador, se vio 

obligada a recurrir a ciertos arreglos estructurales. Es por eso que Turner aquí 

habla de una dialéctica entre estructura y communitas. La existencia en la 

estructura crea la necesidad de communitas. Por otra parte, la experiencia de 

                                                           
4
 Turner no lo expresa en estos términos.  En sus escritos, la relación exacta entre anti-estructura y 
communitas queda envuelta en neblinas. Creemos, sin embargo, que esta formulación es una implicancia 

lógica de la argumentación que da Turner en su “Liminality and Morality”. 
5
 … no sólo se enfoca “lo que va a ser”, sino también “lo que puede” (Turner y Turner, 1978: 3).   

6
 “El desiderátum último (…) es activar en términos de los valores de la communitas aun cuando se estén 
jugando roles estructurados”. 
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communitas solamente puede volverse en algo duradero cuando se logra 

insertarla en la estructura. 

Pero es casi inevitable que la reglamentación y rutinización del carisma de 

communitas conduce al control y la congelación de la inspiración original. 

Finalmente, es imposible que el carisma de San Francisco de Asis corra, sino gota 

a gota, en el Orden que él mismo se vio obligado a fundar. 

 

2. Turner sobre Peregrinaje 

Del párrafo anterior resulta que Turner no maneja solamente su concepto de 

communitas para el análisis de rituales de sociedades tribales. Nos lleva a 

encontrar también communitas bajo muchas formas y variaciones en las 

tradiciones culturales de sociedades más complejas. El peregrinaje es, según 

Turner, una situación por excelencia para manifestarse communitas en esta clase 

de sociedades. Igual que los iniciados en los ritos de pasaje tribales, los 

peregrinos se retiran de su diario vivir para dirigirse a un lugar lejano, para 

compartir allá con sus correligionarios sentimientos comunes ("commonness of 

feeling"), y para participar juntos en un ritual marcado del 'modo subjuntivo' que es 

característico para communitas. En el santuario experimentan eventos y vivencias 

que en ningún otro lugar se dan. 

"All sites of pilgrimages have this in common: they are 

believed to be place where miracles once happened, still 

happen, and may happen again" (Turner y Turner, 1978: 6)7.  

Sin embargo, el peregrinaje difiere en varios aspectos del ritual de iniciación. Por 

eso Turner lo llama un fenómeno liminoidal. Así, la iniciación ocurre por principio 

una sola vez, mientras el peregrinaje se repite periódicamente y hasta 

anualmente. Contrario a los iniciados, los peregrinos no realizan su retiro del diario 

vivir a consecuencia de obligaciones sociales propias a su posición en la 

estructura social. El peregrinaje es una opción libre del individuo (y no del 

depositario de un rol social), y no desemboca tampoco en un status superior. Pero 

sean como fueren las diferencias, ambos rituales -la iniciación y el peregrinaje- 

conducen al participante a un nivel nuevo y más elevado de existencia que el del 

diario vivir. 

Turner describe la profunda impresión dejada por la riqueza simbólica del evento 

en el peregrino: 

                                                           
7
 “Todo lugar de peregrinaje tiene esto en común: se cree que son lugares donde alguna vez suceden y dónde 
pueden suceder nuevamente” (Turner y Turner, 1978: 6). 

 15 
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"The trial of the long route will normally have made the 

pilgrim quite vulnerable to such impressions. Religious 

images strike him in this novel circumstances, as perhaps 

they have never done before, even though he may have 

seen very similar objects in his pariste church almost every 

day of his life. The innocence of the eye is the whole point 

here, the "cleening of the doors of perception". Pilgrims have 

often written of the 'transformative' effect on them of 

approaching the final altar or the holy grotto at the end of the 

way. Purifief from structural sins, they receive the pure 

imprint of a paradigmatic structure (...) At mayor-pilgrim 

centers, the quality and degree of the emotional impact of the 

devotions (...) derive from the union of the separate but 

similar emotional dispositions of the pilgrims converging from 

all parts of a huge socio-geographical catchment area (...) It 

is not merely the troubles of an individual village or villager 

that induce this effectual atmosphere. It is the confluente of 

innumerable individual woes and hopes: manyfolf woes 

engendered by the most various of circumstances; 

incalculable hopes thay the religious paradigms and symbols 

will restore order and meaning to the sad and senseless 

state of personal and interpersonal affairs and from these 

hopes derives the pilgrims proverbial happiness" (Turner y 

Turner, 1978: 13-14)8. 

Hemos visto que tanto los símbolos de estructura como los de communitas juegan 

un papel de importancia en la liminalidad de rituales de iniciación tribales. En la 

liminalidad del peregrinaje sucede lo mismo. Sólo el hecho que en el mundo 

cristiano la Iglesia -que dice estructura por excelencia- ejerce un control decidido 

en todo el evento del santuario, trae por consecuencia que una sobreacentuación 

                                                           
8
 “Las huellas de la larga ruta habrán hecho bastante vulnerable a los peregrinos frente a tales impresiones.  
Las imágenes religiosas lo impactan en estas nuevas circunstancias, de manera como nunca antes, quizá, 
aún cuando pueda haber visto muchos objetos similares en su iglesia o parroquia casi todos los días de su 
vida.  La inocencia del ojo es la clave aquí, “la limpieza de las puertas de la percepción”.  Los peregrinos han 
escrito a menudo acerca de efecto “transformativo” sufrido por ellos al aproximarse al altar final, o el “gratto” 
sagrado al final del camino.  Purificados del pecado estructural, recibe la impronta pura de una estructura 
paradigmática (…).  En los grandes centros de peregrinaje, la calidad y el grado emocional sobre la 
devoción (…) deriva de la unión de disposiciones emocionales similares pero parceladas de los peregrinos 
que convergen de todas partes de una enorme área de arraigo socio-geográfico (…).  No es solamente la 
problemática de un pueblo o poblador individual lo que induce esta atmósfera afectiva.  Es la confluencia de 
innumerables aspiraciones y aflicciones; diversas aflicciones generadas por las más variadas circunstancias; 
incalculables esperanzas de que los símbolos y paradigmas restaurarán el orden y la significación al triste e 
inservible estado de cosas en el ámbito personal e interpersonal –y de estas esperanzas deriva la proverbial 
felicidad del peregrino” (Turner y Turner, 1978: 13-14). 
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de communitas sería imposible. Sin embargo, la experiencia del peregrino no es 

de ninguna manera afirmadora del sistema. Turner dice: 

"Pilgrimage serves not so much to maintain society in status 

quo as to recollect, and even to presage, an alternative mode 

of social being, a world where communitas, rather than a 

bureaucratic social structure is preeminent" (Turner y Turner, 

1978, 39)9. 

El peregrino es arrastrado en un universo vivencial en que los inevitables hechos 

de la estructura pasan a segundo plano y en que los ojos se abren para una 

perspectiva alternativa sobre la convivencia humana. 

"Pilgrimage liberates the individual from obligatory everyday 

constraints of status and role, defines him as an integral 

human being with a capacity for free choice, and within the 

limits of his religious orthodoxy presents for him a living 

model of human brotherhood and sisterhood" (Turnes, 1975, 

207)10. 

Sin embargo, todo esto no significa que sean eliminadas las diferencias en rol y 

posición, status y poder que mantienen divididos a los hombres en su diario vivir 

en el marco de la estructura. Pero el interés de estas diferencias aparece mucho 

más relativo. Turner dice al respecto: "Social and cultural structures are no 

abolished by communitas, but the sting of their divisiveness is removed. (...) The 

social mode appropiate to all pilgrimages represents a mutually energizing 

compromise between structure and communitas; in theological language, a 

foregíveness of sins, where differences are not accepted or tolerated rather than 

aggravated finto grounds of aggresive opposition" (Turner, 1975: 208)11. 

Universalismo forma un tema repetido entre las características que da Turner de 

communitas. Es por eso que de ninguna manera debemos confundir communitas 

con Gemeinschaft, que Toennies estima característico para las sociedades rurales 

tradicionales con sus fuertes lazos familiares y grupales. En la experiencia de 

                                                           
9
 “El peregrinaje no sirve tanto para mantener la sociedad en statu quo como para recoger, e incluso para 
presagiar (sic) un modo alternativo de ser social, un mundo donde la communitas, más que una estructura 
social burocrática, es lo preeminente” (Turner y Turner, 1978: 39). 

10
 “El peregrinaje libera al individuo de las limitaciones obligatorias de la vida diaria, derivadas de su status y 
roles, defendiéndolo como un ser humano integral.  Con una capacidad de libre elección, y dentro de los 
límites de su ortodoxia religiosa le presenta un modelo de vida de hermandad humana” (Turner, 1975: 207). 

11
 “Las estructuras sociales y culturales no son abolidas por la communitas, pero lo irritante de su 

diversionismo es eliminado (.,.) El modelo social apropiado para todo peregrinaje representa un compromiso 
mutuamente energizante entre la estructura y la communitas; en el lenguaje teológico, un perdón delos 
pecados, donde las diferencias más bien no son toleradas o aceptadas en vez de ser agravadas en el 
terreno de la oposición agresiva” (Turner. 1975: 208). 
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communitas se trata de la inmensa visión de una fraternidad universal en la única 

luz divina (véase Liedboek der Kerken, N°474). Por eso, Turner insiste: 

"Communitas strains toward and openness; it must be 

distinguished, for example, in principal form Durkheim's 

notion of 'mechanical solidarity', which es a bond between 

individuals who are collectively in opposition to another 

solidarty group. Here communitas is asserted fot the 'part' at 

the dispense of the 'whole', hence denies itsown distinctive 

quality. In 'solidarity', unity depends on 'in-group-, out-group' 

oppositions, on the we-they contrast" (Turner, 1975: 202)12. 

En este contexto, Turner, oponiendo la fiesta del peregrinaje a la fiesta del Santo 

patronal de una comunidad rural tradicional, las caracteriza, la primera como 

"inclusiva" (porque abierta hacia afuera y trascendiendo fronteras estrechas de 

grupos locales) y la segunda como "exclusiva" (porque afirmando la intimidad y 

exclusividad del in-group local). 

Sin embargo, el carácter universal e inclusivo del peregrinaje no es ilimitado. Si 

bien feligreses de muy diversa extracción social, regional y nacional se unen en su 

devoción común y compartida, siempre se limita la fraternidad en principio 

solamente a los que se unen en "la única luz divina" de la religión universal en 

cuestión. Los incrédulos están fuera. Turner lo dice así: 

"Though pilgrimages strain in the direction of universal 

communitas, they are still ultimately bended by the structure 

of the religious system within which they are generated and 

persist" (Turner, 1975: 205-206)13. 

No ha de extrañarnos el que los representantes de la religión institucionaliza 

suelen asumir una actitud bastante ambigua frente al fenómeno llamado 

peregrinaje. Por un lado aplauden al entusiasmo religioso, porque prevén efectos 

positivos en el movimiento que pueden favorecer su posición personal y la de su 

organización religiosa, (Orden, Congregación, Cofradía, Iglesia local o diocesana, 

etc.) Pero por otra parte, suelen percibir el peligro de una amenaza potencial de su 

posición y aquélla de la organización religiosa institucionalizada a sus cargo: "The 

                                                           
12

“La communitas tiende a la apertura; debe ser diferenciada, por ejemplo, en lo principal, de la noción de 
Durkheim de “solidaridad mecánica”, lo que es una mezcla entre individuos que están colectivamente en 
oposición a otro grupo solidario.  En este caso, la communitas es asegurada para “la parte” a expensas del 
“todo”, de ahí que niega su propia cualidad distintiva.  En la “solidaridad”, la unidad depende de oposiciones 
“intra-grupo”, en el contraste nosotros-ellos” (Turner, 1975: 202). 

13
“Aunque el peregrinaje tiende en dirección a la communitas universal, aún están limitados en última 
instancia por la estructura del sistema religioso dentro del cual son generados y persisten” (Turner,  1975: 
205-206). 
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apparent capriciousness with which people make up their minds to visit a shrine, 

the rich simbolism and communitas quality of pilgrimage systems, the peripheral 

character of pilgrimage vis a vis the ritual or liturgical systems as a whole, all make 

it suspect. Pilgrimage is too democratic, not sufficiently hierarchical" (Turner y 

Turner, 1978, 31)14. 

Por eso, las autoridades eclesiásticas tienden a controlar cada vez más y canalizar 

y ordenar cada vez mejor el peregrinaje conduciéndolo en lo posible hacia la 

ancha corriente de la tradición religiosa que ellas han de custodiar. No pocas 

veces sucede que con el tiempo el río vivo de la communitas se comprime tanto 

por el muro de contención formado por los símbolos de las estructuras 

ceremoniales eclesiásticas, que no resta más que un hilito de agua ("a mere 

trickle", Turner y Turner, 1978: 27). Existe algo como un ciclo natural de los 

centros de peregrinaje, que conduce de la visión a la rutina y de la anti-estructura 

a la estructura. A su vez madura el tiempo para una nueva explosión, inesperada y 

sorprendente, de la visión de la communitas en algún rincón del mundo, que de 

nuevo se llevará las masas peregrinas. La dialéctica entre estructura y 

communitas juega un papel de importancia en el fenómeno del peregrinaje. 

Las ideas de Turner han tenido que enfrentar una viva discusión. Una critica de 

interés fue verbalizada por Sallnow (1981) que maneja argumentos radicados en 

su investigación en Huanca, un centro de peregrinajes el el Sur Andino del Perú.  

Su crítica resulta más relevante para nosotros, por cuanto la fuerza de atracción, 

la envergadura y el desarrollo del peregrinaje en Huanca y en La Tirana, a 

grandes rasgos, son bastante similares. En ambas regiones, el fuerte de los 

peregrinos lo constituyen los devotos que, dirigidos por un líder ritual, acuden al 

santuario donde vestidos con trajes vistosos bailan en honor al Santo venerado 

allí. Sallnow constata, primero, que el ambiente en que se desarrolla el trato social 

en el santuario no tiene nada de communitas. Es cierto que existe un ambiente de 

fraternidad al interior de las cofradías de peregrinos donde se suspenden en lo 

posible las divergencias y rivalidades, pero entre las diferentes cofradías aparecen 

fuertes celos, rivalidades y hasta contiendas por competencias. Si existe igualdad 

entre los grupos, ésta se caracteriza más por la rivalidad que por la fraternidad. 

Por eso Sallnow concluye: "The concept of communitas is of little value in 

explaining the essentially divisive quality of Andean pilgrimage" ( 1981: 177). 

En segundo lugar, Sallnow dice no encontrar nada del carácter inclusivo que 

Turner estima propio del peregrinaje. Los peregrinos no acuden al santuario de 

                                                           
14

 “El capricho aparente con el cual la gente fija sus criterios para visitar un santuario, la riqueza del 
simbolismo y la calidad de la communitas de los sistemas de peregrinaje, el carácter periférico del 
peregrinaje, cara a cara con el sistema litúrgico o ritual como un todo, producen o generan sospechas.  El 
peregrinaje es demasiado democrático, no suficientemente jerárquico” (Turner y Turner, 1978: 31) 
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ninguna manera como individuos, sino como representantes de sociedades 

locales. Durante todo el acontecimiento, tanto el comportamiento como los 

símbolos movilizados, pretenden acentuar la identidad y marcar los limites y 

derechos de la comunidad en vez de la vivencia de la communitas. El culto al 

Señor de Huanca, venerado en el santuario, se caracteriza más por simultáneo 

que por comunitario. Por eso, concluye Sallnow, la diferencia entre la fiesta 

patronal local y el peregrinaje regional se define mejor como aquélla que existe 

entre un microcosmos social, cerrado y bien delimitado, provisto de una clara 

estructura y un macrocosmos más amplio y vagamente delimitado, con un orden 

social necesariamente menos claro y estricto. 

La critica, bastante dura, de Sallnow a la teoría de Turner, no nos parece en todos 

sus aspectos justificada. Primero, porque desconoce el ensayo, no publicado, de 

Turner sobre "Liminality and Morality", donde desarrolla una visión de anti-

estructura que trasciende el nivel de las relaciones sociales (y de communitas) y 

donde la concepción de anti-estructura es ampliada hasta incluir la actitud del 

modo subjuntivo con respecto a la realidad circundante. Por esta ampliación de 

contenidos, el concepto de communitas, tan fustigado por Sallnow, pasa a ocupar 

un lugar menos central -communitas equivale en adelante a un aspecto de anti-

estructura- y al mismo tiempo se enfoca más el ambiente misterioso y milagroso, 

propio a muchos santuarios, como expresión de modo subjuntivo. 

Pero también allí donde se trata de la concepción misma de communitas, la crítica 

de Sallnow no está totalmente justificada. Sallnow considera communitas casi co-

mo situación concreta y real que se da o no se da, que está o no presente, cuando 

Turner se expresa sobre communitas más bien en términos relativos. En el diario 

vivir, la estructura lo domina todo y communitas pasa a un nivel de latencia, bajo la 

superficie de la vida social. En la situación de peregrinaje ocurre un cambio tal que 

communitas emerge y se acentúa, pero aun así la estructura no desaparece, sino 

que pasa a un plano menos predominante. En Huanca ocurre también este 

cambio de planos y al interior de las cofradías peregrinantes predomina un claro e 

innegable ambiente de communitas. Pero la critica de Sallnow toca fondo cuando 

dice que la communitas no vamás allá y que entre las distintas cofradías no existe 

tal ambiente de hermanización e inclusividad, estimado típico por Turner para las 

relaciones sociales en el santuario de peregrinajes. Las fronteras y las 

contradicciones que separan las cofradías persisten. La devoción compartida no 

detiene la lucha por competencias y prestigio. En este nivel la estructura persiste 

en toda su predominancia. Según Sallnow, el caso de Huanca no es excepcional, 

ya que en todo el subcontinente latinoamericano encontraríamos este tipo de 

peregrinajes organizados independiente y separadamente por grupos locales. Cita 

como ejemplo el caso de San Bernardino Contla, un santuario mejicano estudiado 
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por Nutini, que parece similar al de Huanca. Por eso parece extraño que Turner 

cite precisamente este estudio de Nutini para ilustrar su propia teoría del 

peregrinaje. Nos parece muy posible que Turner quedó tan fascinado por su 

propia concepción de communitas, que no dedicó suficiente atención a aquellos 

hechos que la contradicen. 

 

3. El Peregrinaje en el Norte Grande de Chile 

Opinamos que hay que tomar en serio el fuerte interrogante de Sallnow respecto 

al carácter de communitas del peregrinaje de Huanca, pero expresamos esta 

opinión no como un juicio definitivo sobre el valor de las ideas de Turner en este 

punto. Veremos que la situación en el Norte de Chile difiere esencialmente de la 

de Huanca y de Contla, a pesar de que el modelo del peregrinaje chileno se ha 

originado en la misma tradición mestiza rural andina, tan vigente en Huanca. En 

La Tirana se trata también de un peregrinaje de cofradías de bailarines que 

vestidos en trajes especiales de culto danzan con una coreografía del mismo estilo 

andino ante la Virgen de su devoción. Una comparación entre ambos modelos de 

peregrinaje será de interés, cuando prestamos especial atención a la cuestión que 

Sallnow llevó al centro de la discusión, la de la relación entre estructura por un 

lado, y communitas y anti-estructura por el otro. 

 

3.1 PERÚ Y CHILE: 

El peregrinaje a los santuarios al Norte Grande de Chile no ocurre como en otras 

partes de América Latina, en un contexto social general de religiosidad popular 

que todavía domina toda la vida de la comunidad. Aquí se trata de una población 

obrera concentrada en los puertos y campamentos mineros, o sea, en una región 

donde la religión ya no constituye una parte integral de la estructura social, tal 

como es el caso en amplias zonas rurales más tradicionales del mundo andino. 

Señalamos solamente el hecho que las fiestas patronales ya no funcionan en esta 

zona urbanizada como algo que interesa a toda la comunidad y en que todos sus 

componentes cooperan en alguna forma. La religión pasó a ser un asunto privado. 

Esto tiene claras consecuencias para la manera en que se cristaliza el peregrinaje. 

Contrario a la sierra peruana o al campo mejicano, el peregrinaje aquí ya no es 

asunto corporativo, sino personal. Es cierto que los bailarines a la Virgen viajan 

agrupados en sociedades de bailes al santuario, pero éstas ya no representan 

comunidades locales como en el Perú o en Méjico. Tampoco observamos en ellas, 

como en el Perú, el lado de la función del líder ritual, la del patrón, una persona 
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más bien rica e influyente que carga por un año con los costos del peregrinaje y 

que aumenta así su prestigio en la comunidad local (Sallnow, 1981: 170)15. En 

Chile, los bailarines han formado en las últimas décadas, sociedades de un nuevo 

tipo, con una estructura organizativa moderna y democrática en las que el 

presidente, asistido por tesorero, secretario y directores, lleva la responsabilidad 

de toda clase de asuntos organizativos y técnicos y en que el líder religioso, el 

caporal, está encargado con la dirección del culto y de los bailes religiosos. Cada 

puerto y campamento minero de alguna importancia cuenta con varias de estas 

sociedades y cada santuario posee una federación de estas sociedades, que junto 

con la autoridad eclesiástica (la que lleva la dirección del santuario)16 es la 

responsable del buen desarrollo del culto durante la fiesta. La experiencia de 

dirección sindical y vecinal, con que cuentan muchos de sus dirigentes (en 

particular hasta 1973), les sirve mucho en su labor, la misma que les exige velar 

continuamente por los intereses de sus socios afiliados y defenderlos ante las 

autoridades, tanto las eclesiásticas cuando éstas apuran mucho la canalización 

del culto peregrino hacia una liturgia más ortodoxa y sus estructuras eclesiales, 

como las autoridades civiles, militares, sanitarias, etc. 

En otro aspecto más se observa una diferencia con el peregrinaje de la zona rural 

peruana: ya no es asunto de todas las capas de la población, sino de una clase 

popular-obrera17. Además, no todos los integrantes de esta clase social están 

interesados en las sociedades de bailes y sus peregrinajes. Muchos son 

totalmente indiferentes y otros se afiliaron a alguna de las proliferas sectas pro-

testantes. En varios aspectos las sociedades de bailes comprenden y delimitan un 

sector religioso especial y una organización que rescató a su manera una tradición 

católica popular andina, tildada de semi pagana y primitiva por grandes grupos y 

acentuadamente rechazadas por otros. En el campo peruano, el peregrinaje está 

enmarcado en una tradición cultural compartida por la gran mayoría de la 

población. En Chile, la situación es totalmente distinta: los que se afilian a una 

sociedad peregrinante de bailes religiosos se distinguen de su medio y actúan de 

una manera que no todos comprenden ni aprecian. 

La manda o promesa forma frecuentemente la razón con que el devoto ingresa a 

una sociedad de baile. Se le pide a la Virgen un favor (recuperación de la salud, 

                                                           
15

 Anotamos que en pasado la situación era sin duda similar a la del Perú y Bolivia.  A comienzos de nuestro 
siglo, los conjuntos de bailes eran considerados, en Chile también, como representantes de comunidades 
locales y hasta hace poco se observaban restos de estas características en varias sociedades, como por ej. 
la figura de un patrón que llevaba con sus propios recursos el conjunto al santuario.  Para el desarrollo 
histórico del peregrinaje, véase el artículo de Koster y Tennekes, en este mismo Cuaderno de Investigación. 

16
 La mantención de los santuarios está a cargo de un cuerpo laico, como por ej. la “Hermandad” de La 
Tirana, y el “Alferado” de Las Peñas, reclutados generalmente de la clase media. 

17
 Se trata, sin embargo, de un estrato socio-económico algo superior dentro de la clase obrera (Véase: 
Kessel, Juan van, 1980). 
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por ej.) y se le promete bailar en su honor durante unos cuantos años en el 

santuario18. No pocas veces son los hijos menores los que han de cumplir 

(voluntariamente) esta manda, cuando los padres por edad o estado físico no 

están en condiciones de hacerlo, pero en este caso, éstos cargan con los 

considerables gastos que acarrea la manda. Una situación demasiado grave y 

crítica puede llevar a cargarse de una manda mucho más sacrificada, como por ej. 

la de hacer la entrada de rodillas o arrastrándose por el suelo a cuerpo desnudo 

desde el calvario .a la entrada del pueblo hasta el altar de la Virgen. Siempre se 

trata de un sacrificio o mortificación, en expresión de humilde súplica y 

voluntariamente ofrecida a Ella. Así también el esfuerzo y el tiempo dedicados a 

bailar .y los costos de traje y viaje, son considerados como sacrificio para la 

Virgen. 

Cuando la manda está cumplida, termina la obligación asumida. El bailarín que 

cumplió sus años prometidos, puede seguir bailando por devoción y cuando crece 

en edad es posible que siga cooperando en su sociedad a modo de socio o 

dirigente, todo en expresión de su devoción a la Virgen. El peregrinaje al santuario 

es mucho más que una forma de conseguir favores sobrenaturales. Es llevar una 

promesa sagrada a cumplir, una devoción a expresar y un repetido refugiarse bajo 

la afectuosa protección de una madre celestial que conoce a sus hijos, los quiere, 

cuida y defiende. 

 

3.2 DESARROLLO DEL PEREGRINAJE Y LA FIESTA: 

En este párrafo describimos en términos muy generales el peregrinaje a La Tirana 

y las ceremonias que allí se desarrollan, antes de dedicar nuestra atención a las 

preguntas centrales sobre la relación: estructura - antiestructura durante las fiestas 

peregrinas del Norte de Chile. 

Cuatro o seis meses de preparación intensiva preceden al peregrinaje. Los 

ensayos mismos de bailes y cantos son actos de culto que siempre se desarrollan 

ante una imagen de la Virgen, representante de la "milagrosa", que es propiedad 

de la sociedad. La presencia de la imagen exige también mayor respeto a los 

socios durante las reuniones, que Ella poco menos que preside. 

Una semana antes del viaje al santuario ocurre la "retirada del baile", llamada en 

Arica "subida al altar", en la que se repite una vez más, pero ahora en ambiente 

festivo, todo el ciclo de himnos, ceremonias y bailes ante un altar debidamente 

                                                           
18

 Sucede que “se paga una manda” antes de ver cumplido el favor solicitado y a modo de un acto de fe que 
hace más mérito para recibirlo.  Otras veces se cumple la manda después de haber recibido la gracia o la 
ayuda de la Virgen. 
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adornado, que ya es el reflejo del templo adonde se dirige el peregrinaje. Esta 

ceremonia es la iniciación del peregrinaje, más que la clausura de los ensayos. Se 

presiente y anticipa la fiesta del santuario. 

El viaje mismo ya no es tan sacrificado y riesgoso como hasta hace 25 años, pero 

para muchos grupos de peregrinos es siempre largo (hasta 500 kms.), cansador, 

incómodo y costoso. Con los bailarines viajan los demás socios y otros devotos si 

hay cabida. Unas centenas de peregrinos realizan el viaje a pie desde Iquique (70 

kms.) y muchísimos desde Pozo Almonte (15 kms.), como parte de la manda. 

La primera ceremonia en el santuario es la entrada ritual, una procesión del 

conjunto de baile con su banda musical, bailarines, directivos y socios, con su 

estandarte y su "anda" que es un altar portátil de la Virgen. Esta procesión que va 

desde el Calvario a la entrada del pueblo, se realiza cantando y bailando, y forma 

una representación ritualizada del largo y peligroso camino del peregrinaje. 

Culmina en el templo ante la imagen milagrosa de la Virgen del Carmen, donde se 

canta y se baila un primer saludo y donde se visten los bailarines novicios con su 

traje sagrado, bendecido allí mismo por el contacto físico con la imagen de la 

"Carmelita". Bailando y cantando se retira finalmente el cortejo, exactamente en el 

medido espacio de tiempo que le corresponde, para ceder el lugar al siguiente 

conjunto. Luego ejecutan una o más de sus mudanzas (en Arica llamada: 

"contradanzas") en la plaza ante el templo, que en realidad forma un inmenso 

espacio sagrado para 'el culto y donde simultáneamente bailan varias decenas de 

grupos durante el día entero y parte de la noche. 

Los días siguientes se desarrollan con saludos cantados en el templo en que se 

turnan los conjuntos y con danzas en la plaza. 

En la noche de la víspera, 15 de julio, la fiesta alcanza uno de sus rituales más 

impresionantes y masivos con la alegre espera de la hora de medianoche. 

Fogatas y fuegos artificiales marcan esa hora. Luego comienzan los himnos del 

"alba", con que se inicia el día principal de la fiesta del Carmen. 

En la madrugada suenan los himnos de la "aurora" por la helada Pampa del 

Tamarugal y luego tiene lugar otra ceremonia emocionante que es la "bajada de la 

Virgen": La imagen de la gran procesión desciende majestuosamente de su nicho 

alto sobre el altar principal del templo. Se la viste de un traje nuevo y precioso, se 

la peina y corona y se la coloca sobre una inmensa anda ricamente adornada de 

flores y frutas. En seguida, Ella hace su aparición saliendo por las puertas 

principales del templo para hacerse presente en toda su majestad ante la 

milenaria multitud de peregrinos reunidos en la plaza. El entusiasmo y la emoción 

son indescriptibles. Los bailarines la saludan con los sonidos de miles de matracas 
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y panderetas, los músicos con los redobles de centenas de cajas y bombos y los 

demás peregrinos agitando sus pañuelos y gritando "vivas". A continuación 

comienza, en su presencia, la solemne misa pontifical, celebrada al aire libre en 

las gradas del templo por el Obispo de Iquique y con la asistencia de varios 

Obispos auxiliares y una quincena de sacerdotes. 

Si bien durante esta misa el papel de los bailarines es pasivo y más bien de gran 

paciencia (con que aguantan el calor de un terrible sol pampino), conciben esta 

ceremonia como parte integral del culto festivo del santuario. 

Terminada la misa, la Virgen regresa al templo y recomienzan las danzas hasta la 

hora del almuerzo, en el que no puede faltar el asado de llama. En la tarde tiene 

lugar la gran procesión de la Virgen, precedida por San José y el Señor de los 

Milagros. Cada una de las 150 sociedades presentes ha de cantar frente a la 

Santa Patrona (llamada cariñosamente "La Chinita") su propio himno de proce-

sión, aunque fuera una sola estrofa, la "bendición". Esto significa también un 

momento supremo y casi extático para el peregrino. 

Al finalizar la procesión y al re-entrar la Virgen en el templo, suenan nuevamente 

los instrumentos musicales y se agitan los pañuelos en son de despedida, pero ya 

con nostalgia y pena. 

En la noche comienza la despedida ritual, una ceremonia sumamente emotiva que 

realizan uno tras otro los conjuntos de bailes. Entra el grupo al templo en 

procesión al son de una marcha a todo volumen. Luego saludan con un himno a la 

Virgen y a continuación aquellos bailarines que ese año cumplieron su promesa y 

no volverán más a bailar, son desvestidos por su propio caporal. Este es un 

momento de fuerte emoción para el que se retira, para el caporal y para todos sus 

compañeros peregrinos. El traje sagrado es casi parte de su alma y significa la 

señal visible de su relación muy personal con la Virgen. Muchos se sienten en este 

momento muy angustiados y desesperados. Algunos se explican diciendo: "Me 

sentí como si me arrancaran el alma". El mismo caporal que ha de cumplir la 

ceremonia, se siente bastante afectado: "Se me parte el corazón, porque los 

acompañé tantos años y los considero como mis hijos que se me van". 

Luego, el grupo entona el himno de despedida que se canta de rodillas. Entre una 

y otra estrofa, la procesión -siempre de rodillas- se mueve penosamente hacia 

atrás con una música de gran expresión dramática que conmueve hasta llorar al 

más duro. Muchos lloran desesperadamente su despedida. No pocos se 

desmayan y a otros les da un ataque de nervios. Pero persiste la música 

apocalíptica y el canto inmensamente triste de la despedida, hasta que el grupo -o 

los que aguantaron hasta el final- alcanza la puerta del templo. De ahí se dirigen 
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en procesión y con una marcha alegre hacia el calvario donde comenzó el ritual y 

donde se despiden los peregrinos unos de otros "hasta el año", como si no 

volvieran a verse. Luego cambian sus trajes de bailarín por la ropa civil, desarman 

sus carpas -las viviendas provisorias en que pasaron los días de la fiesta-.juntan 

su equipaje y parten con destino a sus casas y volviendo a la dura existencia en 

los campamentos mineros y en los barrios obreros, las faenas de la pesca, la 

construcción, de la mina, de jornalero o vendedor ambulante, o simplemente de 

cesante. 

 

3.3 PEREGRINAJE Y LIMINALIDAD: 

El carácter liminal de este peregrinaje salta a la vista. En un momento fijo, una vez 

al año, grandes muchedumbres se dirigen a un lugar lejos del mundo de su diario 

vivir, donde se desarrolla durante unos días una vida totalmente distinta y marcada 

por un ritual muy estricto. Para las decenas de miles de peregrinos, la estadía en 

el santuario significa también romper con la monotonía de su vida y sentirse 

liberados por unos días de tantas preocupaciones triviales que los tienen 

amarrados. Para los promeseros y bailarines es mucho más: son días dedicados a 

asuntos de trascendental importancia. Todos los recursos son movilizados para 

concentrar la atención en la Virgen de la que se espera ayuda y apoyo y a quien el 

devoto puede confiarse, porque: "Ella sabe lo que hace" con sus hijos novenantes. 

Se inicia el peregrinaje por una obligación libremente asumida19. Los motivos 

suelen ser estrictamente personales, de modo que otros no tienen nada que ver 

en esa relación sagrada, tan privada y personal. Sucede que los parientes más 

cercanos, o el mismo esposo o esposa del promesero no saben el motivo de la 

manda. 

Tratándose de una obligación de carácter sagrado, el extraño ha de respetar 

simplemente la decisión tomada a peregrinar a La Tirana. Cuando un empleador o 

director de colegio no quiere dar el debido permiso, el promesero sencillamente 

parte sin autorización y con el riesgo de la sanción correspondiente. Así, la 

obligación adquiere carácter de soberana libertad, porque nadie, sea quien fuere, 

tiene el derecho de parar al peregrino. 

Esta liminalidad queda expresada y acentuada de muchas maneras: por el viaje 

difícil, por la vida en el campamento de carpas y en ambiente campestre, por la 

comida poco habitual (carnes de llamo), pero en especial por toda clase de 

detalles relacionados con el bailar, que es su sagrada obligación. Los bailarines se 

                                                           
19

 Este, se entiende, no vale para los niños que bailan por sus padres. 
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ponen voluntariamente bajo la autoridad de un líder ritual, el caporal, que en el 

diario vivir no les puede ordenar en nada. Sus trajes son productos de una rica 

fantasía. Los nombres que llevan los conjuntos de baile escritos en sus 

estandartes, muchas veces son de fantasía también.  No sólo son nombres 

emprestados del universo cultural andino y mestizo que originó esta tradición del 

peregrinaje, (Chunchos, Morenos, Callawayos, Kuyakas, etc.). Son también 

nombres encontrados en el cine, la televisión y las lecturas, (Dacotas, Apaches, 

Mapuches, Sioux, etc.). En este aspecto hay una coincidencia entre la forma de 

marcar la liminalidad de su peregrinaje y las costumbres del carnaval. En esta 

última fiesta -también del tipo de intersticio anual en la estructura- los "festeros" se 

crean un mundo lúdico en que se esfuerzan para presentarse y portarse en forma 

diferente y fantasiosa. Pero el juego del carnaval tiene carácter secular (aunque 

con excepción hecha para el mundo andino que persiste precisamente en la zona 

rural del Norte Grande, donde es una fiesta religiosa vinculada a la cosecha) y los 

actores se distancian deliberadamente de la seriedad de la existencia. En el 

peregrinaje se trata de un juego sumamente serio y sagrado, en que los actores se 

dedican precisamente a asuntos que tocan el fondo de su existencia. 

Surge la pregunta, si todo esto significa automáticamente que los peregrinos 

entran en un mundo de communitas; y si la liminalidad en el santuario del 

peregrino implica también un ambiente anti-estructura. A esta pregunta es 

imposible responder con un simple si o no. Con buena razón Turner insistió en que 

generalmente coexisten estructura y anti-estructura en una situación liminal. En 

este aspecto la situación liminal suele ser ambigua y es precisamente de esta 

ambigüedad que trata el párrafo que sigue. 

 

4. Estructura y Anti-estructura en La Tirana 

El peregrinaje a La Tirana con todo su ritual se concentra alrededor del símbolo 

central del santuario, la Virgen del Carmen. Por eso es obvio que un análisis del 

peregrinaje ha de comenzar con Ella, para luego examinar el desarrollo del 

programa del peregrinaje en general. 

 

4.1 LA VIRGEN DEL CARMEN COMO SÍMBOLO: 

La figura de la Virgen tal como vive en imaginación del catolicismo tradicional 

popular, equivale en muchos de sus aspectos como la contraparte de estructura. 

La sociedad y la cultura latinoamericanas están marcadas por ideales de 

machismo y autoridad paternal. La mujer como virgen, inocente y hermosa, y más 
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aun como madre abnegada y sacrificada, forma en esta sociedad la contraparte 

más destacada de la estructura definida y controlada por los hombres.  

Vale recordar solamente la novela "Cien Años de Soledad", del premio nobel 

Gabriel García Márquez. ¡Indudablemente, la mujer constituye dentro de la 

estructura, un factor de importancia. La mujer madre tiene muchísimo que decir en 

ella. Sin embargo, el poder de la madre es de otro orden que el poder enfocado en 

la estructura que se define por la lucha de intereses y competencias. Es el poder 

de la sacrificada y cariñosa dedicación, el poder de la indefensa humildad. En la 

persona de María, Madre y Virgen, este rasgo fundamental de la idiosincrasia 

latinoamericana consigue una carga simbólica muy particular. Sus penas, 

sufrimientos y abnegada disponibilidad al sacrificio juegan un papel central en lo 

que constituye la esencia misma de la fe católica: la vida, la muerte y resurrección 

de Jesucristo. Turner lo dice así: "Mary is a paradigmatic instante of the recurrent 

christian theme of the power of the weak; other examples are the nativity of Christ 

among animals and shepherds, the crucifixion and the martyrdom of the apostles, 

all of which were simultaneously materialfailures and spiritual triumphs. She is 

portrayed as a young female in a strongly patrilineal society, yet she is held to have 

become Qween of Heaven and spiritual mother of all Catholics. As a women, Mary 

was vulnerable to the ills of the human state at all stages of her earthly life: as 

maiden, young mother, mature woman, and widdow bereft of her son. Yet hers 

is the ultimate success story, whose power to remedy the griefs of others is also 

greatest. Hence she becomes the greatest pilgrimage saint, whose pleas are most 

efficacious with God, as they were with Jesus her son at Cana at a crucial pointin 

the narrative of the Incarnation" (Turner y Turner, 1978: 154)20. 

En el peregrinaje a La Tirana, todo el ritual pretende efectuar un encuentro directo 

y cargado de emoción con esta figura de María. El peregrino, llevado por su fe y 

devoción observa con una mirada nueva la antigua imagen de la Virgen del 

Carmen y se encuentra en un ambiente de calor maternal, de bondad y de amor. 

Aun sin comprender el por qué de los hechos que lo afligen (es castigo de la 

Virgen? o una prueba? o un aviso? y por qué Ella no le concede aquel favor 

solicitado con tanta fe?), el devoto está convencido de que la Virgen tiene 

solamente buenas intenciones y propósitos con él. En este encuentro, el modo 

                                                           
20

María es una instancia paradigmática del tema cristiano recurrente del poder de los débiles; otros ejemplos 
son el nacimiento de Cristo entre los pastores, la crucifixión y el martirio de los apóstoles, todos los cuáles 
fueron simultáneamente pérdidas materiales y triunfos espirituales.  Ella es retratada como una joven en un 
sociedad patrilineal fuerte, aún cuando se sostiene que ha llegado a ser Reina del Paraíso y madre espiritual 
de todos los católicos.  Como mujer, María fue vulnerable a los males del estado humano en todos los 
estadios de su vida terrenal: como soltera, madre joven, mujer madura y viuda… de su hijo.  […]  Aún así, es 
suya la historia final del éxito, cuyo poder para remediar los pesares ajenos es también el mayor.  De ahí, 
Ella llega a ser el mayor santo de peregrinaje, cuya mediación es la más eficaz con Dios, tal como fue con 
su hijo Jesús en Cana en un momento crucial de la narrativa de la Encarnación” (Turner y Turner, 1978: 
154). 
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subjuntivo invade también su pensamiento y su experiencia. Los relatos en que se 

cuenta lo que la fe en la Virgen vale y logra, se multiplican. Los testimonios de su 

poder milagroso se ven y se oyen por doquier. El peregrino siente que todo lo que 

es imposible en su mundo de la dura realidad, aquí podría volverse posible y 

alcanzable. Para aquél que tiene puesta su confianza en la Virgen, lo inevitable 

podría tal vez evitarse y el destino más fatal podría desviarse. Para los hijos 

devotos de la Virgen, existe esperanza en todo tipo de situaciones y los 

acontecimientos podrían desarrollarse siempre con un nuevo rumbo. 

Pero, además de símbolo de anti-estructura, la Virgen del Carmen funciona sin 

ningún lugar a dudas como símbolo de estructura también. Como mediadora entre 

Dios y los hombres, Ella es parte de un complejo más amplio de conceptos 

religiosos en que el culto a los santos ocupa un lugar central. Es posible analizar 

este mundo conceptual en una perspectiva neo-dukheimiana y a la manera como 

lo hizo Mary Douglas (1973), como una expresión simbólica de los principios 

básicos que fundamentan la estructura social tradicional. 

El orden sobrenatural del catolicismo popular está estructurado en forma bastante 

jerárquica. En ese orden, Dios está sobre todos y sobre todo. Es un Dios 

todopoderoso, pero lejano y virtualmente desconocido. La Virgen y los santos son 

sus subalternos, pero ellos pueden de una u otra manera influenciar el curso de 

los acontecimientos. Como tales actúan como mediadores entre Dios y los 

hombres: "Virgencita, consígueme el favor..." Los santos son más conocidos y 

más cercanos porque fueron hombres y están vinculados a realidades muy 

humanas: sufrimiento, muerte, lluvia y heladas, agricultura y pesca, partos y 

enfermedades, etc. El ser humano puede esperar que en sus necesidades, por 

muy triviales que sean, los santos sean comprensivos y compasivos. La estructura 

de la sociedad en que viven los peregrinos corresponde en alto grado a este 

mundo conceptual religioso, ya que esa estructura se caracteriza también por una 

clara ordenación jerárquica y una gran desigualdad de poder. Para los integrantes 

de esta clase popular, el poder que otros ejercen sobre ellos es directamente 

palpable en su existencia de todos los días y no hay sino una mínima influencia 

posible sobre los depositarios del poder. Los centros de toma de decisiones están 

muy lejos y son virtualmente inalcanzables. En tales circunstancias, será 

indispensable para aquél que desea de una u otra forma mejorar su situación, 

buscar unos intermediarios que tengan acceso a las relaciones y los recursos 

indispensables en un determinado problema: "Patroncito, Jefecito, consígueme el 

favor…" 

No cabe extrañar que existe una clara similitud entre las relaciones patrón-cliente 

en el orden social existente y las relaciones entre santos y cristianos en el orden 
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religioso. Guimaraes (1978) habla aquí de una homología entre la realidad 

religiosa y la social. En ambas situaciones se trata de tejer una relación personal y 

moralmente cargada con aquél que está en contacto con el circuito del poder. En 

esta relación corresponde al cliente, y al devoto, una actitud de dependencia y de 

respeto, y al patrón, c.q. al santo, le corresponde una actitud de responsabilidad y 

autoridad paternal. El cliente espera de su patrón protección y apoyo en ciertos 

asuntos. Por su parte espera el patrón de su cliente respeto y lealtad en los 

asuntos de su interés. Patrón y cliente se tratan en un ambiente de reciprocidad 

generalizada ("generalized reciprocity"), es decir: sin comparar sistemáticamente 

costo y utilidades. El mismo modelo encontramos en la relación entre el devoto y 

el santo. El primero espera del santo con quien ha construido una relación 

devocional, que éste acudirá con su influencia y poder para socorrerlo en ciertas 

situaciones de necesidad y cuando él se lo suplica. Pero sabe también que el 

santo sólo le ayudará si demuestra tener fe en él y a condición que fomente 

constantemente la relación devocional mediante oraciones y un culto regular, 

prendiéndole velas, etc. y expresándole continuamente cariño y respeto. 

En este sentido podemos definir el mundo conceptual del orden sobrenatural -

tanto su estructura jerárquica como el modelo de sus relaciones básicas- como la 

expresión simbólica de elementos básicos del orden social. La Virgen constituye 

una parte integral de este complejo de símbolos y equivale a un símbolo de este 

orden social, en que la prudencia exige a cada cual procurar que se vincule 

cuidadosamente al circuito del poder. 

Por lo demás, no se agota la relación simbólica entre orden social y orden 

sobrenatural (al que pertenece la Virgen del Carmen de La Tirana) con la 

correspondencia indicada más arriba. Muchas veces, los santos y las "Vírgenes" 

(las tantas invocaciones de María) cumplen, al interior de las sociedades rurales 

tradicionales, también la función del santo patrono de una comunidad local, Como 

tales, ellos simbolizan identidades colectivas y marcan deslindes de 

colectividades. Por eso, ellos forman parte de la lucha competitiva por poder y 

prestigio en que se debaten las comunidades locales entre si y aparecen, sin lugar 

a dudas, como factores de estructura. De la Virgen del Carmen de La Tirana 

podemos decir algo similar. En primer lugar, Ella es la Patrona del pueblo de ese 

nombre. Pero además, Ella cumple una función similar para todos los peregrinos 

que se manifiestan como sus hijos y sus devotos. Ya está dicho que en el Norte de 

Chile el peregrinaje a los santuarios marianos se ha desarrollado hasta configurar 

un movimiento religioso, movimiento que en varios aspectos se ha manifestado 

con un carácter emancipatorio (véase a van Kessel, 1980 y también el artículo de 

Koster y Tennekes en este Cuaderno). La Federación de Bailes Religiosos de la 

Tirana con sede en Iquique, y las Asociaciones de Las Peñas y Ayquina se 
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esfuerzan acentuadamente a que su devoción sea reconocida por la autoridad 

eclesiástica y política y por la opinión pública, como una forma legítima del 

catolicismo, equivalente al catolicismo de la clase media. De esta lucha 

emancipatoria cultural, la Virgen de La Tirana constituye el símbolo central. En 

este aspecto, Ella figura también como estructura. Esta carga estructural del 

símbolo central del peregrinaje es tanto más relevante por cuanto la Virgen del 

Carmen (aunque no específicamente la de La Tirana) ha sido declarada' también 

Patrona y Generalísima del Ejército de Chile: En su necesidad de legitimación el 

General Pinochet ha acentuado bastante, en los primeros años de su gobierno, 

esta tradición militar chilena, testimonio de lo cual es el Templo Votivo de Maipú, 

dedicado a la Virgen del Carmen, cuya construcción manda a acabar con toda 

prioridad, demostrándose -como fiel descendiente espiritual del General Bernardo 

O'Higgins- muy dedicado al culto de la Virgen del Carmen en Maipú. Este 

fenómeno: de dos diferentes y opuestas agrupaciones que, ambas, buscan 

legitimar sus reivindicaciones políticas y sociales con referencia al mismo símbolo 

religioso, es sin lugar a dudas un asunto de estructura, en el sentido de Turner. 

 

4.2 EL SIMBOLISMO DEL RITUAL DEL PEREGRINAJE: 

Del párrafo anterior resulta que en la figura de la Virgen de La Tirana, estructura y 

anti-estructura -aunque lógicamente opuestas- aparecen inseparablemente 

unidas. Lo mismo es posible sostener referente a la totalidad del programa de 

actividades durante el peregrinaje, el "ritual peregrino". A primera vista aparecen 

aquí más acentuados los elementos de estructura ya que la buena conducción del 

peregrinaje de tantos miles de promeseros y de más de ciento cincuenta 

sociedades de bailes religiosos, requiere una capacidad organizadora muy grande. 

Por eso es que los dirigentes pasan mucho tiempo en reuniones, jornadas de 

estudios y congresos Esas reuniones se caracterizan claramente por el esfuerzo 

emancipatorio colectivo y por el espíritu de competencias internas.  Temas fijos 

constituyen: las relaciones con la Iglesia y sus autoridades (las que pretenden 

conducir la totalidad del peregrinaje) y aquéllas con las autoridades civiles y 

militares (las que por definición desean controlar concentraciones anuales de 

obreros de tanta envergadura). Temas constantes forman también las rivalidades 

personales y colectivas que nunca dejan de presentarse. 

Los mismos elementos de esfuerzo emancipatorio y rivalidades internas, aparecen 

a través de todo el ritual peregrino en el que los bailes religiosos juegan un papel 

preponderante. Los bailes demuestran continuamente sus pretensiones a 

destacarse por el lujo de su traje, su impresionante música, la gracia y la disciplina 

de sus danzas. Sus reacciones a intentos innovadores en el programa por parte 
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de la Iglesia, y su comportamiento general en el santuario demuestran una 

relación, si no de desconfianza, de celosa vigilancia de sus derechos y de decidida 

defensa de sus tradiciones. Es muy significativo el efecto mínimo que cobran los 

lemas publicitarios manejados por los encargados de la pastoral del santuario y los 

sermones de los sacerdotes y del mismo Obispo durante la misa pontifical de 

campaña que intentan todos promover una devoción más cristocéntrica, más 

eclesial y más sacramental. 

La inclusión acentuada de la bandera nacional en el ritual del santuario y de cada 

una de las sociedades de bailes, el canto de himnos patriótico-militares (del himno 

de Yungay, recordatorio de una batalla victoriosa del ejército chileno de liberación 

y del himno nacional, con su segunda estrofa que es un homenaje "al valiente 

soldado") en los momentos supremos del ritual: bajada de la Virgen, su aparición 

en la plaza y su despedida al finalizar la procesión, significan una manifestación 

notoria de nociones estructurales. Se trata de los símbolos nacionales de fuerte 

carga emocional. Una impresionante banda militar se hace presente para rendir 

homenaje a la Virgen mediante la ejecución de estos himnos nacionales y 

patriótico-militares, demostrando el interés del gobierno militar a comprobar 

públicamente su legitimidad mediante la manipulación de estos símbolos. Los 

peregrinos, por su parte, que cantan estos himnos nacionales en los momentos 

supremos del ritual -la hierofanía o aparición de lo sagrado en la tierra- y que 

llevan la bandera nacional en todas sus ceremonias demuestran con insistencia 

ante el gobierno: "Nosotros, los peregrinos, promeseros y devotos de la Virgen del 

Carmen, somos auténticos chilenos y de fervoroso patriotismo". 

Aun si la estructura (la lucha por prestigio, poder e intereses) está muy presente 

en el programa del peregrinaje, persiste siempre el interés preponderante y central 

de la dimensión anti-estructural. Esto aparece en forma acentuada y de muchas 

maneras. Observamos una participación muy sentida y de fuerte emocionalidad 

del peregrino, especialmente en los momentos culminantes del ritual: la llegada y 

el primer saludo en el santuario, la bajada y aparición de la Virgen, su procesión y 

su retiro en el templo, su asunción al cielo (representada por la subida a su alto 

nicho), y sobre todo la ceremonia de la despedida de los bailes. En este momento 

aparece sensiblemente la "commonness of feelings", que menciona Turner. Pero 

también las expresiones individuales de devoción tienen un mismo carácter 

emocional: las mandas que se cumplen, arrastrados por el suelo o parados horas 

enteras como candeleros vivos ante la imagen de la Virgen, los saludos 

individuales a la "Carmencita" después de largas horas de espera en la cola, etc. 

En el santuario encontrarnos muchos devotos que, sin importarse del mundo real 

alrededor, levantan su mirada esperanzada hacia aquélla que puede ayudarles, 

cuando nada ya en el mundo les salva. Las mandas que se cumplen expresan 

37 
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también la actitud del modo subjuntivo. Para ellos que ponen toda su esperanza 

en la Virgen, el "matter of fact world" ya no es decisivo. Porque, al fin y al cabo, 

para la Virgen ningún milagro es demasiado grande y nada le es imposible. 

Los actos de auto-humillación pública y de horrible mortificación, que son parte tan 

importante de las mandas, representan un simbolismo difícil a definir. Turner habla 

en este contexto de una "root paradigm": un modelo cultural de actuar que, en 

determinadas situaciones preocupa todo el pensar y actuar del suplicante, 

eclipsando a la vez cualquier otro elemento de su conciencia. En el caso de la 

manda se trata de la penetrante idea gula, que de «algún modo enfermedad y 

desgracias tienen que ver con los pecados que un cristiano inevitablemente 

comete en su diaria lucha por sobrevivir. Entonces, sólo la fe puede salvarlo de 

esta desgracia. La inminente fatalidad podría ser desviada solamente, si el ser 

humano da expresión a la aguda conciencia de su extrema pequeñez, su 

impagable culpa y su existencia rota y cuando se confía totalmente como 

suplicante, desnudo de la última sombra de orgullo y confianza en si mismo, con 

una fe ciega y una entrega sin limites a los brazos de la madre y matriz de su 

existencia. Esta combinación de sufrimiento y salvación está muy presente en las 

mandas, aun en el caso que la mortificación sigue después de ser escuchado por 

la Virgen. Este "root paradigm" pareciera ser una variante del paradigma cristiano 

del via crucis -a través de sufrimiento y muerte se llega a la resurrección y la 

salvación- misterio, que los peregrinos conocen muy bien, porque, criados en el 

ambiente de la religiosidad popular, sienten una gran admiración y un profundo 

respeto por el Cristo crucificado, el Señor de los Milagros, los acontecimientos de 

la Semana Santa y otras expresiones del misterio de la Pasión y Muerte de 

Jesucristo. 

Es obvio que este "root paradigm" contrasta con todo lo que dice estructura. Aquí 

se trata del modo subjuntivo que rompe con el mundo concreto de los hechos y 

que sólo puede volver realidad cuando el hombre desiste de todo lo que piensa 

haber logrado en aquel mundo y asume una actitud radical de suplicante. 

Los bailarines experimentan una communitas de fraternidad eliminando en lo 

posible las diferencias individuales en su orientación colectiva al símbolo religioso 

central y al "root paradigm" que está en la base del peregrinaje. Estas diferencias, 

por lo demás, no son tanto las de diferentes estratos sociales o de diferentes 

comunidades locales, ya que los bailarines pertenecen todos a la misma clase 

social y se identifican poco con la localidad o el campamento minero en que viven. 

Más bien se trata de diferencias en simpatías políticas, en pertenencias sindicales 

y de deportes, en actividades de vecindario y por supuesto, diferencias entre las 

distintas sociedades de bailes. 
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No afecta el carácter de communitas del peregrinaje el hecho que todo el ritual del 

grupo y de la fiesta en general está marcado por una clara jerarquía entre directiva 

máxima, caporal y bailarines y que este ritual se desarrolla totalmente ordenado y 

"estructurado". Todo lo contrario, en este peregrinaje de devotos socialmente 

iguales no existe ningún motivo para acentuar la igualdad. El contraste con la 

realidad de todos los días se acentúa precisamente al crear desigualdad donde 

ésta normalmente no existe. Por eso Turner dice que un grupo de iguales suele 

expresar communitas en una situación liminal mediante el recurso del principio 

estructural de jerarquía, llamando este fenómeno "seudo-jerarquización" (Turner, 

1974: 180). 

Por lo demás, la communitas exige una continua vigilancia contra la amenazante 

estructuralización. Así, en las reuniones de la federación y las asociaciones, 

dirigentes y asambleas se preocupan continuamente por eliminar todo tipo de 

competencias y rivalidades entre las distintas sociedades, por ej. cuando grupos 

más pobres y sencillos echan en cara a los de más recursos económicos que ellos 

echan a perder el carácter religioso del baile con sus trajes cada vez más lujosos y 

su música cada vez más profesional y sus danzas -muy perfeccionadas- 

adquieren aspecto de show con afán de lucirse y de agradar al público. Por la 

misma razón están también muy alertas a la tendencia de folklorización que 

aparece visiblemente en algunos conjuntos. Continuamente los dirigentes se 

preocupan de procurar -mediante acuerdos democráticos", reglamentaciones 

claras y procedimientos transparentes- que todas las sociedades y cada bailarín 

tenga iguales derechos y deberes y que ninguno podrá imponerse sobre los 

demás. En todo esto, el punto de referencia siempre es aquello que los tiene 

unidos: la devoción colectiva a la Virgen. 

Ya podemos decir que la situación de Huanca y del sur andino peruano difiere del 

peregrinaje en el norte chileno, por el hecho que la communitas aquí no sólo existe 

sensiblemente al interior de cada grupo, sino también entre los distintos grupos. 

Esto no quita que también en La Tirana la communitas tiene sus límites muy 

notorios. Los numerosos comerciantes, visitantes y turistas, los representantes de 

la Iglesia y de la autoridad pública, no entran en esta communitas. Si bien forman 

parte del escenario propio de La Tirana y de la infraestructura del peregrinaje, no 

participan en lo que, en última instancia, sólo interesa a los bailarines: su culto, su 

devoción, su manda, en breve: su Virgen. 
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4.3 AMBIVALENCIA: 

Del párrafo anterior resulta que estructura y antiestructura están relacionadas, en 

la liminalidad del peregrinaje, en forma bastante complicada. Se justifica hablar 

aquí de la ambivalencia de la situación liminal, en el sentido de "valor hacia ambos 

lados". Aparecerá con claridad hasta qué punto existe "fuerza en ambas 

dimensiones" y hasta qué punto ambas están inseparablemente entrelazadas, 

cuando a continuación observamos, una vez más, el símbolo religioso central del 

peregrinaje, centrándonos en la pregunta por el grado de inclusividad, que es el 

punto neurálgico de la critica de Sallnow a la teoría de Turner. 

Resulta que para los bailarines, la devoción a la Virgen es de carácter 

indiscutiblemente inclusivo. Ella es la madre de todos. Cada cristiano, sin 

excepción, que desea rendirle culto y homenaje, está bienvenido. Ella no mira las 

diferencias sociales ni las de procedencia geográfica, ni de nacionalidad o de 

afiliación política, ni siquiera las diferencias que en la Iglesia católica son tan 

decisivas (si los convivientes están casados por la Iglesia, si el devoto "tiene todos 

sus sacramentos", si tiene instrucción religiosa o es "ignorante", si va a misa y lee 

la Biblia, etc.). Para Ella, todos sus devotos son igualmente bienvenidos, si le 

tienen fe. Ella tampoco se interesa por las diferencias en rango social, tan 

importante en el diario vivir, y sería una equivocación muy torpe hacerse 

prevalecer ante Ella por sus privilegios sociales. Muy característico es que los 

bailarines siempre insisten en que la discusión política (tema que tradicionalmente 

hace arder la sociedad latinoamericana y en particular este sector popular urbano) 

no debe entrar en asuntos del santuario y del baile. Este principio ciertamente no 

es ninguna indicación de indiferencia política. Al contrario, los bailarines y sus 

dirigentes tienen, en término medio, mucha madurez y experiencia en este campo. 

Se trata más bien de distanciarse decididamente de algo que en la vida diaria 

divide a los hombres, en Chile tanto como en otras repúblicas latinoamericanas. 

Claro está también, que no existe mucho interés en el universalismo de los 

bailarines. Su devoción particular a la Virgen no es compartida por otros grupos y 

sectores sociales. El peregrinaje es siempre un asunto de la clase popular. El 

acento que los bailarines dan al carácter inclusivo de su devoción mariana, está 

estrechamente relacionado al esfuerzo emancipatorio cultural de (una parte de) 

esta clase popular. Al ver reconocida la inclusividad de esta devoción mariana 

significaría automáticamente que se realiza la pretensión de los bailarines a que 

su religiosidad sea reconocida como legitima y auténticamente católica y, como 

tal, un equivalente prestigioso al catolicismo vivido y expresado a su manera 

("ortodoxa") por los católicos de clase media. 
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Turner dice que en la liminalidad del peregrinaje las diferencias sociales no 

desaparecen, sino que pierden su amargura (Turner, 1975: 208). Sin embargo, 

esto no es, de ninguna manera, el caso en La Tirana. Aunque en la visión religiosa 

de los bailarines, las diferencias sociales ante la Virgen no tienen ningún valor ni 

interés (lo que es mucho más que decir, que éstas "pierden su amargura") en cada 

peregrinaje, el bailarín se ve confrontado con el hecho que en su sociedad existen 

contradicciones religiosas y culturales directamente vinculadas a las relaciones de 

poder existentes. Precisamente como símbolo de antiestructura y communitas, la 

Virgen de La Tirana vale tanto como símbolo de un esfuerzo emancipatorio que se 

opone al orden social existente. Estructura y anti-estructura se encuentran aquí 

íntimamente entrelazadas. 

 

5. Conclusiones 

De este análisis resulta a nuestro parecer que para comprender mejor el 

peregrinaje hacia La Tirana y otros santuarios similares del norte chileno, es 

necesario dar mucha atención a las experiencias y emociones evocadas por -y 

revividas en- el ritual peregrino. Opinamos que los conceptos de liminalidad, 

estructura, anti-estructura y communitas desarrollados por Turner son muy útiles 

para el análisis de esa dimensión experiencial. Algún lector se preguntará si el uso 

de estos términos significa realmente algo más que colocar unas etiquetas. Seria 

nuestra respuesta que hay que darse cuenta de que el uso de estos términos 

relaciona los fenómenos en un marco de compatibilidad en el que pueden 

formularse nuevas preguntas de interés para estudiar la relación existente entre la 

dimensión simbólica y la socio-política de la existencia humana. Los conceptos de 

Turner se refieren a ciertos aspectos de estructuras simbólicas y actuaciones 

rituales que de una manera demasiado fácil suelen ser ignorados. Así se puede 

enfocar, por ejemplo, en el caso del peregrinaje del norte chileno, el concepto de 

"fe", tan importante para los mismos peregrinantes. Definiéndolo como una 

manifestación del modo subjuntivo, que es característico para anti-estructura, este 

elemento central del mundo conceptual y experiencial de los peregrinos es 

colocado en el marco más amplio de una dialéctica entre representaciones 

opuestas de la realidad, que están en la base de ciertos procesos sociales y 

políticos. 

El desarrollo de la organización de los bailes religiosos es un ejemplo de esa 

dialéctica. Si se quiere garantizar la vivencia de anti-estructura y communitas al 

interior de la estructura existente -del mundo de los hechos duros y de la lucha 

despiadada por el poder y los intereses- entonces será inevitable conformarse de 

una u otra manera con aquella estructura y acomodarse en ella. Así, un 



Cuaderno de Investigación Social N°18 1986 
 

35 CENTRO DE INVESTIGACIÓN DE LA REALIDAD DEL NORTE  [CREAR] 
 

peregrinaje cada vez más masivo exige también nuevas y más complejas formas 

de organización. Además, los peregrinos se ven obligados a proteger y defender 

su mundo experiencial de los intentos precipitados de una Iglesia, estructura que 

quisiera cuanto antes canalizar y conducir el peregrinaje, incorporándolo a su 

estructura organizatoria. La respuesta a este desafío fue la federación de bailes 

religiosos, diseñada según las necesidades del caso y las pautas de organización 

popular modernas y cristalizadas alrededor de cada uno de los santuarios. 

No serán explicables el entusiasmo y la imaginación con que las sociedades de 

bailes conformaron un "régimen religioso popular" (Véase al aporte de Koster y 

Tennekes en este Cuaderno) en respuesta al régimen religioso dominante de la 

Iglesia Católica, si no fuera a partir de una comprensión cabal del mundo 

conceptual y vivencial que estimula y motiva sus esfuerzos. Continuamente la 

Federación y las asociaciones se empeñan en dar continuidad a su mundo 

experiencial religioso y al "root-paradigm", en que éste está basado. Su esfuerzo 

emancipatorio que pretende reivindicar el derecho de su propia visión religiosa, se 

desarrolla en el ambiente de la estructura, pero siempre a nombre de anti-

estructura y communitas. 

Otra pregunta sería si nuestras conclusiones confirman también en un sentido más 

amplio la perspectiva teórica del peregrinaje desarrollada por Turner. Sólo muy en 

parte la apoyaríamos. En la situación chilena esta perspectiva resultó bastante útil 

y viable -en particular en relación a su concepto de communitas- pero la razón 

está en que el peregrinaje chileno precisamente es muy distinto del de México 

(analizado por Turner) o del de Huanca y del sur peruano (base de la crítica de 

Sallnow a Turner). 

Así, el hecho que el marco conceptual de Turner sea útil en el caso específico de 

Chile, no implica nada sobre la utilidad de su análisis del peregrinaje en 

comunidades rurales más tradicionales. 

Por lo demás, la diferencia entre el peregrinaje a los santuarios marianos del norte 

de Chile y aquél a los santuarios peruanos o bolivianos, no está tanto en el progra-

ma ritual que allí se desarrolla -ya que a grandes rasgos son iguales- sino en el 

comportamiento concreto de los peregrinos y en el ambiente emocional de la fiesta 

en el santuario. Esta diferencia está ligada a los diferentes contextos sociales. En 

Perú (por ej. el santuario de Huanca, de Coilluriti, etc.) y en Bolivia (por ej. el 

santuario de la Candelaria de Copacabana o del Socavón de Oruro) los conjuntos 

de bailes que acuden representan comunidades locales, y generalmente rurales. 

Muchas veces se les llama "naciones". En cambio, el peregrinaje en Chile es un 

asunto individual de personas originarias todas de una misma clase social. Esta 

diferencia no ha existido siempre. Es probable que en la época colonial, y hasta la 
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segunda mitad del siglo pasado, el peregrinaje en esta región -dirigido 

principalmente hacia Copacabana, según el testimonio de A. Ramos (“Historia de 

Nuestra Señora de Copacabana”, 1619)- no se distingue en nada del modelo 

andino generalizado. Sin embargo, a partir de los cambios sociales y económicos 

ocurridos en el último cuarto del siglo pasado a causa de la minería, del salitre y 

luego del cobre, las estructuras socio-económicas tradicionales desaparecieron 

dando lugar a una sociedad moderna de clases sociales y creando un numeroso 

proletariado obrero. Estos cambios transformaron paso a paso el carácter de los 

peregrinajes. A partir de los años cincuenta de nuestro siglo, los cambios se 

aceleraron. Los peregrinajes se masificaron, sus organizaciones se modernizaron 

y se hicieron más complejos. El carácter específico del peregrinaje del norte de 

Chile es el producto de estos procesos sociales. 

Todo esto significa también que en Chile el tipo de estructura con que pretende 

romper la experiencia de communitas en el contexto del peregrinaje, es diferente 

del de la estructura rural peruana. En Chile no se trata de una estructura definida 

por las comunidades locales que componen la sociedad (rural) y que están 

marcadas por fuertes sentimientos de "ingroup - outgroup", sino de diferentes 

segmentos socio-culturales y religiosos que componen una de las clases sociales 

de la sociedad moderna, urbana -la clase obrera- y donde todos los que 

comparten esta religiosidad popular típica del peregrinaje nortino, forman este 

segmento especifico al interior de la clase obrera. En el peregrinaje chileno 

desapareció la división estructural interna de los peregrinos, pero este 

peregrinaje acentúa a la vez la diversidad estructural en un contexto social más 

amplio. Este peregrinaje no es llevado a cabo sino por un solo estrato de la 

población y constituye una expresión típica de la religiosidad de la clase popular, 

tratada con reserva por los representantes del catolicismo oficial y considerado 

con una mezcla de desprecio, escepticismo y curiosidad por las clases media y 

dominante. 

Por estas razones, en Chile la función social del peregrinaje es muy distinta de lo 

que supone Turner. Este autor considera que la experiencia de communitas en el 

peregrinaje hace que la vida en la estructura (de roles, posiciones e instituciones 

en que los actores sociales luchan por poder y prestigio y defienden sus intereses) 

pierda su amargura. Pero en la situación chilena -marcada siempre por un 

esfuerzo emancipatorio del peregrino- no se trata de ninguna manera de 

conformarse con su posición al interior de la estructura social existente. Si el 

peregrinaje da nuevas fuerzas morales para la vida en la estructura, serán fuerzas 

en el sentido de un nuevo entusiasmo para el movimiento emancipatorio cultural, 

que dirigen la Federación y las asociaciones de bailarines. La visión de Turner de 

la función social del fenómeno de peregrinaje, parte de hecho de un concepto de 
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sociedad muy simple. Sus ideas de la función social de la experiencia de 

communitas fueron elaboradas sobre una base de observaciones realizadas en 

sociedades tribales y rurales relativamente simples y no consideran las 

contradicciones de clases sociales que en Chile y en América latina forman la 

base social del contraste entre el catolicismo popular y el catolicismo oficial. 

De este modo, nuestra conclusión resulta algo contradictoria. Por una parte 

opinamos que resulta claramente de nuestro análisis del peregrinaje observado en 

el norte de Chile, que conceptos como estructura/anti-estructura, communitas y 

“root paradigms”, pueden ser muy explicativos y aun útiles para definir el carácter 

de la situación chilena. Por otra parte constatamos que todo esto no implica 

ninguna seguridad referente a la cuestión de la utilidad de la conceptualización de 

Turner en un contexto más amplio, por el simple hecho que la situación chilena 

tiene un carácter demasiado especifico. Además concluimos que su visión de la 

función social del peregrinaje en la situación chilena es poco relevante. 

Agregaríamos a esta conclusión una observación más. Por el hecho mismo de 

analizar el peregrinaje a los santuarios del norte de Chile en el marco comparativo 

del peregrinaje general, fácilmente podemos ser inducidos a descuidar otros 

posibles marcos comparativos. Por eso, sería bueno anotar en el margen de este 

análisis que muy bien podría hablarse de los bailarines y sus organizaciones en 

términos de un movimiento religioso. Con este denominador común, una 

comparación con las sectas protestantes, tan proliferas en Chile (y en particular el 

movimiento pentecostal) seria también una entrada prometedora al problema. Esta 

comparación podría ser tanto o más fructífera que la comparación sobre el 

denominador del peregrinaje. Aunque muy diferentes como movimiento religioso, 

se trata en ambos casos de movimientos de integrantes de la clase popular que -

en ambos casos- piden que su religión sea reconocida; que conforman -ambos- un 

régimen religioso sui generis en apoyo a esta solicitud; y que con esto se mueven 

-ambos- en un terreno donde en el pasado solamente actuaron la Iglesia y el 

Estado. Si bien el análisis cuidadoso de representaciones religiosas es de suma 

importancia, este interés no debe eclipsar el hecho que representaciones, 

símbolos y prácticas muy distintas, pueden cumplir funciones sociales similares. 

 

OTROS: 

-“Commoness of feelings” : Comunidad de sentimientos. 

-“Matter of fact world” : Mundo de facto, concreto, de perogrullo. 

-“Root Paradigmn” : El paradigm de las raíces. 
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